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ONSOZz

“Hamd, esyayr bir yokluktan ve yoklugun yoklugundan var edip,; esyanin

varhgini, kelimelerinin tevecciihiine dayandiran Allah’a mahsustur.”*

Tam adi Muhyiddin Muhammed b. Ali b. Muhammed el-Hatim1 et-Tai el-
Endiiliisi olan ibnii’l-Arabi, hicri 560 (miladi 1165) yilinda Endiiliis’iin Miirsiye
sehrinde diinyaya gelmis ve tasavvuf tarihinde “Seyh-i Ekber” unvaniyla derin etkiler
birakmis miimtaz stfi-muhakkiklerden biri olarak kabul edilir. “Sultanii’l-arifin”,
“Hatemii’l-evliyd” ve “Kutb-1 Humam” gibi unvanlarla anilan Ibnii’l-Arabi, basta
Fltlhat-: Mekkiyye ve Fusisii’l-Hikem olmak Uzere birgok eseriyle tasavvufun
metafizik boyutunu sistematiklestiren ve genis bir etki alan1 olusturan bir diisiince

miras1 birakmuistir.

Ibnii’l-Arabi’den 6nceki donemde tasavvuf, fikih veya kelam gibi dini ilimlerin
alt bir alan1 gibi goriilmiis ve bu ilimlerin ortaya koydugu kurallar1 ahlaki hayata
tasima gayreti i¢inde degerlendirilmistir. Bu yaklasim, sifilerin belirli donemlerde
normatif gelenegin ve fakihlerin baskisi altinda, zahiri sinirlar icerisinde mesriiyet
arayisina girmelerine neden olmus ve tasavvufun insan ruhunun derinliklerinde
barindirdig1 6zgiin yonlerinin tam anlamiyla tezahiir etmesini engellemistir. Ibnii’l-
Arabi ise tasavvufu bagimsiz bir ilmi yontem olarak ele almis ve dini ilimlerin
merkezine yerlestirerek, fikih ve kelamin otoritesini sorgulamistir. Tasavvufu sadece
ahlaki bir disiplin olarak degil ayn1 zamanda metafizik boyutlariyla da ele alan bu
yaklagimiyla dini ilimlerin yeniden yapilandirilmasinda 6nemli bir rol oynamistir. Bu
baglamda, Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesi, tasavvufun bagimsiz bir ilmi disiplin olarak
kabul edilmesine ve dini ilimlerin biitiinciil bir yaklagimla ele alinmasina katki

saglamustir.

Eserlerinde donemin mutaassip yaklagimlari sebebiyle sifilerin hakikatleri

acikca dile getirememelerinden siklikla sikdyet eden Ibnii’l-Arabi’ye gore bu baski

! {bnii’1-Arabi, Muhyiddin Muhammed b. Ali b. Muhammed el-Hatimi et-Ta, el-Fiitihatii 'I-Mekkiyye,
thk. Ahmed Semseddin, (Beyrut: Daruw’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2011), c. I, s. 15; (a. mlf.), FiitGhat-:
Mekkiyye, cev. Ekrem Demirli, (Istanbul: Litera Yay., 2014), c. I, s. 15.
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ortami, ariflerin baz1 metafizik ve ahlaki gercekleri gizlemelerine yol agmig, hatta
peygamberlerin dilinde gecen tesbihvari ifadelerin hakikat boyutlar1 dahi agike¢a ifade
edilememistir. Bu durum, sifileri, Hz. Meryem’in miilhid ve iftirac1 g¢evreler
kargisinda “isaret” dilini tercih etmesine benzer sekilde, sembolik ve dolayli bir
anlatima yoneltmistir.? Nitekim Kur’an’a dair yaptiklar1 yorumlarda da, hakikatin agik
bir tefsiri olarak gordiikleri ifadeleri, baskilardan dolayr “isaret” olarak
nitelendirmiglerdir. Bu yaklasim, dénemin baskin dini anlayiginin, stfi diisiincenin
ozgiin dil ve derinligini kisitladigin1 ve stfilerin metafizik hakikatleri aktarirken

temkinli bir dil kullanmak zorunda kaldiklarin1 géstermektedir.

Bu durum, sdfilerin zaman zaman geleneksel dini otorite ve fakihlerin
baskistyla zahirl smirlar icerisinde mesruiyet arayisma girmelerine sebep olmus,
boylece tasavvufun bireysel tecriibe ve derinlik barindiran yonleri yeterince aciga
¢ikamamustir. Ibnii’l-Arabi ise tasavvufu bagimsiz, kurucu ve derinlikli bir diisiince
yontemi olarak ele alarak, onu hem fikhi hem de kelami yaklasimlar1 agsan biitiinciil bir

ilim olarak konumlandirmustir.

Ibnii’l-Arabi’nin bu yeni yaklasimi, sadece tasavvufun akademik kimligini
guclendirmekle kalmamis, ayni zamanda dini ilimlerin yeniden yorumlanmasinda
metafizik ve ahlak temelli yeni imkanlar sunmustur. Ibnii’l-Arabi, varlik, insan, bilgi,
ahlak ve tasavvufi tecriibe gibi alanlarm yani sira, itikadi ve ameli boyutlarda da goriis
ortaya koyarak dinin hem zahiri hem batini yonleriyle ilgili kapsamli bir diisiince
sistemi inga etmistir. Dolayisiyla tasavvufun tarihsel gelisiminde énemli bir doniim
noktasi olarak kabul edilen Ibnii’l-Arabi diisiincesi, tasavvufun bagimsiz bir ilmi
disiplin olarak kabul edilmesine ve dini ilimlerin biitiinciil bir yaklagimla ele
alinmasma bilyiik katki saglamistir. Ayrica Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufu, yalnizca fikh-
1 batin ya da metafizik diizlemde degil, her iki alanin verilerini biitiinciil bir yaklagimla
harmanlayan bir disiplin olarak karsimiza ¢ikar. Goriislerindeki derinlik ve ¢esitlilik,

onu sadece kendi donemi i¢in degil, kendisinden sonraki tasavvuf gelenegi iizerinde

2 Tbnii’l-Arabi, Muhyiddin Muhammed b. Ali b. Muhammed el-Hatim{ et-Tai, el-Fitahati'l-Mekkiyye,
thk. Osman Yahya, (Kahire: el-Hey'etii'l-Misriyye, 1985), c. IV, ss. 224-225, 264-265.
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de belirleyici bir figiir hiline getirmistir. Bu durum, Ibnii’l-Arabi hakkinda yapilacak

her turli akademik ¢alismanin degerini ve anlamini artirmaktadir.

Ibnii’l-Arabi diisiincesi iizerine yapilacak calismalarda, onun fikir diinyasmin
dogru ve tutarli bir bicimde anlasilabilmesi i¢in Oncelikle varlik anlayiginin
¢dziimlenmesi zaruridir. Zira ibnii’l-Arabi’nin tiim diisiinsel insas1, ontolojik bir temel
iizerinde yiikselmekte; fer‘i meseleler olarak goriilen ahlak, irade, sorumluluk gibi
konular da bu temel {izerinden anlam kazanmaktadir. Ancak onun ontolojik sistemini
kavrayabilmek igin, donemin kelami ve metafizik ekollerinin varlik tasavvurlarmna
vakif olmak gerekir. Ozellikle vahdet-i viiciid diisiincesinin “varhkta Hak’tan
bagkasini gérmeme” egilimi, ahlak felsefesi agisindan 6nemli tartigsmalar dogurmus;
kotiiliik problemi, sorumluluk ve hiirriyet meseleleri bu baglamda yogun elestirilere

konu olmustur.

Bu baglamda Ibnii’l-Arabi’nin insanm irade hiirriyetine dair gériisleri, onu
“zahiren hiir, batien mecbur” bir varlik olarak konumlandirir. Bu anlayisa gore insan,
fiillerinin zahiren faili olsa da, mahiyetinin metafizik yapis1 geregi ciiz’i bir iradeye
sahiptir ve ilahi takdirin sinirlar1 iginde hareket eder. Stfilerin “Insan zahirde muhtar,
batinda mecburdur” sozii bu yaklasimin 6zlii bir ifadesidir.® Dolayisiyla Ibnii’l-
Arabi’nin ahlak sisteminin dogru anlasilabilmesi, onun varlik ve irade anlayismin
ontolojik baglamda ¢dziimlenmesini gerektirir. Ibnii’l-Arabi varhig1 (viicidu), mimkin
ve vacib seklinde bolmeden once, ontolojik bir biitiinliik icerisinde ele alarak onu
kendinde bir hakikat olarak tamimlar. Bu yaklasimda vacibu’l-viicld olan Hak ile
miimkinat olan halk, ayn1 hakikatin iki kutbu olarak degerlendirilir ve aralarindaki

iliski izafet (nisbet) diizleminde agiklanir.*

Ibnii’l-Arabi, ontolojik temellere dayanan bir metafizik insa ederken, sadece
varlik teorisiyle sinirli kalmayip insanin ilahi isimlerle iligkisi, birlik-gokluk meselesi,

insan iradesi ve 6zglirligi, kotiilik problemi gibi klasik felsefl ve kelami meseleleri

3 [bnii’l-Arabi’ye yonelik elestiriler ve bu elestirilere verilen cevaplar i¢in bkz. Muhammed Bedirhan,
Abdulgani Néblusi’nin Vahdet-i Viicid Miidafaas, Istanbul Universitesi Sosyal Bilimler Enstitst,
Doktora Tezi, 2016. ss. 611-612.

4 Ekrem Demirli, “Vahdet-i VViicGd”, TDV Isiam Ansiklopedisi, (istanbul: TDV Yay., 2012), c. 42, ss.
431-435.
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de bu ¢er¢evede yeniden yorumlar. Ayni zamanda iman, akide ve ahlak gibi dini-amel?
alanlar1 da bu ontolojik biitiinliik icinde degerlendirerek, ilahi isimlerin hakikatleriyle
ahlaklanma siirecine dair 0zgiin ve sistematik bir diisiince modeli ortaya koyar. Bu
yaklagim, tasavvufi epistemolojiyi varlik, bilgi ve ahlak iiggeninde biitiinlestiren

kapsamli bir diinya goriisiiniin temelini olusturur.

Ibnii’l-Arabi’nin vahdet-i viicQid anlayis1, insanin irade ézgiirliigiinii dislayan
bir sistem olarak yorumlanmamalidir; bilakis, bu ontolojik 6greti insanin ferdiyetini
ve irade kapasitesini derinlestiren metafizik bir c¢erceve sunar. Ona gore varlik,
Allah’1in mutlak birliginin (ahadiyyet) tecellisidir ve her bir varlik bu birligin farkl bir
aynadaki yansimasidir. insan, bu yansima icinde 6zgiin bir istidatla yaratilmistir; her
birey kendi tabiati, kisiligi ve iradesiyle Allah’in bir isminin mazhari olarak “bir”dir.
Bu ferdiyet, insanin Allah’a olan nispetini belirleyen, O’na 6zgii bir tarzda yoneligini
miimkiin kilan asli 6zelliktir. Dolayisiyla insan, suret olarak yaratilmis bir varlik
olmakla birlikte, kendi i¢sel iradesiyle ilahT hakikate yonelme veya ondan yiiz ¢evirme
kabiliyetine sahiptir. Bu yoniiyle Ibnii’l-Arabi’nin insan anlayisi, hem ontolojik olarak
ilah1 birlige bagli hem de ahlaki ve iradi olarak sorumluluk tagiyan bir 6zneye isaret
eder. “Kisilik” burada, irade ve 6zgiirliikle biitiinlesen bir ferdiyet bilincidir.®> Boylece
vahdet-i viicid doktrini, insanin G6zgiir iradesini ve bireysel sorumlulugunu yok

saymaz; tersine, bu 6zellikleri varolusun birligi i¢inde anlamli bir yere oturtur.

Insan1 ontolojik olarak ahlaki bir varlik olarak degerlendiren Ibnii’l-Arabf,
onun yaratilismi dogrudan ilahi isimlerle irtibatlandirir. insanin sadece fiziki bir varlik
degil ayn1 zamanda esma-i ilahiyenin tecelligdh1 oldugunu vurgular. Allah, insan-1
kamili kendi stiretine goére yarattigi igin insan-1 kamilde ildhT isimlerin tamami
potansiyel olarak miindemictir. Dolayisiyla kulun ahldklanma siireci, bu isimlerle
iliski kurma ve onlar1 fiilen temsil etme siireci olarak degerlendirilir. Insan, streg
icerisinde ahlaki kemale dogru seyr u siilik ederken, insan-1 hayvandan insin-1 kamile

kadar uzanan varlik mertebeleri i¢inde kendi konumunu belirler. Béylece Ibnii’l-

5 Erol Goka, Hayatin Anlami Var mi? (istanbul: Kap1 Yay., 2019), s. 9.
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Arabi’nin diisiincesinde ahlak, sadece bireysel erdem degil, ayn1 zamanda insanin ilahi

hakikatle kurdugu ontolojik iliskinin bir tezahiirii olarak ortaya ¢ikar.

Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi diisiincede gerceklestirdigi bu sistematik doniisiim,
kendisinden sonra fikirlerinin sarihler ve Ekberiyye gelenegi yoluyla genis bir
cografyada yayilmasini saglamistir. Bu baglamda onun ahlak ve ahlaklanma anlayis1
tizerine akademik bir calisma yapmak, hem Islam diisiince geleneginin derinliklerini
kavramak hem de ¢agdas etik tartismalarma 6zgilin katkilar sunmak agisindan biiylik
onem tagimaktadir. Clnki{ o, ahlaki insanin yaratiligindaki ilahi isimlerle olan irtibati
uzerinden temellendirir. Ona gore, ahlakin kaynagi vahiydir ve bu, din ile ahlakin
ayrilmaz bir biitiin oldugunu gosterir. Bu ahlaki diisiince, sadece bireysel erdemleri

degil, ayn1 zamanda toplumun ruhunu da sekillendirebilecek bir potansiyele sahiptir.

Bu tez ¢alismas1, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’nin ahlak anlayisini, 6zellikle “ilahi
isimlerle ahlaklanma” (tehalluk bi-esmaillah) perspektifinden ele almayi
amaglamaktadir. Alanyazin taramasi sonucunda, mevcut akademik ¢aligmalarm biiyiik
olciide Ibnii’l-Arabi’nin ahlak diisiincesini felsefi diizlemde inceledigi ve onun
tasavvufl yoniinii yeterince vurgulamadigi tespit edilmistir. Bu durum, g¢alismanin
odak noktasini “ahldklanma” kavramina ydnlendirmistir. FiitGhat-1 Mekkiyye’nin
incelenmesi sirasinda, Ibnii’l-Arabi’nin her menzili ilahi isimlerle iliskilendirerek,
kulun ahlaki kemale ulagma siireclerini ve mertebelerini ayrintili bir bigimde ele aldig1
gozlemlenmistir. Bu sistematik yaklagim, onun ahlak anlayiginin yalnizca teorik degil,
ayni1 zamanda pratik ve ruhsal bir doniisiim siireci oldugunu ortaya koymaktadir. Bu
baglamda, tez calismasi ibnii’l-Arabi’nin ahlak anlayisini, ilahi isimlerle ahlaklanma
modeli cergevesinde degerlendirerek, mevcut literatiire 0zgiin bir katki sunmay1

hedeflemektedir.

[bnii’l-Arabi iizerine yapilan bu calismanm en cetin ydnlerinden biri, onun
metafizik agirlikli dili nedeniyle metinlerin hem anlagilmasi hem de akademik
dizlemde ifade edilmesidir. Zira Ibnii’l-Arabi’nin diisiinsel yaklasimi yalnizca
tasavvufi kaynaklarla smirli kalmayip, ayn1 zamanda felsefe, kelam ve mantik gibi
disiplinlerle de i¢ ice ge¢mis ¢ok katmanli bir yapiya sahiptir. Bu durum, onun

fikirlerinin yorumlanmasini ve sistematik olarak sunulmasini zorlastirmakta; sembolik
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ve sezgisel terminolojisi ise okuyucudan kavramsal bilginin yani sira sezgisel ve
tecriibi bir kavrayis da talep etmektedir. Dolayistyla, Ibnii’l-Arabi’yi dogru anlamak
ve aktarmak isteyen arastirmacilarin sadece metin bilgisiyle yetinmeyip, tasavvufun
epistemolojik ve ontolojik zeminine dair derinlikli bir bilgiye sahip olmalari
gerekmektedir. Bu sebeple, Ibnii’l-Arabi iizerine yapilan akademik calismalar
disiplinler aras1 bir perspektifin yaninda 6zgiin yorumlar1 da zorunlu kilmaktadir. S6z
konusu zorluklarin istesinden gelme siirecinde, calismanin ortaya konulmasida
danigman hocamin sundugu ilmi rehberlik ve moral destegin 6nemli bir katkis1 olmus;
bu siireg, her bir teorik par¢ayr anlamli bir biitiin haline getirme ¢abasinin yiiksek

entelektiiel hazziyla tamamlanabilmistir.

Bu ¢ahisma, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Ahlak Anlayis1” bashigiyla
hazirlanmig olup, arastirmanin giris boliimiinde konu bir problematik ¢ercevede ele
almarak kapsami belirlenmis, ¢alismanin amaci ve arastrma siirecinde
karsilasilabilecek muhtemel giicliikler ortaya konmustur. ilk asamada giris ve dort
boéliimden olusan bir plan 6ngdriilmiisse de, tez metninin 850 sayfay1 bulan hacmi ve
danigman goriisleri dogrultusunda birinci ve tigiincii boliimler plandan ¢ikarilarak yap1
giris ve iki boliimle smirlandirilmistir. Yapilan bu diizenleme, ¢alismanin akademik
biitiinliigiinii korurken, sunumunun daha islevsel ve okunabilir olmasma katki

saglamistir.

Birinci béliimde, Ibnii’l-Arabi’nin ahlak anlayis1 perspektifinden ahlakin
ontolojik temelleri irdelenmistir. ilahi isimler ve sifatlar baglammda insanin irade
hirriyeti ve fiilerdeki sorumlulugu, kuvve-fiil ve ahlak ilskisi, kotulik problemi,
mutluluk ve ahlak iligkisi, insdn-1 kamilin ahlaki durumu ve ilahi isimlere kaynaklik
eden harflerin ahlak ile olan iliskisi detaylica ele alimmistir. Bu gergevede kelam,
felsefe ve tasavvufi yaklasimlar, Ibnii’l-Arabi’nin 6zgiin goriisleriyle mukayeseli bir

bi¢cimde degerlendirilmistir.

Ikinci boliim “Ibnii’l-Arabi’de Ahlaklanma” bash@in1 tasimaktadir. Bu
bélimde ilahi isimlerle ahlaklanma, nefsin terbiyesi, riyazet, ma’rifet, makam ve
haller ile ibadetlerin ilahT hakikatleri baglaminda ahlaklanma siiregleri analiz

edilmistir. Seyh-i Ekber’in diisiince sistematigi icerisinde konular islenirken, ibnii’l-
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Arabi Oncesi ve sonrasi siifilerin yaklagimlarindan da dnemli oranda istifade edilmistir.
Insanm ilahi isimlerle ahliklanma yolculugunda Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Ahldk
Anlayist baslikli bu tezimizin, etik teoriler ile teolojik metafizik arasinda kurulan

kopriyl guclendirerek 6zgln bir katki sunabilmesini dileriz.

Bu uzun, yogun ve aymi zamanda biiyilk bir manevi hazla tamamlanan
calismada, 6ncelikle Ibnii’1-Arabi gibi "Sultanii’l-arifin" unvanma sahip biiyiik bir stfiyi
tez konusu olarak ele almama vesile olan, her asamada engin bilgi ve rehberligiyle
destegini esirgemeyen kiymetli danisman hocam Prof. Dr. Dilaver GURER’e en derin
stikranlarimi sunarim. Ayrica, tez izleme komitesinde yer alan ve yapici elestirileriyle
calismamin bilimsel derinligine katki saglayan saygideger hocalarim Prof. Dr. Mehmet
AKGUL, Prof. Dr. Betiil GURER ve Dog. Dr. Yakup PEKDOGRU’ya tesekkiir ederim.
Arapca metinlerin ¢oziimiinde EI-Ezher Universitesi’nden Abdullah TOKUR ve Ahmed
EL-MUSTAFA hocalarimin degerli katkilari, calismanin dilsel arka planinin saglikli
ingasinda onemli bir rol oynamustir. Kaynaklarin temini ve ilm1 goriisleriyle ¢alismanin
iceriksel olgunlasmasina katkida bulunan Prof. Dr. Mahmud Erol KILIC ve Prof. Dr. M.
Mustafa CAKMAKLIOGLU’na, ayrica yurt disindan Ibnii’l-Arabi alaninda
uzmanlasnus Laila KHALIFA, Abdulbaki MIFTAH ve Rasa RAWABIH hocalarima
minnettarim. Son olarak, bu siirecin her aninda sabirla yanimda olan ve moral destegini

esirgemeyen esime ve ¢ocuklarima tesekkiirlerimi sunarim.

Gayret bizden, yardim ve bagar1 Allah’tandir.

Tahsin KAYA
Konya, 2025



GIRIS: TEZIN SINIRLILIKLARI VE KAYNAKLARIN
DEGERLENDIRILMESI

1. Arastirmanin Konusu ve Simirhhiklar

Bu ¢alisma, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Ahlak Anlayis1” bashgi altinda, ahlak
ve ahlaklanma kavramlarini Ibnii’l-Arabi’nin varlik anlayisiyla irtibatlandirarak
sistematik bir sekilde ele almay1 amaglamaktadir. Ozellikle ilahi isimlerle ahliklanma
streci gergevesinde, kullarin amel ve ibadetleri, micéhede ve riyazetleri sonucu
kazandiklar1 mertebeler ile bu mertebelerde tecelll eden 1lahi isimlerin etkileri; insanin

kemale erigsme siireciyle nedensel bir bag i¢inde analiz edilmistir.

Calismanin temel kaynagmni Ibnii’l-Arabi’nin en hacimli eseri olan Fitihat-;
Mekkiyye olusturmakta, bunun yani sira ulasilan yaklasik 25 eserden boliimler halinde
yararlanilmistir. Arastirmanin ilk béliimiinde ahlaki bir varlik olarak insanin konumu,
ilahi isimlerle iliskisi, irade hiirriyeti, kotulik problemi, mutluluk ve insén-1 kamil
baglaminda degerlendirilmis; ikinci béliimde ise nefsin arindirilmasi, riyazet, ma’rifet,
makam ve haller ile ibadetlerin ilahi hakikatleri 1s1¢inda ahlaklanma siireci ayrintili
bi¢imde incelenmistir. Her konu bashg, ibnii’l-Arabi dncesi ve sonrast literatiirden de
istifade edilerek ele alinmis; kavramlarin tarihsel ve tasavvufi baglami gz oniinde
bulundurularak daha derinlikli bir okuma hedeflenmistir. Boylece Ibnii’l-Arabi’nin
0zgiin ahlak anlayisimim hem sistematik hem de karsilastirmali bir diizlemde ortaya

konmas1 amaglanmustir.

2. Arastirmanin Kaynaklari ve YOntemi

Ibnii’l-Arabi’nin ahlak ve ahliklanma boyutuyla diisiince sistemini anlamada
esas kaynak olarak kendi eserleri tercih edilmistir. Onun Ozellikle metafizik anlayism1
ve ahlaki perspektifini detayli bi¢imde yansitan baslica metinlerden biri olmasi ve

gliniimiize ulagmasi nedeniyle Futlhat-1 Mekkiyye temel alinmustr.

Eserlerinin sayis1 konusunda farkli goriisler bulunmakla birlikte, onun
kapsamli ve zengin bir kiilliyat biraktig1 kabul edilmektedir. Ozellikle Fut(hat-:
Mekkiyye adli eseri, akademik arastirmalar i¢in dnemli bir kaynak teskil etmektedir.

Ancak Ibnii’l-Arabi, eserlerini salt zihni bir {iriin olarak degil, ilahi bir ilham ve vahiy



streci sonucu kaleme aldigini belirtmis, bu nedenle metinlerin herkes tarafindan
okunmasmin yanlis anlasilmalara yol agabilecegini vurgulamistir. Bu durum, onun
metafizik dili ve sembolik anlatim tarzinin anlagilirhigimi zorlastirsa da bu zorluklar,

eserlerin yorumlanmasinda derinlemesine ¢alismalar igin bir tesvik unsuru olmustur.

Ibnii’l-Arabi’nin  genis  kiilliyatmin  tasnifi, = yorumlanmas1  ve
yayginlastirilmasinda 6nemli bir modern sarih olan Osman Yahya’nin aktardigina
gore, Ibnii’l-Arabi yaklasik bes yiiz elli eser kaleme almis, bunlardan iki yiiz kirk bes
civari giiniimiize ulasmustir.® Bu eserlerin bir kismi kiigiik risalelerden olusurken, bir
kismi daha kapsamli ve sistematik yapitlar olarak onun diisiince diinyasinin farkl

yonlerini ortaya koymaktadir.

Ibnii’l-Arabi’nin bu ¢alisgmamizda ulasabildigimiz ve yaralandigimiz énemli

bazi eserleri sunlardir:

1. El-Fiitahati’I-Mekkiyye, thk: Osman Yahya-Ibrahim Medkur, Kahire: el-
Mektebetii’l-Arabiyye, 1-XIV; (a. mlf.), el-Fiitihati’I-Mekkiyye, thk.
Ahmed Semseddin, Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, I-I1X; (a. mlf.),
Futlhat-i Mekkiyye, cev. Ekrem Demirli, istanbul: Litera Yaymlari, I-
XVIII.

2. Kitabu Menzili’l-Kutb ve Makalihi ve Halihi, (Haydarabad: Dairetii’l-
Maarifi’l Osmaniyye).

3. Kitabii't-Tecelliyat, tah. Muhammed Sehabeddin el-Arabi, (Beyrut:
Darii’1-Kiitiibi’I-/lmiyye).

4. Ank& u Mugrib fi Hatmi’l-EvliyA ve Semsi’l-Magrib, (Beyrut: Darii’l-
Kiitiibi’l-Ilmiyye).

5. Fusisu’l-Hikem, ed. Ebwl-Ald Afifi (Kahire: Daru Ihyai’l-Kiitiibi’l
Arabiyye); (a. mlf.), FusOsu'l-Hikem Terciime ve Serhi, haz. Mustafa
Tahrali, Selcuk Eraydin, (Istanbul: MUIF Yaymlari); (a. mlf.), Fusiisu’l-
Hikem, trc. Ekrem Demirli, (Istanbul: Kabalc1 Yaymevi).

¢ Mahmud Erol Kilig, Seyh-i Ekber: Ibnii 'I-Arabi Diisiincesine Giris, (Istanbul: Sufi Kitap, 2010), s. 26.



6. Tenezziilii’I-Emlak, (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye).

7.  Mevakiii’n-Nucdm, tsh. Seyyid Muhammed Bedretin, (Kahire: Alemii’l-
Fikr); (a. mlf), Mevakiii’n-Niucim, ¢ev. Abdullah Taha Feraizoglu,
(Istanbul: Kitsan Yaymevi).

8. Tedbirat-: [lahiyye Terciime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali, (Istanbul: iz
Yayincilik).

9. [lm-i Huruf (Harflerin Ilmi), ¢ev. Mahmut Kanik, (Bursa, Asa Kitapevi
Yay.).

10. Risdletu’I-Envar, ¢ev. Vahdettin Ince, (Istanbul: Kitsan Yay.).

11. Kitabu't-Teracim (Resail), ¢ev. Vahdettin Ince, (Istanbul. Kitsan Yay.).

12. Kesfii'I-Ma 'nd an Surri Esmailléhi’l-Husn4, trc. Ramazan Biger, (Istanbul:
Gelenek Yay.).

13. Ahadiyet/Tehzibl'l-Ahlak/Mev'ize-i Hasene Risaleleri, trc. Abdilvehhab
Oztiirk, (Istanbul: Sultan Yay.).

14. Ingau’d-Devair, ¢ev. Ali Selahaddin Yigitoglu, (Istanbul: Ketebe Yay.)

Bu calismada, Ibnii’l-Arabi’nin 6zgiin eserleri temel kaynak olarak
kullanilmis; onun diislince sistemine dair analizlerde, hem kendi metinlerinden hem
de Ekberi gelenek icerisinde yer alan Onemli miielliflerin yorumlarindan
yararlanilmistir. Arastirmanm ana kaynaklarmi, Ibnii’l-Arabi’nin diisiincelerinin 6zeti
niteligindeki Fusisu’l-Hikem ile detayli agiklamasi niteligindeki FutOhat-: Mekkiyye
olusturmaktadir. Calismada bu iki eserin Kahire ve Beyrut baskilarmin yani sira,
Ahmed Semseddin tarafindan tahkik edilen Beyrut edisyonu ile Ekrem Demirli’nin
gerceklestirdigi Tiirkce ¢eviri birlikte degerlendirilmis; bdylece metinlerarasi
mukayeseye dayali daha biitiinliikli bir okuma hedeflenmistir. Bu yontem, hem
Arapga asillara sadik kalmayr hem de giincel akademik c¢alismalara uygunluk

acisindan terciime metinlerden istifade etmeyi miimkiin kilmigtir.

Ayrica Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesine temel teskil eden ve etkilendigini
diistindiigiimiiz sOfi diisiiniirlerin kaynak eserlerinden de mumkin mertebe istifade
ederek hem Ibnii’l-Arabi’nin diisiincelerinin zeminini tespit etmeye ¢alistik hem de

dilinin daha anlagilir olmasin1 saglamaya calistik. Zira ibnii’l- Arabi’nin eserlerinde



benzer ifadelerle sikg¢a karsilasmak miimkiin oldugu gibi kelime ve kavramlara
yiikledigi anlamlar bazen ayn1 metin icerisinde bile degisebilmektedir. Ornegin; viiclid
lafzin1 bazen mevcid anlaminda miimkin varliklar i¢in kullanirken bazen Tanri’nin

zat1 anlaminda kullanabilmektedir.

Bu ¢alismada en yogun sekilde basvurulan kaynak, ibnii’l-Arabi’nin temel
eseri olan el-FutGhazi’l-Mekkiyye’nin, Ahmet Semseddin tarafindan hazirlanan
Beyrut baskisidir. Ayrica, Osman Yahya tarafindan tahkik edilerek ilm1 nesri yapilan
suriimiine de zaman zaman basvurulmus; ancak daha 6ncesinden Ahmet Semseddin
tarafindan tahkik edilen Beyrut baskisindan okumalar yapip fisler tutmamiz nedeniyle,
genel olarak Beyrut niishasmin esas alinmasi tercih edilmistir. Bunun yaninda, Ekrem
Demirli’nin Futlhét-: Mekkiyye cevirisi, metnin kavramsal ¢oziimlemesinde ve
yorumlanmasinda onemli 6l¢iide katki saglamis; ¢alismada bu ¢eviriden de yogun
bicimde faydalamilmistir. Atif sistematigi acisindan, dipnotlarda oncelikle metnin
Arapca baskisina, ardindan Ekrem Demirli ¢evirisine yer verilmis; boylece hem
orijinal kaynakla hem de Tiirk¢e karsiligiyla uyum saglanmistir. Ayrica, dipnotlarda
muhtemel karigikliklar1 6nlemek amaciyla Kahire baskisi i¢in (thk.) kullanilmustir.
Beyrut baskisi i¢in herhangi bir kisaltma kullanilmamistir. Bu yontem, ¢alismanin
akademik izlenebilirligini ve metinler arasi karsilastrma imkanimi artirmayi

hedeflemektedir.

Bu ¢alismamizin metodolojik zemini, Ibnii’l-Arabi’nin temel metinlerinin iki
kez karsilastirmali bigimde okunmasi ve yaklasik 3500 sayfaya tekabiil eden ilgili
metinlerin kavramsal diizeyde fislenerek tematik dosyalar halinde tasnif edilmesine
dayanmaktadir. Bu siiregte, diisiiniiriin goriislerini sekillendiren felsefi ve tasavvufi
arka plam1 daha iyi kavrayabilmek amaciyla, kendisinden Onceki geleneklerin
metinleriyle birlikte hakkinda kaleme alman serh ve yorum literatiirlinden azami

Olcude yararlanilmustir.

[bnii’l-Arabi’nin ahlak diisiincesine dair dogrudan atiflarda bulundugu iki
temel eser tespit edilebilmektedir. Bunlardan ilki, Fahraddin er-Razi’ye hitaben
kaleme ald1g1, igerigi ahlak ve riyazete dair meseleleri ihtiva eden metindir. Digeri ise

el-A’ldk fi Mekarimi’l-Ahlak adli eserdir. Bu iki kaynak, onun ahlak anlayisma dair



0zgiin bakis agisini yansitan nadir kaynaklardandir. Bununla birlikte, aragtirmamiz
sirasinda Tiirkiye’deki ¢esitli yazma eser kiitiiphanelerinde Ibnii’l-Arabi’ye nispet
edilen ii¢ farkli ahlak kitabina rastlanmistir. Bunlardan ilki, Tiirk Tarih Kurumu
Kiitiiphanesi’nde Felsefetii'I-Ahlak (Q/0744); ikincisi Haci Selim Aga Yazma Eserler
Kiitiiphanesi’nde Mehésin-i Ahlak (000328); Uglncust ise Millet Yazma Eserler
Kiitiiphanesi’nde Kitabii’l-Ahlak (002072) isimleriyle kayithidir. Ancak igerik
incelemesi neticesinde, bu eserlerin Yahya b. Adi'nin Tehzibii’l-Ahlak adl
calismasinmn farkli niishalar1 oldugu ve yanhshkla Ibnii’l-Arabi’ye nispet edildigi
anlasilmistir. Gerek dil ve tislup 6zellikleri gerekse diistinsel arka plan bakimindan bu
metinler, Ibnii’l-Arabi’nin metafizik sistematigiyle bagdasmamaktadir. Dolayisiyla

s0z konusu eserlerin ona ait olmadig1 yoniinde kuvvetli bir kanaat olusmustur.

Ibnii’l-Arabi’nin diisiince diinyasma yonelik ¢alismalar son yillarda hem
nicelik hem de nitelik bakimindan artis gostermektedir. Bununla birlikte, onun ahlak
anlayigini merkeze alan akademik caligmalarin sayisi gorece sinirlidir. Bu alanda tespit
edilebilen bazi 6nemli c¢alismalar sunlardir:  Siikrii Topuz’un Jbnii’I-Arabi
Metafiziginde Kotiiliik Problemi bashikli doktora tezi, Ender Biiyiikozkara’nin
Muhyiddin Ibnii’l-Arabi ve Sadreddin Konevi Ekseninde Ahldkin Ontik Temeli Uzerine
Bir Inceleme adl doktora tezi, Osman Karaaga¢’n Bir Din Felsefesi Problemi Olarak
Ibnii’l-Arabi’de Ahldk bashkl yiiksek lisans tezi, Erol Kiraz’m Bir Din Felsefesi
Problemi Olarak Ibnii’l-Arabi’de Kétiiliik Problemi ve Teodise isimli ylksek lisans
tezi, Liitfi Bozkale’nin /bnii’l-Arabi’de Insanin Ozgiirliigii Sorunu adh yiiksek lisans
tezi, Faik Aytemiz’in Ibnii’l-Arabi’de Ahldki Diisiince bashkli yiksek lisans tezi ve
Zeliha Oteles’in Ahldk ve Siyaset Felsefesi Acisindan Sirru’l-Esrar ve Tedbirat-;
Ilahiyye'nin Karsilagtirilmas: adli yiiksek lisans tezi; Cumali Kdsen’in Ibnii’l-
Arabi’nin Diisiince Sisteminde Irade Hiirriyeti ve Insamn Sorumlulugu ve Omer
Ceran’n Isldm Felsefesinde Ahldki Gorecelik: Ibnii’l-Arabi Ornegi baslikli doktora

calismalar1 bu alanda one ¢ikan ¢alismalardandir.

[bnii’l-Arabi’nin ahlak anlayisi iizerine Arap diinyasinda yapilan ¢aligmalar
smirli olmakla birlikte dikkat cekici ornekler barindirmaktadir. Bu baglamda, Misir
Minye Universitesi’nde 2003 yilinda Emced Seyyid Muhammed el-Attar tarafindan



hazirlanan Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’nin Ahldk Felsefesi baslikl1 130 sayfalik doktora
calismasi, konuya dogrudan odaklanan nadir akademik eserlerden biridir. Ayrica
Su‘ad el-Hakim’in kapsamli terminolojik analize dayanan ve Tiirk¢ceye Ekrem Demirli
tarafindan [bnii’l-Arabi Sozligii adiyla gevrilen eseri, onun ahlak anlayisma dair
dolayli ama kiymetli veriler sunmaktadir. Ote yandan, Ebii’l-Ala Afifi’nin 6zellikle
Muhyiddin Ibnu’l-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi adli eseri (¢ev. Mehmet Dag) ile
Fusiis’I-Hikem Okumalar: Icin Anahtar (¢ev. Ekrem Demirli) bashikli ¢alismasi,
Ibnii’l-Arabi’nin ahlak anlayisin1 metafizik bir baglamda ele almaktadir. TUm bu
eserlerin ahlakin tasavvufi yoniinden ziyade Ibnii’l-Arabi’nin varlik ve bilgi felsefesi
icindeki metafizik temellere odaklandig1 gozlemlenmektedir. Bu durum, Ibnii’l-
Arabi’nin ahlaklanma modelindeki 6zellikle i¢sel doniisiim, nefsin terbiyesi ve ahlaki
kemal gibi insanda ahlaklanmay1 saglayan tasavvufi boyutlarin akademik diizlemde

halen yeterince derinlikli bi¢imde incelenmedigini ortaya koymaktadir.

Bu calismamizda, Ibnii’l-Arabi’nin diisiince diinyasim degerlendirirken,
dengeli ve analitik bir yontem benimsenmeye calisilmistir. Ibnii’l-Arabi’nin
metinlerinin karsilagtirmali olarak iki kez okunmasi gerceklestirilmis ve bu
okumalardan elde edilen yaklasik 3500 sayfalik ilgili veri, fisleme yontemiyle tematik
olarak tasnif edilmistir. Bu kapsamli veri toplama siireci, tezin bélimlerinin sistematik
bicimde insa edilmesine imkan saglamistir. Ayrica, diisiiniiriin entelektiiel arka planini
daha iyi kavrayabilmek amaciyla, hem kendisinden onceki felsefi ve tasavvufi literatiir
hem de onun hakkinda kaleme alinan klasik ve cagdas serhler imkanlar dahilinde
incelenmeye ¢aligilmistir. Yontem agisindan kimi durumlarda belirli kavram kiimeleri
iizerinden anlam haritalar1 olusturulmus, kimi durumlarda ise metinlerdeki 6zgiin
tahlillerden hareketle daha genis teorik gerceveler insa edilmeye c¢alisilmistir. Bu

baglamda caligmada hem kesfedici hem de agiklayici bir yaklagim esas alinmastir.
3. Arastirmanin Amaci ve Problemleri

“Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Ahlak Anlayis1” baslikli tez ¢alismamizin temel
amaci, onun varlik ve ahlak anlayis1 arasindaki derin iliskiyi ortaya koymaktir. Zira
Ibnii’l-Arabi, ahlaki yalnizca normatif bir disiplin olarak degil, ayn1 zamanda varlik

merkezli bir insa siireci olarak ele alir. Onun i¢in ahlak, ilahi isimlerin insanda tecellisi



ve insanin varlikla kurdugu ontolojik uyumun bir tezahiiriidiir. Dolayisiyla bu ¢alisma,
ahlakin nefs terbiyesi, ilahi isimlerle ahlaklanma ve insan-1 kdmil modeli iizerinden
nasil bir biitiinliikk kazandigmi gostermeyi hedeflemektedir. Ayrica, ahlaklanma
stirecinde nefs terbiyesi, ilahi sifatlarla donanma, ibadetlerin doniistiiriicii islevi ve
ontolojik sorumluluk gibi temel dinamikleri Ibnii’l-Arabi’nin 6zgiin kavramlariyla
analiz etmek de bu tiir bir galigmanin hedefleri arasinda yer almalidir. Boylece, ahlakin
tasavvufi boyutu derinlikli bicimde anlasilir ve Ibnii’l-Arabi’nin ahlak diisiincesinin

modern etik tartigmalarla nasil iliskilendirilebilecegine dair imkanlar da arastirilabilir.

Calisma, asagidaki sorulara yanit arayarak Ibnii’l-Arabi’nin ahlak anlayismni
derinlemesine analiz etmektedir. Kanaatimizce bu sorular, ibnii’l-Arabi’de ahlak
anlayisini, onun tasavvufi diisiincesindeki ahlak ve ahlaklanma boyutlarmi varlik ve

bilgi teorileriyle birlikte ele alarak detayli bir sekilde ortaya koyabilir.

1. 1lahi isimlerle ahlaklanma ne anlama gelir ve bu siiregte insanim rolii nedir?

Insanm ilah1 isimlere mazhar olusu ahlaki yiikiimliiliigiinii nasil belirler?

2. Ibnii’l-Arabi’ye goére ahlakin varlikla iliskisi nedir? Mutlak Varlikla
uyumlu yasamak, Ibnii’l-Arabi diisiincesinde neden ontolojik bir

zorunluluktur?

3. ANhIaKi fail olarak insan, Ibnii’l-Arabi’de 6zgiir miidiir, yoksa belirlenmis

midir? Ona gore insanin irdde hurriyeti ve fiillerindeki sorumlulugu nedir?

4. Tbnii’l-Arabi’nin ahlak anlayisinda Allah insana amaclar yiiklemis midir?

Bu amaglarm insanin ontolojik varhigiyla iliskisi nedir?

5. Ahlaki yiikiimliiliik, Ibnii’l-Arabi’nin “a‘yan-1 sabite” ve “insan-1 kamil”
anlayisiyla nasil temellendirilir?

6. Ibnii’l-Arabi’de harfler-ilahi isimler ve ahldklanma kavramlar1 arasinda

nasil bir hakikat iliskisi vardir?

7. Ibnii’l-Arabi’de insanin ilahi isim ve hakikatler ile ahldklanmasini saglayan

unsurlar nelerdir?



10.

11.

ibnii’l1-Arabi’de ahlaklanma ile ilahi makamlar ve haller arasinda nasil bir

etkilesim vardir?
Ibnii’l-Arabi’ye gére ahliklanma ile ma’rifet sahibi olmak miimkiin mii?

Nefs terbiyesi ve kalbin saflagmasi, ahlaki doniigiimiin neresinde

konumlanir?

Ibnii’l-Arabi’de ahlaklanma ile ibadetlerin ilah hakikatleri arasinda nasil

bir iligki vardir?
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BiRINCi BOLUM
IBNU’L-ARABT’DE AHLAKIN ONTOLOJIK TEMELLERI

Giris: Islam Diisiince Geleneginde Ahlikin Ontolojik Temelleri

Insann varlik mertebeleri arasindaki miimtaz konumu, onun ahlaki bir cevhere
sahip olusuyla anlam kazanir. Zira insan, ilahi isimlerin mazhari olma istidadiyla
yaratilmig, bu yoniiyle de esref-i mahliikat makamina layik goriilmiistiir. Tasavvufi
diisiincede ahlak, sadece toplumsal bir erdemler biitiinii degil, insanin varolugsal
hakikatine vakif olmasii saglayan bir seyr u siilik vasitasidir. Bu itibarla, ahldkin
mengei meselesi, sadece felsefi bir tartigma degil; ayn1 zamanda kulun Hakk’a
vuslatindaki en temel istinad noktasidir. Gazzali ve Es’ari gibi Islam diisiiniirleri,
ahlakin ontolojik temelini Yaratici’nin iradesine baglayarak, ahlakin kaynagini ilahi
hakikatte temellendirmislerdir. Bu anlayisa gore, insanin kemali, nefsin hevasindan
arinip ilahi ahlak ile tahalluk etmesinde miindemigtir.” Dolayisiyla ahlak, Hakk’in
cemal ve celal sifatlarinin kulda tezahiir ettirilmesiyle, insanin zahirden batina dogru
gerceklesen bir hakikat yolculugudur. Bu manada tasavvufi ahlak anlayisi, bireyin
i¢csel doniisiimiinii esas alan ve her bir davranisi ilahi hakikatlere baglayan derin bir

metafizik zemine oturur.

Din ile ahlak arasinda zorunlu ve nedensel bir bag kuran yaklasim, 6zellikle
tasavvufi diisiincede derinlik kazanmis ve ahlakin ilahi kaynakli bir hakikat oldugu
fikriyle temellendirilmistir. Bu anlayisa gore, dinin 6zii ahlaktir ve hakiki ahlak da
ilahl iradenin bir tezahiiriidiir. SGfi perspektiften bakildiginda, ahlak yalnizca
toplumsal diizenin teminiyle siirli olmayan, bilakis kulun Hakk’a yonelisinde bir seyr
u siilik yoludur. Bu baglamda, din ile ahlak arasindaki iligki sadece teorik bir baglant1
degil, ontolojik bir biitiinliik arz eder.® Felsefi gelenekte dinden ahlaka veya ahlaktan
dine uzanan iki yonlii yaklagimlar, tasavvufta tevhidi bir zeminde birlesir.® Ilahi

iradeye dayanan ahlak anlayisi, yalnizca emir ve yasaklara degil, ayn1 zamanda kulun

7 Sami Sekeroglu, “Insanin Ahlaki Ontolojisine Matiridi Bir Bakis”, Harran Universitesi Ilahiyat
Fakiltesi Dergisi, (2013), S. 30, ss. 129-130.

8 Ferhat Akdemir, “Ahlaki Normlarin Ontolojik Kaynagi ve Epistemolojik Degeri Baglaminda Tanr1-
Ahlak Iliskisi”, Muhafazakdr Diisiince Dergisi, (2009), S. 20, ss. 35-53.

® Mehmet S. Aydin, Kant ta ve Cagdas Ingiliz Felsefesinde Tanr:-Ahlak fiskisi, (Ankara: TDV Yay.,
1991), s. 139.
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Rabbine olan muhabbeti ve ma’rifetiyle de beslenir. Bu ¢ergevede, ahlak hem ilaht
iradenin bir yansimas1 hem de insan-1 kamil olma yolunun vazgecilmez bir menzilidir.
Boylece etik degerler, dinin lafzi sinirlarindan ziyade rtthdni derinligiyle anlam

kazanir.

Ahlakin ontoloji ile olan bu zorunlu iliskisi, 6zellikle tasavvufi diisiincede
insanin “dogustan ahlaki” bir varlik olarak kabul edilmesini miimkiin kilan asli
donanimlar iizerinden ele alinmistir. Bu baglamda muhakkik stifiler, insana isitme,
gorme ve akletme gibi latif yeteneklerin ilahi bir Litufla verilmis oldugunu, bu yetiler
sayesinde insanin, ahlaki nitelikler arasinda tercih yapabilme kudretine sahip
kilindigin1 ifade ederler. Bu tercih kudreti, insanin nefsine karsi sorumlulugunu ve
Rabbine karsi ubtidiyet suurunu derinlestirirken, ayni zamanda onun varlhk
dizenindeki seckin konumunu da pekistirir. Stfiler agisindan bu durum, insanin
sadece iradeye sahip olusuyla degil, ayn1 zamanda yaratilis itibariyle fitraten ahlaki bir
yonelise sahip olusuyla da iligkilidir. Nitekim ahlakin teolojik temellendirilmesi de bu
fitri yonelisi anlaml kilar. Insanin varlik sebebine dair sahip oldugu suur, onun sadece
1yl ve dogruyu segme potansiyelini degil, ayn1 zamanda Yaraticisi’na kars: siikiir ve
teslimiyetle yonelme gerekliligini de ortaya koyar. Bu ise insanin, anlamli bir varlik

olarak ilahi hakikatlerle ahlaklanmaya agik bir cevhere sahip oldugunu gosterir.

Bu baglamda kulun davranislarinda sergiledigi ihlas, siikiir ve Rabb’inin
rizasmi kazanma arzusu, insanin ahlaki varlik olusunun temelini teskil eden vasiflar
arasinda yer alir. Tasavvufi diislincede bu vasiflar, sadece bireysel bir fazilet degil,
ayni zamanda ilahi hakikatlerle ahlaklanmanin fiili tezahiirleri olarak degerlendirilir.
Siiphesiz bu durum, insanin diinya hayatindaki ahlaki tutumunun, ebedi saddeti
arzulayan bir varlik olusu ile yakindan iligkili oldugunu gdosterir. Nitekim insan, sadece
akli ve duyulartyla degil, ayn1 zamanda kendisine ulasan vahiy bilgisiyle yon bulur.
Kur’an’da insanin yeryliziinde halife kilindig1 (Bakara, 2/30), iistiin bir sekilde
yaratildigi (Isra, 17/70), varliklarin hizmetine verildigi (Casiye, 45/13) ve ilahi emaneti
yiiklendigi (Ahzab, 33/72) belirtilerek, onun ahlaki sorumlulugu ve ontolojik degeri
acikca vurgulanir. Ibnii’l-Arabi’nin 6zellikle iizerinde durdugu "insana ruhumdan

ufledim” (Hicr, 15/29) beyani ise, insanin batininda ildhi hakikatlere mazhar
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olabilecek bir istidat bulundugunu ortaya koyar.? Bu itibarla, insanmn ahlaki kemale
ulagmasi1 yalnizca akli ve fitrl imkanlarla degil, ayn1 zamanda vahyin tashih edici ve
yonlendirici gliciyle mimkindur. Vahiy, akil ve duyularla kavranan ahlaki degerleri

takviye ederek, insanin hakikate ulagma siirecinde ilahi bir rehberlik islevi goriir.

Vahiy ile ahlidk arasinda kurulan zorunlu iliski bicimine Islim diisiince
geleneginden onemli bir 6rnek olarak Es’ari’nin yaklasimi dikkat ¢eker. Es’ari, ahlak1i
degerlerin kaynagini beseri akil, tecriibe ya da duyulardan ziyade, dogrudan dogruya
ilahl iradeye dayandirir. Ona gore degerlerin koyucusu, muhafaza edicisi ve bu
degerlerden insan1 haberdar eden bizzat Allah’tir. Bu ¢er¢evede, Allah’in vahyine
dayanmayan bir ahlaki deger sisteminin varligi ve gecerliligi miimkiin degildir.
Eg’ari’nin “Yalan, sadece Allah kotii kildig1 i¢in kotiidiir. Eger Allah onu 1yi kilsaydi,
elbette iyi olurdu; sayet yalani emretseydi, O’na itiraz edilmezdi.”*! ifadesi, ahlaki
degerlerin ilahi buyrukla sabit oldugu anlayisini yansitir. Eg’arilik mezhebinin
goriislerini daha sistemli bir bigimde sunan Gazzali, “el-Miistasfa min IImi’I-Us01” adl
eserinde, hiikiim sahibinin Allah oldugunu, aklin bir seyi iyi veya kotl (fend)
yapamayacagini, seriat gelmeden Once fiillerin hilkmii olmadig1 goriisiini
benimsemistir.'? Bu yaklasim, literatiirde “I1ahi Buyruk Teorisi” (Divine Command
Theory) olarak bilinen goriisle 6rtiismekte ve Allah’in irade ve kudretinin mutlakligina
dayali bir ahlak metafizigini ortaya koymaktadir.'® Dolayisiyla bu anlayista, ahlakin
ontolojik temeli, Allah’m iradesiyle varlik kazanmakta; vahiy ise bu degerlerin insana

tebligi ve igsellestirilmesinde asli rol oynamaktadir.

Maturidi’nin ahlak anlayisi ise akil ile vahiy arasinda kurulan tamamlayici
iligki tizerine temellendirilir. Ona gdre Allah, insani iyiyi kotiiden, giizeli ¢irkinden
ayirt edebilecek akli donanimda yaratmustir. Aklin, iyiligi ve kotiiliigii kavrama yetisi,
ilahi yaratisin bir geregi olarak var edilmistir. Ancak Maturidi, insanin sosyal hayatta

karsilastig1 cesitli mesguliyetlerin, sehvet, arzu, aci, liziintii ve benzeri etkilerin aklin

10 Sekeroglu, /nsamn Ahlaki Ontolojisine Maturidi Bir Bakus, ss. 129-138.
11 Ebu’l-Hasan el-Es’ari, Es’art Keldm, (Istanbul: iz Yay., 2019), s. 72.

2 EbG Hamid Muhammed b. Ahmed et-TasT el-Gazzali, el-Mustasfa min /imi’l-Us(l, (Kahire: el-
Matbaatl’l-Emiriyye, 1322), c. 1, ss. 55-56.

'3 Akdemir, Ahldki Normlarin Ontolojik Kaynagi ve Epistemolojik Degeri Baglaminda Tanri-Ahlak
Hliskisi, S. 20, ss. 35-53.
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saglikli isleyisini zaman zaman engelleyebilecegine dikkat ¢ceker. Bu nedenle, bireysel
ve toplumsal diizeyde aklin islevini kaybettigi durumlarda, insanligin ahlaki degerler
konusunda sapmaya ugramamasi i¢in vahye ihtiya¢ vardir. Bu baglamda
peygamberlerin gonderilmesi olan niibiivvet anlayigsi, Allah’in kullarma olan
rahmetinin ve adaletinin bir yansimasidir. Maturidi dlsiincesinde niibiivvet anlayisi,
sadece bilgilendirici bir kurum degil, ayn1 zamanda insanin akli melekeleriyle
ulasamayacagi ahlaki hakikatlere erigsimini miimkiin kilan ilahi bir liituftur. Nibuvvet
sayesinde insanlar, akli melekelerinin yetersiz kaldig1 noktalarda dogru olan1 6grenme
ve ahlaki dogrultuda yon bulma imkani elde ederler. Diger yandan insan, akli
sayesinde niiblivvetin mahiyetini kavradiginda, onun tevhid, stikiir ve tasdik gibi
degerleri barindirdigmi idrak eder. Bu idrak, niibiivvetin kendinde tasidigi iyilikle
birlikte, ilahi emirle de pekistirilmis olur.”® Dolayisiyla niibiivvet, hem mahiyet
itibariyla zati olarak 1yi ve giizel kabul edilir, hem de Allah tarafindan emredilmis
olmas1 sebebiyle giizelligi ve iyiligi teyit edilmis bir degerdir. Bu iki yonli
temellendirme, Maturidi’nin ahlak anlayisinda iyiligin kaynaginin yalnizca ilahi irade
degil, ayn1 zamanda aklm da bir 8lciit olarak islev gdrdiigiinii gdstermektedir. Insan,
bu iki ilahi litufla ahlaki kemale yiiriir. Bagka bir deyisle Rabbani ahlakla ahlaklanarak
asli selametine erer. Boylece niibiivvet, akil ile vahyin birlikteligini temsil ederek

ahlakin ontolojik temelini hem rasyonel hem de teolojik bir zemine oturtur.

Ibnii’l-Arabi’nin ontolojik ahlak anlayis1 da benzer sekilde “ilahi buyruk”
temelinde sekillenmis olup, bu anlayista vahiy, Rabbani bir ismin tecellisi olarak
degerlendirilir. Ona gore, Cebrail vasitasiyla Hz. Peygamber’in kalbine inzal olunan
vahiy, peygamberin diliyle beser idrakine terclime edilerek kulun ahlaki tekamiiliine
kaynaklik eder.!® Bu yoniiyle vahiy, yalnizca bilgilendirici degil, ayn1 zamanda
doniistiiriicii bir kudrete sahiptir. Hz. Peygamber’in sahsinda temessiil eden bu 6rnek

ahlak, onun yolunu izleyen mii’minlerde de tezahiir ederek ilahi ahlakla ahlaklanmanin

14 Fethi Kerim Kazang, Gazzali Oncesi Ehl-i Stuinnet Kelaminda Ahlak Diisiincesi, (Ankara: Ankara
Okulu Yay., 2007) ss. 200-201.

15 Eb( Bekr Muhammed b. Ahmed es-Serahst, Us(lii 's-Serahsi, thk. Rafik el-Acem, (Beyrut: Daru’l-
Fikir, 1997), c. I, s. 60.

16 Tbnii’I-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 11, ss. 254-256; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 1V, ss. 315-
318.
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canli bir timsali haline gelir. Tasavvuf ehli ise bu siireci nefsi arindirma ve ilahi
isimlerin tecellileri ile sekillenme baglaminda degerlendirir. Nefsin tezkiyesi ile
baglayan bu manevi yolculuk, kulun ilahi sifatlarla donanarak insan-1 kamil
mertebesine ulagmasiyla sonuglanir.!” Bdylece insan, akli istidatlarmi vahyin irsadiyla
bulusturdugunda, ilah1 isimlerle ahlaklanmaya ve Rabbani kemale ulagmaya muvaffak

olur.

Bu baglamda Ibnii’l-Arabi diisiincesinde insanin ahlaki olgunlugu, varolussal
bir gayeye tekabiil eder ve bu olgunlugun zirvesi “insan-1 kamil” kavramiyla ifadesini
bulur. Bu kavram, sadece bireysel bir erdemliligi degil, ayn1 zamanda ilahi isimlerin
mazhar1 olmayi, yani ahlakin metafizik kokeniyle biitiinlesmeyi ifade eder. Seyh-i
Ekber’e gore insan-1 kamil, ilahi sifatlarin tamamin1 kendisinde cem’ eden, varlikta
Allah’m en miikemmel aynasidir. Bu mertebenin en yiice temsilcisi ise, her yoniiyle
ilahl kemali temessiil ettiren Hz. Muhammed’dir (s.a.v.). Onun ardindan gelen diger
kamil insanlar ise, bu nublvvet nurundan feyizlenen, varlik, bilgi ve ahlak
diizlemlerinde onun izini siiren hakikat erleridir.*® Boylece Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi
sisteminde ahlak, sadece bireysel davraniglarin diizenleyicisi degil, ayn1 zamanda ilahi

hakikatle irtibati miimkiin kilan bir arinma ve tecellil sahasidir.
I. iIBNU’L-ARABT’DE iLAHI iSIMLER VE SIFATLAR

Islam diisiince geleneginde Allah’a nispet edilecek isim ve sifatlar meselesi, ilahi
askinlik ve tesbih arasinda hassas bir denge arayisini yansitir. Bu baglamda iki temel
yaklasim ortaya ¢iknustir. Ik yaklasim, Allah’a yalnizca sem’? (nakli) yollarla sabit olan
isimlerin nispet edilebilecegini, yani vahiyde agikca yer almayan herhangi bir ismin Allah
hakkinda kullamilmasmmn caiz olmadigmi savunur. Ikinci yaklasim ise, Allah’m
fiillerinden hareketle akli kiyasla yeni isimler tiiretilebilecegini ileri siirer. Bu goriise gore,
akil bir ismin anlammi Allah hakkinda diisiinmeye uygun bulur ve bu anlam tenzih
ilkesine aykir1 diismezse, o isimle Allah’1 anmak caizdir. Bu kiyasi yaklagim, Kur’an’daki

ilaht isimleri birer model olarak gorerek, zatin agkinligina zarar vermeksizin esma alanmin

" Talip Ozdes, “Ahlak-Vahiy Iligkisi ve Kur’an’da iman-Ahlak-Amel Biitiinliigi”, Cumhuriyet
Universitesi llahiyat Fakiltesi Dergisi, (2006), S. 10/2, ss. 5-21.

18 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, c. V, s. 413; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XII, ss. 323-324.
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genisletilebilecegini kabul eder. Maturidi ise bu meseleye ontolojik bir derinlik
kazandirarak, Allah ile mahlik arasindaki isim benzerliginin mahiyet farklilig1 nedeniyle
herhangi bir tesbih ya da temsil igermedigini belirtir. “Hangisiyle cagirirsaniz ¢agirin, en
giizel isimler O nundur” (Isrd, 17/110) ayetini temel alarak, zatn tekligine ragmen
esmanin ¢oklugu fikrini temellendirir.*® Béylece tasavvufi diisiincede de sik¢a vurgulanan

“zatin vahdeti, esmanin kesreti” anlayisi i¢in kelami bir zemin olugmus olur.

Stfi diistincede Allah’in mahlikatla olan iligkisinin zat mertebesinde degil,
ulGhiyet mertebesinde tahakkuk ettigi anlayisi, isim ve miisemma kavramlari {izerinden
metafizik bir zemine oturtulur. Bu baglamda siifiler, isim ile miisemmay1 ayni hakikatin
farkli tezahiirleri olarak degerlendirir. Bu yaklasim, varliktaki ilahi isimlerin tecellilerini
hem i¢sel manevi boyutta hem de digsal kevni dlemde okumay1 miimkiin kilar. Dolayisiyla
sUfi muhakkikler, yalnizca ilahi isimlerin semantik veya ontolojik anlamlarini degil, ayn1
zamanda ahlaki ve siiliki boyutlarmi1 da 6nemle dile getirirler. Boylece ilahi isimler,

sadece varlik teorisinin degil, ayn1 zamanda ahlak metafiziginin de temel tas1 haline gelir.

Tasavvufi diistincede Hakk’m mutlaklig1 ve dlemlerden miistagniligi, O’nun zat
mertebesinde hi¢bir kayit ve nitelemeye muhtag¢ olmadigini ifade eder. Bu mertebede Hak,
ne bir isimle anilir ne de bir sifatla vasiflanir; ¢linkii her tiirlii izafi niteleme, O’nun
mutlaklik vasfiyla celisir. Ancak Hakk’m varligmim tezahiirii, yani nirunun zuhtru ve
mahliikatla irtibat,, Esma-i Ilahiyye vasitasiyla gerceklesir. Bu yoniiyle ilahi isimler,
Hakk’m miimkinat alemiyle olan bagmimn temel aracidir. Varligin tiim mertebelerinde ve
olus siireclerinde meydana gelen her sey, Esma-i Ilahiyye'nin cesitli tecelli, ictima ve
terkipleriyle ortaya ¢ikmaktadir. Bu sebeple miimkiin varliklarm ontolojik yapisinda ve
tekamiil stirecinde ilahi isimler asli belirleyicilerdendir. Dolayistyla Esma teorisi yalnizca
metafizik bir aciklama degil, ayn1 zamanda Tanri1-alem iligkisini kuran merkezi bir ilke
mahiyetindedir. Hakk’mn zati, ehadiyet yoniiyle mutlak farksizlik halinde iken, vahidiyet
mertebesinde Esma ve Sifatlarla taayyiin ederek ¢okluk alemini var eder; bdylece

yaratilisin tamami O’nun isim ve sifatlarmin bir tezahiir alan1 olur.?

19 Bayram Cinar, “Islam Kiiltir Geleneginde ilahi Sifatlar Kurami”, Turkiye flahiyat Arastirmalart
Dergisi, (2022), S. 6/1 ss. 416-447.

20 Betiil Gurer, Molla Fenari'nin Varlik ve Bilgi Anlayis1, (istanbul: Insan Yay., 2016), ss. 227-228.
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Gazzal’nin ilahi isimler ve sifatlar konusundaki yaklagimi, tasavvufi diislincede
iIsim-misemma iligkisine dair derin bir tefekkiirlin izlerini tagir. Ona gore “isim,
miisemmaya delalet eden lafizdir” ilkesi dogrultusunda, Allah’a nispet edilen her bir ismin
ser’1 olarak O’na nispet edilip edilemeyecegi belirleyici Olglittiir. Gazzali, her bir ismin,
ilahl Zat’m farkli bir vechesine isaret ettigini vurgulayarak, esmanin sadece kavramsal
degil, ayn1 zamanda tecellivi boyut tagidigini ortaya koyar. Bu ¢ergevede Allah, mutlak
Zat'mi mnsan idrakine esmd yoluyla agmakta; her bir isim ise O’nun azametinin bir
yansimasi olarak tecelli etmektedir. Bu isimler, sadece Allah’m bir yoniinii agiklamakla
kalmaz, ayni1 zamanda varligm ilahi hakikatten neset ettigine delil teskil eder. Gazzali’ye
gore varlik alemi, ilahi hakikatin tecelli ettigi birer ayna mesabesindedir; her zerre, ilah1
isimlerden birinin mazharidir.?! Dolayisiyla isim, ilahi hakikatin semantik bir temsili

oldugu kadar, varlikla Zat-111ahi arasinda kurulan metafizik kopriiniin de ifadesidir.

Ibnii’l-Arabinin varlik ve hakikat anlayisi, ilahi isimler {izerinden sekillenen
derin bir ontolojik yapiy1 ortaya koyar. O, her hakikatin kendisine 6zgii bir ilahi isim
altinda zuhur ettigini ve bu ismin, ilgili hakikatin Rabbi konumunda oldugunu ifade
eder. Bu yaklasimda her varlik, ait oldugu ismin tecellisine mazhar olmakta ve o ismin
teklifine tabi olmaktadir. Varhgm yaratilisi el-Kadir ismini, saglam yapilist el-Alim
ismini, se¢ilisi el-Miirid ismini, zuhur edisi ise el-Basir ve er-Rai isimlerini talep eder.
Bu isimler, varligin zuhurunda aktif rol iistlenmekle birlikte, mahiyetleri sadece Hakk
tarafindan bilinen ilksel anahtarlar hiikkmiindedir. Ibnii’l-Arabi’ye gére her kulun
Rabbi olan bir ismi vardir ve bu isim, kulun istidadina ve ayni stretine uygun bir
nispetle kul Gizerinde hiikiim icra eder.?? Boylece, her insanin varolugsal hakikati, ilahi
isimler baglaminda belirlenen bir tecelli nispetine dayanir ve bu nispet, kulun manevi

tekamiil yolculugunda hem belirleyici hem yonlendirici bir iglev gortir.

Tasavvuf diisiincesinde ilahi isim ve sifatlarin yalnizca teolojik bir mahiyet
tagimadig1, ayn1 zamanda varlik alanindaki biitiin niteliklerin ve hakikatlerin ontolojik

temeli oldugu kabul edilir. Buna gore, ister miimkin varliklara mahsus ister Hak ile

2L Eb( Hamid Muhammed b. Ahmed et-T(si el-Gazzali, el-Maksadu I-esna fi serhi esma’i llahi’l-
hiisn&, ngr. Abdiilvehhab el-Cabi, (Beyrut: Dar Ibn Hazm, 2003), ss. 173-175.

22 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii’I-Mekkiyye, c. 1, ss. 155-156; (a. mlf.), Futthat-: Mekkiyye, c. 1, ss. 273-
275.
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miisterek goriilsiin, varlikta izhar edilen her bir sifat ve nitelik, ezeli ve mutlak surette
Allah katinda karsilig1 olan bir “asila” sahiptir. Bu asil vasitasiyla her bir hakikatin
Hakk’a istinat1 miimkiin hale gelir. Ancak bu nispetin sahih olabilmesi, o sifat ve ismin
en miikemmel, en eksiksiz anlamryla sadece Hakk’a izafe edilmesiyle miimkiindiir.??
Ciinkii Allah Teala’nin hakikati higbir vecih, sinir veya nispet ile tahakkuk etmez; zat1
itibartyla mutlak olup, taayyiinden miinezzehtir. Eger bir taayyiin s6z konusu olsaydu,
bu mutlaklik degil, sinirlilik ve belirlenmislik anlamma gelirdi. Bu baglamda
Sadreddin Konevi, biitiin isim ve sifatlarin yokluktan varliga ilk zuhurunu Allah’in
zatmin yer aldig1 ahadiyyet mertebesinden, isim ve sifatlarin tecelli ettigi vahidiyyet
mertebesine inisle agiklar. Ona gore Allah’in zatma ait sifatlar "nlir" iken, masivaya
ait asil sifat “karanhik” ve “korliiktiir. 11ahi nGirun bu karanlig1 aydinlatmast ile birlikte

varlik, “ama” mertebesinden zuhtira gelir.?* Boylece teklikte miindemic olan hakikat,

isimlerin cogulluguna biiriinerek tecelli eder ve varlik aleminde temessiil eder.
A.ILAHI ISIM VE SIFATLARIN ALEMDEKI{ TECELLILERI{

Ekberi gelenekte ilahi isim ve sifatlar meselesi, tasavvuf metafiziginin merkezi
unsurlarindan biri olarak ele alinmis ve bu ger¢evede Allah ile alem arasindaki
ontolojik bagin en dnemli arac1 olarak konumlandirilmstir. ibnii’1-Arabi ve Sadreddin
Konevi gibi muhakkik sifiler, ilahi isimleri yalnizca birer kavramsal kategori degil,
bizzat Hakk’in alemle irtibatini miimkiin kilan tecelll mertebeleri olarak
degerlendirmistir. Zira Allah, mutlak ehadiyyet mertebesinde higbir kayit ve taayyiine
tdbi olmaksizin bilinmezlik icerisindedir; ancak vahidiyyet mertebesinde isim ve
sifatlar1 vasitasiyla taayyiin ederek zuhur eder ve mahlikat adlemine varlik bahseder.
Bu baglamda egyanin hakikati, dogrudan zéta nispetle idrak edilemez; ancak ilah1 isim
ve sifatlar araciligryla sifatlar ve arazlar diizeyinde tanmabilir.?® Bu anlayisa gore, ilahi
esma yalnizca varliklarm zuhGrunu temin eden asli ilkeler degil, ayn1 zamanda
Hakk’1n kemal sifatlarmin tezahiirii i¢in de zorunlu bir zemin teskil eder. Boylece ilahi

isimler ile miimkinat arasinda karsilikli bir irtibat dogar: Zira miimkin varliklar

23 Ebu’l-Mealt SadrUddTn Muham.med b. Ishak b. Muhammed b. Y@suf Konevi, Fatiha Sresi Tefsiri,
cev. Ekrem Demirli, (Istanbul: 1z Yay., 2009), s. 299.

24 Konevi, Fatiha Sdresi Tefsiri, ss. 251-255.
%5 Konevi, Yazismalar, ss. 41-42.
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olmaksizin Hakk’in esmasindaki kemaller zuhur edemez; ayni sekilde, bu esma
olmaksizin miimkinatin zuhliru mimkiin degildir. Bu karsilikli iligki, yaratma,
taayylin, zuhlr ve tecelli gibi tiim metafizik siireclerin ilahi isimlerle baglantili
oldugunu ortaya koyar. 2 Dolayisiyla tasavvuf metafiziginde ilahi isim ve sifatlar,
sadece teolojik bir mesele degil, ayn1 zamanda varlik teorisinin kalbinde yer alan, her

tiirlii zuhdr, taayylin ve kemalin asli zeminini olusturan bir hakikattir.

Mutlak Varlik olan Hakk’m mahlikatta tezahiirii, “zuhlr” kavramiyla ifade
edilerek, bu ontolojik siire¢ Hakk’m agkmligmin igkinlige tenezziil etmesi olarak

N9

yorumlanir.?” Bu yaklasim, felsefi gelenekteki “sudiir” teorisinden ayrilir; zira suddr,
daha cok zorunlu bir akil silsilesi icinde gerceklesen ve akli bir zorunluluga dayali
olarak tasarlanan bir varolus bi¢imidir. Buna karsin sifilerce benimsenen zuhir
nazariyesi, Hakk’m mutlak gaybiyetinden, izzet perdesi ardinda, tecelli mertebeleriyle
kademeli olarak ortaya ¢ikmasimi ifade eder. Bu zuhir siireci, Hakk’in izzet ve kabz
vasfina sahip zati mertebesinde degil; zahiriyet nispetinin gegerli oldugu tenezziil
mertebelerinde gergeklesir. Zahiriyet, Hakk’mn kiilli varlik tecellisinin miimkinatin
hakikatleriyle bitismesi anlaminda kullanilir ve varligin farkli mertebelerinde Hakk’1in
tecellisine zemin hazirlayan mazharlarm varhgi ile anlam kazanir.?® Dolayisiyla sifi
anlayista Hakk’in bilinmesi, dogrudan zata degil, zuhiirun tecelligdh1 olan bu
mazharlar Gzerinden mumkiin olur.?® Béylelikle varlik, Hakk’in esma ve sifat
mertebelerindeki tenezziil ve zuhdr stirecinin bir neticesi olarak kabul edilir ve her bir

miimkin, Hakk’n ilahi hakikatinin izini tasiyan bir mazhar haline gelir.

Ibnii’l-Arabi, Allah ile Alem arasindaki bu ontolojik iliskiyi, ilahi isim ve
sifatlarin varlikta tecellisi iizerinden ele alarak 6zgiin bir tasavvufi perspektif sunar.
Ona gore Hak Teala, zat1 itibartyla mutlak ve miistagni oldugundan, bu mutlaklik
mertebesinde herhangi bir isim veya sifatla tavsif edilemez. Ancak Hakk’in varlik

nirunu mahlikat iizerinde yaymas: ve taayyiin etmesi siireci, ilahi isim ve sifatlar

26 Betll Gugl, “Molla Fenari’ye Gore Varliklarin Zuh(runda ilahi isimlerin Roli”, Marife Dergisi,
(2014), S. 14/3, 5.128-133.

27 Mahmut Kaya, “Sudar”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: DIA Yay., 2009), ¢. XXXVII, ss. 467-
468

28 Giiglu, Molla Fenari'ye Gore Varliklarin ZuhQrunda flahi Isimlerin Rold, s. 130.
29 Konevi, Tasawuf Metafizigi, s. 28.
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iizerinden gerceklesir. Ibnii’l-Arabi’ye gore bu tecelli siirecinde, her bir mimkin
varlik, kendi mahiyetine uygun bir ilahi ismin mazhari olur. Varlik, kendisine ait ilaht
ismin tasidigi anlami yansitirken, ayn1 zamanda o isme ontolojik manada ibadette
bulunur.®® Bu anlays, yalnizca isimlerin ontolojik roliinii agiklamakla kalmaz, ayni
zamanda varligin her diizeyde ilahi isimlerin tezahiiriinden ibaret oldugunu ve bu

isimlerle sekillenen bir ibadet diizeni i¢inde hareket ettigini ortaya koyar.

Bu isimler, Vacibii’l-Viicid olan Allah ile miimkinat arasinda irtibati saglayan
ontolojik baglayic1 unsurlar olup varligin hem kaynagini hem de yoniinii belirler. 11ahi
isimlerin tecellileri olmaksizin varlik sahnesinde herhangi bir zuhdrun miimkiin
olmayacagim ifade eden Ibnii’l-Arabi, bu isimlerin bilgisinin de ancak vahiy
araciligiyla insana ulastirildigini belirtir. Aksi takdirde insan, anlam ve hakikatten
yoksun bir gorecelikler aleminde savrulmaya mahkim olurdu. Bu baglamda Seyh-i
Ekber, ilm1 ve kavramsal ¢ercevesini Kur’an ve siinnetin bildirdigi esma-i hiisnanin
hakikatlerinden tiiretir; bu yaklasimini “ilahi nizam” seklinde tanimlar. Ona gore alem,
ilaht isimlerin tecelli mahalli olup bu isimlerin ahlaki yansimalariyla sekillenmektedir.
Varlikta zahir olan her sey, Allah’m sifatlarinin ve ahldkmin bir yansimasidir.3!
Boylece insan, ilahi ahlakla ahlaklanmak suretiyle bu esmai tecelliye bilfiil istirak eder

ve Hakk’a yaklagir.

Ibnii’l-Arabi'nin tasavvufi metafiziginde berzah kavrami, Zat-1 Mutlak ile alem
arasindaki irtibatin anlagilmasinda merkezi bir role sahiptir. Zat-1 Mutlak, askinlig1
sebebiyle dogrudan hi¢bir varlik mertebesiyle taalluk kurmazken, ilahi sifatlar berzahi
bir islev gorerek bu agkinligi ickinlige doniistiiren vasitalardir. Bu sifatlar hem alemin
varlik kazanmasina zemin hazirlar hem de alemde zuhur ederek Zat'in niteliklerinin
mazhar1 haline gelir.*> Dolayisiyla ilahi isimler, mutlak bilinmezlik ve ehadiyet

halindeki Zat’in, mahlikatla irtibatmin en temel aracidir.*®* Ote yandan ibnii’l-Arabi

%0 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 124; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 1V, s. 22.

3t William Chittick, Hayal Alemleri (Ibnii I-Arabi ve Dinlerin Cesitliligi Meselesi), (Istanbul: Kakniis
Yay., 2016), ss. 35-40.

% Seyyid Celaleddin Astiyani, Dav(d-i Kayseri’nin Fuslsul-Hikem Mukaddimeleri Serhi, gev. Tahir
Ulug, (Istanbul: Ketebe Yay., 2023), ss. 139-144.

3 Ebu’l-Ala Afifi, Fus(su’l-Hikem Okumalari, gev. Ekrem Demirli, (Istanbul: iz Yay., 2006), ss. 53-
54,


https://www.kitapyurdu.com/yazar/seyyid-celaleddin-astiyani-/264541.html
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diistincesinde berzah, yalnizca Zat ile alem arasindaki iliskiyi kurmakla kalmaz; ilahi
isimlerin hakikati ile onlarin zuhtr mahalleri; hakikat-i Muhammediyye ile insan; ruh
ile beden gibi ¢ok katmanli varlik diizlemleri arasindaki ge¢is noktasi olarak da
konumlanir.®* Baska bir deyisle berzah, mutlaklik ile kayitlilik; batmn ile zahir; askin
ile ickin arasindaki vehmi ayrilig1 ortadan kaldirarak tiim tezatlar1 uzlagtiran ve her iki
tarafa da esit mesafede duran ara bir hakikat olarak tecelli eder.® Berzaha boylesi
imkansiz bir islevi yerine getirme 6zelligi kazandiran sey, onun tipki glines 15181 ile
gblge arasini ayiran ¢izgi gibi ayirdigi iki seyin tam ortasinda bulunma, taraflardan
herhangi birine asir1 bir sekilde yonelmeme hakikatidir.**Bu yoniiyle berzah, safi
nazarinda, ilahi hakikatlerin c¢okluk aleminde zuhurunu miimkiin kilan varlik

diizeninin ontolojik mihveridir.

Zat-1 Mutlak’mn ehadiyet ve mutlaklik halinde bilinemez olusu, O’nun kendini
tanitma ve bilinme arzusunu ilahi isimler vasitasiyla aleme yonlendirmesiyle asilir. Bu
arzu, hakikatte Hakk’in kemaline yonelik bir muhabbetin ve bu kemalin zuhur
etmesine dair ezeli bir tevecciihiin tezahiiriidiir. “Bilinmeyi sevdim ve bilinmem igin
mahlikat: yarattim™® hadis-i kudsisi bu hakikatin merkezinde yer alir. Ciinkii Zat-1
Mutlak’n bilinme arzusuyla yarattigi bu alem, bu ilahi isimlerin tecelli yeridir.®® Bu
anlamda ilaht isimler, hem aleme vicld verme hususunda gerekli olan enerjiyi hem

de varliklar arasindaki diizen ve uyumu tanzim eder.

Ibnii’l-Arabi, Alemin viictid bulmasini, ilahi isimlerin tecellisi ile yaratilmasini
hatta insanin Allah’a ibadet edebilmesini iste hep bu miinasebet ve irtibat ile agiklar.®
Nitekim Kur’an’da gecen, “Ben cinleri ve insanlart yalnizca bana ibddet etsinler diye
yarattum” (Zariyat, 51/56) ayetini de bu kapsamda yorumlar. Molla Fenari de bu ayeti

“Beni bilsinler ve bir’lesinler” seklinde tevil ederek, varligin zuhdru ile ilahi isimler

34 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihdtii I-Mekkiyye, c. VI, s. 253; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. XI, ss. 352-353.
3 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihdtii I-Mekkiyye, c. 1V, s. 407; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 366-367.
3 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihdtii I-Mekkiyye, c. VI, s. 253; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. XI, ss. 352-353.

¥ Ismail b. Muhammed el-Acldni, Kesfi'l-Hafa, nsr. Ahmed el-Kalas, (Beyrut: Déaru’l-Kitibi’l-
ilmiyye, 1997), c. I, s. 121.

38 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-MekKiyye, c. 11, s. 124; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 1V, s. 22.

39 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. VII, ss. 137-138; (a. mlf.), Fiitlhat-: Mekkiyye, c. XV. ss.
260-262.
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arasindaki sik1 baga vurgu yapar.** Dolayisiyla varlik, her an esma-i hiisndnin
tecellisiyle ayakta durmakta; bu tecelliler, alemin hem zuhiir sebebi hem de devamlilik
zemini olarak islev gdrmektedir.*! Béylece alem, yalnizca Allah’m bilinme iradesinin
bir neticesi degil, ayn1 zamanda ilahi isimlerin tecellilerinin birer mazhar1 olarak

stirekli yaratilis halindedir.

Sonug¢ olarak Ibnii’l-Arabi diisiincesinde ilahi isim ve sifatlarm alemdeki
tecellileri, Allah-alem miinasebetinin en temel zemini ve varlik anlayiginin merkezi
boyutunu olusturur. Zat-1 Mutlak, kendi mutlaklig1 ve ehadiyeti itibariyla bilinemez
olmakla birlikte, esma ve sifat mertebesinde tenezziil ederek alemde zuhur eder. Bu
baglamda her bir miimkin varlik, kendisine mahsus bir ildhi ismin mazhar1 ve o ismin
tecellisinin aynasidir. Alemdeki ¢okluk ve gesitlilik, Hakk’m esmai tecellilerinin
farkliligindan kaynaklanmakta; varlik, bu tecellilerin siirekliligiyle kaim olmaktadir.
Ibnii’l-Arabi’ye gére Hakk’in esma-i hiisnas1 hem yaratmanin ilkesidir hem de varligin
anlamin1 olusturan temel ontolojik ilkedir. Bu itibarla ilahi isimler, hem Hakk’in
bilinmesini miimkiin kilan aracilar hem de esyanin hakikatine ulasmada insanin seyr
u stllk surecinde yoneldigi kemal istikametleridir. Dolayisiyla ilahi isim ve sifatlar,

hem varligin zuhtirunda hem de insanin manevi tekamiiliinde asli rol oynamaktadir.

B.iLAHI ISIMLER VE SIFATLAR ARASINDAKi ILiSKININ
DERECELENMESI

[bnii’l-Arabi’nin nazarinda ilahi isimler ile sifatlar arasindaki iliski, hem
mahiyet hem de tecelll yoniiyle dereceli ve ¢cok boyutlu bir yapiya sahiptir. Her bir
ilahi isim, Zat’a delalet ettigi 6lclide diger biitiin isimleri i¢inde barindiran kusatici bir
islev goriirken, kendi hususi manas1 yoniinden ise sadece o isme 6zgii sifatlarla tecelli
eder. Bu durum, isimler arasinda hem ontolojik bir hiyerarsi hem de fonksiyonel bir
ayrisma meydana getirir. Mesela “el-Halik” ismi yaratma fiiline, “er-Rahman” ismi
ise rahmetin kusaticilifna tekabiil eder; her biri Zat’tan kaynaklansa da farkl varlik

ve anlam diizlemlerinde tecelli eder. Bu baglamda ilahi sifatlar, isimlerin fiili yonlerini

“C Muhammed b. Hamza Fenari,, Misbahu'I-Uns Beyne 'I-Ma kil ve 'I-Meghiid, nsr. Muhammed Hacevi,
(Tahran: Intisarat1 Mevla Yay., 1384), ss. 357-358

41 Tbnii’l-Arabi, Risaletii 7-Envar, s. 143.
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temsil ederken, isimler bu sifatlarin tecelli ettigi mazharlar1 ve yonelim alanlarini tayin
eder. Boylece isim ve sifatlar arasinda, hem Zat’a nisbetle bir tevhid (birlik) hem de
miimkinata nisbetle bir teaddiid (¢cokluk) iliskisi s6z konusudur. Bu ¢ok katmanli yapi,
alemdeki her bir varhigm ildhi hakikatlere dair farkli bir mazhar olusunu

temellendirir.

Bu baglamda ilahi isimler ve sifatlar arasindaki iliski, hem Zat’a nisbetle
tevhidi birligi hem de miimkinata yonelik ¢okluk ve farkliliklar1 kapsayan bir tecelli
diizenini ifade eder. Her bir ilah1 isim, Zat’a delalet ettiginde tiim diger isimleri ickin
kilacak sekilde bir kiilliyet arz ederken, kendine mahsus anlamiyla zahir oldugunda
yalnizca o anlama uygun sifatlarla tecelli eder ve bu yoniiyle diger isimlerden ayrisir.*®
Bu baglamda isimler, Zat’in farkli yonlerden agiga ¢ikisini temsil ederken; sifatlar, bu
isimlerin fiili dizlemdeki tezahiirlerini belirleyen unsurlar olarak karsimiza gikar.
Ibnii’l-Arabi’ye gore alemdeki her bir varlik, kendisine taalluk eden ilahi ismin bir
mazhar1 olup bu iliski, ilahi isimlerin derece derece farkli mertebelerde tecelli ettigini
gosterir. Dolayisiyla “Rab”, “Halik”, “Musavvir” gibi isimler kendi 6zel manalarinda
ferdi tecellilere sahipken, zati delalet yoniinden aralarinda birlige isaret ederler.** Bu
cok katmanli ontolojik sistemde, ilahi isim ve sifatlar, hem varligin zuhtirunu miimkiin

kilar hem de her bir varligin mahiyetine ilahi bir istinad zemini sunar.

Ibnii’l-Arabi’nin isimler nazariyesinde “Allah” ismi, sadece diger isimleri cem’
eden bir Ism-i A’zam olmakla kalmaz, ayn1 zamanda Zat-1 ilahiyye’ye delalet
bakimindan da 6zel bir taalluk iliskisine sahiptir. Bu 6zgin taalluk durumu, arif
stfilerin ilme’l-yakin, ayne’l-yakin ve hakka’l-yakin seklinde ifade ettikleri ma’rifet
mertebelerinde oldugu gibi, mahlikatin ilahi sifatlarla kurdugu cok katmanl iliskileri
de icerir.*® Tbnii’l-Arabi, bu baglamda esma-i hiisnay1 taalluk bakimindan iki ana

kategoriye ayirir: birincisi, yalnizca Zat’i niteleyen ve hi¢cbir mahlika taalluku

*2 Toshihiko Izutsu, Ibnii’l-Arabi nin Fusls undaki Anahtar Kavramlar, gev. Ahmed Yiiksel Ozemre,
(Istanbul: Kaknis Yay., 1998), s. 150.

“3 Ozkan Oztiirk, “ibnii’l-Arabi”de Ilahi Isimlerin Dercelenmesi ve Muhyi-yi Giilseni’nin Konuya Dair
Iki Rasélesi”, Tasavvuf Arastirmalar: Enstitisi Dergisi 2, (2023), S. 2, ss. 230-231.

44 bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-MekKiyye, c. 11, s. 183; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. IV, ss. 155-156.

% [bnii’l-Arabi, Kesfii’l-Ma’na an Sur: Esmaillahi’l-Husna, trc. Ramazan Biger, (istanbul: Gelenek
Yay., 2018), ss. 31-32.
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olmayan, dolayisiyla sadece Hakk’a miinhasir olan isimler; ikincisi ise Allah’in
alemde ve Ozellikle insanda icra ettigi fiili tasarruflar1 ifade eden, mahlikata taalluk
eden isimlerdir. Ona gore doksan dokuz ismin yarisi, birinci gruba girer. Bu ayrim,
ilahi tecellilerin siirekliligi ve ¢ok yonliiliigii ile dogrudan iliskilidir. Ciinkii Hakk’1n
esmasi, her an bagka bir tecelliyle zuhur eder ve bu tecellilerde higbir tekrar bulunmaz.
Her yonelisin kendine has bir ilahi isimle bag1 vardir ve bu da varlikta miitemadiyen

tazelenen bir ilahi fiiliyat yapisini ortaya koyar.*°

Ibnii’l-Arabi’nin Insa’u’d-Deva’ir adli eserinde ortaya koydugu ilahi isimler
hiyerarsisi, tasavvufi metafizigin derin yapisal ¢oziimlemelerinden biridir. Seyh-i
Ekber, “Allah” ismini, tiim ilahi isimleri kusatan Ism-i A’zam olarak kabul ederken,
bu ismin altinda yer alan yedi temel ismi, ¢’immetii’l-esma (isimlerin imamlar1) olarak
belirler: el-Hayy, el-Alim, el-Murid, el-Ka’il, el-Ké&dir, el-Cevad ve el-Muksit. Bu
isimler, diger biitlin ilahi isimlerin yonlendirici ve tasiyict 6nderleri olup, niizil
(tenezziil) ve imtidad (yayilim) yoluyla aleme ulasan tecelli zincirinin ilk halkalarmi
olustururlar. Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde bu isimlerin her biri, ilahi hakikatlerin
alemde tezahiir etmesini miimkiin kilan ontolojik kapilar hiikkmiindedir. Ozellikle el-
Cevad ismi cemali, el-Muksit ismi ise celali tezahrlerin merkezi olarak nitelenir.
Buna bagli olarak alemdeki her tiirlii karsitlik, cemal-celal, riza-gazab, saddet-sekavet,
iman-kiifiir gibi ilahi isimlerin kendi aralarindaki tendkuz ve derecelenmelerden
tezahir eder.*” Tbnii’l-Arabi’nin bu sistematigi, kainattaki zithklarm ve farkliliklarin
aslinda tek bir hakikatin esmai tecellilerinden ibaret oldugunu vurgulayan derin bir
tasavvufl bakis acismi temsil eder. Bu baglamda insan, Allah isminin biitiin ilahi
isimleri kendinde toplayici olmas1 gibi, varlik mertebelerinde bu iliskileri cem’ eden

bir varlik olarak, ilahi isimlerin en kapsamli mazhar1 konumundadir.

[bnii’l-Arabi’nin ilahi isimler anlayisinda, dlemde tezahiir eden her varlik ve
ontolojik gergeklik, il4hi isimler arasindaki tenakuz, farklilasma ve derecelenmenin bir
neticesi olarak goruliir. Ona gore bu isimler; sekavet ve saddet, cennet ve cehennem,

iman ve kiflir gibi zithk igeren yonleriyle farkli cihetler meydana getirir. Bu

%6 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihdtii I-Mekkiyye, c. 1, ss. 401-402; (a. mif.), FutOhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 310-311.
47 Tonii’1-Arabi, Insdu 'd-Devair, ¢ev. Ali Selahaddin Yigitoglu, (istanbul: Ketebe Yay., 2020), ss. 37-41.
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farklilagma, esma-i ildhiyyenin kendi i¢indeki zitlik, uygunluk, tesaniit ve etkilenme
iligkilerinin bir yansimasidir. Bu cercevede varlik alemi, ilahi isimlerin karsilikli
miinasebetlerinden dogan sonsuz sayida irtibatla oriilmiis bir yapidir. Her bir varlik,
bu iliskiler agmmn belirli bir izdiisiimiinii yansitir. Insan ise, Allah isminin diger tim
isimleri cem etmesi gibi, bu ¢ok katmanli ve karmasik iliskileri kendinde birlestiren
en miikemmel mazhar konumundadir.®® Bu yoniyle insan, hem ilahi hakikatlerin
yerytzundeki temsili hem de Allah-adlem miinasebetinin en kapsamli berzahi olarak

metafizik bir iglev tistlenir.

[1ahi isimler arasindaki hiyerarsik tertibi ve bu tertibin ontolojik tezahiiriinii,
ilahi hikmet ve adaletin bir geregi olarak temellendiren Ibnii’l-Arabi’nin esma-i
ilahiyye telakkisinde her bir isim, zati hakikate dair bir talepte bulunur ve bu
taleplerini, gaybi hakikatleri bilen ve mutlak hikmetin mazhari olan el-Alim ismine arz
ederler. el-Alim, esmanin bu ontolojik sorusunu, varlik sahasinda ilk tecelli eden ve
ilahi rahmetin kiilli surette mazhari olan er-Rahman ismine yonlendirir. er-Rahman ise
kendisine tabi olan ve rahmetin husust tecellisini ifade eden er-Rahim ismine, o da
esma-i hiisndnin en cdmi' mazhari olan Allah ismine miiracaat eder. Boylece Zat-1
Mutlak’tan baglayarak esma mertebelerine dogru inen bir tenzil ve tertip zuhur eder.
Bu silsilede er-Rahman ve er-Rahim isimlerinin, Allah isminin yaninda anilmas,
esmai tecellilerin rahmet vasfi merkezli bir zuhur hatt1 takip ettigini gosterir. Bununla
birlikte el-Hamid isminin de Hz. Peygamber’in hakikatiyle iliskilendirilerek
zikredilmesi, Muhammedi hakikatin varlik i¢indeki gaye ve kemal noktasi oldugunu
beyan eder.*® Neticede Ibnii’l-Arabi’ye gore tiim ilahi isimler, Allah isminin cAmi’ligi
altinda toplanmakta ve her bir isim, bu kiilli mertebeden neset ederek varlikta tezahiir
etmektedir. Bu tertip, ilahi irade ve rahmetin, esmai taayyiinler vasitasiyla kevni dleme

intikalini temsil etmektedir.

“8 Tbnii’l-Arabf, Anka 'u Mugrib fi Hatmi 'I-Evliya ve Semsi’I-Magrib, (Beyrat: Darii’l-KUtiibi’l-Iimiyye,
2009), ss. 156-157.
49 [bni’l-Arabi, Anka u Mugrib fi Hatmi’l-Evliya ve Semsi 'I-Magrib, s. 60.
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Ibnii’l-Arabi metafiziginde ilahi isimler, yalmzca Allah’mn sifatlarini bildiren
lafizlar degil; aym1 zamanda varligin mahiyetini belirleyen ontolojik ilkelerdir.>® Her
isim, zatin ya da bir sifatin taayyiiniinden meydana gelen bir hakikat olarak telakki
edilir ve alemdeki her bir varlik, kendisine tekabiil eden ilahi ismin mazharidir.%* Bu
anlayista, her miimkin varlik kendi ismiyle kayitlidir. Ibnii’l-Arabi’ye gére bu isimler
arasinda en temel olani, varlikta ilk taayyiin halkasmi teskil eden “el-Alim” ismidir.
Ancak bu ilmi tecellinin zuhur edebilmesi, zati hayat ilkesini temsil eden “el-Hayy”
isminin Oncelikli zuhGiruna baglidir. Bu sebeple “el-Hayy” ismi, yalnizca varligin
kaynagi olmakla kalmaz, ayni zamanda biitiin diger isimlerin faaliyetini miimkiin kilan
asli bir islev goriir.>> William Chittick de Varolmanin Boyutlar: adli eserinde Tbnii’l-
Arabi ve Ekberi gelenek mensuplarinin “Hayy” ism-i celilini, yedi imama 6nder olarak
gordiklerini ifade eder.>® Bu baglamda, ilahi isimler arasinda kurulan dereceli yap1 ve
karsilikli baglilik, varligm her diizeyde esmai bir diizen i¢inde insa edildigini ortaya

koyar.

Ibnii’1-Arabi, buradaki yaklasimmda 6nderlikteki tabii olus kriterini degil, asil-
fer iliskisini esas alir. Tlahi isimler aras1 iliskiyi, asil-fer olusta, tezahiirde anne ve kiz
iliskisi gibi degerlendirir. Anneden kiza, kizdan anneye gecis ve doniisiin dogasini
bilmek, ilaht isimler arasindaki iliskiyi kavramay1 kolaylasir. Yine isimlerin rableri
(erbabu’l-esmd) tanimlamasi ile de konuyu betimler. Burada da ilaht isimlerin
hiikiimleri ile kullarin ahlaklandirilma boyutundan ilaht isimler derecelendirilir.>* Bu
taksimde Ibnii’l-Arabi, ilk olarak zikrettigi el-Hayy ismini rablerin ve merbtblarin

rabbi (rabbu’l-erbab ve’lI-merbdbin) ve isimlerin imami olarak tanimlar.

Sonug olarak, ibnii’l-Arabi’nin ilahi isim ve sifatlara dair gelistirdigi hiyerarsik

ve tecelli temelli ontolojik sistem, sadece metafizik bir izah olmayip ayn1 zamanda

%0 Keméluddin Abdirrezzék b. Ebi’l-Gandim Muhammed el-Kasani, Isaldhatii’s-SOfiyye, thk:
Muhammed Kemal Ibrahim Céfer, (Kahire: el-Heyetii’l-Misriyye el-Amme |i’l-Kitab, 1981), s. 28.

51 Kemaluddin Abdurrezzak b. Ebi’l-Ganaim Muhammed el-Késani, Letaift’'l-Alam fi Isarati Enli’l-
1lhdam, thk: Mecid Hadizade, (Tahran: Mirés-1 Mektdb, 1389), ss. 90-91.

52 [bnii’l-Arabi, KesfiiI-Ma’na an Sirri Esmaillahi I-Hisn4, ss. 140-141.

53 William Chittick, Varolmanin Boyutlari, gvr: Turan Kog, (istanbul: insan Yay., 1997), s. 157.

54 QOzturk, Ibnii’l-Arabi’de flahi Isimlerin Derecelenmesi ve Muhyi-yi Giilseni’nin Konuya Dair Iki
Risélesi 2, ss. 237-238.
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séalikin ma’rifetullah yolculugunda istikametini belirleyen bir irfan zemini sunar. Ona
gore ilahi isimler, Allah’in zatina dair hem askinlik (tenzih) hem de yakinlik (tesbih)
boyutlarini i¢ i¢ce yansitarak, kulun Rabbine yonelisini derinlestirir ve O’nu tanima
cabasma manevi bir vecd ve igsel bir enerji kazandirir. Bu anlayig, sGfinin manevi
tecriibesinde miigahede, kurbiyet ve ibadet suurunu besleyen asli bir kaynak haline
gelir. Dolayistyla Ibnii’l-Arabi’nin {islubu, onun varlik ve hakikat telakkisinin sadece
nazari bir yansimasi degil; ayn1 zamanda zahirden batna, ¢okluktan birlige uzanan

seyr U siilikiin temelini teskil eden derin bir irfani tecriibenin ifadesidir.
1. IBNU’L-ARABT’DE INSAN VE AHLAK

Ibnii’l-Arabi’nin tasavvuf anlayisinda insan, varligin en miikemmel ve en
kapsamli tezahiirii olarak ele alinir; insan, ilahi isimlerin ve sifatlarin aynasi, kdinatin
mikrokozmosu konumundadir. Ona gore insan, sadece biyolojik bir varlik olmanin
Otesinde, akli olan; ¢evresini degistirebilen; alemdeki varliklara ask ile muhabbet
kuran; yaratict diistinme yetenegi olan ve ontolojik bir misyon ve ahlaki donanimlari
ile eylemlerinden sorumlu olan canli bir varliktir.>® Bu baglamda insan, hem zati
varligin hem de ilahi niteliklerin birlestigi bir merkez olarak, ahlakin gercek anlamini
ve islevini gergeklestiren varliktir. Bu ahlaki durum, insanin Hakk ile olan ontolojik
bagini idrak etmesiyle yani ilahi isimlerle tahalluk (ahlaklanma) siirecine girmesiyle
tahakkuk eder. Bu tahalluk siireci, insanin kendisindeki ilahi hakikatleri ortaya
cikararak Hakk’a dogru seyru siilik etmesinin bir yoludur. Boylece ahlak, yalnizca
sosyal normlara dayanan bir disiplin degil; kisinin i¢ hakikatine ydnelerek, esma
mertebelerinden Zat’a dogru yiikselisinde ilahi dengeyi temin eden bir varlik haline
doniisiir. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi’nin insan ve ahlak anlayis1, tasavvufi metafizigin

bilgi, varlik ve deger ekseninde kurdugu tevhidi yapmin merkezi bir unsurudur.

Insanin varh@mi ve mahiyetini diisiincesinin merkezine alan ibnii’l-Arabf,
akilcilarin insanmn mahiyeti konusunda farkli goriisler ileri surduklerini belirtir: Ona
gore kimi filozoflar, insani yalnizca bir “latife” (ruh), kimileri ise insani yalnizca

“cisim” olarak tanimlar; diger bazilarinn ise insani ruh ve bedenden miitesekkil bir

% Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri SozZiigii, (Ankara, inkilap Yay., 4.Baski, 1987), s. 97.
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varlik olarak gordiigiinii aktarir.>® Kendisinin iiiincii goriisii benimseyerek bu tanimi
en dogru yaklasim olarak gordiigiinii ifade eder.>’ Clinkil insan, akleden, konusan,
algilayan ve hatta tiim varlk tiirleriyle baglant1 kurabilen ¢ok yonli bir varliktir.
Bitkilerle gelisme yoniiyle, hayvanlarla duyusal yoniiyle, donuk varliklarla da hissiz
beden pargalart araciligryla irtibat kurabilen insan, tiim varlik kategorilerinin bir
bileskesi konumundadir. Bu ontolojik kapsayiciligi sayesinde insan, sadece halife ve
imam olma gibi gorevlerle degil, aynm1 zamanda tiim ilahi isimlerin mazhar1 olma
vasfiyla da yaratilmiglarin en sereflisi haline gelir. Bu anlamda insanin gok ayricalikli
bir konuma sahip oldugunu ifade eden Seyh-i Ekber, insandan baska hicbir
yaratilmigin ilahlik iddiasinda bulunmadigini séyleyerek acgiklamasina soyle devam
eder: “Insandan baska miilk sahibi olan yoktur, insandan baska ilahi isimlerle
isimlendirilebilen kimse yoktur ve insandan bagka biitiin ilahi isimlerle
isimlendirilebilen kimse de yoktur.”®® Boylece hicbir varligin insan gibi tiim ilahi
isimlerle vasiflanamayacagini vurgulayarak, insanin kozmik diizen igindeki essiz

konumuna dikkat ceker.

Ibnii’l-Arabi’nin insan anlayisi, sadece ontolojik konumla sinirli kalmayip,
insanin varolugsal gayesini de kusatic1 bir ¢ercevede ele alir. O, insan1 akli, iradesi,
biling ve sorumluluk kapasitesiyle diger tiim mahlikattan ayristirarak kevni diizenin
en serefli varlig1 olarak goriir. Bu ayricalikli konum, insana bilgi iiretme, deger insa
etme, medeniyet kurma gibi yetiler bahsederken; ayn1 zamanda ahlaki bir sorumluluk
ve yiikiimliiliigii de beraberinde getirir. Zira ibnii’l-Arabi’ye gore insanin dzgiirliigii,
kendi basina smirsiz bir tasarruf degil, mutlak bir otorite olan Hakk’in iradesiyle
sekillenen ve ona hesap veren bir hiirriyettir. Bu yoniiyle ahlak, yalnizca sosyal
normlara dayal bir diizen degil, dogrudan ilahi irade ve hikmete bagli bir varolussal
sorumluluktur. Ahlaki yaptirimlarin kaynagi da, insani yaratan ve onu en iyi bilen
Allah’tir.

Allah’in insan1 ontolojik olarak, dlemdeki tiim mahlikattan farkli, akliyla,
Ozgiir iradesi ve sorumluluk bilinciyle kendi biitlinliigii i¢cinde 6teki canlilardan iistiin

kildigin1 belirten Tbnii’l-Arabi, onun sadece ontolojik evrendeki yerini belirlemekle

% [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-MekKiyye, c. IV, s. 348; (a. mlf.), Fitlhat-r Mekkiyye, c. X, s. 95.
57 bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-MekKiyye, c. V, s. 46; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XI, s. 27.
%8 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii'I-MekKiyye, c. IV, s. 348; (a. mlf.), Fitlhat-r Mekkiyye, c. X, ss. 94-95.



28

kalmaz; varolus amacini da ortaya koyar. Her seyden dnce boyle bir varlik olusu onu;
bilen, yapip-eden, degerleri duyan, tavir takian, 6nceden gorip-6nceden belirleyen,
inanan, isteyen, 6zgir olan, kendisini egiten ve egitilebilen bir varlik kilar.%® Bu durum
insan1 bilgi ve kultlr Greten, teknik icat eden ve medeniyet kurabilen yegéane varlik
haline getirmektedir. Ancak Islam agisindan problem, insanm bu gli¢ ve imkanlarini
hangi degerler istikametinde kullanacag: sorunudur. Insan, seciminde 6zgiir olduguna
gore onun dzgiirliigiinii anlamli kilacak olan sorumluluk fikridir. insana segiminin
sonuglariyla ilgili olarak hesap soracak olan da siiphesiz onu yeryiiziine indiren ylce
kudrettir. Bu otorite insan1 bu goérevle yukimli ve sorumlu kilmistir. YUkamlulik
sorumlulugu, sorumluluk da yaptirimi gerektirmektedir. Temelde bu yaptirimlari
koyan da ayni otoritedir. Islam diisiincesinde ahlaki otoritenin ilahi olmas: insanin
yaraticisinin Allah oldugu inanciyla ilgilidir. Dolayisiyla insan igin temel ahlak?
degerleri ve yaptmrimlar1 belirleyen, yikimli kilan ve ahlaki 6devden dolayi
sorgulama yapacak olan nihaf otorite de yiice yaraticis1 olan Allah’tir. Insan1 ve onun
tabiatin1 en iyi taniyan Allah olduguna g6re onun varlhik sartlarmin butinlik ve
realitesine en uygun olan1 da Allah bilir ve temel degerleri buna goére belirleyerek
kurallar1 koyar. Bu degerlerin yoneldigi insani varlik alani1 ne yalnizca beden ne ruh
ne de akaildir; belli bir gayeler hiyerarsisi i¢inde bunlarin hepsidir.®° Dolayisiyla Ibnii’l-
Arabi’nin ahlak tasavvurunda, insanin davranislarin1 anlamli ve degerli kilan sey, onun
kalbiyle Hakk’m koydugu degerleri idrak etmesi ve bu idraki bir “ma’rifetullah”
ufkuna doniistiirebilmesidir. Aksi halde bu potansiyelin inkari, insani fitri kemal

yolundan uzaklastirir.

Metafizik tasavvuf diisiincesinin 6nciilerinden biri olan Ibnii’l-Arabi’nin, daha
cok batmi boyutuyla Gzerinde yogunlastigi bu insan yaklasimi, Islim tasavvuf
geleneginin hem teorik insasinda hem de ontolojik derinliginde belirleyici bir rol
oynamistir. Onun 6zellikle batini boyutu ile insan tasavvuru, esas alarak gelistirdigi
“insan-1 kamil” kavram etrafinda sekillenmis ve bu kavram, sonraki sufi diisiiniirler
icin vazgecilmez bir referans noktasi haline gelmistir. Ibnii’l-Arabi’ye gére insan-1
kamil, kainatta ilahi isim ve sifatlarin en miikemmel tecelligdht olmas1 bakimmdan

biitiin varolusun nihai gayesini temsil eder. Bu diisiince, onun eserlerinin hemen

59 Takiyettin Mengiisoglu, /nsan Felsefesi, (Istanbul: Remzi Kitabevi, 1988), s. 49.
60 fIhan Kutluer, “Insan”, TDV Isiam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2000), c. XXII, ss. 320-323.
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tamamina sirayet etmis; dyle ki Ibnii’l-Arabi’nin kiilliyat1, insan1 anlamaya ydnelik
metafizik ve ahlaki bir literatiir olarak degerlendirilebilecek biitiinciil bir yap1 arz
etmistir.5! Bu baglamda, Ibnii’l-Arabi’nin eserlerine naksettigi insan anlayisi, sadece
bir varlik tasavvuru degil, ayn1 zamanda ilahi hakikatin aynadaki yansimasi olan bir
kemal yolculugunun haritasi niteligindedir. Dolayistyla ibnii’l-Arabi’nin kitaplarmi
okurken edinecegimiz ilk izlenim, “insan” olgusunu ontolojik boyutuyla tam olarak
algilamis blytk bir sGfinin igtenligidir. Clnkl insan onun “varhigin birligi” diye
nitelendirilen 6gretisinin en 6nemli unsurunu olusturur. Varligin birligi gercekte
yaratictyr merkeze alan bir 6gretidir. Fakat Ibnii’l-Arabi, yaraticidan s6z eden veya
merkezine yaraticiy1 alan bir 6gretinin zorunlu olarak bir “insan felsefesi’ne
doniisecegini ustalikla bize gésterebilmistir. Bu sayede Tanri’dan konusmak, ayni
zamanda insandan konugsmak oldugu kadar insanla ilgili tasavvurlarimiz da bizi
zorunlu olarak Tanr1’ya ulastiracaktir. Nitekim “Kendini bilen Rabbini bilir. ®2 hadis-
i kudsisi bu hakikate 1s1k tutmaktadir. Bu ilaht hakikate ulasan insan, zahir ve batinda
Allah’mn guzel isimleriyle ahléklanarak O’nun isimlerinin kuldaki tecellilerini
miisahahede eder.®® Boylece akil, bu isimleri Allah’a nispet ederek Allah’1 onlarla

isimlendirir ve varhigin birligi, ayn1 anda bir olan Hakk ve insan tasavvuruna doniistir.
A. TEMEL INSANI NITELIKLER

Ibnii’l-Arabi’nin insan tasavvuru, onun varlik diisiincesiyle ayrilmaz bir
butinlik arz eder. O, insanin atasi Hz. Adem’i insdn-1 kAmilin ilk Ornegi olarak
degerlendirir ve bu baglamda insani {i¢ temel kavram gergevesinde tanimlar: Birincisi,
Allah’in tiim isim ve sifatlarmi toplamasi ve yansitmasi mahiyetiyle “cem’iyyet”;
ikincisi, insanin alemdeki konumu ve bilgisi yaninda, varlik yapisindaki zitliklar1 ifade
etmesini ifade eden “berzahiyyet”; G¢unclsu ise insanin bu varlik ve bilgi durumunun
gerektirdigi dogrultuda yeryiiziinde ahlaki ilkelere gore tasarruf etmesi esasina isaret

eden “hilafet” tir.%% Bu nitelikler cercevesinde ibnii’l-Arabf, “insdn-1 hayvani” ile

61 Ekrem Demirli, 7bniiIl-Arabi Metafizigi, (Istanbul: Sufi Kitap Yay., 2016), ss. 149 -154.
82 Aclnt, Kesfii’l-Hafa, c. 11, s. 262.
83 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-MekKiyye, c. 11, s. 229; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VII, s. 130.

64 Zafer Erginli, “Ibnii’l-Arabi’ye Gore Hz. Adem’de Temel insan Nitelikler”, Tasavvuf /imi Akademik
Arastirma Dergisi, (Istanbul: ISZU Yay., 2008), S. 21, ss. 161-197



30

“insén-1 ezeli” ayrimi yapar; birincisi biyolojik beser varligina isaret ederken, ikincisi
ilaht hakikatin mazhari olan insan-1 kdmili temsil eder. Her insan akil, diisiince ve
tedbir yoluyla bilgiye ulasabilse de, bu bilgiye varligin hakikati boyutunda
derinlemesine vakif olan yalnizca insan-1 ezelidir.® Boylece Ibnii’l-Arabi’ye gore
gercek insanlik, ancak ilahi sifatlarin idrakiyle kemale ulasan, zitliklart cem’ eden ve

hilafet gorevini i1lahi hikmete uygun sekilde ifa eden varlikla miimkiindiir.

Insanm varliginda gordiigii bu temel nitelikleri belirlemek i¢in kullandig: ilk
kavram olan “cem’iyyet” ifadesini, “Iki elimle yarattigim seye secde etmekten seni
altkoyan nedir?” (Sad, 38/75) ayetine dayandiran Ibnii’l-Arabi, bu ayetteki “iki el
(yedan)” kelimesinden insanin diger mahlikat karsisindaki iistiinliigiine vurgu yapar.
Bu anlamda Hakk’in “iki eliyle” yaratilma mazhariyetine eren insan digindaki tiim
varliklarin O’nun “tek eliyle” yaratilmis oldugunu ifade eder.®® Bu kavram bir yoniiyle
“cem’iyyet,” diger yoniiyle de “berzahiyyet” kavramiyla irtibatli olarak Seyh-i
Ekber’in varlik ve insan diisiincesiyle ilgili goriisleri arasinda 6nemli bir yere sahiptir.
Diger yandan “yedan” kavramini bir yoniiyle zahir-batin diger yoniiyle cemali ve
celali sifatlarla da yorumladigmi goriiriiz. ibnii’l-Arabi’nin bu yorumuna gore;
melekler, seytan ve cinler gibi bir takim varliklar batin durumda iken alemdeki maden,
bitki, hayvan gibi varliklar da zahir de goriiniirler. Insan ise maddi yoniiyle zahir,
manevi yoniiyle batindir ve bu yapisi da dogrudan dogruya Allah isminin mazhari
olmasma bagh olan ve “yedan” kavramiyla agiklanan cem’iyyetini gostermektedir.%’
Dolayisiyla insan, biitiin alemin 6zetlendigi bir varlik olarak, varlik diizenindeki yerini

sadece yaratiligsal degil, ilahi isimlerin tecellisine mazhar olma yoniiyle de kazanir.

Ibnii’l-Arabi, “berzah” kavramm ise sadece kozmolojik veya metafizik bir
yap1 olarak degil, insanin varlik diizlemi icerisindeki konumunu agiklayan temel bir
ilke olarak da ele alir. Bu baglamda insanin berzahiyyeti, onu hem ildhi hem de cismani
alemlerle irtibatlandiran ontolojik bir ara-mertebe olarak tanimlar. Ibnii’l-Arabi’ye

gore, insan-1 kamil; mana alemi (lahht) ile madde alemi (nasit), rublbiyyet ile

% [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. VI, s. 7; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. XII, ss. 328-329.
8 Erginli, /bnii I-Arabi’ye Gore Hz. Adem ‘de Temel fnsan Nitelikleri, S. 21, ss. 161-197

®7 Ahmed Avni Konuk, Fusisu’l-Hikem Tercime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali, Selguk Eraydin,
(Istanbul: MUIF Yay., 2011), c. 1, ss. 161-172; 165-166.
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ubldiyyet, celal ile cemal arasinda denge kuran, tiim varhigi kusatici bir berzah
konumundadir. Buna karsilik insan-1 hayvan ise yalnizca i¢ ve dis diinyasi arasinda
stkismig, nefsin ve maddi varolusun smirlarinda kalan bir insan tasavvurudur. Bu
ayrim, modern diisiincede birey olma ve aidiyet arasindaki ¢atigmay1 andiran bir varlik
gerilimine isaret eder.%® Berzah olma 6zelligi sayesinde insan, yalnizca ¢ok boyutlu bir
ontolojik yap1 degil, ayn1 zamanda bilgisel kapasitesi itibariyla da Allah digindaki her
seyi ziddiyla bilen yegane varliktir.%® Bu bilgi yetisi, rub(ibiyyet ve ubldiyyetin, yani
hakimiyet ve kullugun insanda bir araya gelmesiyle miimkiin hale gelir ve iradi tercih

alani, siradan insan ile insan-1 kamil arasindaki fark: belirler.

Ibnii’l-Arabi’nin temel insani nitelikler arasinda saydig: {iciincii kavram olan
“hilafet”, insanin varlik yapisina ickin olan “cem’iyyet” ve “berzahiyyet” nitelikleriyle
dogrudan iliskili ontolojik bir mevkidir. Ona gore hilafet, her insana degil, ancak
hakiki anlamda insan olabilen, yani insan-1 kdmil mertebesine ulasan kimselere
mahsustur. Bu ayricaligin kaynagi ise insan-1kamilin, Hakk 1 biitiin isim ve sifatlarmi
cem’ eden bir sfiret iizere yaratilmis olmasidir. Ibnii’l-Arabi, insanin hem Hakk hem
de halk aleminin bir niishas1 ve stireti oldugunu vurgular; bu yoniiyle insan, varligin
tamamin1 temsil eden bir berzahtir. Iste bu cem’iyyet 6zelligi sayesinde insan-1 kamil,
Allah’m yeryiiziindeki halifesi olmaya layik goriiliir. Hilafet, yalnizca bir temsil degil,
ayni zamanda tasarruf, tecelli ve ilahi emirleri yeryiiziinde ger¢eklestirme yetkisini de
icerir.”® Bu baglamda hilafet, Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde, insanin kozmik diizen

icindeki yerine ve yaratilis gayesine dair derin bir metafizik boyut tasir.

Gazzali’ye gore insan, yalnizca bedensel bir varlik degil, ayn1 zamanda ruh,
akil, irade ve kalpten olusan ¢ok katmanl bir varliktir. Bu ¢ok katmanli yapi, insanin
hem diinyevi hem de uhrevi yOnlerini icine alan bir varolus gergekligine sahip
oldugunu ortaya koyar. Gazzali, insanin bu ontolojik yapisini dikkate alarak, onun
nihai gayesini Allah’a yaklasma ve O’nunla “linsiyet” kurma hedefi c¢er¢evesinde

temellendirir. Bu gayeye ulasmanin yolu ise nefsin arindirilmasi, ruhun saflagtiriimasi

% Mustafa Merter, Tasavvuf ve Ben6tesi Psikolojisi, (istanbul: Kaknis Yay., 2006), s. 180.
89 Konuk, Fusdsu’l-Hikem Terclime ve Serhi, c. 1, s. 175.
70 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii'I-MekKiyye, c. 1, s. 126; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 295.
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ve kalbin tasfiyesidir. Gazzali’ye gore insan, bir yandan bedene ve heviaya meyleden
nefis, diger yandan ilahi hakikate yonelen ruhun bilesimidir; bu nedenle ahlak, bu iki
yon arasindaki dengenin saglanmasini gerektirir. Akli, yalnizca bilissel bir yeti degil,
ayni zamanda ahlaki tercihlerin ve nefsin denetiminin araci olarak goren Gazzali,
ahlaki sorumlulugun temelini akilda bulur. Bunun yaninda insanin irade sahibi olusu,
onu secen, tercih eden ve bu tercihlerinden sorumlu kilan bir varlik haline getirir. Bu
sorumlulugun istikameti ise yaratilistan getirdigi saf doga olan fitrata uygun
yasamakla gerceklesir. Kalp ise tiim bu siireclerin merkezinde yer alir; ilahi
hakikatlerin tecelligah1 ve ahlaki kemalin mahallidir. Gazali’ye gore, ger¢ek armma
ve kemal, kalbin saflasmasiyla miimkiin olur ve bu saflagma, insan1 asli fitratina ve
dolayisiyla Allah’a yoneltecek yegine yoldur.”! Gazzali’nin bu yaklasimi, ahlak
anlayismin ontolojik bir zemin {izerine kuruldugunu ve bu anlayista temel insani

niteliklerin belirleyici birer unsur olarak ele alindigimi agikga gostermektedir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore shret-i insaniyye, kaffe-i esma ve sifit-1 ilahiyyenin
toplandig1 en sumullii mazhar olarak varlik mertebelerinin en yiicesinde yer alir. Bu
baglamda varlik diizeni, bir silsile-1 tertib icinde asagidan yukariya dogru cemadat,
nebatat, hayvanat, insan-1 hayvan ve zirvede insan-1 kamil olarak tasnif edilir. Burada
insén-1 hayvan ile insan-1 kmil arasindaki fark stret degil, meratib-i ma’neviyye, yani
ontolojik ve ruhadni tekamiil farkidir. Diger varliklar, kendi yaratilis fitratlarina
sadakatle inkiyad ettikleri ve ilahi tasarrufa acik olduklar1 i¢in, kemal agisindan insan
stiretine daha yakin olabilirler. Buna mukabil insan-1 hayvan, akil ve fikirle varlik
hakkinda keyfiyet tayin ederek, ilahi hakikati kendi zihni sinirlarina hapsetmekte ve
bu sinirlar1 mutlaklagtirarak nefsadni bir tasarrufa girismektedir. Bu tutum, onun
hakikatten sapmasina sebep olurken, kendisini dogru yolda zannetmesi de manevi
korliigiinii derinlestirir.”? Bu nedenle Ibnii’l-Arabi, kemaile ermenin yalnizca akli
yetkinlikle degil, fitratin inkiyadi, marifet, tasfiye ve tecelliye aciklik gibi manevi

boyutlarla miimkiin olacagini savunur.

" Ebd Hamid Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Ahmed et-Tast el-Gazzalf, Thyaii ulimi 'd-
din, (Beyrut: Daru Ibn Hazm, 1426), c. Ill, ss. 2169-2208.

2 Konuk, Fusisu’l-Hikem Terclime ve Ser#i, C. 1, ss. 448-449.
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Ruhu Hak Teala’ya nisbet edilmis ve asli fitrati iizerinde olan bu asil insani,
Ibnii’1-Arabi, “insan-1 ezeli” yani “insan-1 kamil” olan tanimlar. Zira ona gore sadece
ilaht sdrete gore yaratilan bu kimseler icin kadim bilgi mimkundar. Cunkd onlar,
mahl(kat aleminin ruhudurlar. Alem, ulvi ve sufli bitiin varligiyla insan-1 hayvan da
dahil, insan-: kAmil e amade kilmmustir.”® Onlar her halleriyle o kadar belirgin fark
edilirler ki insan-1 hayvan ile benzerlikleri, adeta maymunun bitiin dis gériiniisiiniin,
insana benzemesi misalindeki durum gibidir.”* Dolayisiyla insan-1 hayvan ile insan-1
ezelinin arasinda oldukga birbirine zit farklar vardir. Diger taraftan ibnii’1-Arabf bu iKi
insan arasindaki farki soyle belirtir: “Insan-1 kdmil, kalbinin akliyla Allah’1 bilirken

insan-1 hayvan fikir arac1 olan zihinsel akliyla O’nu bilir.”"

Ibnii’l-Arabi, varhik diizeyinde temel insani niteliklere degindigi bir baska
metinde “insan-1 hayvan” i¢in potansiyel olarak hakikati idrak edebilecek kabiliyete
sahip olsa da ¢ogunlukla tabii arzularinin 6tesine gecememis, yaratilis gayesine tam
olarak ulasamamuis bir varlik oldugunu; buna mukabil, “insan-1 kamil” in ilahi isim ve
sifatlarin tam bir mazhari, Allah’in kendi stiretinde yarattigi, meleklere secde ettirdigi
ve yeryiiziine halife kildig1 hakiki insan oldugunu sdyler. Ayrica Ibnii’l-Arabi’nin en
yiice makamlara ulasanlara atif yaparken kullandig1 “ehlii’l-kesf ve’l-viicud”® (ehlii’l-
cem’ ve’l-vlic(d) tabiriyle yalnizca insan-1 kamili kasteder. Nitekim onun ifadesiyle

“Allah, hayvan insani degil; insdn-1 kamili kendi shretinde yaratmustir.”’’ Bu

3 Ebuw’l-Ala Affifi, Muhyiddin /bnii’l-Arabi’de Tasawuf Felsefesi, cev.: Mehmet Dag, (istanbul:
Kurkambar Yay., 1998), s. 93.

4 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihati’l-Mekkiyye, c. V, s. 194; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XI, s. 287.
75 bnii’|-Arabi, el-Fiitahdtii I-Mekkiyye, c. V, s. 415; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. XII, ss. 328-329.

76 ibnii’l-Arabi’nin en yiice makamlara ulasanlara atif yaparken kullandigi “ehli’l-kesf ve’l-viicud”
(ehli’l-cem” ve’l-viichd) tabiri (FltOhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 99, 320, 347) vahdet-i viicld terimindeki
anlam baglantisma isaret eder. Seyh-i Ekber, bu tabiriyle hakikati kesf yoluyla bulan veya beserilikten
soyutlanarak bek& mak&dmina ulasanlar1 kasteder. Ona gore bunun hikmeti, varligi hakikatinin, seyr
u stildk yoluyla beserilikten tamamen soyutlanmak suretiyle idrak edilecegidir. Zira el-ViicGdi’l-Hak
(mutlak varlik) bu soyutlanma slrecinde hissi, akli ve hayall varlik bicimlerinden uzaklasilarak idrak
edilir. Abdilgant en-Nablust, ““Salikin en 6nemli gorevi viicGdun anlamini tam olarak idrak etmektir”
der, bunun da ancak fend makdmina ulagsmakla mimkin olabilecegini belirtir. Stfilerin fen&-beka
nazariyesi de varligi gercekte idrak etmenin yontemine isaret eder. ViicGdun ikinci anlam1 “gercek,
gercekteki” veya zihnin ve miisahedenin mukabili olarak “distaki” demektir. Bu durumda vahdet-i
viic(du iki sekilde anlamak mimkindiir. Birincisi varligmn bir olmasi, ikincisi bu birligin itibari veya
miigahedede degil dista ve gergekte bulunmasidir. Bkz. Ekrem Demirli, “Vahdet-i Vicud”, TDV
Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2012), c. 42, ss. 431-435.

" Tonii’l-Arabi, Fus(s 'Ul-Hikem, cev: Ekrem Demirli, (istanbul, 2008), s. 73
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baglamda insan-1 kdmilin Ustiinliigii, zahiri degil, batinl ve hakikidir; bu istiinliik,
yalnizca ilahi bilgiye ve hilafet sifatma ulasmakla miimkiindiir.”® Boylece insanmn
hakikati, ancak ilahi tecellilerin tam anlamiyla mazhari oldugu oranda gergeklesir ve

bu da onu kainattaki en ylice mertebeye tasir.

Insanm neden Allah’in halifesi oldugu mevzusunu ise Seyh-i Ekber soyle
aciklar: insan-1 kamil, zahiri stretiyle kainattaki tiim hakikatlerini ve batni ydniiyle
de ilah1 sOreti cem’ eden bir varlik olmasi nedeniyle ger¢ek anlamda hilafet sadece ona
aittir. Bu ¢ift yonlii yapi, onun hem alemle hem de Hakk ile irtibat kurabilmesini
miimkiin kilar. Allah’in “Onun kulagi ve gozii oldum” degil de “onun igitmesi ve
gdrmesi oldum” seklindeki kudsi beyani da bu temsilin dogrudan ifadesidir.”® Tbnii’l-
Arabi, insan1 Hakk’in bilinme arzusunun kemale erdigi bir ayna olarak goriir ve bu
aynay1l “insanii’l-ayn” tabiriyle isimlendirir. Nasil ki g6z bebegi vasitasiyla dlem
goriiniir hale gelirse, insan da Hakk’in aleme tecellisinin merkezi haline gelir. Bu
bakimdan insan-1 kamil sifatlar1 itibariyle, hem Hak Teala’ya benzeyen hem de aleme
benzeyen bir varlik olarak iki tarafli bir berzah islevi goriir.2° Insan-1 kamilin biitiin
varliklar1 Hakk’a baglayan hakim ve cem’ edici fonksiyonu, hilafet sirrinin ontolojik

temelini teskil eder.

Ibnii’l-Arabi’nin insan tasavvurunda, Hakk’a baglayan bu cem’ edici
fonksiyonu, insanin hem Hakk’a hem de 4aleme nisbetle 6zel bir konumda
bulundugunu ifade eden temel bir ilkedir. Bu baglamda insanin batini yapisi, Hakk’in
siiretine mazhar olusu ve ona ruh iiflenmesiyle tesekkiil ederken; zahiri yapisi,
alemdeki siretlerin bir araya gelisiyle viicut bulur.8! Dolayisiyla insan, ilihi isim ve
sifatlarin tamamina mazhar olmasi bakimmdan Hakk’m en miikemmel tecelligahi,
ayn1 zamanda maddi boyutuyla adlemin bir hulasasidir. Bu ¢ift yonlii yapi, insan1t hem

varlik hiyerarsisinin zirvesine yerlestirir hem de onu Hakk ile halk arasinda bir berzah,

78 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. X1, ss. 46-47; (a. mif.), Futlhat-: Mekkiyye, c. X, ss. 27-28.

7 Tbnii’l-Arabi, Muhyiddin Muhammed b. Ali b. Muhammed el-Hatim1 et-Tai, Fusiisii 'I-Hikem ve 't-
Ta likatii Aleyh, nsr. Ebii’l-Ala Afifi, (Kahire: Daru’l-Kiitlibi’l-Arabiyye, 1946), s. 71.

80 Ekrem Demirli, /bnii’I-Arabi Metafizigi, (Istanbul: SGfi Kitap Yay., 2016), ss. 297-301.

81 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii’I-Mekkiyye, c. 1, s. 105; (a. mlf.), Fiitihat-: Mekkiyye, c. I, ss. 175-176;
Afifi, Muhyiddin Ibnii’I-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s. 93, 240.
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bir vasita konumuna getirir.8? Boylece hem alem hem de insan, bitiinciil olarak ilaht
sifatlarin tecellisine ayna tutmakta, insan ise bu tecellilerin en kdmil ifadesi olarak 6ne

ctkmaktadir.

Ibnii’l-Arabi’nin insan telakkisi, insdn-1 kamili ontolojik bir merkez olarak
konumlandirir. Onun “Go6zbebeginin bedendeki gdze nisbeti ne ise insan-1 kamilin
Allah’a nisbeti odur.” ifadesi, insadn-1 kdmilin varlik alemindeki fonksiyonunu
aciklamakla kalmaz; ayn1 zamanda Hakk’1n tecelligahi olarak insanda tecelli ettigini
de ortaya koyar.®® Bu baglamda insan-1 kAmil, Hakk’m mahlikat iizerindeki nazarmin
ve rahmetinin vasitasidir. Ibnii’l-Arabi, Allah’in insan-1 kamili yeryiiziinde kendi
adina halife kildigmi ifade ederken, bu kimselerin marifetle Hakk’1 bilen ve bu bilgiyle
yasayan kullar olduguna vurgu yapar. Afifi’nin degerlendirmesiyle bu yaklasim,
insanin varlik sebebiyle dlemin yaratilis gayesini birlestiren bir metafizik biitlinliik
sergiler. Buna gore insan, sadece varligin gayesi degil, ayni1 zamanda varligin anlamin1
tastyan bir eksendir; bu eksenin yoklugu, alemin de mana zeminini kaybetmesiyle
sonuclanacaktir.®* Boylece Ibnii’l-Arabinin nazarmda insan-1 kamil, hem hilafet

sirriin mazhart hem de varligin devaminin teminati olarak ilaht bir role sahiptir

Sonug olarak, ibnii’l-Arabi ahlak anlayismi insanmn varolussal mahiyetiyle
dogrudan iligkilendirir. Ona gore insan, yalnizca ahlaki bir 6zne degil, ayn1 zamanda
ilahl isim ve sifatlarm en miikemmel mazhari, kdinatin yaratilis gayesi ve ilahi
rahmetin zuhur mahallidir. Bu nedenle insanin ne’ligini, yaratilis hikmetini ve sahip
oldugu ontolojik donanimlar1 anlamak, onun ahlaki sorumlulugunu ve kemal hedefini
tayin eder. insin-1 kAmil, bu baglamda hem Hakk’in yeryiiziindeki halifesi hem de
varligm anlamini tagiyan merkezi bir varliktir. Onun yoklugu, bireysel bir eksiklikten
ote, ontolojik diizenin de bozulmasi anlamina gelir. Bu itibarla Ibnii’l-Arabi, insani
hem metafizik hem de ahlaki agidan sorumluluga cagirirken, onu mutlak hakikat ile

alem arasinda bir berzah olarak goriir ve bu aradalikta ilahi hakikatleri temsil etme

82 Konuk, Fussu I-Hikem Tercime ve Serhi, c. 1, s. 172.

8 Konuk, Fisdsu'l-Hikem Terciime ve Serhi, ¢. 1, s. 128; Afifi, Muhyiddin bnii I-Arabi’de Tasawuf
Felsefesi, s. 94.

84 Afifi, Muhyiddin [bnii’I-Arabi’de Tasawuf Felsefesi, ss. 94-95.
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goOrevini ona yukler. Bu yaklagim, insani siradan bir mahlik olmaktan ¢ikararak, ilahi

hakikatlerin mazhar1 ve kevni diizenin tasiyicisi kilar.
B. AHLAKT BIR VARLIK OLARAK INSAN

Ahlaki bir varlik olarak insanin mahiyetini anlamaya yonelik cabalar, tarih
boyunca felsefi ve kelami diisiincenin temel meselelerinden biri olmustur. Bu
baglamda insan, hem bedensel yoniiyle maddi aleme ait, hem de ruhi cevheriyle agkin
hakikatlere agik olan ¢ift yonlii bir varlik olarak tasvir edilir. Farabi’nin insan1 madde
ve manadan miirekkep bir bilesik olarak tanimlamasi, onun zit kutuplar1 biinyesinde
barindiran karmasik yapisina dikkat ceker.®> Bu nedenle insanm mahiyetini biitiiniiyle
ihata eden tek bir tanim yapilamamis, farkli mezhep ve diisiince ekolleri bu konuda
cesitli izahlar ortaya koymustur. Ebu’l-Hasan el-Es’ari’nin Makalat adli eserinde
insanin ne olduguna dair goriis ayrihiklarini konu edinmesi, bu meselenin Islam
diisiince gelenegindeki 6nemini gostermektedir. Insanin ilahi ruhla desteklenmis
olmasi, onun akli yetkinligi, tiretkenligi, duygusal tepkileri ve ahlaki se¢im yapabilme
kabiliyeti, onu yalnizca fiziksel degil, ayn1 zamanda metafizik bir varlik olarak da
konumlandirir.8® Bu baglamda insanmn ancak fitratma uygun bir hayat siirdiigii, ilahi
kaynakla irtibatini siirdiirdiigii ve yaratilisindaki hikmete uygun yasadigi 6lgtide hakiki
kemaline ulasabilecegi soylenebilir. Aksi takdirde, nefsin hevasma kapilan insan,
kendi 6zlinden ve hakikatten uzaklasarak manevi bir sapma yasar. Tasavvufl
perspektiften bakildiginda ise bu siireg, insanin igsel terbiyesini (riyazat), ruhsal
armnmasini (tezkiye) ve ahlaki tekamiiliinii (ihsdn) Onceleyen bir manevi disiplinle
miimkiin hale gelir. Bu c¢aba, insanin “insdn-1 kamil” mertebesine ulasma

yolculugunun temelini teskil eder.

Tasavvufi diisiincede insan, ontolojik olarak ahlaki bir varlik olup, fitratinda
ilahi ahlakin izlerini tagimaktadir. Stfilere gore bu ahlak, her bireyde belirli bir 6l¢ii

ve sinirla tezahiir eder; ¢linkii varlikta bulunan tiim unsurlar1 kapsayacak tek bir ahlaki

% Irfan Gorkas, “Farabi’nin insan Tasavwuru”, Atatiirk Universitesi Turkiyat Arastirmalar Dergisi,
(Erzurum: AU. Yay., 2013), S. 50, ss. 291-305.

8 Erkan Yar, “Kur’an’m Insan Ogretisi”, Islami llimler Dergisi, (Corum: Corum Cagri Egitim Vakfi
Yay., 2007), S. 1, ss. 21-43.
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kalip olusturmak miimkiin degildir. 11ahi ahlak, her bir varlikta kendi istidadi ve
kabiliyeti Ol¢iisiinde tezahiir eder. Bu farklilik, insanin kemale dogru olan seyrinde
ortaya ¢ikan bireysel sorumluluklar1 da sekillendirir. insanmn Hak ile olan iliskisi,
vahyin rehberliginde gerceklesen riyazet, miicahede, ihlds ve samimiyet diizeyine
bagl olarak belirlenir. Dolayisiyla insanin ahlaki tekamiilii, evrensel bir kaliptan
ziyade, onun i¢sel hali, niyeti ve ilahi hakikatle kurdugu bag cercevesinde
degerlendirilir. Bu yaklasim, tasavvufun ahlaki dinamik, dertini ve bireysel bir boyutta

ele aldigin1 gostermektedir.

Ahlaki bir varlik olarak insanin kemale dogru olan yolculugunda ahlak?
karakterinin nasil gelisecegine yonelik yaklagimin yani sira bireyin, ahlakin “insan
olma” siirecine yonelik degerini anlamasi; dogru kaynaklardan hareketle dogru
eylemlerde bulunmas1 son derece 6nemlidir.8” Bu baglamda ahlaki bir varlik olarak
insanin yiikiimliiliigii, ibnii’1-Arabf diisiincesinde énemli bir yer tutmaktadir. Ona gére
insanin ahlaki gelisimi, yalnizca bireysel bir erdem kazanimi degil, ayn1 zamanda
ontolojik bir tamamlanma siirecidir. Bu siiregte temel belirleyici unsur ise, insanin ilah1
fitrata uygun bir ahlaki yapiya sahip olmasidir. Ibnii’l-Arabi, insanin bu fitrata
uygunlugunu saglayan en saglam rehberin Hz. Peygamber oldugunu vurgular; zira O,
s6z ve fiilleriyle ilahi hakikatleri temsil eden yasayan Kur’an’dir. Oyleyse Ibnii’l-
Arabi’nin anlayisinda ahlak, sadece teorik bir kavrayis degil, Hz. Peygamber’in
siinnetiyle sekillenen pratik bir yasam tarzidir. ibnii’l-Arabi’nin Kur’an ve Siinnet
merkezli bu yaklasimi, onun epistemolojik yontemiyle de tutarhidir; ¢linkii o, her
diisiincesini yalnizca felsefi ya da mistik temellere degil, ayn1 zamanda vahyin 15131nda
temellendirmeye gayret eder.®® Bu baglamda insan, Hz. Peygamber’in &rnekliginde
ilahi ahlak ile ahlaklanarak hem nefsini terbiye eder hem de varlikla kurdugu iliskiyi

hakikat zemininde insa eder.

Tasavvufi diisiincede Allah’in insana yOnelik tecellileri, yalnizca yaratma

fiiliyle smirlt kalmaz; ayn1 zamanda onu hakikate ulastirma ve kurtulusa erdirme

87 Eylip Aktlrk, “Ahlaki Bir Varhik Olarak Insan”, Artuklu Akademi Dergisi, (Mardin: MAU. Yay.,
2022), S. 2, ss. 207-222.

8 Demirli, Ibnii’|-Arabi Metafizigi, ss. 177-178.
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amaci tagir. Ibnii’l-Arabi’ye gore bu ilahi tecellilerin temeli, insanm zamanla kaytls,
yaratilmig bir varlik olmasi sebebiyle duydugu ontolojik muhtaghiga dayanir. Bu
muhtaglik, Allah’m el-H&adi ismiyle zuhur ederek insana hidayet etmesini, yani
hakikati gostererek imana sevk etmesini gerekli kilar. Bu baglamda her ilahi isim,
Allah i¢in bir kemal sifat1 iken insan i¢in onun eksikligini ve ihtiyag halini ifade eder.
Ibnii’l-Arabi, “hakikate iman” kavramini yalnizca zihinsel bir tasdik degil, aymi
zamanda insanin ilah1 ahlakla tahalluk etmesini miimkiin kilan bir temel olarak goriir.
Ciinkii iman, hem ibadetlerin ruhunu teskil eder hem de insanin ilahi isimlerden
nasiplenmesini saglayan en temel vasif olarak ahlaki varolusunun merkezinde yer
alir.®% Bu cercevede Allah’m rahmet ydniiyle tecelli eden isimleri, insanda ihtiyag

nisbetinde tezahiir ederek onun manevi tekamiil yolculugunu sekillendirir.

[1ahi ahlak ile ahlaklanan insan Seyh-i Ekber’e gore, diger bitin
yaratilmiglardan farkli olarak butin bu isimleri kendinde izhér eder. O, insanin bu
durumunu, sadece ahlaki bir yiikiimliilik degil, ayn1 zamanda ontolojik bir hakikat
oldugunu wvurgular. Ona gore insan, tim ilaht isimlerin vahdetini kendinde
toplayabilen sirli bir ayna mesabesindedir. Ancak bu ayna, bireyler arasinda cilas1 yani
yansitmasi cihetinden farklilik gosterir. Bu farklilik, insanin ilahi isimlerle olan
ontolojik iliskisinin tecelli mertebelerinde belirleyici olur. Her bir ilahi isim, insanin
ahlaki olus siirecinde belirli bir zuhur alan1 bulur ve bu zuhur, insanin Hak ile olan
iliskisini kurar. Bu baglamda varlik, Ibnii’l-Arabi’de hem Allah i¢in mutlak ezeli bir
hakikat hem de insan i¢in stibatT bir gérantimdur; yani ilaht ilimde sabit olan ama kendi
basma varlik iddiasinda bulunamayan bir nisbilik tasir. Seyh-i Ekber’in “esyay1
yokluktan ve yoklugun yoklugundan ¢ikartan Allah” ifadesi de bu varlik-yokluk
iliskisini derin bir metafizik boyutta temellendirir.?® Béylece insan, varlik ile yokluk,
zuhur ile sir, cem’ile fark arasinda bir berzah olarak, ilahi hakikatin hem aynasi hem

de tastyicisi haline gelir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore ahlaki bir varlik olarak insan, Yaratici’nin kemalleri ile

sik1 bir iligki igerisindedir. Zira insan, Hak Tealda’nin kemallerinin yansidig: bir ayna

8 Demirli, Ibnii’|-Arabi Metafizigi, ss. 178-180.
90 |zutsu, Ibnii’I-Arabi nin Fusds undaki Anahtar Kavramlar, ss. 317-322.
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gibidir. Oyle ki bir aynada gériinen hayal, oraya yansiyan nesnenin kendisi degildir
ama o nesneyi temsil eder. Bu yoniyle bakildiginda bu alem, adeta Hak Tealad’nin
srini® ifsa etmektedir. Iste bu sebepten Ibnii’l-Arabi, 6zel baglamdaki bu aleme
“Insan-1 Kebir” admn1 vermistir. Buna karsilik kendi isim ve sifatlarmin tecellilerini
seyretmek Uzere her bir nesneyi iginde barindiran ve adeta alem denilen bu aynanin
bizatihi cilas1 olarak kusursuz bir sekilde yaratmis oldugu insani ise “Alem-i Sagir”
olarak nitelendirmistir.?? Béylece Ibnii’l-Arabi, insanin hem kevni nizim hem de ilahi
hakikatle irtibatlh ¢ok katmanli varolusunu, ahldki kemal arayis1 cercevesinde

temellendirir. Bu yaklagimda insanin ahlaki, yalmizca bireysel bir tutum degil;

ontolojik bir tecelli bigcimi olarak gorulir.

Ibnii’l-Arabi, insanmn mahiyeti hususunu detayli bir sekilde agikladig:
Tedbirat-: Ilahiyye adl eserinde Memleket-i insaniyyenin hiikiimdarinimn ruh oldugunu
ifade eder. O’na gore nasil ki varlik hélifesi kulli olarak ruh ve sehadet alemindeki
halife insan ise en latif olan mikro dlemde bunun karsilig1 beden arzinda ruhun halife
kilinmis olmasidir. Hak Tedla, halife icin bir sehir bina etmis ve icinde onun raiyyetini
ve devlet erbabini isk&n eylemistir. Bu sehir “beden” seklinde adlandirilir. Bu bedende
halifeye mahsus muayyen bir mevzi vardir. Hak bu mevziyi “kalp” diye adlandirmis
ve onu halifenin meskeni veya emir mevzii kilmistir. Yine halife icin bir hazine bina
edilmis olup buna “hayal hazinesi” adi verilmistir. Tenezz(ih yerinin ortasinda ise
vezire ait “akil” adi verilen fikir hazinesi yer alir. Bunlarm yani sira Allah ruh igin
nefsi icat etmistir. Seyh-i Ekber’e gore ulvi alemde ruhun mahalli Ars iken nefs
Kiirsi’ye tekabiil eder. Insan icin Kiirsi’ye tekabiil eden (i¢ nefs mevcuttur. Bunlardan
ilki nebat nefs olup insan bu nefs sebebiyle cemadatla ortaktir. Ikincisi hayvani nefstir.
Bu ise behimelerle miisterek olmay1 saglar. Sonuncusunu ise “nefsi natika” olarak
adlandirir ve bu nefs sayesinde insan diger iki mevcuttan ayrilarak Gzerine insaniyyet

esbab1 giydirilir.®® Bu yaklasimda insanin ahlaki, yalnizca bireysel bir tutum degil;

°! Buradaki sirr kelimesi Viicad’un gizli kalan yani gérinmesi mutlak olarak miimkiin olmayan batini
derinliklerine isaret etmektedir. Bkz. lzutsu, /bnii’l-Arabi’nin Fus(s’undaki Anahtar Kavramlar, s.
312.

92 Konuk, Fusiisu’I-Hikem Terciime ve Serhi, ¢. 1, . 119-120; lzutsu, Ibnii ’l-Arabi nin Fusiis undaki Anahtar
Kavramlar, ss. 312-313.

% Ahmed Avni Konuk, Tedbirat-: fidhiyye Terciime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali, (Istanbul: iz Yay.,
2013), ss. 113-114.
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ontolojik bir tecelli bigimi olarak goérulir. Bu manada insan, alemdeki tum varlik
mertebelerini kusatan ve ilahi isimlerin tam bir mazhari olan varlik olarak, ahlaklanma
yolculugunda melekitta temeyyiiz eder. Bu temeyytiz hali, insan1 varlik hiyerarsisinin

merkezine yerlestirir.

Insanin yalmzca ilahi isim ve sifatlarm mazhari olmakla kalmayacagini ifade
eden ibnii’l-Arabf, onu ayn1 zamanda kendi i¢c Aleminde bir memleketin yoneticisi
olarak da gordir. Zira ona gore insan, i¢ alemiyle bir memlekete benzer; bu memleketin
yonetimi ise akla tevdi edilmistir. Ancak bu halifelik, mutlak ve rakipsiz bir yonetim
degildir. Zira Allah, insandaki bu yonetim diizenine bir denge unsuru olarak “heva”y1
emir tayin etmis; onun yanma da “sehvet”i vezir olarak vermistir. Heva, nefsi
gordiigiinde ona asik olur ve onu kendi iradesine ¢ekmek icin cesitli yollar dener.
Nefis, bu ¢agriya uyar ve hevanin izinden giderse “nefs-i emmare” halini alir; ancak
kalbin aklina kulak verirse “nefs-i mutmainne” mertebesine ulasir. Bu baglamda akil,
ruhun ilahi hakikate yonelisinde bir vesile, onunla gbren ve tutan bir latife
mesabesindedir. Aklin selameti, insan memleketinin bekasini1 temin ederken; onun
fesad1 bu memleketin harap olmasima sebep olur.?* Bu ¢ergevede Ibnii’l-Arabi, insanin
batininda cereyan eden bu sembolik gii¢ler miicadelesiyle, ahlaki tekamail stirecini ve

ilaht nizamla uyumun ontolojik temellerini ortaya koyar.

I¢ alemiyle bir memleket olarak gordiigii insan tasavvurunda, Ibnii’l-Arabf igin
bu memleketin korunmasi sadece heva ve akil ¢atismasiyla smirli kalmaz; ayni
zamanda bu memlekete gonderilen manevi “resuller” araciliiyla ilahi diizenin tesisi
hedeflenir. insanin i¢c aleminde gdrev yapan bu resuller, hevanm ve nefsin miifsit
yonelimlerine karsi, halifeye tabi sadik elgiler olarak tanimlanir. Bu elgilerin gorev
yapabilmesi i¢in, onlar1 gonderen halifenin derecesine uygun sekilde, fikir, basiret,
havf, reca gibi ahlaki ve ruhani niteliklerle donanmis olmalar1 gerekir. Ibnii’l-Arabf,
insan memleketini dort yonlii bir yapida diisliniir ve her bir yone 6zgii savunma
mekanizmasini belirler. Sag yon, sehvetin ve siislii arzularin saldir1 alani olup havfile
korunur. Sol yon, yeis ve su-i zanna agik oldugundan, reca ile miidafaa edilir. On yon,

tecsim ve tesbih tehlikesi tasiyan zahiri bilgiyle oriilen saldirilara kars1 sahih bilgiyle

% Konuk, Tedbirat-: lahiyye Terciime ve Serhi, ss. 102-118.
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korunur. Arka yon ise batil hayallerin etkisine agik olup, bu yone tefekkiir ordusu sevk
edilir.®® Seyh-i Ekber’e gore bu diizen sayesinde insan, ilahi isimlerin tecellilerine
mazhar olarak kamil bir varlik olma yolunda ilerler. Boylece insanin igsel direnis
sistemi, ahlaki degerlerin etkinligiyle sekillenir ve insan-1 kamilin ruhi dengesini

muhafaza etmesi mumkiin hale gelir.

Ibnii’l-Arabi’nin ahlak anlayisinda, insan memleketinin bekas: ve ruhun ilahi
emaneti sahibine eksiltmeden iade edebilmesi, nefsin hilelerine kars gelistirilen igsel
direnis mekanizmalariyla miimkiindiir. Bu baglamda havf, reca, bilgi ve tefekkiir gibi
manevi kuvvetler, ruhun halife olarak tasidigr sorumlulugun korunmasinda kilit rol
oynar. Ruh, bu koruyucular araciligiyla nefsin ve hevanin yikici arzularma karsi
miicadele eder; boylece ilahi sirlarla desteklenen bir varlik olarak, kendi aleminde
hakikati {izerine delil olacak sekilde mevcudati zuhur ettirir.*® Tbnii’l-Arabi’ye gore
ruhun varlikla kurdugu bu iliski, sadece ilahi niirla desteklenmekle kalmaz, ayni
zamanda miilk aleminde zahir olan her seyin ruhu talep eden bir istikamette var
olmasimi da temin eder.®” Bu derin metaforik anlatimla, Seyh-i Ekber, fena halinden
en ¢ok istirap duyan ve bekdyi en ¢ok arzulayan varlik olarak insanin ahlaki ve
varolugsal miicadelesini gdzler Oniine serer. Neticede bu yapi, yalnizca bireysel arinma
ve kemali degil, ayn1 zamanda ilahi nizama uygun, dengeli ve biitiinciil bir varlik

diizeninin ingasini da ifade eder.

Seyh-i Ekber’e gore insan, sadece rithani degil ayn1 zamanda bedeni bir varlik
olmasi itibariyla meleklerin ulagsamayacagi bir biitiinliige sahiptir. Meleklerin tabiat1
tek boyutluyken, insan hem rith hem beden olmak iizere iki yonlii bir tabiatla yaratilmig
ve bu yoniiyle varligin tiim mertebelerini kendi biinyesinde cem etmistir. Bu nedenle
insanda, meleklerde bulunmayan bazi ildhi isimlerin sirlar1 tecelli edebilmistir.
Meleklerin Adem’e secde ile emrolunmasi da bu hakikatin bir gostergesidir. Onlar,
kendilerinde bulunmayan isimlerle tesbih ve takdis edemedikleri igin, bu isimlerin

mazhar1 olan Adem karsisinda secdeyle tazim etmek durumunda kalmislardir.®® Bu

% Konuk, Tedbirat-: [lahiyye Terciime ve Serhi, ss. 299-300.
% Konuk, Tedbirat-: lahiyye Terciime ve Serhi, ss. 300-310.
97 Konuk, Tedbirat-: [lahiyye Terciime ve Serhi, ss. 98-108.
% Tbnii’l-Arabfi, Fusisii’I-Hikem, ss. 14-15.
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baglamda Ibnii’l-Arabi’nin insan tasavvuru, sadece ahlaki bir model ¢ercevesinde ele
alinamaz; zira onun insan anlayisi, varlik mertebelerinin tamamini kusatan ontolojik

bir mahiyete sahiptir.

AhIaki durum itibariyle insan1 diger biitin yaratilmiglardan iistiin kilan temel
farklardan biri de, Kur’an’da gegen “iki el ile yaratma” ifadesinde sakli olan derin

T
1

sembolik anlamdir. Sad Siresi 76. ayetinde Allah’m, Adem’i “iki eliyle” yarattigin1
beyan etmesi, Ibnii’l-Arabi tarafindan insanm hem Hakk’m hem de alemin siretini
cem’ eden bir varlik olusuna delil olarak yorumlanir. Burada “iki el”, Allah’n isim ve
sifatlarmin biitlinliigiinii, yani cem’iyyeti temsil eder. Buna gore insan, varlikta tecelli
eden ilahi isimlerin tamammi kendisinde toplayabilen tek varlik olarak “aynii’l-
cem”dir. iblis’in itiraz1 ise, bu derin hakfkati kavrayamamasindan kaynaklanir; zira o,
Adem’in sadece zahiri unsuru olan “camura” bakarak onun hakikatindeki ilahi cem’i
idrak edememistir. Cuinki Iblis dahil diger varliklar, kendi mahiyetlerinde bu tiirden
bir cem’ edici 6zellikten yoksundur.®® Bu nedenle insan, varliklar hiyerarsisinde essiz
bir ahlaki konuma sahiptir ve bu konum onun hilafet gérevini, ahlaki sorumlulugunu

ve ma’rifet potansiyelini temellendiren asli unsurlardan biridir.

Sonug olarak Ibnii’l-Arabi’nin tasavvuf diisiincesinde insan, sadece fiziksel
varhigiyla degil, ilahi hakikatleri yansitan bir ayna ve ahlaki sorumlulugun tasiyicisi
olarak degerlendirilir. O, ahlaki bir varlik olarak insanimn, Allah’mn esma ve sifatlarini
en milkemmel sekilde kendinde cem’eden tek yaratilan oldugunu ifade eder. Bu
baglamda insanin ahlaki yetkinligi, yalnizca bireysel davramiglarinin degil, ayni
zamanda ilahi isimlerle olan irtibatinin ve tecellilere mazhar olusunun bir sonucudur.
Dolayisiyla insan, nefsin hilelerinden arinip, akil, kalp ve ruhun rehberliginde ilahi
ahlak ile ahléklanarak, kendisine emanet edilen hilafet makamini liyakatle tastyabilir.
Bu yoniiyle ahlak, Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde sadece bir davranis bicimi degil,

varolugsal bir yiikiimliiliik ve kemale ermenin vazgecilmez yoludur.

9 Tbnii’l-Arabi, Fusisii’I-Hikem, ss. 22-23.
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I11. iIBNU’L-ARABT’'DE KUVVE-FIiL VE AHLAK iLiSKISi

Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi diisiincesinde “kuvve”, insanimn varliksal cevherinde
potansiyel olarak bulunan ve fiile doniistiiglinde ahlaki nitelik kazanan bir meleke
seklinde degerlendirilir. Zira kuvve, fiilin imkanidir; fiil ise kuvvenin ger¢eklesmis
halidir. Ahlak ise bu fiillerin deger boyutunu belirler. Ibnii’l-Arabi’ye gore, insanmn i¢
diinyasinda yer alan akli, nefsani ve rtthani kuvveler, ilahi isimlerin tecellileriyle
sekillenir ve bu kuvvelerin dengesine gore fiiller ortaya ¢ikar. Fiilin hakikati, onun
hangi ilahi isme mazhar olduguna baglidir ve bu mazhariyetin sonucu olarak fiil,
ahlaki bir deger tasir. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi’nin ahlak anlayisinda kuvve, fiil ve
ahlak arasinda hem ontolojik hem de epistemolojik bir siireklilik ve igsel biitiinliik

vardrr.

Hakikatin birligine vakif olan ve Yaratici tarafindan mahlikéat i¢cinde yalnizca
kendisine hilafet gorevi tevdi edilen insan, akl-1 kiilli’den bir pay almasi1 ve ma’rifet
nlruyla donatilmasi hasebiyle, hem kendi hakikatini hem de alemde tecelli eden ilahi
sirlar1 idrak etme istidadina sahiptir. Bu idrak yetisiyle insan, miimkin varlik olarak
nefsin kayitlarmi asarak, hakiki kemale yonelir. Zatinda tasidigi bu istidat sebebiyle
onun kuvve halindeki mertebesi, meleklerin fiili derecelerinin 6tesinde gerceklesir.
Kur’an’da zikredilen “esmad”’nm ogretilmesi hadisesi de bu manev1 iistiinliige isaret
eder.® Boylece insan, kevni mertebeler hiyerarsisinde en yiice noktaya
konumlandirilmis; irade, akil, fikir ve temyiz giiciiyle miicehhez bir kul olarak
halifelik makdmii temsil etme sorumlulugu yiiklenmistir. Ancak bu manevi derece,
insanin asli mahiyetinin toprak oldugunu unutmamasini; ona bu mertebeyi liitfeden
Rabb’ine minnet ve teslimiyetle yonelmesini gerektirir. Clnkd bu Ustinlik, nefsin

degil, ilahi Litfun bir tecellisidir ve ancak ubldiyetle muhafaza edilebilir.

Insan, tasavvufi diisiincede kainattaki mertebelerin en yiicesine yerlestirilmis,
halifelik sifatiyla varolusuna ilahi bir anlam kazandirilmis bir kuldur. Irade, akil, fikir
ve temyiz gibi yetilerle donatilan insan, bu meziyetleri sayesinde il&hi emanetin

tastyicist olmus ve melekleri dahi geride birakan bir manevi potansiyele erigmistir.

100 Bakara, 2/31.
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Ancak bu yiice makam, insanm ontolojik olarak aslen topraktan yaratildigmi ve
baslangigta ‘“anilmaya deger” bir varlik olmadigmi idrakiyle anlam kazanir.
Dolayisiyla insan, bu makamin bir liituf oldugunu bilerek Hakk’a siikiir ve teslimiyet
icinde yasamalidir. Zira insani en iyi tantyan ve onun varlk sartlarina en uygun
degerleri belirleyen, onu yaratan Allah’tir. Bu degerler, yalnizca bedeni ya da rGht
boyutla smirli olmayip, akil, ruh ve bedenin birlikte islev gordiigii bir gayeler
hiyerarsisi i¢inde tecelli eder.!® Bu anlamda insan, kendisine fitri olarak verilmis
temyiz giicii ve akl sayesinde, s6z konusu ilahi kurallarin hikmetini ve gerekliligini
idrak edebilir ve boylece gergek anlamda ahlaki bir varlik haline gelir. Allah, bu
kullarmdan fikir ve temyiz ile temenni ve tamahkarhig ortadan kaldirir. Bu kimseler,
Rabbinin goziiyle makédm ve hallerine bakmakta olduklarindan; kendileriyle
iligkilendirilen gu¢ ve kudretten fani kilinirlar. Boylece ne hal; ne de makam

gorirler.102

Ekberi diisiincede riyazet ve miicahedeyle sekillenen ahlak anlayisi, yalnizca
bireysel arinma ve nefs terbiyesi degil, ayn1 zamanda ilahi hakikatin insanda fiil haline
gelmesi siireci olarak degerlendirilir. Bu ¢er¢evede kuvve-fiil teorisi, hem ahlakin hem
de Tanr1-dlem iliskisinin ontolojik temelini olusturur. ibnii’l-Arabi’ye gore alemdeki
her varlik, ilahi isimlerin bir tezahiiriidiir; kuvve héalindeki ahlaki potansiyeller de bu
isimlerin belirli mertebelerdeki yansimalaridir. insanin temyiz kabiliyeti, bu ilahi
tezahiirler arasinda en faziletli ve en serefli olan1 segebilme giiciinii ifade eder.!%® Bu
yondyle insan, ilahi ahlak ile ahlaklanma surecinde kuvveden fiile gecerek hem
bireysel kemalini gerceklestirir hem de varlik mertebeleri icinde en yiice noktaya
ulasir. Aristoteles’ten Ibn Sind’ya, oradan Tiis’ye kadar cesitli diisiiniirlerde goriilen
bu teorik yaklasim, Ekberi gelenekte metafizik bir derinlik kazanarak Tanri’nin isim
ve sifatlarinin alemdeki zuhurunu aciklayan dinamik bir ilke hiline gelmistir.1%
Nitekim Nasiriddin et-T0si, bu minvalde metafizik 6grenmenin en buyik

faydalarindan birisinin de kuvve-fiil teorisi vasitasiyla Yaratici’nin varligi ve alemle

101 {lhan Kutluer, “Insan”, TDV Isldm Ansiklopedisi, (Istanbul. TDV Yay., 2000), c. 22, ss. 320-323.
102 Tbnii’|-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, s. 206; (a. mif.), Fit0hat-r Mekkiyye, c. IX, ss. 317-318.
103 Demirli, Ibnii’I-Arabi Metafizigi, ss. 289-290.

104 Aristoteles, Metafizik, gev. Ahmet Arslan, (istanbul: Sosyal Yay., 2014), ss. 408-409
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olan iliskisini kavramak oldugunu ifade eder.!%® Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde bu
teori, Tanri-alem-insan iliskisini a¢iklamada onemli bir metafizik zemin olusturur.
Boylece ahlak, sadece diinyevi davranis kurallar1 degil, varolugsal bir doniisiim ve ilah1

hakikate yaklasma vesilesi olarak degerlendirilir.

Ibn Sind’min diger bitin metafizik mevzularda oldugu gibi kuvve-fiil
konusunda Islam diisiince gelenegini belirledigi soylenebilir. Oyle ki o, Aristoteles
gibi bu konuyu Metafizik adli eserinde bagimsiz bir baslik altinda incelemistir. Ona
gore dogadaki mevcutlar, hareket ve degisimin ilkesini kendilerinde tasirlar. Bu
sebepten her seyin dogas1 kuvve tiriinden bir seydir. Zira doga bir baska varlikta degil,
bir baska varlik olmak bakimmdan ayn1 varlikta bulunan hareketin ilkesidir.2%® Ote
yandan Aristoteles kuvve-fiil teorisini ontolojik boyutta Tanri ispatlanmasinda
kullanir. Ona gore evren fiilen mevcut ise onu kuvveden fiile ¢ikartan salt fiil halinde
olan bir varhigm olmasi1 gerekir. Evrende mevcut olan her sey ezeli-ebedi hareket

ettiriciye ulasana kadar hareket eder.'%’

Ibn Sina’nmn metafizik diisiincesinde énemli bir yer tutan kuvve-fiil teorisi,
Ekberi tasavvuf geleneginde ontolojik ve ahlaki bir derinlik kazanarak yeniden
yorumlanmustir. Varligin ilahi isimlerin tecellisinden ibaret oldugunu kabul eden bu
gelenek, her kuvve halindeki potansiyelin hakikatte bir esma mazhari oldugunu ifade
eder. Bu cercevede insan, nefs terbiyesi ve riyazet yoluyla bu potansiyelleri fiile
dontstiirerek kemal derecesine ulasir. Riyazet, yalnizca bireysel bir arinma g¢abasi
degil, ayn1 zamanda ilahi hakikatlerin insanda tecellisine vesile olan bir doniisiim
surecidir. Kuvve-fiil iliskisi, bu doniisiim siirecinde siiret ile mana, zahir ile batin
arasimdaki ilahi uyumun temsiline doniisiir. Boylece metafizik temelli bu kuram,
tasavvufl gelenekte insanin ahlak1 yiikselisinin ve varolugsal kemalinin anahtar1 haline

gelir.

1% Nasfriiddin et-Tasf, Seyru Stltk (Yolculuk ve Intisap), Gev. Murat Demirkol, (Diyarbakir: Sarkiyat
[lmi Arastirma Yay., 2011), s. 128.

106 Arjstoteles, Metafizik, s. 408
107 Aristoteles, Metafizik, ss. 408-410.
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Ibn Sina gibi muhakkik filozoflar,'® “kuvve” kavrammi baslangicta etki
anlaminda kullanmakla birlikte, zamanla bu kavrama canlilara 6zgi bir yetkinlik ve
kudret boyutu kazandirmislardir. Bu anlamda kuvve, canli varliklarin ister istemli ister
istemsiz gerceklestirdigi fiillerin imkan ve gerceklesme zemini olarak tanimlanir.
Kuvve, yalnizca bir potansiyel degil; ayn1 zamanda zorlu ve karmasik fiillerin
icrasinda islevsel olan yetkinligin bir gostergesidir. Bu yoniiyle kuvve, kudretin
pekismis ve yogunlagsmig bir halidir; onun karsit1 ise acziyettir. Filozoflar, bu
cergevede kuvveyi, bir varlikta irade olmasa dahi degisim, dontisiim ve hareketin ilkesi
olarak degerlendirmis ve ontolojik siirecin temel dinamigi olarak gormiislerdir.'%
Boylece kuvve, hem ahlaki hem ontolojik diizeyde fiilin miimkiinliigiinii tasiyan asli

bir ilke haline gelmistir.

Ibn Sina’nm kuvve anlayis1, onun varlik tasavvurunun temel ilkelerinden biri
olarak, ozellikle degisim, hareket ve olus siireclerinin felsefi izahinda merkezi bir yer
tutar. Ona gore kuvve, bir seyin baska bir seye donlismesini miimkiin kilan ilkesel bir
imkandir. Bu baglamda Ibn Sina, kuvveyi iki ana kategoriye ayirir: Etken (faal) kuvve
ve edilgen (munfa‘il) kuvve. Etken kuvve, varligi ortaya ¢ikaran, harekete gegiren ve
etkide bulunan ilke iken; edilgen kuvve, bu etkileri kabul eden, doniisen ve degisime
acik olan varlik boyutudur. Edilgen kuvve, kendi i¢inde derecelere ayrilir: tam,
noksan, eksik, yakin ya da uzak olma durumlar1 bu dereceleri belirler. Béylece bir
seyin fiil ve olus siirecindeki durumu, bu kuvve kategorileri ile agiklanabilir. Ornegin
atesin yakma giicii etken kuvve iken, yagli maddenin yanmaya elverisli olmas1 edilgen
kuvvedir.*® Bu yaklagim, Ibn Sina’nin varhi1 sadece sabit ve duragan bir gergeklik

degil, ayn1 zamanda degisim i¢inde kavrayan dinamik ontolojisinin bir tezahiirtidiir.

Tasavvufi diisiincede fiili kuvve, ¢cogu zaman “kudret” kavramiyla ifade

edilerek insanm varlik diizenindeki yeri ve Yaratici ile olan iliskisi baglaminda derin

108 fbn Sina'min ozellikle Isdrdt ve Tenbihdt, El-Hikmetii’l-Mesrikiyye gibi eserlerinde israki (nir
temelli) unsurlar yer alsa da bu onun sifl oldugunu degil, felsefesine metafizik derinlik kattigini
gosterir.

199 Tbn Sind, Dénisndame-i Alal (Alal Hikmet Kitabi), cev. Murat Demirkol (istanbul: Tirkiye Yazma
Eserler Kurumu Baskanlhig: Yay., 2013), s. 208.

10 Fevzi Yigit, “Ibn Stna’da Kuvve-Fiil Teorisi”, Bozok Universitesi /lahiyat Fakiltesi Dergisi,
(Yozgat: BUIF Yay., 2024), c. 26, ss. 43-66.
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bir tefekkiir konusuna doniisiir. Insanin kudret sahibi olusu, onun ahlaki fiillerde
bulunabilmesini miimkiin kilmakla birlikte, bu kudretin hakiki kaynag1 ve sinirlar1 da
stirekli bir sorgulama konusu olmustur. Zira kulun ortaya koydugu fiillerin, Allah’in
kudreti karsisinda bagimsiz m1 yoksa tecelli ve mazhar olus bigciminde mi varlik
kazandig1, tasavvufi diisiincede ontolojik bir tartismadir.''! Bu baglamda insana
verilen kudret, mutlak bir gii¢ degil, ilahi kudretin iznince hareket eden ve ahlaki
sorumlulugun temellendigi bir imkan alan1 olarak goriiliir. Dolayisiyla ahlaki fiilin
degeri, sadece yapilan eylemde degil, o fiilin hangi kudretle ve hangi niyetle ortaya
kondugunda saklidir. Bu durum, kulun kendi fiilleri lizerinden Rabbine yonelmesini
ve kendi varolusunu siirekli bir murdkabe ve muhasebe i¢inde anlamlandirmasini

gerekli kilar.

Insanin fiillerindeki kudretin mahiyeti, hem ontolojik hem de ahlaki diizlemde
Islam diisiincesinin temel meselelerinden biri olarak tartisilmaya devam etmistir. Bu
baglamda ortaya konulan ii¢ yaklasim dikkat g¢ekicidir: Birinci yaklasimda, fiilin
dogrudan Allah tarafindan yaratildig1 ve insanin bu siiregte etkisiz oldugu kabul edilir.
Ikinci goriis, insanm Allah tarafindan kendisine énceden verilmis olan kudret ve
imkanlarla fiili dogrudan gergeklestirdigini savunur. Ugiincii yaklasim ise fiili hem
Allah’m hem de insanin birlikte gerceklestirdigini ileri siirerek iki failli bir yap1 6nerir.
Ancak bu U¢ yaklasimin her biri, kudret ve sorumluluk arasindaki iliski baglaminda
yeni problemleri beraberinde getirir. Ozellikle birinci goriiste insanm fiilde etkisiz
olmasina ragmen ahlaki ve teklifl sorumluluk yiiklenmesi adaletle bagdagmaz goriintir.
Ikinci ve iigiincii goriisler ise Allah’in mutlak kudretine halel getirme riski tasir; zira
kadir-i mutlak olan bir varligin herhangi bir fiili bagkasina birakmasi, kudretin
smirliligi anlamina gelebilir. Tasavvufi gelenekte ise bu ¢ikmaz, fiilin hem Hakk’a
nisbeti hem de kulun sorumlulugu arasinda kurulan “kesb” ve “tecelli” kavramlariyla
¢oziimlenmeye calisiimustir.}'? Bdylece kulun iradesi ilahi irade ile ¢atistiriimadan,

ahlaki yiikiimliiliglin zemini korunmustur.

111 Mehmet S. Aydin, Din Felsefesi, (Izmir: izmir ilahiyat Vakfi Yay., 2002), ss. 115-116.

112 Temel Yesilyurt, S6ziin Anlam, (istanbul: Insan Yay., 2016), ss.198-203; Seyithan Can, Kudret-Fiil
Lliskisi, (Ankara: Arastirma Yay., 2019), ss. 10-11.
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Ibnii’l-Arabi, Allah’in ismleriyle kullugunu idrak eden kimse icin amelinin
urund, onun yaraticisimi tenzih etmenin anlamini1 bilmesinde ortaya ¢ikacagini ifade
eder. Zira onun nazarinda bilgi, sadece zihinsel bir birikim degil, hakikatin bilkuvve
halinden bilfiil haline doniisiim siirecidir. Bu doniigiim, kalbin akliyla ilahT isim ve
sifatlar1 idrak eden kulun, bu bilgiyi igsel bir anlam insasma doniistiirmesiyle
gerceklesir. O, bu siireci ¢ekirdek ile agacin iliskisine benzetir: nasil ki ¢ekirdekte
agaca dair tiim Ozellikler bilkuvve halde mevcutsa, insan da imani ve marifetiyle
manevi potansiyelini tasir. Ancak bu potansiyelin bilfiil hiline dontismesi, kulun ihlas,
salih amel, zikir, tefekkiir ve ilahi ahlakla ahlaklanmasiyla miimkiindiir. Bu baglamda,
bilginin ahlaki bir fiile doniismesi, sadece teorik bir kavrayis degil, ayn1 zamanda
varolussal bir kemal siirecidir. Bununla birlikte kul, fiillerini kendine izafe etmemeli,
onlarin arkasinda hakik1 fail olan Allah’in kudretini gérmelidir. Clinkii insan, Hakk’1n
fiillerine perde olan bir varliktir; zahirde kendine ait goriinen her amel, aslinda ilahi
iradenin bir tecellisidir.!'® Bu farkindalik, kulun kullugunu idrak etmesi ve ahlakini
ilahi ahlakla tahakkuk ettirmesi bakimindan tasavvufi terbiye siirecinin merkezinde

yer alir.

Tasavvufi diisiincede kudret ve fiil iligkisi, insanin Allah karsisindaki ontolojik
konumu ve ahlaki sorumlulugu baglaminda derinlemesine ele alinir. Fiilin faili kimdir
sorusu etrafinda sekillenen kelami tartigmalar ii¢ temel yaklasim {izerinde yogunlagsa
da, bu yaklasimlarin higbiri, insanin ahlaki sorumlulugunu ve Allah’m mutlak
kudretiyle olan iligskisini tam anlamiyla aciklamakta yeterli goriilmemistir. Bu
baglamda 6zellikle Ibnii’l-Arabi’nin temsil ettigi Ekberi gelenek, meseleyi Allah’in
“el-Kadir” isminin tecellisi gercevesinde degerlendirir. Ona gore fiilin hakiki faili
Allah’tir; ancak insan bu fiile mazhar olan bir vasita, bir ayna gibidir. Kulun fiili,
Hakk’in kudretinin bir zuhurudur. Dolayisiyla insana izafe edilen kudret, Hakk’in
mutlak kudretinden bir pay alma halidir. Ancak bu mazhar olus, kisinin yonelisi, niyeti
ve kalbi istidadi ile sekillenir; bu yoniiyle ahlaki fiil, sadece bir eylem degil, ayni
zamanda ilahi tecellinin bir vesilesidir. Bu anlayista insan, kendi benligini asarak,

Hakk’mn fiillerinde fani olmakla gercek ahlaki kemaline ulasir. Boylece kudret,

113 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii'I-MekKiyye, c. 1, s. 498; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 97-98.
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yalnizca failin giicli degil; hakikatte Hakk’m isim ve sifatlarmin insanda tecelli ettigi
bir irade zemini haline gelir.1** Bu ontolojik ayrim, tasavvufi bakista kulun kullugunun

ve Hakk’1n ulihiyetinin sinirlarini belirleyen derin bir tevhid idrakidir.

Ibnii’l-Arabi’nin Futdhat- Mekkiyye’de ortaya koydugu bu diisiince, onun
kuvve-fiil iligkisini ontolojik bir ahlak zeminiyle harmanladigini gosterir. Varligin
kaynagi olarak yalnizca Hakk’in “var” oldugu gerceginden hareketle, O’nun her seyi
kuvve halinde verdigi ifade edilir. Bu yaklasim, insan-1 kdmilin varliktaki merkezi
konumunu da agikliga kavusturur. Zira Hakk, kendi zati1 mahliklarin nitelikleriyle
niteleyerek ilahi sifatlarin mazhari olarak insan-1 kamili yaratmistir. Bu nitelikler,
aslinda Hakk’n nitelikleri olup, insan-1 kdmilde tecelli eden ve sonra tekrar Hakk’a
riicu eden sifatlardir. Insdn-1 kAmil ile Hak arasindaki bu iliski, bir varlik ile gdlgesi
arasindaki iligkiye benzetilerek aciklanir. Bu tecelliyat karsisinda ilk akil dahi kendi
mertebesini yetersiz gorir; ¢linkil o, insan-1 kamilde bilfiil tezahiir eden kemali, kendi
varliginda sadece bil-kuvve tagimaktadir. Bu baglamda fiil halindeki varlik, kuvve
halindeki varliktan daha yetkin goriiliir. Nitekim Allah’m kudretinin kemali de, varligi
kuvveden fiile ¢ikarmasiyla tahakkuk eder.!’™® Bdylece insan-1 kdmil, hem ilahi
sifatlarn mazhar1 hem de varhigin hakikatinde, fiilin kemaline ulagmis bir ayna

hikmiine gecer.
A. KUVVE VE FIiL ARASINDAKI ZAMANSAL ILIiSKi

Kuvve ve fiil iligkisine dair ilk sistematik a¢iklamay1 ortaya koyan Aristoteles,
bu kavramlar1 sadece fiziksel bir doniisim degil, ayni zamanda ontolojik ve
epistemolojik bir hiyerarsi cer¢evesinde degerlendirir. Ona gore fiil, kuvveden hem
bilme hem varlik hem de zaman bakimindan 6nceliklidir. Bu 6ncelik, 6grenme ve bilgi
edinme siirecinde sonsuz bir gerilemenin 6niine gecilmesi agisindan zorunludur; ¢linkii
fiili bilgi, dogrudan konusuyla ortiiserek kuvve halindeki muhtemel bilgiden daha
yetkin bir diizeye isaret eder. Fiil, tanim itibariyla da kuvveyi bilinir kilar ve bu

yOniiyle onun tamamlayicis1 degil, sebebidir. Ontolojik olarak fiil tamlik, kuvve ise

114 bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-MekKiyye, c. IV, s. 326; (a. mlf.), Fitdhat-r Mekkiyye, c. X, s. 57.
115 [bni’l-Avrabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. VI, s. 33; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. X111, s. 31.
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eksiklik halidir. Zaman yoniinden bakildiginda ise fiilin kuvveden onceligi, tipki
cocugun bebekten ya da agacin tohumdan 6nce gelmesi gibi bir gelisim zinciri i¢inde
aciklanir. Boylece Aristoteles, fiili yalnizca bir sonug degil, ayn1 zamanda varligi ve
bilginin kendisinde istikrar ve yetkinligi saglayan bir temel olarak konumlandirir.'®
Bu yaklagim, sonraki felsefi ve tasavvufi geleneklerde 6zellikle insanin kemale erisim

stireci baglaminda derin etkiler birakmustir.

Kuvve ve fiil arasindaki zamansal iliskiyi sistemli sekilde ele alan Islam
diisiiniirlerinin basinda ise ibn Sina gelir. Onun kuvve-fiil teorisine iliskin yaklasimu,
Islam felsefesi ve tasavvuf arasinda énemli bir ontolojik kdprii islevi gdriir. Ona gore
varlik, bilkuvve ve bilfiil olmak iizere iki temel mertebede degerlendirilir. Bilkuvve
varlik, heniliz gerceklesmemis bir potansiyeli; bilfiill varlik ise gerceklesmis ve
tahakkuk etmis bir hakikati ifade eder. Her ne kadar bilkuvve olan varlik zaman
bakimindan bilfiil olandan 6nce gibi goriinse de, ontolojik diizlemde bilfiil varlik
onceliklidir. Cilinkii kuvve kendi basina var olamaz; fiile doniismesi i¢in zaten bilfiil
bir varligin miidahalesine ihtiya¢ duyar. Bu yaklagim, tasavvufi diisiincede 6zellikle
insanm manevi tekamiil siireci acisindan derin bir karsilik bulur.'?” Zira tasavvuf,
insanin bilkuvve halde tasidigi kemal istidatlarini riyazet, zikir ve nefs terbiyesiyle
bilfiil hale getirerek, fitratinda mevcut olan ilahi hakikatlerin zuhuruna zemin hazirlar.
Boylece bilfiil olan varlik, sadece zaman agisindan degil, ayn1 zamanda hakikat, hayir
ve kemal bakimindan da iistiin kabul edilir. Bu anlayis, insanin ahlaki ve varolussal
olarak yetkinlesmesini ilahi bir maksadin tahakkuku olarak goriir. Boylece insanin
Allah’a yaklasma siirecinde, ilahi hakikatlerin insan viicudunda zuhurunu miimkiin

kilan bir irfan zemini haline gelir.

Ibn Sind’y1 takiben Fahreddin er-Razi (6. 606/1210) de kuvve, kudret ve fiil
iliskisini detayli bir sekilde ele almistir. Razi’nin kuvve, kudret ve fiil iliskisine dair
yaklasimi, kelam1 diisiinceyle tasavvufi derinligin kesistigi bir zeminde sekillenmistir.

Razi’ye gore insanda fiil yoniinde belirli bir istek veya egilim olustugunda, bu istek

116 Ton Sina, es-Sifa’ el-llahiyydt (Metafizik-1), ¢ev. Ekrem Demirli - Omer Tirker, (istanbul: Litera
Yay., 2004), ss. 165-166.

117 fbn Sina, es-Sifa’ el-flahiyyat (Metafizik-1), ss. 171-178; Kasim Turhan, “Kuwve”, TDV Islam
Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yay., 2002), c. 26, ss. 504-506.
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kesin bir iradeye doniistiigli anda, fiilin vuku bulmasi ancak Hak Teala’nin
yaratmastyla miimkiin olur. Benzer sekilde, bir fiilin terkine dair kalpte kesin bir
kararlilik olusursa, o fiil meydana gelmez. Bu anlayista insanin kudreti, sadece yonelis
ve talep diizeyinde islevsel olup, fiilin meydana gelisi ilahi takdir ve yaratmayla
baglantilidir. Bu baglamda Razi, insanm fiili serbestligini Allah’in mutlak irade ve
kudretiyle uyumlu bir sekilde yorumlar. Tasavvufi bir perspektiften bakildiginda, bu
yaklagim insanimn ciizi kudretinin Hakk’1n kiilli kudreti karsisinda mahiyetini ortaya
koyar. Insan fiillerinde niyet ve yonelisle sorumlu tutulsa da, fiilin hakiki faili
Allah’tir. Bu ise kulun, fiili planda sorumlulugunu korurken, iradesini Hakk’a teslim

etmesi gerektigini; ahlaki kemalin ise bu teslimiyet ve idrakte yattigini ifade eder.!'8

Konuya iliskin goriislerinin devaminda; “Kuvve, fiil ile beraberdir.” goriisiinii
savunan Razi’ye gore bu ifade, kuvvenin soyut bir imkan halinde kalmadigini, ancak
fiil siirecinde anlam kazandigini ortaya koyar. Ona gore kuvvenin fiilden énce kabul
edilmesi durumunda, fiilin gerceklesmesi i¢in yeterli kosullar saglanamaz; ¢iinkii
kuvvenin varligy, fiilin yoklugu anlamma gelir ve bu da kudretin etkinligini iptal eder.
Bu ger¢evede Razi, kudretin isler hile gelmesinin, tercihte bulunan bir irade ile
miimkiin oldugunu savunur. Bu tercih ise insanmn iradesiyle birlikte Allah’in
kudretinin de devreye girmesiyle gerceklesir. Dolayisiyla fiil, hem insanm hem de
Allah’in  kudretiyle birlikte meydana gelir.!'® Bu goriis, tasavvufi baglamda
degerlendirildiginde, kulun kendi ciiz’1 iradesiyle ilahi iradeye yonelmesinin, fiillerin
ortaya ¢ikiginda belirleyici oldugunu gdésterir. Bu anlayista insanin kudreti ve iradesi
inkar edilmeden, fiilin hakiki faili olarak Allah’in kudreti merkeze alinir. Bdylece fiilin
meydana gelisi, hem kudretin hem de ydnelimin ilahi hikmetle birlestigi bir siireg
olarak tasavvur edilir ve ahlaki sorumluluk ile ilahi irade arasindaki denge saglanmis

olur.

Razi’nin izahlarinda da gorildiigi tizere, bu doniisiim siireci, yalnizca felsefi
bir varlik diizeni degil, ayn1 zamanda ilahi irade ile irtibatl bir hakikat diizenine isaret

eder. Bu baglamda tasavvufl diisiincede, bilkuvve halde var olan insani potansiyelin

118 Hamdi Giindogar, Fahrettin er-Razi ‘de /nsan Fiilleri, (Istanbul: Cira Yay., 2010), ss. 85-86.
119 Giindogar, Fahreddin er-Razi ‘de /nsan Fiilleri, ss. 54-57.



52

bilfiil kemale ulagmasi siireci, nefsin terbiyesi ve ilahi isimlerle tahalluk yoluyla
tamamlanir. Dolayistyla kuvve, yalnizca metafizik bir imkan degil, ayn1 zamanda
ahlaki ve ontolojik bir sorumlulugu yiiklenen insan varhiginin ilahi hakikate yonelis

seriiveninin temel dayanagidir.

Diger taraftan fiil ile kuvve arasindaki iligki, sadece ontolojik bir diizlemde
degil, ayn1 zamanda varolussal ve ahlaki bir boyutta ele alinir. Bu baglamda klasik
nedensellik ilkeleri, 6zellikle bilkuvve ve bilfiil ayrimi, mutasavviflar tarafindan
hakikatin tezahiir siireciyle iliskilendirilir. Metafizik diizlemde illet-malul iliskisi, Hak
ile alem arasindaki niizil diizenine isaret ederken; fiilin illete, kuvvenin ise malule
tekabiil etmesi, yaratilmisin kendi varlik istidadi1 dogrultusunda fiile yonelme siirecini
anlatir.*?® Ayrica cevherin bilkuvve olup sonradan fiil haline gectigi de goriiliir. Ancak
cevher olmayanm bilkuvve cevher olmasi mimkiin degildir.!?* Ekberi gelenekte bu
durum, insanin potansiyel olarak tasidigi ilahi sifatlarn, riyazet ve seyr u siilik yoluyla
bilfiil hale gelmesini ifade eder. Ancak bu doniisiim, insanin kendi zatindan degil,
Hakk’in ona bahsettigi istidat ve tecelli kabiliyetinden kaynaklanir. Bu baglamda
tasavvuf, Aristoteles’in nedenler Ogretisini askin bir sekilde yorumlayarak, ilahi
hakikatin zuhurunu kuvve-fiil bagiyla agiklayan derin bir varlik ve ahlak 6gretisi

sunar.

Ebd Mansar el-Matiridi de bir fiilin olusmasinda biri yaratmak, digeri yapmak
(kesb) olmak uzere iki yon bulundugunu sdyler. Matiiridi’nin fiilin iki yOnli
aciklamasi, insanin varlik diizleminde hem fail olmayan ama mes’0l tutulan bir “dyine-
1 hakikat” olusuna hem de kesb vasitasiyla ilahi takdiri kendi iradesiyle karsilayan bir
“seyr 1 siiliik yolcusu” olusuna isaret eder. Bu yaklasimda fiilin yaratilmasi, dogrudan
Allah’1n kudretiyle gerceklesen bir tecellidir; ancak bu tecellinin zuhur mahalli olan
insan, kendi irade merkezinde, Hakk’in kudretine mazhar olarak o fiili “kesb” eder.

Insanin fiilden 6nceki kudreti, Hakk’in ona lutfettigi fitri istidatlarla; fiil anindaki

kudreti ise ilahi feyzin ani bir in‘ikasiyla tecelli bulur. Bu anlamda kesb, insanin kendi

120 fhpy Sina, el-Mibahasat, ss. 262-263.

121 fbn Sind, Olus ve Bozulus-Kevn ve Fesad-, cev. Muammer Iskenderoglu (Istanbul: Litera Yay.,
2008), ss. 63-48.
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i¢ Aleminde zuhur eden ilahi nurlara yonelme bigimidir. Irade ise mahza bir mecal, bir
yonelis olup insan1 hakikat yolculugunda sorumluluk tastyan bir kul haline getirir.'?2
Boylece fiil, Hakk’in yaratmasiyla gerceklesir; kul ise onu iradesiyle tercih ederek
marifetullaha yaklagsma yahut ondan uzaklasma noktasinda konumlanir. Bu da

tasavvufi anlamda insanin ahlaki kemale erisme imkanini gosteren bir keyfiyettir.

Islam felsefesinin 6ncii isimlerinden Kindi ise insanm fiillerinin kalbine dogan
diisiincelerin etkisiyle ve iradesine bagli olarak ortaya ¢iktigini savunur. Bu yaklagim,
insan fiillerinde iradenin merkezi rolind vurgular. Farabi ise iradi fiillerin, insanin
niyet ve kasdmna bagli oldugunu belirtir; niyetin fiillden 6nce mevcut oldugu, ancak
kasdm fiil aninda gerceklestigi goriisiinii ortaya koyar. Ona gore, insan fiillerinde
Ozgiirdiir, ancak bu 6zgiirliik, kdinatin genel nizam ve kanunlariyla smirlandirilmistir.
Ibn Sina da benzer bir perspektifi benimseyerek insanin iradesi ve fiilleri arasindaki
iliskiyi metafizik temellerle aciklar. Buna karsilik Ibn Riisd, Allah’n insana irade ve
kudret verdigini kabul etmekle birlikte, insanin tamamen 6zgiir olmadigini, zira hem
dissal hem de icsel sebeplerin tasarrufu altinda oldugunu ileri siirer.*?® Bu diisiinceler,
Islam diisiincesinde insanin 6zgiir iradesi ile ilahi kudret arasmdaki hassas dengeyi ve

sinirlari tasavvufi baglamda tartigmak igin 6nemli bir zemin sunar.

Ibnii’l-Arabi’nin kuvve-fiil iliskisine dair yaklasimi, tasavvufi metafizigin
zamansal ve ontolojik boyutlarini derinlemesine kavramamiza imkan tanir. O, “gaye
varlig1 onceler” ilkesi ¢ercevesinde, varliklarin ontolojik 6nceliginin fiili olmaktan
ziyade ic¢sel bir kuvve halinde bulunma durumuyla belirlendigini savunur. Bu
baglamda, insanin kendisinden sonra gelen tiim varliklar1 potansiyel olarak i¢inde
barindirmasi, insanin ontolojik merkeziyetini vurgular. Ibnii’l-Arabi, varlik
tecellisinin ilk ve en kapsamli noktasi olarak Hz. Muhammed’in hakikatiyle
0zdeslestirdigi Nlr-1 Muhammedi’yi ncelikli kilar; bu hakikat, tiim varliklar arasinda
ontolojik bir hiyerarsi olusturur. Insan ise, bu hakikatler hiyerarsisinde hem bireysel

hem de kolektif insanlik hakikati olarak konumlanir ve ilemin varlik sebebi olarak

122 Mustafa Said Yazicioglu, “Fiil”, TDV Isiam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 1996), c. XIII, ss.
59-64.

123 Yazicioglu, Fiil, ss. 60-64
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124 {bnii’l-Arabi’ye gore, yaratilisin nihai gayesi olan insan, diinya dleminden

goralur.
ayrildiginda varlik sebebi ortadan kalkar ve bu da diinyanin varligmin insanla
dogrudan baglantili oldugunu gosterir.'?®> Boylece, insanin fiilen son zuh(r eden varlik
olmasina ragmen, varlik gayesi olmasi sebebiyle ontolojik acidan ilk diisiiniilen ve

oncelikli varlik oldugu tasavvufi bir perspektifle ortaya konur.

Bu durum Ibnii’l-Arabi ve takipgileri tarafindan ilahi isimler teorisinin bir
pargasi daha dogrusu bir yansimasi olarak goriilmiis ve bu durumu tafsil-icmal
terimlerinin iliskisiyle anlatmuglardir. Ibnii’l-Arabi’ye gore bitiin varliklar ilkesel
olarak ilk mertebede bulunmus ve bu mertebe insan adiyla isimlendirildiginden aslinda
hepsi kuvve halinde insanda bulunur. Bunu icmal mertebesi diye isimlendirir. Bu
icmallik, mertebeler boyunca ayrisir; terkipler yoluyla varliklar, somutlasip
birbirinden bitlnuyle ayrisarak ortaya ¢ikarlar. Bu baglamda, insan hem ilke hem de
kuvve olarak, ontolojik anlamda kendisinden sonra gelen tiim varliklar1 kapsar ve
icerir.'?® Dolayisiyla, Ibnii’l-Arabi’nin insan-alem iliskisi, ¢okluk i¢inden birlige
doniisen bu icmal siireciyle kavranabilir. Bu yaklasim, insanin varolugsal mahiyetini
sadece somut bir varlik olarak degil, alemin biitiin potansiyel ve varliklarmin ontolojik
kaynag1 ve 6zii olarak konumlandirir. Béylece insan, ilahi isimlerin tezahiir ettigi en
yiiksek mertebe olarak hem alemin 6ziinii hem de onun mahiyetini tagiyan ontolojik

bir merkez islevi gordr.

Bu baglamda “Allah” ism-i celili, Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde ilahi
isimlerin tiimiinii kuvve halinde i¢inde barindiran ve alemde her bir ismin fiile
gecisinde vekil konumunda olan mutlak bir kaynaktir. Seyh-i Ekber’e gore, bir insan
“Ey Allah’im!” diye yakardiginda, bu nida aslinda o anki haline uygun olarak tecelli
eden belirli bir ilahi isme isaret eder. Clinkii “Allah” ismi, biitiin ilah1 isimlerin yerini
alarak onlarin kapsayicisi ve temsilcisi olmus; bu ylizden dua edenin hitap ettigi, o an

fiile gegen ilahi isimdir. Bu baglamda, “Allah” ismi, dlemde varlik bulan tiim ilahi

124 Ekrem Demirli, Fus(su’l-Hikem Serhi, (Istanbul: Alfa Yay., 2020), ss. 25-30.
125 Demirli, Ibnii’|-Arabi Metafizigi, ss. 249-251.
126 Demirli, Ibnii’1-Arabi Metafizigi, ss. 237-251.
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isimlerin ortak adi ve eseri olarak goriiliir.'?’ Bdylece Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi
yaklagiminda, ilahi isimlerin birligi ve ¢oklugu, “Allah” ism-i celilinde hem ontolojik
hem de deneyimsel diizeyde anlam kazanir ve insanin Allah’a yonelisi, bu isimler arasi

anlamli bir etkilesim olarak yorumlanir.
B. AHLAKT SORUMLULUK BAGLAMINDA KUVVE FiiL iLiSKiSi

Tbnii’l-Arabi, “Alemdeki tiim ahlak, ilahi ahlaktir ve her bir varlikta tecelli eden
bir ilaht isimdir.”*?® yaklasimiyla insanim sahip oldugu biitiin kabiliyetleri gelistirmeyi
hedefleyen bir ahlak anlayis1 gelistirmistir. Insan ise bu ilahi ahlakin yansimasi olarak
yaratilmig olup, fitratinda bulunan ahlaki degerleri gelistirmeye yoOneliktir. Bu
baglamda insan, kendi fiillerini sadece aligkanlik veya adet Slgiitiiyle degil, ahlaki
acidan degerlendirmekle yiikiimliidiir. Ciinkii ahlak, fiillerin ickin bir degeri olarak iyi
veya kotii seklinde nitelendirilmesini zorunlu kilar. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi’ye gore
dinin ahlaka verdigi 6nem, fiillerin niteligine dair bir sorumlulugu ifade eder; ahlak
ise ahiskanliklar degil, bilingli ve iradi eylemlerin degerlendirilmesidir.*?° Boylece
insan, ilahi ahlakin kendisinde tecelli etmesi i¢in hem igsel bilince hem de fiillerinin

ahlaki yoniiniin farkinda olmaya davet edilir.

Ahlak, dogrudan dogruya fiillere iliskin 1yi-kotii yargilarimi i¢erdiginden, bu
yargilarin hem fiillerin ger¢eklesebilirligi hem de insanin sorumlulugu baglaminda
degerlendirilmesi gerekmektedir. Tasavvufi perspektifte bu durum, ilaht irade ve
kudret ile insan irade ve kudretinin fiilin meydana gelmesindeki rolinin ve
derecesinin sorgulanmasini zorunlu kilar.'®® Temelde ahlaki iyiligin ve kotiiliigiin
failinin kim oldugu sorusu, fiilin varolus sart1 olarak kabul edilen kudret kavramiyla
dogrudan baglantilidir.!3! Bu nedenle, kudretin fiil iizerinde ne tiir bir etkisi oldugu

meselesi, ahlak felsefesinin temel tartisma alanlarindan biri haline gelmis; insanin

127 [bnii’|-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. VI, ss. 289-290; (a. mlf.), FitGihat-: Mekkiyye, c. XV, ss.
203-204.

128 Ekrem Demirli, Isiam Metafiziginde Tanri ve Insan, (Istanbul: Kabale1 Yay., 2012), s. 292.
129 Recep Kilig, Ahldkin Dini Temeli, (Ankara: TDV Yay., 2012), s. 4.

130 Abdunnasir Siit, Mu 'tezile ve Ahldk, (Istanbul: iz Yay., 2016), s. 24.

181 Mehmet Evkuran, Ahlak, Hakikat ve Kimlik, (Ankara: Arastirma Yay., 2013), s. 18.
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Ozgiir iradesi ile ilahi takdir arasindaki iliski, tasavvufi diisiincede hem ontolojik hem

de ahlak acisindan ayrintili bicimde ele alinmustir.

Bu baglamda ibnii’l-Arabi’nin “fiilin faili Allah’tr” yaklasimi ile akilcilarm “fiilin
faili insandir” diisiincesinin ahlaki boyutu, insan fiillerini kuvveden fiile ¢ikarma iradesine
sahip midir? tartismasmi dogurmustur. Bu tarigma insanm fiili yapamayacak bir durumda
olmasi, yani 6zgur irade ve kudret sahibi olamama durumu, ahlakilik agisindan kabul
edilebilir bir durum mudur? sorusunu dogurmustur. Ote yandan kudretin farkl tercihlerde
bulunabilme durumu da fiilin ahlaki temelini olusturmasi agisindan énemli bir husus
olmustur. Bu durum, insanmn hir iradesiyle Allah’in kudreti arasindaki teklifin hikmet
boyutunun zedelenmeyecek sekilde tam bir uyum icinde olmasmi zorunlu kilmaktadir.
Zira insanin fitratma uyumlu 6zgur tercihlerinin farkinda olmasi, Allah’m kudret ve
iradesinin, mukellefin hiir eylemde bulunmasma bir engel teskil etmeyecegini ortaya
koymaktadir.*> Oyleyse Allah tarafindan insana, fiillerini meydana getirmesi icin kendi
sonsuz kudret deryasindan clizi de olsa bir kudret ve irade hiirriyetinin verilmis olmasi
stiphesiz onu faydalandirmaya matuf bir ilaht lituf ve takdirdir. Tabi ki burda teolojik

boyutuyla fayda ve gayelilik konusu da insan fiilleri ile yakindan alakah bir mevzudur.*®3

Yukarida degindigimiz yaklasimlar ilk bakista teolojik bir tartisma gibi
gorinse de teklifin hikmet boyutundan Allah’in kendi dilemesi ile insana irade
hiirriyeti baglaminda faydalandirma yolunu teklif etmesi, insanin fiillerini dogrudan
ilgilendiren bir durumdur. Cunki insan, 6zgur iradesiyle fiillerini gerceklestirirken iKi
amag gozetir. Sahip oldugu bu fiilleri ya faydalanmak ya da zarardan sakinmak i¢in
yapar.®** Sorumluluk olarak niteledigimiz insanm bu durumu; onun, daima kudret
sahibi olmasmi gerektirmistir. Kuskusuz Allah’in insana bu kudreti vermesi; onu

faydalandirmak istemesi Uzerine kuruludur diyebiliriz.

Bu manada sfiler, yaratma siirecini ve insanin hayatma dair her seyi bltunuyle

gayesel bir yoruma tabi tutmustur. Onlarin bu gayesel yorumlar1 teolojik problemlerin

132 Hiseyin Maraz, “Kadi Abdulcebbar’in Diisiincesinde Teklifin Gayesel Yorumu”, Ingnii Universitesi
llahiyat Fakiiltesi Dergisi, (Malatya: IUIF Yay., 2015), ss. 239-275.

133 Hulusi Arslan, “Yaratma ve Gayelilik Baglaminda Fayda Teorisi”, Kelam Arastirmalar: Dergisi,
(Istanbul: 2016), s. 344.

134 [brahim Aslan, Dinin AKIT ve Ahlaki Savunusu, (Ankara: Oto Yay., 2014), s. 359.
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¢OzUmil noktasmnda bir bakis acis1 olusturmustur.*® Stfiler, Allah’m: “Ben cinleri ve
insanlart yalnizea bana ibadet etsinler diye yarattim.” (Zariyat, 51/56) ayetine dair
yorumda bulunurken Allah’in insana bir gaye ile yarattigini ve bu nedenle ma’rifet ve
temyiz vasitalarint vererek insana iyi ve kotlyl, yapmasi gerekenler ile sakinmasi
gerekenleri ogrettigini ifade eder. Bu sebeptendir ki Allah kullarma verdigi tim
nimetlere karsi1 onlardan siikretmelerini onun birligine inanmalarint ve kullugunu
sadece ona yoneltmesini istemektedir. Diger yandan Allah’in insani yaratmasi ve
yerylzl halifesi olarak onu gdrevlendirmesi, ona amagclar yiiklediginin en dnemli
gostergeleridir. insanin bu amaglar dogrultusunda ilerlemesi icin ona Kendi Kudret
sifatindan sinirli da olsa bir Kudret vermis ve insana kendi adma fiilde bulunmasini
istemistir.*® Tasavvufta bu durum, insanin hem ilahi iradenin yansimas1 hem de
sorumlu bir 6zne olarak konumlandirilmasiyla aciklanir; boylece ahlak, varolusun
merkezinde insanin hem ilahi hem de beseri boyutlarin1 kusatan bir olgu olarak

kavranir.

Insanm fiilleri ile kudreti arasindaki iliski diistiniildiigiinde kudretin ilahi bir
lituf olarak degerlendirilmesiyle aciklanabilir. Liituf, 6zii itibariyla insanin iyi fiillere
yonelmesini saglayan ilahi bir yardim niteligindedir; Allah’mn insana olan lLitfu, iyilik
ve gilizelligin ona ulagmas1 anlamina gelir. Bu baglamda kudret, insanin giinahtan
sakinmasini ve itaat yolunu se¢mesini miimkiin kilan, ahlaki se¢cimde etkili olan bir
fonksiyondur. Insanm ahlaki fiilinin ger¢eklesmesi ise dzgiir iradesiyle birlikte kudret,
bilgi, irade ve akil gibi temel metafiziksel ve fiziksel unsurlarin varhgina baghdir.'3’
Ancak kotii fiiller s6z konusu oldugunda lLituf kavrami kullanilamaz; zira lituf
yalnizca iyiye yonelisi ifade eder. Diger yandan fiilin olusmasmin 6ncelikli sart olmas1
yoniiyle kudret temkin’in asli unsuru oldugu goriilmektedir. Ancak fiilin meydana
gelmesi i¢in kudrete ihtiya¢ duyuldugu kadar 6nemli bir diger husus ise fiilin alet ve

kudret ile islevsellik kazanmasidir. Zira bigak ve ip ile iyi islerin yapilabilecegi gibi

135 Can, Kudret Fiil Iligkisi, ss. 211-212
136 [Ihami Giiler, /man Ahlak fliskisi, (Ankara: Ankara Okulu Yay., 2010), ss. 51-52.
137 Aytepe, Kadi Abdulcebbar ‘da Lutuf Teorisi, ss. 53-54.
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kotii islerin de yapilabilecegini bilmek gerekir. Bu sebepten siifiler, kuvveyi herhangi

bir ahlaki nitelikten ziyade fiilin illeti seklinde kabul etmislerdir. 13

Insanin gerceklestirdigi tiim fiilleri -ister haymr ister ser olsun- ontolojik
temelde Allah’a nispet eden ibnii’l-Arabi, bunlarmn tamamini ezeli ilim ve takdirin bir
sonucu oldugu goriisiinii savunur. Ona gore hayir ve ser olarak nitelendirilen fiillerin
tiimii, esyanin varliga gelis siirecinde kuvveden fiile ¢ikmasiyla tezahiir eder. Bu bakis
acistyla hayir ve ser, bilkuvve olarak ilahi ilimde mevcuttur; bilfiil olarak ise alemde
zuhur etmektedir. Hayr fiilleriyle hidayet, ser fiilleriyle dalalet ortaya ¢ikar. Ancak bu
farklilik, kulun yonelisinden ziyade, varliklarin yaratilisindaki tabiat ve istidat
farkliliklarina dayanir. Bu nedenle ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde ahlaki eylemler,
yalnizca bireysel iradenin degil, aym1 zamanda ilahi kudretin ve ezeli hikmetin
tecelligahi olarak yorumlanir. Vahdet-i viiclid gergevesinde bu anlayis, insan fiillerinin
coklukta birlige isaret eden birer tezahiirii oldugunu gosterir. Bu durumda ser, Mesiet-
i ilahiye muktezasmca meydana gelmektedir. Clnki serri iktiza eden a’yan-1
sabitesidir. Allah da a’yan-1 sabitenin iktizasinca serri ezelde hiikkmetmistir. Ancak
a’yan-1 sabite Hakk’tan ne istemis ise ancak o zuhdr ettigi icin bunlarin hepsi kisinin
a’yan-1 sabitesindendir.®® Nitekim Cenab-1 Hak, Kelam-1 Kadim’inde “Biz onlara
zulmetmedik, fakat onlar kendilerine zulmediyorlar.” (Nahl, 16/118) buyurmak

suretiyle insana hayir ve serden her ne gelirse, kendisinden oldugunu ifade etmektedir.

Ibnii’l-Arabf, bu baglamda hidayete ermis yani ahlaki kemale ulasnis insanin
iradesini Hakk’in iradesine ram olarak goriir. Bu insan, merhamet sifatinin tezahir
ettigi bir mazhar olarak, kime ve ne zaman merhamet edilecegini Hakk’1n tecellileriyle
idrak eder. Clnkd ilahi irade olmaksizin varlikta herhangi bir fiil, 6zellikle de ahlaki
bir fiil vuku bulmaz. Bu baglamda Hakk’in istemedigi ¢irkin bir huy veya davranis
meydana gelmedigi gibi, kulun gerceklestirdigi her gilizel huy da Allah’in giizel
isimlerinin bir yansimasi olarak degerlendirilir.}*’ Dolayisiyla hidayet ehli kimse,

Allah’in hikmetle donattig1 bir kul olarak, rahmeti yerli yerinde kullanir; merhameti

188 Huseyin Maraz, Islam Diisiincesinde Mikafat ve Cezay: Temellendirilme Yontemi, (istanbul:
Endilas Yay., 2017), s. 86.

139 Konuk, Fusisu I-Hikem Terciime ve Serhi, c. 11, s. 347.
140 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-MekKiyye, c. 111, s. 476; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VI, s. 156.
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hak edenlere Hakk’m litfu geregi, ilahi hikmetle yaklasir ve fiillerinde hep giizel
ahlakin izini siirer. Bu da tasavvufi anlamda, kulun kendi nefsinden armnip Rabbinin

ahlakiyla ahlaklanma siirecinin bir tezahiirtidiir.

Sonug olarak tasavvufi diisiincede kuvve-fiil iliskisi, yalnizca bir varlk
dontisiimiinii degil, ayn1 zamanda hakikatin seyrini ve insanin manevi tekamiiliinii izah
eden ontolojik bir ilkedir. Bu baglamda, Aristoteles’in fiili kuvveye ontolojik ve
epistemolojik olarak dncelemesi, Ekberi gelenekte insanin nefs terbiyesiyle yetkinlige
ulagma siireciyle biitiinlesir. Bu biitiinlesmede varlik, Allah’in ildhi isimlerinin
tecellisinden ibaret oldugundan, her kuvve halindeki potansiyel, bir ilahi ismin
zuhuruna istidat tagir. Bu potansiyelin fiile doniismesi, riyazet ve mucahedeyle
gerceklesir ve boylece kul, bil-kuvve halde tasidig1 ahlaki ve varliksal imkanlar bil-
fiill kemale ulastirir. Kuvve halinde olan, eksik ve hazirlik asamasindayken; fiil hali,
tamlik ve zuhurdur. Bu yoniiyle fiil, hem manevi bir kemalin hem de hakikatin
tahakkukunun géstergesidir. Dolayisiyla fiil, varlikta zuhtirun, ahlakta ise tezahiiriin
adidir. Kuvve halindeki hakikatin fiile doniismesi, insan1 insan-1 kamil mertebesine

tastyan seyr u siiliikiin hakikat boyutunu olusturur.
IV. IBNU’L-ARABT’'DE AHLAKT KOTULUK VE OZGUR iRADE

Ahlaki kétiiliik problemi, Islam diisiince tarihinde zellikle kelam, felsefe ve
tasavvuf geleneginde derinlikli bigcimde ele aliman temel meselelerden biri olmustur.
[1ahi adaletin varlig: ile diinyada gozlemlenen kétiiliiklerin mevcudiyeti arasindaki
gerilim, Miisliiman diisliniirleri hem teolojik hem de ontolojik diizlemde ¢6ziim
arayigsina sevk etmistir. Bununla birlikte, tarihsel siirecte ortaya konan yaklagimlar
cogu zaman pargali ve eklektik bir yap1 arz etmis; sistematik ve biitiinciil bir ¢6zlm
modeli gelistirme noktasinda yetersiz kalmistir. Tasavvufl gelenek ise bu problemi,
varlik mertebeleri, ildhi isimlerin tecellisi ve insanin kemal yolculugu baglaminda
yorumlayarak farkli bir ontolojik zemin sunmus, kotiiliigi yoklukla, nispetle veya

mertebe eksikligiyle agiklamistir. Ancak tiim bu yaklasimlar, meselenin modern
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anlamda ahlaki sorumluluk ve 6zgiir irade baglaminda derinlemesine ele alinmasini

gerekli kilmaktadir.*#

Ontolojik diizlemde ahlakin temel meselelerinden biri olan kotiiliik problemi,
Islam diisiincesinde Bat1 teolojisine kiyasla farkli bir cercevede ele almmistir. Bat1
diistincesinde kotiiliikk meselesinin merkezinde yer alan “ilk giinah doktrini”, insanin
dogustan giinahkar kabul edilmesini esas alirken; bu anlayisa gore, insan dogasi
bozuktur ve ancak ilahi bir kefaretle arinabilir. Oysa tasavvufi diisiincenin de
beslendigi Islami metafizik anlayista, insanin yaratilis1 “fitrat” kavramu iizerinden
degerlendirilir. Kur’dn ve slinnet 151ginda sekillenen bu yaklagimda, her insan
dogustan saf, selim ve ilahi hakikate yonelimli bir yapiyla diinyaya gelir. Fitrat, insanin
Hakk’a yonelme istidadi tasiyan varolussal 6ziidiir. Kotiiliiglin ortaya ¢ikisi ise, bu asli
fitratin nefsani arzular, heva ve dis tesirler sebebiyle perdelenmesinden kaynaklanir.
142 Tasavvufi baglamda ahlak, insanin bu ilahi fitrata doniis cabasidir. Bu sebeple
kotiliik, mutlak bir varhik degil; hayrin yoklugu ve fitratin perdelenmis halidir.
Dolayisiyla insan, riyazet, tezekki ve tezkiye siiregleriyle asli safligina dondiigiinde,

kotulik de mahiyetini yitirir.

Bu ilahi fitrat, insana dogru ile yanlis; gercek ile sahte arasinda aymrim yapabilme
yetenegini saglayarak ilahi isimlerle ahlaklanmaya imkan veren dogustan edindigi
sezgisel yetenegi ortaya koyar.!*® Insan fitrattan getirdigi bu yetiler sayesinde hicbir
zorlama olmaksizin iyiden tiksinti duymaz ve kotii olan1 onaylamaz.'** Ote yandan insan
tabiatinin meyil ettigi baz1 davramglar kot sonuclar nedeniyle aklen ¢irkin gorinebilir.
Bu nedenle insan tabiatinin dogal egilimlerinden degil aklinin iyi ve kotuyl ayirt

edebilme yetisinden dolay: imtihana tabi tutulmustur.**® Bu baglamda fitrat, Hakk 1n bir

141 Hakan Hemsinli ve Yunus Kaplan, Isldm Diisiincesinde K6tulik Sorunu ve Teodise - I, (Ankara: Elis
Yay., 2021), ss.7-8.

142 Hayati Hokelekli, “Fitrat”, Turkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV. Yay., 1996),
c. XIII, ss. 47-48.

143 Muhammed Esed, Kur 'an Mesaji, cev. C. Koytak-A. Ertirk, (Istanbul: Isaret Yay., 1999), s. 826.
144 Semra Tiifenkci, Din Felsefesi Agisindan Insan Dogasi, (Ankara: Arastirma Yay., 2017), ss. 126-128.

145 Ep(l Mansur Matiiridi, Kitabii t-Tevhid Terciimesi, gev. Bekir Topaloglu, (Ankara: isam Yay., 2009),
s. 282.
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emaneti; insan ise bu emanetin sorumlulugunu tasiyan, kemal yolculugunda ahlaki

tercihleriyle sianan bir varlik olarak goriiliir.

Gazzali’ye gore insan, yaratilisi itibariyla ilahi hakikate yonelme istidadiyla

3

donatilmistir. Bu istidat, Kur’an’da gegen “...Allahin insanlart yaratmasinda esas
aldigi o fitrata uygun hareket et...” (Rum, 30/30) ayetindeki "fitratullah" kavramiyla
temellendirilir ve her insanin, Hakk’a yonelmeye agik bir cevherle diinyaya geldigini
gosterir. Ancak bu potansiyel yonelis, cevresel faktorler, ailevi etkiler ve egitimle
sekillenerek ya asli istikametini korur ya da sapar. Hz. Peygamber’in “Her ¢ocuk Islam
fitrati iizerine dogar...” *® hadisi de bu durumu agiklar niteliktedir. Tasavvufi agidan
bu, insanin manevi yolculugunda 6ziine doniisii, yani batindaki ilahi hakikati yeniden
kesfiyle ilgilidir. Fitrat lizere yaratilan insan, eger dis etkenlerin tesirinde kalmadan bu
cevheri koruyabilir ya da riyazet ve miicahedeyle arindirarak asli haline donebilirse,
hakikate vasil olabilir.!*” Bu yoniiyle Gazzali’nin yaklasim, fitratm ilahi hakikate agilan

bir kap1 oldugunu ve insanin terbiye siireciyle bu kapinin ya agilacagini ya da

ortiilecegini savunan tasavvufi diisiinceyle derin bir bag kurar.

Ibnii’l-Arabi, ahlakin merkezinde yer alan kotiilik problemini tasavvufi
ontolojisinin temel ilkeleri ¢ergevesinde degerlendirmis ve bu baglamda Fusiisu’l-
Hikem ile FUtOhat-: Mekkiyye adli eserlerinde konuya derinlikli bir yaklasim sunmustur.
Onun diisiincesinde ahlak, yalnizca bireysel bir ¢aba olan riyazet ve miicahedeyle smirl
kalmaz; daha ziyade ilahi isimlerin tecelli alan1 olarak kainatta zuhur eden bir hakikatin
ifadesidir. Varlikta bulunan her fiil ya da ahlaki nitelik, Allah’mn isim ve sifatlarmin
farkli tecellilerinden ibarettir. Bu nedenle iyilik ve kotiiliikk, zatl degil, izafi nitelikler
tasir; mahiyetleri, ildhi isimlerin gesitliligiyle izah edilir. Ibnii’l-Arabi’ye gore dlemdeki
kotiiliik olarak algilanan durumlar, ilahi isimlerin cemal ve celal yonlerinin tezahiirii
baglaminda degerlendirilmelidir. Ibnii’l-Arabi bu karmasik sorunlara “Biitiin ahlikin,
ilahi ahlak oldugunu” sdyleyerek vahdet-i viiclid anlayisinin smirlar1 dahilinde ele alir

ve yanitlar.}*® Bu yaklagim, varlikta goriinen her seyin, Hakk’m iradesiyle ve hikmetiyle

146 Buhari, cenaiz 92; Eb( Davut, siinne 17; Tirmizi, kader 5.

147 Eb( Hamid Muhammed b. Ahmed et- T(st el-Gazzali, Ihydu 'ulimi ‘d-din, thk. Sa’bu’l-Mehasini Ali
Muhammed Mustafa, (Dimesk: Daru’l-Feyha-Daru’l-Menhel Nasirtn, 1431/2010), c. 111, s. 132.

148 Ekrem Demirli, Islam Metafiziginde Tanr ve Insan, ss. 288-289.
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viicut buldugunu ortaya koyar. Dolayisiyla ahlakin metafizik ve kozmolojik bir zemine
yerlestirilmesini saglar ve insanin, Hakk’m isimlerine mazhar olusu dlgiisiinde ahlaki

kemale ulasabilecegini ifade eder.

Varlik anlayisinda alemi ilahi hayrin bir tezahiirii olarak géren Ibnii’l-Arabi’ye
gore alem, saddetin tahakkuku igin yaratilmig olup, goériinen serler dahi hikmet
dairesinde, ilahi hayrin birer zuhuratidir ve mutlak anlamda ser tasimazlar. Zira Hak
Teala'nin zat1 sirf hayirdir ve O’ndan sadir olan her sey, bu hayirdan nasibini alir. Ser
gorilinen seyler ise ya izafidir ya da sinirh bakis acisindan kaynaklanir; hakikatte bunlar
da ilahi hikmetin bir pargasidir.}*® Bu baglamda alem, zatiyla hayirdir ve iginde tezahiir
eden her fiil, 11ah1 bir isim veya sifatin mazhari olarak degerlendirildiginde, yaratilisin
biitiiniiyle rahmet ve hikmet {izere kuruldugu anlasilir. Dolayisiyla sifi diisiincede ser,
gercek varliga sahip olmayan bir gdlgeden ibarettir; bu yonlyle de ontolojik olarak hayra

hizmet eden bir vasitadan ileri gegcemez.

Ibnii’l-Arab bu baglamda koétilik probleminin mahiyeti tizerinde 6nemle
durarak, kotultk ile iyilik arasinda bir iliski kurar ve bu iliskiyi varlik ile yokluk
arasindaki iliskiye benzetir. Zira ona gore kotulik, yokluk demektir ve yokluktan soz
ettigimiz Olcude kotulikten s6z edebiliriz. Dolayisiyla gercekte mutlak bir yokluk
olamayacag gibi kotiluk te varliktaki asli ve gercek bir durum degildir. Clnki kemal
talebi bir itidalsizlik ve eksikligin tespiti demektir ki, bu da bir tir “kétiluk” veya

Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesiyle varlik eksikligidir.>°

Ahlaki sorumluluk ve ser’i yukimlalik ile vahdet-i viicdd arasindaki bu
ontolojik iligkiyi “Yaratict’mmn rahmetinin hikmid her seyi kusatmustir” ilkesiyle
yorumlayan Ibnii’l-Arabi’ye gére Allah’in bir istemesi (mesiyyeti) bir de dilemesi
(iradesi) vardir. Allah bir seyi istedi mi o anda oluverir. Bagka bir ifadeyle Allah bittn
insanlarmn belli bir diisiince ve inan¢ Uzere olmalarini isteseydi siiphesiz dyle olurdu
ancak Allah’in iradesi ise varliklarin tirli sekillerde tecelli etmelerini takdir

buyurmustur. Bu anlamda mesiyet i¢in bir secenek olmadigi halde, irade icin bir

149 Hiidaverdi Adam, /bn Arabi (Kaza ve Kader), (Istanbul: Eser Kitap Yay., 2009), ss. 284-287.
150 Demirli, Islam Metafiziginde Tanri ve Insan, s. 289.
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secenek olabilir. ibnii’l-Arabi burada biri tekvini (yaratma ile ilgili) digeri tekliff (ser’T
hikumler ve ahlaki sorumluluklarla ilgili) olmak tzere iki emirden bahseder. Ona gore
tekvint bir emirle bir seye “ol” denilince, o sey oluverir. Ama teklifi emirle bir seyin
olmasmi istemek 0 seyin gerceklesmesini gerektirmez. Oyleyse insan yikimli
olmadig veya teklif diyarinda bulunmadig: takdirde, iki fiil arasinda bir tereddude
diiserse, herhangi birisini yapmasinda bir sorumluluk yoktur. Clinkii O’nun rahmeti
her seyi kusattigindan; rahmetinin hikmi de her seye niifuz etmistir.’® Boylece
Ibnii’l-Arabi, hem ahlaki 6znelligi hem de ilahi mutlaklig1 igeren biitiinciil bir

sorumluluk anlayis1 ortaya koyar.

Ibnii’l-Arabi, fiillerin mahiyetini yalnizca ser‘i baglamda degil, ontolojik
zeminde de ele alarak giinahkarin giinah islemesini dahi tekvini emirle iliskilendirir.
Ona gore her fiil, ayan-1 sabitede nasil takdir edilmisse o dogrultuda viicut bulur; yani
kiginin isledigi eylem, yaratilista kendisi igin belirlenen hakikatin bir tezahtridir. Bu
tar fiiller, kendi ontolojik baglamlarinda ne giinah ne de sevap niteligi tasirlar; ancak
teklifi emirlerle, yani ser’1 hiikiimler baglaminda degerlendirildiklerinde giinah veya
sevap olarak anlam kazanirlar. Dolayisiyla bir eylemin cezaya veya 6diile konu olmasi,
onun ilaht takdirle degil, insanin teklif diyarindaki mesuliyet alani iginde
degerlendirilmesiyle ilgilidir. Bu yaklasim, ibnii’l-Arabi’nin vahdet-i viiciid anlayisi
cercevesinde, fiillerin hakikatte Allah’a ait oldugunu vurgularken, ayn1 zamanda ser 1

sorumlulugun varligni da te’vili bir zemine oturtur.?

Fusiisu’lI-Hikem adli eserinde fiillerin ontolojik mahiyetini agiklayan Ibnii’l-
Arabi, burada mesiyetin (ilahi isteme) belirleyici roliine dikkat ¢eker. Ona gore varlik
aleminde, mesiet disinda hicbir sey meydana gelmez; Dolayisiyla herhangi bir fiilin
vuku bulmasi, Allah’in mesietiyle zorunlu hale gelir. Ancak bu zorunluluk, failin
sahsina degil, bizzat fiilin kendisinin varliga ¢ikmasma yoneliktir. Bu anlayista “iyi”

ya da “kotii” seklindeki ahlaki yargilar, mesiyet agisindan degil, fiilin zahir? sonucuna

151 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. VI, s. 337; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XIV. ss. 221-
222.

152 Sijleyman Uludag, “Ibnii’l-Arabi”, TDV Isiém Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yay., 1995), ss. 176-
177.
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gore belirlenir.?>® Bu husus, naslarda rahmetin her seyi kusatmas1 ve Hak Teala’nmn
gazabin1 gecmesi seklinde ifade edilir. Bu noktada Ibnii’l-Arabi, ilahi rahmetin her
seyl kusattigini ve gazabi astigmi vurgulayan nasslara dayanarak, yaratimiglarin
tiimiine yonelik merhamet merkezli bir varlik yorumuna ulasrr. Ozellikle iman
edenlerin, Hakk’in varligini tasdik etmeleri sebebiyle rahmetin farkli tabakalarinda
mazhar olduklar1 belirtilir. Bu baglamda ilahi rahmet, insan fiillerinin arka planinda
ontolojik olarak her zaman oncelikli ve hilkiim sahibidir.*>* Béylece ibnii’l-Arabf,
vahdet-i viicid disiincesiyle ilahi rahmet ve mesiet arasinda kurdugu bu iliski
sayesinde, ahlaki sorumluluk, ilahi hiikiim ve Ozgiirlik kavramlarint metafizik

diizlemde biitiinlestirmis olur.
A. KOTULUK PROBLEMI BAGLAMINDA VARLIK TASAVVURU

Ibnii’l-Arabi ve takipgileri, kétiiliik problemini yalnizca ahlaki bir sorun olarak
degil, ayn1 zamanda ontolojik ve epistemolojik bir mesele olarak ele almislardir. Bu
baglamda kotiiliiglin mahiyeti, ilahi isimlerin ¢okluguyla ilintili olarak yorumlanir.
Ekber? diisiincede ilahi isimler, hem Hak Teala’nin farkli yOnlerini tanitan
tezahtirlerdir hem de nispet diizeyinde Yaratici’y1 siirlayan kavramsal ¢ercevelerdir.
Bu celigki gibi goriinen durum, aslinda ilahi birligin ¢okluk i¢inde tecellisi olarak
goriiliir. Dolayistyla kotiilik, varliga degil, yoklukla iliskili olan eksikliklere izafe
edilir. Bu nedenle “ko6tii” olan, hakikatte varlikta sabit bir cevher degil; hayrin ve
kemalin eksikligi ya da nisbiligi olarak degerlendirilir. 11ahi adaletin tecelli ettigi bu
diizende, her sey yerli yerindedir; zira her ilahi isim kendi ziddiyla birlikte anlam
kazanir.™®® Boylece kétiiliik, mutlak bir varlik degil, varhigin zuhur mertebelerinde
ortaya ¢ikan izafi bir durum olarak yorumlanir. Bu yaklagim, insanin bilgi ve eylem
cercevesinde  Hakk’i tanmmma  siirecinde  kotiilikle  karsilastiginda  onu

mutlaklastirmamasi gerektigi anlayisini besler.

Insanin ahlaki sorumlulugunu temellendirmek adna kétiiliik kavranmini detayl

bigimde inceleyen Ibnii’l-Arabf, kétiiliigiin insanda zuhur etmesini miimkiin kilan {i¢

153 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-MekKiyye, c. 11, s. 241; (a. mlf.), Futdhat-1 Mekkiyye, c. IV. s. 283
154 Tbnii’l-Arabi, FustsuI-Hikem, ss. 178-179.
155 Demirli, Islam Metafiziginde Tanri ve Insan, ss. 289-290.
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temel unsur belirlemistir. Ona gore kotiiliigiin ilk kaynagi, bireyin mizacidir; zira ayni
fiil, farkli mizaglara gore faydali ya da zararl olabilir. Bu baglamda, ahlaki deger
yargis1, bireyin fitri yapisina gore sekillenmektedir. Tkinci kaynak, toplumsal 6rf, adet
ve aliskanliklardir; Ibnii’l-Arabi bu unsurlar1 da mizacin alt bir mertebesi olarak
degerlendirir. Boylece iyilik ve kotiilige dair hiikiimler, toplumsal normlara bagl
olarak degisebilir bir nitelik kazanir. Ugiincii ve en belirleyici kaynak ise ilahi emir ve
nehiylerdir. Bu noktada “kétii” olan, Allah’m ve peygamberlerin beyaniyla sabit
olur.?*® Ekberi diisiince sisteminde, bu ii¢ mertebe bir araya geldiginde, insan fiilinin
ahlaki mahiyeti sekillenmis olur. Boylece insanin ahlaki sorumlulugu, hem bireysel
fitrat hem toplumsal yap1 hem de ser‘1 hiikiimler baglaminda ¢ok katmanl bir yapiya

oturtulur.

Bu baglamda ikinci bir tasnife giderek kotiiliigii dogal kotilik ve ahlaki
kotiluk olarak iki boyutta izah eden Ibnii’l-Arabi, bu konuda ne bir tanim vermekte ne
de kotiligl yukarida ifade edildigi gibi agik ve belli bir ayrima tabi tutmaktadir.
Ancak kotilik problemine iliskin yapmis oldugu tiim izahatlar ve tahliller, okuyucuya
boéyle bir smiflandirma yapabilme imkani1 vermektedir. Kendisi, bu alemin Allah’tan
olmasi gerektigi gibi zuhQr ettigini, bu sebepten alemdeki hastaliklarin, depremlerin,
sel baskinlarmmin ve kitlik gibi zahirde kotllik olarak goriinen belalarin alemin diizen
ve intizami igin bir gereklilik olduguna inanir.*®” Ibnii’l-Arabi’nin bu anlayisi,
kotiliigiin ontolojik degil, nisbi ve izafi bir boyutta ele alindigin1 gosterir. Bu nedenle,
Ekberi gelenekte kotiiliikk, varlikta mahiyet olarak degil, kemalin noksanlig1 veya
hayrin perdelenmesi olarak anlasilir ve her ne kadar tanimlayici bir tasnif sunulmasa
da onun diisiincesi, dogal ve ahlaki kotiilik bigiminde yorumlanabilecek iki temel

diizlemde sekillenir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore tabii kétiiliikler, zahirde insan igin ac1 ve musibet anlami
tagisa da, hakikatte ilahi rahmetin bir tezahiirii olarak degerlendirilmelidir. Bu

musibetlere karsi sabir ve siikiir gdsteren, hakki tavsiye eden kimseler, bu zhiri

156 Demirli, Islam Metafiziginde Tanri ve Insan, ss. 290-291.

157 Sahin Efil, “Ibnii’l-Arabi’ye Gore Tasavvuf Felsefesinde Kotilik Problemi ve Teodise”, Felsefe
Diinyas: Dergisi, (Ankara: Tubitak Yay., 2011 53), S. 53, ss. 92-110.
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katiiliiklerin arkasindaki rahmet boyutunu miisahede edebilir ve boylelikle kemale
erebilirler. Ahlaki kotiiliikler ise, fiil ve ahlakin Allah’la olan ontolojik bagi goz
oniinde bulundurularak degerlendirildiginde, mutlak anlamda kotii sayilamaz. Zira
Hakk Teala, kullar1 icin her zaman en hayirli olani yaratir. Bu sebeple herhangi bir
fiilin ya da ahlakin kotii olarak nitelenmesi, sadece beseri sinirliliklar ¢ergevesinde
mimkin olabilir. Ibnii’l-Arabi’ye gore insan, fitrat geregi siirekli kemale ulagmayi
arzular ve bu siirecin tamamlanmasi, nefsi icin en uygun ve dogal gayedir.'®® Bu
baglamda kotiiliik, sadece kemalin tahakkuk siirecindeki perdelenmelerden ibarettir ve

hakikatte ilahi hikmetin bir yansimasidir.

Insanm ahlaki tekAmiiliinii, nefsin armmas1 ve kétii huylarin terk edilmesiyle
miimkiin goren Ibnii’l-Arabi’ye gore, insanmn mizacinda, davranislarinda ve
aliskanliklarinda giizel ahlaki tesis edebilmesi igin, her tiirlii rezil huydan uzak durmasi
ve fazilet kanunlaria tam anlamiyla riayet etmesi gerekir. Bu siire¢, insanin nefsindeki
kinanmig vasiflart bertaraf etmesiyle baslar, Bu baglamda “Sana gelen iyilik
Allah tandwr, basina gelen kétiiliik ise nefsindendir.” (Nisa, 4/79) ayetini zikreden
Ibnii’l-Arabi, kotiiliigiin insandan oldugunu, onun fiil olmas1 agisindan insanin
kotiiliige mahal oldugunu, fiilin ise iyilik ve kotiiliikle vasiflanamayacagini ifade eder.
Kula gelen iyilik fiilleri olan, yumusak huyluluk ve igsel zarafetle ahlaki kemale dogru
yiikselebilecegini; bu kemalin sadece bireysel bir armma degil, ayn1 zamanda ilahi
isimlerin insanda tecelli etmesini saglayan bir zuhur alan1 oldugunu belirtir.**® Bu
baglamda giizel ahlak, insan-1 kamilin en temel vasiflarindan biri olup, insanin yaratilis
gayesine uygun sekilde Hakk’a yaklagmasini saglayan ontolojik bir gerekliliktir.
Ahlaki kemal, insana hem diinyada bir vakar ve seref kazandirmakta hem de onu

manevi mertebelerde yiicelten bir vesile olmaktadir.

Bu baglamda ahlaki bir varlik olan insan keméle erdiginde Allah’m varliginin
kendi zatindan ve mutlak varlik oldugunu, alemin ise varliginda ve varliginin

idamesinde devamli sdrette Allah’a muhta¢ oldugunu miisahede eder. Zira Hakk’in

158 fbnii’l-Arabi, Ahadiyet/Tehzibii’l Ahlak/Mev‘ize-i Hasene Risaleleri, trc. Abdiilvehhab Oztrk,
(Istanbul: Sultan Yay., 2006), s. 51.

159 Adam, Ibn Arabi (Kaza ve Kader), ss. 285-286.
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varlig1 mutlak ve siirekli iken, alem ise varlig1 ve yoklugu kabule miisait olan miimkin
bir mertebede bulunur. Bu nedenle kotiilik ancak miimkin varlikta, yani yaratilmis
alemde zuhur edebilir. Ancak bu kétiiliikk dahi, mutlak anlamda bir varlik tagimadigi
gibi, hakikatte hayirdan soyutlanmis bir yokluk halidir. ibnii’l-Arabi, hastalik gibi ser
zannedilen birgok halin aslinda kisinin hayra ulagsmasia vesile oldugunu vurgular;
¢linkli o durumdan sihhate kavusmak, kisiyi yeniden ilahi Litfa eristiren bir siirece
dahil eder. Bu bakimdan ser, sadece nazari olarak ser gériinmekte; hakikatte ise hayra
hizmet eden bir hikmet tasimaktadir.'®® Neticede her hayir Allah’tan gelirken, ser gibi
goriinen durumlar miimkin varligin zuhur sinirlari i¢inde degerlendirilir ve ilahi murad
ile hayra tahvil edilebilir niteliktedir. Bu yaklasim, Ibnii’l-Arabi’nin tevhid ilkesine

dayal1 ontolojik biitiinliigli icinde serri izah etmeye yoneliktir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore Allah, sirfhayir (hayr-1 mahz) ve Mutlak Varlik (Viiciidu
Mutlak) oldugu i¢cin O’ndan dogrudan ser sadir olmast miimkiin degildir. Nitekim O,
kendisini “goklerin ve yerin ndru” (Nar, 24/35) olarak tamitmis, varhgi nirla
0zdeslestirmistir. Bu baglamda varlik niir, yokluk ise zulmettir. Saf ser, bilfiil varliga
¢ikmayan mutlak yoklukla 6zdestir ve hakikatte var olmayan bir mahiyettir. Ancak
alemde varliklarm ortaya ¢ikisiyla birlikte izafi yokluk s6z konusu olur ki bu da izafi
ser olarak degerlendirilir. Yani ser, varlik alaninda ancak izafi bir gerceklik olarak
mevcut olabilir. Bu izafilik ise serrin Allah’a nisbetle gercek bir varlik olmadigim,
sadece miimkin varliklarm smirliligi ve eksikligi iizerinden agiga ¢ikan bir durum
oldugunu ortaya koyar.'®® Bdylece Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde ser problemi,
Viicidu Mutlak olan Allah’in hayr-1 mahz olusu ilkesiyle ¢oziimlenir; tiim hayir
Allah’tan, ser ise miimkin varligim zati eksikliginden kaynaklanan izafi bir

gorinumdar.

Allah’in sirf hayrr ve Mutlak Varlik oldugunu soyleyen Ibnii’l-Arabi ve
takipgilerinin bu varlik yaklagimda kullanilan “viictid-1sir”, “viicld-1baht” ve “viicid-
1 mutlak” gibi kavramlar, her ne kadar sufi terminolojisine ait goriinse de bu ifadelerin

kokeni Ibn Sina nin “viicid min haysu hiive viicd” (varlik olmas1 bakimimdan varlik)

160 bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-MekKiyye, c. 11, s. 74; (a. mlf.), FiitOhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 339.
161 Adam, Ihn Arabi (Kaza ve Kader), s. 280.
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ilkesine kadar uzanir. S6z konusu ifade, varligin herhangi bir kayit veya taayyiinle
smirlanmamis, dolayistyla biitiin kayitlar1 asan saf ve mutlak halini ifade eder.!%? Ibn
Sind’nin metafiziginde bu diisince, hem varlik kavrammin tanimlanmasi hem de
metafizigin temel konusu olarak ele alinmasi baglaminda ortaya ¢ikar. SGfiler ise bu
metafizik zemini daha ¢ok tecriibe, marifet ve kesf baglaminda yeniden yorumlamas;
ozellikle viicGdun mutlak ve zati boyutunu “Hak” ile 6zdeslestirerek, bu mutlak
varligin hayirdan baska bir sey iiretmeyecegini vurgulamislardir.%® Boylece tasavvufi
diistincede varlik anlayisi, metafizik ve ahlaki degerleri birlestiren, vahdet-i viicld

Ogretisinin de temellerini olusturan gii¢lii bir zemine oturmustur.

Ibn Sina’ya gore “varlik olmak bakimindan varhk™ ifadesi, herhangi bir
durumla, 0zellikle kategoride sinirlanmaktan uzak varliga isaret eder ki bu anlamiyla
varlik, biitiin var olanlar arasindaki ortak kavramdir.*®* Safiler bu ifadeyi, ibn Sina’dan
farkl bir sekilde yorumlamislardir. Onlara gore “varlik olmak bakimindan varlik” Hak
Teala’ya igaret eder. Dolayisiyla artik “varlik olmak bakimindan varlik” denildiginde,
biitiin varliklar arasinda ortak bir seyden veya metafizigin konusundan degil; Hak
Teala’dan soz edecegiz. ibnii’l-Arabi ve takipgilerinin ifadeyi boyle bir onermeye
donistirmeleri, vahdet-i viicida doniik en 6nemli elestirilerin bu ifade lizerinden

yapilmasina neden olmustur.®®

Varlig1 herhangi bir kayit veya taayyiine indirgemeksizin ele alan ibn Sina'nin
“viicid min haysu hiive viiciid” yaklasimi, daha sonra Ibnii’l-Arabi ve takipgileri
tarafindan ontolojik bir doniistime ugratilmis; “Mutlak Varlhk, mutlak hayirdir”
anlayisma dayali olarak “Varlik birdir ve o da Hakk’m varhigidu” ilkesine
dontistirilmistiir. Bu doniisiim, varligin birlik ilkesi etrafinda sekillenen vahdet-i
viicld dgretisinin metafizik temelini olusturmustur. Her ne kadar bu 6gretiye dair ilk

isaretler Hallac-1 Mansir ve Ciineyd-i Bagdadi gibi siifilerde bulunsa da, bu anlay1s

162 Demirli, Islam Metafiziginde Tanri ve Insan, s. 169.

163 Demirli, Islam Metafiziginde Tanri ve Insan, ss. 170-171.
164 bn Sina, Metafizik, c. 1, s. 12.

165 Demirli, Isldam Metafiziginde Tanri ve Insan, ss. 172-173.
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ancak Ibnii’l-Arabi ile birlikte sistematik bir felsefi-teolojik yapiya kavusmustur. 1%
Ibnii’1-Arabi, sadece vahdet-i viicid diisiincesini sistemlestiren ilk sifi degil, ayni
zamanda bu 6gretiyi derinlikli metafizik agiklamalarla temellendirerek EkberT irfan
yolunun kutbu makamma yiikselmis ve bu yoniyle ginimuze kadar siren bir

tasavvufi diisiince mirasinm dnciisii olmustur.*%’

Ibnii’l-Arabi, eserlerinde “Varligin birligi” ya da daha ¢ok bilinen ifadeyle
“Vahdet-i viicid” terimini kullanmamus olsa da bu manay1 verecek “vahide fi’l-viicid”
(viicidda bir) seklinde pek ¢ok ibare, istiare ve kelime de kullanmstir.*%® Bu baglamda
Ibnii’l-Arabi, ontolojik anlamda varlikta Allah’tan baskasinin olmadigini; bitin
alemin O’nun isimleri ve yiice sifatlar1 oldugunu soyler.!®® Ona gore iyilik (hayr)
varlikta, Kotuluk (ser) ise yokluktadir. Seyh-i Ekber; Varlhikta Allah’tan, O’nun
sifatlarindan ve fiillerinden baska bir sey olmadigini; her seyin O oldugunu, O’nunla
oldugunu, O’ndan oldugunu ve son varisin O’na oldugunu ifade eder.}’® Bdylece hem

ontolojik teklik hem de ahlaki yonelis ayn1 hakikatte birlesir.

Bu baglamda iyi-kot, gizel-cirkin, faydali-zararl tim fiilleri varligin mertebe
ve zuhdrlartyla ilgili gdren ibnii’l-Arabi, varligim Hak Teala’nm isim tecellilerinden
ibaret olmasi sebebiyle tiimiiyle hayir olarak ifade eder. Bununla beraber varligin en
Ust katinda hi¢c bulunmayan koétiligiin asagir mertebelerde izafi ve itibar? olarak
varligin1 kabul eder. Yani Hak’ta bahis konusu olmayan kotdlik halkta nisbi olarak
kabul edilir. Iste bu nisbilik sebebiyle iyi ve hayir Allah’tan oldugu halde kotii ve ser
insandan kabul edilmistir. Sadece insan fiillerinde izafi olarak bulunan iyilik ve
kotlliik; sevap ve ginah kullarda ahlaka esas olarak goriilmiistiir.1’

1% William Chittick, Sufimnin Bilgi Yolu: /bnii’l-Arabinin Metafiziginde Hayal, cev. Omer
Saruhanlioglu, Istanbul: Okuyanus Yayinlari, 2016.

167 Ebu’l-Ala Afifi, Tasawufi /slam ‘da Manevi Hayat, gev. Ekrem Demirli-Abdullah Kartal, (istanbul:
Iz Yay., 1996), s. 161.

1% John B. Cobb, David Ray Griffin, Siireg Teolojisi, gev. Tuncay Imamoglu, Ruhattin Yazoglu,
(Istanbul: 1z Yay., 2006), ss. 12-14.

169 bnii’I-Arabi, el-Fiitahatii I-Mekkiyye, c. VI, ss. 162-163; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XIII, ss.
279-280.

170 fhnii’l-Arabi, Risaletu I-Envar, cev. Vahdettin ince, (istanbul: Kitsan Yay., 2004), c. II, s. 20.
171 Siileyman Uludag, Ibnii 'I-Arabf, ss. 175-176
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Sonu¢ olarak, Ibnii’l-Arabi’nin hayr ve ser anlayisi, klasik kelami
yaklagimlardan farkli olarak ontolojik bir zemine oturtulmus, varlik ve yoklugun
mertebeleriyle iliskilendirilmistir. Ona gore hayir, Mutlak Varlik olan Allah’in zatinda
kemaliyle mevcut olup, ser ise ancak varliktan mahrumiyet yani yoklukla
iliskilendirildiginde anlam kazanir. Bu perspektiften bakildiginda, alemde gdzlemlenen
ser addedilen durumlar ya mutlak yokluk gibi zaten vuku bulmasi imkansiz olan alanlara
aittir ya da nisbi yokluk mahiyetindedir ve varlik kazandiginda Hakk’1n iradesiyle hayra
doniisme istidadi tasir. Dolayisiyla Ekberi gelenekte hayir ve ser, mutlak bir karsitlik
icinde degil, ilahi isimlerin tecelll diizeninde ve varolusun mertebeleri baglaminda
degerlendirilir. Bu ontolojik yaklasim, yalnizca kotiiliik problemini ¢6zen metafizik bir
okuma degil, ayn1 zamanda ahlaki sorumluluk ve ilaht adalet meselelerine tasavvufi bir

derinlik kazandirir.
B. INSANIN iRADE HURRIYETI VE FiiLLERINDEKi SORUMLULUGU

Ibnii’l-Arabi ve Ekberi gelenek, iradeyi yalnizca igsel egilimler ya da
duygularm bir neticesi olarak degil, insanim ilahi bir isimle tahakkuk eden ve se¢im
yapabilen bir varlik olarak, bilkuvve yoniinii bilfiil haline doniistiirme kudreti seklinde
ele alir. Bu kudret, insanin Hakk’tan aldig1 irade sifatinin bir tecellisidir ve 6zgiirlik,
bu tecellinin hayata gecirilmesidir. Dolayisiyla her insan, ferdiyetini ilahi isimlerin
kendisinde beliren yonleriyle sekillendirir; kendi tabiat1 ve istidadina uygun olarak,
bilerek ve secerek fiillerde bulunmak suretiyle hem 6zgir hem de sorumluluk sahibi
olur. Boylece kotiiliik, Hakk’m Mutlak Varligiyla dogrudan irtibath olmayan, nisbi ve
izafl bir boyutta, kulun ilah1 tecelliler icindeki seyrinde karsilastig1 bir arizi hal olarak
degerlendirilir.!”? Ancak bu yaklasimla her insanin farkl: bir ferdiyet ve tabiata sahip,
kendi iradesine ve stz hakkina dayali bir 6zgurluk ortaminin geregi olarak ve yine

kendi eylemiyle kendini 6zgur bir varlik olarak yetkinlestirmesi s6z konusu olabilir.1"3

Bu anlamda ibnii’l-Arabf, mutlak birligin var olanlara bir yansimas: olarak

irade sahibi her bir insanin bir bagka insandan farkli bir ferdiyet ve tabiata sahip ayrica

172 Akarsu, Felsefe Terimleri Sozkigii, s. 101.

173 Emrullah Kilig, “Degerin Dogasina Dair Ug Mesele: Giig, irade ve Eylem”, Eskiyeni Arastirma
Dergisi, (2022): S. 46, s. 110.
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benzersiz oldugunu soyler. Bu durum, insan denilen varligi, Allah’in ahadiyyetine
tagtyacak olan kisilere 0zgu bir istidattir. O, her bir varligin mutlak birliginde bulunur.
Bir’den bir ¢iktig1 gibi, Bir’i de bir bilebilir, bir gorebilir. Dolayisiyla Allah, salt birligi
yoniinden bitiin birlerle beraberdir.!™* Bu “bir’lik, insanin dzgiir iradesiyle fiil ve
kararlarini belirleyebilme kapasitesinin ontolojik temelini olusturur. Tbnii’1-Arabi igin
“kisilik” kavrami, yalnizca bireysel bir kimlik degil, ayn1 zamanda insanin ilahi
isimlerin tecellisi olarak 6zgiir ve iradeli hareket edebilme niteliginin ifadesidir.” Bu
baglamda insan, kendisinde viicut bulan irade unsuru sayesinde, Hakk’mn Mutlak
Varligina yakmlik ve aidiyet bilinciyle hem bir varlik hem de sorumluluk sahibi olarak

ortaya cikar.

Tasavvufi diisiincede insan, kendisinde tecelli eden irade vasitasiyla Hakk’in
Mutlak Varligina hem ontolojik bir yakinlik hem de sorumluluk bilinciyle bagh
kilmmustir. Tbnii’l-Arabi’ye gore ahlaki bir varhik olarak irade sahibi insan, fiillerin
tevhidine ulastiginda, fiilin hakikatte Allah’a ait oldugunu miisahede eder. Bu tevhid
makaminda kul, iradesiyle degil, Hakk’m iradesiyle hareket eder ve boylece Allah,
kulun eliyle is yapan olur. Bu baglamda insan, Allah’m kudret ve iradesinin zuhdr
ettigi bir vasita konumundadir; tipki marangozun elindeki testere veya terzinin
elindeki igne gibi. Ancak bu makama ulasamayan kimselerde irade, batini bir arag,
yani bir nisbet olarak kalir. Insan bu durumda iradesini kendi nefsine mal ederse,
Hakk’a ait olan fiillerde ortaklik vehmine diismiis olur. Oysa fiil tevhidi makaminda,

irade dahi Hakk’a aittir.*"®

Bu manada Ibnii’l-Arabi’nin irade hiirriyetine dair diisiincelerinden hareketle
Ekberi stfiler, insan1 “hiir goriiniimlii mecbur varlik” olarak tanimlamislardir. Yani
insan, zahiren fiillerinin faili ve tercih edeni gibi goruniyorsa da gercekte kendi
mahiyetinin degismez kurallarmin boyundurugu altindadir. Bu diislinceyi stfiler
“Insan zahirde muhtar, batinda mecburdur.” seklinde ifade etmisler.t’” Ayn1 sekilde

fiillerin hakikatte failinin Hak Teald oldugu savini Kur’an-1 Kerim’de zikredilen

174 Tbni’l-Avrabi, el-Fiitihatii'I-MekKiyye, c. IV, ss. 79-80; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. IX, s. 79.
175 Erol Goka, Hayatin Anlami Var mi? (istanbul: Kapr Yay., 2019), s. 9.

176 bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. VI, s. 29; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. XIl1, s. 23.
117 Késen, Ibnii’l-Arabi nin Diisiince Sisteminde frade Hurriyeti ve Insanin Sorumlulugu, s. 2
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“Ibrahim: Belki onu su biiyiikleri yapmistir, konusabiliyorlarsa onlara sorun, dedi.”
(Enbiya, 21/63) ayetiyle destekler. ibnii’l-Arabi bu ayeti su sekilde yorumlar: “Zahiren
yalan gibi gériinen Hz. Ibrahim (a.s.)’m bu ifadesi gergekte hakikatin ta kendisidir.
Zira hakikatte biiyiik olan, Allah’tir. Ibrahim’in eli vasitasiyla putlari kiran Allah’tir.
Buna gore kirma fiili zAhiren Ibrahim’den ortaya ¢ikiyor gibi gériinse de fiilin gergek
faili Allah’tir.”*"8

Tiim fiillerin Hak Teald’ya nispet edilmesi fikri, Ibnii’l-Arabi’nin varhik
anlayis1 baglaminda ele alindiginda, ahldki sorumluluk ve kétiilik problemiyle
dogrudan iliskilidir. Ekberi gelenekte varlik birligi (vahdet-1 viicid) ilkesi geregi,
alemde zuhur eden her fiil, hakikatte i1ahi isimlerin ve sifatlarmn birer tecellisidir. Bu
durumda hem iyi hem de kétu olarak nitelendirilen fiiller, zahirde fail insana ait
goziikse de, batinda ilahi hakikatin farkli siiretlerde tezahdrinden ibarettir. Bu nedenle
Ibnii’l-Arabi, mutlak anlamda kotiiliigiin varhgin1 reddeder ve kotiiliigiin nisbi
oldugunu savunur. Ser olarak degerlendirilen fiiller, yalnizca ser’i ve ahlaki bakis
acisindan kotii addedilir; yoksa varlik acisindan her sey Hakk’in ilminde sabit olan
kemal tecellileridir.*”® Seriat diizleminde sorumlulugun yiiklenmesi, insanin miikellef
olusu ve amellerin degerli ya da degersiz sayilmasi agisindan gegerlidir. Ancak 6liim
sonrasi hakikatin biitliniiyle idrak edilecegi ahiret mertebesinde, kulun kétu olarak
gordigii fiillerin bile Hakk’a nispetle hayir oldugu ve ilahi isimlerin tecellisini tagidigi
ortaya ¢ikacaktir.’® Ibnii’l-Arabi’nin “Allah onlarin giinahlarin iyilige cevirir.”
(Furkan, 25/70) ayetini bu baglamda yorumlamasi, ilahi rahmetin mutlaklig1 ve her

fiilin ontolojik anlamda hayir olusu fikrine dayanir.

Bu baglamda insan, Hakk’in iradesine ragmen degil, Hakk’in iradesine bagl
olarak hiirriyetiyle sereflenmis bir varliktir. Gergekte o, Hakk ile fail, Hakk vasitastyla
fail ve Hakk’m kendisinde fail oldugu bir nisbet halindedir. Bu durum Ibnii’l-

tahdid etmesi ve bu isimlerin mazhari olan insanda zuhtir etmesiyle agiklanir. Boylece

178 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii'I-MekKiyye, c. 1, s. 368; (a. mlf.), Futdhat-1 Mekkiyye, c. I, ss. 45-46.
170 Tonii’l-Arabi, el-Fiitiihdtii I-Mekkiyye, c. V1, ss. 95-96; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XIII, s. 148.
180 Chittick, Safinin Bilgi Yolu: Ibnii’I-Arabi 'nin Metafiziginde Hayal, s. 244.
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insan, irade-i ciiz’iyyesini kullanarak kendi a’yan-1 sabitesine yonelir; bu yonelisle ya
kendisini insa eder ya da nefsin meylettigi yon iizere icbar eder. A’yan-1 sabite
mertebesinde nefsini Hakk’in muradina uygun olarak dizginleyebilen insan-1 kamil,
kemal yolunda ilerlerken; bu imkani heva ve nefsin arzularina tabi olarak heder eden

insan-1 nakis ise zilletle mukabele goriir.'8!

Ibnii’l-Arabi, mutlak zorunluluk ile mutlak hirlik arasidaki bu irade-i
cuz’iyye yaklasimi ile insanin yaratilistan getirdigi potansiyeller dogrultusunda hayir
ve ser arasinda tercih yapabilme kudretine sahip oldugunu gosterir. Bu yaklagim,
insanin ne mutlak zorunluluk i¢inde bir mahkim ne de mutlak 6zgiirliik i¢inde basibos
oldugunu; bilakis Hakk’m muradi dogrultusunda kendisine ilham edilen hayir ve ser
yollar1 arasinda se¢im yapma sorumluluguyla yaratildigini ifade eder. Kur’an’da “Biz
ona iki yol gosterdik.” (Beled, 90/10) ayeti ve “Her bir cana ve onu diizenleyene; sonra
da ona hem kotiiliigii hem de ondan sakinmayt ilham edene...” (Sems, 91/7-8) ifadeleri,
bu tasavvufi perspektifte insanin ilahi hakikatle iliskisinde deger alaninda
bulundugunu teyit eder. Tesviye kavrami burada sadece yaratiligsal bir diizenleme
degil, ayn1 zamanda kulun akil, kalp ve iradesini kullanarak kendisine bahsedilmis
olan kuvveleri ve wuzuvlari hayr yahut ser dogrultusunda konumlandirma
sorumlulugunu da ifade eder.!®? Bu yoniiyle insan, ilahi isimlerin mazhar1 olarak

ahlaki se¢imleriyle kendi kemaline yonelme ya da eksiklige diisme imkanina sahiptir.

Diger taraftan Hak Teala'nin hem faydali hem de zararl varliklar1 yaratmasi,
ilah1 hikmetin ve insanin ma’rifet yolculugundaki imtihan sirrinin bir tezahiiriidiir. Zira
sifi anlayista kainattaki her bir varlik, Hakk’in bir isminin mazhari olup, ziddiyet
diizeni Alemin nizam ve kemal vasitasidir. Ibnii’l-Arabi’nin de isaret ettigi gibi, zitlarin
bir arada bulunmasi, varlikta tecelli eden isimlerin farkli vechelerini temasa etmeye
imkan verir. Bu baglamda hayrin hakikati, ancak serrin zuhuruyla idrak edilebilir hale
gelir. Allah, insam1 akil ve irade ile donatmakla onu, iyi ile kdétiiyii birbirinden

ayirabilecek bir basiret makamina yerlestirmistir. Eger ¢irkin olmasaydi giizellik

181 Yunus Acar, Muhyiddin /bnii’l-Arabi nin Egitim Anlayisi,(Sakarya: Sakarya Universitesi Felsefe ve
Din Bilimleri Enstitiisii Doktora Tezi, 2023), ss. 31-33

182 | iitfullah Cebeci, “Kur’an Acisindan Kétilik Sorunu”, Isldm Diisiincesinde Kotilik Sorunu ve
Teodise I, ed. Hakan Hemsinli-Yunus Kaplan, (Ankara: Elis Yay., 2021), ss. 100-101.
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bilinmez, zararli olmasayd1 faydalmin kiymeti idrak edilmezdi.!®® Bu yiizden stfiler,
serrin de hayra hizmet ettigini, zira her halin Hakk’a gotiiren bir yon tagidigini ifade
ederler. Boylece kotuluk, sOfi perspektifte mutlak bir varlik degil, hayrin agiga

¢ikmasina vesile olan nisbi bir perdedir.

SUfT perspektifte insan, ilahi isimlerin mazhari olarak yaratilmis ve bu yoniiyle
ahlaki secimlerinde tecelli eden bir varlik konumundadir. ibnii’l-Arabi ve Ekber?
gelenek gergevesinde bu durum, insanin kendi kemalini gerceklestirme veya eksiklikte
kalma imkanlarini tagimasi anlamma gelir. Kelam-1 Kadim”’in agik beyaniyla Hak
Teala, hicbir seye muhta¢ olmadigi halde insan1 ve cini kendisine kulluk etsinler diye
yaratmistir (Zariyat, 51/56). Bu kulluk, Hakk’a bir kazang¢ degil, kulun kendi ontolojik
ve ahlaki tekdmuluniin vesilesidir. Bu yoniiyle diinya hayatinda insanin karsilastigi
zorluklar, musibetler ve ser gibi goriinen durumlar aslinda onun nefsiyle
miicadelesinde, ahlaki kemale ermesinde ve Rabbine daha yakin bir mertebeye
ulagmasinda terbiyevi araglardir. Ekberi gelenekte bu tiir imtihanlar, kisinin a’yan-1
sabitesine uygun olan ilahi isimlerin tezahiiriinii ortaya ¢ikaran ve kulda “ahlak-1ilahi”
ile tahalluk stirecini tetikleyen bir zemindir.'8 Oyleyse insanin kemali, bu ilahi egitim
stirecine teslimiyet ve riza ile yaklagsmasinda, tercihlerinde hayra yonelmesinde ve akil

nimetiyle hayri serden ayirt etmesinde tecelli eder.

Ibnii’l- Arabi’nin tasavvufi perspektifinde, kulun ahlaki tekamiil siireci, imtihan
ile ibadet arasindaki i¢ ice gecmislik lizerinden anlasilir ve bu durum Kelam-1
Kadim’in dilemesi olarak degerlendirilir. Allah, insan1 ibadet yiikiimliiliigiinii yerine
getirebilecek giic ve yeteneklerle donatmis; bdylece yaratilis itibartyla kullugun
gereklerine hazirlanustir. {1ahi buyruklar, insani hayir yapmaya tesvik ederken,
kotulikten sakinmay1 da emreder. Ancak insanin bu ahlaki tercihlerde bulunabilmesi,
nefsi ve vesveseleriyle miicadele ederek meleklerin ilhamiyla desteklenen kalp, akil
ve ruhunun kuvvetlendirilmesini gerektirir. Bdylece insan, hem imtihan edilmekte

hem de ibadet vasitasiyla manevi olgunluga erisme yolunda ilerlemektedir.® Bu

183 Emine Ogiik, “Matiiridi’nin Hikmet Merkezli Kétiiliik Analizi”, Islam diisiincesinde kotiilik sorunu
ve Teodise I, ed. Hakan Hemsinli-Yunus Kaplan, (Ankara: Elis Yay., 2021), ss. 213-217

184 Cebeci, Kur’an A¢isindan Kétiliuk Sorunu, ss. 106-110.
185 Cebeci, Isldm Diisiincesinde Kotiiliik Sorunu ve Teodise 1, s. 123
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slireg, insanin 1lah1 rahmet ve hidayetle kusatildig1, ahlaki sorumlulugunun derinlestigi

bir varolus seriivenini temsil eder.

Sufi disiincede, akil sahibi bir varlik olarak insan, ilahi ilhamlarin
rehberliginde kalbini, aklin1 ve ruhunu giiclendirerek hem kendine hem de toplumuna
ve agkin Varlik olan Allah’a kars1 sorumluluk yiiklenir. Bu sorumluluklarin ifasi,
ancak insanin 6zgiir iradesiyle miimkiin olur; zira 6zgiirliik, fiillerin bilingli se¢imini
ve dolayisiyla sorumlulugunu temellendirir.'®® Insann fiillerinden mesul tutulmasinm
temelinde irade sahibi olmasi yatar; bu husus Gazzali tarafindan da vurgulanmis ve
sorumlulugun iradenin varligina bagh oldugu ifade edilmistir. Allah, insana irade
vermek suretiyle ona yapip yapmamasi gerekenler hususunda teklifte bulunur; bu
teklifin kabulii veya reddi ise 6zgiir iradenin alanina dahildir. Ancak teklifin muhatabi
olmanin birtakim sartlar1 vardir; yalnizca akil sahibi ve gayelerin ¢cogunu idrak etme
kapasitesine sahip bireyler bu ahlaki ve ilahi sorumlulugu iistlenebilir.’®’ Boylece
tasavvuf, insanin irade ve sorumluluk bilincini, hem diinyevi hem uhrevi baglamda

anlamlandirarak onun kemal yolundaki 6nemini ortaya koyar.

Bu baglamda varlik diizeninin temel unsurlaridan biri olarak ele alinan a‘yan-
1 sabiteler, Ibnii’l-Arabi diisiincesinde miimkinlerin kabiliyetlerini kendilerinde cem
eden, ilaht ilim mertebesinde sabit ve belirli hakikatlerdir. Toshihiko lzutsu'nun
ifadesiyle bu ontolojik cekirdekler, Hak Tedla ile gérinir dlem arasinda bir ara bolge
islevi goriir; hem etki altinda kalan hem de etki eden cifte bir dogaya sahiptirler. Kendi
ontolojik seviyelerinin iistiindeki varliga, yani ilahi isimlere gore pasif bir konumda
bulunurken, alt mertebedeki kevni varliklar {izerinde etkileyici bir konuma
sahiptirler.!®® Bu baglamda, ilahi isimlerin birer gdlgesi olarak sekillenen a‘yan-1
sabiteler, bu isimlerin tecellilerine gore farkl renk ve suretler kazanirlar; ne var ki,
onlarin bu renkten renge biirtinmesi, duyulur alemin de o renklere biirinmesine vesile

olur.® Ancak Ibnii’l-Arabi’ye gore, isimlerin gdlgesi olmakla yetinen a’yan-i

186 Rabiye Cetin, “Gazzali’de Insan Ozgiirliigii”, Dinl Arastirmalar Dergisi, (Ankara: Motif Yay.,
2011), S. 14/39, s. 71.

187 Eb HAmid Muhammed b. Ahmed et-T0st el Gazzali, El-Erbaiin fi usiili’d-din fi'l-akdid ve esrdri’l-
ibddat ve’l-ahlak, thk. Abdullah Abdulhamid Arvani, (Dimesk: Déaru’l-Kalem, 2003), ss. 236-237.

188 | zutsu, fbnii’I-Arabi nin Fusus 'undaki Anahtar Kavramlar, ss. 215-216.
189 Kilig, Muhyiddin 7/bnii I-Arabi, ¢. XX, s. 505.
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sabiteler karsisinda, insdn-1 kdmil dogrudan bu isimlerin basi ve mazhari olmasi
bakimindan agkim bir mertebede konumlanir.*®® Bu haliyle insan-1 kamil, sadece ilaht
isimlerin yansimasi degil, bizzat bu isimlerin ahlaki ve ontolojik hakikatlerini cem

eden bir aynadir.

Izutsu’nun yukarida aktardigimiz yaklasimmin aksine Afifi ve Demirli, Ibnii’l-
Arabi nazarinda hirriyeti imkansiz kilan seyin a’yan-1sabite oldugunu savunmaktadir.
Onlara gore ibnii’l-Arabi’de acgik bir 6zgurlilk anlayisindan s6z etmek mimkin
degildir.?® Bu anlamda ibnii’l- Arabi diisiincesinde, insan iradesinin hirriyeti ve
sorumlugu 6nundeki en buyuk engel, onun dile getirdigi a’yan-1 sabite diisiincesidir.
Ibnii’l- Arabi’nin varhik aleminde her seyi Yaraticr’'nin varhigindan bir parca olarak
gbérme fikri, Demirli’ye gore bagka varliga yer vermeyen bir anlayistir. Bu yaklagima
gore tim esyay1 Hak Teala’nm isim ve sifatlariin bir tecellisi olarak kabul eden ve
aynt zamanda insanm1 kendi mahiyetinin tahakkiimii altinda goren bu diisiince
sisteminde insanin &zgiirligiinii temellendirmek pek kolay olmasa gerektir.'®? Bu
nedenle Demirli, Seyh-i Ekber’in mertebeler yaklasimmnin ortaya g¢ikardigi goreli
varlik alanmi insan Ozgiirliigiinii agiklayabilecegimiz tek imkan alani olarak
gorir.*Ancak Seyh-i Ekber’e gore mutlak olan Bir’den bir ¢iktig1 gibi, Bir’i de bir
bilebilir; bir gorebilir. Dolayisiyla Allah, salt birligi yoniinden biitiin birlerle
beraberdir.’®** Oyleyse insan, stret iizere varedilmis bir varhk olarak neden kendi

iradesiyle hareket eden, “bir” olmasin.

Sonug itibariyle, Ibnii’l-Arabi’nin insan iradesi ve sorumluluguna dair
yaklagimi, insanin mutlak anlamda 06zgilir olmadigini kabul etmekle birlikte,
yikiimliiligi anlamli kilacak nisbi bir 6zgiirliigii temellendirir. Ona gore insanin
fiilleri, Hakk’in iradesi ve yaratmasiyla birlikte insanin kesbine dayali olarak ortaya

cikar; bu cifte yonliiliik, sorumlulugu miimkiin kilan bir zemindir. Seyh-i Ekber’in

190 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 179; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. V11, ss. 34-35.
91 Demirli, Islam Metafiziginde Tanri ve Insan, s. 285.

192 Cumali Kasen, Ibnii’l-Arabi’nin Diisiince Sisteminde Irade Hurriyeti ve Insamn Sorumlulugu
(Canakkale Onsekiz Mart Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 2020), ss. 158-160

193 Demirli, Islam Metafiziginde Tanri ve Insan, s. 288.
194 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-MekKiyye, c. IV, s5.79-80; (a. mlf.), FitGhat-1 Mekkiyye, c. 1X, s. 79.
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“Allah’n ahlakiyla ahlaklanmak™ hadisini merkeze alarak olusturdugu ahlak anlayisi,
tasavvufun gayesini belirleyen esasli bir ilkeye doniisiir.!®® Seyh-i Ekber’e gore
tasavvufun gayesi, kulun ilahi sifatlarla tahalluk etmesi, yani kemale ermesi ve
Rabbani bir ahlak ile sekillenmesidir. Bu baglamda, insandaki her ahlaki fiil ya da
erdem, Hakk’mn bir isminin veya sifatinin zuhurudur ve kadmil insan, bu zuhurlarm en
kusatic1t mazharidir. Boylece tasavvuf, insan1 hem nefsine kars1 hem topluma hem de
Allah’a kars1 sorumluluk bilinciyle yogurarak, onu kemale ulastiracak ilahi ahlakin bir
tezahiirii haline getirir. Bu baglamda insan, ilahi iradenin tecelll mekan1 ve ahlakin

ontolojik temelidir.
V. IBNU’L-ARABTI’DE AHLAK VE MUTLULUK ILiSKiSi

Tasavvuf diisiincesinde mutluluk (saadet), insanin yaratilisinda kendisine
litfedilen fitri melekelerin, latifelerin ve kuvvelerin kendilerine uygun kemal
gayelerine ulagmalariyla miimkiindiir. Her bir uzvun ve ruhi yetinin tabiatina uygun
zevki ve hazzi, onun istiyakla yoneldigi hakiki gidasidir. Bu baglamda sehvetin lezzeti
maddi hazlarda, 6fkenin hazz1 galebe ve intikamda, gérme duyusunun lezzeti gérmede
gerceklestigi gibi, rithani latifenin en yiice zevki de ilim ve ma’rifetle hasil olur. Ibnii’l-
Arabi’nin diisiincesinde rithani kemalin ve saadetin en yliksek mertebesi, Rubilibiyetin
esrarma, yani Hakk’mn esyaya yonelik tedbir ve tasarrufatindaki hikmetine ilham ve
kesif yoluyla vukifiyetle elde edilir. Bu tiirden bir idrak, yalnizca akli bilgiyle degil,
varligin 6ziine yonelen suhidi bir tanimayla miimkiindiir.’*® Dolayisiyla tasavvufi
anlamda gercek mutluluk, kulun Rabbini isim ve sifatlariyla tanimasi, bu tanimay1

i¢sel bir huzur ve lezzet haline getirmesiyle zuhur eden ma’rifet-i ilahidir.

Saf1 diisiince sisteminde saddet, her varlik mertebesine ve idrak diizeyine gore
farkli derecelerde tezahiir eden ¢ok katmanli bir hakikattir. Bu baglamda stifiler, ebedi
saddetin en ylice ve en kamil bicimine ulagsmay1 hedeflerken, bu hedefe ulasmanin
yegéane yolu olarak Allah Tedla’nin cemalini miisdhedeyi goriirler. Saddetin bu en

yiiksek formu, farkl latifelerin ve garizi idraklerin derecelerine bagli olarak farkli haz

195 Demirli, Isldam Metafiziginde Tanri ve Insan, ss. 288-289.
196 fbn-i Haldun, Sifau 's-Sail, ss. 114-115.
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diizeylerinde yasanir. Ancak sifilere gore bu hazlar icinde en ylice ve miikkemmel
olani, ruhani latifenin idrak yoluyla elde ettigi zevktir. Zira bu latife, cismani
algilardan miinezzeh, ilahi hakikatlere en agik olan varlik boyutudur. Dolayisiyla bu
ruhani idrakin tattig1 zevk, diger tiim duyusal ve zihinsel hazlardan {istiin kabul
edilir.?®” Bu anlayista saddet, sadece bir sonug degil, ayn1 zamanda Hakk’a yaklasma

stirecinde ickin olan bir hal olarak degerlendirilir.

Sthreverdi de mutlulugu, lezze/haz kavramiyla ele alir ve hazzi, “Bil ki lezzet,
idrak edilenin kemalinden gelen hayri idrak etmektir.”*%® ifadeleriyle mutlulukla
iligkilendirir. Ona gore mutluluk, dogrudan dogruya idrakin kendisiyle, daha dogrusu
idrak edilenin kemalinden kaynaklanan bir haz ile iligkilidir. Bu baglamda Siihreverdi,
“Lezzet, idrak edilenin kemalinden gelen hayri idrak etmektir” ifadesiyle hakiki
hazzn, idrak edilen kemalden gelen tecellileri algilamakla ortaya ¢iktigmi belirtir. Bu
anlayisa gore soyut nlrlarin idraki, en yiiksek kemal ve en yiice mutlulugun
kaynagidir.'®® Dolayisiyla marifet, yalnizca bilgi elde etmenin dtesinde, ontolojik bir
haz ve mutluluk vasitast haline gelir. Her bir varlik mertebesinde bu idrak seviyesi
farklilik arz eder; ¢linkii her mertebenin hakikat nirunu idrak giicii ve ontolojik
yakinlik derecesi degiskendir. Neticede Siihreverdi’nin nlir metafiziginde mutluluk,
ruhun nirani olanla birlesme derecesine bagl bir kemal halidir ve bu birlesme, idrak

edilenin mahiyetine uygun olarak en yiiksek hazzi1 dogurur.

Ibnii’l-Arabi’nin kozmolojik ve ontolojik sistematigi icinde mutluluk (saddet)
ve bedbahtlik (sekavet), varlik mertebeleriyle irtibath sekilde ele alinir. Seyh-i Ekber’e
gore Hak Teala her varlik mertebesi i¢cin, o mertebeye uygun bir mutluluk ve
bedbahtlik sekli takdir etmistir. Bu baglamda mutluluk yalnizca diinyevi hazlara veya
uhrevi kurtulusa indirgenemez; bir gayeye ulagma, bir kemali gerceklestirme yahut
mizaca uygunluk gibi farkli boyutlarda tezahiir eder. Ayni sekilde, sekavet de gayeden

sapma, kemali yitirme, mizaca aykirilik ya da ser’1 hiikiimlerle belirlenen smirlarin

197 [bn-i Haldun, Sifau 's-Sail, ss. 115-117.

198 Siihreverdt, EI-Elvahu I-imddiyye, gev. A. Kamil Cihan-Salih Yalin-Arsan Taher, (Istanbul: TYEKB
Yay., 2017), s. 132.

199 Sihreverdi, Hikmetu'l-Isrdk, cev. Eylip Bekiryazici-Usmetullah Sami, (istanbul: TYEKB Yay.,
2015), s. 558.
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disma ¢ikma gibi cesitli suretlerde kendini gosterir.2 Boylece ibnii’l-Arabi’nin
tasavvufi yaklagimi, mutluluk ve bedbahtlig1 sadece neticelere gore degil, varligin
mahiyetine, ilahi takdire ve esyadaki hakikate uygunluk bakimindan degerlendirir. Bu
degerlendirme, her seyin kendi mertebesinde Hakk’a uygun sekilde var olmasiyla

mutluluga erisecegi fikrine dayanir.

Bu baglamda diinya hayati, hakikatin perdelendigi ve siretlerin hakikatten
ayrisarak zahir oldugu bir alemdir. Bu yilizden zahirde mutlu goriinen bir kisi, batinda
sekavet ehli; zahirde bedbaht goriinen bir kisi ise hakikatte saddet ehli olabilir. Seyh-i
Ekber’e gore bu siret-hakikat ayrimi, yalnizca bu alemde gecerlidir; ¢linkii diinya,
siiretlerin hiikkiim siirdiigii ve hakikatlerin gizlendigi bir perdelenme alanidir. Oysa
ebedi alemde, her sey kendi hakikatine uygun bir slretle zuhur edecek ve bdylece
saddet ile sekavet birbirinden kesin hatlarla ayrilacaktir. Ayrica diinya hayatinda
saadet bile bir tiir mesakkat, yorgunluk ve eksiklikle kusatilmistir. Ger¢cek mutlulugun
mahalli olan ebedi alem ise ne yorgunluk barmdirir ne de gegicilik. Orasi, 1ahi
huzurun, mutlak saddetin ve hakiki kemalin tecelligahidir.?®! Bu anlays, tasavvufi
diisiincede diinyanin faniligine karsilik ebedi alemin kaliciligmi ve ilahi hakikatin

nihai zuhurunu vurgular.

Saadet tasnifinde insan varligmin ¢ok katmanli yapisii dikkate alan Ibnii’l-
Arabi, bu yaklasim1 ontolojik bir temele dayandirir. Ona gore hakiki mutluluk, ebedi
alemde tahakkuk eden manevi bir tecellidir ve bu mutlulugun iki temel diizeyi
bulunmaktadir: hissi ve manevi mutluluk. Hissi mutluluk, hem hayvani ruhun hem de
nefs-i natikanin cismani nimetlerle haz almasini igerirken; manevi mutluluk, yalnizca
nefs-i natikaya mahsus olup, marifet ve ilim yoluyla elde edilen ruhani bir
doyumdur.?®2 Bu baglamda Ibnii’l-Arabi, nefsani arzularla sinirli ve gecici hazlara
dayali mutlulugu, hakiki saddetle kiyaslanamayacak diizeyde goriir. Ona gore bu tiir

hazlar, siradan insanlarin -seklen mutlu goriinseler de- batinen bedbaht kaldiklar1 bir

200 M. Mustafa Cakmakhoglu, “Ibnii’l-Arabi’ye Gére Gercek Mutluluga Erismenin Yolu: Kimyau’s-
Saade” Modern Cag ve Ibnii’l-Arabi Sempozyomu, (Istanbul: IBB Yay., 2008), ss. 204-205.

201 Tbnii’l-Arabi, Kitabu 't-Teracim (Resail), gev. Vahdettin ince, (istanbul. Kitsan Yay., 2005), ss. 275-
276.

202 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 362-363; (a. mif.), Futlhat-: Mekkiyye, c. X, ss. 121-
123.
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aldanis halidir.2%® Gergek mutluluk ise nefsin ilahi marifetle mutmain olmas1 ve kendi
hakikatini idrak etmesiyle miimkiindiir. Bdylece Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi
diistincesinde saadet, sadece duygusal veya bedensel bir durum degil, insanin ilahi

isimler dogrultusunda kemale erme strecinin bir neticesidir.

Ibnii’1-Arabi, insan varligmni insan-1 hayvan ile insin-1kamil arasinda ontolojik
ve epistemolojik diizeyde esasli bir ayrima tutar. Ona gore biyolojik insan, diger
canlilar gibi diinyevi ve maddi gidalarla riziklanip bunlarla gecici bir mutluluk
yasarken, insan-1kamil bu sinirli mutlululugun 6tesine gegerek kesf, zevk, fikir ve ilim
yoluyla elde edilen ger¢cek mutlulugun hazzini yasar. Bu mutluluk, dogrudan ilahi
hakfkatlerle temas halinde olan bir varlik bilinciyle miimkiindiir.2%* Dolayisiyla ibnii’l-
Arabi’nin nazarinda gercek insan, 11ahi isimlerin mazhari olan ve Hakk’a ayna kesilen
insandir. Bu baglamda, insan1 Allah’a yaklastirmayan her tiirli haz, bilgi, duygu veya
eylem, zahirde cazip gériinse de batinen hakiki saddeti sunmaktan uzaktir. Zira ger¢ek

saédet, yalnizca insanin kendi hakikatine yani Hakk’a vuslatiyla tahakkuk eder.

Ote yandan insan olmak bakimimdan ortak olan bir saddet durumu vardir Ki; bu
saédet, fiillerin kiside diistinme ayirt etme ve akil yolu ile mutedil oldugu belirlenen
seye gore sadir olmasi yoluyla gergeklesmektedir. Ibnii’l-Arabi’ye gore, her insanin
kendi akli meleke, temyiz giicii ve irade kabiliyeti 6l¢iisiinde erisebilecegi miisterek
bir saddet mertebesi vardir. Bu tiirden bir mutluluk, fiillerin mutedil bir akilla, hikmete
uygun sekilde zuhur etmesiyle tahakkuk eder. Insan, sahip oldugu insanlik
mertebesiyle, iyiyi kotiiden ayirt edebilme yetisi oraninda bu saéddeti idrak edebilir.
Her bireyin bulundugu mertebede kendi kemalini gergeklestirmesi, erdemlerinin
derecelerine ve bunlarin karsiligindaki ilahi 6vgii ve deger bigimlerine vakif olmasiyla
mimkiindir.?®® Bu mertebelerin en yiicesine ulasan kimselerde ise belirli hakikat
tezahiirleri gozlemlenir: Siirekli bir canlilik ve timit hali, diinyaya kars1 zahiren ilgisiz

bir durus, toplumla uyumlu fakat batinen onlardan farkl ve derin bir idrakle miicehhez

203 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. V, s. 23; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. X, ss. 367-368.
204 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. VI, s. 95; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. XIII, ss. 145-
146.

205 Eb( Alf Ahmed b. Muhammed b. Ya’kiib el-Hazin Ibn Miskeveyh, Tertfbu s-Sa ‘adat ve Menazilu 'I-
Ulam, ng. Himeyra Ozturan, (Istanbul: Klasik Yay., 2019), ss. 54-55.
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bir hal tizere bulunmak.?’® Bu yoniiyle saidet, ibnii’l-Arabi nazarinda yalnizca hissi

veya teorik bir kazang degil, ilahi hakikatlerle temasa ge¢mis bir ruhun kemalidir.

Ibnii’l-Arabi’nin nazarmnda hakikate varmak olarak nitelenen ger¢ek mutluluk,
insanin sirf digsal davraniglarla ya da zahiri bilgiyle elde edebilecegi bir durumdan
ziyade, igsel bir tefekkiir, arinma ve ruhani tecriibe siireciyle tahakkuk eden varolussal
bir kemal mertebesidir. Bu baglamda insan, ancak kendi i¢ aleminde gergeklesen bu
der(ini seyr u siilik neticesinde ebedi mutluluga erisebilir. S6z konusu kemal ve saadet
hali, kulun kendi varhigini ilahi hakikatin bir tecellisine mazhar olarak idrak etmesi,
yani Rahmani nefesten nes’et eden varolusunu bilfiil kavramasiyla miimkiindiir. Bu
idrak hali, Ibnii’l-Arabi’ye gore, insan1 diinya hayatinin gelip gegici ve goreli anlam
diinyasindan kurtararak, ona askin bir hakikatin suurunu kazandirir. Béylece insan,
Mutlak Varlik’a yonelisin bir neticesi olarak, hem kendi hakikatine erer hem de hakiki

saédeti idrak etmis olur.

A. AHLAKIN ONTOLOJIK VE EPiISTEMOLOJIK BOYUTUYLA
MUTLULUK

Tasavvuf diisiincesinde, 6zellikle ibnii’l-Arabi’nin sisteminde, insanmn hakiki
mutlulugu, varligim derunundaki ilahi veche ydnelmesiyle mimkin héle gelir. Safiler,
varhkta zahir olanin 6tesinde, her seyin ilahi bir nefes ile kusatildigini ve bu nefesten
nasibini alan insanin da kutsal ile ontolojik bir bag icinde bulundugunu vurgular. Ibnii’l-
Arabi’ye gore tiim mevcudat, Rahmant bir tecelli olan ilaht nefesin zuhurudur. Bu cihetle
insan, yalnizca maddi gergeklikte degil, ayn1 zamanda ilahi hakikatte de kok salan bir
varliktir. 2" Bu baglamda stfiler, esyada tecelli eden bu ilahi veche dikkat kesilerek,
insanin fitratina uygun olan kemal yolculugunu ve onun neticesinde elde edecegi hakiki
saAdeti tanimlarlar. Zira Ibnii’l-Arabi’ye gore, mahliikatin suretinde Hakk’1 temasa eden
kisi, gergek anlamda mutlu olan kisidir. Bu anlayista mutluluk, diinyevi lezzetlerden

ziyade, Hakk’1 bilmek ve O’nunla izzet bulmakla anlam kazanir.?°® Dolayistyla insanmn

206 Miskeveyh, Tertibu s-Sa‘adat ve Menazilu’I-UlGm, s. 63

207 M. Mustafa Cakmaklioglu, /bnii’l-Arabi’ye Gore Gercek Mutluluga Erismenin Yolu: Kimyau’s-
Saade, ss. 191-193.

208 fbnii’l-Arabi, Kitabu t-Teracim (Resail), ev. Vahdettin ince, (Istanbul. Kitsan Yay., 2005), s. 272,
300.
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kemali, esyada zdhir olan Hakk’in esmad ve sifatlarmi idrak ederek bu idraki

i¢sellestirmesiyle mimkindr.

Bu baglamda Ibnii’l-Arabi’nin ontolojik varlik sistemi, biitiin varlik
kategorilerini -insan, hayvan, bitki ve cemadati- ilahi bir nefesin zuhdr mahalli olarak
kabul eder. Ona gore her bir mevcad, yaratilis1 itibariyle i1ahi bir yon tasir ve bu yon,
o varligin mevcidiyetini miimkiin kilan hakikati olusturur. Rahmani nefesten gelen bu
miisterek 1lahi yon, varliklar arasinda metafiziksel bir bag tesis eder ve onlar1 bir
anlamda varolugsal kardeslige kavusturur. Bu anlayisa gore varlik mertebeleri arasinda
yapilan ulvi-siifli ayrimi, sadece izafidir; zira her mertebe, Hakk’n bir isminin veya
sifatinin mazhar1 olarak kendi serefini tasir.?%° Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi’nin nazarinda
en alt mertebedeki varlik bile, ilahi tecellinin bir streti olmasi bakimindan hakikatte
yilicedir ve kutsaldir. Bu yaklasim, tasavvufun varliga biitiinciil bakigin1 ve yaratilan
her seyde Hakk’1n izini géren derin tefekkiiriinii ortaya koyar. Baska bir ifadesinde o,
bu asli yone nispetle her bir mahlikatin kendi 6zel yaratilisina gore ayrica bir seref ve
ustunliik veren mertebesi oldugunu ve bu anlamda insanin “iki el” (Sa’d, 38/75) ile
yaratilmis olmasindan hasil olan serefinden bahseder.?® Hal boyle olunca farkli
derecelerine ragmen butinlyle mahlUkatta gorulen bu tevhid, insanin bitiin mahlikata

kars1 olan davranislarinda belirleyici olur.

Ibnii’l-Arabi’nin ubidiyyet anlayisi, insanin ve tiim mahlikatm ontolojik
diizeyde ilahi hakikate koklii bir baglilik igerisinde oldugunu vurgular. O'na gore her
varlik, bilhassa insan, Hak Teala’nmn “iki eliyle” ve Rahmani nefesiyle yaratilmis
olmas1 bakimindan, manevi bir asalete ve kutsal bir aidiyete sahiptir. Bu yaratilis,
insan1 sadece varlik diizeyinde degil, ayn1 zamanda ahlaki ve ma’rifet merkezli bir
kemal yolculugunda da miistesna kilar. Ancak Ibnii’l-Arabi, insanm bu yiiksek
istidadina ragmen ilahi baglarini zayiflatmasini, manevi koklerinden koparak nefsani
ve diinyevi boyutta smirlt bir yasami tercih etmesini derin bir hayretle kargilar. Ona

gbre bu durum, akil ve idrak sahibi bir varlik i¢in anlagilmasi gii¢ bir tercihtir. Clinkii

209 Cakmaklioglu, Ibnii’l-Arabi’ye Gore Gercek Mutluluga Erismenin Yolu: Kimyau’s-Saade, ss. 193-
194.

210 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 112; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 188.
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insan, kendi ontolojik konumunu idrak ettiginde, hakiki mutlulugun ancak ubtudiyyet
suuruyla ve kutsal olanla irtibatmi diri tutmakla miimkiin oldugunu kavrayabilir.?!! Bu
bakimdan ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde gergek saidet, insanm fitratindaki ilahi

cevheri fark etmesi ve bu farkindalikla yasamini insa etmesiyle ortaya ¢ikar.

Insanim bedbahthga siiriiklenmesinin temel sebeplerinden biri, ibnii’l-Arabi’ye
gore, 1lahi hakikate karsi gelistirilen yabancilasmadir ki bu, en temelde Hak Teala nin
elcileri vasitasiyla beseriyete ulastirdigi nebevi nefesten yiiz ¢cevirmekle baslar. Zira
Allah, sadece mahlikat: degil, bilhassa insan1 ontolojik diizeyde rahmetiyle kusatmus;
bu rahmetin bir tecellisi olarak da insanlara kendi i¢lerinden sectigi elgileri araciligiyla
ilaht hakikati teblig etmistir. Bu ilahi teneffiis, insanin fitratindaki hakikate yonelis
kabiliyetini harekete gecirecek sekilde, vahiy ve ilham olarak zuhur etmistir. Insanoglu
farkli idrak ve hislerle donatilmis olsa da, bu ¢esitlilik icinde her bir fert, hakikati ve
gercek saadeti bulma noktasinda ilahi keldmin tasiyicisi olan peygamberlerin nefesiyle
desteklenmistir.?’? Ne var ki bu ilahi hitaba kars1 kayitsizlik, insanin manevi
mecrasindan uzaklagmasina ve asli mutlulugundan mahrum kalmasma sebep olmustur.
Bu baglamda nebevi mesajla bag kurmak, insanin ilahi rahmete agilan kapisini

aralayarak onun hakikat yolculugunda ger¢ek saddete kavusmasina vesile olur.

Ibnii’l-Arabi’ye gore, beseri idrak yetileri —ozellikle akil— hakikate ulasma ve
insanin ilahi hakikatle olan bagini kavrama hususunda tek basina yeterli degildir. Zira
ona gore, aklin ve diger bilissel melekelerin smirlarini agan, askin bir bilginin insanin
manevi kemalini miimkiin kildig1 gergegi, peygamberlerin gonderilmis olmasiyla
sabittir. Eger akil, insana mutlak saddeti kazandiracak bilgiyi kendi basina temin
edebilseydi, Hak Teala’nin risdlet kurumu araciligiyla hakikati beyan etmesi
gerekmezdi. Bu noktada Ibnii’l-Arabi, vahyi insanin ebedi mutluluga ulasmasinda asli
bilgi kaynag1 olarak goriir; zira vahiy, Allah’in rahmetinin bir tecellisi olarak insana
bahsedilmis askm bir bilgidir. 2*® Bu bilgi, sadece teorik bir idraki degil, ayn1 zamanda

varlig1 kemal yoniinde doniistiiren bir tesire de sahiptir. Nitekim insana meleklerden

211 [bnii’l-Arabf, Kitabu 't-Teracim (Resail), s. 269.
212 Cakmaklioglu, /bnii 'I-Arabi’ye Gore Gercek Mutluluga Erismenin Yolu: Kimyau’s-Saade, s. 196.
213 Cakmaklioglu, /bnii 'I-Arabi’ye Gore Gercek Mutluluga Erismenin Yolu: Kimyaus-Saade, s. 197.
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iistiin bir mertebe kazandiran da bu ilahi bilgiye istidat iizere muhatap olusudur.
Boylece nefs, bu ilimle ilahi hitaba mazhar olur ve Rabbine rizd halinde doner.
Kur’an’da gegen “Ey huzura ermis nefis...” (Fecr, 89/27-30) hitab1 da bu kemal
halinin nihai tezahurudir.?* Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi’ye gore vahiy, sadece bir
bilgilendirme degil, insan1 ilahi hakikate yoOnlendiren, onun ontolojik degerini
belirleyen ve nihai mutluluga eristiren bir manevi rehberliktir.*> Bu baglamda seriat,

yalnizca hukiki bir sistem degil, insan1 ebedi saaddete ulastiran bir hakikat yoludur.

Bu baglamda Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde vahyin kaynagi olan Rahman’in
nefesi, yalnizca ontolojik diizeyde varlig1 kusatan bir ilahi lituf degil; ayn1 zamanda
tesrii boyutuyla insanin hakikati idrak etmesini saglayan ilahi bir ydonlendirmedir. Bu
nefes, peygamberlerin dili ve nefesiyle sekillenerek ilahi emirler ve hakikat bilgisi
olarak insanliga teblig edilmistir. Bu silsilenin nihai halkasini ise Hz. Muhammed
(s.a.v.) teskil eder. O, Kur’an’in tecessiim etmis hali, ilahi keldmin en kusatici tezahiirii
ve cevamiu’l-kelim sahibi olarak, beseriyetin hakikate ulasma yolunda yegane rehberi
kilinmustir. Ibnii’l-Arabi’ye gdre peygamberler ve onlar1 izleyen veliler, Hak Teala’nin
ezeli rahmetinin tastyicilar1 ve bu rahmetin mahlikat {izerindeki tecelli alanlaridir.
Niibiivvetin zahiri yonii Hz. Peygamber ile sona erse de, ilahi rahmetin bir devami
olarak velayet kurumu varligini siirdiirtir. Bu ¢ergevede velayet, risaletin batini yoniinii
temsil eder ve veliler, rahmani nefesin yeryizindeki temsilcileri olarak, ariflerin
kalpleri ve nefesleri araciligiyla insanliga manevi rehberlik etmeye devam ederler.?®
Boylece Ibnii’l-Arabi’nin nazarinda veldyet, post-niibiivvet doneminde Hakk’in
rahmetinin miiminlerin goniillerine ulasmasini saglayan ilahi bir vesiledir ve bu vesile,

insana saddet yolunu acan ilaht bir lutuftur.

Insanin hakikate ulasarak gercek saidete erismesinde dort temel manevi
mertebenin belirleyici oldugunu ifade eden Ibnii’l-Arabi, bu mertebeleri: Tman,

velayet, niiblivvet ve risdlet olarak ifade eder. Bu mertebeler, insanin ilahi hakikatle

214 Hayrani Altintas, Akl ve Vahiy Iliskisi, (Ankara: Fecr Yay., 2022), ss. 97-98.
215 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. V, ss. 100-104; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. X1, ss. 119-
126.

216 Cakmaklioglu, Ibnii’l-Arabi’ye Gore Gercek Mutluluga Erismenin Yolu: Kimyau’s-Saade, ss. 199-
200.
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olan irtibatin1 derinlestiren ve onun manevi tekdmiiliinii saglayan ilahi lituf
katmanlaridir. Ona gore velayet, i1ahi bilgi ve ma’rifetle yogrulmus kullugun zirvesidir
ve veliler, Hakk’in sirlarin1 tasiyan manevi Onderlerdir. Niibiivvet ise bu veldyet
mertebesinin tlizerine bina edilen, ilahi hitabin ve hikmetin tagiyiciligidir. Risalet ise
nibuvvetin en yetkin tezahirii olarak, ilahi mesaji bir immete teblig etme gorevini
icerir. Seyh-1 Ekber'e gore seriat getiren nebiler risaletin ikinci, niiblivvetin ise ligiincii
derecesinde yer alirken, peygamberler disindaki salikler arasinda Allah’in birligini
bilenlerin ilk mertebesi velayet makamidir. Bu anlayista velayet, risdletin batini
yoniinii temsil eder ve Ibnii’l-Arabi’ye gore hakiki saAdet, ancak bu mertebeler yoluyla

Hakk’a vuslatla miimkiindiir.”%%’

Seyh-i Ekber’e gore bu baglamda insani gercek mutluluga géturecek olan
birinci mertebe iman ndrudur. Oyle ki iman ndru, kendisine iman eslik etmeyen “salt
bilgiden” kaynaklanan ndrdan daha yucedir. Baska bir deyisle imandan hasil olan
ilmin ndru, en yiice olanidir.?*® Onun niraniyeti azalirsa hayat zorlasir ve zillet
mertebesi hasil olur. Gergek mutlulugun elde edilebilmesi i¢in kisinin nefsini arindirip
bu yice imani ndrlara muhatab olmas: ve ndrani elemle arasinda idrak baginin
olusmas1 gerekmektedir.?!® Dolayisiyla nefislerin iman niruyla ferahlamasi diger

unsurlardan ¢ok daha gicludur.

Bu anlamda Ibnii’l-Arabi, insanin hakiki saddete ulasmasmin yalnizca iki yol
iizerinden miimkiin olabilecegini ifade eder: Bunlardan ilki, peygamberlerin Allah’tan
getirdigi haberlere dayali iman; digeri ise siipheden arindirilmig, zorunlu bilgi
diizeyine erigmis akli idrak veya ilahi kesfe dayali tevhid ilmidir. Seyh-i Ekber’e gore
iman, niibiivvetin beyan ettigi haberlere yoneliktir ve bu yoniiyle temelde bir taklide
dayanir; zira kisi bu haberin kaynagmi idrak etsin ya da etmesin, teslimiyetle kabul
eder. Buna karsin hakik? bilgi, ya akli arastirma neticesinde ya da Hakk’1n liitfettigi
kesif yoluyla elde edilir. Ancak bu bilgi, kiside kesinlik arz etmeyen bir hal iizereyse,

bilgi olarak kabul edilemez.??° Tbnii’l-Arabf, bu noktada ilim ile mutluluk arasinda sik1

217 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 79; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 245-246.
218 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 221; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 410.

219 Sithreverdi, EI-Elvahu I-Imddiyye, s. 152.

220 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii I-Mekkiyye, c. V, s. 114; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. XI, ss. 142-143.
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bir bag kurar ve 6zellikle ma’rifetullah olarak tanimladigi tevhid ilmini, insan1 zorunlu
olarak mutluluga sevk eden bir bilgi tiirii olarak gériir.??* Bu ilim, salikin i¢ diinyasinda
kesinlik kazanmigsa artik onun igin sadece bir bilgi degil, ayn1 zamanda bir hal, bir

yonelis ve bir kemal vasitasidir.

Burada tekrar vurgulamakta fayda var Ki Ibnii’l-Arabi nazarinda mutlulugun
hakiki mahiyeti, marifetullah ile tahakkuk eder. Zira ona gore ilim, sirf bilgi y1gin1
degil; varligin 6ziine ve Hakk’a dair bir suurdur. Bu anlamda gercek bilgi, kulun
kalbinde Hakk’a dair bir marifet haline doniismiis bilgidir ki bu da ancak iman ile
anlam kazanir. Dolayisiyla imandan yoksun, Hakk’a nispet edilmeyen her bilgi,
diinyevi anlamda bir fayda saglasa da insami1 kemale ulastiracak nitelikte degildir.
Bilginin asil amaci, insan1 kendi hakikatine ve oradan da Hakk’a yonlendirmesidir.
Marifetullah’tan yoksun olan bir bilgi ise bu yonlendirme islevini yitirir ve manevi
tekamiilde sadece bir perde haline gelir.??> Bu baglamda Ibnii’l-Arabi, bilginin
degerini onun gayesiyle Olcer; gayesi Hakk’a vuslat olmayan bir ilmin, insan1 saadete

gotlirmesi miimkiin degildir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore insanm kemal yolculugunda iman ve ma’rifet alaninda
gecerli olan iki temel farkindalik, fiiller sahasinda da aymi derecede Onemlidir.
Birincisi, kulun her bir fiilini, her an Allah’mm huzurunda bulundugu bilinciyle
gerceklestirmesi; ikincisi ise kudret ve yaratma agisindan biitiin fiillerin hakikatte
Allah’a ait oldugunu miisahede etmesidir. Bu iki farkindalik, insanin hem kulluk suuru
icinde yasamasini hem de varlik diizlemindeki tevhid anlayisini derinlestirmesini
saglar. Zira fiillerde tevhid, sadece digsal bir teslimiyet degil; ayn1 zamanda i¢sel bir
miisahede halidir. Ona gore bu idrak, kulun kendi varligin1 ve kudretini mutlaklastirma
vehminden arinarak, her hareketinde Hakk’1n tasarrufunu goérebilmesini saglar. Bu da

hakiki mutlulugun, yani ontolojik huzurun temelidir.?>® Béylece insan, hem amellerini

221 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. V, ss. 236-237; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XI, ss. 359-
360.

222 Cakmaklioglu, /bnii 'I-Arabi’ye Gore Gercek Mutluluga Erismenin Yolu: Kimyaus-Saade, s. 202.
223 Cakmaklioglu, /bnii 'I-Arabi’ye Gore Gercek Mutluluga Erismenin Yolu: Kimyaus-Saade, s. 203.
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ilahi murakabe altinda tutar hem de Hakk’mn fiillerdeki mutlak fail olusunu idrak

ederek kullukta kemale erer.

Haris el-Muhasibi ve diger tasavvuf alimlerinin veldyet mertebesine dair
gorisleri, insanin gergek mutluluga erisiminde kalbin ve manevi hallerin dnceligini
vurgular. Muhasibi, Yanus siresindeki “Bilesiniz ki Allah dostlarina asla korku
yoktur; onlar Gziunti de cekmeyecekler.” (10/62) ayetini temel alarak, velayetin
ahirette gliven, amellerin kabulii ve hesaptan kurtulusla dogrudan baglantili oldugunu
belirtir. Ona gore asil 6nemli olan, sadece fiillerin yapilmasi degil, bu fiillere anlam ve
gecerlilik kazandiran kalbin manevi halleri ve ihlastir.??* Benzer sekilde, Eba Hiiseyin
en-Nuri, velayet makdmindaki stifilerin ruhlarimi nefsin kétiiliiklerinden armdirip iman
nuruyla aydinlanmis, Hakk’1n huzurunda saf bir halde olduklarini ifade ederek, hakiki
mutlulugun ruhsal temizlikle miimkiin oldugunu ortaya koyar.??® Bu baglamda Hakim
et-Tirmizi’nin velayet kavramina dair ibade ve ubtide ayrimi, insanin ¢aba ve amel
yoluyla ulastig1 haller ile ilahi indyet sayesinde eristigi yiiksek mertebeleri ayirt
ederek, veliyyu hakkillah, veliyyullah ve hatmu’l-evliyd gibi siniflandirmalarla
tasavvufi saddetin katmanlarin1 anlamlandirir.??® Boylece velayet, hem insani gayret
hem de ilahi liitfun bulustugu, insanin gergek mutluluga ve Allah’a yakinliga erdigi

bir mertebe olarak tasavvufi literatiirde merkezi bir konuma sahiptir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore velayet mertebesindeki velilik makami, Hak Teala
katinda ilaht bir nitelige sahip oldugundan, kullar adina ahléklanma vasfinda degil;
dogrudan ilahi ahlak olarak bulunur.??” Zira bu ilaht nitelik Allah’a ait oldugundan,
ilgisi de geneldir. Ancak velayet mertebesindeki bir veliligi de Allah 6zel bir ilgiyle
kendi ilahi isimleriyle iliskilendirir. Bu ise bir anlamda, Hak Teala’dan ehli ma’rifet
olan kullarma doénik bir hakiki saddet durumudur. Bu noktada seckinci bir anlayisa

dayanan velayet yaklasiminin, kisilerin kendi ¢cabalar neticesinde mi bu ziimreye dahil

224 Muhasibi, er-Riaye li Hukdkillah (Kalp Hayati), haz. Abdiilhakim Yiice, (istanbul: Isik Yay., 2013),
SS. 43-46.

225 Hiicvirt, Kesfi’l-Mahclb (Hakikat Bilgisi), haz. Stileyman Uludag, (Istanbul: Dergah Yay., 2010),
s. 100.

226 Sara Sviri, Perspectives on Early Islamic Mysiticism, (London: Routledge, 2020), ss. 199-200.

227 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 11, ss. 371-373; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 7, ss. 400-
402.
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olduklar1 yoksa bu konuda cebri bir tavrin m1 kabul edildigi, tartigilmasi gereken

dnemli bir meseledir.?%8

Ibnii’l-Arabi’nin hakiki saddet kaynag: olarak gosterdigi velayetin Gstiinde
bulunan diger mertebeler ise niiblivvet ve risalet mertebeleridir. Geneli itibariyla
istilahatinda gorilen anlam genislemelerine uygun olarak “nibivvet” ve “risélet”
kavramlarinin Seyh-i Ekber’in terminolojisinde bir umdmi bir de husdsi anlami
vardir.??® S6z gelimi ibnii’l-Arabi’ye gore risletin, seriat ve hilkiim koyma anlaminda
husdst bir anlami oldugu gibi alemde insana hayati bir mutluluk vesilesi kilacak her

durum ve ilke manasinda umam? bir anlami da vardir.2%°

Seyh-i Ekber Ibnii’l-Arabi’ye gére, Hz. Muhammed (s.a.v.) ile birlikte husfisi
nibuvvet ve risélet mertebeleri sona ermistir. Bu noktadan sonra ne yeni bir seriat getiren
risAlet makami ne de Beni Israil nebileri gibi seriate tabi husfisi niibiivvet makami ortaya
cikmistir. Bu sebeple, niibiivvet kiilli ve umimi bir mahiyet kazanmis; yani kiyamete
kadar ilahi mesaj, peygamberler yerine veliler aracihgiyla devam edecektir.?®! bnii’l-
Arabi, “niiblivvet” kavramin1 hem nebiler hem veliler icin “enbiyau’l-evliya” olarak
kullanirken, husiisi ve umami niibiivvet arasmdaki ayrinu da siirekli korur.?®? Ona gore,
velayet makamindaki veliler ve miictehidler, niiblivvetin miibessir ve varis sifatlarini
iistlenerek ilahi mesajm igtihad yoluyla siirdiiriilmesini saglarlar.*® Bu “niibiivvet-i
amme” (umimi niibiivvet), Ibnii’l-Arabi’nin ilahi rahmet anlayistyla uyumlu olarak
kiyamete kadar devam eden, Allah’m rahmetinin bir tezahiiriidiir.>** Boylece velayet,

peygamberlikten sonra ilahi rehberlik ve hakikatin aktarilmasinda merkezi bir rol iistlenir.

228 Tbnii’l-Arabi, Fuslsu’l-hikem, ss. 73-74.

229 M. Mustafa Cakmaklioglu, Ibnii’l-Arabi’de Ma rifetin [fadesi, (Istanbul: Insan Yay., 2007), ss. 405-
420.

230 bnii’|-Arabf, el-Fiitiihati’I-Mekkiyye, c. VI, ss. 236-237; (a. mif.), FutGhat-: Mekkiyye, c. XVI, ss.
96-98.

231 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 6-7; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 103-
105.

232 [bnii’l-Arabi, el-Futdhasi I-Mekkiyye, c. 111, ss. 118-119; ibnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c.
VI, ss. 324-326.

233 [bnii’I-Arab, el-Fiitiihati’'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 79-81; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 245-
249,

234 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. V11, s. 68; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. XV, s. 112,
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Bu baglamda Seyh-i Ekber’e gore umimi niibiivvet, alemin varlik ve
devamliliginin temel kaynagidir. Ciinkii alemin korunmasi, Allah’m siirekli vahyi ve
ilahi inzalati sayesinde miimkiin olmaktadir. Bu baglamda, alem, umimi niiblivvet ve
risalet sayesinde beslenir ve varligini siirdiiriir. Umiimi niibiivvet makammin devami
niteligindeki arifler ise, bulunduklari manevi hil ve makdma bagh olarak Ilahi
rahmetle kusatilir ve gercek anlamda saddeti tecriibe ederler.?®® Boylece Seyh-i Ekber,
niiblivvetin evrensel roliinii vurgulayarak, hakiki mutlulugun bu ildhi rahmetten

kaynaklandigini ortaya koyar.

Ibnii’l-Arabi’ye gére varligin temel karakteristi§i ve saddetin kaynagi olan
sonsuz ilahi rahmet, iki farkli sekilde tezahiir eder. Birincisi, evrenin tamaminin
Rahméan’in nefesiyle varlik bulmasi nedeniyle yaratilistan itibaren tiim varliklari
kusatan evrensel rahmettir. Ikincisi ise daha dzel bir bicimde, yalnizca insana yonelik
olup, onu gaflet uykusundan uyandirarak yaratilistan getirdigi potansiyelleri
gerceklestirmeye ve hakikate yonlendiren rahmettir. Bu baglamda, Hak Teala’nin
sonsuz rahmetinin bir yansimasi olarak, peygamberler ezeli ve ilahi rahmeti insanliga
tasimanin saadetini yasarken, onlarin varisleri olan veliler de ayni rahmeti nakletmenin
ve yasamanin ayricaligina erisirler.?®® Boylece ilahi rahmet, hem evrensel bir varolus
ilkesi hem de insanin manevi tekdmullinde belirleyici bir etken olarak tasavvufi

diisiincede merkezi bir yer tutar.
B. MUTLULUGA ULASMA YOLUNDA AHLAKT ERDEMLER

Metafizik diisiincenin dnemli kavramlarindan biri olan mutluluk, sGfflerin
ontolojik ahlak anlayislarina gore ulasilmasi gereken en dnemli menzillerden biridir.
Bu baglamda sifiler, mutlulugu insanin varolus gayesiyle irtibatlandirarak onu,
Hakk’a yonelisin ve nefsin tezkiyesiyle ulasilan bir “makam” olarak gormiislerdir.
Safi ahlak diisiincesinin etkisiyle sekillenen Islim ahlakg¢ilar1 da bu anlayisi
benimseyerek mutlulugu, ahlaki kemalin ve ilahi yakinlhigin bir neticesi olarak

degerlendirmislerdir. Ruhun hikmet, iffet ve secaat gibi temel giiclerine karsilik gelen

235 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii’I-Mekkiyye, c. 11, s. 135; (a. mlf.), Fiitahat-: Mekkiyye, c. V1, ss. 359-360.
236 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. VII, s. 68; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. XV, s. 112,
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erdemler, ancak nefsin terbiyesi ve manevi disiplinle davranig haline getirildiginde
kemal ortaya ¢ikar; bu ise adaletin dogmasina ve ruhun dengelenmesine vesile olur.
Bu yoniyle tasavvufi gelenekte mutluluk, kalbin ilahi hakikatlerle nurlanmasi ve
insanin kendisinde Hakk’in isim ve sifatlarin1 ahldk haline getirecek erdemlerle
miimkiindiir.2” Dolayisiyla mutluluk, stfilerce hem diinyevi varolusun anlamini

kusatan hem de uhrevi saddetin anahtar1 olan ontolojik bir gayedir.

Islam diisiincesi icerisinde mutlulugun mahiyeti ve ona ulasma yollar1
hakkinda derinlemesine diisiinen miitefekkirlerden biri olan Farabi, bu konuyu
Ozellikle ahlaki erdemler ekseninde ele almustir. Tahsilii’s-Sa ‘dde ve et-Tenbih ala
sebili’s-Sa ‘dde gibi eserlerinde Farabi, mutlulugu, baska bir maksat i¢in degil, bizzat
kendisi i¢in istenen en yiiksek gaye olarak tamimlar. Bu anlamda saédet, onun
nazarinda insanin hakikatine en uygun hali, kemalin en son noktasidir. Tasavvufi
diisiincede de benzer sekilde mutluluk (saadet), kulun kendisini hakikatin bilgisiyle
donatmasi, nefsini tezkiye etmesi ve nihayetinde Hakk’a kurbiyet (yakinlik)
kesbetmesiyle elde edilen manevi bir mertebe olarak degerlendirilir. Farabi’nin
mutlulugu en ¢ok tercih edilen ve kendine yeter bir 1yilik olarak tanimlamasi, stfilerin
“saddet-1 ebediyye” olarak adlandirdiklari, Hak’la siirekli bir beraberlik ve huzur
haline isaret eder.?*® Bu baglamda Farabi’nin saidet anlayisi, sGfilerin ma’rifet ve

vuslat yoluyla erismeye ¢alistiklar1 hakiki mutlulukla ortak bir zeminde bulusur.

Islam ahlak diisiincesi i¢inde 6nemli bir yere sahip olan Ibn Miskeveyh,
mutlulugu ahlaki erdemlerle dogrudan iliskilendiren bir yaklasima sahiptir. Tehzibii’l-
Ahlak adli eserinde erdemleri, insan1 en yiice gayeye yani mutluluga ulastiran temel
vasitalar olarak ele alir.?®° O, iyiligi amaglanan en son gaye, mutlulugu ise bizzat
iyiligin kendisi olarak tanimlar. Bu baglamda mutluluk, ahlaki keméalin dogal bir

sonucu olarak ortaya cikar ve ona ulasildiginda baska hicbir seye ihtiya¢ kalmaz.?*°

27 Fatih Aydin, “Mutluluga Ulasmada Ahlaki Degerlerin Yeri”, Asian Journal of Instruction (Asya
Ogretim Dergisi), (2014), S. 2.2, ss. 52-59

238 Eb( Nasr Muhammed b. Tarhan b. Uzlug el-Farabi et-Turki, el-Medinetii "I-Fazila, thk. A. Nasri
Nadir, (Beyrut: Daru’l-Mesrik, 1991), s. 106.

239 EpbQ AlT Ahmed b. Muhammed b. Ya’kab el-Hazin ibn Miskeveyh, Ahldki Olgunlastirma, trc.
Abdilkadir Sener, Ismet Kayaoglu, (Ankara: Kultur ve Turizm Bakanlig: Yay., 1983), ss. 43-44.

240 ibn Miskeveyh, Ahlaki Olgunlastirma, ss. 73-76.
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Benzer sekilde Ibn Sind da mutlulugu insanin ulasabilecegi en yiiksek gaye olarak
gorir ve bu gayeye, nefsin teorik (nazari) ve pratik (ameli) boyutlarda
yetkinlesmesiyle ulasilabilecegini savunur. Nefsi iki yonlii bir yapida degerlendiren
Ibn Sina, onun nazari yoniinii soyut bilgiye ve akledilir hakikatlere; ameli yoniin ise
bedensel ve diinyevi davraniglara iliskin gorir. Bu noktada mutluluk, hem bilmenin
hem de dogru eylemin bir neticesidir.?** Tasavvufi baglamda degerlendirildiginde ise
bu yaklasim, nefsin tezkiyesi ve ruhun saflagsmasiyla Hakk’a yonelerek kemale ulasma
fikriyle ortiismektedir. Boylece hem ibn Miskeveyh hem de ibn Sina’nin mutluluk
anlayisi, sGfilerin manevi terakkiyle erismeyi amagladig1 hakiki saadetle paralel bir

zeminde yer alir.

Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde mutluluk ile mutluluga ulasma yolundaki
ahlaki erdemler arasinda acik bir iliski vardir. Bayagi nefisleri, en ylice kemali
gerceklestirinceye kadar yikseltip mutmain olan nefse ulastiracak olan ilahi iksirden
bahseden Seyh-i Ekber, bu manada kimyau’s-sadde olarak isimlendirdigi hakiki
mutlulugu rahant kemal mertebesine erisme olarak gormiistiir. Bu anlamda kimyau ’s-
sa@denin en 6nemli fonksiyonu, bayagi nefislere erdemli hasletler ile kemal derecesini
kazandirmasidir. Clnk( her mutluluk sahibine kemal verilmemisken her kemal sahibi
mutludur. Dolaysiyla her mutlu, kdmil degildir. Zira kemal ylce dereceye katilmak,
asil kaynaga benzemektir. Baska bir ifadeyle kendini Allah’in verdigi nimette
gormektir. Seyh-i Ekber, saddet ve mutlulugun kaynagi olan iman ile kemale
kaynaklik eden ma’rifet bilgisinin bir araya getirilmesi durumunda kul i¢in baska
gayenin bulunmadig ylce dereceye ulasmanin mimkin olacagini ve bdylece kulun

esyanin hakikatine varacagini soyler.

[bnii’l-Arabinin tasavvufi diisiincesinde mutluluk ile ahlaki kemal arasinda
dogrudan ve derin bir iliski vardir. O, nefsin terbiye siirecinde asagi derecelerinden
baglayarak ilahi bir iksirle yliceltilmesini ve bu silire¢ sonunda mutmain nefis

mertebesine ulasmasimi, hakiki mutlulugun elde edilme yolu olarak goriir.?*? Bu ilaht

241 Mehmet Aydin, fbn Sind ‘min Mutluluk (Es-Sa’ade) Anlayisi, (Ankara: TTK Yay., 1984), ss. 433-
436.

242 Tonii’|-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, ss. 406-407; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.
33-34.
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iksiri “kimyau’s-sadde” olarak adlandiran Ibnii’l-Arabf, saidetin sadece hissi bir haz
degil, rihani kemale ulasmanin bir sonucu oldugunu belirtir. Ona gore hakiki
mutlulugun temel islevi, nefsi erdemli hasletlerle donatarak onu kemal derecesine
ulastirmaktir.?** Ancak bu siiregte her mutluluk kemali dogurmazken, her kemal sahibi
mutluluga ulagmustir; ¢linkii kemal, varhigin aslina yani Hakk’a benzemekle
mumkinddr. Bu da nefsin, kendine verilen nimetleri ilahi kaynakta gorerek fant
benliginden siyrilmasiyla miimkiindiir. Seyh-1 Ekber’e gore, iman (tasdik) ve ma’rifet
(hakikati bilme) birlestiginde kul, bagka hi¢bir gayeye ihtiya¢ duymayacak sekilde
yiice mertebelere ulasabilir.?** Bu da onun icin yalnizca saddetin degil, ayn1 zamanda

esyanin hakikatine ulasmanin da anahtaridir.

Bu diisiince ekseninde Ekberi gelenekten gelen sifiler, mutlulugu iki ayri
diinya mutlulugu olarak ayirmis olsalar da onlara gore kul igin asil olmasi gerekenin
ilahi fitrata uygun ahlaki bir hayat yasayip Allah’m rizasin1 kazanmak oldugunu
ozellikle ifade etmislerdir.?*®> Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi diisiincesinde olan sdfiler igin
mutlulugun, gegici zevklerin ve hazlarin sagladigi aldatici bir saddet olmadigini erdem
odakli ve Allah’in esmasiyla ahlaklanmis ruhsal bir doygunluk hali oldugunu

sOyleyebiliriz.

Bu baglamda erdemler, nefsin gigclerinin ifrat ve tefritten uzak, vasat bir
dengeyle islev gérmesiyle ortaya ¢ikar. Meleketii’t-tavassut olarak adlandirilan bu
denge hali, erdemli fiillerin siirekliligiyle aliskanliga doniisen bir ahlak yapisii ifade
eder. Bu doniisiim insanin Allah’in esmasiyla ahlaklanarak nefsini terbiye etmesi ve
varlikla olan iliskisini bu ilahi ahlak gergevesinde diizenlemesiyle miimkiin olur. ibn
Miskeveyh’in Tehzibii’l-Ahlak adli eserinde detaylandirdigi gibi, bu fiillerin temelini
akli, gazabi ve sehevi olmak iizere li¢ nefs giicii olusturur. Her bir giiciin hikmet, secaat
ve iffet gibi faziletlerle dengelenmesi sonucunda, adalet erdemi ortaya g¢ikar.?*°

Tasavvufi baglamda ise bu adalet hali, insanin kendi i¢ aleminde ilahi nizdmi

243 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. V111, ss. 37-38; (a. mlf.), Fiitdhat-: Mekkiyye, ¢. XVII, ss.
163-165.

244 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. V, s. 342; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XII, s. 191.
245 Abdurrezzak Kasani, Tasavwvuf Sozliigii, cev. Ekrem Demirli, (Istanbul: iz Yay., 2004), ss. 300-301.

246 Tbn Sind, Kitabu ’s-Sifd el-fldhiyyat, gev. Ekrem Demirli-Omer Tirker, (Istanbul: Litera Yay., 2004),
c. 1, ss. 429-430.



93

gerceklestirmesi anlamma gelir. Boylece sifi icin saddet, sadece akli degil, ayni

zamanda manevi bir kemal ve Allah’a yakmlik halidir.

Ibn Miskeveyh’in Tehzibii’l-Ahlak’ta sistemli sekilde ortaya koydugu bu her
bir giiciin hikmet, secaat ve iffet gibi faziletlerle dengelenmesi durumu,?*’ tasavvufta
da “meleketii’t-tavassut” olarak adlandirilan, nefsin vasat ahlaki hallerle sirekli
eylemlerde bulunarak olgunlagmasi siireciyle ortiismektedir. Stfiler i¢in bu dengeli
ahlak hali, Allah’in esmasiyla ahlaklanmak ve i¢sel 4alemde ildhi nizami
gerceklestirmek anlamina gelir. Hikmet, secaat ve iffet gibi faziletlerin i¢ alemde
tezahiirii, adalet erdemini dogurur ki bu da hem felsefede hem tasavvufta en yetkin
ahlaki makamdir. Bu cercevede sifinin saddet anlayisi, yalnizca aklin rehberliginde
sekillenen teorik bir yap1 degil; ilahi isimlerin mazhari olarak, manevi olgunluk ve
Hakk’a kurbiyet bilinciyle yogrulmus bir hakikat halidir. Dolayisiyla nefsin gii¢lerini
ilahi terbiyeye tabi tutan insan, hem bireysel i¢ aleminde hem de varlikla kurdugu

iligkide hakiki adaleti ve mutlulugu gergeklestirebilir.

Tasavvufi diisiincede erdemlerin tahakkuku, nefsin heva ve heveslerden
armdirilmasiyla miimkiindiir. Bu c¢ercevede heva; arzu giliclinii, nefsin diinyevi
temayiillerini ve seytanin vesveselerini temsil eden bir engel olarak degerlendirilir.
Ibnii’l-Arabi’ye gére nefsin bu armdirilma siireci, varolusun temelinde yer alan
“hamd” ilkesiyle iliskilidir. i1k insanin yaratilis aninda sdyledigi “Elhamdiilillah” sdzii
ve ahiretteki “Son sozleri hamd Allah’adw” (Yunus, 10/10) ayeti, varligin hem
baslangicinin hem de sonunun ildhi 6vgiiyle kusatildigini gosterir. Bu ontolojik
baglam, ilahi rahmetin evrensel niteligine isaret eder. Nitekim Ibnii’l-Arabi, Sehl b.
Abdullah et-Tiisteri ile Iblis arasinda gecen kissay1 aktararak, rahmetin kapsami ve
smirhilig tartismasmi giindeme getirir. iblis’in “Rahmetim her seyi kusatmistir”
(A’raf, 7/156) ayetini delil getirerek Allah’in rahmetinden umudunu kesmedigini
sOylemesi, rahmetin mahiyeti {izerine derin bir tasavvufl tartismay1 baslatir. Sehl’in
Ey Iblis! Allah rahmetini “Ben onu yazacagim” (A’raf, 7/156) ayetine atifla rahmetin
kayitl oldugunu belirtmesine karsilik, Iblis’in “Kayitlamak Allah’a degil, sana ait bir

247 Ebl Al Ahmed b. Muhammed b. Ya’kab el-Hazin Ibn Miskeveyh, Tehzibii’I-Ahlak, cev. A. Sener-
L. Kayaoglu-C. Tung, (Istanbul: Biyllyenay Yay., 2018), ss. 35-42.



94

vasiftir” seklindeki cevabi, rahmetin sinirlandirilmasinin beseri idrakle ilgili oldugunu
vurgular.?*® Bu kissa, ibnii’l-Arabi’nin nazarida hem rahmetin evrenselligini hem de
nefsin bu rahmete ulasabilmesi i¢in hevadan arinmasi gerektigini gosterir. Nefsini
tezkiye eden kimse, rahmete mazhar olur ve bu siiregte erdemler geliserek hakiki

saadetin zemini olusur.

Seyh-i Ekber bu baglamda tiim varligin ilahi rahmetle kusatildigini1 ve bu
rahmetin, mahliikatm umut kaynagi oldugunu vurgular. Ona gore kullar i¢in en yiice
saadet, nefsin heva ve heveslerinden arnarak ilahi rahmete erismekle miimkiindiir. Bu
saédet, dinyevi micadelelerin ve nefis terbiyesinin bir sonucu olarak tecelli eder ve
kul, Allah’a kullukta sadakat gosterdigi 6lgiide bu rahmete mazhar olur. Ibnii’l-
Arabi’ye gore bu ylice mutluluk, beser aklinin tahayyiil edemeyecegi latif ve nlrani
derecelerle miikafatlandirilan 6zel bir hal olup, sadece nefsini tezkiye eden kullara
mahsustur.?*® Bu anlamda saidet, yalnizca diinyevi huzur degil; ayn1 zamanda batini
bir kemal ve Allah’a yakinlik hali olarak degerlendirilir. Tasavvufun nihai hedefi olan
bu mutluluk, kulun kendi varligin1 asarak mutlak varlikla irtibat kurdugu bir hakikat

mertebesine isaret eder.

Diger yandan kulun, riyazet ile nefsini arindirip ahlaklandirmasi ve boylece
hakiki mutluluga erigsme siireci, hevaya (arzu giiciine) karsi verilen miicadele ile baglar.
Bu baglamda heva, bedenin ve nefsin tutsaklig1 anlamina gelir; insan1 ilah1 hakikatten
uzaklastiran en temel engellerden biridir. Bu tutsakliktan kurtulmanin ilk asamasi,
nefsi zorlamak ve bedenin arzularma set ¢ekmektir. Ancak bu sadece fiziksel bir
direncle degil, kotii duygu ve diisiincelerden arinmay1 hedefleyen manevi bir disiplinle
miimkiindiir ki bu da riyazet ile saglanir. Ibnii’l-Arabi’ye gore, kul riyazet ile nefsinin
ahlakini ilah1 ahlak dogrultusunda stisleyerek, hevaya karsi koyma giicli kazanir. Bu

siire¢ tamamlandiginda, kisi ancak o zaman ilahi nurun tecellisine mazhar olabilir.?*

248 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. VI, ss. 247-248; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. X1V, ss.
42-44.

?%9 Sihabiiddin Yahya b. Habes b. Emirek es-Stihreverdi el-Maktdl, Kitabi Heyakili'n-nar (Nar
Heykelleri), Cev. Ahmet Kamil Cihan ve Digerleri, (Istanbul: Litera Yay., 2017), s. 56.

250 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihati’I-Mekkiyye, c. VI, ss. 80-81; (a. mif.), Fiitihat-: Mekkiyye, c. XV, ss. 117-
118.
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Dolayisiyla tasavvufi saddet anlayisinda riyazet, sadece nefsi zayiflatmak degil, ayni

zamanda onun ilah1 hakikate yonelmesini miimkiin kilan doniistiiriicii bir siiregtir.

Stihreverdi’nin israki diisiincesinde mutluluk, insanin niiri hakikate yaklagmasi
ve bu hakikate uygun bir varlik haline gelmesiyle miimkiindiir. Ona gore riyazet ve
manevi disiplinlerle nefsini terbiye eden kisi, asama asama niiri tecellilere mazhar olur
ve bu tecellilerde sebat gosterebilirse “sekine” olarak adlandirilan huzur ve mutluluk
makamina ulasir. Bu makamda bulunan kisiye bazi lediinni bilgiler ve olaganiistii
yetenekler bahsedilir. Ancak bu durum, onun kemalinin nihayeti degildir. Zira
Stihreverdi’ye gore insan-1 kamil olmanm en yiiksek diizeyi, gegici ve siirli olan nliri
makamlar1 asarak “vechullah”a yonelmektir. Bu yonelis, “Kiilli sey’in halikun illa
vechehu” (Kasas, 28/88) ayetinde ifadesini bulan “lahfit” makamudir ki bu da fani olan
her seyin tesinde, sadece Hakk’mn zatina yonelmisligin ve mutlak kudretin idrakine
varmanm ifadesidir.?* Boylece Siihreverdi’nin nazarinda hakiki saddet, ndri

yiikselisin son noktasi olan lahtiti kemale ermektir.

Ibnii’l-Arabi, yukaridaki erdemler disinda sabir ve siikrii de gercek saddet
yolundaki iki 6nemli erdemli haslet olarak goriir. Ona gore sabir, kulun karsilastigi
kotli durumlar karsisinda nefsine ve cevresine sikdyet etmeksizin sadece Allah’a
yonelmesi ve O’ndan yardim dilemesi olarak tanimlanir.?®? Bu baglamda sabr, “Allah
var, gam yok” suuruyla yasanan bir teslimiyet halidir ve ruhun ahlaki direnciyle
dogrudan iliskilidir.?®® Ibnii’l-Arabi’ye gore bu erdem, kulun manevi boyutta kemale
ulasarak nefsin arzularini terbiye etmesi ve i¢ huzura erismesi agisindan belirleyicidir.
Stikiir ise, insanin sahip oldugu nimetleri Hakk’in liitfu olarak bilip bunlarin kadrini
idrak etmesiyle kemal bulur. Seyh-i Ekber, ozellikle sabir ve siikiir gostererek
kotiiliikler karsisinda sebatkar olan kimselerin, ilahi rahmetin alemdeki tecellilerini
miisahede edebileceklerini ve boylelikle gergek mutluluga erisebileceklerini ifade

eder.”® Bu iki haslet, sifi icin sadece diinyevi smamalarin {istesinden gelme araci

#1 Sihabiiddin Yahya b. Habes b. Emirek es-Siihreverdi el-Maktdl, “Anka Kusunun Sesi”, Cebrail ‘in
Kanat Sesi, cev. Sedat Baran, (Istanbul: SOff Yay., 2016), s. 47.

22 Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, (Istanbul: Kabalca Yay., 2002), s. 408.
253 Kasani, Tasavvuf Soziigii, s. 326.

254 Muhyiddin ibnii’l-Arabi, Ahadiyet/Tehzibii I-Ahlak/Mev 'ize-i Hasene Risaleleri, trc. Abdtilvehhab
Oztiirk, (istanbul: Sultan Yay., 2006), s. 51.
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degil, ayn1 zamanda hakikatin derinuna ermenin ve ilahi rizayr kazanmanm da

anahtaridir.

Nefsin erdemleri kadar, nefsin erdemsizliklerinden de bahseden ibnii’l-
Arabi’ye gore bu erdemsizliklerine basinda kisinin kendini begenmesi, boburlenmesi
ve Kibir olmasi héli, onun saadet yolundaki en buyiik eziyetleridir. Bu tiir nefsani
hastaliklar, insanin manevi yiikselisini engelleyen, onu hakikatten uzaklastiran
perdeler olarak degerlendirilir. Ibnii’l-Arabi, bu perdelerin ancak tevazu erdemiyle
asilabilecegini belirtir. Zira tevazu, kulun kendi acziyetini ve ihtiyag¢ halini fark ederek
Hak karsisinda boyun egmesidir ki bu da tasavvufi terbiyenin temel hedeflerinden
biridir. Bu sebeple Hz. Peygamber’in tevazuyu imanin bir pargasi olarak gérmesi,
tasavvuf ehli i¢in 6nemli bir referans teskil eder. Tevazu ile donanmis bir miimin, ayni
zamanda haya sahibi olur. Ibnii’l-Arabi’nin ifadesiyle haya, Allah’in kullarmna olan
iyilik ve liitfunun bir tezahiiriidiir.®® Boylece tevazu ve haya, insami nefsin
karanligindan ¢ikararak ilahi rahmetin aydmligina ulastiran temel ahlaki erdemler

olarak one ¢ikar.

Ibnii’l-Arabf, kibre kapilmak gibi insan1 saddetten uzaklastiran nefsin kot
hasletlerinden birinin de kiskanglik oldugunu soyler. Ona gére kulun sadece Allah
adina kiskang olmasi hayvani ve tabii kiskangliktan uzaklasmasi gerekir. Tabii
kiskangligin kemal yolculugundaki bir kimsenin nefsine bir nitelik olarak asla
yerlesmemesi gerektigini ifade eder. Sayet bir kimse bir seyi kendi nefsine kerih
gOrmeyip, baskas1 adina kerih goriyorsa ve bu baglamda Allah’m dini adina kiskang
ve mirivvet sahibi oldugunu sdyliiyorsa, onun iddiasinda yalanci oldugunu ve o
kimsenin dindar da erdem sahibi de olmadigini énemle vurgular. Ayni sekilde kendisi
icin bir seyi kerih gorup baskasi adina kerih gérmeyen kimse de iman kaynakli gayret
ve kiskanghik sahibi degildir. Allah’in ve mirivvetin, hayvani bir kiskanglikta yeri

yoktur. Bu kiskanglik, insan1 saddete kavusturacak erdemli hasletlerden uzaklastirir.?%

25 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihdtii I-Mekkiyye, c. V111, s. 267; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. XV1II, s. 238.
2% [bnii’l-Arabi, el-Fiitihdtii I-Mekkiyye, c. V111, s. 305; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. XV111, s. 306.
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Sonug olarak, Ibnii’l-Arabi’nin mutluluk temelli ahlak anlayisi, tasavvufi
diisiincenin temelini olusturan marifet, ubdiyyet ve kemal kavramlar1 etrafinda
sekillenmektedir. Ona gore gergek mutluluk, beseri arzu ve gegici hazlarin 6tesinde,
insanin Allah’a yonelmesi, O’nun ahlakiyla ahlaklanmasi ve resullerin izinden giderek
insén-1 kamil mertebesine ulagmasiyla miimkiindiir. Bu anlayis, sadece bireysel
kurtulusu hedefleyen dar bir mistik tecriibe degil; ayn1 zamanda diinya ve ahiret
biitliinliigiinii gozeten, akli, iradeyi ve kalbi igeren biitiinciil bir varlik terbiyesidir.
Ibnii’l-Arabi’nin nazarinda ilahi saadet, ebedi olanla kurulan hakiki bag neticesinde
kazanilirken, diinya hayati bu saadetin tohumlarmin ekildigi, erdemli fiiller ve
marifetle donanmig bir eylem alanidir. Bu baglamda tasavvuf, insani nefsani olandan
ilahl olana tasiyan bir terbiye yolu olarak, mutlulugu yalnizca bir sonu¢ degil,

varolusun gayesi olarak goriir.
VI. iBNU’L-ARABT’DE INSAN-1 KAMIL VE AHLAK iLiSKIiSi

Tasavvufl diisiincede, insanin kainattaki en serefli varlik ve ilahi hilafetin
yeryliziindeki tasiyicis1 olmasi, onun manevi tekamiil potansiyelini hem ontolojik hem
ahlaki bir sorumluluga doniistiiriir. Bu baglamda insanin en yiice gayesi, mertebeleri
asarak kemal derecesine ulagsmak ve Hakikat-i Muhammediyye’ye vuslat etmektir.
Stfiler, bu ulvi gayeye ulasmada tasavvufu bir hal ve seyr u siilik ilm1 olarak gortirken,
ilim ile amelin i¢ ice gectigi bir ahlak insasini da zorunlu kabul etmiglerdir. Varligin
merkezine yerlestirilen insan, ancak ilahi isimlerle ahlaklanmak suretiyle yaratilis
gayesine yaklasabilir. Bu siirecte iman, ahlakin asli varlik sebebi; ahlak ise ibadetin
gayesi olarak tanimlanir. Kemal yolculugu ise kulun Rabbini tanimasiyla baslar; bu
marifet, iman1 derinlestirir, kalbi ilahi tecellilere acik hale getirir. Bu noktada kulun
duygu diinyas1 ilahi ask, korku ve muhabbetle sekillenir; ibadetler, Allah ile olan
bagmi tahkim eder. Enfal siiresi 2. Ayette isaret edilen “Mii ‘minler ancak o kimselerdir
ki; Allah anmildigi zaman kalpleri iirperir. O ’nun dyetleri kendilerine okundugu zaman
(bu) onlarin imanlarint artirtr. Onlar sadece Rablerine tevekkiil ederler.” (Enfal, 8/2)
bu manevi hallerin zuhuru, sGfinin iman derecelerinde yukselerek ilahi ahlak ile
tahakkuk etmesine vesile olur. Bdylece tasavvuf, insan1 yalnizca bilgiyle degil, ahlak

ve ibadetle yogrulmus hakikate ulastiran bir terbiye yolu olarak tanimlanir. yetindeki
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tecellilere mazhar olup Allah’m isimleriyle ahlaklanincaya kadar imanin derecelerinde

yukselmeleri devam eder.

Yice yaraticisindan aldig1 ilaht mesajlarla vahye muhatab olan insanm ruhunda
meydana gelen bu buyik arinma ile imandan sonra “Her sey onun hamdini tesbhih
eder” (isra, 17/44) ayetini idrak eden insan, ibadet ile giizel ahlaki varhginda
biitiinlestirir ve kemalin zirvelerine ulasir. Boylece bu kemal yolculugunda “Kendini
bilen Rabbini bilir.”?>" hadis-i kudsisinin hakikatine varan insan zahir ve batinda
Allah’in gutzel isimleriyle ahlaklanmasi bakimmdan Allah’1t miisahede eder. Cunkd
akil, bu isimleri Allah’a nispet eder ve Allah’1 onlarla isimlendirir.?® Iste kulu Allah’a,
yani hakikate (keméale) ulastiran sey bu giizel ahlaktir. Peki, nefsi yani heva ve hevesi,
arzular1 olan insan i¢in boyle bir ahldka (keméale) ulasmak mimkin mi? Safiler igin
Hz. Peygamber’in varligi boyle bir ahlaka ulasabilmenin mimkin oldugunun delilidir.
Zira O, bir giines misali kemal mertebesinde kendisinde bulunmasi gerekli her vasfa
haiz olmakla birlikte -nasil Ki giinesten tasan 1siklar bizlere ulasiyor ve kendisinde bir
eksilme meydana gelmiyorsa- bu kemalden tasan ve kendisinde bir eksilme meydana
getirmeyen ndruyla, ahlaklanmak dileyen butiin kullarin bu keméle ulasmasini saglar.
Nitekim gonderilis sebebini anlatirken: “Ben guzel ahlaki tamamlamak (zere

gonderildim”?° ifadesi bu hakikatin (kemalin) en giizel ifadesidir.

Bu anlamda ilk dénemlerden itibaren hakikate (kemale) ulasmay1 en blyik
gaye olarak goren sdfiler, Kur’an’a gore gizel ahlakin en (st ornegi olan Hz.
Peygamber’in ve onun ahlakiyla ahlaklanan Sahabe’nin ve ilk donem sifilerin s6z ve
davraniglarini, salikin ahlakini olgunlastirip kemale ulastiran en 6nemli yontem olarak
gormiislerdir. Bagka bir deyisle tasavvufun k&dmil insan modeli, 6ncelikle Peygamber,
ardindan sahabe ve onlarin yolundan giden ariflerin yolu olmustur. Bu gaye, zamanla

“Allah’in ahlakiyla ahlaklanmak” seklinde Ozetlenen bir ilkeyle ifade edilmistir. Bu

257 Acluni, Kegfii’l-hafa, c. 11, s. 262.
258 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 229; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VII, s. 130.
259 Ahmed b. Hanbel, el-Misned, c. 11, s. 381.
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nedenle tasavvufun insani1 kemale ulastiran yonteminin dogrulugunu pekistirmek igin

tabakat kitaplarinda ariflere ait kerametlere ve menkibelere cokga yer verilmistir. 2%

Tasavvufun ilk doneminde ahlaki kemale ulasmis insan tasviri, temelde velayet
makamindaki bir sifiyi, yani ahlaken olgunlagmis bir veliyi ifade eder. Bu donemin
stfileri, sadece yasadiklar1 hallerle degil, ayn1 zamanda s6z ve diislinceleriyle de
sonraki ylzyillarda gelisen insan-1 kamil anlayisinin epistemolojik ve ontolojik
temellerini  atmuslardir. Onlarin  yasantilari, ilerleyen donemlerde tasavvuf
literatiirtinde sistematik bir O6greti haline gelen manevi kemal anlayisinin fiili
ornekligini sunmustur. Vahyi yalnizca ameli yoniiyle degil, ayn1 zamanda bilgi ve
varlik kaynag1 olarak ele alan bu ilk stfiler, Kur’an ve Siinnet merkezli bir ahlak
tasavvuru gelistirerek, vahyin manevi terbiyeye dair igerimlerini derinlemesine
yorumlamiglardir. Bu yaklasim, zamanla tasavvufun bireysel tecribeden ibaret
olmayan, insani1 varlikla ve Hak ile irtibatlandiran kapsaml bir diisiince sistemine
doniismesine zemin hazirlamistir.?8* Boylece safilerin ahlak merkezli bu tecriibesi,

insana dair biitiinciil bir anlayigin temelini olusturmustur.

Bu diisiinsel birikim, tasavvufun ilk donemlerinden itibaren arif stfilerin
miicahede, takva ve riyazet gibi kisisel arnma pratiklerine dayanan, seyr u siilik
mertebeleri iizerinden sekillenen manevi bir tecriibe alani olarak ortaya ¢ikmistir.
Safiler, bulunduklar1 hal ve makdma gore kalplerine dogan ilhamlar1 ve ilahi isaretleri,
hakikat bilgisine ulasmada temel referans kabul etmislerdir. Bu baglamda, Haris el-
Muhasibi insanmn zihnini tamamen ildhi mesaja yOnlendirerek onun igerigine
derinlemesine niifuz etmesi gerektigini belirtir. Bu yonelis, kisinin gayb aleminin
sirlarini sanki gdzle gériilyormuscasma bir suur diizeyine ulagsmasma vesile olur.2%2
Boylece insan, kendisine gelen ilahi hitaplar1 idrak ettigi oranda Rabbini tanima
imkanina kavusur. ibn Ata da Kur’an’in takvaya ¢agiran “Ey iman edenler! Allah tan,

O ’na yarasir sekilde sakinin (takva sahibi olun) ve Allah’a teslim olmanin disinda bir

260 Ekrem Demirli, Ibnii 'I-Arabl Metafizigi, ss. 297-298.

261 Sami Bayrakei, “ilk Dénem Safilerin Vahyi Anlama UsClleri”, Dokuz Eylul Universitesi flahiyat
Fakiltesi Dergisi, (2023), S. 58, ss. 169-191.

262 Ebli Abdillah Haris b. Esed el-Muhasibi, el-Akl ve FehmiI-Kur’an: Aklin Mahiyeti ve Kur’an’mn
Anlasiimasi. gev. Veysel Akdogan, (Istanbul: Isaret Yay., 2006), s. 291.
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hal iizere sakin can vermeyin.” (Al-i Imran, 3/102) ayetlerini, kisinin nefs terbiyesi,
ibadetlere stireklilik ve ahlaki kemale ulasma gagrisi olarak yorumlar.?®® Bu yaklasim,
stfi diistincede kisiyi kemale erdiren hakikat bilgisinin ancak i¢sel bir arinma ve ilahi

bag kurma siireciyle miimkiin olabilecegi anlayisinin temelini teskil eder.

Ibnii’l-Arabi’nin tasavvuf diisiincesine kazandirdig: “insan-1 kAmil” kavramu,
hem ontolojik hem de epistemolojik boyutlariyla insanin kainattaki yerini ve Hak ile
olan iligkisini tanimlayan merkezi bir ilkedir. Bu nazariyenin sekillenmesinde, klasik
felsefede insanin kiiciik dlem (mikrokozm) ve evrenin blyuk alem (makrokozm)
olarak tanimlanmas1 anlayismin dolayh etkisi griilse de, sifi gelenek daha ¢ok Thvan-
1 Safa’nin “insan-1fazil” tasavvuru ile Bayezid-1 Bistami’nin “el-kamilii’t-tdm” ifadesi
tizerinden dogrudan etkilenmistir. Bununla birlikte, Hallac-1 Manstr’'un Hz.
Peygamber’in ontolojik 6nceligini vurgulayan goriisleri -6rnegin onun niirunun biitiin
niibiivvet nurlarinin kaynagi oldugu ve admin kalemden 6nce yazildigi yoniindeki
ifadeleri- Ibnii’l-Arabi’nin insdn-1 kAmil teorisinin metafizik zeminine dnemli katkilar
saglamistir.?®* Bu baglamda tasavvufta ideallestirilen “kamil insan”, yalnizca ahlaki
ve manevi kemalin zirvesine ulasmis bir sahsiyet degil, ayn1 zamanda ilahi isim ve

sifatlarin milkkemmel bir mazhari olarak kozmik diizenin merkezi bir unsurudur.

Insan-1 kamil nazariyesi, tasavvuf diisiincesinde insanm ontolojik konumunu
ve kozmik islevini en sistematik bigimde ortaya koyan bir c¢erceve sunar. Bu
nazariyenin kutbu olan Ibnii’l-Arabi’ye gore insan-1 kdmil, Allah isminin tecelll
mahalli, yaratiligin nihai gayesi ve yerytzindeki ilahi halifedir. Bu yonuyle o, hem
rububiyet hem de ubldiyyet vasiflarini tasiyan, Allah ile dlem arasinda bir berzah
niteligindedir. Ibnii’l-Arabi, bu vasfi Hakikat-i Muhammediyye®® kavram iizerinden
temellendirir; insan-1 kdmil, bu evrensel nirun sehadet alemindeki tezahiirii olan Hz.

Muhammed’in ménevi sahsiyetinde kemalini bulmustur. Bu baglamda insan-1 kdmil,

263 Betiil Girer, Goniil Goziyle Kur’an: Ibn Ata Tefsiri, (Istanbul: H Yay., 2018), ss. 9-10.

264 Mehmet S. Aydin, “Insan-1 K&mil 7, TDV Isidam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2000), c. 22,
ss. 330-331.

265 Tbnii’l-Arabi tarafindan kullanilan; hakikatii ’I-hakaik, rih-u Muhammedi, ndir-u Muhammedi, RGh-
u Kullt, Akl-: Evvel, Kalem-i A’14, Halife, insan-: kdmil, berzah, el-hakku’l-mahldk gibi bircok
1st1lah, Hakikat-1 Muhammediyye’yi ifade etmede kullanilanlardan sadece bazilaridir. Fakat bitiin
bu kavramlarla ifade edilmek istenen itibar, izafet ve nispetlerden baska bir sey degildir. Zir& hakikat
tektir ve O da Zat-: Zlahi’dir. Bkz. Afifi, Miisliimanlarin Logos Nazariyeleri, ss. 78-79.
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hem varligin hem de hilkatin gayesidir; ¢iinkdi ilahi irade, varlik planinda onunla zuhur
eder. Nitekim muhakkik sdfiler, “eger insan-1 kamil olmasaydi Allah’in da bilinemez
olacagr” iddiasinda bulunurlar.?®® Bu anlayis, Kur’an-1 Kerim’in Bakara suresinde
gecen “halife” kavramiyla dogrudan iliskilidir; zira insanin yaratilisi, Allah’in
yeryiiziindeki halifesi olmas1 sebebiyledir. ibnii’l-Arabi’ye gore bu halifelik, insanin
Allah’a benzer sekilde, O’nun isim ve sifatlarinin ahlaki diizlemde bir mazhar1 olarak
yaratilmis olmasma dayanir.?®’” Dolayisiyla, insin-1 kdmil olmak, ilahi sifatlarla

ahlaklanmak ve bu ahlaki eyleme doniistiirerek keméle ermektir.
A. INSAN-1 KAMIL iLE iLGiLi TEMEL KAVRAMLAR

Insan-1 kamil, tasavvufi diisiincede, manevi terakki siirecinin zirvesini temsil
eden ve fena-fillah mertebesine ulasan kamil bireydir. Bu mertebeye ulasan sifi,
Tevhid-i Ef‘al ve Tevhid-i Sifat gercevesinde, kendi fiil ve sifatlarini ilahi olanla
irtibatlandirir; boylece nefsani ve beseri vasiflardan armarak Hakk’in fiil ve sifatlarinin
mazhar1 haline gelir. Bu doniisiim, kisinin Allah’in ahlakiyla ahlaklanmasini ifade
eden “fena-fillah” anlayisinin bir tezahdrudir. Ancak burada kastedilen, mutlak
anlamda bir birlesmeden ziyade, kulun iradesini, ahlakini ve varligin biitiiniiyle ilahi
irade ve ahlak ile uyumlu hale getirmesidir. Bu siirecte kul, sifatlarinda ve fiillerinde
Hakk’a benzemeye calisirken, son mertebede Tevhid-i Zat cercevesinde kendi
varligindan soyutlanarak Hakk’in mutlak varligi karsisinda yoklugunu idrak eder.
Dolayisiyla insan-1 kamil, sadece ahlaki kemale ulasan degil; ayn1 zamanda ontolojik

olarak Allah’in tecellilerine mazhar olan en mikemmel varlik 6rnegidir.

Tasavvufl diisiincede “insan-1 kdAmil” kavramini sistematik bir sekilde ilk kez
ortaya koyan siifi muhakkik Ibnii’l-Arabi olmustur. Ona gore insdn-1 kAmil, Hakk’1n
en miikemmel tecellisi ve yaratiligin nihai gayesidir. Bu kavramin izleri Hallac-1
Mansir gibi erken donem sifilerde bulunsa da, Ibnii’l-Arabi bu anlayis1 vahdet-i
viicid cergevesinde ontolojik olarak temellendirmistir. Tasavvufi diisiincede temel

meselelerden biri, mutlak kemal sahibi olan Allah ile smirli ve eksik bir varlik olan

266 |zutsu, Zbnii’I-Arabi nin Fus(s 'undaki Anahtar Kavramlar, ss. 325-332.

267 Ekrem Demirli, Islam Diisiincesi Uzerine Séylesiler ve Konusmalar, (Istanbul: Sufi Kitap Yay.,
2016), ss. 298-299.
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insan arasindaki iliskinin nasil kurulacagidir. Ibnii’l-Arabi bu sorunu, varlk
mertebeleri teorisi ile asar. Ona gore insan-1 kamil, hem Hakk’mn isim ve sifatlarinin
mazhart hem de alemin bir 6zeti (clizhani) olarak Allah ile alem arasinda bir berzah
islevi goriir. Bu baglamda insan-1 kdmil, sadece manevi olgunlugun zirvesini degil,
ayni zamanda Hakk’in kendisinde en milkemmel sekilde zuhur ettigi bir varlik tipini

temsil eder.

Ibnii’l-Arabi’nin varlik tasavvurunda, mutlak viiclidun taayyiin siireci kozmik
mertebeler iizerinden agiklanir ve bu siiregte “hakikatii’l-hakaik” mertebesi, yaratiligin
ilk basamag1 olarak goriiliir. Bu ilk mertebe olan ahadiyyet, heniiz hi¢bir ¢okluk ve
ayrimin bulunmadigi mutlak birlik halidir. Ancak yaratilisin baslangict olan
“vahidiyyet’e gecisle birlikte Allah, zatl tecellisini “taayyiin-1 evvel” olarak
nitelendirilen hakikat-i Muhammediyye mertebesinde gerceklestirir. Bu mertebe hem
insan-1kamilin hem de tiim varlik diizeninin ashidir. Ibnii’l-Arabf, bu taayy(in dizeyini
aynt zamanda akl-1 evvel olarak adlandirarak, tiim yaratilmislarm bu hakikatten
tiredigini ifade eder. Bu baglamda hakikat-i Muhammediyye, |& taayyunun zahiri;
kendisi ise batii konumundadir. S6z konusu mertebe, Allah’in esma ve sifatlariin ilk
ve en kamil tecelligahi olarak, O’nun zati ilmine mazhar olan yegane varliktir. Seyh-i
Ekber’e gore insan-1 kamil, ilahi hikmetin ve rubtbiyetin alemde tecelli ettigi yegane
merkezdir.2®® Bu yonlyle insan-1 kAmil hem alemin yaratilis sebebidir hem de ilahi
emirlerin ve hakikatin tasiyicisidir. Bu anlayista insan-1 kamil, alemin varlik diizenini
stirdiiren ve Allah’in halifesi olarak yaratilisin en ylice gayesini temsil eden bir varlik

olarak konumlanmaktadir.

Tasavvufi literatiirde “insan-1kamil” kavramu, farkli donemlerde cesitli isim ve
terimlerle ifade edilmis olsa da, bu kavramin en kapsamli ve sistematik tasvirine
Ibnii’l-Arabi'nin metafiziginde rastlanmaktadir. Seyh-i Ekber, insdn-1kamili yalnizca
ahlaki kemalin zirvesi olarak degil, ayn1 zamanda varligin merkezi hakikati ve ilahi
tecellilerin tam mazhari olarak konumlandirmistir. Bu baglamda Suad el-Hakim’in
Ibnii’l-Arabi Sozliigii adli calismasinda belirttigi iizere, insdn-1 kdmil kavram igin
[bnii’l-Arabi’nin kullandig1 baslica terimler arasinda Hakikatii’l-hakaik, Felekii’l-

hayat, Aslu’l-alem, Hey(la, Merkez-i daire, Akil-1 evvel, Kalem-i a‘la, Killi rih,

268 Mehmet S. Aydin, /nsdn-1 Kamil, c. 22, ss. 330-331.
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Rihu’l-dlem, Taayyiln-i evvel, Levh-i mahfiiz, Arsullah, Halife, Naib anillah,
Zillullah, Insan-1 ezeli, Cevamiu’l-kelim gibi kavramlar yer alir.?®® Bu kavramlar,
insan-1 kamilin hem ontolojik hem de epistemolojik diizeydeki ayricalikli konumuna
isaret eder. Ayrica “Tenezzllat-1seb‘a,” “Hakikat-i Muhammediyye” ve “Kutub” gibi
terimler de onun islevsel ve kozmik roliinii pekistirir. Ibnii’l-Arabi’ye gore insin-1
kamil, Allah’n isim, sifat ve fiillerinin tam tecelligahi ve yeryliziindeki halifesi olarak,
ilaht hakikatin zuhur ettigi en yiice varlik konumundadir. Bu ¢ok katmanli anlam
diinyas1 igerisinde, insan-1 kdmil hem mahlikatin yaratilis gayesi hem de Hakk’mn en

muikemmel aynasi olarak tasavvur edilmistir.
1. Tenezziilat-1 Seb’a ve Insan-1 Kamil

Alemin olusumunu sudir ve tecelli nazariyesiyle temellendiren tasavvuf
diistincesinde, varlik diizeni, Hak’tan zuhlir eden ¢ok katmanli bir tecelliler silsilesi
olarak ele alinir. Bu anlayista biitiin varliklar, Allah’tan dogrudan degil, derece derece
ve mertebe mertebe ayrisarak zuhur eder; bu inise “tenezziilat” denir. Tenezziilat,
mutlak Varlik’tan kevni aleme uzanan kozmik bir inis siirecini ifade ederken; Allah’a
ulagmak isteyen salikin ayni yolu tersten kat ederek mertebeleri bir bir asmasi ise
“hazarat” terimiyle agiklanir. Hazarat, hem varligin mertebeleri hem de manevi
yiikselisin duraklar1 olarak tasavvufi literatiirde merkezi bir yer tutar. Ozellikle ibnii’l-
Arabi’nin sisteminde hazarat, kevni ve ilahi hakikatlerin tecelli ettigi boyutlar olarak
degerlendirilmis ve insan-1 kamil nazariyesinin yapisal bir unsuru haline gelmistir.
Salikin bu mertebeleri gegerek yiikselmesi, onun manevi olgunlugunu ve ilahi hakikate
yaklagim derecesini belirler.?’® Nihayetinde insan-1 kAmil mertebesi, bu varlik
mertebelerinin zirvesini ve nihal gayesini teskil eder. Zira insan-1 kamil, tiim

hazaratlar1 kat etmis ve ilah1 tecellilerin biitiiniiyle mazhar1 haline gelmis varliktir.

[bnii’l-Arabi’nin varlik anlayisinda, ildhi makdm mutlak ve miinezzeh olup

herhangi bir had veya smirla kayit altina alinamaz; ancak mahlikat nazarinda ve

269 Suad el-Hakim, /bnii’I-Arabi Sozligii, gev. Ekrem Demirli, (Istanbul: Kabalc1 Yay., 2005), ss. 367-
368.

210 Mehmet Demirci, “Hazret”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 1998), c. 17, ss. 146-
147.
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varligin mertebeli yapist igerisinde belirli tecelll diizeyleriyle anlasilabilir hale gelir.
Bu cergevede sfi diisiincede kabul goren varlik mertebeleri, mutlak Zat’in ¢esitli
taayyiin (belirme) ve tenezziil (inis) asamalarma karsilik gelir. Ibnii’l-Arabf, bu
mertebeleri yedi kademede sistematize eder: Birincisi, Allah’in mutlakligr ve
tecellisizlik hali olan la taayyiin yahut ahadiyyet mertebesidir. ikincisi, ilahi ilmin
kendisine konu olacak varliklarin ilk belirlenimi olan taayyiin-i evvel mertebesidir ki
Hakikat-i Muhammediyye’nin baslangicidir. Uglincli  olarak taayyiin-i  sanf,
miimkinatin mahiyetlerinin ayrigmaya bagladig1 diizeyi ifade eder. Dordiincii mertebe,
r0hani varliklarin ve melekiit aleminin zuhir ettigi mertebe-i ervah’tir. Besinci olarak
mertebe-i misal, soyut hakikatlerin sembolik ve temsili formlarla goriiniir oldugu
alemdir. Altinc1 olarak mertebe-1 sahadet, fiziki ve maddi alemin kendisidir. Son
mertebe olan mertebe-i insan-1kamil, biitiin bu varlik mertebelerinin mazhar ve kemal
noktasidir.>”* Bu yap1 icerisinde her bir mertebe, Zat-1 Ilahi’nin farkh bir tecelli
boyutunu temsil etmekte olup, ayni1 zamanda salikin manevi yolculugundaki seyr i

siilik asamalarin1 da sembolize eder.

Lataayyin Mertebesi: Ibnii’l-Arabi’nin varhk anlayisinda en yiiksek ve
mutlak mertebe, “la taayyiin” yahut “ahadiyyet” olarak isimlendirilir. Bu mertebe,
varliklar aleminin baslangici degil, bilakis varliklari 6tesinde, hi¢bir kayit, vasif, isim
veya sifata izin vermeyen mutlak Zat mertebesidir. Viicid bu diizeyde heniiz herhangi
bir taayyiin (belirme) gdstermemis olup, tiim izafi niteliklerden miinezzehtir.?’? Seyh-
1 Ekber, bu makam “Zat-1 Mutlak”, “kenz-1 mahfi” (gizli hazine), “mechiil-1 mutlak”
(mutlak bilinmeyen) ve “mekninii’l-mekniin” (en gizli olan) gibi kavramlarla
tanimlar. Burada “makamsizlik” olarak ifade edilen durum, varhigin tim
mertebelerinin dncesi olup, Zat’m mutlak tenzihine isaret eder. Bu nedenle s6z konusu
mertebe ne akli idrake ne de hayal giiciine konu olabilir. Allah’mn hakikati olan bu
mertebe, hem tecellilerin kaynagi hem de mahiyet olarak tiim alemlerden askin ve

miinezzeh olandir.?”® Dolayistyla Ibnii’l-Arabi’ye gore “1a taayyiin” mertebesi, varlik

271 Sofyali BalT Efendi, Serhu Fusdsi 'I-Hikem, (istanbul: Dersaddet, 1309), s. 125.

212 Abdi’l-kerim b. Tbrahim el-Cili, /nsdn-1 Kamil, terc. Seyyid Hiseyin Fevzi Pasa, (istanbul: Kitsan
Yay., 1947), c. I, s. 25.

273 Konuk, FustsuI-Hikem Terciime ve Serhi, c. |, s. 46.
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zincirinin degil, mutlaklik ve mahviyetin baglangicidir; hakiki tevhidin tam manada

yalniz bu diizeyde miimkiin oldugu kabul edilir.

Taayyiin-i Evvel: Ibnii’l-Arabi’nin varlik anlayisinda “taayyiin-i evvel”
mertebesi, Zat-1 {lahi’nin varlik sahasina yonelik ilk tecellisini temsil eden en temel
metafizik asamadir. Bu mertebe, heniiz belirli varlik formlarmin ayrigmadigi, biitiin
mevcudatin Allah’in ilminde cem’ halinde bulundugu bir birlik diizeyidir. Taayyiin-i
evvel, hem mutlak ilim hem de hakikat-i Muhammediyye’nin zuhur ettigi yer olarak
kabul edilir. Burada Hak, kendi zatmi, sifatlarini, isimlerini ve biitiin miimkiin
varliklar1 ayristirmadan, icmali bir sekilde bilir.2’* Bu baglamda, ibnii’l-Arabi’ye gére
taayyun-i evvel, cokluklar alemine inmeden 6nceki ilahi vahdetin ve askinligin tecelli
ettigi ilk hakikat makamidir. Bu mertebe, ayn1 zamanda biitiin varlik mertebelerinin
ve kevni hakikatlerin kaynagi olarak, sifi metafizigin merkezi kavramlarindan biri

haline gelir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore Mutlak Viicid'un farkli mertebelere tenezziil ederek
tecelli etmesi, onun zuhtira yonelme iradesiyle miimkiin olmaktadir. Bu baglamda
varligin mertebelenmesi, “ilk taayyiin” olarak adlandirilan agsamada ortaya ¢ikar; zira
bu mertebede Mutlak Viicid, kendi ahadiyyetini vahidiyyete doniistiirerek
tecellilerinin baglangicini tesis eder. Bu mertebe, Mutlak Viicid agisindan varolusun
ilk noktasidir ve buradan sonra, Ibnii’l-Arabi’nin “Hakikat-i Muhammediyye” olarak
isimlendirdigi mertebe zuhur eder. Ona gore biitiin yaratilmig varliklar bu hakikat
mertebesinden tiiremistir.?”> Bu goriisiinii, Hz. Peygamber’in “Allah " ilk yarattigi
sey benim nirumdur’®’® hadisine dayandirarak, yaratiisin esasinda Muhammed?

Nur’un bulundugunu vurgular.

Taayyln-i Sani: Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi kosmolojisinde, Hakikat-i
Muhammediyye olarak da anilan ilk taayyiin mertebesinde tiim ilahi sifatlar bir biitiin

halinde bulunurken, ikinci taayyiin mertebesinde bu sifatlar birbirinden tefrik edilir ve

274 Abdullah Bosnevi, Tecelliyatu Araisi n-Nists fi Manassati Hikemi I-Fuss, (Istanbul: Matbaa-i
Amire, h. 1290), c. |, s. 23.

215 Mahmud Erol Kilig, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi”, TDV Isldm Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay.,
1999), ¢. XX, ss. 493-516.

276 Acluni, Kesfi'I-Hafa, c. 1, ss. 265-266.
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belirginlesir. Bu asama, vahidiyyet, alem-i gayb, alem-i ulvi, alem-i emr, alem-i
melek{t, alem-i batin, alem-i esma, alem-i sani, alem-i vicld ve nefes-i rahmant gibi
kavramlarla ifade edilir. Ilk taayyiinde viicud, isim ve sifatlarmi miicmelen bilmekle
beraber, bu sifatlarin gerektirdigi kiilli ve ciiz’1 anlamlarin tiim sekilleri ancak ikinci
taayylin mertebesinde birbirinden ayrilir; iste bu ayrigsma, varligin ¢oklugunu ve
cesitliligini ortaya koyar. Taayyiin-i sani mertebesi ise, ilahl zat ve sifatlarin,
varliklarin tiim kiilli ve ciiz’i manalarin1 ayrintilariyla tafsil ettigi bilgi diizeyidir.?’’
Bu mertebede ilim stretleri birbirinden ayrildig: i¢in, vahidiyyet, a’yan-1 sabite ve
hakikat-i insaniyye gibi kavramlarla anilir; ayrica bu asama, tiim ilahi isim ve sifatlarin
tefrik edildigi rubtibiyet mertebesi olarak da tanimlanir.?’® Boylece, Ibnii’l-Arabi’nin
tasavvufi perspektifinde, varligin cokluk ve birligi, sifatlarin tecelli bigimleri

iizerinden sistematik bir sekilde aciklanir.

Mertebe-i Ervah: Ibnii’l-Arabi’ye gore, “r(ih-1 a’zam,” “miftah-1 viiciid” ve
“alem-1 rGh” gibi terimlerle ifade edilen bu mertebe, bir iistteki a’yan-1 sabite
mertebesinin zahire dogru ilerleyerek cevher-ibasit haline gelmesi agamasidir. Viicud,
birinci ve ikinci taayyin mertebelerinden sonra ilmi sdretlerin etkisiyle ruhlar
mertebesine tenezziil eder. Bu mertebede, ilmi sdretlerin her biri basit cevherler
seklinde zahir olur ve bu nedenle bu aleme ervah alemi denilir. Buradaki varliklar
heniiz maddi ve cisimsel olmaktan uzaktir; madde ve terkip olusmamistir. Ayrica,
“batin” isminin tasarrufu altinda olduklarindan gozle goriinmezler.?”® Her ruh,
kendisini, mensei olan Hak’1 ve kendi misli varliklar1 idrak edebilme yetisine sahiptir.
Bu husus, Kur’an’da elest bezmi olarak gecen “Alemlerin Rabbi olan Allah’a 'Ben
sizin Rabbiniz degil miyim?' diye sordugu” sahneyle isaret edilir.?®® Boylece, bu
mertebe varliklarin zahir ve batin yonlerinin ayristigi, ilahi bilincin kendini idraki

acgisindan merkezi bir konum teskil eder.

Mertebe-i Misal: Ibnii’l-Arabi’ye gore “dlem-i berzah,” “4lem-i misal,”

“alem-i hayal” ve “arz-1 hakikat” gibi terimlerle ifade edilen misal alemi, ilahi Zat’in

277 Bosnevi, Tecelliyatu Araisi 'n-Nus(s fi Manassati Hikemi I-Fusds, c. |, s. 23.
278 Ahmed Avni Konuk, Fusisu’l - Hikem Terciime ve Ser#i, c. |, s. 46.

219 Kilig, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. XX, ss. 493-516.
280 Bosnevi, Tecelliyatu Araisi 'n-Nus(s fi Manassati Hikemi I-Fusds, c. |, s. 24.
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dista belirli sekil ve stretlerde zuhdr ettigi bir mertebedir. Bu mertebe, yukaridaki basit
ve miicerret varliklarmm zahir olana dogru ilerleyerek latif ve miirekkep cevherler
bigiminde tezahiir etmesidir. Misél aleminin adi, ruhlar dleminden (alem-i ervah)
kaynaklanan her ferdin maddi diinyada alacagi sekle benzeyen bir stiretin burada zuhur
etmesinden dolayidir. Bu agidan misal alemi, ruhlar ile maddi varliklar arasinda bir
berzah vazifesi goriir; sehadet alemine feyz aktararak iki dlem arasindaki baglayici
mertebe konumundadir. Dolayistyla hem ruhani hem de maddi aleme ait hiikiimler bu
mertebede bir arada bulunur.?®! Bu kavramsal cerceve, varliklarin siirekli bir gecis ve

dontisiim i¢inde oldugu tasavvufi ontolojinin temel taslarindan biridir.

Mertebe-i Sehadet: Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi literatiirde “suver-i alem” ve
“alem-i kevn i fesad” olarak nitelendirdigi bu mertebe, bir Ust basamaktaki murekkep
cevher-i latifin zahire dogru ilerlemesiyle miirekkep cevher-i kesif haline gelmesini
ifade eder.?®2 Bu seviye, artik gozle goriilebilen gokler, unsurlar ve yaratilmis varhiklar
alemidir; ilahi zatin disa yansiyan stretinin tecelli ettigi, duyularla algilanabilen ve
insan-1 kamilin 6ncesinde yer alan son katmandir. Stfi gelenegin aksine filozoflarin
yorumlarindan farkli olarak, bu mertebedeki varliklarin tamaminin ruh sahibi oldugu
kabul edilir. Her bir canli ve cansiz varligin, vahidiyyet (ikinci taayyiin) mertebesinde
sabit olan a’yan-1 sabite denen hakikati, onun ruhu olarak tasavvur edilir.?8® Boylece,
bu alemdeki biitiin varliklar, ilahi hakikatin ¢esitli tezahiirleri olarak ruhani bir

gergeklige sahiptir ve bu ruhi boyut, onlarin hakikatini olusturur.

Ibnii’l-Arabi, mertebe-i insdn-1 kamilden &nceki bu son mertebeyi sahadet
alemi mertebesi olarak isimlendirir. Seyh-i Ekber, zuhiir etmis stretler i¢in miilk
kavramini; gayb veya mana boyutundaki dlem i¢in ise melek(it dlemi kavramini
kullanir. O, her alemin ahlaklanmasini saglayan Rabler ve merbiblar (terbiye edilen)
oldugunu, her birisinin kendi makdm ve degerine gore tenezzll ettigini agiklar. Ona
gore ayrik-sehadet aleminin Rabbi hitap alemidir. Bitisik-sehadet aleminin Rabbi

ceberut alemidir. Ceberut aleminin Rabbi, Melek(t alemi; melek(t aleminin Rabbi

281 Konuk, FustsuI-Hikem Terciime ve Serhi, c. 111, ss. 18-21.
282 Kilig, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi”, TDV Islam Ansiklopedisi, ¢. XX, ss. 493-516.
283 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. VI, s. 60; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XVII, ss. 213.
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Kelime; Kelime’nin Rabbi ise biitiiniin Rabbi olan el-Vahid ve es-Samed’tir.?®*
Kur’an-1 Kerim’de “ Boylece [brahim e, imaninda yakin olsun dive, semalar ve arzin
melekOtunu gorecek basireti veriyoruz ki géziiniin gordiigiiyle esyanin hakikatinden
perdelenmesin.” (En’am, 6/75) diye buyrulur. Bu anlamda duyu organlar1 ancak miilk
alemini fark edebilir. Melekit alemi ise duyu organlarimizin farkedebilecegi bir alem
degildir. Melekat alemini gorebilmek igin kalp gdziine yani basirete sahip olmak
lazimdir. O alemi tantyabilmek i¢in ayr1 bir terbiye, ayr1 bir gayret ve neticede Allah’in

esmastyla ahlaklanmak gerektir.

Mertebe-i Insan: Seyh-i Ekber’e gore, daha once zikredilen mertebelerin
tamamin1 biinyesinde toplayan ve ilahi sifatlarin ilk tezahiir kaynagi olan “suunat-1
zatiye”de fani olan mertebe, insan-1 kamil mertebesidir. Tipki ism-1 a’zam’1n Allah’in
biitiin isimlerini kapsamasi gibi, insan-1 kamil de biitiin lemleri i¢inde barmdirir. Bu
baglamda, Hak Teala’nin isim ve sifatlar1 insan-1 kamilde en miikemmel ve kamil
sekliyle zuhur eder. Allah ismi, hakikatte tim isimlerin 6ncist olmakla birlikte,
taayyiin siralamasinda en son mertebede yer almasma ragmen, hakikaten bitln
mertebelerin Ustundedir. Bu nedenle, hakikat-i insaniyye, butin mertebelerin
hakikatlerini kapsayan bir gerceklik olup, ondan ayr1 bir varlik s6z konusu degildir.?®
Bdylece, insan-1 kamil tasavvufi varolus anlayisinda hem ilahi sifatlarin tecelli

merkezi hem de dlemin anlam ve varolusunun toplami olarak degerlendirilmektedir.

Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi perspektifinde, Yiice Yaratic1 ilahi irddesi ve esma-
i hiisnasiyla insan-1 kamil olarak zuhur eden Adem’i kendi siretinde, tam bir
ahlaklanma ile yaratnustir.®® Bu yaratilis, insan1 ilahi ve kevni mertebelerin aynasi
kilarak, onun Hak ile olan varlik iliskisini belirler; zira insanin hitkkmii ve varlig1 ancak
Hak acisindan ve Hakk’a gore gerceklesir. Bu konumda insan, ilahi isimlerin, sifatlarin
ve hiikiimlerin tamamini kabul eden ve her tiirlii manevi hal ve fiil ile tecelli eden bir
varlik haline gelir. Insan, gaybi ilahi siretin yansimasi olarak kevni mertebede hem

yeryliziiniin efendisi hem de Allah’in kuludur; boylece iki alemin efendisi ve iKi

284 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 176; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 324.
285 Kilig, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi”, TDV Islam Ansiklopedisi, ¢. XX, ss. 493-516.
286 K asani, Serhu Fusisi 1-Hikem, s. 111.
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kiblenin kiblesi olma 6zelligini kazanwr. Tiim varlik, bu miikemmel insan figiiriine
yonelir ve onun vasitasiyla kemaline erisir; ancak bu vesilelikten haberdar degildir.?®’
Ibnii’l-Arabi, bu karmasik varlik mertebelerini sehadet aleminde ancak semboller ve
benzetmelerle ifade edilebilecegini belirtir. Sembolik anlatimlar ile bu sembollerin
isaret ettigi derin manalar arasindaki iligki, onun diigiincesinin dogru kavranmasi i¢in
esastir; zira bu sembolizmin yanls anlagilmasi, Ibnii’l-Arabi’ye yoneltilen temel

elestirilerin kaynagmi olusturmustur.?%®
2. Hakikat-i Muhammediyye ve Insan-1 Kamil

Tasavvufi literatiirde insan-1 kamil kavraminin dogrudan karsiligi olarak kabul
edilen Hakikat-i Muhammediyye mertebesi, “Allah’in ilk yarattigi sey benim
ndrumdur’?®® hadisinde isaret edildigi iizere yaratilan ilk nirdur. Bu anlamda
hakikatii’l-hakayik diye de adlandirilir. Kasani bu nirun Hz. Peygamber’e izafe
edilmesini Hz. Muhammed’in (s.a.v.) bedeninin bir mananin sireti, hakikatinin ise
hakikatii’l-hakdyilk olmasiyla gerekcelendirir. Bu hakikat tiim insdni mazharlik
hakikatlerini ortaya ¢ikarir ve olusmas ilk insan olan Hz. Adem’in yaratilmasindan da
oncedir. Restlullah’in “Ben, Adem su ile toprak arasinda iken nebi idim”?*° demesi bu
anlama gelir.?®! Resdlullah, ndru itibariyle ilk, niibiivvet ve kemal derecesi itibariyle
son niiblivvet sahibi olmasi, stfi diisiincede Onu, varlik anlayismmin en temel ve
baslangi¢ noktasi olarak kabul gérmesini saglamistir. Bulundugu bu mertebe, viicld-1
mutlakin ahadiyyetten vahidiyete doniiserek taayyiine baslamasini ifade eder ki bircok
sifi tarafindan Rithu’l-ervah, imam-1 miibin gibi farkl isimlerle anilmistir. Ancak tiim
bu isimlendirmeler, mertebenin 6ziindeki tek hakikate farkli bakis agilartyla yaklasim
bigimlerini yansitir. Hakikat-i Muhammediyye, mutlak varligin yaratici sirr1 ve

hakikatlerin kaynagidir; zira gercek yaratma fiili ancak bu mertebeye tenezziil sonrasi

287 Sadreddin Konevi, Miftahii’I-Gayb, cev. Ekrem Demirli, (istanbul: Kap: Yay., 2014), ss. 186-190.
288 Kilig, “Muhyiddin Tbnii’l-Arabi”, TDV Isldm Ansiklopedisi, ¢. XX, ss. 493-516.

289 Aclaind, Kesfii’I-Hafa, c. 1, s. 303.

290 Aclini, Kesfii’l-haf, c. 11, ss. 155-156.

291 Ayse Mine Akar, Miieyyed Cendi’ye Gére Varlik ve Bilgi, (Sivas Cumhuriyet Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitlisti, Doktora Tezi, 2020), ss. 132-133.
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gerceklesmis ve tiim varliklar ondan tiiremistir.2%? Bu mertebe, hem ilaht hakikati hem
de yaratiligin mahiyetini biinyesinde toplayan KUllT bir hakikattir; ne zamanla ne de
maddesel varlikla sinirlandirilabilir. Bu 6zelligiyle Hakikat-i Muhammediyye, alemin
esast ve ferdi cevherin aslini olusturur. Dolayisiyla insdn-1 kamil ifadesi, bu
mertebenin ruh-u alem olma vasfindan dolay1 hak ettigi anlam1 kazanir.?*® Boylelikle
tasavvufi perspektifte insan, hem yaratilisin 6zii hem de ilahi hakikatin gorindr

tecellisi olarak merkezi bir konuma yikseltilir.

Hakikat-i Muhammediyye kavraminin tarihi kékeni, erken donem sifilerinden
Sehl b. Abdullah et-Tiisteri’ye kadar uzanir. Her ne kadar Tisteri bu kavrami
terminolojik olarak acik bir sekilde kullanmamigsa da, diisiincelerinde onun temelini
teskil edecek nitelikte vurgular yer alir. Nitekim “Yeryiiziinde bir halife yaratacagim”
(Bakara, 2/30) ayetinin tefsirinde, Hz. Adem’in Hz. Muhammed’in niirundan, yani
izzet topragindan yaratildigima dikkat ¢ekmesi, bu nlirun yaratilistaki dnceligini ortaya
koyar.?®* Bu yaklasim, sonraki tasavvuf geleneginde acikca “ilk yaratilan 6z” olarak
ifadelendirilen Hakikat-i Muhammediyye diisiincesine kap1 aralamistir. Tiisteri’den
sonra Hallac-1 Mansir da 6zellikle Kitdbii't-Tavasin adli eserinin “Tasinii’s-sirac”
boliimiinde bu diisiinceyi daha sembolik ve siirsel bir dille derinlestirir. Hallac, Hz.

9. C6
1

Muhammed’i “gayb nlrundan bir kandil” olarak tanimlar; niibiivvet nlirunun yalnizca
onun ndrundan ¢iktigmi ve diger tim nirlarin da onun nirundan beslendigini
belirtir.?% Boylece Hakikat-i Muhammediyye diisiincesi, hem yaratilisin ilk ilkesini
hem de niibiivvetin kaynagini teskil eden metafizik bir nlr olarak tasavvufi 6gretide
merkezi bir yer edinir. Bu anlayis, Ibnii’l-Arabi’nin sistematik vahdet-i viic(d

diistincesine de zemin hazirlamistir.

Tasavvuf diisiincesinde merkezi bir kavram olan Hakikat-i Muhammediyye, en
yetkin bicimde ibnii’l-Arabi ve onun diisiinsel mirasin siirdiiren Abdiilkerim el-Cili

tarafindan ele alinmistir. Bu kavram, yaratilisin baslangicini teskil eden ve ilahi

22 Mahmud Erol Kihg, Muhyiddin /bniil-Arabi’de Variik ve Mertebeleri, (Istanbul: Marmara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitlisi, Doktora Tezi, 1996), ss. 226-236.

293 Kalig, Muhyiddin bnii’I-Arabi ’de Varlik ve Mertebeleri, ss. 231-232.

294 Ep(l Muhammed Sehl b. Abdillah b. Y@nus b. Tsa b. Abdillah b. Refi” et-Tusterf, Tefsirii I-Kur "ani ’I-
Azim, thk. Muhammed Bedreddin en-Na’sanT Halebl, (Kahire: Matbaatli’s-Saade, 1908), s. 15.

29 Hallac-1 Mansar, Kitabu 't-Tavasin, cev. Yasar Ndri Oztiirk (Istanbul: Fatih Yay., 1976), ss. 65-69.
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taayyiin siirecinin ilk merhalesini ifade eden askin bir hakikattir. Ibnii’l-Arabi’ye gore
Allah Teala, la taayyiin olarak adlandirilan mutlak bilinmezlik mertebesinde iken
kendi zatin1 temasa etme iradesiyle taayyilin etmis; bu taayyliniin ilk tezahiirii ise
Hakikat-i Muhammediyye olmustur. Bu hakikat, alemin yaratildig1 ilk cevher, ibdai
bir varlik ve tim varlik mertebelerinin potansiyelini kendisinde cem eden bir
hakikattir. Hz. Peygamber’in bu ilk hakikatin tasiyicisi olmasi, ona tasavvufi
literatlirde “ferdiyyet” makammi kazandirmistir. Bu makam, varolussal teklik ve
hakikatlerin kiilliligi anlamma gelir. Ibnii’l-Arabi, bu ferdiyetin tic temel unsurdan
olustugunu ifade eder: zat, irdde ve “kiin” emri. Bu {i¢ unsurun, Restilullah’ta rth, cism
ve cami hakikat olarak tecelli etmesi, onun insan-1 kiAmil mertebesindeki benzersiz
konumunu belirler.?®® Bu baglamda Hakikat-i Muhammediyye, hem ilahi ilmin ilk
taayyiinii hem de yaratilmis alemlerin zuhGirunun metafizik sebebidir. Abdiirrezzak el-
Kasani gibi Ekber1 gelenek temsilcileri ise bu hakikati niiru’l-envar (nurlarin nuru) ve
ebii’l-ervah (rGhlarm babasi) olarak adlandirarak onun varlik hiyerarsisindeki
onceligine ve kusaticiligma dikkat cekerler.?®” Boylece Hakikat-i Muhammediyye,
hem zati hem de kevni hakikatlerin anahtar1 olarak, insan-1 kamil teorisinin metafizik

zeminini teskil eder.

Ibnii’l-Arabi’nin kozmolojik ve ontolojik diisiince sisteminde Hakikat-i
Muhammediyye, varlik dairesinin hem baslangicini hem de nihayetini teskil eden
temel ilkedir. Ona gore bu hakikat, “Vech-i Muhammedi” ve “Vech-i Ahmedi” olmak
iizere iki yonliidiir ve biitlin varlikta bu iki vech mevcut halde tecelli eder. Varlik,
dairesel bir sekilde tasavvur edildiginden, baslangic ve son aslinda ayni noktada
birlesir; bu da Hz. Peygamber’in hakikatidir. Ibnii’l-Arabi’ye gore ilk yaratilan sey
“Niir-i Muhammedi”dir ve bu nurun ilk beseri sireti Hz. Adem’de tecelli etmistir. Bu
sebeple Adem, “Ebii’l-Beser”, Hz. Peygamber ise “Ebii’l-Ervah” olarak
nitelendirilir.?®® Bu baglamda Allah’mn “bilinmek istemesi” ile baslayan taayyiin

stireci, insan-1 kdmilin zuhdru ile tamamlanir. Baglangici itibariyle en evvel, zuhlru

29 Mueyyeduddin Cendi, Serhu Fus(si 'I-hikem, thk. Seyyid Celaleddin Astiyani, (Kum: Bstan-1 Kitéb,
2008), ss. 707-708.

297 Abdurrezzak Kasani, Tasavvuf Sozligii, cev. Ekrem Demirli, (Istanbul: iz Yay., 2015), ss. 217-218.
29 [bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. IX, s. 63; (a. mlf.), Fitahat-: Mekkiyye, c. XVII, s. 127.
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itibariyle ise en son varlik olan insan-1 kamil, biitiin esma ve sifatlarin mazhari olmasi
hasebiyle varlik agacinin meyvesidir. Sadreddin Konevi’nin de belirttigi gibi, ilahi
emir cem ve taayyiin mertebelerinden gegerek insan varligina ulasir; boylece insan,
meleki, tabii ve feleki kuvvelerin tecelligdhi haline gelir. Bu cercevede, hakikati
itibariyle ilk, zuhlr bakimindan ise son olan insn-1 kamil, Allah’mn biitiin isim ve
sifatlariyla ahlaklanmis bir varlik olarak, en yiiksek mertebede bilgiye ve sefkate sahip
kilmmustir.?*® Bu durum, onun sadece ontolojik degil ayn1 zamanda ahlaki bir {istiinliik
tasimasini da beraberinde getirir; zira o, diger varliklara nazaran daha derin bir bilgiye
ve daha kapsamli bir merhamete sahiptir. Dolayisiyla onun diger varliklara nazaran

istlinliigli, sadece ontolojik degil ayn1 zamanda ahlaki bir ayricalik tasir.

Abdulkerim el-Cili’nin tasavvufi diisiincesinde de Hakikat-i Muhammediyye,
ontolojik hiyerarsinin merkezinde yer alir. Cili’ye gore Hak Teald, Hz. Muhammed’in
(s.a.v.) hakikatini kendi Zat’indan yaratmus, biitiin kdinat1 da bu hakikatin tecellileri
olarak var etmistir. Bu niir 6nce Hz. Adem’de, ardindan diger peygamberlerde zuhur
etmis ve nihayetinde Hz. Muhammed’de kemal bulmustur. Cili, bu nirun
Peygamber’in vefatindan sonra da kiyamete dek hatemii’l-evliya, kutub ve tasarruf
sahibi veliler vasitasiyla varligini stirdiirecegini belirtir. Zira bu ilahi nlr, alemin varhk
dengesini saglayan temel cevherdir. Cili ayrica Hakikat-i Muhammediyye’yi Allah’in
kelami olarak degerlendirir. Bu baglamda Hz. Aise’nin “Onun ahlaki Kur’an’dr’3®
sozii, Peygamber’in hem Kur’an’m hakikatini temsil ettigini hem de onun zatinda

Allah’1n sifatlarmin miisahhaslastigini gosterir.>° Boylece Muhammedi Hakikat, hem

ilahi kelamin 6ziidiir hem de varlik aleminin en yiice misalidir.

Sonug olarak “Hakikat-i Muhammediyye” ile “insan-1 KAmil” arasmdaki iliski,
tasavvufl diisiincede varligin baslangici ile kemalinin nihai noktasi arasindaki
ontolojik ve epistemolojik bag: temsil eder. Hakikat-i Muhammediyye, Allah’mn ilk
tecellisi ve biitiin yaratilmiglarin ash olup, varlik zincirinin bas1; Insan-1 Kamil ise bu

hakikatin zaman ve mekan boyutunda kemale ermis ve tezahiir etmis halidir. Bu

29 Ekrem Demirli, Sadreddin Konevi de Bilgi ve Varlik, (Istanbul: Kapi Yay., 2015), ss. 194-196.
800 Mislim, Musafirin, 139.
301 fsa Celik, Tasavvufl Diisiincede Insdan-1 Kamil, (Istanbul: Kakniis Yay., 2010), ss. 75-76.
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baglamda Insan-1 KAmil, Hakikat-i Muhammediyye’nin sOretteki yansimasi; diger bir
ifadeyle ilahi sifat ve isimlerin en mikemmel mazharidir. Varlik, Hakikat-i
Muhammediyye ile zuhiir etmis; marifet, Insdn-1 Kamil ile tamamlanmistir. Bu
nedenle tasavvufta Insin-1 Kadmil’e ulasmak, sadece ahlaki bir kemal degil, ayni

zamanda ontolojik bir asla doniisii ve ilah1 hakikatle tam bir vuslati ifade eder.
3. Kutub ve Insan-1 Kamil

Tasavvufi diisiincede “kutub” kavrami, hem velayet mertebelerinin zirvesini
hem de kozmik diizenin manevi merkezini temsil eden temel bir terimdir. Ik defa
Muhammed b. Ali el-Kettani tarafindan ricalii’l-gayb baglaminda kullanilan bu
kavram, zamanla stfiler arasinda daha derin ve sistemli anlamlar kazanmistir.
Hucviri’ye gore kutub, zahir ve batin alemlerinin merkez noktasi olup, varligin
siirekliligi onun araciligiyla saglanir.3%? Kutbun bulundugu mertebe “kutbiyyet” olarak
adlandirilirken, farkli veli gruplarmin da kendi i¢lerinde birer kutbu olabilir. Ancak
tasavvufta “kutub” kavramm mutlak anlamda kullanildiginda, dogrudan Insan-1
Kamil’e isaret eder. Bu baglamda kutub, Allah’in nazargahi olan yegéane velidir ve
onun manevi 6ziine Hz. Muhammed’in batini hakikati olan Hakikat-i Muhammediyye
mazhar olur. Abdirrezzak Kasani ve Ciircani gibi mutasavviflar, kutbu, ruhun bedene
niifuzu gibi varlik aleminin tiim boyutlarina sirayet eden bir manevi merkez olarak
tanimlar.3%® Boylece kutub, hem kozmik dengenin kurucusu hem de ilahi hakikatin

insant temsili olan en kamil velidir.

Kutub kavramini en sistemli ve kapsamli sekilde ele alan stfilerin basinda hig
siiphesiz Ibnii’l-Arabf gelir. Ozellikle Futdhatl-1 Mekkiyye, Menzilii’I-Kutb, Risale fi
Ma rifeti’I-Aktab ve Risdletii’l-Gaysiyye adli eserlerinde bu kavramin metafizik ve
kozmik boyutlarmi ayrmtili bicimde agiklamistir. Ibnii’l-Arabi’ye gore kutub, ilahi
sirlari merkezi, varlik dairesinin ekseni ve Hakk’in yeryiiziindeki aynasidir. Kutub,

sadece zahirl bir makam degil, ayn1 zamanda hakikatin tecelli ettigi bir berzah olup,

302 Hijcviri, Kesfii'l-Mahc(ib, s. 249, 346.

303 Epir’l-Hasen AlT b. Muhammed b. Al es-Seyyid es-Serif el-Ciircani, Kitab( 't-Tarifat, (istanbul:
KLM Yay., 2022), ss. 177-178.
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alemin manevi diizeninin devami i¢in zorunlu bir unsur niteligindedir.** Her ¢agda,
ilahi isim ve sifatlardan birinin mazhari1 olan en kamil kisi, o sifatin kutbu olarak
belirir. Dolayisiyla kutub, Hakk’in esma ve sifatlarinin tecelli ettigi bir merkez olarak
asdleten ya da vekaleten tiim hal ve makamlar1 kendisinde cem eder. Ibnii’l-Arabf, bu
anlayis1 “Hepiniz ¢obansiniz ve hepiniz idare ettiklerinizden sorumlusunuz3%
hadisiyle temellendirerek, kutubun manevi rehberligini ayn1 zamanda sorumluluk
bilinciyle iliskilendirir. Béylece kutub, sadece kozmik bir merkez degil, ayn1 zamanda

toplumsal ve ahlakt diizenin manevi temsilcisidir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore her donemde, tasavvufi makamlarm -6zellikle tevekkiil,
marifet ve muhabbet gibi ylksek derecelerin- mazhari olan bir kutub mutlaka bulunur.
Bu kutub, yeryiiziindeki manevi diizenin devamini saglayan ve Hakk’m esma ve
sifatlarmnin tecelli ettigi en kamil velidir. Kutb ve onunla birlikte anilan ricalu’l-gayb,
zahirde beserl bir varlik icerisinde bulunsalar da, batinen ilahi sifatlarm nuruyla
sekillenmislerdir. Ibnii’l-Arabi, bu velilerin manevi halleri ve sayilarinmn yalnizca
Allah tarafindan bilindigini ifade eder ve bu diistincesini “Rabbinin ordularint O 'ndan
baska kimse bilmez” (Muddessir, 74/31) ayetiyle temellendirir. Bu gizli velilerin en
onemli vasfi, mutlak tevhid ve siirekli zikir haliyle Hakk’a yonelmis olmalaridir.
Onlarin tiim farkli halleri ve derecelerine ragmen diisturlar1 birdir: “Allah” ismiyle
yapilan zikir, yani “Hu” nidas1.3%® Bu tekligin sebebi, kutupluk makadminim da teklik
iizere kurulmus olmasidir. Bu durumda diistur, sahsa degil; kutbiyet makamina aittir

ve bu makamin geregi olarak tevhidi bir ¢izgide istikrar kazanir.

Ibnii’l-Arabi’nin kutub anlayis1, her kutbun kendisine &zgii bir ilahi tecelliye
mazhar oldugu fikriyle derinlik kazanir. Ona gore her kutub, Kur’dn-1 Kerim’den
belirli bir slirenin hakikatiyle tecelli eder; bu slirenin manevi 6zii o kutbun irsad ve
tasarruf sahasinda rehberlik eder. Ancak bu kutbiyet makami sinirsiz degildir; her

kutbun &lemdeki tesiri ve irsad siireci, ilahi takdirle tayin edilmis belirli bir zaman

304 bnii’l-Arabi, Kitabu’l-Menzili’l-Kutb ve Makalini ve Halinhi, (Haydarabad: Daireti’l-Maarifi’l
Osmaniyye, 1367/1948), s. 2.

305 Byhari, Cuma, 11; Mislim, Imare, 20.

306 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. VI, ss. 110-113; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XV, ss.
203-210.
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dilimiyle sinirhidir. Siiresi dolan bir kutubun hiikiim ve niifuzu sona erdiginde, yerine
baska bir kutub tayin edilir ve manevi vazife ona devredilir. Ibnii’l-Arabi, bu duruma
ornek olarak Ebu Yezid el-Bestami’yi gosterir; onun Kur’an’in batini manalarmi
biitiiniiyle kesfetmeden vefat etmedigini ifade eder. Bu yaklagim, her kutbun belirli bir
peygamberi sifatin varisi oldugu diislincesiyle de desteklenir. En yiice kutbiyet
mertebesi ise Hz. Peygamber’in manevi mirasmi temsil eden ve “Hatmii’l-Evliya”
olarak isimlendirilen kutuba aittir. Bu zat, niiblivvetin batini yoniiniin son temsilcisi

olarak kabul edilir ve evliya silsilesinin manevi zirvesini olusturur.®°’

Ibnii’l-Arabi’ye gore, Hatmu’l-evliyai’l-hassa yani Muhammedi kutbun en
temel vasfi, herhangi bir nitelik veya sinirliliga tabi olmadan vaktin hakimi olmasidir.
Bu kutb, zamanin gerektirdigi hiikim ve kosullara gore zuhlr eder; irade onun
hiikmiine tabidir, o ise iradenin hiikkmiine degil. Seyh-i Ekber, Muhammedi kutbun on
onemli ozelliginden s6z ederken, bunlardan ilki olan hilmi-cezalandirmaya giicii
olmasina ragmen bagislayabilmeyi- irade ve himmet vasitasiyla tesire giicli olarak
tanimlar. Ikinci dzellik olarak, Allah’m dvgiisiine mazhar olan yavaslkla hareket edip,
iyiliklere teenniyle kosmas1 belirtilir. Ugiincii 6zellik ise vaktin hiikkmiine uygun
hareket ederek denge ve itidali gozetmesidir; bdylece zamanla ve hal ile uyumlu bir
alisveris i¢indedir. Dordiincti vasif tedbirdir; yani hikmeti bilmek ve hikmetle hareket
etmektir. Besinci 6zellik, tafsil olup esya arasindaki ortak 6zelliklerin 6tesine gecerek
farkliliklarin hakikatini kavramaktir; bu sayede Muhammedi kutb, Allah’in ilahi
isimlerinden ozellikle hikmetle iliskilendirilenlere yakin durur. Altinci vasif ise
adalettir; bu da yaratilisa dair Ilahi hikmeti idrak ederek haklar1 ve taksimi
hakkaniyetle gerceklestirmektir. Boylece Muhammedi kutb, hem zamanin hem de

varligin dengesi ve hiikiimrani olarak, ilahi sifatlarin canli bir tezahiirii olur.3%®

Seyh-i Ekber ibnii’l-Arabi’ye gére Muhammedi kutbun yedinci 6zelligi,
Allah’m isimleriyle ahlaklanmay1 saglayan giizel ahlaktir. Bu ahlak, kulun Hak ile

karsilikli oturup O’nu miisahede etmesine, halvet i¢cinde bulunmasina ve yaratilmislar

307 {bnii’I-Arabf, el-Fiitiihatii’'I-Mekkiyye, c. VIII, ss. 113-116; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, ¢. XV, ss.
212-216.

308 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. VII, s. 117; (a. mlf.), Fitdhat-r Mekkiyye, c. XV, ss. 218-
219.
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arasindaki mertebelerde dogru davraniglar sergilemesine olanak tanir; boylece
alemdeki biitlin hayirlarin bilgisini kazanir. Sekizinci 6zellik olarak rahmet vurgulanir;
kutubun rahmeti en zayiftan en zalime kadar herkese ulasir ve onun yumusakligi
karsisinda zalim bile yumusak ve sevgi dolu olur. Dokuzuncu nitelik hayadir; kutub,
yalancidan haya eder, yalan karsisinda dogrulugunu korur, ve kiyamette insanlar adina
Allah’tan bagislanma diler. Bu baglamda, Seyh-i Ekber Hz. Peygamber’in “Allah
kiyamet giinii yash birini ¢agirir ve ona ‘Neler yaptin ?’diye sorar. Yash adam
Allah’in dilemis oldugu yaklastirici ibadetleri zikreder. Allah ise onun yalan
sovledigini bilir, fakat yine de cennete gotiiriilmesini emreder. Melekler ‘Ya Rab! Bu
adam sozlerinde yalancidir’ dediklerinde Allah soyle der: ‘Yalan soyledigini
biliyorum, fakat yash birini yalanlamaktan haya ettim.”®® Kkutsi hadisini 6rnek
gosterir; Allah, kiyamette yasl birinin yalanin bilse de ona yalanlamaktan haya eder
ve cennete gotiiriilmesini emreder. Onuncu ve son Ozellik ise 1slah etme yetisidir;
kutub aralar1 diizeltir ve toplumsal baris1 saglar, bu da Kur’an-1 Kerim’de “Onlarin
arasint diizeltiniz” (Enfal, 8/63) ayetiyle desteklenir.3'® Bylece Muhammedi kutbun
ahlaki ve toplumsal islevi, hem bireysel hem de kolektif boyutta ildhi isimlerin
yansimasi olarak tasavvufi diisiincede merkezi bir yer tutar. Ibnii’l-Arabi’ye gére bu
niteligin en 6nemli yonl ise arayir dizeltmektir. O, bu durumu: “Onlarin arasini
dizeltiniz” (Enfal, 8/63) ayetiyle destekler.

Ibnii’1-Arabi’ye gore bitin bu nitelikler ile birlikte her kutbun kademi tizerinde
bulundugu bir peygamber ve makam vardir. Hz. ibrahim (a.s.)’1n kademi tizerinde olan
Ibrahimi kutbun makamu ise kemaldir ve o, vaktin hakimidir. Vaktin hilkmiiyle, yani
zamanin gerektirdigi duruma gore zuhdr eder. Bu kutup kendisi nedeniyle higbir
zaman Ofkelenmez. Allah’in yasaklar1 ihlal edildiginde, higbir sey onun gazabmin
karsisinda duramaz. O sadece Allah rizasi i¢in 6fkelenir. Bu kutup ilaht emirle Allah’a
cagiranlardandir. Allah ehlinden ve seckinlerinden bir grup onun yaninda sirekli
olarak ahadiyet-i ilahiyye ve nazari delillerle vahdaniyetin birligi hakkinda O’nun

kelamini okur durur. Onun hali stirekli huzurdur. Baskasi hayrete diismiisken 0 hayrete

809 Buhari, Edeb, 69.

310 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. VI, ss. 117-118; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XV, ss.
219-221
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diismez. ilahi isimleri tam olarak bilir ve onlarla ahliklanmistir. Allah’m isimleri ile
ahlaklan bu temiz nefisler, ilaht yolla kesin bilgiye ulasirlar. Bu durum “Allah’tan
sakinirsaniz, sizin icin furkan yaratir.” (Enfal, 8/29) ve “Insan: yaratti, ona beyam

ogretti.” (Rahman, 55/4) ayetlerinde belirtilir.3!!

Hz. Musa (a.s.)’mn kademi tizerinde olan Musevi kutbu ise gayret ve emek
sahibidir. Allah, ona menzillerin en biytklerinden olan nida menzilinde on iki bin
bilgiyi bir gecede zevk yoluyla ihsan etmistir. Onun suresi “Allah in yardimi ve fetih
geldiginde...” (Nasr, 110/1) diye baslayan stredir. Onun menzilleri bu sdrenin ayetleri
kadardir. Zira Kur’an’in dortte biri bu slreye aittir. Allah Tedla bu kutba sunu
ogretmistir: 1lahi isimlerin, mimkinlerin hakikatlerinde tesire olan ihtiyaclari,
mumkinlerin ilaht isimlere olan ihtiyacindan daha fazladir. Cinki ilaht isimler,

hakikatlerinin ortaya ¢ikmasinda bir otorite ve izzet sahibi olurlar.”3'?

Ibnii’l-Arabi, ayrica veldyet yolunda Allah’in esmasiyla ahlaklanmayi
tamamlayan stifilerin ulastigi ¢esitli kutbiyet mertebelerini detaylandirir. Ona gore tiim
kutublar, kutbii’l-aktdbin emri altindadir; ancak kutbii’l-aktabin kendine ozgii
dereceleri vardir. Kutbii’l-aktab yiikseldikce ferdaniyyet mertebesine ulasir; bu
asamada onun iradesi, Hak Teala’nin iradesiyle birlesir ve onun irade ettigi her sey
ayni zamanda ilahi irade olur. Ferdaniyyet mertebesindeki kutbii’l-aktab, daha sonra
masuk olma konumunu temsil eden vahdet kutbu mertebesine yiikselir ki bu makam
Bayezid-i Bistami, Sibli ve Abdiilkadir-i Geylani gibi biyik velilere nispet edilir.
Ferdaniyyet mertebesinde mekansal sinirlar ortadan kalkar; bu mertebede bulunan
kutb, ilahi emirleri kendi iradesiyle tatbik eder ve ardindan gelenler de “halef” olarak
bu gorevi surdiriir.3!® Ciinkii insanm insanm yeryiiziine halife kilinmasi, onun orada
hak ve adaletle hikmetmesi, yerylzinu imar etmesi gibi Ustlin nitelikler, orada
bozgunculuk yapmamasi i¢indir. Bu ise Yice Allah’in isimleriyle ahlaklanmakla

mumkin olabilir. Zira insanin asil yaratilis amaci, yalnizca Allah’a kulluk etmesi,

311 bnii’l-Arabf, el-Fiitiihatii’'I-Mekkiyye, c. VIII, ss. 111-112; (a. mif.), Fut(hat- Mekkiyye, ¢. XV, ss.
221-223.

312 {bnii’|-Arabf, el-Fiitiihati’'I-Mekkiyye, c. VIII, ss. 112-113; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, ¢. XV, ss.
223-226.

313 Elmalilh Hamdi Yazir, Hak Dini Kur ’an Dili, (Istanbul: Eser Nesriyat, 1979), c. I, s. 259.
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O’na bagli kalmasi, O’nu tanimasi ve O’nun 6lgileri dogrultusunda bir hayat yasayip

O’nun rizasmi kazanmasidir.314

Sonug olarak Ibnii’l-Arabi diisiincesinde kutup-insan-1 kamil ve ahlak iliskisi,
derin bir ontolojik zemine oturur. Kutup, varlik aleminin merkezil noktasi, Hakk’in
tecellilerinin en miikemmel mazhari olan insan-1 kamilin tarihsel ve kozmik bir
yansimasidir. Ontolojik olarak insan-1kamil, viicid mertebelerinin son halkasin1 teskil
ederken, kutubiyet makamiyla da bu kemalin en faal ve diizenleyici boyutunu temsil
eder. Bu mertebeye ulasmanin temel sart1 ise, Ibnii’l-Arabi’ye gore, ilahi isimlerle
ahlaklanmak suretiyle nebevi ahlaki kusanmaktir. Dolayisiyla insan-1 kdmil sifatini
haiz bir kutbun varligi, hem kozmik diizenin devami hem de ilahi hakikatlerin en kamil
diizeyde temsil edilmesi bakimindan zaruridir. Bu acidan bakildiginda, Ibnii’l-
Arabi’nin nazarinda kutup, insan-1 kamilin ahlaki kemaliyle 6zdeslesmis bir hakikattir

ve alemdeki ilahi maksadin fiilf temsilcisidir.
4, Hatemi’l-Evliya (Hatmii’l-Velaye) ve insan-1 Kamil

“Hatem” kavrami, Ibnii’l-Arabi diisiincesinde hem niibiivvetin hem de
velayetin ontolojik ve epistemolojik sinirlarmi belirleyen anahtar bir terimdir.
Peygamberligin sona erisini ifade eden “hatemii’n-nebiyyin” ve “hatmii’n-niibiivve”
kavramlar1 Hz. Muhammed’in (s.a.v.) niibiivvet zincirinin son halkasi oldugunu
belirtirken; “hatmii’l-velaye” veya “hatemii’l-evliyd” ifadeleri ise velayet
mertebesinin nihai temsilcisini tanimlar. ibnii’l-Arabi’ye gore veldyet, niibiivvetin
batin yonii olup, peygamberlik sona erse de velayet ilahi hakikatlerin tecellisine vesile
olan bir siire¢ olarak devam eder. Bu baglamda hatemii’l-evliya, niibuvvetin zahirde
degil batinda devamu niteligindeki son velidir ve onun zuhuru, Hz. Peygamber’in
hakikatine en yakin mertebeyi temsil eder.3’® Dolayistyla “hatem” kavrami, yalnizca
kronolojik bir sonu degil, ayn1 zamanda bir hakikatin tamamlanma, muhtrlenme ve

nihai kemaline erme mertebesini ifade eder.

314 Ali Akpmnar, “Insan’nin Yeryuizii Halifeligi”, Ribat Dergisi, (istanbul: Ribat Yay., 2006), s. 23.
315 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 16; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 17, 476.
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Kur’an merkezli velayet anlayisi, Allah’a iman eden, O’nun emir ve yasaklara
titizlikle uyan, ahlaki ve sosyal sorumluluklarini yerine getiren her miimini birer veli
olarak tanimlar. Bu baglamda veldyet, imanin ve takvanin bir sonucu olarak tiim
miiminlerin ortak paydasidir. Ancak tasavvuf disiincesinde oOzellikle Hakim
Tirmizi’den itibaren velayet, metafizik ve ontolojik boyutlar kazanarak iki temel
kategoriye ayrilmustir: veldyet-i amme ve velayet-i hassa. Birincisi, Kur’an’in
tanimladig1 sekilde iman, ibadet, ahlak ve sabir gibi erdemleri kusanan herkesi
kapsarken; ikincisi, manevi terbiyeden gecerek nefsini arindiran, kesif ve ilham ehli
olmus, Hakk’in sifatlariyla fanilesmis ve ilahi tasarrufa mazhar olmus segkin stfileri
ifade eder. Bu anlamda velayet-i hassa, sadece ahlaki bir nitelik degil, ayn1 zamanda
ontolojik bir tekamiil siireci olarak goriiliir. Hucviri’nin Hakim Tirmizi’den aktardigi
uzere bu veliler, dunyevi arzulardan siyrilmis, ilahi marifetle donanmis kimselerdir ve
tasarruf yetkileri ile alemdeki dengeyi koruma gérevini ifa ederler.'® Bu yiiksek dereceli
velayet anlayisi, 6zellikle Ibnii’l-Arabi’nin “kutub” ve “insan-1 kAmil” kavramlariyla

derinleserek, evrensel diizeyde bir manevi rehberlik misyonuna doniigsmiistiir.

Bu baglamda ma’rifet ehlinin en Gstini olan hatemi’l-evliya mevzusunun
batuncil bir sistemle anlatimmi ilk olarak Hakim et-Tirmizi (6. 320/932)’nin
“Hatmi’l-evliya” adli eserinde gormekteyiz. Tirmizi, en mikemmel anlamda
velayetin gergeklestigi kisi olarak Hazreti Peygamberi gorir. Hatemii’l-enbiya olan
Hz. Muhammed’in (s.a.v.) Allah katindaki degerinin ve istiinligliniin bir diger
tezahiirii de onun immetinin i¢inden resuller yaratmig olmasidir. Nitekim Allah yaris1
beser, diger yarisi temiz ruh ve melek olan ve beseriyete nisbeti uzak olan bir
peygamberi, Hz. Muhammed (s.a.v.) immetine tahsis etmistir. Onu siradan bir beser
olarak gorenler ona Meryem oglu Is4, onu bir peygamber olarak kabul edenler Allah’mn
kulu ve onun yaratilisindaki Cebrail ile ilgili sirra vakif olanlar ise ona Allah’tan bir
ruh ismini verirler. Varhigin hakikati vechinden onun hakikatini idrak edebilenler ise

onun bir “kelime” oldugunu bilirler.3’

316 Muhammed b. Ibrahim el-Kelabazi, Dogus Devrinde Tasavvuf Ta’arruf, haz. Stileyman Uludag
(istanbul: Dergah Yay., 2013), s. 21, 74.

317 Dilaver Girer, FusGsii’l-Hikem ve Mesnevi 'de Peygamber Kissalari, (istanbul: insan Yay., 2017),
ss. 164-165.
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Hakim et-Tirmizi’nin bu baglamda “Hatemii’l-Evliya” kavrami etrafinda
sekillendirdigi veldyet anlayisi, tasavvuf tarihinde ma’rifet merkezli bir velilik
tasavvurunun gelismesinde 6nemli bir doniim noktasi olmustur. Schimmel’in de
belirttigi lizere, Tirmizi’nin veldyeti ilahi inayetle tecelli eden bir muhabbet siireci
olarak tanimlaylp bunun ma’rifetle kemale ulastigini vurgulamasi, sonraki sifi
diisiinceyi derinden etkilemis ve ma’rifet kavramini tasavvufi literatiirde merkezi bir
konuma tagimistir.>!® Tirmizi’ye gore Hatemii’l-Evliya yalnizca zamansal olarak son
gelen veli degil, ayni zamanda mertebe bakimindan en yiice, manevi tasarrufu en genis
olan zattir. Bu goriisiinii Kur’an’daki “hatemii’n-nebiyyin” ifadesinden hareketle
temellendiren Tirmizi, nasil ki Hz. Peygamber diger peygamberlere sefaat etme
yetkisine sahipse, Hatemii’l-Evliya da diger veliler {lizerinde benzer bir manevi
tasarrufa ve sefaat makamina sahiptir.3'® Onun bu 6zgiin yaklasimi, basta ibnii’l-Arab?
olmak iizere pek ¢ok mutasavvifi etkilemis, 6zellikle Seyh-i Ekber bu nazariyeyi
“Ankaii Magrib” adli eserinde derinlemesine ele alarak, Hatemii’l-Evliya’y1 insan-1
kamil nazariyesiyle irtibatlandirmistir.®2° Béylece Tirmizi’nin ¢izdigi velayet anlayisi,
hem tarihsel hem de ontolojik diizlemde tasavvufun merkezi kavramlarindan biri

haline gelmistir.

Velayetin en temel gostergesi olarak kesf ve ilhdmi 6ne ¢ikaran Hakim Tirmizi,
bunlari, niibiivvetin bir tiir batinl muadili olarak degerlendirir. Ona gore nasil ki
niiblivvet, Allah’tan gelen vahiy ile korunuyorsa; velayet de kesf ve ilham yoluyla, hak
ve sekine ile muhafaza edilir. Tirmizi’nin velayet anlayisi, ilahi yakinlikla kemale
ermis bir kalbin, sekine vasitasiyla yakine ulasmasini ve bu halin kisiyi diinyevi ve
uhrevi her tiirlii zarardan azade kilmasmi igerir. Fatiha Stresi’ndeki “Kendilerine
nimet verilenler” ifadesi, bu velilerin Rabbine vuslatina isaret eder. Bu manada
Tirmizi’nin veldyet hiyerarsisi; resil, nebi, hatemu’l-evliya, siddikiin (muhaddes),

veli, mii’min ve miislim seklinde bir derecelendirmeye dayanir.3?! Bu smiflandirma,

318 Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, (North Carolina: The University of North
Carolina Press, 1975), s. 57

319 Hakim et-Tirmizi, Kitabu Hatmi’I-Evliya, ngr. Osman ismail Yahya, (Beyrut: Ma’hadii’l-Adabi’s-
Sarkiyye, 1965), s. 345; Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, s. 154.

320 Abdulfettah Abdullah Bereke, “Hakim et-Tirmizi 7, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay.,
1997), ¢. XV, ss. 196-199.

321 galih Cift, Hakim Tirmizi ve Tasavvuf Anlayist, (Istanbul: insan Yay., 2008), ss. 331-334.



121

sadece manevi dereceler arasinda degil, ayn1 zamanda kulun Allah’a kurbiyet
seviyelerinde de bir derinlik sunar. Nitekim Ibnii’l-Arabi’nin insanm ulasabilecegi
saadet mertebeleriyle ilgili yaptig1 tasnifin de bu yapiyla biiyiik benzerlik arz etmesi,
sifi gelenekte velayetin kesfl bilginin en 6nemli mesruiyet kaynagi olarak kabul

edildigini gosterir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore Allah’m “hatem” olarak sectigi veli kullar, Muhammedi
velayetin son halkasini temsil eder ve bu mertebeye ulasan kimse, Muhammedi veliler
icinde en yiice makamin sahibidir. Bu, yalnizca bireysel bir kemal degil, ayn1 zamanda
velayet siirecinin tamamlandigma dair kozmik bir isarettir. Ancak Ibnii’l-Arabf,
burada iki ayr1 “hatem” mertebesi tanimlar: Biri, Muhammedi velayetin sonu olan tekil
sahis; digeri ise Hz. Isa ile temsil edilen genel velayetin sonuncusudur.®?? Bu ¢ift yonlii
hatm anlayisi, onun veldyeti hem timmet-1i Muhammed baglaminda hem de insanlik
tarihi perspektifinde degerlendirdigini gosterir. Ayrica Hz. Muhammed’e “cevamiu’l-
kelim” verilmis olmasi, onun niibiivvetinin ilmi ve hikmet boyutunu derinlestirirken;
Adem’e 6gretilen isimlerin ona da 6gretilmesi, peygamberlerin manevi mirasmm Hz.
Muhammed’te ve onun varislerinde temerkiiz ettigini gosterir.>®> Bu baglamda,
velayet hattinin nihal temsilcileri olan veliler, ge¢cmis nebilerin temsilcisi
konumundadir ve Seyh-i Ekber’e gore igtihad yetkileri de bu manevi mirasin bir

sonucudur.

SOfi distincede veldayetin hem rihi hem shri (zahiri) tasarrufu birlestiren
boyutu, sadece bireysel manevi kemal ile sinirl kalmayip, kainatin ilahi diizeniyle i¢
ice gecmis bir manevi yonetim anlayisini da igerir. Bu baglamda kutub, sadece alemin
manevi yoneticisi degil, ayn1 zamanda adaletin tesisiyle gorevli manevi bir otoritedir.
Bu velayet anlayisi, diinyevi yonetici olan hiikiimdar ile manevi yonetici olan veli
arasindaki bagi hilafet cercevesinde degerlendirir ve “hilafete makrin” olan (hilafetle
irtibatll) ve olmayan veladyet olmak {izere ikiye aymr. Ibnii’l-Arabi’ye gore

Muhammedi velayetin dort ayr1 “hatem” (miihiir) noktasi vardir. Bunlarin ilki, zahiri

322 [bnii’l-Arabf, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, 2011, c. 111, s. 15; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, 2014, c. VI,
s. 119.

323 bnii’l-Arab, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. V1, s. 155; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. XIII, s. 265.
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ve batini tasarrufu kendisinde birlestiren ve Hulefa-1 Rasidin’in sonuncusu olan Ali b.
Ebi Talib’tir ki ona “hatem-i kebir” denir. Tkincisi, Mehdi’dir; stret ve isim olarak
Restilullah’a benzeyen, zamanin sonunda zuhtir edecek bu zat “hatem-i sagir” olarak
anilir. Ugiinciisii, batini tasarrufa sahip olmakla birlikte hilafetle irtibat1 olmayan ve bu
nev’in son halkasini olusturan Ibnii’l-Arabi’dir; “hatem-i asgar” olarak nitelendirilir.
Dordiincli ve sonuncusu ise velayet-i Ammenin nihai hatemi olan isa b. Meryem’dir.
“Hatem-i ekber” olarak adlandirilan bu makamla birlikte velayet devri tamamlanir ve
kiyamet siireci baslar.®?* Bu ¢ok katmanli hatem anlayis1, tasavvufi velayetin hem

tarthsel hem de kozmik boyutunu yansitir.

Seyh-i Ekber’e gére Muhammedi tmmetin i¢indeki velilerin durumuna gelince
bu kimseler, Hakk’in kendisini esmasinin tecellilerinden her hangi birisine yerlestirip
mazharmi onun karsisina diktigi kKimselerdir. Ardindan s6z konusu bu rahani mazhar,
Hz. Muhammed (s.a.v.) mazharina ait mesru hiikimlerin hitabin1 kendilerine duyurur.
Hitab1 bitirip velilerin kalbinden ayrildiginda ise Allah’mn isimleriyle ahlaklanmasini
tamamlayan bu miisahede sahibi kimseler, kendilerine mazhar olan hitabin igerdigi
ilaht bilgiyi yani Muhammedi Ummette ortaya ¢ikan esmanin tecellilerini 6grenmis
olurlar. Boylelikle ma’rifet ehli bu kimseler, o mertebede kendileri icin gergeklesmis
huzur sayesinde Muhammedi mazharii aldiklar1 gibi Muhammedi mazharin bu
Ummete teblig etmekle memur oldugu hikimleri de alirlar. Ardindan bu veli kullar
kendilerine dondurulrler. Artik Allah’in isimleriyle kendilerine mazhar olan hitabin
dogrulugunu ilme’l-yakin (bilgi kesinligi), hatta ayne’l-yakin olarak 6grenmis olurlar.
Bdylece, ylce ruhlu bu veli kullar, Allah’tan gelen ma’rifet bilgisi Uizere onunla amel

ederler.3%®

Ibnii’l-Arabi sonras1 nazari tasavvuf gelenegini siirdiiren dnemli sGfflerden biri
olan Imam-1 Rabbani, ozellikle hatmii’l-evliyA meselesinde Seyh-i Ekber’in
olusturdugu terminolojiyi benimseyip gelistiren isimlerden biridir. imdm-1 Rabbani,

[bnii’l- Arabi’nin marifet boyutunu derinlemesine kavradigini ve kendisinin de tecell-

324 Seyh Mekki Efendi, /bnii’I-Arabi Mudafaas:, haz. Halil Baltaci, (Istanbul: ilk Harf Yay., 2011), ss.
47-48.

325 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 1, ss. 232-233; (a. mif.), Fit(hat-: Mekkiyye, c. I, ss. 434-
435.
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i zati ile sereflendirildigini ifade ederek, bu ma’rifet ¢izgisinin méanevi silsilesine dahil
oldugunu beyan eder. Ancak buna ragmen vahdet-i viicid anlayisini, tasavvufi seyr u
stilik agisindan nihai bir mertebe olarak degil, yiiksek fakat asilmasi gereken bir
makam olarak degerlendirmistir.>?® Bu yaklasimiyla Imam-1 Rabbani, tasavvufun
nazari derinligini korurken, onu daha ser‘i temellere dayandirma arzusunu da ortaya
koymustur. Béylece hem Ibnii’l-Arabi’nin méinevi mirasmna véris olmus hem de
vahdet-i suhid vurgusuyla Hint altkitasinda sifi diisincenin yeni bir yonelim

kazanmasina zemin hazirlamistir.

Imadm-1 Rabbani, veldyet ve niibiivvet iliskisini degerlendirirken Ibnii’l-
Arabi’nin metafizik yorumlarini kismen benimsemekle birlikte, bu meseleye kendi
sistematigi icinde daha farkli ve katmanli bir yaklagim gelistirmistir. Ona gore velayet,
Uic ana mertebede tezahir eder: Velayet-i sugra, velayet-i kiibra ve velayet-i ulya. Ilk
mertebe olan velayet-i sugra, salikin ilahi fiillerin tecellileri i¢inde seyrettigi, isim ve
sifatlarm gdlgesinde manevi bir terakki siirecini ifade eder. Ikinci seviye olan velayet-
1 kiibra, ayn1 zamanda velayet-i enbiya olarak da adlandirilir ve burada salik, ilahi isim
ve sifatlarin mahiyetine dair daha derin bir marifet kazanir. En yiiksek derece olan
velayet-i ulya ise, meleki taayyiin ilkeleriyle iligkili olup, velayetin en saf ve soyut
boyutunu temsil eder. Imam-1 Rabbani’ye gdre velayet makami, esasen niibiivvetin bir
gblgesi olup, bir velinin ulastiZi her manevi derece ve kemal ancak kendi
peygamberine tabi olmasi sayesinde miimkiindiir.3*’ Nitekim Peygamber Efendimiz:
“Kim iyi bir yol acarsa, onun sevabini aldig1 gibi, onunla amel edenlerin sevaplar
kadar da sevap alir’3?® buyurur. Bu yaklasim, velayetin mutlak degil, izafi bir manevi
tasarruf alani oldugunu ve seriatin mutlak belirleyiciligi altinda sekillendigini

vurgular.

Yukarida aktardigimiz bitiin bu yaklagimlar 1s1ginda denilebilir ki Hatemii’l-
evliyd anlayisi, insan-1 kdmil doktriniyle derin bir irtibat icinde olup, tasavvufi

diisiincede ahlak, marifet ve velayet kavramlarmin kesisim noktasinda yer alir. i1k kez

326 Hamid Algar, “Imam-1 Rabbani”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2000), c. XXII,
ss. 194-199.

327 imam-1 Rabbani, Mebde ve Mead, haz. Mustafa Ozgen, (Konya: Yasin Yay., 2012), ss. 55-57.
328 Mislim, Zekat, 69; Ibn Mace, Mukaddime, 203.
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Hakim et-Tirmizi tarafindan dile getirilen ve Ibnii’l-Arabi tarafindan metafizik
diizlemde sistemlestirilen bu anlayis, velayetin nihai kemal mertebesine ulasan velinin,
Hz. Peygamber’in batini hakikatine en yakin olan kisi oldugunu ifade eder. Hatemii’l-
evliya, peygamberlik nurunun manevi bir varisidir; bu yonuyle sadece marifet sahibi
degil, ayn1 zamanda ilahi isimlerle tam anlamiyla ahlaklanan bir zattir. Insan-1 kamil
mertebesine ulagsmis olan bu veli, kemalini yalnizca ontolojik veya méanevi giicle degil,
ayni zamanda en ylice ahlaki donanimla tahakkuk ettirir. Niibiivvetin zahiren sona
ermesiyle birlikte veldyetin batinen devami, bu miihrii tasiyan insan-1 kamil ile
mumkin olur. Boylece Hatemii’l-evliya, hem ahlakin en kamil temsilcisi hem de ilahi
hakikatin zuhtr mahalli olarak, tasavvufi diisiincede insanin ulasabilecegi en yice

mertebeyi temsil eder.
B. INSAN-1 KAMIL’IN MERTEBELERI

Ibnii’l-Arabi’ye gore insan-1 kamil, ilahi shret {izere yaratilmis olup, Hakk’mn
yerytzundeki halifesi olarak on ontolojik mertebeyi kendisinde cem eden en kamil
varliktir. Bu kemal, insana bizzat kendisi i¢in degil, Hakk’a bedel olsun ve saliklerin
ahlaki tekamiil stirecinde kalplerini tedavi etsin diye verilmistir. Bu nedenle ona
"halife" unvani verilmis, kendisinden sonra gelen tiim kamil stretler ise onun halifeleri
olarak kabul edilmistir. Insan-1 kAmil ilk anlamda Hakk’m dogrudan halifesi iken,
ondan sonra gelen peygamberler ve veliler -cisimler aleminde zuhur edenler- onun
temsilcileri ve vekilleri, yani “hélifenin halifeleri”dir. Boylece Hz. Adem’den
kiyamete kadar gelen tiim peygamber ve veliler ile Hz. Muhammed’den (s.a.v.) sonra
gelen bittn kamil veliler, insan-1 kamil mertebesinde Hz. Peygamber’in batini
varisleri ve temsilcileri olarak telakki edilir.3?® Bu temsil ve halifelik iliskisi, Ibnii’l-
Arabi'nin sisteminde “birinci naiblik” olarak tamimlanir ve velayetin siirekliligini

saglayan temel metafizik ilkelerden birini tegkil eder

[bnii’l- Arabi’nin insan ontolojisine dair yaklagiminda, insanin sfiretin yarisina
vekalet etmesi, onun ikinci dereceden bir naiblik makamina isaret eder. Bu naiblik,

Allah’m fiiller mertebesindeki tecellisine bagl olarak, insanin ruhani yoniiyle stiretin

329 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, . V, s. 413; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. XI1, ss. 323-324.



125

hakikatine mazhar olusunu ifade eder. Seyh-i Ekber’e gore burada naiblik, yalnizca
temsil degil; ilahi dzelliklerin tasiyicilig1 anlamma gelir. Insan, bu 6zelligi sayesinde
ilahi fiillerin tezahtir ettigi biitiin anlik oluslarda, yani hal (simdiki zaman) diizleminde
Allah’mn yeryiiziindeki vekili olur. Diger varlik tiirleri olan melek, hayvan, maden ve
nebat ise iradeden yoksun olduklar1 i¢in bu tiirden bir vekéletle nitelendirilemezler;
zira onlarin hareketi yalnizca yaratilis kodlarmna (fitrat) dayanir ve bu da secde ve
teshih gibi ibadet bicimlerinde zuhur eder.3*° Bu baglamda insanm vekilligi, sadece
sekilsel bir lstiinliik degil, ayn1 zamanda ilahi rGh ve sifatlara mazhar olma yoniiyle

derin bir ontolojik sorumlulugu da igerir.

Ibnii’l-Arabi’nin ontolojik hiyerarside iiciincii naiblik olarak tanimladig1 bu
mertebe, miimkiin olanin varliga doniisiim siirecine iliskin tahkiki bir vekalet anlamina
gelir. Burada naiblik, heniiz var olmayan bir miimkini yokluktan varliga ¢ikaran ilahi
iradenin temsilciligidir. Insan, bu anlamda hem kendi iradesiyle ortaya koydugu
fiillerle, hem de Allah’in kendisini halife kilmasi ve ona gérme, isitme, kudret gibi tiim
giiglerin vekilligini vermesi sayesinde ilahi vekalet makamina ulasir. Bu agamada
insan, yalmzca diinyadaki vekil degil, ayn1 zamanda Allah’in El-Alim ve El-Hafiz
isimlerinin tecelli ettigi bir varhk olarak degerlendirilir.®** Boylece insan, varlik
alanindaki yaratici iradenin yansimasi ve devam ettiricisi olarak, ilahi isimlerin ve

sifatlari yeryiiziindeki somut temsilcisi konumuna yiikselir.

Dordiincii naiblik, Allah’in kendisini yerlestirdigi hususlarda O’na vekillik
etmek anlamina gelir ki bu vekillik, dogrudan Allah’tan zuhlr eden ilahi hakikatlere
dair bir arac1 olmayi ifade eder. Ibnii’l-Arabi’ye gére, Allah’mn kendisini bilmeye irade
etmesi, bu bilginin delillendirilmesini zorunlu kilar; zira Allah hem bilgi hem de gorme
sifatlariyla nitelendirilmistir. Kur’an’da (Nisa, 4/166) Allah’in vahyi kendi ilminden
indirdigine dair sahadeti ve meleklerin de buna sahitligi bu ilahi delilin temelini
olugturur. Bu deliller, insanin idraki i¢in ufuklara yerlestirilmis ve “Onlara

ayetlerimizi ufuklarda gosterecegiz” (Fussilet, 41/53) ayetinde ifadesini bulan bir

330 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. V, s. 413; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. XII, s. 324.

331 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihati’'I-Mekkiyye, c. V, s. 413-415; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. XI1, ss. 324-
326.
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yaklasim i¢inde vahyedilmistir. Boylece insan-1 kamil, ilahi rahmetin bir tecellisi
olarak, kesif ve miisahede vasitasiyla dleme en yakin delil konumundadir. Allah, insan-
1 kamili ve onun velayet makamindaki halifelerini, hakikatlerin giydirildigi isimlerle
donatarak, onlar1 kendi il&ht nitelikleriyle miicessemlestirmis ve goriiniir stretlerinde
yansitmustir. 332 Bu ontolojik konum, insan-1kamilin evren i¢indeki hem varlik hem de

ilaht hakikatler adina bir delil ve temsil mertebesinde oldugunu gostermektedir.

Bu nitelemenin, Hakk’in onu duymasi ve gormesi oldugunu sdyleyen Ibnii’l-
Arabi, insan-1 kdmilin; tzerinde bulundugu keméle gore yaratilmislarin niteliklerinde
tecelli ettigini ifade eder. Bu bakis acisina gore insan-1kamil, Allah’in uzayan golgesi,
smirli Ars’1t ve yoneldigi evi olan, aym1 zamanda varlik keméliyle nitelenmis olan
kuldur; dolayisiyla Hakk’1 hem akli hem de nazar yoniyle bilen bir konuma sahiptir.
Gozle gergeklesen kesif, akli ve fikri bilgiyle birleserek insan-1 kamilin bilgi alaninda
toplanir.®*® Béylece insan-1 kAmil, Hakk’m naibi olarak, hem Hakk’1 gdren veya bilen
kisi vasfinda kendi vekilligini ve halifeliligini iistlenir; ¢linkii O’nun siretiyle zuhir
eden bir varlik olarak, insan-1 kamil, Hakk’1 temsil eder ve Hakk’mn tecellisini kendi

varlik ve bilgi yapisinda somutlastirir.

Besinci naiblik, insanin alemde sadece Refili’d-derecat ismine naib olmasidir.
Cunki insan-1 kémil, disinda ilaht slrete gore yaratilmis baska kimse olmadigindan
hi¢ kimsenin derecesinde onunla beraber olamayacagi bir makamdir. Zira bu makam,
Hakk’1n tiim hakikatiyle insan-1 kamil Gzerinde tecelli ettigi yerdir. Boylelikle insanin
biitlinliigti, kendisine ulasilamayacak bir derecede ortaya ¢ikmis ve bu 6zelligi ile
‘Refili 'd-derecat, dereceleri yiikselten ve 4rs sahibi’ (Miimin/Gafir, 40/15) olana naib
olmustur.®** Bu naiblik, ilgili ayetteki ifadeyle de uyumlu olarak, séz konusu kisinin
Hakk’in tecellisini kendinde temsil etmesi ve bu tecelliyi insanlik seviyesinde

tecesslim ettirebilmesi anlamina gelmektedir.

332 fbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. V, ss. 415-416; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. XII, ss.
327-328.

333 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. V, ss. 416-417; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. XII, ss.
328-329.

334 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, c. V, s. 417; (a. mlf.), Ftdhat-: Mekkiyye, c. XI1, ss. 330-331.
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Altinc1 naiblikteki durum ise ‘frade ettigimiz bir seyin olmasini istedigimiz
zaman ona so6ziimiiz sadece, “Ol” dememizdir.” (Nahl, 16/40) &yetinde belirtilir.
Insan-1 kamil, bu mertebede onceki kelimeyle kendisinden sonra gelen kelime
arasindaki ayrimi yaparken, Hakk’in yerini almistir. Hak insan yaratilisinda ve kendi
sretiyle zuh(r eden herkeste bu sdretin nefesinin mahreclerinde harfler vasitasiyla
konusmustur. Oyleyse konusulan kelimeleri var etmede Allah’tan konusan kamil kul,
kelimeleri arasindaki ayrimda Allah’a vekil oldugu gibi, ayni1 sekilde bu konudaki Hak
Teala’nin ‘Andolsun ki, icinizden, Ustlin gayret gosterenleri ve sikintilara gogiis
gerenleri belirlemek igin sizi imtihan edecegiz. Ayrica S0z ve davraniglarinizin értiisiip
ortiismedigini de deneyecegiz.” (Muhammed, 47/31) ayetinde belirtildigi Uzere
anlamada da Hakk’in yerini alir. S6z konusu bu ilahT kelimeler mevcudatlarin
hakikatleridir. Nitekim Allah Hz. isa (a.s.) hakkinda ‘O ’nun kelimesi, Meryem e ilka
etti.” (Nisa, 4/171) demistir. Hz. Meryem hakkinda da ‘Rabbinin kelimesini tasdik etti’
(Tahrim, 66/12) der. Bitin bunlar, birlik niteligindeki naiplik ve vekilliktir. Ctnku O,
kazandiklariyla her nefs izerinde kaim olandir. Baska bir deyisle insan, tim bireyleri
kapsayan genel tanimi bakimmdan birdir, ¢linkii bitin insan bireyleri, insanliklar
yonilyle tektir.3%®Zira insanlik, tevhid ve birlik i¢inde naiblik ve vekillik sifatmi

paylasip birligini koruyan 1lahi bir tecessiimolarak goriiliir.

[1ahi sOrete gore var olan insan-1 kamile ait yedinci naiblik mertebesi ise insanin
varhigindaki zahiri ve batini fiillerindeki naiblik demektir. Bu, insanin baskasinda
meydana getirdigiyle degil kendisinde meydana gelen fiil ve olaylarla ilgilidir. Allah
Teédld’nin kitabindan buna kaynaklik eden ayet ‘ta ki bilelim” (Muhammed, 47/31)
ayetidir. Zira bilgi, Allah’in kadim sifatidir. Denenmeden ortaya ¢ikan bu 6zel bilgi
ise burada Hakk’a naiblikle kast edilendir. Allah Teéld kendisinden sz ederken dua
edene karsilik verdigini ve her seyin melek(tunun elinde oldugunu bildirmistir.
Boylelikle Allah, kendisini ‘her sey izerinde hakim ve kahir olan’ diye nitelemistir.
Ibnii’1-Arabi’ye gore bu naiblikteki Allah ehli kimseler de fiillerini yerine getirirken
mesakkatte katlanmanin yaraticilarina kars1 bir itaat oldugunu bilirler. Onlar dua edip,

ardindan duanin kalplerindeki etkisine bakar ve sunu gorlrler: Dua baska birisine

335 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, . V, s. 418; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. XI1, ss. 332-334.
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yonelebilecek bir pargca kalmayacak sekilde tum zatlarmi kapladiginda; hi¢ kuskusuz
herhangi bir gecikme olmaksizin hemen dualarina karsilik ve icabet gerceklesir. Bu
dua, Adem’den Israfil’in iifleyecegi bayilma iiflemesine kadar olan bu mesabedeki
herkesi kapsar. Clnku onlarin duasina tahsis edilenler, bu nitelikteki kimseler ile
merhamet edilmesi ve bagislanmasi gerekenlerdir. Dualarina icabet gergeklesen bu
naibler, yasadiklar1 bu zevk ve tecrlibeyle dua esnasindaki Hakk’a ydnelimdeki

dogruluklarini anlarlar.33®

Ibnii’l-Arabi’ye gore sekizinci naiblik, Hakk’in tekligini cift yapmak
bakimindan olan naibliktir. Bu durum Hakk’in ona; onun Hakk’a tecelligah olmasi1
bakimindandir. Hak Teéla kendisinde kemaliyle gorunirken; o da kendisini Hak Teéla
da kemal lzere gorur. Hakk’mn kendiliginde sahip oldugu ilaht isimlerin tecellileri ile
ortaya ¢ikan bu durum, bir siret olarak Rahman’in gdlgesinden ibaret olan insan-1
kamilin aynasinda ortaya ¢ikar. Boylelikle insan-1 k&mil adina da bir ars olusur. Bunun
misali Hak Teala’nin cennet ehlini nitelerken soyledigi “Karsilikli dosekler tizerinde
vaslanmislardir/dayanmislardir.” (Saffat, 37/44) ayetidir. Burada Hakk’mn kuluna
dayanmasi, Haktan zuhdr eden ve insan-1 kdmilden gériinmeden batin kalan hususlarla
ilgilidir. Ciinkii 0 dayandigindan yiiksektir. insan-1 kamil ise Hak kendisinde batin
kaldiginda zuhdr ettigi naiblikte Rabbine dayanir. Boylelikle miisahede ve gorilen
sey, baskasina degil gorene ve sahide nispet edilir. Oyleyse ister varlik ister yoklukla
nitelensin, insan-1 kdmil ve yaratilmis mahliklarin bulunmasi1 zorunludur. Clnki o
yoklukta sabittir. Onun yoklukta sabit olmasi, varlik agaci igin cekirdek
mesabesindedir. Bundan dolay1 insan-1 kamil, yoklukta tohum hukminde iken,
varlikta bir aga¢ gibidir.®*” Bu baglamda, tasavvufi epistemolojiye gore insin-1
kamil’in varligi ve yoklugu arasindaki diyalektik, hem ilahi tecellilerin hem de

yaratilmig mahliikatin varlik dereceleri ile aralarindaki miinasebetleri kuramsallastirir.

Dokuzuncu naiblik, iki benzer arasindaki makul berzahta zuhlr etmektir.

Ibnii’1-Arabi’ye gore bu berzah, Hak Teala ile insdn-1 kamil arasindaki fasila demektir.

336 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. V, ss. 419-420; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. XII, ss.
335-338.

337 [bnii’|-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, . V, s. 444; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. XI1, ss. 339-340.
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S0z konusu bu fasila, Hakk’in yaratiklardan ayrigmasini gerektirmistir. BOylelikle
kimin daha layik olduguna bakar. Bu fasilanin konumu ise gélgenin kendisinden zuhdr
ettigi sahsin yansimasi olan gdlgenin kendisidir. Bu goélge, berzahtir ve bu berzah
bulundugu sahsa baghdir. Oyleyse gélge yaratilmis olan insan-1 kAmile daha layiktir.
Baska bir deyisle insan-1 kdmil, Hakk’in nitelikleriyle biirinmiis iken Hak yaratiklarin
Ozelliklerine biiriinmiis degildir. Bu nedenle insan-1 kamil, Hak ile zuhdr etmis; lakin
Hak, insan-1 kamil ile zuhlr etmis degildir. Clink( Hak strekli kendisi nedeniyle zuhdr
edendir ve zuh(r ederken herhangi bir seye muhtaglikla nitelenmesi mimkin degildir.
Dolayisiyla Hak ve insan bu seyde sirayla zahir ve batm olarak bulunur. Biri zuhdr
edince oteki batin kalir. Zuhdr eden batin kalanin naibidir ve naiblik kendinde batin
kalanin naibidir.®3® Bu durumdaki kullar da halifenin halifesi yani insan-1 kamilin

vekili olurlar.

Seyh-i Ekber’e gore perde oldugu slirece, onun ardinda -yokluk degil- var olan bir
hakikat bulunur. Olimle perdeler kalkip, Ortiller acildiginda ve herkese hakikat
goriindiigiinde, bildigi seyi gozle géren kimseler perde ardindaki hakikati gérmenin
kivancim yasarlar. Ibnii’l-Arabi bu nedenle onuncu naibligi, 6lilerin tevhid naipligi olarak
gorir. Ona gore 6lumden sonra kesif ehli, gozden Hakk’a’l-yakin’e intikal ederken alim
kimseler de bilgiden gormeye intikal eder. Kulun Hakk’a olan bu naipligi berzahta

gerceklesir ve boylece kul, hilkiim sahibi olarak Hakk’n sCretiyle zuhdr eder.33°

Seyh-i Ekber tarafindan sOylenen bitin bu naiblikler kuskusuz tevhid
naibligidir. Oyleyse zat tevhidinin ndruyla ulvi-sifli, duyuda ve manada, bilesik ve
basit butlin yaratilmislar ortaya ¢ikar ve bu sayede mutlak birlik her seye yayilir. O
halde dlemde sadece bir vardir: Her sey birde, bir ile ve birde ortaya ¢ikar.3** Yukarida
saydigimiz bitun bu naiblikler, Allah’in esmasiyla ahlaklanan insan-1 k&millerin farkli

mertebelerde nail olduklar ilaht isimlerin tecellileridir.

338 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, . V, s. 423; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. XI1, ss. 341-342.

339 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. V, ss. 424-425; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. XII, ss.
343-345.

340 [bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. V, s. 423, 426; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XII, s. 342,
348.
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1. insan-1 Kamil’in Ahlaki Hus(siyetleri

Ibnii’l-Arabi’ye goére Allah’m kendisini seyredebilsin diye ilk yarattigi sey
alemdir. Bu alemin en temel vasfi, ondaki her bir mevcudun Hak Teéla’nin yalnizca
bir vecghesini temsil etmesidir. Bu nedenledir ki kendisi bu aleme insan-1 kebir adini
vermistir. Buna karsilik alemdeki her bir nesneyi kendinde barindiran, bu nesneleri
cilalanmis bir ayna gibi yansitan insan1 yaratan Allah, biitiin alemi onda cem ve tevhid

etmistir. Bu onun mikrokosmos yani insan-1 sagir olusunun anlamidir.3*
Bu konu ile ilgili olarak Sair Arifi soyle der:
“G0Ozln a¢ alem-i kiibrasin sen

Mazhar-: esref-i esmdsin sen.”*?

Safilere gore istiin bir feraset sahibi olmasi dolayisiyla insan-1 kamilin
Allah’m ndruyla bakmasi, Allah’in onun goéren g6zl olmasi anlamma gelir.
Dolayisiyla sGfiler, Hz. Peygamber’in stinnetini bir hayat tarzi olarak benimseyip ona
gore yasamayi insan-1 kAmilin en temel ve kapsayic husdsiyeti olarak gormiislerdir.3*
Ibnii’l1-Arabi, Fitlhat’m 34. babinda “Yerlere ve goklere sigmayan Allah, mimin
kulunun kalbine sigmustir.”%** hadisini naklederken de sdfilerin bu hadisten
maksatlarinmn, “miminin kalbinin Allah’a iman, muhabbet ve ma’rifetle sinirsiz bir
genislemeye sahip oldugunu ifade etmek gayesini tasidiklar1 igindir” der.3* Zira bu
ifade Allah’in mimin kuluna olan inayetinin bilgisidir. Cinki Hak Teala’nin esma

tecellileriyle ahlaklanmaya mazhar olma yeri, miiminin kalbidir.

Mevlanad da insén-1 kamilin ahlaki husdsiyetleri ile alakali olarak soyle der:

“Muminin ferasetinden sakimniz. Zira o, Allah’mm nlru ile bakar.”®4® hadis-i serifi

341 Kemallddin Abdiirrezzak b. Ebi’l-Gandim Muhammed el-Kasani, Serhu FusGsi’l-Hikem, (Masur:
Matbaatu Mustafa el-Babi, 1966), s. 11; Affifi, Muhyiddin Ibnii 'I-Arabi’de Tasavvuf Felsefesi, s.
93.

342 Mustafa Isen, Kiinhii’I-Ahbar i Tezkire Kismi, (Ankara: AKM Yay., 1994) s. 241.
343 Abdulkerim Kuseyri, er-Risdletii’I-Kugseyriyye, (Libnan, Beyrut: Daru’l-Minhac, 2017), ss. 480-483.

344 Bu hadis Hz. Ali’ye de nispet edilmistir. Bkz. Muhasibi, Risaletii I-miistersidin, s. 96; Gazzali, Ihydii
Ulami d-Din, c. I11, s. 15.

345 bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1, s. 85; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. II, s. 168.
346 Tirmizi, Tefsiru’I-Kur’an, 16, Suylti, el Camiu’s-Sagir, 1/24.
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geregince insan-1 kamil; Allah’in ndruyla, hikmetle baktig1 igin, her nerede olursa olsun
kurtulusa erenlerden olacagimi sdylemistir.®*’ Bir baska boliimde ise insan-1 kamilin
ahlaki husisiyetlerini sdyle anlatir: “Kamil insan, ecel giiniine kadar basina gelecek tim
ahlaki guzellikleri bilir, gorir. Hatta o, sadece kendi halindeki durumlari gormez,
batidakilerin de dogudakilerin de hallerini ve ne olacaklarin1 gorur. Cunki kamil insan,
beseri elbiselerinden kurtulmus, onun beseriyet hali, ilahi ndr ve Rabbani tecelliler ile
ahlaklanmak sdretiyle yok olmustur. Dolayisyla boyle ahlaklanarak keméle eren bir
insanin kalbi Allah’in evi olmaz mi? **® Bu anlayisa gére insan-1 kamil, ciimlenin
ruhudur. Halkta Hakk’1; Hak’ta halk1 gorendir.®*® Zira insan-1 kdmilin kalbi her daim

Kabe hikmundedir ve onlar mana boyutuyla surekli Kébe’de tavaf halindedirler. Clinkii

Erzurumlu ibrahim Hakki ise (0. 1194/1780) Ma 'rifetname adl eserinde insan-
1 k&milin ahléki husisiyetlerine deginirken onun, kainatm 6zlinin 6zl oldugunu
soyler. Insan-1 kamil ile ilgili yazdig1 Risalesinde Allah’m esmasiyla ahlaklanmis

insén-1 kdmilin husasiyetlerini dzetle soyle siralar:

1. insan-1 kamil; tevhid, tevekkiil ve tefviz ile daimi bir huzurdadir. Dua ve
ricas1 Allah nezdinde reddolunmaz. Fakat Ondan bir sey istemeye edep ve hayasi

musaade etmez. Her iste bir hikmet gordr.

2. Insan-1 kAmil; Allah indinde de insanlar nazarinda da muhteremdir. Fakat

insanlarin sevgi ve iltifatlarina ilgi duymaz, dnem vermez.

3. Insan-1 kamil; “Ey sevgili, ben senin sirrmim; sen de benim” s6zl uyarmca

kendi 1stirabindan tatmin olmustur. Bu diinyanin hakikatini kavramustr.

4. Insan-1 kamilin nefesleri teshih, sozleri ilim ve hikmetlidir. Cunki isin
hakikatinden s6z etmektedir. Onu goren kimsenin gonliinde zikir ve ibadet aski dogar.

Goriintisti gOzlere, sozleri kulaklara lezzet verir.

347 Mevlana Celaleddin-i RGm1, Mesnevi-yi Ma nevi, cev. Hicabi Kirlangig, (istanbul: Tlrkiye Yazma
Eserler Kurumu, 2015), c. IV, s. 519, b. 1855.

348 Mevlana, Mesnevi-yi Ma nevi, c. V, s. 290, b. 3613; c. VI, s. 403, b. 868-869.

349 Hasan Kamil Yilmaz, Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, (istanbul: Ensar Yay., 2017), ss. 310-
312.
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5. Insan-1 kAmil; yeme-icme, uyuma, konusma, susma, uzlet, sohbet ve ibadet
gibi konularda orta yolu takip eder, ifrat ve tefritten sakinir. Gizellik, girkinlik, acilik,
tathilik, eskilik, yenilik, buyukluk, kuctkluk farki onda ortadan kalkar.

6. insan-1 kAmil; halkla goriistiigii zaman 6nce basin egip susar. Kalbine gelen
varidat1 orada bulunanlarm kabiliyetlerine uygun bir sekilde nakleder. Sohret tehlikesi
varsa, uzleti tercih eder. irsad makamini istemez. Béyle bir gérev verilirse bundan da

kagmaz.

7. Insan-1 kamil; sdzinde durur, adaletten ayrilmaz. Yerinde olmak sartiyla
bazen Oyle ¢ok infak ve yardim yapar ki musrif zannedilir. Bazen de o kadar az verir
Ki cimri zannedilir. Ayiplar1 Orter, sirlar1 asla ifsa etmez. Kimseye kotu s6z soylemez.

Terbiye ve nezaket kaidelerine dikkat eder.

8. Insan-1 kamil; bitin bu vasiflarina ragmen kendi isini tam yuriitemez. Her
istedigini elde edemez. Tek hakim ve mutasarrifin Allah oldugunu bilir. Zarar gibi

goriinen seylerde nice faydalar, koti gibi goriinen islerde nice iyilikler miisahede eder.

9. Halk onu kendi anne-babasindan daha miisfik ve candan bulur. Zira o,
Allah’in ahlak: ile ahlaklanmistir. Sefkatle muamele eder. Halki zulmetten nira
¢ikarabilmek icin onlara yaklasir, onlarla ilgilenir, onlar1 hos tutar ve aralarinda

adaletle hiilkmeder.3%°

Tiim bu yaklasimlar baglaminda insan-1 kdmil, Hakk’in batininda sakl ilahi
isimlerin ve kemal sifatlarinin en goriiniir tezahiirii halinde ontolojik bir merkez olarak
ortaya ¢ikarken, ayni zamanda arsin zemini lizerinde Hak ile kullar arasindaki iliskiyi
referans alan kozmolojik bir vasitadir. Yoklukta tohum hiikmiinde iken varlikta agag
haline gelen bu konum, insdn-1 kamilin varlik hiyerarsisindeki zorunlu ve dinamik
roliinii gosterir; ¢linkii o, varlik agacinin kokleriyle yoklugun mazmunlarmi
birlestirerek, tecellilerin gdzlemlenebilir ve deneyimlenebilir bir alan igerisinde

dolanimini saglar. Sonug olarak, insan-1kamil, tasavvufl epistemolojide hem varlik ile

350 Tbrahim Hakki Erzurtmi, /nsdn-1 Kamil, haz. Mevlit Karaca, (istanbul: Hisar Yay., 2015), ss. 11-
40.
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hakikat arasindaki en temel baglayici hem de ilahi tecellilerin insan tecriibesi

araciligryla goriiniir kilindig1 varlik-hakikat iligkisinin referans noktsidir.
2. En Kamil insan Olarak Hz. Muhammed (s.a.v.)

Tasavvuf ehlinin benimsedigi inanca gére Hz. Muhammed (s.a.v.) en son, en
kamil ve en Gstiin peygamberdir. Onlara gore Hz. Peygamber’in kemal ve tecriibesi,
mazhar oldugu 6zel muamele ve tecelliler, bir rmak ise ariflerin ve kamillerin
anladiklar1 ve yasadiklari, Peygamber Efendimiz (s.a.v.) hakkinda bilip aktardiklar,
koca bir nehirden alinmig bir igimlik su hitkmiinde bile degildir. Zira Hz. Muhammed
(s.a.v.) hem maddi hem de manevi bitiin lituflarin, nimetlerin ilk sebebi ve bu manada

kaynagidir.

Bu baglamda ontolojik boyutuyla en ¢ok tartisilan konulardan biri de kuskusuz
Allah’m alemi Hz. Peygamber’in ndru ya da hakikatinden yaratmis oldugu goriisidiir.
Tasavvuf geleneginde bu goriisiin en 6nemli savunucular: Ibnii’l-Arabi ve Ekber’i
gelenegin temsilcileri olan stfiler olmustur. Seyh-i Ekber ve takipcileri bu goriislerine
dayanak olarak Hz. Cabir *den rivayet edilen: “Ey Allah iz Resulii! Anam-babam sana
feda olsun, Allah’in her seyden Once ilk yarattigi seyi bana soyler misiniz? diye
sordum, soyle buyurdu: “Ey Cabir! Her seyden dnce Allah ' ilk yarattigi sey senin
peygamberinin narudur. O ndr, Allah iz kudretiyle onun diledigi yerlerde dolasip
duruyordu. O vakit daha hicbir sey yoktu. Ne Levh ne kélem ne cennet ne ates vard.
Ne melek, ne gok ne yer ne Giines ne Ay ne cin ve ne de insan vard:. Allah mahliklar
yaratmak istedigi vakit, bu ndru dort parcaya ayirdi. Birinci par¢asindan kélemi,
ikinci par¢asindan Levh’i (Levh-i Mahfuz), Ucluncl parcasindan Ars’t yaratt.
Dordunci par¢ayr ayrica dort parcaya boldu: Birinci parcadan Hamele-i Arsi (Arsin
tagiyicilaring), ikinci parcadan Kursi'yi, Ug¢uncl parcadan diger melekleri yaratt.
Dorduncl kuzsmu tekrar dort parcaya boldi: Birinci parcadan gokleri, ikinci par¢adan
yerleri, t¢tncl pargadan cennet ve cehennemi yaratti. Sonra dordincu par¢ay: yine
dorde boldi: Birinci parcadan mominlerin  basiret nQrunu, ikinci parcadan

ma rifetullahtan ibaret olan kalplerinin ndrunu, Gglincli parcadan tevhidten ibaret
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olan tinsiyet nirunu (La ilahe illallah Muhammedii 'r-restlullah ndirunu) yaratti.”%!
Benzer sekilde “Ben, Adem su ile toprak arasinda iken nebi idim.”%%? hadisinden de
anlagilacagi Uzere, stfilerin varlik anlayislarinda bu yaklasimin merkezi bir yere sahip

oldugu gorilmektedir.>*

Ibnii’l-Arab’ye gore Hz. Muhammed (s.a.v.) disindaki tim insanlarda
sonradan edinilmis bir ahlak s6z konusudur. Hz. Peyamber icin Yice Rabbimiz,
Kur’an’da: “Siiphe yok ki sen, ylce bir ahlak Uzere yaratildin.” (Kélem, 68/4)
buyurmaktadir. Nitekim Hz. Aise bir soru miinasebetiyle Hz. Peygamber’in ahlakinin
Kur’an ahlaki oldugunu belirtmistir.3** Dolayisiyla Hz. Peyamber’in ahlakinda diger
insanlar gibi sonradan edinilmis bir ahlak s6z konusu degildir. Vahiy kaynakli bir
ahléka sahip olan Hz. Peygamber’in deger yargilar1 ve hayat tarzi bitlndyle vahye
dayandigindan Hz. Peygambere tabi olan Miislimanlarin da toplum igindeki
davranislar1 ve birbirleriyle olan iliskileri ve bu iliskilerin dizenlenmesi amaciyla
olusturulan normlar, kurallar ve &detler de bitiiniiyle Kur’an’a gére belirlenmelidir.®%
Cunki normlar, kurallar ve adetlerin Islam ahlakma uygun olmadig: bir toplumda
bireylerden ne stin bir ahlak ne de kamil bir iman beklenemez. Nitekim Rasulillah
(s.a.v): “Muiminlerin iman agisindan en kamil olani, ahldki en Ustiin olanmidir®%
buyurarak, ahlaki agidan mikemmel bir anlayis ve davranisa sahip olmayan kisinin,
iman agisindan da kemale ermis olamayacagini belirtmektedir. Baska bir ifadeyle,
imanin sadece teorik inanclarla sinirli olmadigini, ayn1 zamanda ahlaki tutumlarla da

derinden baglantili oldugunu vurgulamaktadir.

Gerek Ibnii’l-Arabi 6ncesi ve gerekse sonras1 dénem s(filerinin eserlerinde

yukarida ifade edilen Insan-1 kmile iligkin tim hakikatleri kendisinde cem’ eden

351 Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, c. 1V, s. 127; Hakim, Mustedrak, c. Il, s. 600/4175; Tbni Hibban, El
Ihsdn, c. X1V, s. 312/6404; Acluni, Kesfi'| Hafa, c.1, ss. 262-266.

352 Tirmizi, el-Camiu’l-kebir, Menakib, 1; Acllni, Kesfii'l-Hafa, c. Il, ss. 155-156.

353 Bu kavramm sOfi mielliflerin eserlerinde islenisine dair kapsamli bir calisma olarak bkz. NCran
Daéner, Sdfilere Gére Hz. Peygamber, (istanbul: insan Yay., 2014), ss. 25-99. Ayrica bkz. Halil
Ibrahim Simsek, Tasavvufi Diisiincede Hz. Muhammed Algis:, (Corum: H.U.LF.D. Yay., 2012), ss.
39-42.

354 Muslim, Musafirin, 139.
3% Sadreddin Konevi, Tasawuf Metafizigi, ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Kap1 Yay., 2015), s. 184.
36 Eb(i Davud, Stinnet, 15
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yegane kamil insan, Hz. Muhammed’dir (s.a.v.). Allah, ona cevamiu l-kelim (butin
hakikatleri kendinde toplama) ozelligini vermistir. Hak Tedld’nin mahlUkatina
kendisini tanitimlarinin nihayi kaynagi, “el-huviyet” denilen, her seyi kendisinde
toplayan en kapsamli tecelli’dir (et-tecelli’l-ihati’l-cami’). Ve bu “hlviyet” in de asla
bir nihayeti yoktur. iste bu nikteye, Hak Teala, Hz. Resulillah icin, sdyle isaret
etmektedir: “De ki: “Rabbimin sozlerini yazmak icin denizler mirekkep olsa ve buna
ilaveten bir o kadar da biz katsak, yine de Rabbimin sozleri bitmeden denizler
tikenirdi.” (Kehf, 18/109) Buradaki “Rabbimin sozleri”, ilahi sifatlardir Ki, bunlar1
baskasi degil; yalnizca Hz. Muhammed (s.a.v.) bilmektedir. Bu climlelerden anlasilan,
Hz. Resulullah’in, higbir zorlama olmaksizin, tek basina kendisinde, tum bu ilahi
kemalat1 “cem”etmis olmasidir. Hz. Peygamber, iste bu nukteye; “Ben, glzel ahldiki
tamamlamak icin gonderildim.®*" hadis-i serifiyle isaret etmektedir. Hz.
Muhammed’in (s.a.v.) zahiri, Hak Teald’nin “Allah” ism-i celali’nin yerine naib
kilinmistir. Muhammedi tevhidin hakikatindan anlasilan her seyde bildirildigi gibi,
Hz. Muhammed’in (s.a.v.) ayn’i, tecellisi ve t& kendisidir. Cinkii Hz. Muhammed
(s.a.v.) zahiri, tim ilahi isim ve sifatlarin hakikatlarinin zuhQr edip ortaya ¢ikmasi

demektir.3%8

Ibnii’l-Arabi iste bu sebepten Hz. Muhammed’in (s.a.v.) biitiin insanliga
gonderilmis oldugunu soyler. Kendisi zuhdr ettiginde Adem’den kiyamete kadar
ortaya ¢ikmis her seriat ve ilmin hikmi Muhammed’in sdretinde zuh(r etmistir.
Bdylece sadece kendi seriat1 kalmistir. Her hilkiim sahibi ona dénmiistiir. Iste bu

“Adem su ile toprak arasinda iken, ben peygamber idim.”** hadisinin hikmetidir.

Bu anlamda Ibnii’l-Arabi, ancak varliginin bilincinde olan ehli ma’rifet
kimselerin, Muhammedi zamanda peygamberin yolundaki velilerin ulagtigi kemale,
kendi zatlarmni yetkinlestirecek seyr u siilik ile varabilecegini ifade eder. Nitekim ilk

donemlerden itibaren sOfilerin yapmak istedikleri, Hz. Peygamber’in ahlakiyla

357 Ahmed b. Hanbel, EI-Miisned, c. 11, s. 381.

3% Abdu’l-Baki Miftah, Kitabu 'I-[smi’l- A’zam, gev. Ali Vasfi Kurt, (Istanbul: Kitsan Yay., 2010), ss.
292-293.

39 Acldini, Kegfii’l-hafa, c. 11, s. 129.
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ahlaklanmak, ona benzemek, onu idrak edebilmek olmustur. Zira bu kemélat baska

herhangi bir yolla degil sadece seyr u siilik mertebelerini gecerek elde edilebilir.3%°
3. Ahlaklanmayi Saglayan Veraset Sahibi insan-1 Kamil

Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde insan-1kamil, yalnizca ontolojik varligin en iist
mertebesi degil, ayn1 zamanda ahlaki kemalin de zirvesidir. O, Hakk’in igitmesi,
gormesi ve diger sifatlarinin yeryliziindeki tecelligdht olup, yaratilmiglarin
niteliklerinde kendi kemali nispetinde tecelli eder. Bu baglamda insan-1 kamil, hem
Allah’m “uzayan gdlgesi” hem de “sinirli Arsg’1” olarak tanimlanir; yani ilahi isimlerin
ve sifatlarin miisahhas bir mazharidir. O, Hakk’1 yalnizca akil yoluyla degil, kesif ve
miisahede ile de idrak eder; boylece nazari bilgi ile zevki bilgi onda birlesir. Bu
vasfiyla insan-1kdmil, hem aklin hem kalbin rehberidir. Hakk’m yeryiiziindeki halifesi
olarak, onun suretiyle zuhir ettiginden, onu tanimak Hakk’1 tanimaktir.6! Bu durum,
insén-1 kamilin yalnizca kozmik bir hakikati temsil etmedigini, ayn1 zamanda ilahi
ahlakin yasayan bir numunesi oldugunu ortaya koyar. Dolayisiyla onun varligi, hem

bilginin hem de ahlakin birlestigi yerdir.

Vahdet-i viicid merkezli diisiince sisteminde, insdn-1 kamil hem kozmolojik
hem de ahlaki bir merkez islevi goriir. Ibnii’l-Arabi, en kamil insan olan Hz.
Peygamber’in “Nefsini/kendini bilen Rabb ini bilir’6? hadisinden hareketle, Hakk’1
bizatihi lataayyin (belirsizlik) mertebesinde bilmege yonelik olan bos gayreti
terketmemiz gerektigi ve kendi nefsimizin derinliklerine inerek O’nu, kendini bu 6zel
sQrette izhar ettigi gibi idrak etmemiz gerekliligini ifade eder.®%® Seyh-i Ekber, ruhlar
aleminde insanm kendisini yaratan Rabbi’nin sdretinde oldugunu ve bu nedenle
nefsini bilen kimsenin, Rabbini bilmis olacagin1 ve hatta yaraticisinin hlviyeti ve
hakikati oldugunu sdyler. Kisinin edindigi bu bilgi 6lglstiinde, Rabb’i hakkinda bilgi
sahibi olabilecegini ifade eder. Cunki gercek manada kendini bilen, ancak hakikat

cihetinden Rabb’ini bilmis olur. Bu baglamda Seyh-i Ekber, gercek manada kendini

360 Syad el-Hakim, Ibnii I-Arabi Sozligii, ss. 370-373.

361 Konevi, Tasavvuf Metafizigi, s. 202.

362 Mekki, fImii’1-Kul(b, s. 59.

363 1zutsu, bnii’1-Arabi nin Fusls ‘undaki Anahtar Kavramlar, s. 67.
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bilen kulun makammm ahldk makami oldugunu belirtir. Bu nedenledir Ki
peygamberler ve ilahi ahlakla ahléklanan insan-1 kamil kimseler disinda higbir
kimsenin, tam olarak ilahi hakikatin bilgisine ulasamadigin1 énemle vurgular. Bu
diistincesini daha da somutlastirarak akilc1 ve teorik diisiinceden hareket eden filozof
ve kelamcilarm, hicbir zaman nefsin hakikatinin bilgisine ulasamadigini savunur.34
Bu yaklagim, Ibnii’l-Arabi’nin insani sadece varlik mertebelerinin son halkas1 olarak
degil, ayn1 zamanda ahlaki keméalin ve ilahi iradenin tecelligdhi olarak gordiigiinii

ortaya koyar.

Insan-1 kamilin, ilahi isimlerle ahlaklanma sayesinde Allah katindan ilah?
bilgiler (ma’rifet) edindigi ve edindigi bilgiler neticesinde yeni bir ahlaki yapiya nail
oldugu goriisiinii savunan Ibnii’l-Arabi’ye gére bu bilgideki artisa paralel bicimde
ahlaklanma boyutundan da namiitenahi bir tekdmulden bahsetmek gerektigini sdyler.
Dolayisiyla insan-1 kamil icin bir bilgililik seviyesi s6z konusuysa ayni sekilde bir
ahlaklilik seviyesinin varligi da bir gercekliktir. Bu seviyenin en genel tasviri ise kulun

ahlaklanmadaki derecesidir.3%°

Ibnii’l-Arabi’nin insan-1 kdmil anlayis1 cercevesinde ortaya koydugu ahlaki
smiflandirma, tasavvufi terbiyenin derecelerini belirlemede 6nemli bir yontem sunar.
Ona gore, Allah’in esmasiyla ahlaklanma siirecinde veraset sahibi insan-1 kamiller {i¢
temel gruba ayrilir ve bu gruplar, ziihd, ihsan ve ma’rifet duzeylerinde farklilasan
manevi tecriibelerle tanimlanir. Birinci grubu, ziihd hayati siiren, fiillerinde tam bir
ihlas tagiyan ve amellerine riya karigmasindan korkan ‘ubbad’ olusturur. Bu sinif] salih
amellerin digindaki manevi tecellilerden habersiz kalmayi, nefsin hilelerinden
korunmak adma tercih eder. ikinci grup ise, fiillerinde mutlak tasarrufun Allah’a ait
oldugunu idrak eden ve riya duygusundan tamamen arinmis olan ‘fiitiivvet ehli’dir. Bu
kimseler manevi makamlara ve lediinni tecellilere agik olmakla birlikte, himmetlerini
yalnizca Hakk’a yoneltirler. Ugiincii ve en ileri mertebeyi temsil eden ziimre ise, farz-

nafile ayrimi gézetmeksizin her ibadeti ithsan makaminda eda eden, kullukta fani

364 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 365-366; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. VII, ss.
389-390.

365 Konevi, Tasavvuf Metafizigi, ss. 183-184.
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olmus ve elde ettikleri ma’rifetle Hakk’a tam teslimiyetle yonelmis kimselerdir. Bu
smif, toplum i¢inde gizlenmis olmalarma ragmen manen en yiice ahlaki diizeye
ulasmislardir.®® ibnii’l-Arabi’nin bu derecelendirmesi, tasavvufi ahldkimn yalnizca
teorik degil, tecriibi ve mertebelere dayali bir yap1 arz ettigini gosterir. Dolayisiyla bu
siniflandirma, insan-1 kdmilin ahlaki olgunlugunun tevhid suuru ve nefs terbiyesiyle
dogrudan iliskili oldugunu gostermesi bakimindan tasavvuf diisiincesinde merkezi bir

konumda yer alir.

Ibnii’l-Arabi’ye gére ehlullahtan olan bu kimselere hiirmet, halifesi olduklar:
Allah’a hiirmet olup, kullarin ahlaklanmasinin énemli bir gostergesidir. Zira miirsitler,
ma’rifet ilmini peygamberlerden tevaris eden varislerdir. Onlarm yeni bir kanun
koyma yetkileri olmasa da genelde halk arasinda seriatin muhafazasi gorevi oldugu
gibi 6zelde de gonillerin muhafazas1 ve &daba riayet gorevleri vardir. Clnkil onlar,
ahlaklanma yolculugunda olan kalpleri tedavi etmek, ahléklanan kalpleri ise
korumakla vazifeli kimselerdir. Kullardaki ménevi hastaliklar1 ve ilaglarini, mizaci
dizelten ve bozan seyleri, hayali kesf ile gercek kesf arasindaki farki, tecelliyi,
terbiyeyi, muridin cocukluktan genglige ve oradan ihtiyarliga intikal sirecinde
dogasina hikmetmenin birakilip aklina hikmetme vaktinin zamanmni bilirler.
Seytanlarin, kulun kalbine verdigi vesveseden korunmasini saglayan perdeleri bilirler.

Kisaca bu kimseler Allah’m dininin hekimleridir.3%’

Ibnii’l-Arabi, mesdytha hiirmet meselesini ele aldig1 bir metninde, insan-1
kamilin manevi rehberlik roliinii, tibbi bir benzetme iizerinden agiklayarak tasavvufl
terbiyenin merkezine yerlestirir. Ona gore, beden sagligmin korunmas: ve tedavisi
nasil ki bir hekimin uzmanligina bagliysa, ruhun sihhati ve nefsani hastaliklardan
arinmasi da ancak kamil ve miikkemmil bir miirsidin rehberligiyle mimkindir. Bu
baglamda insan-1 kamil, sadece teorik bilgiyle degil, ayn1 zamanda manev1i tecriibe ve
hikmetle donanmig bir “hakikat tabibi”dir. Miirsid, hem tabiat hem de beden bilgisine

vukufiyet gostererek miiridinin i¢sel hastaliklarini teshis eder ve onlar1 ahlaki kemale

366 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihdtii'I-Mekkiyye, c. V, ss. 50-51; (a. mIf.), Fut(hat- Mekkiyye, c. XI, ss. 34-36.

367 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. 111, ss. 546-547; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.
297-298.
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ulastiracak manevi receteleri uygular. ibnii’l-Arabi’ye gore bu tiir rehberler, ilihi ilme
varis olmalar1 bakimindan Allah’m yeryiiziindeki vekilleridir.*®® Bu anlayzs, tasavvufi
ahlakin, sadece bireysel caba ile degil, tecriibeli bir miirsid vasitasiyla sistemli bir

sekilde inga edilmesi gerektigi diisiincesini temellendirir.

Insan-1 kAmil, sadece kendi manevi tekamiiliinii tamamlamis bir varlik degil,
ayni1 zamanda bagkalarmin 1slah ve terbiye siirecinde rehberlik yetkisine sahip yegane
kisi oldugunu belirten Ibnii’l-Arabi’ye gore miirsidlik makam, ahlaki kemale ulagmus,
ilahi ilimlerle donanmis ve salikin igsel hallerini kesif yoluyla anlayabilecek
yetkinlikte olan kimselere mahsustur.®®® Bu baglamda, miirsidin sadece dis bilgiye
degil, miiridinin kalbine sirayet eden siipheleri giderecek manevi tedavi bilgisine de
sahip olmas1 gerekir.®’® Zira miirsid, Allah’in dininde bir “kalp tabibi” gibi gérev yapar
ve eger bu yeterlilige sahip degilse, 1slah yerine ifsada sebep olabilir.3"* Bu durum,
tasavvufi gelenekte miirsid-miirid iligkisinin sadece zahiri degil, ayn1 zamanda derin
bir ahlaki ve manevi baglilik cercevesinde sekillendigini gosterir. Seyh-i Ekber’e gore
bu nedenle, miirside saygi, hizmet ve edeple baglilik, salikin manevi yolculugunun

zorunlu bir pargasidir.

Veraset sahibi insan-1 kamiller, Ibnii’l-Arabi’nin yaklasiminda hem zahiri hem
de batinl anlamda seriatin ve hakikatin tasiyicisi olan istisnai sahsiyetlerdir. Bu
kimseler, Kur’an ve Siinnet’e tam bir baglilik i¢inde yasar; yalnizca dissal hiikiimleri
yerine getirmekle kalmaz, ayni zamanda bu metinlerin der(ini anlamlarin1 da
kesfederek yasantilarmma rehber kilarlar. 11ahi hudutlar1 gdzeten, haram ve helalde
te’vile sapmadan ihtiyathh davranan bu kisiler, hakki batildan ayirma hassasiyetine
sahiptir. Ahlaki yonden zirve kabul edilen bu zatlar, 1lahi sevgiyi esas alarak Allah’in
sevdiklerini sever, gazabimni hak edenlerden ise uzak dururlar. Merhametli, comert,

algakgoniillii ve affedici tavirlariyla topluma 6rnek olur; insanlarmn sikmtilarini kendi

368 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. 111, s. 546; (a. mlf.), Futhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 296-
298.

369 Ali Vasfi Kurt, Teorik ve Pratik Yonleriyle Ahlak, (istanbul: Dem Yay., 2007), ss. 264-267.

370 Siilleyman Uludag, “Stldk”, TDV Is/am Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2010), c. 38, ss. 127-
128.

371 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii’I-Mekkiyye, c. 111, s. 286; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. VII, ss. 237-
238.
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ailesininki gibi goriip giderirler. Oz elestiriye acik, nefis muhasebesi yapan ve
hatalarinda hemen tevbe eden bu sahsiyetler, nazarlarinda rahmet tasiyan,
goriildiiklerinde Allah’1 hatirlatan, kullara kars: sefkatli kimselerdir. Ibnii’l-Arabi’ye
gore ancak bu niteliklere sahip olanlar ger¢ek miirsidlik makamina layiktir ve onlara
ittiba etmek vaciptir. Nitekim Haak Teala Kur’an’da onlar i¢in sdyle buyurmaktadir:
“Onlar kendi aralarinda merhametlidir. Onlar: secde ve riikii ederken goriirsiin.”

(Fetih, 48/29).3"2 Bu yaklasim, tasavvufi ahlakin yalnizca bireysel kemali degil, ayni

zamanda toplumsal rehberligi de 6nceledigini ortaya koyar.

Konevi de Miftahu Gaybi’l-Cem ve’l-Vicld adli eserinde, Allah’in yarattigi
her bir alem, mertebe ve makamin insan-1 kdmile kemal mazhariyla bagl oldugunu
soyler. Bu mazhar dolayisiyla insan-1 kdmilin kusatict mertebeye haiz oldugunu ve
tasarruf hikmuntn alemlere sirayet ettigini ifade eder. Yine bu anlamda Hakk’m eseri
olan ve insan1 kdmil araciligiyla ger¢eklesen yardimin da s6z konusu mazhar agisindan
mertebe, hazret, dlem ve makamda sirdyet edecegini belirtir.3”® Dolayisiyla kemal
mazhar1 ¢ercevesinde insan-1 kamilin Hakk’m sdreti olmas1 gegerlilik kazanmus olur.
Ayni1 eserin sonraki bolimlerinde ise kemal sahibi kisinin her zaman Hak’la beraber
oldugunu ve bu kimselerin Uzerinde sadece Hakk’in egemen oldugunu belirten
Konevi, bu héle erisen kimsenin, belirli bir hal veya makamin altinda olmayip killi-
mutlak hal ile beraber oldugunu ifade eder. Bu killT halin insandaki hikmi ise tim
mevcudat ve malumatm sdretlerini insana gostermesidir. Boylece insan bu siretlerin
aynas1 haline gelir.3’* Insan s(retlerin aynasi haline eristiginde ise Allah’m isimlerinin
tecellileri ile O’nun katindaki ilahi isimler ile ahlaklanmasini tamamlayarak bir
Ustinlik elde eder. Bu ustiinlik insan-1 kamilin varisleri olan kullari, iKi alemin
efendisi, iki kible ehlinin kiblegahi kilar.3™

Sonug olarak, ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde veraset sahibi insan-1 kamiller, hem

seriatin zahiri hiikiimlerine riayet eden hem de batini hakikatlere vukufiyet kazanan

372 [bni’l-Arabi, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 547-548; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c.VIII, ss.
298-299.

373 Konevi, Tasavvuf Metafizigi, s. 184.
374 Konevi, Tasavvuf Metafizigi, ss. 196-198.
375 Konevi, Tasavvuf Metafizigi, ss. 199-203.
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sahsiyetler olarak, ahlaki kemalin yasayan 6rnekleridir. Onlar, peygamberi miras1 sadece
bilgiyle degil, hal ve davranislariyla da tasir; toplumda adalet, merhamet ve hikmetin
temsilcileri olurlar. Allah’in isim ve sifatlariyla ahlaklanmayir en st diizeyde
gergeklestirmis bu kimseler, sadece kendilerini degil, etraflarindaki insanlar1 da ilahi ahlak
ile terbiye eden birer miirsid ve rehberdir. Ibnii’l-Arabi’ye gére, bdylesi veli kullarin
varligi, hem bireysel armma hem de toplumsal 1slah a¢isindan zaruridir ve gercek manada

ahlakl bir hayat, ancak onlarin izinden gidilerek miimkiin olabilir.

VII. IBNU’L-ARABT’DE ESMANIN KAYNAGI OLARAK HARFLER
VE AHLAK ILISKIiSi

Tasavvufi diisiincede harflerin batini méanalar tasidigma dair inang, IslAim
oncesi kadim uygarliklardan miras kalan metafizik yaklasimlarn, Islam kiiltiiriiyle
sentezlenmesiyle tesekkiil etmis 6zgilin bir anlayistir. Bu anlayisin izleri Eski Misir,
Mezopotamya ve Hint medeniyetlerine kadar uzanmakla birlikte, Yahadilik ve
Hristiyanlik gibi semavi geleneklerde de ¢esitli bigimlerde varligini siirdiirmiistiir. Her
ne kadar Kur’an-1 Kerim ve Hz. Peygamber’in sahih hadislerinde harflerin ezoterik
anlamlar1 olduguna dair acik ifadeler bulunmasa da, dzellikle Islam diisiincesinin
tasavvuf, kelam ve felsefeyle kesisen alanlarinda bu konu mistik bir zemin bulmustur.
[Ik dénemden itibaren batini ilimlere egilimli sifi ve filozoflar, harfleri varligin temel
unsurlar1 olarak gérmiis; Cabir b. Hayyan gibi simya ve hikmet alanlarinda 6ne ¢ikan
isimler, harfleri Allah’in isim ve sifatlarinin tezahiir alanlar1 olarak yorumlamistir. Bu
anlayisa gore ilahi isimler, kevni diizeni sekillendiren felekler ve yildizlar araciligiyla
insan nefsinde bir varolus zemini bulur.3’® Boylece harfler, sadece dilin unsurlar1 degil,
ayni zamanda insanla kdinat arasindaki ontolojik ve sembolik irtibatin anahtarlar

olarak degerlendirilmistir.

[slaim tasavvufunda harf ilminin mensei olarak Hz. Ali gosterilir ve bu ilim,
sadece lafzi degil, ayn1 zamanda lediinni bir marifet alan1 olarak telakki edilir. Nitekim
Osmanli mutasavviflarindan Muhammed Naru’l-Arabi’nin aktardigmna goére, Hz.

Ali’nin “Ben ilim sehriyim, Ali onun kapisidir” hadisinin sirr1 soruldugunda verdigi

376 Mehmet Emin Bozhuyuk, “ilm-i HurGf”, Islam Ansiklopedisi (istanbul: DIA Yay., 1998), c. 18, s.
397-401.
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cevaplar, bu derin hakikatin remzi boyutuna isaret eder. Hz. Ali’nin “/lim bir noktadhr,
cahiller onu cogaltmistir” s6zii, ilmin tevhidi 6ziine ve batini mahiyetine isaret

A%

ederken; Fatiha, Bismillah, “Ba” harfi ve nihayetinde “Ba”nin altindaki nokta silsilesi,
kelamin ve kainatin 6ziini teskil eden ilahi sirlarin tedrici zuhurunu simgeler. Hz.
Ali’nin kendisini “Ba”nin noktasma tesbih etmesi ise onun, hakikatin baslangi¢
noktasi, ilahi marifetin anahtar1 ve batini hikmetin merkezi oldugunu ifade eder.®’” Bu
anlatimda harfler, sadece ses unsurlar1 degil; ayn1 zamanda varlik ve bilgi aleminin

remzi haritalaridir. Boylece harf ilmi, tasavvufta hem kozmolojik hem de ontolojik bir

zemine oturur ve insan-1 kamil anlayiginin epistemik dayanaklarindan biri haline gelir.

Safi diisiincede “Ilm-i Huraf”, harflerin ve rakamlarin zahiri anlamlarinin
Otesinde batini hakikatleri tasiyan, insanin marifetullah yolculugunda onu hakikate
ulastiran semboller biitiinii olarak degerlendirilir.3’® Bu ilme gore, gerek harflerin tekil
anlamlar1 gerekse bunlarin bir araya gelerek olusturdugu kelimeler ve sayilar, hem
insanin i¢ diinyasinda hem de tabiatta etkili olan manevi titresimler tasir. Bu anlayisin
tasavvuf ¢evrelerinde kdklesmesinde Ibnii’l-Arabi gibi mutasavviflarin énemli rolii
olmustur. Zira Seyh-i1 Ekber’e gore insan, alemi kendinde cem eden bir varlik olarak,
harflerin tesekkiil ettirdigi ilahi isimlerin zuhur mahallidir.>”® Bu baglamda harfler,
varligin en ince mertebelerine kadar inerek, esma-i hiisnanin zuhtiruna ve salikin bu
isimlerle ahlaklanarak insan-1 kamil olma yolunda ilerlemesine vesile olur. Ancak bu
sirlara erismek, nefs-i natika mertebesine ulagmis, yani ilahi ahlakla ahlaklanmis bir
veliye mahsustur.3 Boyle bir salik, hem kendi varliginda hem de tabiat iizerinde
tasarruf yetkisine sahip olur; zira o, artik harflerin sirlarma vakif olmus ve esma-i

hiisnanin mazhar1 haline gelmistir.

[bnii’l-Arabi’nin diisiincesinde harfler, kelimeler ve bunlarin ruhu olarak
gorilen harekeler, sadece dilsel semboller degil, ayn1 zamanda varligin metafiziksel

yap1 taglaridir. O, harflerle feleklerin hareketi arasinda kurdugu sembolik ve kozmik

377 Muhammed Naru’l-Arabf, Noktatii'l-beyan (Noktanmin Sirlar), haz. Tahir Hafizalioglu, (Istanbul:
Insan Yay., 2003), ss. 223-224.

378 Bozhiiyiik, “Tlm-i Hurdf”, TDV Isiam Ansiklopedisi, c. XVII, ss. 397-401.
379 Bozhiyiik, “Ilm-i Hur(f”, TDV Isiam Ansiklopedisi, c. XV, ss. 397-401.

380 Apdurrahman b. Muhammed b. Haldin, Mukaddimetii /bn» Hald(n, nsr. Ali Abdilvahid Vafi,
(Kahire: Daru Nahda, 1401)), c. Ill, ss. 1159-1196
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bagi, Allah’in ahlaki ile ahlaklanma siirecinin bir temsili olarak yorumlar. Bu
baglamda “<” harfi, 6zellikle kulun acziyetini, fakrin1 ve Allah’a yonelisini temsil
eden bir sembol haline gelir. Harfin altindaki nokta, kulun kendisini bir zerre gibi
gormesini; Ustteki agik kollar ise ilahi tecellilere yonelen i¢sel yakarisi simgeler. Bu
sembolizm, yalnizca zahirl bir anlam tasimaz; ancak ma’rifetullah ehli olan sufiler
tarafindan kesfedilebilecek derinlikte batini anlamlar igerir. Sehl et-TUsteri, Eb( Bekr
es-Sibli ve onlarim manevi mirasgilart olan stfiler, bu ilmi bir ahlak disiplini olarak
benimsemis; ilm-i hurGf {izerinden kulun ontolojik konumunu, Hakk’a olan
muhtagligmi ve ahlaki yiikselis yolculugunu dile getirmislerdir.*®! Bu yaklasimda dil,
sadece bir ifade araci degil; varligin sirlari agiga ¢ikaran bir manevi rehber olarak

islev goriir.

Tasavvuf geleneginde harflerin metafiziksel anlamlariyla ilgilenen ilm-i hurGf
anlays1, Ibnii’l-Arabi ile sistematik bir yap1 kazanmis olsa da bu ilmin sifi gevrelerde
kabul gérmesinde Kuseyri ve ibn Berrecan gibi erken donem stfilerin dnemli etkileri
olmustur. Bu iki siifinin yaklasimindan etkilenen ibnii’l-Arabi, Futdhat- Mekkiyye’de
ilm-i hurtfa 6zel bir boliim ayirmis, burada harflerin sembolik ve sayisal diizeniyle
varlik mertebeleri arasinda bir tekabiil kurmustur. Harfler, sadece fonetik unsurlar
degil, ayni zamanda ontolojik dizlemde ilahi hakikatlerin tasiyicis1 olarak
degerlendirilmistir. Seyh-i Ekber’in bu yaklasimi, Kitabii’'l-Elif, Kitabii’l-Ba,
Kitdbii’l-Mim ve benzeri risalelerinde daha detayli bicimde agimlanir. Ayrica, insan
bedeninin fiziksel tesrihiyle karsilastirmali olarak gelistirdigi “ilahT anatomi” anlayisi,
harflerin insan siretindeki izdiisiimleri ve bunlarin ildhi isimlerle olan iliskisine
odaklanir. Bu baglamda Ibnii’l-Arabi, Kuseyri, Berrecan ve Gazzali gibi sifileri,
esméa-i hiisnd ve harfler Gzerinden ilahi hakikati kesfetme ¢abasi giiden kimseleri
“ricalullah” olarak tanimlar ve onlarm ilmi mirasina 6zel atiflarda bulunursar.3%? Bu
yaklasim, tasavvufun hem kozmolojik hem antropolojik boyutunda harflerin ahlaki ve

varlikbilimsel bir rehberlik fonksiyonu tasidigina isaret eder.

381 NQriddin Abdurrahman b. Nizdmiddin Ahmed b. Muhammed el-Cami, Nefahatii’l-Uns, thk.
Siileyman Uludag-Mustafa Kara, (istanbul: Pinhan Yay., 2011), s. 256.

382 Hillya Ktguk, /Im-i Hur(fla /lgili Ug Risale, (Istanbul: Litera Yay., 2020), s. 102.
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Tasavvuf buyuklerinin eserlerinde harflere bazi 6zel anlamlar yiikleyen bu
anlayis1 gecen zaman icerisinde Kkimilerince Fazlullah-1 Esterebadi’nin (Hurlft)
onciiliigiinii yaptig: “Hurdfilik” akimiyla karistirilmistir. On dérdiincii yiizyil iran’inda
varlik bulmus olan bu akim, kainatin yaratilisi, insanin 6zii, nefis ve varlik mertebeleri
gibi konularda diistincelerini hurdfilik yaklasimiyla ortaya koyar. Esterebadi, bu batini
diisiincelerini yaymak i¢in kendilerince kudsiyet atfettikleri harfleri ve sayilari
referans almak sdretiyle yiiz okuma teknikleri gelistirmis ve bu yolla 6rgitiine taraftar
toplamaya calismistir. Ekberi gelenegin var olan vahdet-i viicid diisiincesini, bir
Olglide ezoretik (i¢sel) olarak isleyen Esterebadi, tiim alemin, ilahi kelamin harfleri ile
vahdet halinde oldugu gériisiinii savunmustur.® Ona gére Zat-1 {lahiyye’nin izleri
harfler yoluyla basta insan olmak iizere biitiin varliklarda tecelli etmektedir.

Yiizlin hak m1 diyem kasin ya mihrab-1 ulihiyet,

Ye hisniin cennetii’l-a‘la yehud hiir m1 hadd-i alin.

Vav vecghini goren Hakkin cemalini goriir,

Gormedi kim ki cemalin old1 Hak andan hafa.

Sol kim Adem sdretinde Fazl-1 Hakki gérmedi,

Bi basardir kiifr G cehl icinde kaldi miibtela.38*

Boylelikle insanm yiiziindeki uzuvlarda Allah’in “kiin” emrinin tecelli

etmesiyle farkli tezahiirler seklinde zuhlr edildigine inanirlar.

Bu manada HurGfiler, Batiniler’in te’vil usullerini kullanarak rilya veya hayal
yoluyla hakikatin sirlarina eristiklerini, baz1 sirlarin kendilerine bu yolla bildirildigini
iddia ederek Arapca’daki yirmi sekiz harf ve bunlara ilaveten Farsca’daki dort harf ile
sayilar arasinda gesitli iliskiler kurmak sdretiyle Hurdfilik sistemini yerlestirmistir.
Ayet ve hadisleri de Hurdfflik sistemi cercevesinde batini te’villere tabi tutan Fazlullah
ve diger Hur(filer, 6zellikle Kur’an-1 Kerim’de gegen bittn “fazl” (fadl) kelimeleriyle
Fazlullah’m kastedildigine inanip, onu Allah’m yeryizindeki zuhdru olarak

gormislerdir. Hurafiligin ana kaynagi olan Fazlullah’in eseri Cavidanndme’nin de

%3 Guldane Giindiiz6z-Hatice Daglar, “Divan-1 Giil Baba’da Huriifilik Baglaminda Vahdet-i Viicd
Nazariyesi, llahiyat Tetkikleri Dergisi, (2020/2), S. 54, ss. 355-378.

384 Misalt Gul Baba, Divan-1 Giil Baba, (Istanbul: Siileymaniye Kiitiiphanesi, 16. yy.(1510-1540),
Yazma Bagislar, 2636, vr. 88a; 5b.
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ilahi kitap olduguna inanmuslar.3®® Dolayistyla harflerin batini vechesi tizerinde yorum
yapan bircok stff, ne yazik Ki islam inancinin disinda kalan bu sapkin hur(iff ithAmina
maruz kalmistir. Halbaki hurGfilik denen bu akim, Islam Ummeti icerisinde bir mezhep
veya mesreb olmak bir yana Islam disinda tamamen ayr1 bir inan¢ olarak faaliyet

gdstermistir.3®

Dolayisiyla eserlerinde harflere bazi 6zel anlamlar vererek bu harflerin sirlari
konusunda goriisler ortaya koyan tasavvuf buyuklerinin hareket noktasinin genel
olarak Kur’an ayetleri ve Peygamber Efendimizin hadisleri oldugu bilinmelidir. Bu
baglamda Ibnii’l-Arabi, ancak ma’rifet ehli kimselerin harflerin ilahi hakikatlerini
idrak edebilecegini sdylemistir.3®” Ona gdre her kim, Allah’n gizli hazineleri olan bu
harflerin sirlarin1 idrak ederse ki: “Allah, goklerde ve yerde olanlart bilir,
gizlediklerinizi ve agikladiklarinizi da bilir ve Allah kalplerin derinliklerinde olant da
bilmektedir.” Ayetinin tecellilerine nail olarak; ulvi ve siifli varlik dleminde tasarrufta
bulunabilir. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi, harflerin basit sembollerden ibaret olmadigini
insan1 bilinmezlere dogru gotiiren hakikatler oldugunu séyler. “el-HurGfi’I-Mu’ceme”

diye isimlendirilmelerinin de bu hakikate binden oldugunu ifade eder.38®

Ibnii’l-Arabi’nin  diisiince sistemine gore kainat bitiniyle harfler ve
kelimelerden olustugu icin, diger sifilerde oldugu gibi onun icin de ilm-i hur(f,
hakikat cihetinden kainatin ayanmna gétiren sirri bir ilim olmustur. Allah Resulii’nin,
“Kendisiyle isittigi isitme duyusu olurum, gordiigii gorme duyusu olurum, tutugu eli
ve yiiriidiigii ayagi olurum.”® kudsi hadisin de buyurdugu zere, bu ilahi hakikat
vechesi Ttibariyla varlik aleminde bir tesadif ya da tedmile rastlamak mumkin
degildir. Bu sebepten Seyh-i Ekber, harflere ses ve canlilik veren, maddi kelimelerin
ruhu olarak gordigii harekeler ile tabii alemdeki feleklerin hareketleri arasinda bir

minasebet oldugunu sdyler. Ona gore bu miinasebet yani harflere ruh ve anlam katan

385 Hiisamettin Aksu, “Hurdfilik”, TDV Isldam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 1998), ¢. XVIII, ss.
408-412.

386 Yagar NOri Oztlrk, Tarih Boyunca Bektasilik, (Istanbul: Yeni Boyut Yay., 1992), ss. 157-165.
387 {bnii’l-Arabi, Harflerin 7/mi, cev. Mahmut Kanik, (Bursa, Asa Kitapevi Yay., 2000), s. 100.

38 M. Mustafa Cakmaklioglu, Ibnii'I-Arabi’de Ma rifetin [fadesi, (istanbul: Iinsan Yay., 2007), ss. 217-
218.

%89 Buhari, Rikak, 38.
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harekeler, bir tesddife ya da teamile degil feleklerin hareketlerine ve ezeli bir prensibe
diger bir ifadeyle “ilk hakikatler ve onlarin ulvi tevecciihleri”ne bagli olarak
gerceklesir. Bu nedenledir Ki ibnii’l-Arabi’nin diisiince sisteminde varolusun kaynag1
olarak gorulen harfler, alem ve insan ile ahlaki yonden iliskilendirilerek mutlak
anlamda “viicld” kavramiyla bir olan hakikatte biitiinlestirilir. *° Bu anlayisa gore
yegane hakikat, “Mutlak Vicld” yani Hak i¢in Hak, insan icin insan, Kur’an igin

Kur’an ya da insanin hakikati idrak eden g6zl ve kulagidir.

Ibnii’l-Arabi, varligin hakikati ile harflerin hakikati arasindaki iliskiyi sadece
harflerin sayisi ile varligin mertebeleri arasinda kurulan benzerlik seklinde degil dilin
hemen her diizeyinde ortaya koymustur. Ona g6re harflerin izerine konan harekeler,
etkisiz duran harfleri etkin duruma gecirir, onlara hayat verir. Bu hareket ile ayni
zamanda onlara birer isim de verilir. Nasil ki bal¢iktan yaratilmis olan Adem’in
stiretine {iflenen ruh o sirete hayat vermisse, harekeler de harflere flenen bir ilahi
ruhtur, onlara ses ve hayat verir. Bagka bir deyisle bu harekeler, o harflerin bu dlemde
ortaya ¢ikmasmi saglar ve tipki bizim “a’yan-1 sabite”’lerimiz gibi, o harflerin de

hakikatleri hi¢ degismez, ayni kalir.
A. VAROLUSUN KAYNAGI OLARAK HARFLER

Ibnii’l1-Arabi’ye gore insan, Allah’n slretinde yaratildig: icin, kelam sifat1 da
dahil ulbhiyyete nispet edilen butiin isim ve sifatlar1 kabul eder. Ona gore tabiatlarin
ve ondan meydana gelen alemin varolusunda ve baska varliklarla bilesiminde Hak
Teala’ya muhtag oldugunu bilen kimseler icin; alemin varolus sebebi, 11ahi Hazret’in
hakikatleridir yani esméa-i hiisna ve sifat-1 ulya’dir. Seyh-i Ekber bu itibarla Allah’in
sonsuz kelam sifatmin bir tezahirl olan beseri lisan ile Rahman’in nefesinde
sekillenen ve yine Allah’in sonsuz kelimelerinden ibaret olan varlik arasinda agik bir
uyum ve iliski gorur. Cinkl harfler de tipk: insanlar gibi bir Gmmettir. Onlarin da
icinde kendi tirlerinden elciler vardir ve harflerin de kendileri bakimindan bir takim
isimleri vardir. Ancak yukarida da belirtildigi gibi bunu sadece tasavvuf yolundaki

miisdhede ve miikasefe ehli olanlar bilebilir. Ona gore harfler aleminin birisi azamet;

390 Cakmakhoglu, [bnii’I-Arabi’de Ma rifetin [fadesi, 2007, s. 179.
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digeri ise melekdt alemidir. Bir diger kisim, orta alemdir. Orta alem tasavvuf ehlinin
coguna gore ceberut alemidir. Bu alem Te, Se (peltek), Cim, Dal, Zel, Re, Ze, Z1, Kef,
Lam, Nun, Sad, Dat, Raf, Sin, Sin ve Ya harfleridir. Bir kism1 ise asag1 alemdir. Bu
alem milk ve sahadet alemidir. Bu kisimdaki harfler Ba, Mim ve Vav harfleridir.3%
Seyh-i Ekber, yukarida zikredilen butin bu kisimlar1 harflerin alemleri olarak
nitelendirir. Ona gore her alemin de kendi cinsinden bir elgisi oldugu gibi her birisinin
kendisiyle ibadet ettigi bir seriat1 vardir. Bu alemlerin en 6nemli 6zellikleri ise onlarin
latif ve kesiflerinin olmasi, onlara yonelik hitabin sadece emir olmasi ve onlarda
yasagin bulunmamasidir.>*? Bu yaklasim, Ibnii’l-Arabi’nin kozmolojisinde harflerin,
insanin ahlaki ve ontolojik kemaline ulagsmasinda 6nemli semboller oldugunu ve

insén-1 kamilin bu semboller araciligiyla marifetullaha eristigini ortaya koyar.

Harflerin hakikatlerini “Yedi gok, yeryizii ve onlarda var olan her varlik
(harften aleme) O ’nun sonsuz yiiceligini teshih ederler; daha da 6te, (lisan-z hal ile)
onun yiiceligini 6vguyle dile getirmeyen bir tek varlik dahi bulunmamaktadir.”
(Isra,17/44) ayetinin batinina dayandiran Ibnii’l-Arabi’ye gére bu ayetleri anlayan
kimselerin, bu harflerin hakikatlerini, sGrelerdeki tekrarlari ve bulunuslarmna gore idrak
ederek iman subelerinin icermis oldugu sirlara vakif olurlar.®®® Bu anlayisa gore
harflerin sirelerde olusturdugu mana ve ses biitiinliigli, onlarin ayetlerde verilen ilaht
mesajlara uygun olarak; vahyin muhatabi1 olan insan ruhunda ahlaklanma tecellileri
seklinde zuhlr edebilir. Bu durum, kulda ahlaklanmay1 saglayan harflerin igermis
oldugu ahlaki sirlardir. Nitekim Eb( Hureyre’den rivayetle Hz. Muhammed (s.a.v.)
syle buyurmustur: “Iman yetmis kiisur su’bedir. En yiiksegi, ‘Allah’tan baska ilah
yoktur’ demek; en asagisi ise eziyet veren seyleri yoldan kaldirmaktir. Glzel ahlak da
imanin en mithim su’belerindendir.”*** Rivayet olunan bu hadise dayanarak imanin
subeleriyle harflerin hakikatleri arasinda bir iliski kuran Ibnii’1-Arabfi, kiiciik bir alem

olan insanin; kendisinin yanisira biyik &lemdeki tum varhklarm hakikatlerini

391 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii’I-Mekkiyye, c. 1, s. 95; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 157.
392 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihati I-Mekkiyye, c. 1, s. 95; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 157.
393 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. 1, s. 96; (a. mif.), FiitGhat-r Mekkiyye, c. 1, s. 158.
3% Miislim, Tman 58. Ayrica bk. Buhari, iman 3; Eb Davad, Siinnet 14; Nesaf, Tman 16.
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ogrenme lutfuna erebilme derecesi ile bu iman subelerinin her birini idrak edebilme

derecesi arasinda da benzer bir iliski kurar.3%

Ibnii’1-Arabi, esyanin Hakk’a olan tesbihini de harflerin hakikatleri iizerinden
anlatirken: “Bizim yazdiklarimiz [1dhi mertebenin kapisina baglanmis Kalpler
gibidirler. Onlar kapinin acilmasini gozetler ve her tirlu kazanilmis bilgiden
soyutlanmig muhtag bir halde beklerler. Bilincini yitirdigi i¢cin, o makamda iken bir
seyden sorulsa sorulan1 duymaz. Perdenin ardindan bir sey kendisine parildarsa siratle
ona baglanmaya kosar ve kendisine tanimlandigi duruma gore onu algilar. Bu
baglamda, digerlerine gore kendisinde agiklama yapmanin daha mumkin oldugu o
aleme baktim. Gordim ki bu harfler alemi 6zel bir alemdir ve bu ilim Allah’in ma’rifet
ehli kullarina mahsus kildigi bir ilimdir. S6z konusu ma’rifet ehli kimselerin
konustugu bu alem, sdrelerin bilinmeyen ilk harflerinin alemidir. Rabbimin emriyle ve
»396

sadece izinle konustugum gibi benim igin belirlenmis smirda da duracagim.

diyerek yazdiklarmimn ilahi hakikatler oldugunu ifade eder.

Seyh-i Ekber, harfleri ayr1 bir alem, bir Gmmet kabul ettigi icin onlarmn
feleklerinden, tabiatlarindan, mertebelerinden sOretlerinden ve ruhlarindan da bahseder.
Ona gore konusma esnasinda havada sekillenen lafzi harfleri, onlarin ruhlar1 ayakta tutar.
Kullar tarafindan sdylenen sozler, Hak Teala’min emriyle kiyamet giiniinde kendilerini
soyleyenlerin gorecekleri azap ya da nimetleri, cezilar1 ya da miikafatlar1 bekler
dururlar.3®” Bu husus bir hadis-i serifte su sekilde ifade edilir: “/nsan bazen, kendisinin
hicbir sakinca gormedigi, fakat Allahin gazabini gerektiren 6yle bir kelime sdyler ki, 6yle
sozler konusur ki o sozlerle birlikte dibi yetmis yillik mesafede bulunan cehennem
cukuruna iner.”%® Bu baglamda s6zlerin hikmuiniin Hakk’mn terazisinde goriilmesi ile hos
ve guzel olanlar Allah’a yukselirken inkar tzere olan cirkin sozler ise sahibine déner ve
onu cehenneme siiriikler. Iste bu sekilde Ibnii’l-Arabi harfleri, stirekli; hakikat ve ruhlari

olan ve &leme katilan ayr1 birer gergeklik ya da kisilik olarak mutélaa eder.

39 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1, s. 186; (a. mif.), Fiitihat-1 Mekkiyye, c. |, s. 348.

3% [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 1, ss. 96-97; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. I, ss. 158-159.
397 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. 1, s. 96; (a. mif.), Fitthat-r Mekkiyye, c. 1, 157-158.

39 Buhari, Rikak 23; Tirmizi, Ziihd, 12; ibn Hanbel, el-Misned, c. I, s. 334, c. 111, s. 369.
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Allah’in her bir gége emrini vahyettigini ve her alemdeki her bir yaratilanin
kendi hal ve durumuna gore bu emre uydugunu sdyleyen ibnii’l-Arabi’ye gore bu emir,
insan nefesine Kaf harfi ile Lam harfini bitistirerek ‘kul’ (soyle) diye konusmay1
emretme anlami kazanir. Bu durumda bir harfin yalniz basma olan hikmdanin, baska
bir harf ile birlestigindeki hikmiinden farkl: olur. Efendi kdlesine ‘kul’ (soyle) der,
onda s6z meydana gelir; efendi kélesine ‘kum’ (kalk) der oda kalkar. Boylece “Ama”
mertebesinde zuhura gelen varlik, Rahmani nefesin tecellisi olarak kelimeye
doniisiir.3*® Dolayisiyla her varhik “yaratici kelime™nin bir tezahiirii olup, kainatin

tamamu ilah1 kelamin agiga ¢ikis alani olarak anlasilmalidir.

Bu baglamda mahrecler mertebesindeki harflerin ve kelimelerin insanin
nefesinden meydana gelmesi, varliklarin nefes-i Rahman’dan ¢ikisinin ve vicadi
mertebelerinde taayyln etmelerinin benzeridir ki, bu mertebelerin sonuncusu
sehadettir. Bunlar, ilahi irade ve “ol” emri ile ¢ikmuslardir. Buradaki farkliliklar
isimlerin mertebelerine gére oldugundan alem, nefes-i Rahman’a ait olmasi yoniinden
‘kelime” ve emir diye isimlendirilir. Ama’da bulunusu yoniinden kevn, halk; zuhdr ve
dista zuhdr seklinde isimlendirilir. Baska bir deyisle alem, kin (ol) (Nahl, 16/40)
sOziyle meydana gelmistir. Clnki bu s6z, varlik bildiren bir kelimedir ve bitun ilaht

emirlerin yerine gegmistir. 4%

Ibnii’l1-Arabi, harfleri yiikiimlii insan dlemiyle 6zdeslestirir ve onlari, diger
varlik kategorilerinden aymran temel unsurun hitaba muhatap olabilme kabiliyeti
oldugunu belirtir. Harfler, tipki insan gibi, ilahi hakikatleri kabul edebilecek istidada
sahiptir. Bu yoniiyle harfler aleminde de bir hiyerarsi bulunur; bu sistemin merkezi ise
Elif harfidir. Elif, harflerin Kutbu olarak kabul edilir ve aynen tasavvufi anlamda
Kutub’un alemdeki varligi ayakta tutan merkezi rolii gibi, Elif de biitiin harf
yapilarinmn temel diregi olarak konumlandirilir. Bu yaklagim, Ibnii’l- Arabi’nin vahdet-
1 viicid diistincesi ¢ercevesinde sekillenen metafizik evren tasavvurunun bir uzantisi

olup, harfleri sadece iletisim arac1 olmaktan ¢ikararak varlik diizeninin asli unsurlari

399 Konevi, Tasavvuf Metafizigi, s. 51.

400 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 79-80; (a. mlf.), Futlhat-: Mekkiyye, c. IX. ss. 52-
53.
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haline getirir.*** Bu baglamda Kutup’un makdmi olan “hayat”, hem alemin hem de
harflerin ruhani yapisinin merkezi olarak degerlendirilir ve Kutup’un himmetiyle tiim

varlik alemine niifuz ettigi kabul edilir.

Ibnii’l-Arabi’de harfler, varolusun hem metafiziksel kaynagi hem de ontolojik
diizenin agiga ¢ikis araglaridir. Her bir harf, Rahmani nefeste kok bulan ilahi kelimenin
bir yansimasi olarak, varligi sekillendiren ve anlamlandiran bir il&hi isarete dondisiir.
Tek basmna iken potansiyel bir anlam tasiyan harfler, birleserek farkli emir ve
hakikatleri meydana getirir; boylece alem, ilahi kelamin siirekli tezahiirii iginde varlik
kazanir. Bu yaklasim, Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde alemin kelimelerden ibaret
oldugu fikrini giiclendirir ve varligr “yaratici kelimenin” canli bir tezahtri olarak
yorumlamay1 miimkiin kilar. Boylece harfler, sadece dilin yap: taslar1 degil; ayni
zamanda varligin derinliklerindeki kutsal sirlarin agiga cikisina vesile olan, ilahi

hikmetin somutlagsmig unsurlar1 olarak degerlendirilir.
B. SUFILERIN GiZLi DiL ARAYISLARI VE HARF SEMBOLIZMi

Ibnii’l-Arabi’de sifilerin gizli dil arayislari, varligim en ince katmanlarma
niifuz etme ¢abasinin merkezinde yer alir. Ona gore harfler, yalnizca insanin iletisim
arac1 degil, alemin yaratilisinda 11ahi kudretin ilk tezahUrleridir. Her harf, bir isimle,
her isim de bir hakikatle baglantilidir; bu yiizden harfler, siradan sesler olmaktan
¢ikarak varolusun kodlarini tastyan semboller haline gelir. Ibnii’l-Arabi’nin nazarmnda
sifi, bu sembollerin arkasindaki ilahi hikmeti ¢6zmeye c¢alisan bir “okuyucu”dur;
ancak bu okuma, aklin smirlarmi asan ve kalbin kesfine dayanan batini bir okumadir.
Gizli dil, kelimelerin ardinda sakli olan ezeli hitab1 isitme, yani “kiin/ol” emrinin
yankisini her seyde duyma gayretidir. Bu sebeple sifiler i¢in isimlerin ardinda yer alan
harfler, Hak ile kul arasindaki en ince vasitalardir; ciinkii harfler, {1ahi isimlerin
tezahiir ettigi ilk mertebeyi temsil eder. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi’de harf sembolizmi,
sOfilerin hakikate ulagmak i¢in kullandiklar1 gizli bir dilin hem anahtar1 hem de
kendisidir; zira biitiin isaretler, “isim”den “miisemma”ya, yani harften ilahi Zat’a

yiikselisi ifade eder.

401 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 123; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1, ss. 209-210.
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Harflerin ruhuna inen sifilere gore alfabenin ilk harfi olan elif, her seydir ve
diger harfler onun acihmlaridir. “Elif”i ehl-i hakikatten birisi olarak kabul eden Ibnii’l-
Arabi, onun makamini “cem’ makami” yani her seyi i¢inde toplayan mutlak bir hakikat
olarak tamimlar. Elif, Allah’in zatmni, isimlerini ve sifatlarmi bir arada barindiran bir
semboldiir; bu baglamda Allah’in en belirgin isim ve sifatlari, elif ile ifade edilen
mutlak varligin farkli boyutlarini gdsterir. Ibnii’l-Arabi’nin goriisiinde elif, varolusun
baslangici olmanm 6tesinde, “mutlak birlik” mertebesinin simgesidir ve bu mertebenin
nihai hali “cemu’l-cem”dir; yani tiim birliklerin toplammin Stesinde bir biitiinliik.4%2
Boylece elif, hem dilin hem de varligin metafiziksel ilkesi olarak, tasavvufi diisiincede

merkezi bir kavram olarak konumlanir.

Cem’ makaminda olan “elif” her bir harfe bir hakikat vermistir. Ondan ilk
hakikat olan harf ise “be” dir. Bu sebeptendir ki Allah Teala da hakikati ilk dnce
Adem’e vermistir. Bu baglamda Ibnii’l-Arabi, Fustsu’l-Hikeme Hz. Adem ile yani
“pe” ile baslamstir. Clinkii “elif’, Allah’a dellet ettiginden Hz. Adem, daima Hakk’a
yakm olmustur.®® Sems-i Tebrizi: “Ulu dergahtan bir elif sicradi. Bunun hikmeti
neydi, yine o bilir. Sonra be harfi geldi, elifin ayagma disti. Elif ona niye geldigini
sordu. O: Seni ac¢iklamak i¢in, dedi. Bir noktam var. Senin mihriind igcimde tasiyorum.
Ayriligm i¢ yuziini soyliiyorum.”*% derken “be” harfini, tevhidin agilimi ve vahdetten
yayilan kesret olarak gérmektedir. Sems-i Tebrizi’nin ahlaklanma mektebinden gecen
Sultén Veled de “elif’i Hak ve akil ile 6zdeslestirir; “be”nin ise ti¢ “elif’ten miitesekkil
oldugunu, boylece varlik mertebelerinde aklin ve hakikatin yansimasini i¢erdigini
belirtir. Ayrica onun yorumunda “be”nin secde ederken saskinliktan dolay1 sirt distii
diismesi, insanm kullugunu ve secde ritiielini sembolik bir bigimde ifade etmektedir.*%®

Boylece “elif” ile “be” arasindaki iliski, tasavvufi diisiincede vahdetten kesrete gecisin,

kullugun ve hakikatin sembolik anlatimmda merkezi bir yer isgal etmektedir.

492 Tbnii’l-Arabi, Harflerin 7/mi, s. 130.
408 Karabas-1 Vell, Kasifii esrari’l-fusts, (Istanbul: Stileymaniye Kiphanesi, Hact Mahmud Efendi
Kitapligr), nr, 2225.

494 fbnii’l-Arabi’nin bu harfle ilgili yorumlarin1 Kitabii 'I-Ba adli eserde bulmak mumkindir. Kitabii'I-
Ba nin sonunda, ba ile ilgili soyledigi seyleri kisaca 6zetledikten sonra, bu harfle ilgili diger detaylar
i¢in FUtOhat’mn 2. babina bakmamizi Onerir.

495 K{igtik, /Im-i Hurufla figili Uc Risale, s. 114.
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Ismail Hakk: Bursevi ise Esrarii’l-Huruf adh eserinde “ebced” tertibindeki
harflerin kainati olusturan dort ana unsur (anasir-1 erbaa) olan ates, hava, su ve topraga
delalet ettigini soyler. Ona goOre bedenimizin su, ates, hava ve toprak gibi ana
unsurlardan olusmasi gibi harfler de kelimelerin asil unsurlaridir.*°® Bu harfler varlik
rengini kazanmadan 6nce Hakk’m ilmindeki taayyln halinden ibaret olan gaybi harfler
idi. Hakk’in kendileriyle zuhlru ve bu tecellinin hiikminin onlara ve levazimina
siryet etmesi ile viicdT kelimelere déniistiiler.*®” Bu ftibarla biitiin varliklar, Allah’m

kelimeleri olmustur.

Bu anlamda Seyh-i Ekber, Kur’an’daki on dort belirsiz ve tekil harften sekizini
Allah’mn Zatma ve bizden yedi sifatin bilinmesine ayirdigmi ifade eder. Dérdinln ise
bilesik dogalar igin yaratildigini, bunlarin ise kan, kara safra, sar1 safra ve balgam
oldugunu belirtir. Boylelikle on iki mevcudun meydana geldigini ve bu felekten olanin
insan oldugunu soyler. Ancak insanin asla bu mutlak birlige niifuz edemeyecegini,
clnkl bunun sadece Hakk’a 6zgu oldugunu belirtir. Ilgili bélimiin devaminda
Allah’m, Kur’an’daki bilinmeyen harflerin ilkini yazida “elif”, lafizda “hemze”,
sonuncusunu ise “nun” yaptigmi ifade eder. O’na gore “elif”, Zat’in yetkin varliginin
simgesidir. Clnku o herhangi bir harekeye muhta¢ degildir. “nun” ise alemin bir
yarisimin simgesidir. S6z konusu kisim, bilesik alemdir ve o bizim icin felekten ortaya
¢ikan dairenin, yarisidir. Diger yarim ise akledilir “nun”dur. Akledilir “nun” gorur
ancak ruh aleminden intikal edemez. Cunkl varhigin yetkinliginin bagl oldugu bu
ruhani “nun” gizlenmis, duyulur noktasi ise ona delil yapilmistir. Dolayisiyla “elif”
biitiin yonlerinden yetkin, “nun” eksik ise eksiktir.*®® Bu baglamda biitiin bu harfler
aslinda “elif’in hakikatinden zuhlr etmislerdir. “elif” ise ruh ve his olarak onlarin

felegidir.

Bu baglamda Ibnii’l-Arabi’de harfler, sadece dilin yapr taslar1 olmaktan 6te,

ilahi sirlarin ve kainattaki hakikatlerin tasiyicilari olarak goriiliir. Bu semboller

406 fsmail Hakk: Bursevi, Esrarii’l-hurGf, (Istanbul: Suleymaniye Kiiphanesi, Hact Mahmud Efendi
Kitapligr), nr. 2537.

407 Dilaver Gurer, “Al-Hur(fu inde Sadreddin Al-Konevi ve Maaniha’l-isariyye”, Al-Hekimetii’s-
Sufiyye(Dirasat), (Beyrut: Kiinz Nasirtin, 1444/2023), s. 425; Ibnii’|-Arabi, en-Nefahatli 'I-/dhiyye,
ss. 86-87.

408 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 1, ss. 97-98; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. I, ss. 162-163.
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araciligiyla sufiler, goériinmeyeni goriiniir kilmayr ve metafizik alemle baglanti
kurmay1 hedefler. Harflerin ruhani boyutlarma ydnelen bu arayis, tasavvufun igsel
yolculugunda manevi bilginin kapilarini aralar; boylece harfler, sadece iletigim arac1
degil, ayn1 zamanda Allah’in isim ve sifatlarmin tezahiir ettigi kutsal simgeler haline
gelir. Dolayisiyla sufilerin harf sembolizmi, varlik ve hakikat algisini1 derinlestirerek,

insanin ilahi gercekle biitiinlesmesine dair anlamli bir kap1 sunar.
C. HARFLERIN iLAHf MERTEBELERI

Ibnii’l-Arabi, varlik mertebelerine ve ilahi isimlere tekabiil eden harflerin,
beseri dilde konusulan, yazilan, maddi formlar1 olan harflerin ruhu, yani batini
oldugunu dile getirir. Bu baglamda beseri dil ile ilahi dil arasinda zahir-batin iliskisi
oldugunu ve bu iliskinin; hem dilin hem de varhgin temel unsuru olan harfler
dizeyinde basladigini agiklar. Varlik mertebelerinde harflerin yatay ve dikey boyutu
oldugunu Ve bu diisiincenin tasavvuf ehli arasinda Hallac’a kadar geri gittigini belirtir.
Seyh-i Ekber’e gore bu harflerin yatay boyutu, onlarm maddi cisimler alemindeki
fiillerini icerir ki bu boyut yaratilis, doga ve cisimler alemidir. Dikey boyutu ise ruhlar
alemindeki fiillerinden miitesekkildir ki s6z konusu bu alem, manalar ve emirler
alemidir. Butin bu alemler kullarm ahladklanmasini saglayan Ylce Rabb’e aittir.
Nitekim Kur’an’da s6yle buyurur: ‘Zyi bilin ki, yaratma ve emir O ’na aittir.’(A’raf,
7/54) ‘De ki: Ruh Rabb’imin emrindendir.” (isra, 17/85) ‘Alemlerin Rabbi Allah
miinezzehtir.” (A’raf, 7/54).40°

Dolayisiyla bizim beseri dilimizde kullandigimiz harflerle isimlendirilmis olan
batini/rihani harfler, ayn1 zamanda ilahi isimlerin ve varlik mertebelerinin de
batiidirlar. Beseri dilimizde konusulan ve yazilan harfler ise bu rdhani harflerin
temessul ettigi bedenleri ve zahiri shretleridir. Ehli kesf olanlar i¢in harfin zahiri, 6nce
harfin ruhuna, o da varlik mertebesine ve oradan ilahi isme goturdr. Zira amellerin ve
sOzlerin sQretleri birtakim arazlardan ibarettir. Bunlar kendilerine eslik eden rlhlarin
destegiyle yiikselir ve baka kazanirlar. Oyleyse zahir lemde kullanilan harfler, avam,

seckinler, seckinlerin seckinleri ve seckinlerin sec¢kinlerinin 6zunin 6zu gibi ilaht

409 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye (thk.), c. 111, s. 95; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 34.
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dildeki ruhani harflerin hissi ve zahir? slretlerinden baska bir sey degildir.**® Bu
yaklagim, harfleri yalnizca bir yazi sistemi olmaktan c¢ikararak varolusun ilahi

mertebelerini kavramada merkezi bir arag haline getirmektedir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore bu harflerin icinde avam olanlar, Cim, Dat, Ha, Dal, Gayn
ve Sin’dir. Harflerin seckinlerinin seckinleri de vardir. Bunlar da Elif, Ye, Ba, Sin,
Kaf, Ta, Kef, Te, Vav, Sad, Ha, Nun, Lam ve Gayn’dir. Harfler iginde seckinlerin
seckinlerinin seckini vardir ki o da Ba’dir. Onlarda avamdan bir derece ustun olan
seckinler, vardir. Bunlar Elif-Lam-Mim, Elif-Lam-Mim-Sad gibi sdrelerin ilisme
harfleridir. Bir kismi, Allah’a ilisen ve kendisine yaratiklarin ilistigi alemdir. Bu
harfler Elif, Dal, Zel, Ra, Ze ve Vav’dir. Bir kismi, Hakk’in nitelikleriyle
ahlaklanmanin baskin geldigi alemdir. Bu kisimdaki harfler, ndrlar ehline gore Te, Se
Ha, Zel, Z1, Ze, Nun, Dat, Gayn, Kaf, Sm ve Fe’dir. Bir kismi ise (Hakk’in
nitelikleriyle) tahakkuk’un*'! baskin geldigi alemdir. Bu alem Ba, Fe ve sir ehline gére
Cim harfleridir.**? Iste Allah’m isimlerinin mana boyutundaki harfler {zerinde
gerceklesen bu tecellileri ehli kesf olan kimseler, harfin ruhuna, ordan da varlik

mertebesine ¢ikarir ki bu durum, Allah’m isimleri ile ahlaklanmay1 saglar.

Seyh-i Ekber’e gore, Hak Teala’nin harfler alemini mertebe mertebe yaratmasi,
varolusun hiyerarsik diizenini ve ilahi hiikkiimdarligin ¢ok boyutlu yapisini gosterir. Bu
yapinin merkezinde yer alan Elif, sadece harflerin degil, tiim alemlerin toplamini
kusatan mutlak bir hakikat ve cem’ makamidir. Elif’in hem isim hem de sifat olarak
Allah’la 6zdeslesmesi, onun varlig1 siirdiiren ve her seyi ayakta tutan “kayylimi
hayat”la baglantisin1 ortaya koyar. Ibnii’l-Arabi’nin harfler Alemine uyguladigi

ricalii’l-gayb*!® anlayis1, metafizik kutbun evrensel etkisini ve ilahi varolusun temelini

410 Nasr Hamid Eb( Zeyd , Felsefetii t-Te Vil: Dirase fi Te vili’I-Kur an inde Muhyiddin 7bnii I-Arabi:
(Beyrut: Daru’l-Vahde, 1983), s. 303, 336.

411 bnii’l Arabf, U¢ ayr1 terimle (¢ ayr1 durumu anlatmaktadir. Birincisi taalluk (ilisme), digeri tahalluk
(ahléklanma), tciincust ise tahakkuktur (6zdeslesme). Bu Ug terim, sOfilerin ilme’l-yakin, ayne’l-
yakin ve hakka’l-yakin ayrimini hatirlattigi1 gibi yaratiklarin ilaht nitelik ve sifatlarla U¢ ayr1 iliski
tarzini da anlatir.

412 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 95; (a. mlf.), Fiithat-: Mekkiyye, c. 1, s.157.
413 [bnii’l-Arabi’nin “ricali’l-gayb” konusu hakkindaki gériisleri igin bkz. Ahmet Ogke, “Bir Tasavvuf

Terimi olarak Ricali’l-Gayb, Ibnii’l-Arabi’nin Gériisleri”, Tasavvuf Dergisi, yil: 2, S. 5, (2001), ss.
161-201.
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sembolize eder.** Boylece Elif, hem harfler aleminin hem de insan varligmin
merkezinde yer alan ve biitiin mertebeleri birlestiren ilahi birlik sembolii olarak

tasavvur edilir.

Hakk’m bu bilinmeyen harflerden tekil yaptiklari, kulun kalintisinin ezeli
olarak silindigine ve yok olduguna; Gift yaptigi, hal olarak kulluk kalintisinin varligina;
cogul yaptigi, sonsuz olan bilgilerle ebede isaret eder. Baska bir ifadeyle teklik ezelt
deryaya, ¢ogul ebedi deryaya ve cift ise Muhammedi berzah’a aittir. Yilice alem
yiiceligine ve mukaddesligine, stfli alem de diisiikliigiine ve siifliligine ragmen her
anda ‘O’ndan ister. Seyh-i Ekber’e gore insan boyle bir bakis agisina sahip oldugunda
ayriliga diismez. Cunki alem, insanlarin bakisindan ve tedbirinden kurtulursa ancak
gercek manada onlara amade olur.*® Nitekim Hak Teald sdyle buyurmustur:
“GoOklerde ve yerde bulunan seyleri, kendisinden bir lutuf olarak size boyun egdirdi.
Stiphesiz bunda, diisiinen bir toplum icin dersler vardir. ”(Céasiye, 45/13).

Seyh-i Ekber, Fitlhat-: Mekkiyye’nin ikinci babinda Ba harfinin mertebelerini,
¢ikis noktasini, mizacmi ve dogurdugu sonuglar1 ve rhant alemde diger harflerle olan
iliskilerini ayrintili bir sekilde anlatir. Ona gdre esya Ba ile zahir oldu. Yani Yice
Zat’tan sadir olan ilk sey Ba’dir. Hakikatte ise o Elif’tir. Clnki zati agisindan
vahdanidir ve varligin ikinci mertebesinde zuh(r etmesi nedeniyle Ba diye
isimlendirildi ki Elif’'ten temyiz edilebilsin. Bu sebeple arifler, “Alemde hicbir sey
yoktur ki Gzerinde B&’y1 yazili olarak goérmeyeyim.” demistir. Dolayisiyla Ba akl-1
evveldir. O, Hakikat-1 Muhammediiyye’dir.*® Onun milki, sehadet ve kahir
alemindendir. Seckinlerin 6zinde ve secgkinlerin segkinlerinde belirginlesir.
Ahlaklanmayi saglayan haller, makamlar ve miinazeleler hepsi ona aittir.*!” insan bu
anlayisla kullugunun gerektirdigi smirda durmayi, efendisinin hakkini yerine

getirmeyi 6grenir. Efendisinin hakki ise emirlerine baglanmaktir.*'® Hak Teala bu

414 Tbnii’|-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 1, ss. 106-107; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. I, ss. 177-
178.

415 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 99; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 163.
416 K{iglik, /Im-i Hurufla figili Ug Risale, ss. 159-167.
417 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 117; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 199.

18 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 403-404; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. X, ss. 193-
194.
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noktada kuluna soyle der: ‘En yiice Rabbinin ismini tesbih et’ (A’1a, 87/1). “Ylce
Rabbinin ismini tespih et’(Vakia, 56/74). Dolayisiyla insan, O’nu ancak ona ait kendi

isimleriyle tenzih edebilir; yaratiklarindan herhangi birinin adiyla degil!

Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde harfler, sadece dilin unsurlar1 olmaktan &te,
ilahi isimlerin ve sifatlarin 6ziinii tasiyan metafizik varliklar olarak kabul edilir. Her
harf, Allah’n farkl bir sifatinin tecellisi olup, varolusun cesitli mertebelerini yansitir.
Bu baglamda harfler, ilahi kelamm yapitaglaridir ve ilahi gercekligin ¢esitli
boyutlarinmn agiga ¢ikmasina aracilik ederler. ibnii’l-Arabi’ye gore harflerin bu ilah?
mertebeleri, insanin hakikat yolculugunda idrake ulastigi manevi derecelere isaret
eder; zira harfler araciligiyla insan, varligm derin anlamlarin1 kesfeder ve Allah ile
olan bagini derinlestirir. Boylece harflerin il&hT mertebeleri, tasavvufi 6gretide hem
varolusun sirlarii hem de insanin kemal yolculugunu anlamada merkezi bir kavram

olarak ortaya cikar.

D. AHLAKLANMANIN ONTOLOJIK OLARAK BASKIN GELDIiGi
HARFLER

Seyh-i Ekber’e gore bu harfler kendilerinde Hakk’in sifatlariyla yani Allah’in
ahlakiyla ahladklanma duygusunun agir bastigi alemdir. Hakk’mn nitelikleriyle
ahlaklanmanin gergeklestigi ruhlar alemindeki bu vazifeli harfler: Te, Se, Ha, Zal, Za,
Z1, Nun, Dad, Gayn, Kaf, Sin ve Fa harflerdir. Bunlar bulunduklar1 alemde narlar ehli
nezdinde hikium sahibidirler. Bir kul bu harflerin hakikatlerini surelerde gectigi gibi
bildiginde imanmn hakikatlerine de tam anlamiyla erisir. Ayn1 sekilde el-Malik, el-
Halik, el-Musavvir ve kendi hakikatleriyle alemi talep eden butin isimler de
boyledir.**® A’yan-1 sabitelerimiz gibi harflerin de hakikatlerinin degismedgini
belirten Ibnii’l-Arabi, harflerin bu asli degismezligini insandaki fitrata benzetir. Zira
harfler kendi makamlarinda sabit olup degismezler, kendi hallerinde sikin
icindedirler. Buradan hareketle Ibniil-Arabi, var olan her seyde esas olanin
degismezlik, temkin oldugu sonucuna variwr. Insan icin de bu durumun gegerli

oldugunu belirten Seyh-i Ekber, Onun degismezliginin ve milkinin hakikat: ise

419 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 100; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1, ss. 165-166.
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Allah’in esmasiyla ahlaklanmasini saglayacak olan kulluk oldugunu soyler. Zira
insanda bu Rabbant vasfi kabul eden ve kendisinde sabit olan bir hakikat vardir ki o
da kulluktur.*® Béylece Ibnii’l-Arabi, harflerin ilahi sifatlarla ahliklanmasi ve bu
ahlaki vasiflarin insanin varolusundaki sabit ¢ekirdegi olan kullukla iliskisini ortaya

koyarak, tasavvufi anlamda varolusun temel ilkelerini agiklamaktadir.

Seyh-i Ekber, harflerin mané alemindeki sirlarini anlattigi bir bagka metinde,
‘Elif-Lam-Mim’deki Elif’i tevhide, Mim’i yok olmayan milke, Lam’1 ise ikisi
arasinda bag olsun diye bir vasita olarak hiikim goérdiigiinii agiklar. Bu baglamda ona
gore kul, zorda kalan ve siginan kimsenin baglanmasi gibi Elif harfine ilismistir.
Baylelikle ilk La&m onu bir sekilde ortaya ¢ikartmis, ona yokluktan kurtulus ve necat
imkam saglamistir.*?* Miilk dlemine mensup Lam’in, melek(t LAm’min kendisine
ulastirdigr hakikatle ahlaklasmasi sonucunda nefsinden bile fani oldugu makama

ulasir.#??

Bu baglamda “Lam-Elif” harflerinden hig birisinin birbirinin aynis1 olmadigmi
vurgulayan Ibniil-Arabi’ye gore sOfi, zahirden batma gectikten sonra Hz.
Peygamber’in sahsinda Kur’anf sifatlarla sifatlanir, onunla stslenir, onunla ahlaklanir
ve onunla biitiinlesir.*®* Bu menzilde Kur’an tilaveti sGff icin artik siradan bir okuma
ameliyesi degil insanin zahir ve batin bitiln yetileriyle yerine getirdigi killT bir tilavet

oluverir.*?*

Ibnii’l1-Arabi’ye gore Elif’in aslinin, LAm’m ¢izgisinin tizerine diistiigii satirda
bittigi ve Mim’in gelisiminin ondan basladig1 gorulir. Bu seklin ilahi hakikatteki sirr1
sudur: Sayet Elif’in ahlakiyla ahlaklanmaz ise iste 0 zaman Lam en glizel yaratilis’tan
Mim’in egrisinin sonu anlamindaki ‘asagilarin asagisina’ iner. Nitekim Allah soyle
buyurur: “Insan en glzel bicimde yarattik, sonra onu asagilarin asagisina attik.” (Tin,
95/4-5). Boylece LA&m’in hakikati, Mim’in yaratiligina inmistir. Artik Elif-Lam-Mim

420 Cakmakhoglu, /bnii’l-Arabi’de Ma rifetin [fadesi, ss. 213-214.
“2L bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, ss. 160; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. I, s. 285.
422 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 163; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 291.

423 Nasr Hamid Eb{ Zeyd, Felsefetii 't-Te vil: Dirasetiin fi Te vili ’I-Kur *an inde Muhyiddin /bnii 'I-Arabi
(Beyrut: Dar(’t-Tenvir, 1993), s. 292.

424 Tbnii’l-Arabi, Mevakiii 'n-Niic(m, ss. 85-86.
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tek basma kusatici bir felek haline gelmistir. S6z konusu felekle donen hakikat ve kesfe
gore okuyan kimse her sey icin ve her sey vasitasiyla her sey karsisinda huzur
sahibidir.*?® Nitekim Ibnii’1-Arabi, Elif’in harekelerden yoksun olmasma ve sifatlarm
da ancak fiiller vasitasiyla bilinebilecegine isaret ederken Hz. Peygamber’in ‘Allah var
idi ve O ’nunla beraber baska sey yoktu *?® buyrugunu yukaridaki yaklasimina dayanak
olarak gosterir.

Seyh-i Ekber’e gore el-Ahir ismindeki Elif’in Lam’dan sonra gelmesi
sebebiyle Lam’n egrisi, “takva sahipleri” ifadesindeki Nun harfinde ortaya ¢ikmustir.
Hz. Peygamber’in ‘Kendini bilen Rabbini bilir*?’ buyrugundaki sir; ahlaklanmak
stretiyle kendi hakikatini idrak eden kulun, kendisini bilmekten dolay1 meydana gelen
ma’rifettir. Nefsini bilmeyle daha yakim bir delil elde eden kul, Allah’in bilgisine hizla
ulasir.*?® Boylece bu bilgiyle Allah’tan baska varlik olmadigini 6grenen insan,
kendisine ait olan hikmi Rabbine tasir. Bu, sadece Allah’t bilen ariflerin

anlayabilecegi bilginin gizli sirridir.

Hak Teala, kulun gozi, kulag: ve bilgisi olunca; kul, Hakk’1 O’nunla bilir ve
Hakk’1 kendisine delil ve alamet yapar. Oyleyse Allah’1, alemin ilah1 olarak tanimak
isteyen kimse, 6nce aleme bakar ve onda mimkin olmasi nedeniyle bir tercih edene
muhtachg gorir. Alemdeki muhtaghg: géren kul, bdylece mutlak miistagni olan
Rabbinin isimleriyle ahlaklanmaya baslar.*?® Zira yaratilmislar1 en iyi bilen, onlarmn
icinde Allah’1en iyi bilendir. iste bu, Lam’m Elif’e bitismesinin anlamidir. Bitismenin
(ittisal, vuslat) hakikat ve anlami ¢arpisan iki “a” dan tek Elif’in meydana gelmesidir.
Su hélde ortlineni sadece Ortiintin batini bilebilir ki, o da cem’ halinde gergeklesir.

Boylece ort, orttlenin siretine doniisiir. Seyh-i Ekber’in dedigi gibi:

“Cam incelmig, sarap incelmis,

Bir bir seklini almislar, is karismus:

425 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 100; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1, ss. 164-165.
426 Buhari, Bed’0’l-halk, 1.

427 Kuseyri, er-Risaletii’I-Kuseyriyye, s. 290.

428 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 103; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1, ss. 171-172.

429 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 204-205; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. IX, ss.
272-273.
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Sanki cam saraptir, kadeh degil Sanki sarap kadehtir, sarap degil. ***°

Fitdhat’n altinci kisminda, ilahi isimlerin tecellileri ile Hakk’in nitelikleriyle

ahlaklanmanin baskin geldigi bu alemdeki harfleri su sekilde bir tabloyla gostermek

mimkindir: 43!

Allah (Cem’makami) |Elif(Harf Degil) (Ebced: 1) |Biitiin mertebeler Bitkiler Terkip, Coziim
El-Bediv’ Hemze Ilk akil/kalem-i ala Cin, Bitki, Cansizlar | Sehadet, Melekut
El-Ahiru Ha (Ebced: 8) Heyiila-y1 Kiill/Heba, Cansiz Maddeler Gayb, Melekt
Ez-Zahiru Gayn(Ebced: 1000) Kiilli Cisim Hayvanlar Sehadet, Melekit
El-Muhitu Kaf(Ebced: 100) Arg Cinler Sehadet, Ceberit
El-Alimu Dad (Ebced: 800) 2. Sema/Miigteri Hayvanlar Sehadet, Ceberit

El- Mukaddiru Sin (Ebced: 300) Yildizlar/Kevakib-i Menazil | Hayvanlar Gayb, Ceberit
El-Kahiru Lam (Ebced: 30) 3. Sema/Merih Hayvanlar Sehadet, Ceberat
En-Niru Nun (Ebced: 50) 4. Sema/Sems {lahi Hazret Miilk, Ceberat
El-Kabidu Te (Ebced: 400) Esir/Kiirre-i Nar Cansizlar Gayb, Ceberat
El-Azizu 71 (Ebced: 900) Madenler Cansizlar Sehadet,Cebert, Kahr
El-Miizillu Z4l (Ebced: 700) Hayvanlar Hayvanlar Sehadet, Ceberat, Kahr
Er-Rezzaku Se (Ebced: 500) Bitkiler Cansizlar Gayb, Ceberdt, Liituf
El-Kaviyyu Fa (Ebced: 80) Melekler Cansizlar Sehadet,Ceberit,Gayb, Liituf
El-Latifu Ba (Ebced: 2) Cinler Cansizlar Miilk, Sehadet, Kahr
El-Cémiv’ Mim (Ebced: 40) Insanlar Miilk, Sehadet, Kahr
Er- Refi’u’d- Derecét |Vav Yiiksek Dereceler Cinler Miilk, Sehadet, Kahr

Seyh-i Ekber, yukaridaki tabloda verdigimiz ilahi isimlerin tecellileri ile

sOfinin rihant gelisim surecinde Hakk’in nitelikleriyle ahlaklanmasimnin baskin geldigi

bu alemdeki harflerin her birinin rGhani anlamlar1 hakkinda tafsilath agiklamalarda

bulunur. Ona gore ahlaklanma tecellilerinin gergeklestigi glzel huylar, héller ve

kerametler bu harflere aittir.**2 Bu sebepten bu harflerde ahlaklanmay1 saglayan rdhani

sirlar vardir.

[bnii’l-Arabi, FitOhat’inda ahlaklanmay: saglayan harflerin rdhani sirlari

hususunda kesf ve vecd ehli olan Abdurrahman Bistami’nin goriislerinden de istifade

430 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 103; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 172.
431 Cakmaklioglu, /bnii’'I-Arabi’de Ma rifetin [fadesi, ss. 207-211.
432 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 117; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 199.
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ederek Ozetle; bazi peygamberlerin harflere ait sirlar1 Rabbani vahiy ve ilham yoluyla,
baz1 velilerin ise ndrlu kesifler ve rGhani feyizler sayesinde, bazi ilim sahiplerinin de
sahih nakil ve Ustln bir akilla 6grenebildiklerini soyler. Ona gore bunlarin hepsinin de
kendi dostlarma; bu harflere ait bazi tesirli sirlar1 ya kesif ve siihiid yoluyla ya da bazi
tanimlamalarla haber vermislerdir. Lakin bu konuda dogru olan; Allah’in harflerin
sirlarma iliskin bilgileri, bu Ummetin birgoguna sakli tutmus oldugudur. Ctnki bunda
baz1 ilaht hikmetler Rabbani maslahat ve faydalar vardir. Bu harfler, ulvi alemlerle en
suflt alemleri ve baskaca seyleri etkileri altina alma imkanini veren, ya da onlara etki
edebilme giiciinii saglayan yiiksek derecede tesirli harfler oldugu seklinde aktarir.*3
Dolayisiyla Hakk’in nitelikleriyle ahlaklanmanin baskin geldigi bu dlemdeki her bir
sey gibi bu harfler de canlidir ve kesif ehline gore hakikatinin gerektirdigi sekilde
kendisine ait acik bir dille Rabbinin 6vgisiinii tesbih eder.*3*

Bu anlamda alemdeki zerreden kireye her parga igin, yaraticisinin tesbihini
sOyleyen ve neyi tespih ettigini bilen, bunu yapmaya guc¢ yetiren, baska bir neden
olmaksizin buna tam niyetlenen varliklarin her an yaraticisinin biiytikligini
miisahede etmekte ve emrini dinlemekte oldugunu sdyleyen Seyh-i Ekber, bunun
sonucunda da alemin; canli, duyan, goren, bilen, irade eden, gug¢ yetiren ve konusan
olarak varlik gosterdigini ifade eder. Bu diisiincesini de Kur’an’dan: “De ki her biri
kendi tabiatina gore amel eder ”(Isra, 17/84) ayetiyle desteklemektedir.** Oyleyse
alemdeki her parca Allah’in gizel isimlerini zikrederken, aynmi zamanda o ilaht

isimlerle ahlaklanarak ve onlarla zuh(ir imkani bulurlar.

Sonug olarak Ibnii’l-Arabi geleneginde, Allah’in esmasinin yalnizca birer isim
olmadigini; bizzat viicidun kendisinde zuhur eden ilahi hakikatler oldugunu
vurgulanir. Metinde gegen “Isim de O’dur, miisemma da O’dur. Evvel de O’dur, keza
ahir de O’dur. Aym sekilde zahir de O’dur, keza batin da O’dur. Vahdet-i Vicad
anlayis1 ¢ergevesinde, tiim varlikta yalnizca Hak Teala nin tecelli ettigini; her zahir ve

batmm, evvel ve ahirin, yani baslangi¢c ve sonun aslinda ilahi hakikatin farkli zuhur

433 fsmail Hakk: Bursevi, Rihu’l-Beyan Tefsiri, ihtisar: Muhammed Ali Sabdni, terc. Abdullah Oz ve
digerleri, (Ankara: Damla Yay., 2019), c. I, ss. 58-59.

434 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 132; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 224.
435 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 101; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 88.



161

bi¢imleri oldugunu ortaya koyar. Harflerin sirlarina yapilan atif ise, stifilerin Kur’an’in
lafiz ve harflerine yiikledikleri metafizik anlami yansitir; zira her bir harf, Allah’in bir
ismine veya sifatma mazhar olup, kevni alemdeki bir hakikatin semboltdir.**® Bu
baglamda, “huldliyye” gibi batini asiriliklardan sakmailarak, bu ilahi hakikatlere ancak
esma ile ahlaklanma yoluyla ulasilabilecegi vurgulanir. Sonu¢ olarak, bu anlayista

harfler, isimler ve varlik bir biitiin olup, insan1 kemale gotlren sembolik rehberlerdir.

436 Tbnii’l-Arabi, Mir atii’l-Irfan (Irfan Aynasi), gev. Abdulkadir Akgigek, (istanbul: Rahmet Yay.,
1969), ss. 16-18.
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IKiINCi BOLUM
IBNU’L-ARABI’YE GORE AHLAKLANMA

Giris: Islami Gelenekte “Ahlaklanma”

Kur’an’ ilk ayeti olan “Yaratan Rabbinin adiyla oku” (Alak, 96/1) ifadesi,
besmeleden sonraki ilk Kur’an ciimlesi olan “Hamd, Alemlerin Rabbi’ne mahsustur”
(Fatiha, 1/2) ile birlikte diisiintildiigiinde, ilahi hitabin baslangicinda “Rab” ismine
0zel bir vurgu yapildigr goriiliir. Nth (a.s.)'m “Ya Rabbi...” (Ndh, 71/5, 21, 26)
seklindeki hitaplar1 ve Ismail (a.s.) hakkinda “Rabbinin indinde riza kazanmug
olanlardandir> (Meryem, 19/55) ifadesi ibnii’l-Arabi’ye gore 6zel bir mana
icermektedir. Ona gore Rab, 6zel bir isim yoluyla tecelli*®’ ettiginden insan ile Rabbi
arasindaki iligki, ontolojik bir derinlige sahiptir. Her birey, Allah'in belirli bir isminin
tecellisiyle varlik sahnesine cikar ve bu tecelli, kisinin istidadina uygun olarak
gerceklesir. Bu baglamda, Rubibiyyet, her ferdin Allah ile olan 6zgiin ve sahsi
miinasebetini ifade eder. Ibnii’l-Arabi'ye gore, Allah'm her varlktaki tecellisi, o
varligin dogal smirlar1 ve kabiliyeti ¢cercevesinde belirli bir isim araciliiyla ve belli
bir zamanda vuku bulur.*® Ibnii’l-Arabi, bu ahlaklanma siirecinde Hz. Peygamber'in
"yasayan Kur’an" olarak 6rnek alinmasini ve onun "Rab" anlayisinin derinlemesine
kavranmas1 gerektigini sdyler.**® Bu anlayis, bireyin ilahi isimlerle ahliklanma
stirecinde rehberlik eder ve insanin Rabb'iyle olan ontolojik bagini gliclendirir. Bu

suregte, "er-Rabb" ismi, insanin ahlaki ve ruhsal gelisiminde merkezi bir rol oynar.

Insanin ahlaki olgunluga erisme siireci, yaratilis gayesine uygun bir sekilde
Allah’a yonelerek gergeklesir. Bu yolculukta kul, mutlak Rab olarak Rahméan olan

Allah’1 tanidiginda, ahirette de Rahim olan Allah’in rahmetine mazhar olur. Hz.

437 11k dénem sufileri gibi Kuseyri de “tecell?™ kavramini “setr” ile birlikte ele alir. (Bkz. Abdulkerim
Kuseyri, er-Risdletii’l-Kuseyriyye, tah. Ma’r0f Zerrik- Ali Abdilhamid Baltaci, Beyrut: Daru’l-
Minhéc, 2017, s. 74-75.) Hakk’in sifatlarinin &rifin kalbinde zuhuru diye tarif edebilecegimiz tecelli
konusunu en giizel sekilde yorumlaayan eserlerden birisi de Ibnii’l-Arabi’nin Kitabii't-
tecelliyat’idir. Ibnii’l-Arabi bu risilesinde 109 cesit tecelliden bahseder. (Bkz. Ibnii’l-Arabf,
Kitabi t-tecelliyat, tah. Muhammed Sehéabeddin el-Arabi, Beyrut: 1997, ss. 414-455.)

438 |zutsu, Zhnii’|-Arabl nin Fus(s 'undaki Anahtar Kavramlar, ss. 163-165
439 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 404; (a. mlf.), Fiitdhat-: Mekkiyye, c. X, s. 193.
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Ali’nin (5. 40/661) “Ben bu immetin Rabbanisiyim” %4 ifadesi, Rabbanilesmenin,
yani Allah’in dinini derinlemesine bilip onunla amel etmenin 6nemini vurgular. Bu
baglamda, Rabbani kisi, Allah’in sifatlarmi taniyan ve bu sifatlarla ahlaklanan
kimsedir. Insan, kendisine ilahi bir liituf olarak verilen irade, kudret ve ilim
sifatlarini, Allah’in kullarmma ve diger mahliikata karsi merhametle ve yerinde
kullanarak, 1lahi ahlakla ahlaklanmis olur. Bu bilingle ahlaklanmak, her miimin i¢in
bir gerekliliktir. Nitekim Hz. Peygamber, “Ben giizel ahliki tamamlamak i¢in
gonderildim”*? buyurarak, ahlakm IslAm’daki merkezi roliinii ifade etmistir. Bu
sebeple, Allah’a yakin olan kimseler, O’nun Rabligi ile rabbanileserek ahlaki kemale
ulagirlar. Onlar, “Var olan yalnizca Hak’tir; gayr1 mevcud degildir” anlayisiyla,

kendilerini hi¢clik makaminda gorerek, ilahi hakikatle biitiinlesirler.

Islim ahlak tarihinde nemli bir yere sahip olan [hvdn-1 Safd,**? ahlak ve
ahlaklanma anlayisini Riséleler boyunca gesitli yerlerde, 6zellikle de ahlaka ayrilan
IX. Risalede dile getirir. Allah’in ahlak: ile ahldaklanmay1; peygamberlik ve vahiy
esasina dayanan, insan ruhunun arinmasini saglayan en yiiksek amag¢ oldugunu; zira
insanin ayni anda zihin, kalp, ahlak ve aksiyon diinyasin biitiiniiyle diizenleyen tek

kusatic1 disiplinin ahlaklanma oldugunu ifade etmektedir.**®

Tasavvufi diisiincede, "Allah’mn ahlakiyla ahlaklanma" ilkesi, insanin ilahi
sifatlar1 kendi varlik sinirlar1 iginde yansitarak manevi tekamiiliinii gergeklestirmesini

ifade eder. Bu yaklasimda insan, Allah’in sifatlarin1 kendi mahiyetine uygun sekilde

440 Epi’l-Kasim Huseyn b. Muhammed er-Ragib el-isfahani, Mufredatil elfdz: 'I-Kur 'an (el-Miifredat fi
garibi’l-Kur’an), (Beyrut: Dar(’l-Mérife, 1991), s. 184,

441 Ali Akpmar, ‘Allah’mn Ahlaki ile Ahlaklanmak’®, Tasavvuf /lmi ve Akademik Arastirma Dergisi,
(Ankara: 2001), ss. 70-71.

442 Resa’ilii Thvani’s-Safa’da kendileri belirtmemis olmasima ragmen klasik kaynaklarda bu toplulugun
kurucular1 ve risélelerin miellifi olarak bes isim zikredilmektedir. Bunlar Zeyd b. Rifaa, Eb{
Suleyman Muhammed b. Ma’ser el-Bisti el-MakdisT, Ebl’l-Hasan Ali b. Harn ez-Zencéanf, Ebl
Ahmed el-Mihricani ve Avfi’dir. Zeyd b. Rifaa ile Avfi disindaki ¢ isim Sehrezdri’nin Nizhetti’l-
ervah’inda Eb( Slleyman Muhammed b. Ma’ser el-Busti el-Mukaddesi, Ebt’l-Hasan Ali b. Zehr(in
er-Reyhani ve Ebl0 Ahmed en-NehrecOri seklinde siralanmaktadir. Toplulugun ortaya ¢ikist
konusunda kesin bilgi olmamakla beraber Beyhaki ve Sehreziri’nin ifadelerinden, bu bes ismin
sozleri Makdisi’ye ait olan ihvan-1 Safé risalelerini yazan bilginler grubu oldugu anlagiimaktadir.
(Bkz.Tarthu Hukemai’l-Islam, s. 36; Niizheti’l-ervah ve Ravzati’l-efrah, c. Il, s. 20). Ayrica bkz.
Enver Uysal, “Ihvanii’s-Safa”, TDV Islam Ansiklopedisi, Istanbul: TDV Yay., 2000, c. XXII, ss. 1- 6.

443 Enver Uysal, “Ihvanii’s-Safa”, TDV Isldm Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2000), ¢. XXII, ss.
1-6.
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davranislarma yansitarak meleklere yakin bir konuma ulasir ve Rabbanilesir.*** Ancak
bu benzerlik, yalnizca isim diizeyindedir; zira Allah’in sifatlarinin aynisi insanda
gerceklesmez. Gazzali, el-Maksadii’[-Esna adli eserinde bu konuyu bes baslik altinda
ele alir: Birincisi, Allah’m sifatlarinin insanda, insanin mahiyetine uygun bir sekilde
bulunmasidir; bu, insanin kendi eksik varligi g¢ercevesinde Allah’in miikemmel
vasiflarindan miimkiin oldugu nispette pay almasidir. ikincisi, Allah’in sifatlarmin
esdegerinin insanda gerceklesmesidir ki bu imkansizdir. Ugiinciisii, Allah’m
sifatlariin aynismin insana taginmasidir; ancak bu, sifatin mevsuftan ayrilmasini
gerektirir ki bu da imkéansizdir. Dordiinciisii, Allah’1n sifatinin insanla birlesmesidir ki
bu da batildir. Besincisi, Allah’m sifatinmn insana huldl etmesidir ki bu da batildir.**®
Dolayisiyla, insanin Allah’in ahlakiyla ahlaklanmasi, O’nun sifatlarin1 kendi varlik
simirlart i¢inde yansitarak manevi tekamiiliinii gerceklestirmesi anlamimna gelir.
Tasavvufi diisiincede bu anlayis, insanin ahlaki sorumlulugunu ve manevi yiikselisini

belirleyen temel ilkelerden biridir.

Ibnii’l-Arabi’ye gdre ahlak, insanin yaratilisinda biitiinciil olarak mevcut olup,
ahlaklanma siireci bu asli yapinin ortaya ¢ikarilmasi ve kemale erdirilmesidir. Bu
siireg, Allah’in isim ve sifatlariyla ahlaklanmak ve yaratilisinda soylu ahlak bulunan
kimselere, 6zellikle de en kdmil 6rnek olan Hz. Muhammed’e (s.a.v.) benzemekle
tanimlanir. “4 Nitekim Kur’an-1 Kerim’de Hz. Peygamber’in “biiylik bir ahlak tizere”
oldugu belirtilerek (Kalem, 68/4), onun sahsinda tecessiim eden ahlaki kemal
vurgulanir. Ibnii’l-Arabi diisiincesinde giizel ahlak, yalnizca bireysel bir meziyet degil,
ayni zamanda Allah’in esmasiyla gergeklesen varolugsal bir yonelimin neticesidir. Bu
bakimdan giizel ahldk, imanla dogrudan iliskili olup, kisinin Hak katindaki degerini
belirleyen temel bir unsur olarak degerlendirilir. Boylece ahlak, insanin ilahi hakikatle
temasini kuran, onu insan-1kamil modeline yaklastiran temel bir metafizik siire¢ haline

gelir.

4 Omer Faruk Yavuz, “Gazzéli’de Esma-i Hisna Yorumu”, Din Bilimleri Akademik Arastirma
Dergisi, (Istanbul: 2006), S. 4, s. 76.

“> Ebl Hamid Muhammed bin Ahmed et-Tdsi el- Gazzali, el-Maksadii'I-Esna fi Serhi EsmaillahiI-
Husn&, ngr. Ammar Talibl, (Kahire: Daru’l-Huseyin el-Islami, 2008), ss. 48-55.

446 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 187; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VII, s. 309.
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Hakim b. Hizam’n (8. 54/674) islam 6ncesi donemde gergeklestirdigi hayirh
amellerle ilgili olarak Hz. Peygamber’e yonelttigi soru ve aldig1 cevap, Islam ahlak
diistincesinde bireyin fiilleriyle ilahi rahmet arasindaki iliskiyi ortaya koymaktadir.
Cahiliye doneminde kole azadi, sadaka verme ve sila-i rahim gibi erdemli
davraniglarda bulunan Hakim, Miisliiman olduktan sonra bu amellerinin bir karsilig1
olup olmadigini sormus; Hz. Peygamber ise “Sen zdten, daha once yaptigin bu
iyiliklerin hayrina Islam’la sereflendin**’ buyurarak, bu fiillerin onun Islam’a
yonelmesinde etkili oldugunu belirtmistir. Bu hadis, bireyin isldm 6ncesi donemde
gerceklestirdigi erdemli davramglarm, Islam’a gegis siirecinde ilahi rahmetin bir
tecellisi olarak degerlendirilebilecegini gostermektedir. Ayrica, giizel ahlakin insani
ylicelten bir vasif oldugu ve insanin Rabbine karsi edep ve saygi iginde yasamasinin,
saglam bir akide ile miimkiin olacag1 vurgulanmaktadir. Bu baglamda, Islam ahlaki,
bireyin fiillerinin sadece diinyevi degil, aym1 zamanda uhrevi sonuglar
dogurabilecegini ve ilahl rahmetin bu fiillerle baglantili olarak tecelli edebilecegini

ortaya koymaktadir.

Bu anlamda ideal insan, Allah ve Ras(li’niin ahlakiyla ahlaklanmis olan kim-
sedir. Peygamber Efendimiz’in: “Beni Rabbim terbiye etti ve terbiyemi de pek giizel
kildi.”**® beyaniyla, miibarek sahsindaki yiice ahlakm, “ilah ahlak” membamdan
oldugunu ifade etmistir. Dolayisiyla “ilahi ahlak”1n hakikatine vakif olabilmek i¢in en
giizel vesile, Muhammed1 ahlaki yakinen tanimay1 saglayacak tasavvuf ehli insanlarla
yoldashk etmektir. Zira bu giizel ahlakin sirrina ermek i¢in tam bir ma’rifet, iistiin bir
akil, Allah’in esmasiyla huzura ermis mutmain bir kalp ve ferasetli bir temkin gerektir

ki bu da ancak bir miirsid-i kAmilin riyasetinde olur.*4°

Ibnii’l-Arabi’ye gore tasavvuf, yalnizca teorik bir bilgi alani degil, ayni

zamanda ahlaki bir yasam bigimidir. O, tasavvufu "Allah’m ahlakiyla ahlaklanmak™

447 Buhari, Edeb, 16; Muslim, Tman, 194.

*48 Celaleddin Ebu’l Fazl Abdurrahmén b. Kemaéleddin Ebd Bekr b. Muhammed el-Huzayri es-Siydtf,
el-Camiu 's-Sagir, cev. Seyit Avci, (Istanbul: Serhat Kitabevi, 2020), c. I, s. 12.

449 Hayreddin Karaman (v.d.), Kur’an Yolu Tiirkge Meal ve Tefsiri, (Ankara: DIB Yay., 2020), c. 5, ss.
429-430.
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olarak tanimlar ve tasavvuf yolunda ilerlemenin, ahlaki olgunlukla dogrudan iliskili
oldugunu belirtir.**° Bu anlayisa gore, tasavvufi gelisim, bireyin ilaht sifatlar1 kendi
varlik sinirlart iginde yansitmasiyla mumkundur. Ancak bu yansima, Allah’m zat?
sifatlarmin birebir insanda bulunmasi anlamina gelmez; daha ¢ok, kulun muhabbet,
merhamet ve comertlik gibi cemali sifatlarla donanmasidir. Tbnii’l-Arabi, kulun ilahi
ahlakla ahlaklanmasinm, gonlin Allah ile beraberligiyle basladigini ve bu siirecin
muhabbet, merhamet ve comertlik gibi sifatlarla pekistigini ifade eder. Bu baglamda,
tasavvufi ahlak, kulun kendi nefsini terbiye ederek iladhi sifatlarmn yansimalarini
hayatinda gerceklestirmesiyle sekillenir. Dolayisiyla, Ibnii’l-Arabi’nin tasavvuf
anlayisinda ahlék, Resdl-i Ekrem’in: “Allah Teala comerttir, ihsan sahibidir; comert-
ligi sever.” Yine “O, glzel ahlak: sever.”**! buyruklar1 geregince ontolojik boyutuyla
bir zorunluluk olup, insanin ilahi isimlerle uyum iginde yasamasi ve bu uyumu

muhabbet, merhamet ve comertlik gibi cemali sifatlarla pekistirmesiyle mimkindur.

Mesnevi-yi Ma’nevi’sinde “Huylar1 yaratanmn, peygamberlerin huylarini
gelistirip besleyenin huyuyla huylan. Allah’in ahlakina blrin. Ona bir kuzu versen
sana bir siirii bagislar. Her sifat1 kemale gétiiren zaten Allah’dir.”*? diyen Mevlana
Celaleddin-i RUmTnin dile getirdigi "Allah’in ahlakiyla ahlaklan™ ilkesi, tasavvufi
diistincede insanmn manevi tekamuilinin temelini olusturur. Bu anlayisa gore birey,
ilaht sifatlar1 kendi varlik sinirlar igerisinde yansitarak yicelir ve Allah’a yakinlasir.
Bu baglamda Mevlana, Mesnevi-yi Ma’nevi 'sinde Hz. YQsuf (a.s.) kissasini aktararak,
"Gonlu ilaht ahlaka ayna kil" ifadesiyle bu yaklagimi pekistirir.*>® Bu, bireyin nefsani
zaaflardan arnarak, Hakk’m esmasmin tecellflerini yansitan bir ayna olmasmi ifade

eder. Benzer sekilde, Ebii’l-Huseyin en-Nari, "Bizim yolumuz, ne sekil; ne de bir

450 bnii’I-Arabf, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 400-402; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 8, ss. 22-
25.

51 Tirmizi, Edeb, 41/2799
452 Mevlana Celaleddin-i RGmi, Mesnevi-yi Ma nevi, gev. Sefik Can, (istanbul: Otiiken Yay., 2003),
c.VI, b.1420-1422.

%3 Bu kissa hususunda bkz. Mevlana Celaleddin-i ROmi, Mesnevi-yi Ma’nevi, thk. Derya Ors-Hicabi
Kirlangig, Istanbul: Turkiye Yazma Eserler Kurumu, c. |, byt. 3157-3210.)
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ilimdir. O sadece giizel ahlaktan ibarettir."** seklinde tasavvufu tanimlar. Zira ona
gore tasavvuf, Hakk’1n ahlakina buriinmektir. Bu perspektif, tasavvufun sadece teorik
bilgi veya rittiellerden ibaret olmadigini, bilakis bireyin i¢sel doniisiimiini ve ilaht
ahlékla biitiinlesmesini vurgular. Dolayisiyla, tasavvufi diisiincede insanin vazifesi,
Cendb-1 Hakk’in esma ve sifatlar1 Gzerinde tefekkur ederek, onlarin gerektirdigi ahlak

ile ahlaklanmaktir.

I. IBNU’L-ARABT’DE AHLAKLANMADA RiYAZET-NEFS VE iILAH{
ISIMLER ILIiSKIiSi

Tasavvuf diislincesinde temel bir ilke olarak kabul edilen “Allah’in ahlakiyla
ahlaklanma” anlayisi, insanin méanevi terbiyesinde ve ontolojik kemalinde merkezi bir
rol oynar. Sifiler bu anlayisi, hem bireysel yasantilarinda hem de telif ettikleri
eserlerde yogun bigimde islemis; Allah’in Esma-i1 Hiisnd’sinin ahlak1 karsiliklarmni fiil
hayatta yansitmanin gerekliligini vurgulamislardir. “Tehallak( bi-ahlakillah**° hadisi
cergevesinde sekillenen bu yaklasim, Ebii’l-HUseyin en-N0ri, Kelabazi, Gazzali,
Ebii’l-Hasan es-Sazeli ve Ismail Hakki Bursevi gibi 6nde gelen stfiler tarafindan
ahlaki bir model olarak kabul edilmistir. Ayrica Fahreddin er-Razi ve Nizdmuddin en-
Nisablri gibi miifessirler de bu hadis ekseninde ilahi ahlaki, kulun Rabbine
yaklasmasinda temel bir ilke olarak gormiislerdir. Bu model, iyilik, Lituf, rahmet,
sefkat ve af gibi sifatlarla insanin ahlaki doniisiimiinii hedefler. Ibnii’l-Arabi ise bu
stireci, kulun Allah’mn isim ve sifatlariyla ahlaklanmasi sonucunda kemale ulasarak,
varlik mertebeleriyle irtibat kurabilecek bir idrak seviyesine erigmesi seklinde

degerlendirir. Ona gore bu siiregte kul, Allah’in isimlerinin kendi akli ve nazari

454 Osman Nari Topbas, Imandan Ihsana Tasawuf, (istanbul: Erkam Yay., 2002), s. 16.

45 Tasavvuf ehlinin ve bircok ulemanin senetsiz bir sekilde kullandigi ve asagida kaynaklariyla
belirtilen Hz. Muhammed’e (s.a.v.) isnat edilen bu sozii, imam StyGti sdyle aciklar: “Peygamber
Efendimiz’in: ‘Allah’m ahldkiyla ahléklanin.” buyrugunun manasi, giizel sifatlarla vasiflanin veya
yerilmis sifatlardan arinin seklindedir. Yoksa kidem sifatlarindan bir sey alalim, anlaminda
degildir.” (Hadis hakkinda bkz. Eb(i’l-Fazl Celaliiddin Abdurrahmén b. Ebi Bekr b. Muhammed el-
Hudayri es-Silydtl, Te'yidu’l-Hakikati I-Aliyye ve Tesyidu 't-Tarikati’s-Sdzuliyve, (Kahire: el-
Matbaatu’l-Islamiyye, 1934), s. 105-106; Fahreddin Er-Razi, Mefatihu’l-Gayb, (Beyrut: Daru’l-
Fikr, 1981), c. 9, s. 66.
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giiciindeki tecellisiyle manevi bir istikamet kazanir ve bdylece varlikta hakikati

isabetle temasa edebilecek bir masumiyet diizeyine ulagir.*>®

7 yve Rabbinin adini anip namaz kilan kimseler

Kur’an’da “Dogrusu arinan
kurtulusa ermistir” (A’1a, 87/14-15) ayetiyle isaret edilen armma siireci, Ibnii’l-
Arabi’nin diisiincesinde ilahi isimlerle ahlaklanma ile dogrudan iligkilidir. Ona gore
insan, Allah’in esmasinin mazhari olarak yaratilmis ve bu yaratilis, “Allah insani kendi
sireti iizere yarattr”*®® hadisiyle temellendirilmistir. Bu baglamda insan, ilahi
isimlerin tiimiinli potansiyel olarak i¢inde barindirmakta ve bu isimlerle ahlaklanmak
suretiyle manevi kemale ulagsma imkanma sahip bulunmaktadir. Ibnii’l-Arabi’ye gore,
Allah’1 tanimak ve anlamak, insanin kendi acziyetini, kullugunu idrak etmesine ve de
Allah’in yiiceligini kavrayabilmesine vesile olur. Bu siirecte kalp gbzii agilan kul,
Allah’n isimlerinin tecellilerini hem zahirde hem batinda miisahede eder.**° Boyle bir
kul, stirekli olarak nefsini sorgulayip eksikliklerini fark ederken, bagkalarmin giizel
yonlerini takdir eder. Boylece kul, Allah’in her an kendisini gérmekte oldugunu

bilerek, i¢sel arinmasini ilahi isimlerle sekillendirir ve kalbin en yiice islevi olan ahlaki

kemale yonelmis olur.

Ahlaklanmanin bu ontolojik boyutuyla ilgili bir diger husus, yaratmani Halik
olan Allah tarafindan siirekli yenileniyor olmasidir. Bu ontolojik yenilenme, ahlaki
stirecin de siireklilik arz eden dinamik bir yap1 tasidigini ortaya koyar. Nitekim hem
yaratilis (halk) hem de ahlak (hulk) yoniiyle “kii¢lik dlem” olarak nitelenen insanda
her an bir yenilenme gerceklesmektedir. Bu durum, insanin miimkin bir varlik olusuyla
dogrudan iliskilidir.*® Miimkin varlik olarak insanin, mutlak varlik ve mutlak kemal
sahibi olan Allah’in mertebesine ulasmasi miimkiin degildir; zira mutlak kemal,
yalnizca Allah’a ait olan ilahi bir sifattir. Bu baglamda insanin ahlaki gelisimi, ilahi

kemale yaklagma cabasi iginde nihayetsiz bir yolculuk olarak degerlendirilmektedir.

4% [bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 111, ss. 190-191; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VII, s. 59.

47 «“Arman” diye terciime ettigimiz “tezekka” fiili, insanm nefsini, her turli sirk ve giinahtan
uzaklasarak kontrol altina almasi durumunu ifade eder.

458 Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, c. 11, s. 519.
459 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. VII, s. 32; (a. mlf.), Fit(hat-: Mekkiyye, c. XV, ss. 38-39.

#60 Ender Biiyiikézkara, Muhyiddin /bniiI-Arabf ve Sadreddin Konevi Ekseninde Ahlakin Ontik Temeli
Uzerine Bir Inceleme, (Sakarya Universitesi Sosyal Bilimler Enstitlsi, Doktora Tezi, 2018), s. 4.
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Bu yolculukta birey, diger insanlara nispetle daha olgun ve yetkin bir mertebeye
ulasma gayesi tasir. Insanmn ulasabilecegi en yiiksek kemal ise Allah’m zat1, sifatlart
ve fiilleri hakkinda ma’rifet kazanmakla mimkiindr.*®* Dolayisiyla ahlakilik, insanim
kemalini Hakk’1n kemalinden alan bir ontolojik temele dayanir. Bu ¢er¢cevede Hakk’in
“ekmel” sifati, en yetkin bigimde “insan-1 kamil” tipolojisinde tezahiir ederek ahlakin

zirve formunu temsil eder.

Ibnii’l-Arabi, kulun ilahi isimlerle ahlaklanmasini agiklarken cesitli tasavvufi
kavramlara bagvurur; bunlardan biri de “tahalli’dir. Tahalli, kulun ilahi sifatlarla
ahlaklanirken ayn1 zamanda kendi kulluk vasiflarinin da bilincinde olmasi, yani bu
vasiflarin kendisinde siirekli olarak goriinmesidir. Seyh-i Ekber’e gore, eger kul bu
kulluk niteliklerinin farkinda olmazsa, ilahi isimlerle ahlaklanma siireci onun igin
ahlaki bir kemal degil, sorumluluk doguran bir yiikiimliiliige, hatta vebale doniigebilir.
Bu baglamda ibnii’l-Arabi, “Her kibirli zorbanin kalbini biz boyle mihirleriz”
(Rahman, 55/29) ayetini delil getirerek, ilahi ahlaki taklit ederken kullugun idrakinde
olunmamasinin tehlikesine isaret eder. Ona gore hakiki ahlaki doniisiim, kulun kendi
acz ve fakrmi idrak ederek ilahi sifatlarm tecelligahi haline gelmesiyle mimkiindiir.*62
Varligim Hakk’a ait oldugu bu metafizik zeminde, miimkin varliklarin zahirdeki
varliklar1 da Hakk’m birer mazhar1 sayildigindan, Hakk’1n kendisine nispet ettigi seyin
mahiyeti ancak niibiivvet makamiyla anlagilabilir. Bu noktada stfiler, aklin smirl
alanini iman ve kesif yoluyla asarak, aklin imkansiz gordiigii hakikatleri idrak etme

litfuna mazhar olurlar. Bu da géstermektedir ki tasavvufi bilgi, akli muhakemeyi asan

bir kesfi ma’rifet zemininde sekillenmektedir.

Ahlaklanmay1 bir biitiin olarak ilahi isimlere dayandiran Ibnii’l-Arabi’nin
ahlaklanma modelinde Allah’n giizel isimleriyle ahlaklanma siireci, hem ontolojik bir
sorumluluk hem de manevi bir yiikselisin temelidir. Ona gore bu ahlaki yonelis, kulun
ilahi isimlerin tecellilerini kendi varliginda fark etmesiyle baslar ve bu farkindalik,
kulun o isimlerin birer vekili gibi davranmasini gerektirir. Zira ilahi sifatlarin

mutlaklig1 karsisinda kulun ahlaki pay: siirh ve izafidir. Bu nedenle, giizel isimlerle

461 Cakmaklioglu, /bnii 'I-Arabi’de Ma rifetin [fadesi, s. 229.
462 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 191; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VII, s. 59.
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ahléklanmak bir kula nasip oldugunda, Kulun nail olunan bu durum sebebiyle ayette
belirtilen, edebe saril ve “Rabbim! [Imimi artir.” (Taha, 20/114) duasmi okuyarak,
manevi terbiyesini ve ilahi isimlerle olan iliskisini derinlestirmesi tavsiye edilir. 3 Bu
yaklagim, kulun ilahi isimlerle ahlaklanma siirecinde hem sorumlulugunu hem de

smirlarini idrak etmesini saglar.

Ibnii’l-Arabi’nin ahliklanma modelinde, sifatlara nispet edilen hakikatler ise
Hakk’in kuluna miisahede ettirdigi tecriibelere; O’nun bilen, kudret sahibi, irade eden,
diri vb. gibi birbirinden farkli, benzer ve dengi olan isim ve sifatlarin bilgisine dair her
seydir.*®* Zira Allah’in zat1 ve mahiyeti hakkinda higbir sey bilmeyen insanin onun
hakkindaki bilgisi, yalnizca onun isimleri ve sifatlar1 sayesinde mumkin
olabilmektedir. insanm bu anlamda ahlaki sorumlulugu, ilahi isimlerin tecellisine
uygun bir yasam siirmekle belirlenir. Bu baglamda, insanin Allah’mm esma ve
sifatlartyla ahlaklanmasi, onun ontolojik mahiyetinin bir geregi olarak kabul edilir.
Zira Allah, ancak kainat ve insanla olan iliskisi bakimindan tanimabilir. Bu ylizden
esma-i hisna, Allah-alem iligkisine 151k tutmasi ve Allah’1 tanitmasi bakimindan
teolojik onem tasimaktadir.*®® Seyh-i Ekber’e gore ilahi isimlerle ahlaklanmak, ilahi
ahlékla ahldklanmanin insanda meydana getirdigi huylar olup, bu diisiincesini Hz.
Peygamber’in su hadisi ile desteklemektedir: “Allah in ii¢ yiiz huyu vardwr. Onlardan
biriyle ahlaklanan kimse cennete girer.”*®® Dolayisiyla, insanin ahlaki eylemleri, ilahi
isimlerin tecellfleriyle uyumlu olmali ve bu uyum, vahiy araciligiyla pekistirilmelidir.
Bu perspektifte, ahlak, ontolojik bir zorunluluk olup, insanimn ilahi isimlerle uyum
icinde yasamasiyla miimkiin kilinir. Bu yaklagim, insanin ahlaki sorumlulugunu, ilahi
isimlerin tecellileriyle uyumlu bir yasam siirmesi olarak tanimlar ve bu uyum, vahiy

araciligiyla desteklenir.

Yine Seyh-i Ekber’in ahldklanma modeline gore Allah’in katini tercih etmek,

yaratiklardan her siif karsisinda Allah’in ona davrandigi huy ile ahlaklanmaktir. Ona

463 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, ss. 349-350; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 11, s. 209.
464 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1, s. 58; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 81.

%5 Orhan $. Kologlu, “Esma-i Hiisna’da Tevkifilik-Kiyasilik Problemi: Fahreddin er-Razi Ornegi”,
Uludag Universitesi Ilahiyat Fakultesi Dergisi, 13/2, (2004). ss. 231-251.

466 Buhari, Deavat, 69, Tevhid, 12; Mislim, Zikir, 5, 6; Tirmizi, Deavat, 82.
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gore ilahi ahlaklanmay1 saglayan bu fiiller, Allah’in belirledigi tarzda, insanin
yaratilmiglar kargisinda ve herkese layik oldugu sekilde uygulanmasi gerekli
huylardir.*®” Zira Ademoglu, Allah karsisinda ahlakli olmaya en yarasir varliktir.*%® Bu
anlayigla Kur’an ve kainat ayetlerinde ilahi isimlerin tecellilerini miisdhede eden
arifler, onlardan kula minasip 6lclide pay sahibi olmaya, nasiplenmeye, kendi
ifadeleriyle “Allah’m ahlaki ile ahlaklanmaya” ¢alismislar ve bunda da derecelerine

gore muvaffak olmuslardir.

Bu baglamda kulun nihai gayesi, Allah Tedla’nin Esma-i Hiisnd’sim1 sadece
lafzen telaffuz etmek ya da manalarim1 bilmekle sinirli kalmadan, miisahede ve
miikasefe yoluyla bu isimlerin hakikatini idrak etmektir. Zira ilahi isimlerin yalnizca
akli ve dilsel dizeyde bilinmesi, kulun maksadina ulasmasini saglamaz; bilakis bu
ylizeysel bilgi, hakiki ahlaki doniistimii engelleyebilir. Bu baglamda Gazzali, ¢ogu
alimin bu isimlere dair bilgiyi iman ve ilim diizeyinde ele alarak isimlerin derin manevi
boyutuna niifuz edemediklerini belirtir. Ona gore bu isimlerin hakikatine ise yalnizca
“mukarreblin” yani ilahi yakinlik makamina ulasan arifler vakif olabilmistir. Cilinkii
onlarin kalpleri ilahi sifatlarin celal ve cemaline derin bir askla baglanmis, bu sifatlarla
stslenmeyi arzulamis ve bu arzuyla ahlaki kemale yoOnelerek, mele-i a’ladaki
meleklerle ayn1 safta yer alabilecek bir manevi mertebeye erismistir.**® Bu anlayis,
ahlakin tasavvufi boyutta yalnizca normatif degil, ayn1 zamanda ontolojik bir ylikselis

araci olarak degerlendirildigini gdstermektedir.

Ayni sekilde kullarin bu ilahi isimleri dua ve ibadet i¢in kullanmalari,
bunlardan haberdar olmalarina ve onlar1 bilmelerine baghdir. Ciinkii dua ve ibadetlerin
kabulii ancak bu isimlerin dogru kullanimi ile miimkiindiir. Miiminler 6zellikle duada
sadece Allah’in yapip ettiklerini saymakla kalmaz, buna onu dven seyleri de ilave

ederler. Bundan dolayi stifiler, Allah’a “Ey ihtiyacglar1 gideren, ey sifa veren” gibi onun

467 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 277; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 4, s. 361.

“%8 Dilaver Selvi, “Tasavvufta Ma’rifetin Meyvesi Rahmet Ahlaki ve Hizmet”, Kafkas Universitesi
llahiyat Fakiiltesi Dergisi, 4/1, (2017). s. 85.

469 Gazzali, el-Maksadii’I-Esna fi Serhi Esmaillahi’l-Hiisna, ss. 34-35.
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yiiceligini 6ne ¢ikaran ifadelerin kullanilarak ilahi isimlerin tecellilerinin talep

edilebilecegini soylerler.*’°

Ibnii’l-Arabi’ye gére, ilahi isimlerin tecellilerini miisahede edebilen arifler,
“Kendini bilen, Rabbini de bilir” ilkesi dogrultusunda bu lutfa erisirler. Bu anlayisa
gore arif, Allah’in Esma-i Hiisna’sin1 idrak ederek, bu isimlerin tecellileriyle zahir ve
batinda ahlaklanmaya ydnelir. Bu anlamda Ibnii’l-Arabi, Allah’m giizel isimlerini iki
kategoride degerlendirir: Birincisi, aklin kavrayabilecegi ve Allah’a nispet edebilecegi
isimlerdir; ikincisi ise, aklin kendi bagina ulasamayacagi, ancak vahiy yoluyla bilinen
isimlerdir. Bu ikinci grup, akil tarafindan sadece inang diizeyinde kabul edilir,
anlamlar1 ise akln sinirlarini asar. Insan, yaratilig itibariyle ilahi isimlerin tecelligahi
oldugundan varolussal olarak fakr (muhtaglik) onun hakikatidir. Dolayisiyla uzlete
cekilen bir kimse, bu tecellilerden nasiplenmeden ve ilahi isimlerle ahlaklanmadan
Hakk’a yaklasamaz.*’* Bu baglamda ahlaki sorumluluk, insanm kendi hakikatiyle

ylizleserek ilahi isimlerle ahlaklanmasinda somutlasir.

Seyh-i Ekber’e gore, Allah’in gilizel isimleriyle ahlaklanmak ayni zamanda
“kullugun Rab ile didismesi” anlamina gelir. Bu siire¢te ahldklanma yolculugunda
uzlete giren kimse, yalnizca kendisine 6zgii gercek isimlerin varligini fark eder ve bu
isimler araciligiyla Rabbiyle manevi bir bag kurar. Bunlara 6rnek olarak gilen,
sevinen, sasiran, seven, tereddiit eden, nahos goren, unutan ve utanan gibi Kur’an’da
yer alan isimleri verebiliriz. Bu isimler, ilahi tecellilerin birer yansimasidir tecellileri
yerine getirilmesi gerekli bir emanettir. Ancak insan, bu emaneti hakkiyla
tasimadiginda, yani ilahi isimlerle ahlaklanma siirecinden uzaklastiginda, kendi
zay1fligi, cehaleti ve acziyetinde kalir; boylece ilahi isimlere kapilarini kapatir. Bu
uzaklagma, insanin varliginin ezeliliginin ve ilahi olumsuzlamanin farkina varmasini
engeller. Oysa Allah’m isim ve sifatlariyla bilmek, insana hakikatin zannindan farkli
gercekligini gdsterir; zira isimlendiren ve nitelenen ancak Allah’tir, insan degildir.*"2
Dolayisiyla, insan ya tiim bu isimlerden tamamen ayrilmali ya da hepsiyle kendini

isimlendirmelidir; aksi takdirde gerceklikten kopuk bir varolus i¢inde kalir. Bu

470 Gazzali, el-Maksadii'I-Esna fi Serhi Esmaillahi’l-Husna, ss. 174-175

471 Tbniv’l-Arabi, el-Fiitiihatii'I-Mekkiyye, c. VI, s. 140; (a. mIf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. XIII, ss. 234-
236.

472 [bnii’|-Arabf, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 230; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VII, ss. 130-131.
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yaklagim, insanin ilahi isimlerle ahldklanma siirecindeki ontolojik sorumlulugunu ve

bu strecteki teolojik gerilimi ortaya koyar.

Ibnii’l-Arabi, Fiitiihdt'm baska bir boliimiinde ilgili mevzuda su ifadeyi
kullanir: “Her isini Hakk’a birak! Dilerse, biitiin isimlerle seni isimlendirsin, sen de
onlar1 kabul et ve itiraz etme; dilerse bir kismiyla isimlendirir; dilerse higbiriyle
isimlendirmez. Ciinkii “Isin basinda ve sonunda emir Allah’a aittir.” (Rum, 30/4).”
Boylece kul kendi 6zelligine doner ki bu, Rablikle didismeyen kulluktur. Onunla
siislenir ve Hakk’1n kendisindeki tasarrufuna bakar. Iste hali boyle olan kimseler, eger
herhangi bir isimle isimlenirse, kuskusuz onu Allah isimlendirmistir. Allah’in
esmastyla isimlenen bu kimseler, Allah’m kendisini isimlendirdigi seyi asla geri
ceviremez. Ciinkii bu isimler, Hakk’n kullarma hediyeleridir ve onlar1 sereflendirme
elbiseleridir.*”® Dolayisiyla kulluk, Rab’lige bir direng veya zitlik degil, tam bir uyum
ve ahenk hali olarak ortaya ¢ikar. Insan, kendi nefsi arzularini ve sinirlamalarini
asarak, Allah’in ilahi iradesine uygun hareket eden “insdn-1 kamil” olma yolunda
ilerler; bu da Rab’lik ile didismeyen kullugun &ziidiir. Kisacasi, Ibnii’l-Arabi’ye gore
gercek kulluk, ilahT Rab’lige itiraz etmeden, ona teslimiyet ve uyum iginde varligini

gergeklestirmektir.

Kalbi ilahi hakikatlerin tecelli ettigi bir kitap olarak tanimlayan Ibnii’l-Arabf,
bu baglamda, “Iste bunlar (sadik ve saglam Miisliimanlar), éyle(sine samimi ve
nasipli) kimselerdir ki, (Allah) kalplerine imani yazip (yerlestirmis) ve onlar
Kendinden (Ilahi izzet ve indyetinden) bir ruh (ve suur) ile desteklemistir.” (Miicadele,
58/22) ayetini yorumlarken, kalplerin Allah’in hiikmiiniin 6grenilecegi birer kitap
oldugunu ifade eder. “Seni kuskuya diisiireni, kuskuya diistirmeyene birak™ ilkesince
bu dyle bir kitaptir ki, kuskuya yer veren ve kuskuya kap1 acan hi¢bir unsur bulmak
miimkiin degildir. Zira Allah’in giizel isimleri kulda tecelli ettiginde, bu tecelliler
kulun kalbinde yazili hale gelir. Ancak bu nispet, Allah’a ait olanla kulda tezahiir eden
arasinda mahiyet farki tasir; isimler ayni olsa da, igerikleri ve yansimalar1 farklidir.

[bnii’l-Arabi, bu durumu “isimlerin Allah’a nispetleri kula nispetlerine benzemez”

473 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii’I-Mekkiyye, c. 111, s. 230; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. VII, ss. 131-
132.
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ifadesiyle agiklar.*”* Bu anlays, insanmn ilahi isimlerin mazhar1 olarak yaratildigini ve
bu isimlerin kulda uygun bir sekilde tezahiir ettigini belirtir. Béylece, insanin ahlaki
olgunlugu, ilahi isimlerin kalpteki yansimasiyla sekillenir. Bu perspektif, ahlakin
sadece davranigsal degil, ayn1 zamanda ontolojik boyutunu ve insanin varolusunun
ilaht tecellilerin bir yansimasi oldugunu ortaya koyar. Oyleyse Allah, miimkinde zuhdr
eden iken mimkin, O’nun bir mazharidir. Zuhiir eden her sey, ancak bir mazharda
zuhlr edebilir. Ona goére Zuhlr eden mazhara eklenmis mazhar da zuhlir edene

eklenmistir.

Seyh-1 Ekber’e gore Allah, alemin isimlerinde kendisine tecelli ettigi gibi giizel
isimlerinde de ahldklanma yolculugundaki kullarma tecelli eder. Ancak alemin
isimleriyle gerceklesen tecelli de seven kimse, onun kendisi i¢in Haktan gelen bir inis
oldugunu zanneder. Boyle biri, alemin isimlerinin -Allah i¢in degil- kendisi icin
yaratildigin1 zanneder. Ona gore bu isimlerde Hakk’n yeri, ilahi isimlerde kulun yeri
gibidir. Kulun bunun iizerine soyle dedigini sdyler: “Allah’m huzuruna sadece kendi
isimlerimle girerim. Yaratiklarinin yanma c¢iktigimda ise onlara Allah’in giizel
isimleriyle ahlaklanmak ic¢in ¢ikarim.” Kulun kendi isimleri oldugunu zannettigi
isimlerle Hakk’mn huzuruna girdiginde —Ki ona gére bu isimler alemin isimleridir-
nebilerin isra yolculugunda, ufuklarda ve nefislerindeki miraclarinda gordiikleri
ayetleri goriir. Bu durumda hepsinin Allah’in isimleri oldugunu, kulun isminin
olmadigmi, hatta ‘kul’ isminin bile ona ait olmadigmi, tipki diger giizel isimler gibi
onunla ahlaklandigini 6grenir. Bu durumda Allah’a gitmenin, huzuruna girmenin ve
nezdinde bulunmanin ancak O’nun isimleriyle olabilecegini dgrenir. Zira alemin
isimleri de Allah’indir. Bu miisdhede, kendisiyle ibadet ettigi Zati aywrdiginda
kagirdig1 seyleri telafi etmesini saglar. ibnii’l-Arabi’ye gére iste bu durum, bilytklik
oturaginda yiice bir tecelligahtir. EbG Yezid el-Bestami’nin (6. 234/848) ulastig1 son
mertebenin de kendisinden aktarildigi kadariyla: ‘Bana ait olmayan seyle bana yaklas’
ifadesindeki mertebe oldugunu sdyler. Ona gore bu mertebe, onun Rabbinden ona olan
paytydi. O ise bunu bir gaye olarak gormiistii ki, (gergekte olmasa da ona gore)

Oyleydi, ciinkii (ulastig1) bu yer, Ebl Yezid’in gayesiydi, yoksa gergekte son ve gaye

474 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii’I-Mekkiyye, c. 111, s. 249; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. VII, ss. 165-
166.
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degildi. Devaminda “Nebiler ve resullerden baska, veliler arasinda onu tadani
gormedim. Onlar ise bunu bu ozel tecelliden tatmistir.” der. Tbnii’l-Arabi, bu anlamda
alemdeki her bir seyin adinin ger¢ekte Hakk’a ait oldugunu belirtir. Ona gore her isim,
yaratiklara -mana yoniinden degil- lafiz bakimidan verilebilir ve yaratiklar sadece

aldiklar1 o isimle ahlaklanirlar.*”

Diger yandan Ibnii’l-Arabi’ye gére masuk, asik olanin iizerinde hiikiim sahibi
oldugundan as181 kendisine ceker ve elbiselerinden ona giydirir. Akil sahipleri de
Allah’1 sevdiklerinde, kendilerine layik olduklar1 tarzda, Allah’in ahlakiyla
ahlaklanacaklar1 kalplerine ilham edilir. Boylelikle onu nefsi tab’in (koti karakterin)
kusku kirlerinden temizler. Sevilen amel ise onu kuskululardan ve haram kirlerinden
temizler. Ya da sevilen maddelerden soyut ruh ise dogal sehvetlerden temizler. Sevilen
melek ise beseri arzulardan temizler. Fakat sevilen Allah ise seveni Allah’in disindaki
her seyden temizler. Oyleyse diiriist asik, sevgilinin niteligine intikal eden kimsedir,

yoksa sevgilisini kendi niteligine indiren kimse degildir.*"®

Hak Teala bizi sevdiginde, bize uygun olan ve kendisinden miinezzeh oldugu
gizli liituflariyla bize iner, Hakk’in kendisiyle konusmayi arzulayarak evine
gittigimizde bizden dolayi sevinir. Kendisinden yiiz ¢evirmemiz halinden sonra, tévbe
etmemiz ve kendisine donmemiz nedeniyle ferahlar. Aciktigimizda, susuz
kaldigimizda ve hastalandigimizda ise bizim yerimizi alir. Bu nedenle Allah, diger
kullara mecazi bir anlatimla soyle der: “Aciktim, beni doyurmadin.” Baska bir kulu
susadiginda ise Allah baska bir kuluna soyle diyecektir: “Susadim, beni igcirmedin.”
Bagka bir kulu hastalandiginda ise diger bir kuluna sdyle der: “Hastalandim, beni
ziyaret etmedin.” Biitiin bu kullar bu ifadelerin anlamini kendisine sorduklarinda ise
onlara soyle diyecektir: “Falan kulum hastalanmusti, onu ziyaret etseydiniz, beni onun
yaninda bulacaktiniz. Falan kulum actkmisti, onu doyursaydiniz, falan kulum susadi,

Eger ona istedigini verseydin, verdiginin sevabint katimda bulurdun. Bunu bilmez

475 Toniv’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. 111, s. 525; (a. mlf.), Fit(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 250-
251.

476 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 337-338; (a. mlf.), Futdhat-r Mekkiyye, c. X, ss. 76-
77.
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misin?”4"" Bu kudsi hadisi Ibnii’l-Arabi, ‘Hakk’1n bize ait niteliklere ve fiillere inmis
olmasi, sevginin neticelerindendir.” diye yorumlar. Oyleyse denebilir ki sevgide
diiriistliik; sevenin, sevilenin 6zeligiyle nitelenmesini saglar. Ayni sekilde Rabbini
sevdigi iddiasinda diiriist olan kul da O’nun isimleriyle ahlaklanir. Bu anlamda kul,
Allah’tan baskasina muhta¢ olmama, Allah ile aziz olma, Allah’mn eliyle verme,
Allah’in goziiyle koruma 6zellikleriyle ahlaklanir.*”® Oyleyse Allah’1 sevdiklerinde
kendilerine layik olduklar1 tarzda, O’nun ildhi isimlerindeki tecelliler ile

niteleneceklerini bilen arifler, Allah’in ahlakiyla nasil ahlaklanacaklarmi da bilirler.

Insanimn diinya hayatinda topladig1 en giizel sey Allah hakkindaki bilgi ve ve
O’nun isimleriyle ahlaklanmak, kullugunun gerektirdigi smirda durmak, efendisinin
hakki olan emirlerine baglanmaktir. Seyh-1 Ekber’e gore bdyle bir kemalatin ilahi
isimlerden menzili ise er-Rab’dir. Zira Allah, kitabmin pek ¢ok yerinde bu ismi
azamet, comertlik ve yiikseklik 6zelligiyle nitelemis, hitkkmii ve otoritesi altindaki
hususlar1 zikretmistir. Nitekim Hak Teala kuluna sdyle buyurur: “En ylice Rabbinin
ismini tesbih et ”’(A’14, 87/1). Bu makamda kendisine halife kildigi kulu ise tesbih ettigi
hal diliyle en yiice olan Rabbini fiil veya tenzih isimleriyle 6ver. Iste bu menzil: “Senin
ovgiinii ben yerine getiremem, sen kendini 6vdiigiin gibisin” ifadesindeki ilahi hakikati
icerir. Seyh-i Ekber bu tamamlama nedeniyle Hz. Ebu Bekir’in soyle dedigini

nakleder: “Idraki idrakten acizlik bir idraktir.””*"®

Bu baglamda Ibnii’l-Arabi “idrakten acizligi bir idrak” olarak géren insan-1
kémilleri, Allah’a kullugunun bilincinde olan en agik bir delil olarak goriir. Ona gore
kullugunu bilen kendinde O’nu her an tesbih eder. Peki, biitiin varliklar dyle degil mi?
Diger varliklar da Allah’1 tesbih etmiyor mu? Seyh-i Ekber bu soruya Allah’in diger
tim varliklardan farkli olarak insani biiyilikliik (azamet) 6zelligiyle nitelemis oldugu
ve rahani boyutta kendi siretine gore iki eliyle yaratmak slretiyle gergeklestirdigi
cevabini verir. Nitekim Allah soyle buyurur: ‘Kim Allah’in siarlarimi (hiikiimlerini)

tazim ederse (yiiceltirse), bu kalplerin takvasindandir.” (Hac, 22/32). Oyleyse Allah’in

417 Muslim, Birr, 43.
478 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 338; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. X, ss. 77-78.
479 bnii’|-Arabi, el-Fiitihatii I-MekKiyye, c. 1V, s. 404; (a. mlf.), FitOhat-: Mekkiyye, c. X, ss. 193-194.
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esmasiyla ahlaklanan kullar, Allah’in en biiyiik siarlarindan biridir. Yice Rab,
esmastyla ahlaklanan kimseler i¢in: “Yiice Rabbinin ismini tesbih et.”” (Vakia, 56/74)
buyurur. Bu anlamda kulun, kendini bilerek ve varligiyla O’nu tenzih etmesi,
boylelikle de Rabbinin kendisinde gizledigi gbz aydinligir sirinin hakikatine
varmasina vesile olur. Zira insan O’nun ism-i a’zamidir. Bu sebeptendir ki Hakk’in
siretine gore yaratilmis olmasi nedeniyle, insan ile Hakk arasinda iligki
gerceklesmistir. Nitekim Ibnii’l-Arabi, Miirsiye sehrinde karsilastig1 Seyh Ebu Ahmed
Seyyid’e birisinin Allah’in en biiyiik ismini sordugunu ve bunun iizerine Seyh’in o
sahsa bir tag atarak, ‘Sen, Allah’in en biiyiik ismisin be hey gafil’ dedigini s6yler. EbQ
Yezid Bestami’ye de Allah’mm en biiylik ismi (ism-i a’zam) hangisidir diye
soruldugunda, onun bu soruya cevabi: ‘Siz, en kii¢ligiinii sOyleyin, ben de size en

biiyiigiinii soyleyeyim’ olmustur.*&

Ibnii’l-Arabi’ye gore alemdeki bu durumun dayanag, kullarla Allah arasindaki
baglardir. Zira insan ile Allah arasindaki bu bag olmasaydi, biz var olmayacagimiz gibi
ilahi isimlerle ahlaklanma imkanmmiz da olmazdi.*®* Seyh-i Ekber, “Allah kendisinden
baska bir ilah olmayandir, O el- Hay ve el-Kayyum 'dur.” (Bakara, 2/255) ayetini dayanak
gostererek biitiin ilahi isimlerde oldugu gibi insanm ‘kayyum olmak’*®? 6zelligiyle de
nitelenebilecegini yani el-Kayyum ismiyle ahlaklanmasmnin miimkiin oldugunu ifade
etmistir. Kendileri Isbiliyye’de bulundugu dénemde =ziyaretine Ebu Abdullah b.
Ciineydi’nin geldigini ve bu konuda “el-Kayyum ismiyle ahlaklanmak mumkuindar.”

seklinde goriis ifade ettigini belirtmektedir.*8®

Allah katindan olan el-Kayyum ismiyle ahlaklanmanin tim guzelliklerini

kendisinde tamamlayan kisinin ancak Muhammedi velayetin miihriinii alabilecegini

480 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 404-405; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. X, ss. 194-
195.

481 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. VI, ss. 139-140; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XV, ss.
263-264.

“82 Ubey b. Ka’b’dan gelen rivayete gore Hz. Peygamber ism-i a’zamin Bakara SOresi’nde yer alan
“Allahi 13 ilahe ill4 hive I-hayyii ‘I-kayy(m” (458l A0 35 Y1 4D) Y &) cimlesinden ibaret oldugunu
ve ahlaklanmanin bu isimle mimkin olacagini sdylemistir. (Ahmed b. Hanbel, Miisned, c. V, s.
142; Muslim, Salati’I-masafirin, 258; Eb( Davad, Vitir, 17).

483 bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. VII, ss. 263-264; c. V, s. 66; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye,
c. Xl, s. 60; c. XVI, ss. 152-153.
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savunan Ibnii’l-Arabi’ye gore insanm ahlaki kemale ulasmasi, ilahi isim ve sifatlarla
ahlaklanmasiyla miimkiindiir. Bu siiregte, 6zellikle el-Kayydm ismiyle ahlaklanmak,
kisinin varlikta istikrar ve siireklilik kazanmasmi ifade eder. Iste kisi bu sekilde
davrandiginda ona da; Hz. Peygamber’e; “Cunki sen blyik ve stlin bir ahléka, hayat
tarzina sahipsin.”’(Kalem, 68/4) denildigi gibi denilir. Ciinkii ahlakin giizelligi, hem
bireyin kendi amaciyla hem de ilahi riza ile uyum iginde olmasini gerektirir. Zira Hz.
Aise’nin ifadesiyle “O’nun ahldki, Kur’dn’dir.” ve onun ahlaki tim aleme samil
olmustur. Buna gore Hz. Peygamber, Hak Teala’nin diliyle ve “Her seyin belirleyicisi
olan Kudret Sahibi’nin huzurunda, en dogru ve saf gercegin tahti iizerindedir.”
(Kamer, 54/55). Allah’m ovdiigiinii 6vmiis, zemmettigini de ¢irkin gérmiistiir. Bu
sebeple Hz. Peygamber’in soyu ve 6zii giizellesip, ahlaki tim aleme samil olup,
yoldashig1 goklerin en iicra kdselerine kadar ulastigindan, bu 6zellige sahip olan kisi,
“Clinkii sen biiyiik ve tistiin bir ahldka, hayat tarzina sahipsin.” (Kalem, 68/52) ayetine
gore Velayet-i Muhammediyye’nin miihrii olmay1 hak etmis olur. Zira ilahi isimler
karsisinda insan-1kamil, Allah ismi mesabesindedir. Muhammedi veliligin Hatem’inin
‘son’ olmasini saglayan bu nitelik, Allah karsisinda tam anlamiyla giizel ahlak sahibi
olmaktir. Insanlar karsisindaki biitiin davranis ve huylar1 da Allah karsisinda
uygulanabilir bir huy olmasi itibariyla ondan gerceklesir.*®* Boylece kisi mutlulugu,
O’nunla olan iligkisinde ve O’nun iradesine uyumda goriir. O’nun sinir1 ve ser’i
iizerinde diisiiniir, o sinirda duraklar ve O’na uyar. Baska bir deyisle insan, ahlakini

yalnizca Efendisinin rizdsina uyumlu olarak sarfetmis olur.
A. AHLAKLANMADA NEFS VE RiYAZET iLiSKiSi

Tasavvufi literatiirde dnemli bir yere sahip olan "nefs" kavrami, insanin koti
huylara kaynaklik eden arzulari, giidiileri ve egilimlerinin yani sira, insanin bizzat
kendisini ifade eder. Kuseyri, nefs kelimesinin mutlak kullanimi halinde varlik ya da
cisim anlami tagimadigini, bununla kastedilenin kulun koétii fiil ve ahlaki oldugunu
vurgular. Gazzali ise nefsi, Allah’m Adem’e iifledigi ruhla iliskili bir varlik olarak

tanimlar; ona gore itminana ererek Allah’a donen nefis ile (Fecr, 89/27-28) rGhani bir

484 bnii’I-Arab, el-Fiitiihatii’'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 75-76; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 236-
238.
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boyutta ayni hakikati paylasir. Gazzali, nefsi “rabbani ve ilahi bir latife”, “manevi bir
cevher” ve “hakiki insan” seklinde tanimlarken; bu latifenin bilen, idrak eden, muhatap
olan ve sorumlu tutulan yonleriyle kalp, ruh ve akil kavramlariyla ayni baglamda ele
alinabilecegini; zira filozoflarin “nefs-i natika” dedikleri seyin de bu ildhi latife
oldugunu sdyler.*®® Bu baglamda nefs, yalnizca bireysel ahlaki egilimlerin kaynagi
degil, ayn1 zamanda insan1 diger varliklardan ayiran temel ontolojik ve epistemolojik

merkezdir.

Héris el-Muhasibi, Allah’t tanimanin yolunun nefsi tanimaktan gectigini
savunur. Ona gore, nefsine diismanlik eden kimse Allah’1 daha ¢ok sevecek; nefsini
tantyan kisi ise, bu tanima siireciyle birlikte nefsine kars1 6fkesini artirirken, Allah’a
olan muhabbetini derinlestirecektir.*®® Tasavvuf geleneginde bu yaklasim, insanin
i¢sel terbiyesi ve ilahi yakinlik arayisi agisindan temel bir ilke halini almistir. Stfiler,
bu diistinceyi Kur’an-1 Kerim’e dayandirma gerekliligi duymus; bu sebeple nefsi kotii
huylardan armmdirma, onun fenaliklarini teshis etme ve bu kétiiliiklerden korunma
yollar1 iizerinde oOzellikle durmuslardir. Bu anlayis, tasavvufun ahldk merkezli

yapisinin Kur’ani zemine oturtulmasi ¢abasini da yansitmaktadir.

Riyazeti ise nefsin ahlakimin siislenmesi olarak goren ibnii’l-Arabi, bunun da
Hakk’1n kuluna sebepli ya da sebepsiz olarak yaptigi uyarisindan meydana geldigini
ifade eder. Ona gore bu uyari, salik i¢in ilah1 bir liituftur. Bu litufise idrakte parildayan
insanin hakikatinin ta kendisidir.*®” Yine o riyazeti, iyinin ve kotuniin kendisini
cignedigi bir topraga doniistiirmek olarak ifade eder. Ona goére toprak, lizerinde
gezinenleri ayirt etmez. Aksine iyiyi (birr), Efendisinin memnun oldugu hallere sahip
olmasi nedeniyle, severek tasirken giinahlar1 ise Allah’in kendisine yiiklemesi
nedeniyle tasir.*®® Ciinkii Allah, nimetlerine nankérliik edip onlar1 yok sayarken ve
sahiplerini unuturken bile, kendisini riziklandirir. Tefekkiir eden bir kul, gergek

manada raz1 olunan seye yani riyazete doner. Zira nefs, 6zl geregi iyiligin fazlasini

485 Gazzali, Thyaii Ulami 'd-Din, c. 111, ss. 3-9.

486 Haris b. Esed el-Muhasibi, er-Riaye li Hukdkillah. thk. Abdurrahman Abdulhamid el-Birr, (Kahire:
Daru’l-Yakin, 1999), s. 32.

487 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 196; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VII, s. 70.
488 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihati I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 167-168; (a. mif.), Futdhat-: Mekkiyye, c. IX, ss. 203-204.
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ister, ¢linkii kulun hakikati boyledir. Bu baglamda nefs ve riyazet arasinda derin bir
iligki bulunmaktadir. Nefs, insanin diinyevi arzularini ve benligini temsil ederken,
riyazet bu arzular1 dizginlemek ve nefsi terbiye etmek icin uygulanan méanevi bir
disiplindir. Ayrica, riyazet, sadece fiziksel bir ¢ile degil, ayn1 zamanda manevi bir
arnma ve igsel doniisim yoludur. Bu disiplin sayesinde, kisi nefsin heva ve
hevesinden uzaklasarak, ilahi olana yonelir ve i¢sel huzura ulasir. Sonug¢ olarak,
riyazet, nefsin terbiyesi i¢in vazge¢ilmez bir yontem olup, tasavvufi yasamin temel

taslarindan biridir.
B. NEFS VE TURLERI

Tasavvufta nefs denilince ser ve giinahin kaynagi olan, “kotii huy ve siifli
arzularin tamami1” anlamina gelen ve kotiiliigii emreden (Yasuf 12/53) nefis anlasilir.
Zira ayet ve hadislerde, “Sana gelen iyilik Allah’tan, basina gelen kotiiliik ise
nefsindendir” (Nisa, 4/79) ve “Allahim! Nefislerimizin serrinden sana siginiyoruz "%
“Allalim! Nefsimizin serrinden sana sigimrim”**° bu duruma sik¢a atif yapilir.
Ontolojik boyutuyla kotiiliiglin nedeni olmasi bakimindan seytanin is birlik¢isi sayilan
nefis, Muhasibi tarafindan insanin i¢indeki en biiyilkk diisman olarak kabul
edilmistir.*®* Bu sebepten sifi gelenekte: “Allahim! Bir an bile beni nefsimle bas basa

birakma!” diye ¢okca dua edilir.

Gazzali, Ragib el-Isfahani ve Seyyid Serif el-Ciircani gibi bir kisim kelamcilara
gore nefis denen varlik; beden belli bir olgunluk diizeyine ulastiktan sonra ona faal
akildan tasip gelen akli bir cevherden ibarettir. Nefisle beden arasindaki bu iliski;
yoneten-yonetilen iliskisi gibidir. Baska bir ifadeyle nefis bedene huliil etmis veya
onunla 6zdeslesmis degildir; yalnizca bedenle birliktelik halinde olup onu yonetir. Bu
anlamda her insanin bir tek nefsi vardir ve bu nefis herkesin “ben” soziiyle isaret ettigi
seydir. 4%

Gazzali, bir bedende emmare (Yadsuf, 12/53), lewame (Kiyamet, 75/2),
mutmaine (Fecr, 89/27-28) olmak iizere {i¢ tiir nefis oldugunu belirtir. Ona gore bunlar

489 [bn Mace, Nikah, 19; Nesai, Cum’a, 24.

49 Thn Mace, Tib, 36; Tirmizi, Da’avat, 14.

491 Muhasibi, er-Ri‘aye, ss. 384-385.

492 Omer Turker, “Nefis”, TDV Isiam Ansiklopedisi, (istanbul: TDV Yay., 2006), c. 32, ss. 529-531.
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arasmda devamli bir ¢atigma s6z konusudur. Bunlardan hangisi galip gelirse beden onun
emri altina girer. Bazi stfiler de; cemadi, nebati, hayvani ve insani olmak tzere dort
cesit nefsin oldugundan soz ederler. insam diger canllardan farkli kilan bir dzelligi,
Rabbani latife olarak adlandirilan nefse sahip olmasidir. Hayvani nefis, atardamarlar
vasitastyla viicudun her yerine yayilir. Bu nefis, insani nefsin binegi, kotii duygu ve
davraniglarin da kaynagi olarak bilinir. Hayvani nefis dizginlendiginde insan hayra
yakin; dizginlenemediginde ise kotiiliige daha yakin olur. Hayvani nefsin ardindan giden
kimse, nefsini kirletir, insani nefsin pesinden giden ise onu armdirir. Hayvani nefis,
kotiilik yapmay1 emreder, insani nefis ise islenen fenaligi zemmederek insanin huzura
kavusmasina yardime1 olur. Riyazet ve miicahede ile tezkiye ve terbiye edilen hayvani
nefisten zarar gelmez, bilakis kulluk gorevlerini yerine getirirken insani nefse destek
saglar. Stfiler bu baglamda, nefis denilince insandan sudur eden kétiiliikklerin kaynagi
olarak bu nefsi gosterir ve bunu “nefs-i ndtika” olarak adlandrirlar.*®® Buradaki nefs-i
natik ibaresi biitiin mahiyet-1 insan1 temsil ediyor. Nefsin ham ve islenmemis hali ise bu

nefs-i natik tabirinin sadece bir clzlni veya bir yoninu ifade eder.

Ibnii’l-Arabi, nefsin mahiyeti ve isleyisine dair gelistirdigi derin tahlilleriyle
ahlaklanma modeline 6dnemli katkilar sunmustur. Onun en dikkat ¢ekici analizlerinden
biri, nefsin gili¢lerini ii¢ temel kategoriye ayirarak tanimlamasidir: nefs-i sehvet, nefs-
i gazap ve nefs-i natika. Her bir nefis giicii, bireyin karakterini ve davranis oriintiilerini
sekillendiren belirleyici unsurlar tasir. Ibnii’l-Arabi’ye gore nefs-i natikanm hakim
oldugu bireyler, akli muhakemelerinde isabetli kararlar verebilirken, nefs-i sehvet ve
nefs-i gazabin baskin oldugu kisiler hem kendi hayatlarmi hem de gevrelerinin
huzurunu olumsuz etkileyebilirler. Bu baglamda, bireyin ahlaklanma boyutu; kalitsal
yatkinliklar, cevresel etkiler ve nefsin giicleriyle olan iliskisiyle belirlenir. ibnii’l-
A‘rabi, sehvet nefsini kontrol edemeyen bireyleri “esek tabiatli”, gazap nefsine teslim
olanlar1 ise “kopek tabiathi” olarak niteleyerek, bu giiclerin kisilik iizerindeki etkisini
carpict bigimde ortaya koyar. Ona gore esas hedef, bireyin nefs-i sehvet ve nefs-i gazap
gibi alt mertebedeki glicleri dizginleyerek nefs-i natikanin rehberliginde diisiinsel ve
ahlaki olgunluga ulasmasidir.*** Bu yaklagim, insanin nefs terbiyesi siirecinde hangi

yonlerinin donistiiriilmesi gerektigine dair bir ahlaklanma gergevesi sunar.

493 Gazzali, Thyaii UlGmi 'd-Din, c. |, ss. 27-29.

4% Abdurrahman Aydin, “Ibnii’l-Arabi’de Nefis Giiglerinin Kur’an Agisindan Analizi”, Tokat /lmiyat
Dergisi, 2/2, (2020). ss. 351-379.
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1. Tikel Nefs

Ibnii’l-Arabi’ye gore insan ruhu, nefs-i natika veya tikel nefis olarak
adlandirilan ontolojik bir ilkeye karsilik gelir ve bu nefis, Hakk’a izafe edilen tiimel
ruhtan ve varliklarin istidatlarinin tesekkiiliinden sonra karanlik dogadan zuhur
etmistir. Tikel nefsin temel islevi, bedeni ve onun organlarmi yonetmek, yani insan
bedeninde diizen ve dengeyi saglamaktir. Ancak bu gorev, sadece biyolojik bir islev
degil, ayn1 zamanda metafizik bir sorumluluk tasir. Ibnii’l-Arabi, insana kotiiliigii
telkin eden nefse kars1 bu yapmin bir tedbir olarak yerlestirildigini ifade eder. Nefs-i
natikanin beden iizerindeki bu hakimiyeti, onun ilahi bir gorevlendirmeyle halife
kilindigin1 gosterir. Bu yoniiyle beden-ruh iliskisi sadece fizyolojik degil, ayni
zamanda kozmik bir diizenin pargasidir. Allah’in bu sekilde nefsi beden iizerinde
halife tayin etmesi, bireyin her an bu ilahi gorevlendirme bilinciyle yasamasini
amaglar. Dolayisiyla bireyin, kendisini halife olarak atayan Yaraticiy1 tanimasi ve bu
bilinciyle sorumlulugunu yerine getirmesi, ahlaki ve ontolojik bir zorunluluk haline
gelir.*®® Nitekim Kur’an’da nefsin yapis1 geregi insana kotiiliigii 1srarla emrettigi ve
onu fenahiga siriikledigi (Yusuf, 12/53) agik bir sekilde ifade edilmektedir.
Muhammed Hamdi Yazir’a goére bu nefis, sahibini asir1 isteklere meylettirerek
genellikle kabiliyetini de ayni sekilde kotii yonde kullanir.*%® Ancak Allah’mn, koruma
altina aldigi, glinahlardan uzak tuttugu, manevi mertebelerle yiicelttigi nefisler bu
tuzaklara diismezler. O’nun korumasma almasi, nefsin fenaligi emredici 6zelligini
etkisiz kilar.*®” Stfiler, “Ben nefsimi aklamiyorum. Ciinkii nefis, kotiiliigii siddetle
emredendir. Ancak Rabbimin esirgedigi harictir” (Ylsuf, 12/53) ayetini isari tefsiri
baglaminda yorumlarken; nefsin asla temize ¢ikarimamasi ve daima sorgulanmasi

gerektigini ifade ederler.*%®

49 Tbnii’l-Arabi, el-Ftihdtii I-Mekkiyye, c. 111, ss. 310-311; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.
39-41.

49 Elmalili Muhammed Hamdi Yazir, Hak Dini Kur ‘an Dili, (Ankara: Ak¢ag Yay., 1995), c. IV, s. 485.
497 Ahmet Ogke, Kur 'an da Nefs Kavramz, (Istanbul: Insan Yay., 1997), s.32.

4% Mahmut Ay, Kur’an i Tasavvufi Yorumu (7bn Acibe Ornegi), (istanbul: Kayihan Yay., 2016), s.
253.
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2. Taklitci ve Akiler Nefs

Ibnii’l-Arabi, nefsin bilgiye ulasma yollar1 iizerine yaptig1 analizlerde, akilc
nefs ve taklit¢i nefs kavramlarmi karsilastirmali bir sekilde ele alir. Bu baglamda,
teorik akli merkeze alan akilc nefs, peygamberin rehberligini reddederek kendi akli
cikarimlariyla hakikate ulasmay1 hedeflerken; taklit¢ci nefs, peygamberin getirdigi
bilgileri kabul ederek onun izinden gitmeyi tercih eder. Ibnii’l-Arabi, bu iki yaklagimi
bir kissa araciligiyla tasvir eder: Taklit¢i nefs, dogru yolu 6grenmek i¢in peygambere
basvururken, akilci nefs kendi akli yetileriyle bu yolu bulabilecegini iddia eder. Bu
anlatimda, peygamber "muallim" konumundadir ve akilct nefs, peygamberi taklit
etmeksizin bilgiye ulasma ¢abasinda gurura kapilir ve aralarinda sdyle bir muhavere
gecer: “Taklit¢ci nefs, ben sadece o yolu 6grenmek isterim. Bana o yolu sdyle ki, o
yolda gideyim der. Akilci nefs ise sdyle der: ben o yola ulastiracak bilgiyi kendimden
bulup ¢ikartacagim. Bu konuda kimseyi taklit etmem. Bu ikinci kisi, bilgiyi teorik
giiciine dayal1 akli kanitlardan alan kimse mesabesindedir. Birinci kisinin durumu ise
peygambere uyan ve Y araticisini bilmeyle ilgili verdigi haberde onu taklit edendir. Bu
iki sahsin kendisine uymada farkli davrandigi kimse ise ‘muallim olan peygamber’in
ornegidir. Peygambere uymayan bu kisi, peygamberi taklit etmeksizin, kendi basina
O0grenme imkani nedeniyle sevinir ve peygamberi taklit eden arkadasina karsi

{istiinliigii oldugunu diisiiniip gururlanr.” 4%°

Ibnii’l-Arabi’ye gére, bu tiir bir yaklasim, bireyin kendi sinirli akli yetilerine
giivenerek ilahi hakikate ulagma ¢abasidir ve bu, insanin nefsini tanima ve terbiye etme
stirecinde karsilastig1 temel bir siavdir. S6z konusu anlatiya gore hem akilct hem
taklitci riyazetle yola koyulup unsurlardan miitesekkil doganin esaretinden kurtulmaya
gayret gosterir ve riyazetleri neticesinde en yakin semadan iist mertebelere dogru
uzanan bir yiikselis siireci baslar. Kuskusuz bu riyazet, ahldkin giizellestirilmesi ve
miicahededir. Bunlar, aclik ve bedensel ibadetler gibi, bedenle yapilan zorlu ve

mesakkatli ibadetlerdir. Ikisi beraber olmakla birlikte ulastiklar1 yerlerde iletisimde

499 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii I-Mekkiyye, c. 111, ss. 410-411; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.
39-41.



185

bulunduklar1 kimse ve seyler ile edindikleri bilgiler farklilik gosterir. Ibnii’l-Arabf,

akile1 nefs ile taklit¢i nefsin bu siirecini ise s0yle anlatir:

“Bu iki adam ya da iki kadin -ya da biri kadin digeri erkek-, (kendilerini
yaraticisini tanimaya gotiirecek) yolda riyazet ve miicahede dogal arzularinin
etkisinden kurtulduklarinda, onlara yakin semanin kapist agilir. Taklit¢i (peygambere
uyan), burada Adem ile karsilasarak sevinir, Adem de onu yanmna oturtur. Akilci ise
Ay’ rihaniligiyle karsilagir ve rihanilik onu yanina oturtur. Bagimsiz akil giiciiyle
hareket eden bu insan, konugu oldugu Ay’ rihaniliginin Adem’in hizmetinde
oldugunu goriir. Ayrica aymn rihaniligini Adem’in karsisinda ona amade olmus, onun
veziri hitkmiinde goriir. Akilci, Ayin rihaniligindeki biitin bilgilerinin altindaki
kiireleri asamadigini ve lizerindekiler hakkinda bilgisinin olmadigini gériir. Yine akilci
goriir ki, Adem’de iizerindeki ve altindaki yerlerin bilgisi vardir. Adem, sahip oldugu
bilgilerden Ay’in bilemeyecegi seyleri konuguna aktarir. Akilci, s6z konusu taklitgiyi
Adem’e konuk yapanmn ogretmenin -Ki peygamberdir- indyeti oldugunu ogrenir,
kederlenir ve peygamberin yolunu takip etmedigine ve ona inanmadigina pisman

Olur s 500

Sonrasinda Adem konugu olan bu taklit¢i ogluna; ilahi isimlerden onun
mizacinin tasiyabilecegini gordiigii kadarin1 6gretir. Ciinkii unsurdan olusan cisimsel
yaratilisin tikel nefislerde bir etkisi vardir. Akilcinin bu iladhi isimlerden bilgisi
olmaz.5®! Zira bu bilgi, s6z konusu felege ya da yildizinin yiiziisiine vahyedilen
emirden degil isa’nm bilgisinden olup ilahi-6zel yonden 6grenilir.>%? Akiler yasadigi
pismanlik sonrasi, geri doniince peygambere uyacagina ve yeni bir yolculuga
¢ikacagina karar verir. Taklitgi 6zel bir yoldan yirutulerek geri gelirken peygambere
tabi olmayan akilct ayni yoldan geri gelerek bedenine ulasir. Akabinde hayatta ise
peygambere, degilse varisine biat edip delil yoniinden degil de seriat yoniinden Allah’a
inanir. Boylelikle kalbinde bir niir ortaya ¢ikan akilc1, o nlrun rehberliginde nihai

gayeye ulagincaya dek yiikselise geger. Nihayetinde teslimiyet sonrasi gergeklesen bu

500 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 111, s. 411; (a. mlf.), Futhat-: Mekkiyye, c. VIII, s. 41.

501 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 111, ss. 412-413; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.
41-43.

502 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 413; (a. mif.), FutGhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 44-45,
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miragta akilci taklit¢inin gordiigii her seyi goriir ve idrak eder. Seyh-i Ekber hikayeyi
tamamlamak {izere, Hak Tedld’nin bu anlamda sOyle buyurdugunu ifade eder:
“Insanlarin cogu dyetlerimizden gafildir.” (Yunus, 10/92). Akilc1 bu hitab1 duyunca:
“Allah’in nezdinde kagirdigim seylere karst yazik bana! Ben Allah’in ayetleriyle alay

edenlerden oldum.” (Ziimer, 39/56).

Ibnii’l-Arabi, niibiivvet yolunda gitmemenin pismanligmi yasayan akilcinm,
sOyle soyledigini aktarir: “Keske aklimi delil edinmeseydim ve onunla fikir yoluna
yonelmeseydim.” Nitekim her iki sahis da nefislerinin temizligine ve nefsi, tabiatin
esaretinden kurtarma Olglilerine gore yiice rlhanilerin verdigi seyleri ve Mele-i
a’lanm®®® yaptig1 tesbihleri idrak ederler. Her birinin nefsine alemdeki her sey

naksedilir.>%*

Ibnii’l-Arabi'nin bu kissadan anlatmak istedigi ve aym zamanda onun nefs
anlayisi, bireyin nefsini tanima ve terbiye etme siirecinde ancak niibiivvet anlayisi
(vahiy kaltard) ile kendi nefislerindeki hakikati idrak edebilecekleridir. Bu anlayisla
peygamberin rehberligini kabul etmenin kulun ahlaklanmasindaki 6nemini ve bu idrak

Yiice Rablerini taniyabileceklerini vurgular.
3. Diisiinen Nefs

Ibnii’l-Arabi insanm nefsini, bir yoniiyle bedenini yoneten diisiinen ve sadece
saf niira bakan; diger bir yoniiyle karanlik olan tabiata bakan ve bu nedenle 151k ve
karanlik arasinda meydana gelen ontolojik ve psikolojik bir berzah olarak tanimlar.
Ibnii’l-Arabi’ye gore bu ¢ift yonlii bakis, onun akil ile heytilay: kiill arasinda hem
aydinlik hem de karanlik unsurlar1 barmdiran bir “gdlge” olarak nitelenmesine yol
acar. O, karanlik bir cevher iken akil saf bir 1s1iktir. Boylece bu diislinen nefs, 151k ve
karanlik arasinda bir berzah hiline gelmis, her birisine kendi hakkmi vermistir.

Yaratilis1 itidalde olan bu diisiinen nefsin mizaci ve itidali, kendisine sadece giizel

503 Mele-i a’la tamlamas1 Kur’an’da Saffat 37/8 ve Sad 38/69 olmak tizere iki yerde geger. Ayrica bu
tamlamaya hadislerde de rastlanir. Bunun igin bkz. Ahmed b. Hanbel, Misned, c. |, 368; 1V, 66; V,
243, 378; Tirmizi, Tefsir, 38; Darimf, Rii’ya, 12; Gazzali de ise bu ifade, saf; Ustuin nefislere ilimlerin
nlrlarin aktaran mukarreb melekler seklinde agiklanir. Bu hususta bkz. Gazzali, Me "aricl I-kuds f
medarici ma rifeti ‘n-nefs, Beyrut: 1975, s. 65, 85.

504 [bnii’l-Arabf, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 419; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 49-54.
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ahlaki olmustur. Mizaci sapmis olan da ise ¢irkin huylar ve bayagi ahlak ortaya
cikmistir. Ona gore insanin kendisini dizginlemesi, arzularina hakim olusu, bilgileri
kabulii ve anlamas1 agisindan akil 6nem arz ettigi gibi, igtihat ve ahlaki bir davranisi
belirleme noktasinda da akil biiyiik bir 5nem arz eder.’® Oyleyse bir kisiye davet
ulagsmamigsa, o kisiye gore glizel ahlak, aklin ortaya koyduklaridir. Akil, amacin ve
kemalin varligina ve mizaca yatkinligina gore onlar1 belirleyebilir. Buna 6rnek olarak,
tyilik yapana tesekkiir etmenin dine ve akla gore gilizel ahlak olmasi veya 1yilige
nankorliigiin dine ve akla gore kotii ahlak olmasini verebiliriz. Bu yaklasim, Ibnii’l-

Arabi’nin nefs ve ahlak anlayisimin temelini olusturur.

Ibnii’l-Arabi, diisiinen nefsin halini, Rabbinin hakkni yerine getirirken yaptig1 ok
seyi az goren, sevgilisinin yaptig1 az seyi ¢ok goren bir asik gibi tasvir eder. Bu nefs,
sevgilisine itaate boyun eger, ona karsi ¢ikmaktan g¢ekinir ve biitiiniiyle kendinden
uzaklasir. Sevgilisini her seyin Oniinde tutar, nitelikleri birbirine karisir ve sevgilisi
karsisinda bir nefesi bile yoktur; varligmin biitiinii sevgilisine aittir. Zira sevgisi, akli
Uzerinde hiikiimrandir. Bu haliyle, sevgiliye karst merhamet ve sefkati tercih eder; ruhu
bir ihsan, bedeni ise bir binek haline gelir. Sevgilisinin nefsindekinden baskasini bilmez,
gozleri aydmliktir ve sadece sevgilinin soziinii soyler. Bu sekilde diisiinen nefsin yonettigi
bedenler, Allah’in esmasinin tecellileriyle ahlaklanan kimseler olarak tanimlanir. Bu
kisiler, sevenlerin biitiin niteliklerini kendilerinde toplamustr ve Hz. Aise nin,
Peygamber’in ahlaki soruldugunda “Onun ahldki Kur’an’dir*>° demesiyle ifade edilen
hale ulasmislardir.>” Dolayisiyla, sevgilisinin nefsindekinden baskasmi bilmeyen, ilahi
sevgiye gore seven baki kalirken; dogal sevgi Ol¢iisiince sevenin hali degisir ve yok olur.
Nitekim yok olma ve fena, her zaman dogal sevgi bakimindan gerceklesir; varligmn baki
kalmasi ise ilahi sevgi yoniindendir. Bu durumda, ilahi sevgi sahibi nefs “cisimsiz ruh”,
dogal sevgi sahibi nefs “ruhsuz beden” ve rithani sevgi sahibi nefs ise “hem cisim hem

beden” sahibidir.

505 bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. IV, s. 369; (a. mif.), Fit(hat-: Mekkiyye, c. X, ss. 133-134.
508 Muislim, Musafirin, 139.

507 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii I-Mekkiyye, c. 111, ss. 517-518; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.
236-238.
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4. Nefsin Manevi Temizligi

Eserlerinde degindigi hemen her konuda kendisine has bir uslap ile izahat
getiren Ibnii’l-Arabi, insanin ruh; nefis ve beden iliskisini de ayn1 sekilde
derinlemesine ele alarak, bireyin igsel diinyasindaki dengeyi ve bu dengenin ilahi
hakikatlerle olan baglantisini vurgular. Bu baglamda, Hz. Peygamber’in “Rabbinin
senin tizerinde hakki vardir, nefsinin senin iizerinde hakki vardir, goziiniin senin
tizerinde hakki vardir, esinin senin itizerinde hakki vardir. Su halde her hak sahibine
hakkini  ver!®%® hadisini, insanin hem fiziksel hem de ruhsal yonleriyle
sorumluluklarini yerine getirmesi gerektigine dair bir ilke olarak yorumlar. Ibnii’l-
Arabl’ye gore, yaratilmiglarin Allah’a ait hakki, insanlarin kendi iradeleriyle
gerceklestirdikleri fiillerde Allah’m muradini gézetmeleriyle ilgilidir. Allah’a ait olan
hak ise, kulun Rabbine ayirdig1 6zel zamanlarda tecelli eder. Bu durumu, “Benim bir
vaktim vardwr ki, ona Rabbimden baskas: giremez.”®® ifadesiyle dile getirir. Bu
yaklasim, bireyin hem diinyevi sorumluluklarini yerine getirmesi hem de Rabbine 6zel

bir bag kurarak manevi derinlige ulasmasi gerektigini ortaya koyar.

Seyh-i Ekber’e gore nefsin bu manevi temizligi, kulun ahlaklanma
yolculugundaki en 6nemli safhalardan biridir. Zira manevi temizlik, kul igin nefsi bir
niteliktir. Manevi pislikten temizlenmenin tarzi ise Allah’in kulunun kulagi, gozii ve
biitlin varlig1 olmasidir. Kul, zat1 bakimindan kendisi iken tasarruflar1 ve algilar1
bakimindan O, olmustur. Ya da zat bakimindan kendisi goriiniir ama tasarruf
bakimindan Hakk ortaya ¢ikar.5® Oyleyse kul, dis varligi bakimindan sorumlu ve
hitabin mahallidir. O ise kulunun herhangi bir fiilinin olmayis1 bakimindan onunla
amel edendir. Bu durumda, Hakk’mn eserinin mahalli olabilmek icin kulun fiili gerekir.
Zira manevi temizlik fiilin kendisinde bir etkiye sahip olmasa da fiil lzerinde bir
hiikkmii vardir. Tipki namazda oldugu gibi onda kulun herhangi bir etkisi yoktur.
Bilakis o, dis varligi bakimindan ilahi eserin kendisinde ortaya ¢ikmasi i¢in bir

sebeptir. Bu nedenle kul igin namazla ger¢eklesen manevi temizlik, nefsi bir niteliktir.

508 Buhari, Savm, 51.
509 Serrac, el-Liima, ss. 161, 468; Hicvirt, KesfiiI-Mahcib, c. II, s. 525.
510 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 3-4; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 196-197.
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Necaset ise kotii ahlaktir ve temizleme sebepleri bilinen seyler olup onlardan
temizlenmek nezafettir. Baska bir ifadeyle necasetten temizlik, guzel ahléklarla
temizlenmek ve bayagi huylar1 nefisten gidermek demektir. Eger bununla bir ibadet
amaglaniyorsa bu davranig, fazilet iistiine fazilet, nir {istiine nir olur. Clinkii giizel
ahlak, 6zii geregi istenilen bir seydir. Bu baglamda nefsin necis olan vehimlerinden
kiginin kendisini korumasi, zihinsel aklini, kalbindeki aklin hizmetine vererek temyiz

etmesi ve bu vesileyle nefsinin 1slahmi gerceklestirmis olmasi gerekmektedir.>!

Nefsin manevi temizliginde en 6nemli vazifelerinden biri de mibah, mekruh
ve memnu durumlardan sakinmaktir. Zira Seyh-1 Ekber’e gore miibah kulun halini
nadim, digerleri ise saki kilar. Kulun yapmas1 gereken ise ibadetlerini riyadan uzak
hustiyla yerine getirmektir.>'? Ayrica nefsin manevi temizliginde baskasmi kendisine
tercih etmek, hirs huyundan ménevi olarak temizlenmeye vesile olur. Ciinki insan,
salih amel islemek ve iyilikleri elde etmekle ancak ahlaklanma yolculugunu
gercgeklestirebilir.>®® Bundan dolay1 iyi huylar1 bilip onlar vasitasiyla temizlenen ve
bayagi huylar1 bilip mizacini onlardan temizleyen kullar ancak vera sahibi ve giizel

ahlaktan nasiplenmis kimselerden olurlar.®

Yaratilisinda ve mizacinda giizel ahlak olan insanlari, diinya hayatinda
mizacini ve karakterini sadece giizel ahlaktan alacagmi savunan ibnii’l-Arabi’ye gore
mizact sapmis kimselerde de ¢irkin huylar ve bayagi ahlak ortaya ¢ikar. Bu bayagi
ahlak, nefsani gayelerin kendisine etki etmesini ister. Boyle biri, isinin sonunda neye
varacagini dnemsemez. Feraset sahibi kimseler ise insanin kinanmasina yol agan ya da
kendisinden kmanmis olarak bir hareketin ¢iktigim1 gordiiglinde onu yonlendirir.
Boylece kendi nefsini Allah’m hiikkmiiniin altina alarak, onu teslim edinceye kadar
kontrol eder. Sayet bu insan itidalden sapmus ise seyr u stilikunda miicihede ve riyazet
yolunu takip eder. Ahlaklanma yolculugunda itidal halinde ise siilukunda gonlii hos ve
haz alan, sevinen, mutlu birisi hiline gelir. Baskasma gii¢ gelen isler, ona kolaylasir.

Herhangi bir giizel ahlak onda gii¢liik ¢ikartmaz. Giizel ahlaktan nasiplenen boyle bir

511 Konuk, Tedbirat-: /lahiyye Terciime ve Serhi, ss. 208-209.

512 Konuk, Tedbirat-: [lahiyye Terciime ve Serhi, ss. 271-272.

513 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 3-4; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 196-197.
514 bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1, s. 541; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 144.
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insanin kuskusuz nefsi arinir, tezkiye olur ve bir biitiin olarak manevi temizligini
tamamladigindan; ilahi g6z ile bakar, ilahi kulak ile duyar, O’nun giiciiyle hareket
eder.%™® Kotii ahlak sahibi bir insanda ise seriatin hiikmii kayboldugundan, onun icin
oliim gergeklesmis olur. °1® Nitekim Allah soyle buyurur: ‘Kotiliigiin karsiligi onun
gibi bir kotultktir.’(Sura, 42/40) Bu ayetin devaminda ‘kotiiliik gibi’ der. Boylelikle
onu herhangi bir yonden smirlamayip kotii ahlaklara katmistir. Sonra da kullarini
terbiye eden Yiice Yaratici sdyle buyurmustur: ‘Giizel bir séz ve kusurlart bagiglama,
ardindan eziyet gelen bir sadakadan daha haywhdir.’ (Bakara, 2/263) Boylece Hak
Teala, nefsin kotiiliigiine kars: giizel so6z ve fiillerle terbiye edilmesinin ahlaklanmay1

saglayacak iy1 huylardan olduguna dikkat ¢ekmistir.
C. RIYAZET (NEFiS TERBIiYESI)

Ibnii’l-Arabi’ye gore ahlaki olgunluk yolculugunda nefis terbiyesi yapan
riyazet ehli i¢in en temel esas, Allah’in insana emrettigi giizel ahldkla ahlaklanmaktir.
Ona gore Yiice Allah, kotiilik yapan kimseyi cezalandirmakla onu bagislamak
arasinda kulunu serbest birakmakta; fakat affetmeyi ve bagiglayiciligi, daha {istiin ve
faziletli bir ahlaki tutum olarak &nermektedir. Bu anlayis, Ibnii’l-Arabi’nin kétiiliige
kars1 1yilikle mukabele etmeyi, ilahi ahlakin bir tezahiirli olarak goren diisiincesiyle
dogrudan ortiismektedir. Ona gore affetmek, ahirette elde edilecek manevi kazanglari
artirir ve bu kazanglarm hakikati bilinseydi, insanlar kendilerine kotilik yapanlara
yalnizca affedicilikle degil, ayn1 zamanda iyilikle de karsilik verirlerdi.®!’ Bu
baglamda Ibnii’l-Arabi’nin, “Buna inanan ve bdyle diisiinen bir insan, muhayyer
birakildiginda koétiiliikk yapmis birine kotiiliikle nasil karsilik verebilir ki?”” sorusu, ilah1
ahlakla ahlaklanmanin ve merhameti esas alan bir ahlaki tutumun tasavvufi bir ilke

olarak dnemini vurgulamaktadir.

Bu perspektif, affetmenin sadece bireysel bir erdem degil, ayn1 zamanda

toplumsal baris ve huzurun temini i¢in de dnemli oldugunu gosterir. Nitekim Ydce

515 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 357-358; (a. mif.), Futdhat-: Mekkiyye, c. VII, ss.
371-374.

516 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 4-5; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 199.
517 ibnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. VII, s. 78; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. XV, s. 113.
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Rab mukaddes kitabinda ilahi ahlakla ahlaklanma yolculugunda olan kimseler igin:
“Iyilikle kotiiliik bir olmaz. Sen kétiiliigii en giizel karsilikla savmaya bak. O zaman
goreceksin ki, aranizda diismanlhik bulunan kisi sanki candan, simsicak bir dost
oluvermistir. Bu giizel haslete ancak hakkiyla sabredenler erisebilir, buna ancak
insani kemal ve faziletten yana nasibi bol olanlar ulasabilir.” (Fussilet, 41/34-35.)
ilahi hikmini ortaya koyar. ibn Abbas, bu ayet indiginde Restlullah’m, “...Kul
baskalarimin hatdlarint affettikce Allah da onun giizel ahldkim ziyadelestirir. >
seklinde buyurdugunu sdyleyerek su agiklamay1 yapar: “Insanlar ofkeliyken
sabretmeyi ve kotiiliige mdruz kalindiginda bagislamayr basardiklarinda, Allah onlari
muhdfaza eder, diismanlart da onlarin oniinde egilir ve candan bir dost gibi
oluverir.”'® Tbnii’l-Arabi’nin bu ahlak anlayisi, nefis terbiyesi ve riyazet yoluyla
bireyin igsel doniislimiinii hedeflerken, affetmenin ve kétiiliige iyilikle karsilik
vermenin, hem diinyevi hem de uhrevi saddetin anahtar1 oldugunu ortaya koyar. Bu
yaklasim, Islam ahlakinin temel prensipleriyle de uyumlu bir sekilde, bireyin ve

toplumun méanevi gelisimine katki saglar.

Bu yaklasim, kuskusuz nefis terbiyesi yapan riyazet ehlinin sirf Allah igin
sucluyu affetme ve bagislamasidir. Bunu basarabilmek, biiyiik bir ahlaki kemal, ruhi
kivam, sarsilmaz bir sabir ve yliksek bir fazilet ister. Ciinkii bagislama giizel ahlakin
onemli bir parcasidir. Ote yandan kétiiliik yapan kimse, kotiiliik yapilana kars1 hata
yapmasaydi, kotiiliik yapilan kimse o gilizel ahlakla nitelenmeyecek ve onda ilahi
isimlerle ahlaklanma ortaya cikmayacakti. Sayet kotiiliik yapani cezalandirmis
olsaydi, kendisi hakkindaki bu nitelikler kendisinden diismiis olacakti. Bu durumda
kendisine kotiiliik yapilan kisi, kotiiliik yapani cezalandirdig: icin Hak Teala katinda
oviillmekten daha ¢ok kinanmaya yakin olacakti. Dolayisiyla mana boyutuyla seriat,
bagislama ve affetmenin karsiligmmin Allah’a ait oldugunu, nefislerin kurtulus ve
mutlulugu i¢in herhangi bir seyi kendisine ortak kosmadan, sadece O’na ibadet

edilmesinin kullarda ilahi isimlerle ahliklanmaya vesile olabilecegini bildirmistir.>?°

518 Muslim, Birr, 69; Tirmizi, Birr, 82.
519 Buharf, Tefsir, 41/1

520 fbnii’l-Arabi, el-Fiitiihati’I-Mekkiyye, c. VI, ss. 78-79; (a. mif.), Fiitihat-: Mekkiyye, c. XV, ss. 113-
114.
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Bu anlamda Allah’mn nefisler {izerindeki hakki, onlarin herhangi bir seyi
Allah’a ortak kosmadan, kendisine ibadet etmesidir. Nefislerini, kurtulus ve
mutlulugun bulundugu yoldan baska bir yola kesinlikle sevk etmemektir. Nefs,
kurtulus ve mutlulugunun bulundugu yola girmeye direnirse bunun nedeni, bilgisizlik
ve kotli tabiatdir. Ciinkii inat¢1 nefislere erdemli huylar1 kazandiran sey, din ve
mertliktir. Dolayisiyla O, essiz rahmet ve merhamet sahibi olarak, kullarina hidayet
yolunu gosterdi. Hidayet yolu ki kulun ne i¢in yaratildigini bilmesidir. Yaratilis
gayesini 0grenince kul, bu gayenin geregince ibadet eder ve mutmain bir nefs ile
Rabbinden giizel bir ahldka sahip olur.>?* Ibnii’l-Arabi, Abdullah b. Mesid’tan
nakledilen bir rivayete dayanarak Hz. Peygamber’in, “Kuskusuz ki beni Allah
ahldklandwrdi, ne de giizel ahliklandwrdi. Daha sonra bana ahldkin en giizellerini

522 seklindeki ifadesine yer verir.’?® Bu rivayet, Ibnii’l-

(sergilememi) emretti.
Arab?’nin ahldk anlayisinda merkezi bir konumda yer alir. Ona gore, Hz.
Peygamber’in dogrudan ilahi terbiyeye mazhar olmasi, onun ahlakimin hem
kaynaginin hem de modelinin ilahi oldugunu gosterir. Bu nedenle, Hz. Peygamber’in
ahlaki, Kur’an’1n bizzat yasanmis bir tezahiirii olarak degerlendirilir. Tbnii’l-Arabf, bu
baglamda, mii’minlerin de ahlaki tekdmiil yolculuklarinda ilk ve en temel adim olarak,
Hz. Peygamber’in Kur’an 6gretisiyle sekillenmis edebine tam bir baghlik gostermeleri

gerektigini vurgular. Bu yaklasim, ahlakin yalnizca teorik bir bilgi degil, pratikte

yasanan ve i¢sellestirilen bir degerler sistemi olarak goriilmesini zorunlu kilar.
1. Riyazet, Ilahi Bilgi ve Amel iliskisi

Ibnii’l-Arabi’ye gore, peygamberlerin 6grettigi edebe uyarak ilim ve irfanla
donanmis nefisler, ilahi bilginin hakikat tecellilerine mazhar olur ve bu deneyimle
tahakkuk erbabi haline gelirler. Bu riyazet ehli, Allah katindan 6grendikleri bilgiler
sayesinde ilahi isimlerin hakikatlerini birbirine karistrmazlar. ibnii’l-Arabi, islerin

hakikatlerini bilemeyen kimsenin ilahi isimlerin hakikatlerini de bilemeyecegini,

521 bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 52; (a. mlf.), Fitthat-: Mekkiyye, c. 11, s. 319-320.

%22 Ebii’l-Fazl Celaliddin Abdurrahman b. Ebi Bekr b. Muhammed el-Hudayr{ es-Suydti, EI Camiu’s-
Sagir, (Beyrut: Daru’l-Kitibi’l-Ilmiyye, 2. Basim, 1425), c. I, s. 12.

523 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 425-426; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. X, ss. 234-
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dolayisiyla kendine yarasan tarzda ovgilyii ifade edemeyecegini savunur.’?* Bu
baglamda, ilahi isimlerin hakikatlerini bilmek, sadece teorik bir bilgi degil, ayni
zamanda kisinin manevi terbiyesi ve hakikate ulasma siirecinde temel bir unsurdur.%%
Bu nedenle Allah “cahillerden olmayasiniz” (Enam, 6/35) diye bizleri uyarir. Zira ilaht
isimlerin hakikatlerini bilen kul, Rabbine donerek soyle der: “Ben yalnizca Allah’a
aidim ve ona donecegim. Hayrin tamami onun ellerindedir” (Bakara, 2/156) Yani,
baslangicim da sonum da seninledir, kendimden degil. Cilinkii ben senden sadece varlik

kazandim.

Allah’m Hz. Peygamber’e tiim varligin bilgisini 6grettigini, kiyamet giinii
sefaat kapismin agilmasini istediginde sadece ona 6gretilmis olan bir takim ovgiilerle
Allah’a hamd edecegini ve boylece Allah’m bu 6vgiilerden sonra kendisine sefaat izni
verecegi dile getiren Ibnii’l-Arabi, bu anlamda insanm bilgi anlayisinda akhn sinirli
bir rolii oldugunu vurgular. Ona gore, insan akli Allah’m zati hakikatini tam anlamiyla
idrak edemez; bu tiir bir bilgiye ancak kesf ve ilhdm yoluyla ulasilabilir. Bu baglamda,
Kur’an’da gegen “Size ilimden pek az bir sey verilmistir” (Isra, 17/85) ayetini referans
alarak, aklm bilgi edinme kapasitesinin smirl1 oldugunu belirtir. ibnii’l-Arabi’ye gore,
hakikatin derinliklerine ulasmak i¢in nefsin arindirilmasi ve riyazetle terbiye edilmesi
gereklidir. Bu siiregte, akil tek basma yeterli olmayip, ilahi tecellilere acik bir kalp ve
nefis gereklidir. Dolayisiyla, Ibnii’l-Arabi’nin epistemolojisinde akil, bilgiye
ulagsmada bir arag olsa da, nihai hakikate ulasmak i¢in yetersizdir; bu yolda kesf ve
ilhAm esastir.®?® Ciinkii takvay1 Allah, bu bilginin gerceklesmesinde bir yol yapmis ve
soyle buyurmustur: “Allah tan takva ederseniz, sizin i¢in bir furkan yaratir.” (Enfal,
8/29) Oyleyse bilgili kul, siirekli Hakk’in maksatlarma gore hareket edecek ve
bildikleri ile amel edip Allah’tan riyazet ile bilmedigi seyin bilgisine ulagtirmasini
dileyecektir. Nitekim Kur’an’da “Allah, insani yaratti, ona beyani égretti” (Rahman,
55/3-4) buyurur.

524 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 384; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 277.
525 Ebir'l-Atahiye, Ebt ishak ismail el-Kasim b. Siiveyd, Ebii I-Atdhiye (Es-sa 'irii’I-alemi), thk. Sukri
Faysal, (Dimegsk: Matbaatu Dimesk, 1965), s. 411.

526 bnii’l-Arabf, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 1, ss. 383-384; (a. mlf.), Futlhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 276-
278.



194

Ibnii’l-Arabi, ahlaklanma yolculugunda nefis terbiyesi yapan riyazet ehlinin
bilgi ve amel iligkisi durumunu ise dort tiir melik yani halife {izerinden anlatir.
Bunlarin birincisi hem nefsine hem raiyyesine sahi olan, ikincisi hem nefsine hem
raiyyesine leim olan, tglncusi nefsine sahi olup raiyyesine leim olan ve sonuncusu
nefsine leim olup raiyyesine sahi oldugunu sdyler. Uzun hikayenin neticesinde ibnii’l-
Arabi, hem eylem hem de bilen melik igin, bilgi ve eylem sahibi olup hem nefsine hem
raiyyesine sahi olan ahlaklanmis kimse oldugunu sdyler.®?’ Hevasma uymayan bilgi
ve eylem sahibi bu kimseleri Allah kendi sifat ve niteliklerini giydirerek arzinda halife
kilar.

Ibnii’l-Arabi’ye gore Yiice Rab, bu anlamda kendisine halife olacak kisiye
kendi sifat ve niteliklerini giydirir. Boylece halife zahir olurken onu halife atayan batin
kalir. Bu durumda halife, adeta icinde rahmet bulunan Araf’n suru gibi olur. Nitekim
Kur’an’da s6yle buyurulur: “Biz seni alemlere rahmet olarak gonderdik.” (Enbiya,
21/107) Baska bir ayette “Ben yeryiiziinde hdlife yaratacagim” (Bakara, 2/130)
Halifelerinden birisine “Hevaya uyma” (Sad, 38/26) demistir. Ciinkii kullar1 arasinda
peygamber ve hiikiimdar olanlar i¢in, adalete ridyet ve nefsani arzular1 yenme gibi
onemli sorumluluklar vardir.5?® Boylece kendileri, insanlar1 Allah’a yaklastiran 0
smirlara gore davrananlardan olsunlar diye Allah onlar i¢in bir takim sinirlar
belirlemistir. Bu sayede ilahi cezalara iman etmis bir miimine o ilahi sinirlar1 tatbik
ettiginde, bu kimselere nefisleriyle cihat ederken yardim edilmis olunur. Oyleyse
kendilerini halife olarak atayan Rab oOviildiigii gibi onlar da 6viiliir. Bu yoniiyle
“Peygambere itaat eden, Allah’a itaat etmigtir.” (Nisa, 4/81) Onu ancak nefisleriyle

cihat etmeyen ve kendisini halife olarak atayan Allah’1 tanimayan kimse kinayabilir.

Seyh-i Ekber baska bir metinde, Allah’a yaklastiran biitiin hayir yollarmin
cihad hiikmiinde oldugunu soyler. Ona gore Allah’in sifatlarmin  hakikat
tecellilerinden habersiz olan kimseler, nefisleriyle cihat edemeyecegi gibi bedbahtlik

zilletinden de kurtulamazlar. Buna karsin nefis terbiyesi yapan riyazet ehlinin ise

527 Konuk, Tedbirat-: [lahiyye Terciime ve Serhi, ss. 181-183.

528 [bnii’l-Arabi, el-Futdhati ‘I-Mekkiyye, c. VII, s. 70; (a. mif.), Fiitdhat-: Mekkiyye, c. XV, ss. 115-
116.
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nefisleriyle cihat edenler makdminda oldugunu ifade eder. Kuskusuz Allah, onlara
nefisleriyle cihat ederken yardim eder. Hz. Peygamber, Bizans’a karsi ¢iktig1 sefer
doniisii: “Kiclik cihattan biiyik cihada gidiyoruz. O nefisle cihattir.”®? hadisi nefis
tezkiyesinin biiylik cihad olarak tanimlanmasinda bir 6nem arz etmektedir. Bu anlami1
kuvvetlendiren, “Hakiki miicahid nefsine karsi cihad agan kimsedir’>° ve “Akilli
kimse odur ki, nefsine hakim olup onu hesaba c¢ekerek oliim otesi icin ¢alisan; ahmak
kimse ise nefsinin hevasina tabi oldugu halde bu durumundan haywr umandir. >3 gibi
¢ok sayida sahih hadis bulunmaktadir. Ibnii’l-Arabi’ye gére biitiin bu hadislerden
gaye, kullar1 Allah yolundan alikoyan nefislere karsi cihad etmenin 6nemi ve
gerekliliginin Miisliimanlarca idrak edilmesini saglamaktir.>3? Zira Misliman, biitin
yasamini saran bu ahlaklanma bakis acis1 ile ancak Islam’mn giizelliklerini Miisliiman
olmayanlara anlatmak sfretiyle bu biiyiik cihadi gerceklestirebilir. Oyleyse biyik
cihad demek, Allah yolunda Allah ism-i celili ile ahlaklanmak demektir.

Ibnii’l-Arabi, nefisle cihaddaki basariy1 kisinin Allah ile olan irtibatina baglar.
Ona gore, nefsiyle miicahede eden kimse bu miicahedeyi Allah icin ve Allah ile birlikte
yuritirse, Hakk’in tecellisiyle desteklenir ve bir basarisizliga ugramaz. Bu baglamda,
Allah i¢in yapilan bir iste basarisizlik s6z konusu degildir; zira Allah, kendisi igin
calisan kulunu basarisiz kilmaz. Ancak basarisizlik, baskasini gozeten veya nefsiyle
hareket eden kimselerde ortaya ¢ikabilir. Ibnii’l-Arabi, Allah icin olan kimsenin
menzilini, “Allah i¢in Allah ile olan” kimsenin menzili olarak tanimlar; buna karsilik,
“Allah i¢in nefsiyle olan” kimsenin menzili farklidir. Bu anlayis, Hz. Hatice ve amcas1
Varaka b. Nevfel’in, ilk vahiy sonrasi1 Hz. Peygamber’e sOyledikleri sozlerle de
desteklenir. Hz. Hatice, Peygamber Efendimiz’i teskin ederek, “Allah’a yemin ederim
ki, O seni hi¢chir zaman utandirmaz” demis; Varaka b. Nevfel ise, “Ey Hatice, bana
dogru soyledinse, ona gelen Namls-u FEkber’dir ki, o Musa’ya da gelmisti.

Muhammed, muhakkak, bu (mmetin peygamberidir*>3 ifadeleriyle, Allah’in

529 Ebii’l-Fazl Celaltddin Abdurrahman b. Ebi Bekr b. Muhammed el-Hudayri es-Stiyati, Serhu Ibn-i
Méce, c. Il, 5. 73.

530 Tirmizi, Fedaili’l-Cihad, 2/1621

531 Tirmizi, KiyAmet, 25/2459; ibn Mace, Ziihd, 31.

532 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 275; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1V, s. 357.
533 Byhari, Bed’ii’l-vahy, 1-3; Mislim, Tman, 252.
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desteginin basarisizlig1 engelleyecegini belirtmistir. Dolayistyla ibnii’l-Arabi’nin
nefisle cihad anlayisi, ilahi destekle basarmin ka¢inilmaz oldugunu ve bu destegin,
kisinin Allah ile olan iliskisine bagli oldugunu ortaya koyar. Zira kulda bulunan
basarisizlik; onun terbiyecisi olan Yiice Rabbinin kurallarmi ve smnirlarini agarak
kendine kars1 yaptig1 hatadan ibarettir. Zillet Allah karsisinda oldugunda degerli bir
nitelik iken basarisizlik nefiste bulundugunda her bakimdan kétii bir niteliktir. Koti
ve degersiz ahlakin toplami1 Allah karsisinda ve orfte insan1 basarisiz kilarken giizel ve
iyi olan ahlak, hem yaratiklarda ve hem Hak’ta bulunur. Nitekim Hz. Peygamber,
“Giizel ahldki tamamlamak iizere gonderildim™®** demistir. Bu giizel ahlakla kul
belirlenmis yerlerde nitelendiginde, ona basarisizlik bulagmayacagi gibi bdyle biri,
kotii bir nitelik sahibi de degildir.>® O halde ilahi emre ve peygamberin belirlemis
oldugu smira aykir1 olan nefsin gayesi ortadan kalktiginda, biitiin huylar degerli olur

yani Allah’in esmasiyla ahlaklanmis olur.

Yine kulun ugradig: iftira karsisinda giizel ahlak sahibi olma mertebesini nefsine
tercin etmek sOretiyle “Allah, ¢ok hayd ve kerem sahibidir. Kendisine agilan elleri bos
cevirmekten haya eder.”>*® hadisini kendisine rehber edinerek, sabir ve siikiir ile nefsini
terbiye edip Rabbine sigmmasi ve bu davranisi nedeniyle alacagi karsiligi O’nun katindan
bilmesi kulun ahldklanma yolculugundaki en 6nemli derecelerden biridir. Zira Allah byle
bir eziyet ve sikintiya karsi kulunun sabrin1 ve tahammiiliinii smamak istemis olabilir.
Ciinkii fiilin yaratilmasi ve ona sug hiikmiiniin verilmesi kulda degil, O’ndan meydana
gelmistir. Bagka bir ifadeyle kul, o fiili yaratmadig1 gibi hiikkmiinii veren de kendisi degildir.
Bu sebepten Yiice Rab, kuluna nispet edilen koétiilikklerden mahallini temizledigini bilir. Bu
liitufa erisen kul, O’nun sirrmi ifsa etmez ve O’nunla tartismaz ise sabredenlerin, O’ndan
razi olanlarin ve O’nun mertebesini kendi nefislerine tercih edenlerin hak ettigi derecelere
flave dereceler kazanwr. Kuskusuz biitlin bunlar, Allah’in katinda ahlaklanma
yolculugundaki kulun haz alacagi biiylik nimetlerdir. Allah bu nitelikteki birinin

mertebesinin ve miikafatinin blylikliglini; “Bir kotiliigiin cezast yine onun gibi bir

534 Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, c. II, s. 381.

535 [bnii’I-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. VI, ss. 24-25; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. XV, ss. 21-
23.

%3 Eb( Davad, Vitr, 23.
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kotuluktlr, ama kim affeder, bagislarsa onun miikafatt Allah’a aittir. Siiphesiz ki Allah,
zalimleri sevmez.”(Sura, 42/40) ayetteki vaadiyle dikkat ¢ekmistir. Bu anlamda Ibnii’l-
Arabi, ahlaklanma yolculugunda nefis terbiyesi yapan bir kulun bu ince sirra dikkat etmesini
ve gafillerden olmamasmi tembihler. °” Oyleyse insan, Allah karsisinda edepli davranarak
ancak huzur sahibi olabilir. Diger yandan bir kimse Allah ehlinden ve segkinlerinden olmak
istiyorsa, nefsinin ahlakimi sikinti ve belalara katlanmaya zorlayarak giizellestirmels,

kalbiyle her daim riyazet sahibi olarak O’nun karsisinda bulunmalidar.

Kur’an’m Zariyat Shresi 56. ayetinde ifade edilen “Insanlar: ve cinleri ancak
bana ibadet etsinler diye yarattim” beyani ibnii’l-Arabi’ye gore, onlarm iradelerine
birakilmis bir sorumluluk olup, bu sorumlulugun yerine getirilmemesi durumunda
mazeretlerinin kalmamasi i¢indir. Bu baglamda, Taha Saresi 14. ayetinde gegen “Ben
Allah’im, benden baska ilah yoktur, bana ibddet et” emri, ibadetin zorunlulugunu;
ayni ayetteki “Beni anmak i¢in namaz kil” ifadesi ise ibadetin amelle iliskisini ortaya
koyar. Ibnii’l-Arabi, ameli ibadetin sekli yonii olarak degerlendirirken, ibadeti amelin
ruhu olarak tanimlar.>®® Bu anlayisa gore, amel ibadetin bir par¢asi olmakla birlikte,
niyet ve ihlas olmadan yapilan ameller, ibadet olarak kabul edilmez. Ornegin, miinafik
ve riyakarlarin namazlari, zahiren dogru olsa da, niyet eksikligi nedeniyle Allah
katinda makbul degildir. Dolayisiyla, ibadetlerin kabulii, sadece dissal sekil sartlarina
degil, ayn1 zamanda igsel niyet ve ihlasa da baghdir. Bu yaklasim, ibadetlerin 6ziiniin

samimiyet ve Allah’a yonelis oldugunu vurgular.

Hz. Peygamber’in namazda uzun siire ayakta durarak Bakara Siresi’ni
okuyacak kadar kiyamda bulunmasini (ayakta durmasini) ve sonraki rekatlar1 giderek
kisaltmast durumunu, Ibnii’l-Arabi; ruhlar Aleminin yorulmayan ve bikkinlik
hissetmeyen yapisiyla iligkilendirir. Ona gore, ruhlar nlrani bir yaratilisa sahip
olduklarindan, zahir unsurlarm hitkmiine tabi degildirler ve bu nedenle yorgunluk gibi
fiziksel sinirlamalardan etkilenmezler. Buna karsin, unsurlardan yaratilan bedenler

uzaklik, yakinlik ve bagkalasma gibi doniisiimlere maruz kaldiklar1 i¢in yorgunluk ve

537 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. VII, s. 100; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. XV, ss. 178-
179.

538 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. V, ss. 182-183; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. X1, ss. 267-
269.
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bikkmlik hissederler. Ibnii’l-Arabi, bu fiziksel sinwrlamalarin insanin fiillerini
etkiledigini ve vehimlerin akilla oynayarak hizli degisimlere neden oldugunu belirtir.
Bu baglamda, Hz. Peygamber’in ibadetindeki bu uygulama, ruhun niirani yapisimin ve
bedenin sinirlamalarmin bir tezahiirii olarak degerlendirilir. Ayrica, Ibnii’l-Arabi’ye
gore, dince oviilen bedeni hareketler, Allah yolundaki ahlaklanmay1 saglayan eylemler
olup, hayir ve iyilikleri barmdirr.>®® Bu nedenle, nefisle miicadele etmek, ona
mubhalefet etmek ve nefsin hileleri karsisinda uyanik olmak riyazetin esasini teskil
eder.** Bu sekilde Hakk’m emrine uymak ve akl-1 selimin gdsterdigi yolda yiiriimek
icin nefisle siirekli bir miicadele i¢cinde olmak suretiyle Hakk’1in emrine uymak ve akl-
1 selimin gosterdigi yolda yiirlimek gerekir. Hak Teala bu kimseleri, “Hak ig¢in
yaratilmak” makaminda yaratmustir.>*! Bu baglamda biitiin hallerinde Allah’a
kulluktan perdelenmeyen kimse, yaratilis gayesini yerine getirmis ve “Hak i¢in

yaratilmak™ makamiyla ahlaklanmistir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore riyazet ehli icin Allah yolundan alikoyan, nefislerin aci
duydugu ve nimetlendigi durumlari ifade eden bedbahtlik ve mutluluk ise duyu ve
duyular bakimindan ahldklanma yolculugunda hakikatlerin bilinmesine doniik
nefislere ait genel bir konudur. Ciinkii O, varligm ta kendisidir. Yaratilmislar ise 6zl
geregi yokluktadir. Dolayisiyla ne bir hal ne bir hiikiim kullar iizerinde baskalagsmaz.
Nitekim varligin sahibi olan Allah, insan yok iken varligi ona giydirdi. Varlik insanla
zuhlir etti ve Ona nispet edilmistir. Oyleyse insan, Yaratic’’nin varhig1 ve bizzat
kendisidir. Zira O, bagkasiyla zuhlir etmeyecek kadar miinezzehtir. Dolayisiyla
ahlaklanma yolculugundaki kula nispet edilecek varlik, Onun hiiviyetinden bagkasi

olamaz.>*

Ibnii’l-Arabi, bu idrak ile nefis terbiyesi yapan riyazet ehlinin sdyle dedigini
soyler: “Senden bagislanma diliyorum ve sana dontyorum. Hakikatimden habersiz

kalip varlik sahibi oldugum iddiasinda bulunmayayim diye, varlikla nitelenmekten

539 Siileyman Uludag, “Riyazet”, TDV Jslam Ansiklopedisi, (istanbul: TDV Yay., 2008), c. 35, ss. 143-
144,

540 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 150; a. mlf., Fut(hat-: Mekkiyye, c. VII, s. 111.

541 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. V, ss. 183-184; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. X1, ss. 269-
270.

542 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. VII, s. 24; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. XV, s. 319.
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beni ‘Ortmeni’ istiyorum. Ben varlik degilim, sensin Varlik. Ben de sen degilim. Ben,
0zii geregi bulundugum haldeyim. Sen de 6ziin geregi bulundugun haldesin. Beni
niteledigin varlikla bende zuhlr etmek, sana aittir. Ben ise hakikatimin geregi olan
imkan hali nedeniyle sende zuhlir edemem.” Sonra kul s6yle der: “Nefsi terbiyem ve
riyazetimle Sana tovbe ediyorum. Beni niteledigin varlik bakimindan sana
donliyorum. Ciinkii varhigin kendisi olan sen, onunla nitelenen ise benim. Beni giizel

ahlaka ulastir.”%*3

Mutlak varlik olan Allah’in nezdinde olan seylerin sonsuz oldugunu ifade eden
Seyh-1 Ekber’e gore Hakk’in nezdindekinin varliga girmesi ise bir sona varmaksizin
peyderpey gergeklesebilir. Varliga giren bu miktardan kul razi olur. Halbuki bu kisim,
kulun Allah’m nezdinde bulunan hakkindaki bilgisine gore hedefledigiyle
kiyaslandiginda azdir. Boyle bir durumda bile kul Haktan, Hak ta kuldan razidir.>**
Oyleyse Allah katinda sonsuz nimetlerin bulundugunu bilen insan, bilgisinin sonsuz
seylere ilismesine karsi riyazet sonucu olarak sonlu ile yetinmistir. Ciinkii s6z konusu
kisi bilir ki sonsuz olan sey, varliga giremez. Baska bir deyisle yaratilmis, yaratanindan

daha buyiik paya sahip olamaz.

Hakk’1n niteligi sonsuz olduguna gore sonlu riza niteligi, kula daha yakisir.
Oyleyse riyazetin hakikati, ilahi sirete gdre yaratilmis olsa da insanogluna her daim
aciz bir kul oldugunu hatirlatmasidir. Zira insanoglu ilahi stirete gore yaratilmig oldugu
icin kendini begenmis ve izzet sahibi olana yasaklamanin yakismadigini zannetmistir.
Halbuki bizzat izzetin bir yasaklama ve engelleme demek oldugunu anlamamustir.
Nitekim Hak, nefse kendi izzetinin mertebesini ve iktidarinin ne kadar etkili oldugunu
gosterir. Bunun karsiliginda nefsin izzeti kirilir ve sayesinde gururlandigi sey, ona
zillet ve horluk kazandirir. Bu durumda nefs, bilgisizligi nedeniyle, horlugu kabul eder
ve bundan memnun kalir. Hak ise bilgisi nedeniyle, izzet sahibidir.>*® Oyleyse bilgi

riyazetinin, riyazetlerin en yararlis1 oldugu sdylenebilir.

543 [bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. VI, ss. 24-25; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 1lI, ss. 319-
322.

54 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 168; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 204.
545 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. IV, s. 167; (a. mlf.), Fitlhat-: Mekkiyye, c. 1X, ss. 204-205.
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Ibnii’l-Arabi’ye gére bilgi cihetinden Hakk’1n hakikati; bilginin 6nce iizerinde
bulundugu siretin ve hakikatlerin mahiyetini bilmediginden Hakk’m bir sirette tecelli
edip inkar edilmesinin ve daha sonra da bagka bir strette tecelli edip kabul edilmesinin
s06z konusu olmasidir. Bu durumun bilginin serefinden kaynaklandigini1 ve her iki
sirette de Hakk’m hakikatinin ayn: oldugunu belirtir. Oyleyse kulun siret ile
smirlanmis olmasi, onu stretlerden siiretlere girme boyutundan da smirlanmis olarak
ortaya ¢ikarir. Dolayisiyla Hakk’1n kendisinden kaynaklanan zorunluluk sahibi olmas1
nedeniyle kulun mutlakligi miisahede etmesi miimkiin degildir. Nitekim insan da
baskalagsmayla nitelenmistir. Bunun nedeni, bu isin sonsuz oldugu ve sonsuz bir seyin
smirlilik altma giremeyecegini anlamasini saglamaktir. Ciinkii bir stretten baska bir
stirete gecmeyi kabul eden kimse, sonsuz siretlerde baskalagsmay1 kabul edicidir. Bu
durumda ise sinirlilik hitkmiinden ¢ikar. Boylece insan, miisahede ettiginin salt varlik
oldugunu 6grenir. Dolayisiyla onun miisahedesi de miisahede edilenin mutlaklig
nedeniyle, mutlak miisadhede haline gelir. Bir siretten bagka bir slirete gegmek ise
kendisine daha once sahip olmadig1 bir bilgi kazandirir. Bu esnada ‘Allah’in apa¢ik
hak oldugunw’ (Nr, 24/25) o6grenir.>*® Oyleyse bilgili kulun riyazetinin en (st
mertebesi, Hakk’1 bir stirette inkdr edip O’nu tenzih ile smirlamamaktir. Aksine

smirlanma tenzihinden mutlaklik da dahil olmak tizere mutlak tenzih O’na aittir.
2. Riyazet ve Siilak Iliskisi

Ibnii’l-Arabi, ahlaki tekamiil siirecinde kulun riyazetini, Hak Teala’nin
varligmi idrak ederek nefsini giizellestirme yolculugu olarak degerlendirir ve bu
baglamda siiliikii, ruhsal ve ahlaki ilerlemenin ¢ok katmanli bir seyri olarak tanimlar.
Ona gore suldk; fiiller, terkler, makamlar, ilahi isimler, tecelliler ve hatta nefesler
arasinda stirekli bir ge¢is ve intikal halidir. Bu tanim, manevi yolculugun sabit bir hal
degil, dinamik ve siirekli doniisen bir siire¢ oldugunu vurgular. Siilik yoluna giren
riyazet ehli salikler, seytani vesveselere karsi bir miirsidin rehberliginde nefslerini
giizel ahlakla terbiye eden, mizacinin ihtiyaglarim1 hikmet Olgiisiinde diizenleyen,

bedensel miicadhede ve nefsani riyazetle donanmus kisilerdir. Bu yaklasim, Ibnii’l-

546 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, c. IV, ss. 167-168; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. IX, s. 205.
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Arabi’nin ahlaki yalnizca bireysel fazilet degil, ayn1 zamanda ilahi isimlerin tecellisine

uygun bir varolugsal hal olarak ele aldigmi gosterir.>*’

Tasavvuf geleneginde sikca atif yapilan “Seyhi olmayanin seyhi seytandir”
sozii, Allah’m esmasiyla ahlaklanma yolculugundaki bireyler i¢in seyr u siiliikiin
merkezinde yer alan miirsid kavraminin zaruretini vurgulamak amaciyla dile
getirilmistir. Bu ifade, miirsidsizligin, kisinin heva ve hevesine kapilarak nefsin ve
seytanin yOnlendirmelerine agik hale gelmesiyle sonuclanabilecegi uyarisini
tasimaktadir. Stfiler, ahlaki egitim ve ruhi tekdmiil siirecinde miirsidin rehberligini
sadece yardimct bir unsur degil, ayn1 zamanda ilahi rizaya ulagsmak ve ilahi gazaptan
korunmak adma zaruri bir vasita olarak degerlendirmislerdir. Bu baglamda miirsid,
maridinin nefsini tezkiye ederek onu manevi mertebelerde terbiye eden ve seyr u
stilikiin hakikatine erismesine rehberlik eden temel miimesil konumundadir. Zira
miirsidin gorevi, mintesiblerini seyr u sulik un temel gayesi olan riza-i ilahiyeye

erdirmek ve gadab-1ilahiyyeden kurtulmalarini saglamaktir.

Ayni sekilde Gazzali de riyazet ve seyr u siilik siireclerinin bilgili ve samimi
bir miirsidin rehberliginde gerceklestirilmesi gerektigini vurgulamaktadir. Bu
yaklasim, salikin bireysel yetenekleri ve ruhsal haline gore nefis terbiyesi
yontemlerinin farklilik arz etmesinden kaynaklanmaktadir. Gazzali, miirsidin roliini
hekimle mukayese ederek, hastanin tedavisinde hekimin gozetiminin zorunluluguna
benzer sekilde, riyazet ve seyr u siilik uygulamalarmin da miirsid-i k&mil denetiminde
yiirlitiilmesinin dnemine dikkat ¢ekmektedir. Bu baglamda, ahlaki gelisim siirecinde
bireyin bedeni ve diinyevi arzularini kontrol altina alarak, nefsi aklin ve dinin
belirledigi smnirlar i¢inde tutmasi, riyazetin ziihd, miicdhede ve nefis tezkiyesi

kavramlariyla yakin iligkisini ortaya koymaktadir.>*®

Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi diisiincesinde salikler, seyr ii siilik siireclerindeki
yaklasimlarina ve Allah’1t bilme mertebelerine gore dort kategoriye ayrilir: Birinci

grup, "Rabbiyle siilik eden" saliklerdir; bu kisiler, kutsi hadiste ifade edilen "Ben onu

547 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 15; (a. mlf.), Fiitohat-: Mekkiyye, c. VI1II, s. 338.
548 Gazzali, Thyaii Ulami 'd-Din, c. 111, s. 59.
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sevince, onun isiten kulagi, géren gozii olurum" anlayisma uygun olarak, Hakk’in
isitme ve gorme yetisiyle donanirlar ve bdylece kurb-i nevéafil (nafile ibadetlerle
yaklik) makamina ulasirlar. ikinci grup, "nefsiyle siilik eden" saliklerdir; bu kisiler,
kendi nefislerini terbiye ederek Hakk’a yaklasmaya calisirlar. Ugiincii grup ise "hem
Rabbiyle hem nefsiyle silik eden™ saliklerdir; bu kisiler, Hakk’in isitme ve gérme
giicli oldugunu zevk bakimindan idrak ederler ve Allah’in tecellilerinin gilizelligini
nefislerinde yansitirlar. Dordiincii grup, "salik olmayan salik" olarak tanimlanir; bu
kisiler, "Attiginda sen atmadin, lakin Allah atti” (el-Enfal 8/17) ayetinin mazhari olup,
nefsinin kendi kendine siilik edemeyecegini idrak ederler ve hem nefsi hem de
Rabbiyle birlikte siilik ettiklerini anlarlar. Ibnii’l-Arabi’ye gore, silikin amaci
daginikliktan kurtulup tek bir gayeye yogunlagmak, yani "cem-i himmet" ile Allah’tan
gelen ilhamin duruluguyla himmetleri toplamaktir. Bu siirecte, salikin nefsini
stislemesi ve ahlakini giizellestirmesi, Allah’in nafile ibadetlerle kendisine yaklasan

kullarin1 sevmesi ve onlar1 kendisiyle siislemesiyle miimkiindiir.>4°

Bu baglamda, salikin Allah ile siilik etmesi, yiikiimli oldugu amelleri yerine
getirirken Hakk’mn onunla birlikte olmas1 anlamina gelir. Nitekim "Yalniz sana ibadet
ederiz" (Fatiha, 1/5) ayeti, kulun ibadetindeki bu dogrudan ilahi yonelimi ifade eder.
Salikin Allah’tan talep ettigi yardim, hem yaratilista varlia kavusmasimni saglayan
kudretin hem de bu varligm siirdiiriilebilmesi i¢in gerekli olan manevi giiclin
kaynagidir. Bu anlayisa gore, kulun isledigi salih ameller, Allah’m onun varliginda
yarattig1 ve gerceklestirilmesini murat ettigi fiillerdir. Dolayisiyla salikin salih fiilleri,
sadece onun iradesinin degil, ayn1 zamanda Allah’m iradesinin bir tezahiiriidiir ve bu

da salike ilahi bir yardimin en somut gostergesidir.

Seyh-i Ekber’e gore ikinci kisim ise “nefsiyle siilik” edendir. Nefsiyle siilik
eden kimseler, ahlaklanma yolculuklarmin baslangicinda farz ve nafile ibadetlerle
Hakk’a yaklasan kisilerdir. Bu ibadetler, kendilerini yerine getiren insant Hakk’in
sevmesini saglar. Boyle bir insan, Rabbine ibadet etmek niyetiyle, Hakk’mn onu

yiikiimlii tuttugu gayreti harcayip biitiin giiciinii ve kuvvetini Rabbinin emirlerinde ve

549 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, 2011, c. 1V, ss. 15-16; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, 2014, c.
VIII, ss. 338-3309.
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yasaklarinda ifa edendir. Haktan aldiklar1 esma tecellileri ile onlar da bulunduklar1 hal,
isim ve makamlarinda bir seyden baska bir seye miimkiin oldugu her konuda
nefisleriyle siiltk ederler. > Iste bu, Allah ehlinden ahliklanmis kimselerin siilik
tarzidir. Ciinkii Allah, kullarini1 esmasiyla ahlaklanmakla yiikiimlii tutmus, onlar da

yiikiimliiliikk hitabina muhatap olmay1 gerektiren bir hakikat oldugunu 6grenmislerdir.

Her ikisiyle siilik eden ise Hakk’in duymasi ve gormesi oldugunu ‘zevk’
yoluyla 6grendikten sora siilik eden kisidir. Salikin (manevi yolculuk yapanin) hem
nefsiyle hem de Rabbiyle gergeklestirdigi seyr i siiliik, derin bir metafizik ve tecriibi
stireci ifade eder. Bu siirecte salik, baglangigta nefsini terbiye ederek manevi yolculuga
baglar; ancak ilerleyen asamalarda, Hakk’in isitme ve goérme giicii oldugunu zevk
(manevi tecrube) yoluyla idrak eder. Bu idrak, salikin kendi duyma ve gdrme
yetilerinin aslinda Hakk’m kudretiyle gergeklestigini fark etmesine yol agar. Boylece
salik, nefsinin ve varliginin Allah ile duyan, Allah ile goren, Allah ile hareket eden ve
Allah ile duran bir hale geldigini miisahede eder. Bu durum, salikin ahlaklanma
yolculugunda bir biitiin olarak siiliik etmesini saglar. Artik salik, Allah ile duyar, Allah
ile gorir ve Allah ile tutar. Boylesine bir lituf, ancak Rabbiyle stlik ederek nefis
terbiyesi yapan ve riyazet ehli olan ahlaklanmis kimselerde tecelli edebilir. Bu
mertebeye ulasan silik, nafile ibadetleriyle Allah ile konusur ve O’nunla birlikte
hareket eder.>®® Kuskusuz bdylesine bir lituf ancak Rabbiyle siilik ederek nefis

terbiyesi yapan ve riyazet ehli olan ahlaklanmis kimselerde tecelli edebilir.

Dordiincii kisim ise “salik olmayan saliktir.” O, kendini goriir, fakat Hakk’in
onun iizerinde tecellisi olmadikga siiliikta bagimsiz hareket edemez. Siillik niteligi de
yiikiimliiniin nefsi mevcut olmadik¢a bagimsiz olamaz. Salik olmayan salik, nefsi i¢in
bir yer olarak var olur ve toplam ile siilik ettigini goriir. Ancak salike Hak ve nefsin
bir biitlin olarak gerceklestigi belli olunca, mazharmn varliginin olmadig: ve zuhir
edenin mazharm istidadinin hiikkmiiyle simirlandig1 ortaya ¢ikar. Bu durumda “salik

olmayan salik” ayette de ifade edildigi lizere, “Savasta onlari siz 6ldiirmediniz, onlar

550 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 16-17; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 338-
339.

551 ibnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 17; (a. mif.), Fiitohat-: Mekkiyye, c. VI1II, s. 340.
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Allah oldiirdii; oku attiginda da sen atmadin, Allah atti; bunu da miiminlere kendinden
giizel bir litufta bulunmus olmak igin yapti. Allah her seyi isitmekte, her seyi
bilmektedir.” (Enfal, 8/17) demenin anlammi 6grenir. *°2 Oyleyse ahlaklanma
yolculugunda bu bilgiyi kendinden 6grenen kisi, ‘salik olmayan salik’ oldugunu da

Ogrenmis olur.
3. Riyazet ve Nefs Aynasi

Ibnii’l-Arabi, riyazet ve miicAhedenin nefs aynasi iizerindeki etkisini anlatirken
alemdeki her seyin bir aynada goriildiigiinii su hikaye ile bizlere aktarmr: “Hakim,
hilkkimdara riyazet ve miicahedenin nefs aynasi iizerindeki etkisini gostermek
istemistir. Glizel resim yapabilen bir ressam, resimleri en giizel sekilde ve ustalikla
cizmeyle ilgilenirken hékim, araya kalin bir perdenin ¢ekili oldugu resimlerin
karsisindaki duvari cilalamakla ilgilenmistir. Her biri isini bitirip kendi yontemine
gore sanatini tamamladiginda, hiikiimdar; ressamin yaptigi1 resimlerin akillar1 hayrete
diisiirecek kadar giizel ve 6zgiin bir tarzda ¢izilmis olduklarmni gérmiis, ardindan o
sanattaki renklere, onlarin giizel hallerine bakmis. Sonra hakimin resimlerin karsisinda
cilaladig1 yiizeye bakmis. Bir sey goremeyince, hakim hiikiimdara soyle demis:
‘Hikiimdarim! Benim sanatim onunkinden daha ince, benim hikmetim onun
hikmetinden daha kapalidir. Aramizdaki ortiiyii kaldirirsan ayni1 anda benim ve onun
sanatmi goreceksin.” Ortii kaldirilmis. Ressamin ¢izdigi biitiin resimler kendiliginde
oldugu haldeki en latif shretiyle cilalanmis duvara yansiyinca hiikiimdar sasirmis.
Sonra, kendisinin ve duvari cilalayan hakimin goriintiisiinii duvarda gérmiis, hayrete
diiserek s0yle demis: ‘Nasil olur bu!” Hakim: ‘Hiikiimdarim! Sana alemin karsisindaki
yerin ile ilgili bir érnek gosterdim’ demis.”®>® Seyh-i Ekber, bu kissadan insanin,
kendisini nefsi tab’in (kotli karakterin) etkisinden kurtararak, Allah’in boyasiyla
boyanip isimleriyle ahlaklandiginda yani nefs aynasini riydzet ve miicdhedeyle

parlattiginda, kulun nefsinin armacagini ve tabiat pasindan kurtulacagini ifade etemek

52 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihati’I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 17-18; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 340-
341.

553 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 419; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 54-55.
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istemistir. Zira Allah, zatinin aynasini alemin stiretlerinin karsisina tutunca, alemdeki

her sey aynaya yansimis olur.

Ibnii’l-Arabi, riyAzet ve miicAhedenin nefs aynasi iizerindeki etkisini anlattig
baska bir pasajinda ise Ciineyd-i Bagdadi’nin (6. 297/909) “Takvanin belirlenmis en
ideal amelinin riyazet ile nefs aynasini arindirmak ve nefsin arzularindan siyrilmasini
saglamaktir.” dedigini aktarr. O, takva amelinin hiikmiiniin bu delillerden birine ya da
Allah’tan ‘takva’ etmemizi gerektiren bir meselede biitiin delillere dayanmasi
gerektigini sdyler. Nitekim kendi ilimlerinin kitap ve siinnet ile kayitli, icma ve kiyasin
ise kitap ve siinnet’e delaletleri sayesinde sabit ve gegerli oldugunu belirtir. Bu dort
hakikatten ise mesru hiikkiimlerin varliginin ortaya ¢iktigini1 ve ancak bu hiukumlere
gore davranmakla mutlulugun gergeklesecegini savunur. Ancak ibnii’l-Arabf, indirilen
seriatlara inanmayanlarin da miicahede yoluyla nefsi tab’in (kotii karakterin)
etkisinden kurtularak temiz ve armmus ruhlara ulasabilecegini belirtir. Ibnii’l-Arabf,
bu yaklagimi ile ahlaki tutum ve davranislardaki itidalli davranmanm®* ahlaklanma
cihetinden Onemini vurgulamak istemis olsa da Cuneyd-i Bagdadi’nin: “Bizim
davranisimiz ile akilcilar arasinda gorilinliste bir ortaklik gerceklesse bile, bizim
riyazet, miicdhede ile nebevi bilgileri ve bizde ortaya ¢ikan temiz halleri bize
kazandiran amellerimizin dayanagi, Kitap ve Siinnet’e gore davranmaktir.” Dedigini
de aktarir.>®® Zira Kur’an da sik sik tekrar edilen “sirat-1 miistakim” tabiri ile insanlara
inang, ahlak ve yasayista her tiirlii yanlishik ve asiriliklardan uzak, dogru; dengeli ve

orta yol tavsiye edilmistir.

Oyleyse Hakk’a vasil olmak isteyen kimse &ncelikle goniil evini masiva
kirlerinden temizlemeli ve oray1 O’na layik bir hale getirilmelidir. Zira riyazet ile nefs
aynasmi arindirmayan kimselerde bayagi ahlak ve kétii huylar ortaya cikar. ibn
Ataullah el-Iskenderi’ye (8. 709/1309) gore bayagi ahlak ve kotii huylar edinen

kimseler, nefislerinin esareti altma girmiglerdir. Kalbin temizlenip Hakk’a yakin

554 Kur’an’m itidale verdigi 6nemi gosteren ayetler icin bakmiz: Dinya ve &hiret islerine yonelmede
(Bakara, 2/201), dostluk ve diismanlikta (Bakara, 2/193-194; Maide, 5/8), cezalandirmada (Bakara,
2/178; Nahl, 16/126) asirihig1 yasaklayan 6nemli érneklerdir.

555 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-MekKiyye, c. 111, ss. 244; (a. mIf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VII, ss. 155-
157.
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olmas1 i¢in bu kimselerin, nefislerinin esaretinden kurtulmalar1 gerektir.>*® Zira
nefsani arzularmin pesinden giden kimsenin Hakk’in huzuruna varmasi miimkiin

gorulmemektedir.

Ibnii’l Arabi bu baglamda nefsani gayelerin etkisine girmis ve itidalden sapmis
kimselerin, mucéhede ve riyazet yolunu takip etmek sdretiyle ancak sirat-1 miistakim
lizere yol alabilecegini belirtir. Swrat-1 miistakim {izere itidal haline gecen bu
kimselerin, siilukunda gonlii hos, haz alan, sevinen ve mutlu kimseler oldugunu ifade
eder. Bagkasina gii¢ gelen islerin, bu kimselere kolay geldigini, herhangi bir giizel
ahlakin bunlarda giicliik ¢ikartmayacagint ve dolayisiyla ancak bdyle kimselerin
Allah’in esmasiyla ahldklanmak slretiyle nefislerinden armip, kemale erebilecegini
sOyler. Allah’in esmasiyla ahlaklanan bu kimseler, nefislerin arindirilmis oldugu bu
temiz aleme katildiklarinda, biitiin bir dleme ilahi goz ile bakar, ilahi kulak ile duyar,
onun glci ve kudretiyle hareket eder. Bu durumda olan arif kimseler, islerin nereden
gelip nereye gittigini, kendisinden neyin ¢iktigim1 ve nereye vardigini biitiin

hakikatiyle goriir.>>

Seyh-i Ekber, her ne kadar salt riyazet ve micahede yolunu tutanlar ile bu yola
tabi olmanin yani sira Allah katindan indirilen seriata inanip onun hiikiimleri yoluyla
armma ve Allah’a yaklagsma yolunu tutanlar arasinda bazi miisterek noktalar
oldugundan bahsetse de miicahede ve riyazetlerin ibadete tebdil olmasi cihetiyle bu iki

grubu biribirinden ayristirir.>%

Ibnii’l-Arabi, muhakkik stfilerle diger mistikler arasindaki bu esasli farki
Cuneyd-i Bagdadi’ye atfettigi “Bizim ilmimiz, Kitap ve Stinnet ile kayithidir.” soziinii
serh etmek slretiyle belirginlestirir. SOyle ki salt riydzet ve miicdhede yolunu
tutanlarin feyizleri sadece rahani iken muhakkik safilerin feyzleri hem riihni hem de

ilahidir. Onlar r0hani bakimdan bazi1 feyzler elde etseler de ulthiyet noktasinda,

5% Ataullah el-Iskenderi, Hikem-i Ataiyye (Tasavvufi Hikmetler), haz. Mustafa Kara, (Istanbul: Dergah
Yay., 2021), ss. 19-65; Abdilmecid es-Sernubi, Serhiu Hikemi l-Imam Ibn Ataullah el-Iskenderri,
(Beyrut: Déru’l—ibn Kesir, 1999), ss. 49-60; (a. mlf.,), Hikem-i Ataiyye, tercime ve serhi, cev.
Abdilaziz Hatip (Istanbul: Nesil Yay., 2009). ss. 85-101.

557 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-MekKiyye, c. 111, ss. 357-358; (a. mif.), Fiitohat-: Mekkiyye, c. VII, s.
374.

558 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 357; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VII, s. 374.
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ilahiyat bahislerinde stfilerin sahip olduklar1 zevke sahip olamazlar. Ciinkii stfiler
riyazet ve micéhede yoluyla riihani arinmanin yani sira, bizzat Yice Allah’mn
kendisine ulastiran bir yol kildig1 seriat denilen ilahi bir yolu takip etmektedirler.
Allah’a ulastiran bu yol ise Kur’an ve Siinnet’ten 6grenilir. Kimi zaman da o, tahkik
ehli sfilerin bu husustaki net tavrini su sekilde agikga ifade eder: “Bizim igin Allah’in
ser’an belirlediginden baska herhangi bir tarik yoktur. Allah’mn seriatinin hilafina
Allah’a giden bir yol oldugunu sdyleyenin bu s6zii de yalandir. Binaenaleyh halinde

sadik olsa da edebi olmayan seyhe de uyulmaz.”>°

1. IBNU’L-ARABT’DE MA’RIFET VE AHLAKLANMA iLiSKiSi

Tasavvuf geleneginde ma’rifet, sifilerin ruhani halleri tecriibe ederek, manevi
ve ilahl hakikatlere dogrudan igsel bir tecriibeyle ulastiklar1 bilgi tiirii olarak
tanimlanir. Bu bilgi, vasitaya ihtiya¢ duymaksizin, bizzat yasanti, gorme ve igsel
tecriibe ile elde edilir. Bu baglamda ma’rifetin mahalli kalptir. Stfi diisiincede Allah,
Ars’tan yerin en dibine kadar olan tiim sahada, miiminin kalbinden daha aziz bir mekan
yaratmamis; insanlara da ma’rifetten daha istiin bir lLitufta bulunmamistir. Boylece,
ilah1 Lituflarin en degerlisi olan ma’rifet, varlik sahnesindeki en kiymetli mekan olan
kalpte yer bulmustur. Eger alemde miiminin kalbinden daha kiymetli bir yer olsaydi,
Allah bu manevi bilgiyi oraya yerlestirirdi.’®® Bu yaklasim, ma’rifetin hem

epistemolojik hem de ontolojik degerini ortaya koyar.

Allah’m esmasiyla ahlaklanma siireci, tasavvufi diisiincede insanin kemale
erme yolculugunun temelini olusturur. Bu siireg, seyr u siilik adi verilen ménevi
yolculukla bireyin insn-1 kamil mertebesine ulasmasini hedefler. Seyr u siilik, kisinin
nefsini arindirarak ilahi ahlakla donanmasmi ve bdylece Allah’m isim ve sifatlarmin
tecellilerine mazhar olmasini saglar. Bu yolculuk, kullarm ilahi hakikatlere dogrudan
i¢sel bir tecriibeyle ulastiklar1 bilgi tiirli olan ma’rifet ile miimkiindiir. Konevi’ye gore

ahlaklanma siirecini gergeklestiremeyen salikler, kat edilen yolun ancak kalan kisma

59 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 244-245; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. VII, ss.
156-157.

560 Feriduddin Attar, Tezkiretir'l-evliya, trc. Siileyman Uludag, (Istanbul: Dergah Yay., 2002), c. I, s.
311.
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oran1 kadar gercek kemalden paylarmi alirlar. isaret edilen veli-arifin miisahedesinin
hiikkmii, baglangigta ‘emir’ mertebesinde ve perdelenmis iken ugramis oldugu biitiin
makam ve tavirlar1 kapsar. Kamiller snifina katildiktan sonra ilminin ve
miisdhedesinin hiikmii, biitiin ulvi ve siifli varlik mertebelerine, ayni ve esmai
makamlara sirdyet edip, ‘kemal’ mertebesini ger¢eklestirenlerden olur. Bu kimse,
daireyi tamamlamamis ve seyrini gerceklestirmeyip, yolu katetmeden kalmis olabilir;
bu durumda belirtilen kemalden payn, kat ettigi yolun kalan yola nispeti kadardir.”>%!
Stfiler, bu stireci genellikle lic asamada degerlendirir: tehalli (nefsin kotii huylardan
armdirilmasi), tahalli (glizel ahlak ve ilahi sifatlarla bezenme) ve tecelli (ilahi

tecellilere mazhar olma). Dolayisiyla ma’rifete erismede yontem kabul edilen seyr u

sulik ahlaklanma sirecini ifade etmektedir.

Tasavvuf tarthinde mé’rifet kavramini derinlemesine ele alan ve arifligin canli
bir 6rnegini sergileyen Bayezid-i Bistami’ye gore ma’rifet, kalbe yerlestiginde nefsani
duygular1 etkisiz hale getirir ve kalpteki her seyi yakip kiil eder. ma’rifet, insanin her
hareketinin ve her héalinin Allah ile oldugunu, Allah'm yaratmadigi higbir fiilin
gerceklesemeyecegini  bilmektir. Ma’rifet lic seviyede degerlendirilir: avamin
ma’rifeti, havassin ma’rifeti ve hassu'l-havassin ma’rifeti. Avamin ma’rifeti, ubldiyeti
ve rubibiyeti bilmek; havassin ma’rifeti, celal ve azameti tanimak; hassu'l-havassin
ma’rifeti ise ins ve miinacat1 bilmekle ilgilidir. Ona gore, Allah evliyalarin kalplerine
baktiginda, saf ma’rifeti tasiyamayacak olanlar1 ibadetle mesgul etmistir. Arifin hali
yoktur; c¢linkii arifin stireti mahvolmus, hiiviyeti bagkasinin hiiviyetiyle yok olmus ve
eserleri baskasmin eserlerinde kaybolmustur. Bu durum, "Hiikiimdarlar bir memlekete
girdiklerinde orayi perisan ederler ve halkimin ulularimi al¢altirlar” (Neml 27/34)
ayetiyle mecazi bir sekilde ifade edilmistir. Eb0 Nasr es-Serrdc da bu goriisii

destekleyerek ma’rifetin kalbe girdiginde oradaki her seyi disar1 attigin1 belirtir. >

Stfiler bu baglamda Allah’1 bilenlere, ‘arifler’, zevk yoluyla Allah’1 bilmeye
de ‘mé’rifet’ adini1 vermigler. Onlar bu makami sonuclariyla ve ehlinde ortaya ¢ikan

niteliginin ayrilmaz Ozellikleriyle tanimlamislar. Nitekim Cuneyd-i Bagdadi’ye

%61 Konewvi, Tasavvuf Metafizigi, s. 160.
%62 Uludag, "Marifet", Tasavvuf Terimleri Sézligii, s. 234.
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ma’rifet ve arifin ne oldugu soruldugunda: ‘Suyun rengi kabinin rengi; yani Allah’in
ahlakiyla ahlaklanmis kimse demektir” diye cevap vermistir. Ibnii’l-Arabi de bu
anlamda arifi soyle agiklar: “Heybeti ve sekineti nefsine hissettiren, Haktan kendisini
alikoyacak ilgileri olmayandir. Onun ma’rifetinin basi Allah’a, sonu ise Hakk’in
varhiginda bir olmaya doniiktiir.”®%® Oyleyse kullar kendilerini, Allah’in kendini ve
esyay1 bildigi bir seyle bildiginde bilen adin1 alabilir. Bu durumda bilen, Hakk’1 taklit
etmigstir. Sayet Allah’tan baska birini taklit ederse, hi¢ kuskusuz, hataya acik birini

taklit etmistir. Bdyle birinin hakikat bilgisine ulasmasi pek miimkiin degildir.>%*

Tasavvufta ma’rifetullah en yiksek ahlaki idealdir ve bu ideale ulagsmak igin
bireyin nefsini ahlaklandirmasi gerekir. Bu ahlaklanma siireci salikin, tevbe; sabir;
stikiir; havf; recd; fakr; ziihd ve ihlas gibi ahlaki tutumlarla yani bireyin nefsini terbiye
etmesi, kalbini armdirmasi ve ahlaki erdemleri icsellestirmesiyle gerceklesir. Bu
yaklagim, ahlaki arinmanin ma’rifete ulasmanin 6n sart1 oldugunu ve bu siirecin

bireyin manevi gelisiminde merkezi bir rol oynadigini ortaya koyar.
A. MA’RIFET BILGIiSi VE AHLAKLANMA

Tasavvufi gelenekte rahani tecribeye dayanan ve mabhiyeti itibariyle zihni
bilgiden tam anlamiyla farkli olan, amel; takva ve siililk neticesinde bizzat Allah
tarafindan kigiye 6gretilen ve onu ger¢ek mutluluga gotiiren sey, bir bilgi kaynagi olan
ma’rifettir. Bu baglamda aklin idrak ettigi bilgiye "ilim", kalbin idrak ettigi bilgiye ise
"ma’rifet" veya "zevk" ad1 verilir. Ilim, akil ve duyular araciligiyla istidlal ve nakil
yoluyla 6grenilen; esyanin zahiri yoniine dair bilgileri kapsayan bir bilgi tiiriidiir.
Ma’rifet ise, batini bir tecriibe ile Hakk’in bildirmesiyle kalpte olusan, esyanm i¢
yiizinii ve hakikatini kesfe dayanan bir bilgi bicimidir. Tasavvufi diisiincede
ma’rifetin merkezi akil degil kalptir; bu nedenle ma’rifet, ilahi sevgi ve tefekkir
yoluyla kazanilir. Ilim, yaratilanlari tanima g¢abasma hizmet ederken; ma’rifet,

dogrudan Hakk Teala’y1 tanima amact tasir. [lim, bilginin kavranmasi ve nesneler aras1

563 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 474-475; (a. mif.), FitOhat-: Mekkiyye, c. VIII, s.
153.

564 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 111, s. 447; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.106-
107.
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iligkilerin anlagilmast olarak tanimlanirken; ma’rifet, bilenle bilinenin birlestigi ve
kalbin miisahedesine dayanan derin bir manevi haldir.®®® Bu yonilyle ma’rifet, aklin

ulastig bilgi diizeyinin 6tesinde, tecriibeye ve igsel kesfe dayali bir idraki temsil eder.

Bir bilgi kaynagi olan Ma’rifet, ilmi temelde akil 6tesi bir tecriibe olup, aklin
idrake gili¢ yetiremedigi hakikatlerdir. Zira muhdes, mahlik ve miirekkeb olan akil,
Hakk’in rubibiyetini idrak edemez. Ciinkii akil rubibiyetin idraki i¢cin degil,
ubudiyyetin ikamesi igin yaratilmis bir unsurdur.®®® ibnii’l-Arabi bu noktada Ebu’l-
Abbas Ibnii’l-Arif’in su sdziinii nakleder: ”Allah ile kulu arasinda indyetten baska bir
nispet, hilkklimden baska bir sebep, ezeliyyetten baska bir vakit yoktur. Bunun disinda

ise sadece bilgi ve karistirma vardir.”%®”

Bu anlamda sadece ma’rifete ulasan kimselerin, Hakk’in riibibiyetini idrak
edebilecegini ifade eden Ibnii’l-Arabi, Haktan kendisini alikoyan esyay1 da kul zatiyla
bilmedigi siirece ahlaklanmay1 saglayacak ma’rifet bilgisinin kendisinde
gerceklesmeyecegini soyler. Diger bir ifadeyle bir seyi zatma ilave bir durumla bilen
herkes, verisinde o zaidi taklit eder. Esyay1 zatiyla bilebilen ise sadece ‘Bir’ dir.
Dolayisiyla Allah’in disindaki seylerde bir seyi bilmek taklit yoluyla gerceklestigine
gore insan bir seyi ancak Allah’m verdigi giiglerden biriyle bilebilir. Durum bdyle
olunca, akilli insan Allah’1 bilmek istediginde, kitaplarinda ve peygamberlerinin
dilinde kendisinden bildirdigi haberlerde Allah’1 taklit etmelidir. Boylece insan, biitiin
isleri Allah ile bilir, Allah’1 da Allah vasitasiyla bilir. Allah’1 Allah ile ve biitiin isleri
O’nunla bildiginde, bu konuda bir bilgisizlik, kusku veya tereddiit ortaya ¢ikmaz.
Boylelikle alemi ve igindekileri farkli farkli yaratarak kendisini bilmeye ulastiran
yollar1 ¢ogaltan Hak, ma’rifet bilgisi ile ahlaklanmasini tamamlayan kulun biitiin

giicleri olurken, kul da yaptig1 is hakkinda basiret sahibi olur.>®

565 Bedriye Reis, “Gazzali’ye Gore Bir Bilgi Kaynag Olarak Marifet”, AIBU Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
5/9, (2017). ss. 1-40.

566 Reynold Alleyne Nicholson, fi't-TasavvufiI-isiami ve Tarihuhu, cev. Ebu’l-Ala Afifi, (Kahire:
Lecneti’t-Te’lif ve’t-Terclime ve’n-Nesr, 1969), ss. 116-117.

567 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 92; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. I, s. 256.

568 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. 111, ss. 447-449; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.
105-109.
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Ibnii’l-Arabi, insanin kendi nefsi hakkindaki bilgisi araciligryla Hakk’1 bilip
tanimasinin yollarmi ise genel olarak ikiye aymrmaktadir. Birinci tiir bilgi: Kulun,
Hakk’1 kendisini bildigi gibi bilerek elde edilebilen bilgi, yani akil ve muhakeme
yoludur. Bu yoldaki akilci, biitiin yaratilmiglardan ve kendisinden deliller ortaya
koymak siretiyle ¢ikarim yapar ve bu bilgiyi fehmeder. Seyh-i Ekber, bu tirden
bilginin felsefecilere ve ilm-i kelamcilara mahsus oldugunu ve her ne kadar bu da bir
tiir “nefsini bilerek Rabb’i bilmek™ olsa da bunun, Allah hakkinda son derece diisiik
diizeyde bir bilgiyi temsil ettigini sdylemektedir. Ikinci tiir bilgi ise kulun, Hakk’1
“kendisini bildigi gibi” bilerek degil; kulun kendisinin “O oldugun gibi” bilerek senin
araciligmla elde edilebilen bilgi yani O’nun, senin araciliginla bilinmesidir. Fakat bu
hélde {izerinde 6nemle durulan sen degil O’dur. Bu, Allah’m kendini insanin kendi
nefsinde yiiksek bir makamda izhar ettiginin bilincine sahip olmakla Allah’n bilinip
taninmasimi saglayan bir bilgi usuliidiir ki bu nebevi bilgi, kulu gercek manada

Allah’n isimleriyle ahlaklanarak kemale ulastirir. %%°

Sadreddin Konevi de benzer sekilde yiiksek bir makamda nefsi bilmenin bir
bilgi kaynagi olan ma’rifete ulastiracagi goriisiindedir. Ona gore Yiice Rab, bu
makamdaki kulunu beseri karanliklar ve kevni hiikiimlerden arindirip, ilahi isimlerin
hakikatleri ile ahlaklandirma hLitfunda bulunarak onu kendisine ait mertebeye cikarir.
Burada ma’rifet bilgisi ve 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. Boylece Rabb’inin goziiyle kendisini ve sair

seyleri gormeye baslar.>’°

Ibnii’l-Arabi baska bir metinde hakikat bilgisine sahip olmak isteyen kullarin,
Allah’mn onlara verdigi emirlere baglanmakla mesgul olmalarin gerekliligi iizerinde
durur. Bu emirleri, Allah’m kullarma emrettigi itaatler, kalplerine gelen seylerde
kalplerini gozetmek, Allah’tan utanmak, O’nun sinirlarinda durmak, kendilerini O’na

tahsis edip mertebesini tercih etmek gibi ibadetler olarak siralar. Bu emirleri yerine

569 |zutsu, [bnii’I-Arabi nin Fus(s 'undaki Anahtar Kavramlar, ss. 67-69.
570 Sadreddin Konevi, Fatiha Stresi Tefsiri, cev. Ekrem Demirli, (Kap: Yay., 2014), s. 75.
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getiren kimseler i¢in, Hak Teald’nin onlarm biitiin gii¢leri olacagini soyler. Hakikat
bilgisine sahip olan ma’rifet ehli bu kullar da yaptiklar1 bu isler hususunda basiret
sahibi olurlar. Boylelikle Allah, kendisini bilmeye ulastiran yollarin hikmetini onlara
ogreterek soyle buyurur: ‘Onlara dyetlerimizi ufuklarda nefslerinde gosterecegiz ki,
onlara onun hak oldugu goriiniir.” (Fussilet, 41/42). Sonra da Allah, alem hakkindaki
arastirmanin nasil olmasi gerektigini ayetlerinde soyle 68retir: ‘Rabbini gérmedin mi,
golgeyi nasil uzatir?’ (Furkan, 25/45). ‘Deveye bakmazlar mi, nasil yaratilmis?’
(Gasiye 88/17). ‘Gdklerin ve yerin melekiituna bakmaziar mi? '(A’raf, 7/185).” Zira
her ayet, kullarmin kendisini incelemesini ister. Allah, ‘Bunda akilli kimseler igin
ayetler vardir’(Ra’d, 13/4) buyurur. Bagka ifadelerde ise ‘tefekkiir edenler’,
‘duyanlar’, ‘anlayaniar’, ‘bilenler’, ‘iman edenler’, ‘akil sahipleri’, ‘iistiin akil
sahipleri’ igin ma’rifetler oldugunu buyurmaktadir.®”* Oyleyse denilebilir ki Allah,
kendisini bilmeye ulastiran yollarin hikmetini ancak ma’rifet bilgisi ile istikamet iizere

olmayla ortaya ¢ikarir.

Ibnii’l-Arabi, Hakk’in 6zelligine sahip Hz. Peygamber’e ve onun ahlakiyla
ahlaklanan miiminlere ma’rifet ile istikamet tizere olmalar1 emredilince, Peygamber
Efendimiz, ‘Hid siiresi ve kardesleri beni yaglandirdr’>"? buyurmustur. Istikametin
zikredildigi bu surede, hiikiim emre degil bilgiye ait kilinmustir. Oyleyse bilgi maluma
tabi oldugundan bir sey varlikta ancak kendinde bulundugu duruma gore ortaya ¢ikar.
Ibnii’l-Arabi’ye gore gercegi boyle bilmeyen kisi, isin kendindeki durumu hakkinda
bir bilgi ve habere sahip degildir demektir. Allah, bilineni bulundugu hal iizere bilir.
Boylece ‘Allah kullarimin inangsizligina razi gelmez’ (Ziimer, 39/7) ayeti anlamini
bulur. Bu nedenle ahlaklanma yolculugunda ma’rifet makdmma ulasmak isteyen
kimseler, icinde bulunduklar1 durumu Ogrenmek i¢in yaratma fiilinde Hakk’in
bilgisinin kullardaki hiitkmiinii murakabe ederler. Bu bilgi, degerini ancak onu hal

edinenin bilebilecegi zevk oldugu gibi ayni zamanda anlayan kimse admna da kaderin

5L Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 111, ss. 448-449; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.
107-109.

572 Rivayete gore Resdlullah kendisine uygulanmasi bundan daha zor gelen bir dyet inmedigine isaret
etmek Uzere, “HOd sOresi ve kardesleri beni ihtiyarlatti” buyurmustur. SOredeki hangi ayetin
kendisini ihtiyarlattigi soruldugunda, “Sana emredildigi gibi dosdogru ol'” (H(d, 11/112)
medlindeki ayetin kendisini ihtiyarlattigini s6ylemistir (Tirmizi, Tefsir, 57.)
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siridir. Kuskusuz kimin hali boyleyse, kaderin sirr1 sayesinde emir alinan istikamet

derecesini elde ederek ahlaklanma yolculugunu tamamlamistir.>"

Tasavvufi tecriibeye dayanan bu ma’rifet insanda, aklen; kalben ve riihen tam
bir arinmislik halinde tezahiir ederek kuvve halindeki bilginin agilmasi ve insanin
kalbinde uyumakta olan derlini bilincin uyanmasina vesile olabilir. Ciinkii insan
yaratiligt itibariyla ilahi emanetlere sahip bir varlik oldugundan, bu hakikat bilgisini
dogustan getirir. Ma’rifet ehli kimseler, kalbin arindirilmasmi ve ruhun madde ile
alakasini gayet latif hale getirip saflastirilmasini saglayarak bu potansiyel bilginin
aciga c¢ikmasini engelleyen unsurlari ortadan kaldirabilir. Bdylece ma’rifet ehli
kimsenin ilahi isimlerle ahliklanmas1 gerceklesmis olur.>’* Bu baglamda ahlaki
armmma, bireyin ma’rifete ulagsmasinda hem bir arag hem de bir sonug¢ olarak
degerlendirilir. Yani, ahlaki erdemler, ma’rifetin hem 6n sartt hem de onun dogal bir
tezahiirii olur. Dolayisiyla ahlaki arinma ve ma’rifet, birbirini besleyen ve tamamlayan

iki strectir.
B. MA’RIFET EHLIi (HZ. PEYGAMBER’IN VARISLERI)

Sufiler arasindaki yaygin inanca gére ma’rifet ehli kimseler, insan-1kamil olan
Hz. Muhammed’in (s.a.v.) manevi varisleridir. Ibnii’l-Arabi’ye gore her varis, veliler
silsilesinin son iiyesi olan kendisinin Hatemii’I-Evliya’sma gelinceye kadar kendisine
de rehberlik eden hakikat ndrunu, “hakikat-i Muhammediyye”den alir. Ona goére
veliligin aywrt edici belirtisi, o nirun kulda ma’rifet olarak tecelli etmesidir.
Dolayisiyla ilahi bir hakikatle kendi asli birligini idrak etmek slretiyle ma’rifet

derecesine ulasan bu yetkin insanlar Seyh-i Ekber’e gore ma’rifet ehli olan

ariflerdir.®™

Ibnii’l-Arabi, ilgili metnin devaminda Allah’in ilahligm1 ve zatini gosterip

iizerinde herhangi bir halin goziikmedigi kimseyi arif (yetkin insan) olarak agiklar.

573 [bnii’I-Arabf, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. VI, ss. 267-268; (a. mif.), Futlhat-: Mekkiyye, c. XVI, ss.
158-160.

574 Bbii’l- Ala Affifi, The Mystical Philosophy of Muhyid Din-Ibnu’l ‘Arabf, (Cambridge University
Press), Cambridge 1939. ss. 106-107; (a. mlf.), Muhyiddin /bnu I-Arabi ‘de Tasavwuf Felsefesi, cev:
Mehmet Dag, (Ankara: Kirkambar Yay., 1998), ss. 109-110.

575 Ebuw’l-Ala Afifi, Muhyiddin /bnu’l-Arabi de Tasavvuf Felsefesi, ss. 101-102.
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Bilginin ise bu arif kimselerin hali oldugunu sdyler. Ancak bunun bdyle olmasi, bilenin
kendisiyle ma’rifet ve arifi ayirt etmesine bagh kilar. Ona gore arif ise Rabbin
kendisine tecelli ettirdigi kimsedir. Bu sayede ondan haller ortaya ¢ikar. Rabbin
kendisine tecelli ettirdigi kimselerin halini ise ma’rifet olarak tanimlar.>’® Ma’rifet
sahiplerinin kalplerinde ise “tevalli” denen tevhid nirlar1 dogar ve bu nirlar hiikiim
sahibi oldugundan diger nfirlar1 sondiiriir.>”’ Aciklamasinda ayrica arifin yaratilis

aleminden oldugunu, buna mukabil alimin ise emir aleminden oldugunu belirtir.

Bilginin kendilerinde hal olarak goriindiigii bu kimselerin, Allah’tan ma’rifet
thsanina vasil olup, O’nun esmasiyla ahlaklanmasmi tamamlayan arifler oldugunu

soyleyen Ibnii’l-Arabi’ye gore bu kimselerin en dnemli dzelliklerini sunlardir:

1-Arifin kalbine batil girmez. Hakk’in zikri onu kapladigi i¢in kendinden
habersizdir. Boyle bir insan, Allah’tan bagkasin1 miisahede etmez ve O’ndan bagkasina

donmez.

2- Arifler bir yere girdiginde, o yerin ehlinin azizlerini daha 6nce baskasiyla
aziz iken Allah ile aziz olanlar haline ¢evirirler. Onlarin horlugunu ve zelilligini ise

baskasi karsisinda degil Allah’in karsisinda zillet yaparlar.

3- Arif, dilsizdir, kesilmistir, i¢gine kapanmistir, bildigini 6vmekten acizdir.
Narlanmis bile olsa, bedende kalmaktan korkar ve endise duyar. Diinya hayat1 ona
kasvet verir. Biitin yaratiklar ondan (onun kalbinden) gitmistir. Kendi acizliginde

Rabbinin azametini, ayn1 sekilde Rabbinin azametinde de kendi acziyetini gortir.

4- Bakan herkes ona saygi duyar. Goriildiiglinde Allah hatirlanir. Allah ile

iinsiyet eder. Bir aralik ve fasila olmaksizin Allah ile beraberdir.

5- Kalbinde diridir, kalbinin tazimi Hakk’a aynadir, hilim (giici varken
bagislama) sahibidir ve bu 6zelligi kazanmak icin ¢alisir. Amellerini Allah’tan alir,

onlarda Allah’a doner (kendisine mal etmez).

576 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 192; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VII, s. 62.
577 ibnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111 s. 196; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. VII, s. 69.
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6- Hicbir sey hakkinda iiziilmez. Ciinkii Allah’tan bagka bir sey gormez.
Gozleri aglar, kalbi giiler.

7- Arif, iyinin ve kétiiniin degdigi yeryiiziine benzer. Her seyi golgelendiren
bir buluttur. Sevdigi ve sevmedigi her seyi sulayan yagmur gibidir. Onda ayristirma

olmaz.

8- Rabbini, Rabbiyle bilir ve hallerinde hazirhiklidir. Halleri isimlerin
hiikiimlerine gore ¢ogalir. Onun ma’rifeti, Hakk’m sirlar1 iizerine dogmasi ve niirlarin

pes pese gelmesidir. Namazinda oldugu gibi yataginda da haller ona agilir.

9- Siirekli zikreder. Hi¢bir sey onu kirletemez ve her sey onunla durulagir. Bilgi

tiirleri onun i¢in aydinlanir ve onlarla gaybin sirlarmi gortir.

10- Vaktin sahibidir. Onun goziinde vakit yasadigi andir. Bu baglamda Hakk’1n
Uzerindeki yukumlaliklerini vaktinde ve tam olarak yerine getirir. Onun &zelligi,

stirekli bir nitelikten baska bir nitelige baskalasmaktir. Vaktin biricigidir.

11- Esyay1 sigdirr, fakat esya onu sigdiramaz. Merhametlidir, iinsiyet edendir.
Liitufta kahr1, kahirda liitfu vardir. Ozii geregi itaatkardir, teshihten miinezzeh olan

Rabbinin emrini her daim kabul edendir.

12- Seriatin hiikiimleri Haktan, onun iizerine tek bir hakikatten akar. Bu
anlamda delil, kesf ve miisahede sahibi oldugundan onun kalbindeki hakikat, her salike

giden bir yoldur. Dénmesi siilik, perdesi miisahededir.

14- Anlayist gilivenilirdir. Artis1 kabul eden, ¢oklugu birleyen, kadim soz
sahibidir. Perdenin ardindakini perde kalkmaksizin bilir ve bilinmeyen seyleri ona
getirir. Kendisini ¢ceken ilahT inayet sahibidir. Dururken sildk eder. Sefer ederken

mukimdir.

15- Bakis ve nazar sahibidir. Bir bakisa dile gelmeyecek sirlar1 sigdirir.

Ahlakini bir olmay (ittihad) dile getirmeksizin siisleyendir.
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16- Mertebeleri makaminda bilinir. Sirinda konusana inanir, ona kulak verir

ve getirdigini arzular.

17- Arif batmindakine karsi sefkatli, icinde bulundugu vaktin yararina

gizlediginin ziddin1 gosterendir.

18- Yiice veya asagi toplulukta gariptir. Kimse onun iizerinde hiikiim sahibi

degildir. Etkin, sinirli ve siirsiz himmet sahibidir.

19- Varliklar1 mesveret yoluyla bu konudaki bir tecelliyle mitalaa eder. Bu

tecelli onu sikintidan alikoyar.

20- Makamlar onun iizerinde doner, o makamlar iizerinde donmez. Iki eli
vardir. Bunlarla gayb ve sehadet aleminin yiiklerini sirtlanir. Hakk’in isimlerinden
emirleri, O’nun vekil ve halifesi olarak ceker ve yayar.%’® Seyh-i Ekber biitiin bunlari,
ma’rifet ehli arifler i¢in, ilahi isimlerden kendilerine tecelli eden hakikatler olarak

gordr.

Seyh-i Ekber, bu baglamda kamil miiminlerin, vahiy kaynakli bir bilgi varsa
daima vahye gore davrandigini, nazari diistincenin hiikmiine itibar etmedigini soyler.

Onlarin Allah’1 bilmedeki bu hallerini asagida verilen kasidesinde ise soyle ifade eder:

Hakk’in ma’rifetleri kimseye gizli degil
Bir olani bilmeyen mahrum kalir
Miimkin bir varlik var mi? Fazladan

Neyi eklersen vehmin meydana getirdigidir 0.°"

Iste bu yaklasim, Allah’m esmasiyla ahlaklanmis ehl-i ma’rifet kimselerin
héllerinin 6ziidiir. Hikmetli insanin zikridir. Zira her zaman Hakk’1i sdyleyen ve
dogruya ulastiran Allah, ma’rifet sahibi bu kullarna, hitabin sigamayacagi kadar

ma’rifet ve adabin dziinii vermistir.>®® Gazzali’ye gore Allah’tan ma’rifet ve adabmn

578 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 111, ss. 475-476; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.
153-155.

579 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. VII, s. 267; (a. mIf.), FutGhat-: Mekkiyye, c. XVI, s. 156.

580 [bnii’l-Arabf, el-Fiitihati'I-Mekkiyye, c. VII, ss. 267-269; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, ¢. XVI, ss.
156-157.
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0zun0 alan bu ehl-i ma’rifet kimseler, Allah’in has kullar1 ve dostlaridir. Allah’in
“ibadi-ibadiind” (kullarim-kullarimiz) (Bakara, 2/186; Kehf, 18/65) diye niteledigi ve
kendisine izafe ettigi bu 6zel kullarin Allah’a ibadet ve kulluktaki dereceleri yiiksek

oldugundan velayet sahibidirler.%8!

Ma’rifet konusunu ¢ok yogun isleyen ibnii’l-Arabi, Fit(hat’m bir baska
bolimiinde Allah’m veli kullarinin, ibadetlerin en yetkinine layik oldugunu sdyler.
Zira onlar, zorunlulukla gergek yetkinlige sahip olanla konusmaktadir. Bu nedenledir
ki, onlarin lizerinde zorunlu bir yiikiimliiliikk vardir. Onlarin ma’rifet ve miisdhedeleri
de bunu gerektirir. ibnii’l-Arabf agiklamasmin devaminda Yiice Rabbimizin YUzimdi
cevirdim.” hitabinda; ma’rifet ehli kimselerin, O’nun karsisinda bilingle bulunmanin
geregi olan saygi nedeniyle, Rabbinin emriyle yiizii kendilerine izafe eder. ‘Namazi
benimle kulum arasinda boldiim’ hitabini ise Yiice Rabbimizin, ma’rifet ehli kullarinin
yiiziinii kendisine izafeye davet etmis olarak goriir.®? Bu manada arif olan kul,
“efendisinin yuzi”diir. Ciinkii Ona izafe edilen, kulun kendisidir. “Kul Allah’a hamd
olsun der” dedigini bildigi icin, tevcihi kendisine izafe eder. Oyleyse ma’rifet ehli
kullarin, stirekli Hakk’in maksatlarina gore hareket ettigi soylenebilir. Nitekim
Rabbimiz ‘Allah Insan: yaratti, ona beyam ogretti’(Rahman, 55/4) buyurarak kulun
mertebelerini ve orada nasil olacagini 6gretmistir. Sayet kulu kendi haline biraksaydi,

hi¢ kuskusuz ¢iktig1 yokluga geri donerdi.

Allah’m mahltklar1 smif sinif yaratmis oldugunu, her smifa ‘hayirlilarr’
yerlestirdigini ve bu hayirlilar icerisinden de seckinleri se¢mis oldugunu belirten
Ibnii’l-Arabi’ye gére bu topluluk, miiminler toplulugudur. Miiminlerden ise bir takim
seckinleri ayirdigini bunlarin da veliler oldugunu soyler. Allah, bu segkinlerden de
daha 6z bir gurubu se¢mistir ki, onlar da kutuplardir. Ona gore bu 6z gruptan, 6ziin
Oziinli secen Ylice Rab, bunlara alani kendileriyle smnirli seriatlar vermis veya
kendilerinden onceki seriata uymalarini emretmistir ki bunlarda nebilerdir. Bu 6ziin

0zii gruptan ise istisnai bir azinlik belirlemistir. Bunlar, bu 6zel gurubun en durularidir.

581 Gazzali, Ihydu uldmi d-din, c. 111, ss. 19-20.

582 bnii’l-Arabi, el-Fiitiihdtii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 60-61; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. Ill, ss. 316-
317.
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Onlar ise butuin resullerdir. Tbnii’l-Arabi, ilgili metnin devaminda sdyle der: “Hak
Tealad yarattiklar1 igerisinden en kemal sifatlarla Oyle birisini se¢mistir ki O,
onlardandir (peygamberlerden), fakat ayni zamanda onlardan (yaratiimiglardan)
degildir! O, biitiin yaratilmiglarin en istiinii olan Hz. Muhammed’dir (s.a.v.). Allah
onu bir direk yapmis, varlik kubbesini ona dayandirmistir. Onu mazharlarin en Gstiinii
ve en ylicesi kilmistir. Bu makadm onun adina tarif olarak gegerlidir. Zira O, daha beser

toprag1 var olmazdan, 4dem yaratilmadan 6nce peygamber idi.”>®

Bu baglamda Ibnii’l-Arabf, Hz. Peygamber’in ma’rifetinin yetkinligini
anlatirken soyle bir kissadan hisse anlatir: “Risaletin kutlu giinlerinden bir cuma Hz.
Peygamber minberde hutbeyi okurken, torunlar1 Hz. Hasan ve Hz. Hiiseyin’in
ayaklarinmn elbiselerine takila takila kendisine dogru geldigini goriir. Hz. Peygamber
hemen minberden inerek onlar1 kucagma almak siretiyle tekrar minbere cikar ve
hutbesini okumaya devam eder.” ibnii’l-Arabi’ye gore bu davranis, Hz. Peygamber’in
ma’rifetinin yetkinliginin bir sonucuydu; ¢iinkii Hz. Peygamber, baktig1 her goz ile
gordiigii gibi baktig1 herkeste “gérmeyen korlerin farkina varmadigr” seyleri

gorirdi. 8

Sonug olarak, Ibnii’l-Arabinin diisiincesinde ma’rifet ve ahlaklanma ilskisi
insanin hakikate ulasma yolculugunda birbirinden ayrilmaz iki temel unsurdur. Ahlak?
erdemlerin igsellestirilmesi, bireyin ma’rifete ulasmasini saglar; ma’rifet ise bireyin
ahlaki erdemlerini derinlestirir ve pekistirir. BOylece ma’rifet, yalnizca teorik bir bilgi
degil, ayn1 zamanda bireyin varolussal hakikate ulagsmasini miimkiin kilan derin bir

bilme bicimi haline gelir.
I11. IBNU’L-ARABI’DE MAKAMLAR-HALLER VE AHLAKLANMA
ILISKiSI

Tasavvufta silikin yasadigi ruhi tecriibeler ve katettigi merhaleler tasavvufi
literatiirde makamlar ve haller ad1 altinda incelenmistir. Bu iki kavram birbirine igerik

itibariyle ¢cok benzediginden ayni konunun bir kaynakta makamlar, bir diger kaynakta

583 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 111; (a. mlf.), Futhat-: Mekkiyye, c. VI, s. 310.
584 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 531; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 41-42.
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haller olarak islendigi goriilir. Tasavvufi istilahta “makam” salikin ahlaklanma
yolculugunda kendi ¢alisma ve gayretinin sonucu olarak biitiin ibadet ve zikirlerinde
Hakk’m huzurunda oldugunu ve Allah’in kendisine nazar ettigini bilerek tasavvuf
vadisinde kat ettigi manevi bir yoldur.%® Ayrica makam, halin istikrar ve siireklilik
kazanmis seklidir. Bununla birlikte hallerin ancak bir kismi1 makama doniistiirtilebilir.
Mesela bir salik miicahede ile pismanlik duygusunu siirekli ve kalict duruma getirince
bu hali makdma doniismiis olur. Seyr u siilik de bir anlamda insanin, yaratilisinda var
olan iy1 huy ve temiz duygularmi kalic1 ve siirekli bir duruma getirmeye caligmasidir.

Bu da hallerin makadma doniismiis olmas1 demektir.

Ote yandan makamlar ve haller arasindaki iliski ve devamlilig1 hususunda ilk
donem sifilerinden baslanarak Ibnii’l-Arabi’ye kadar, her birinin yasadig1 tasavvufi
tecriibenin boyutuna gore yaklasimlarda da farkliliklar goriilmiistiir. Mesela Muhasibi,
bazi hallerin devamli olmasi gerektigini savunmustur. Ona gore kabz ve bast gibi sevk
ve muhabbet de birer haldir. Zira bu hallerin devamliligi miiridin ahlaklanma
yolcugunda zorunluluk arzetmektedir.®® Buna mukabil Ciineyd-i Bagdadi, halin kulda
zuhlir eden bir anlik ilahi tecelli oldugunu sdylemistir. Ona gére hal, o zaman dilimi
icinde kula gelen bir nazildir. Ciinkii hal, salikin i¢inde bulundugu vakit i¢inde ortaya

¢ikar ve kaybolur.”%®7

Clineyd-i Bagdadi’nin hal ve makdm ayrimina dair ortaya koydugu yaklasim,
sifi cevrelerde genis kabul gormesine ragmen, Haris el-Muhasibi’nin haller
konusundaki diisiinceleri de doneminin 6nde gelen sifilerinden Ebi Osman el-Hiri
gibi isimler tarafindan desteklenmistir. Hal ve makam kavramlari etrafindaki bu goriis
ayriligi, zamanla sGfiler arasinda tartismalara yol agmis; bazi mutasavviflar bu
karmasay1 gidermek amaciyla cesitli teorik yaklasimlar gelistirmistir. Bu baglamda
Abdilkerim el-Kuseyri’nin, “Kulun siirekli tekrar ederek kazandigi ve bir nitelik

haline getirdigi 4dab ve ahlak olan makam, zamanla hale doniisiir.” seklindeki

%85 Selcuk Eraydin, Tasavvuf ve Tarikatlar, (Istanbul: ifav Yay., 1994), ss. 52-55.
%86 Hiicviri, Kesfi'I-Mahc(b, s. 290.

%87 Eb(i Nasr es-Serrac, el-Liima, nsr. Abdllhalim Mahm{d — Taha Abduilbaki Surdr (Kahire: Daru’l-
Kdtibi’l Hadis,1380), s. 411.
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degerlendirmesi, sifi gelenekte uzlastirici bir yorum olarak benimsenmis ve genis

kabul gérmiigtiir.>®

Kuseyri’nin hal anlayisi, Ciineyd-i Bagdadi ve Muhasibi gibi erken donem
stfilerin diisiincelerinden beslenen ¢ok katmanli bir yaprya sahiptir. Ozellikle
Ciineyd’in “halde sebat yoktur” goriisii, Kuseyri’nin hal tasnifinde temel bir referans
noktas1 olarak One ¢ikarken; Muhasibi’nin kabz, bast, sevk ve muhabbet gibi
kavramlara yiikledigi anlamlar da onun yaklasiminda belirleyici olmustur. Kuseyri,
Muhasibi’nin muhabbetin devamliligima ve sevkin siirekliligine dair vurgusunu
benimseyerek, bu tiir i¢sel tecriibeleri gegici fakat derin etkiler birakan haller olarak
degerlendirir.®®® Ayrica rizd gibi bazi kavramlar1 da hal kapsaminda ele alir ve bu
hallerin, siilik yolundaki miirid i¢in ahlaki doniisiimde hazirlayici vasif tasidigini
belirtir.5*® Bu yaklasim, Kuseyri’nin sifi egitimde yasanan manevi tecriibeleri sadece
psikolojik bir dalgalanma olarak degil, ayn1 zamanda ahlaki tekamiile katki saglayan

gecis evreleri olarak degerlendirdigini ortaya koyar.

Kuseyri’den yaklasik iki asir sonra, Ebu Omer Siihreverdi, halin makama
doniistiigli goriistinii savunmus ve bu goriisiinii ispat i¢in muhasebe kavramini
yorumlamistir. Ona gore muhasebe, kulun gonliine aniden dogar, bir miiddet sonra
nefsani isteklerin etkisiyle yok olur. Daha sonra Hakk’in yardimiyla muhasebe hali,
kula hakim olur ve nefsi yenilgiye ugratir. Boylece kulu tamamen etkisi altina alan
muhasebe, kisinin nefsinde tam olarak yerlesip, orada makam haline doniistir.
Muhasebe, makama doniisiince murékabe, hal olarak kiside goziikmeye baslar. Bu da
zaman zaman kendini hissettirir ve sonra kaybolur, en sonunda da murakabe makama
dontigiir. Murdkabe makamu ile birlikte hal olarak da miisahede ortaya ¢ikar. Bu durum

fena fillah, beka billah ve Hakk’a’l-yakin’e varmcaya kadar devam eder.’®!

Hal ve makamlar hususunda farkli bir yol ortaya koyan Seyh-i Ekber’e gore

halin devamliligini kabul eden sifilerde benzer hallerin birbirini izledigi

%88 Avdeh, Tecelliyatii’s-si 'ri ‘s-sGfi Kirddt fi1-ahval ve I-makamat, s. 24.
%89 Hucvirf, Kesfit I-Mahc(b, s. 290.
590 Kugeyri, er-Risaletli’I-Kuseyriyye, ss. 57-58.

591 Eb( Hafs Sihabuddin Omer es-Suihreverdi, Avarifi 'I-maarif, (Beyrut: Daru’l-Kttbi’l-Arabi, 1983),
ss. 469-470.
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goriildiigiinde, farkli hal oldugunu anlayamadiklarindan sGfiler yagsamis olduklari halin
devamliligina hitkkmetmislerdir. Zira hakikatte ger¢eklesen bu durum, ilahi isimlerle
dogrudan iligkili olup, her bir ilahi ismin tecellisi zincir halkalar gibi birbirini takip
eden her bir hal iizerinde farkl tecelli eder.>®2 Bu baglamda Ibnii’l-Arabi diisiincesinde
tiim makam ve hallerin, ilahi isimlerle dogrudan iligkili oldugunu sdylemek yerinde
bir yaklasim olacaktir. Nitekim Ibnii’l-Arabi’nin, Allah’in isimlerinden yani “Esma-i
Hiisna”dan kaynagini alan ahldklanma mevzusunu genel olarak makam ve haller

basligi altinda ele aliyor olmasi bu goriisii destekler niteliktedir.

Ibnii’l-Arabi ye gore ahliklanma boyutuyla “makam” ve “hal” kavramlariyla
iliskili 6nemli bir baska ilahi kavram da mekandir. Allah s6yle der: ‘Ey Yesribliler,
makamimiz yoktur.” (Ahzap, 33/13). Idris peygamber hakkinda ise ‘Onu yiice bir
mekana ¢ikardik’ (Meryem, 19/57) buyurur. Stfilere gére makam ve haller, celal ve
cemal niteliklerini asan kemal sahiplerine ait olan yaygidaki bir menzildir. Bunlar1
astiklar1 i¢in nitelikleri ve makamlar1 yoktur. Bu kemal sahiplerine en giizel
orneklerden biri olarak; “Sultdnii’l-arifin” lakabiyla meshtr Ebu Yezid el-Bayezid-i
Bistami verilebilir.>*® Mertebelerindeki bu mekanet dzelligi, kendilerine tecelli eden
ilahi isimlerle bulunmalarindan anlasilir. Oyleyse ilahi isimlerden onlar adina
gergeklesen sey, taniklik, ziyaret ve konukluk giliniinde ‘makam-: mahmid’ ve
‘yakinlik mertebesi’dir. Yilice Zat’tan onlar adina gerceklesen sey ise biitlin varliklarda

Hakk’1 grmektir.>%*

Biitiin varliklarda Hakk’1 géren kullarin mekanet bakimindan Hakk’1 bir yerde
gordiikleri goz ile bagka bir yerde kendilerini gordiikleri g6z kuskusuz farklidir. Ancak
bununla birlikte her gézde goriilen ve her gézden goren ise daima bir olan Allah’tir. O
halde mekan Rabbin ‘farig olmasini’ talep ederken mertebe “O her giin bir istedir.”
(Rahman, 55/29) ayetini talep eder. Ayette ‘Rahman Ars iistiine istiva etti.” (Ta Ha,
20/5) Rahman olan Allah, kullarmin tevbelerini kabul etmek, dua edene karsilik

vermek, bagislanma isteyeni bagislamak ve rizik isteyene vermek {iizere arsa tecelli

592 bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 20-21; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. VIII, s. 347.

59 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 1V, s. 23; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 352-
353.

59 ibnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 23; (a. mlf.), Fiitohat-: Mekkiyye, c. VIII, s. 353.
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etmistir. O hilde mekan, her yerde rahmettir.>*> Bu manada mekan sahibi olmak, hal
ve makam sahibi olmaktan daha iistiindiir. Zira mekan sahipleri hal ve makamlar1
asmis olup bunlarin Gtesinde bir yakinlik mertebesinde bulunurlar. Allah’a benzemek
olarak ifade edilen bu ahlaklanma surecinin gayesi hal ve makamlardan gecerek mekan

ve mekénet sahipligine erismektir. Bu ise kuskusuz kemal durumunu ifade eder.
A. MAKAMLAR VE AHLAKLANMA

Ibnii’l-Arabi’ye gore Allah, varhk alemini zillet ve muhtaglik temelinde
yaratmig, her bir mahliku kendi varolussal smirlarina uygun bir makamda
konumlandirmistir. Ancak bu ontolojik yap1 icinde insan ve cinler istisnai bir yere
sahiptir; zira bu iki varlik tiirti, diger yaratilmiglardan farkli olarak, sabit bir makdmda
degil, izzet makamina dogru ylikselme veya esfel-i safiline diisme potansiyeliyle
donatilmigtir. Bu durum, onlarin iradi sorumluluga sahip olmalarindan ve ilahi
miisahedeye agik bir biling yapisina sahip bulunmalarindan kaynaklanir. Dolayisiyla
insanlar ve cinler, stikiir ve kulluk ile manevi makamlara ylikselebilirken, inkar ve
gafletle varolussal olarak asagi mertebelere gerileyebilirler. Bu inis-¢ikis, onlarin
yaratilis hikmetini ve imtihan siirecini anlamada merkezi bir yere sahiptir.>®® Bu
baglamda makamlar, salikin Hakk’a kurbiyetini temin eden, ahlaki ve ruhsal terbiyeyi
onceleyen birer vasita niteligindedir. Tevhid hakikatine ulagma siirecinde bu
makamlar, salikin nefsindeki ikiligin izale edilmesine ve sonug¢ olarak kul ile Allah
arasindaki niirani ve zulmani hicaplarin ortadan kalkmasina hizmet eder. Salik, bu
manevi seyr u siilik siirecinde, benlik iddiasin1 tamamen terk ederek "senlik"
duygusunu asar ve ilahi feyzin dogrudan tecelli ettigi bir makama ulasir. Bu mertebe,
ancak bir insan-1 kamilin nezaretinde gergeklesen yogun miicahede ve riyazetle elde
edilen bir hal ve zevktir.®®” Bu nedenle bu tecriibe, yalnizca yasayan tarafindan idrak
edilebilen bir sir olup, baskalarina aktarilarak tam anlamiyla kavratilmas: miimkiin

degildir.

59 [bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 23-24; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. VI1II, ss. 353-
354,

5% [bnii’I-Arabi, el-Fiitiihdtii I-Mekkiyye, c. V, s. 182; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. XI, ss. 266-267.
597 Eraydin, Tasavvuf ve Tarfkatlar, s. 153.
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Manevi makamlar insanin ahlaki gelisimi ve Allah’in isimleriyle ahlaklanmas1
siirecinde merkezi bir rol oynar. Ibnii’l-Arabi'nin diisiince sisteminde bu makamlar,
kulun Hakk’a yaklagma yolculugunda gecici veya kalici nitelikler kazanmasini saglar.
Bazi makamlar, miisahede, celal, cemal, {linsiyet, heybet ve bast gibi, hem diinya hem
de ahirette kulun nitelenecegi siirekli haller olup, ilahi isimlerin tecellileriyle dogrudan
iligkilidir. Diger makamlar ise ziiht, tevbe, vera, miicdhede, riyazet ve gilizel ahlak gibi,
kulun diinya hayati boyunca siirdiirmesi gereken ahldki disiplinlerdir; ¢iinkii bu
makamlar, kulun nefsini arindirarak Hakk’a yaklagmasimi temin eder. Bunlar, cennet
hayatinda hiikmii kalmayan, yani diinya imtihaniyla sinirh olan hallerdir. Ayrica sabur,
stikiir ve vera gibi bazi makamlar, sartlara bagl olarak ortaya ¢ikar ve bu sartlar
ortadan kalktiginda kendiliginden sona erer. Korku ve timit gibi makamlar ise kulun
ahirete intikaliyle birlikte cennete ilk giris anina kadar devam eder. Ibnii’l-Arabi’ye
gore bu makamlar, kulun yaratilisindaki ilahi emanetleri gerceklestirmesi ve Allah’in

isimleriyle ahlaklanarak insan-1kamil mertebesine ulasmasi i¢in birer vesiledir.>%®

Tasavvuf diisiincesinde makamlar, kulun Hakk’a yakinligini artirmak amaciyla
thdas edilmis manevi duraklar olup, salikin tevhid suuruna ulasmasina vesile teskil
eder. Bu makamlar, kul ile Allah arasindaki nirani ve zulmani perdelerin ortadan
kalkmasia hizmet ederken, ayni zamanda benlik iddiasmnin asilmasi ve nefsin
tezkiyesi siirecinde temel rol oynar. Salikin bu yolculugu, ancak bir insan-1 kamilin
rehberliginde yiiriitiilen miicahede ve riyazet ile miimkiin hale gelir. Nihayetinde salik,
nefsinde “senlik” duygusunu yitirerek ilahi hakikatin tecellilerine mazhar olur. Bu
mertebe, bagkalarinca sadece teorik olarak idrak edilebilecek olsa da, hakikatte ancak
bireyin sahsi zevk ve haliyle kavranabilecek mahrem bir hakikattir. Dolayisiyla bu
maneVi tecriibe, sdzle anlatilamayan, yasanarak idrak edilen bir hal niteligi tasir.>%® Bu
baglamda, ahlaki tekamiil, insanin dogustan tasidig1 ilahi hakikatleri agiga ¢ikarma
siireci olarak degerlendirilir. Ibnii’l-Arabi’ye gére, alem Allah’in bilinme arzusunun
bir tezahiirii olarak yaratilmistir ve bu yaratilis, O’nun zatina herhangi bir kemal

eklemez; zira Allah mutlak kemal sahibidir. Alem, yaratilmis olsa da olmasa da

5% [bnii’l-Arabf, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 58; c. 1V, ss. 23-24; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. I,
ss. 81-82; c. VIII, ss. 353-354.

59 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-MekKiyye, c. 1V, s. 449; (a. mlf.), FitOhat-: Mekkiyye, c. X, ss. 274-275.
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eksiklikle nitelenir ve bu nedenle, insanin ahlaki kemali, ilahi isim ve sifatlarla
ahlaklanma surecinde gergeklesir. Bu siiregte, insanin ilahi isimlerin tecelligahi olmasi
ve bu isimlerle ahlaklanmasi, onun yaratilis gayesine ulagsmasmi saglar.®%° Baska bir
ifadeyle ilah1 isim ve sifatlarla ahlaklanma siireci, insanin bilgi; ¢aba ve ilahi Litufla

kemale ermesini ve ilaht hakikatleri idrak etmesini hedefleyen dinamik bir strectir.

Seyh-1 Ekber’e gore bu durum her birine 6zgii olan ve olmayan bir emirdir. Her
birine 6zgili olmayan, toplamdan meydana gelir ve her goge 6zgii olandan farklidir. Bu
durumda ise hallerin farkliligindan meydana gelen sey, meydana gelir. Burada
bitismelerdeki haller, niyetlere benzer. Herkes, kendi amag¢ ve diisiincesine gore
konusur. ‘De ki, hepsi kendi karakterine gore amel eder.’ (Isra, 17/84) Efendi, kélesine
‘kul’ (soyle) der, onda s6z meydana gelir. Efendi kdlesine ‘kum’ (kalk) der oda kalkar.
Var olanlar da Rahman’in nefesinde meydana gelir ve kelimelerin varliklari
Rahman’m nefesinde ortaya ¢ikmis olur. Alem ise Ama’da ortaya cikar. Alem,
Rahman’1n ilahi nefesine ait olmas1 yoniinden ‘kelime’ ve emir diye isimlendirilirken
Ama’da bulunusu yoniinden kevn, halk, zuhtir ve dista zuhtr diye isimlendirilir.
Cunka bu isimler, nefiste ve onda meydana gelen kelimeler tizerinde hukiim sahibidir.
Bunlar, EI-Cami’, en-Nafi’, el-Asim ve es-Settar gibi isimler, nefis ve onunla
baglantili eylemler iizerinde dogrudan etkili olan; kulda kulluk makammni ortaya
c¢ikaran isimlerdir. Bu isimlerin tecellisiyle insan, nefsi zaaflarini asarak ilahi koruma,
ortiilme, fayda ve birlik gibi vasiflarla ahlaklanmaya yonelir. Bununla birlikte, el-Basir
ve el-Bari gibi isimler de hiirriyet makamim gergeklestiren ve kulu varlikla degil,
mutlak hakikatle bulusturan isimlerdir. Bu ilahi isimler vasitasiyla ma’rifet ehli arifler,
giizel ahlak: siirekli kilma yolunda desteklenir. Nitekim Ibnii’l-Arabi’ye gére, bu
ahlaki doniisiimiin zirvesi, Hz. Peygamber’in “Ben, giizel ahldki tamamlamak iizere
gonderildim” ®% hadisinde ifadesini bulan ilahT misyonun bireyde tahakkukudur.%%2
Boylece kul, ilahi isimlerin ahlaki tezahtirleriyle sekillenen bir benlikle, hem ma’rifet

hem de fazilet yolunda kemale ermis olur.

690 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 450; (a. mlf.), FtGhat-: Mekkiyye, c. 1V, s. 75-76.
601 Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, c. 11, s. 381.

892 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 79-80; (a. mlf.), Futlhat-: Mekkiyye, c. IX, ss. 52-
53.
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Hiicviri, bu baglamda her bir peygamberin miistakar bir makami bulundugunu
soyler. Ona gore Hz. Adem (a.s.)’in tovbe, Hz. Nih (a.s.)’un zithd, Hz. Ibrahim
(a.s.)’in teslimiyet, Hz. Misa (a.s.)’nin indbet, Hz. Davud (a.s.)’un hiiziin, Hz.
Isa’(a.s.)’nin recd, Hz. Yahya (a.s.)’nin havf ve Hz. Muhammed’in (s.a.v.) zikir
makaminda oldugunu sdyler.’%® Ibnii’l-Arabi de el-isrd ile’l-Makami’l-Esra adli
eserinde mi’racda Hz. Peygamber’in ulastigit makadmi ruhun Hakk’a ylikselmesi
seklinde agiklamistir. Allah’1 siirekli olarak zikreden ve Kur’an’in sirlar1 iizerinde
derin diisiincelere dalan veliler bu makdma erisirler.’®* Aym eserinde makamlarin
tevbeden basladigini séyleyen Hucviri, sirasiyla inabe, ziihd ve tevekkiil seklinde
devam ettirir. Bir makami tam olarak elde etmeden, diger bir makama sahip olmay1
miimkiin gérmemistir.5®® Dolayisiyla her bir makam, hem peygamberi temsil hem de
salikin ahlaki ve rdhéni tekdmiilii agisindan vazgegilmez bir asama olarak

degerlendirilir.

Ebii’l-Huseyin en-Nari’nin kalbi; sadr, kalp, fudd ve Lib olmak {izere dort
mertebede tasnif etmesi, sifi diisiincede kalbin manevi yiikselisteki merkezi roliinii
ve ¢ok katmanli yapisin1 ortaya koyar. Bu smiflamaya gore sadr, Islam’m; kalp,
imanm; fuadd, ma’rifetin; liib ise tevhidin mahallidir. NGr?’nin bu yaklasimi, kalbin
yalnizca fizyolojik bir organ degil, manevi idrak ve tevhid yolculugunun ana mekani
oldugunu vurgular. Ote yandan Ebi Bekir el-Kettani’nin Allah ile kul arasinda bazis1
nlri bazist zulmani olmak iizere bin makam bulundugu yoniindeki ifadeleri, seyr u
siillik siirecinin ¢ok boyutlu ve bireysel tecriibeye acik yapisini gosterir.5%
Necmeddin-i Kibra ise el-Usiilii’[-asere adl1 eserinde on makdmdan (tevbe, ziihd,
tevekkiil, kanaat, uzlet, zikir, tevecciih, sabir, murakabe, rizd) s6z eder. Hace
Abdullah el-Herevi Mendzilii’s-sa’irin adli eserinde makamlar1 100 olarak belirtir ve
her makadm {i¢ dereceye ayirir. Meseld ihlas makdminin birinci derecesi riyadan

sakinmak, ikinci derecesi ihlash is yapmak i¢in ¢abalamak, ii¢lincii derecesi ihlasli

olmak fakat ihlasli oldugunu iddia etmemektir.®®’ Bu cesitlilik, siifi gelenekte

698 Hiievirt, Kesfir’I-Mahc(ib, cev. Stileyman Uludag, (istanbul: Dergah Yay., 2010), s. 521.

604 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 256; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 32-33.
805 Hijcviri, Kesfit I-Mahc(b, s. 289.

608 Serrac, el-Liima, s. 65.

807 Uludag, Makam, c. XXVII, ss. 409-410.
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makamlarin belli bir standarda indirgenemeyecek kadar dinamik, bireysel tecriibeye

acik ve yorumlara dayali bir yap1 arz ettigini ortaya koyar.

Feridiiddin Attar (6. 618/1221) da Allah’m isimleriyle ahlaki olgunluga erisme
yolculugunda makamlar1 6nemli menziller olarak goérmiistiir. Mantiku’t-tayr adli
eserinde yedi makadmdan (talep, ask, ma’rifet, istigna, tevhid, hayret, fakr/fena)
bahsetmis, bunlar1 gecilmesi gii¢ yedi vadi olarak tasvir etmistir.?%® Ayn1 sekilde
makamin derecelerini menzil olarak nitelendiren Ibn Kayyim el-Cevziyye (6.
751/1350) ise bir makama ulasmanin geride kalan makamla iliskiy1 bitirmeyecegini,
aksine ilk kazanilan makamin siireklilik arz edebicegine dikkat cekmislerdir. Mesela
tovbe hem ilk hem son makamdir. Sabrr, siikiir, riza, ziihd gibi makamlar da
boyledir.®%® Benzer sekilde Hac1 Bektas-1 Veli de tasavvufi seyr u siiliku, “dort kapi
kirk makam” ogretisiyle sistematize etmis; seriat, tarikat, ma’rifet ve hakikat
kapilarinin her birini on makam ile temsil ederek, bu asamalarin ilahi isimlerle
ahlaklanma siirecinde temel basamaklar oldugunu vurgulamistir.®'® Bu yaklasimlar,
ahlaki olgunlugun sabit bir hal degil, siirekli bir i¢sel doniistim ve derinlesme siireci

oldugunu ortaya koyar.

[bnii’l-Arabi’ye gore seyr u siilik siirecinde salikin gectigi her makammn kendine
0zgii nitelikleri, gerceklesme sartlari, hikmetleri, hiikiimleri ve neticeleri bulunmaktadir.
Ancak bu makamlara ulasmak, onlarin kalici olarak salikte yer edinecegi anlamina
gelmez. Zira kazanilan makamlarin kaybedilmesi de miimkiindiir. Ozellikle sarta bagl
olan makamlar, sartm ortadan kalkmastyla sona erebilir. Ornegin, havf (korku) ve rec
(limit) makamlar1 diinya hayatinda gecerli olup, cennet ehli i¢in artik gegerliligini yitirir.
Bu yaklagim, Ibnii’l-Arabi’nin ahlaki ve manevi gelisimi duragan bir hal degil, dinamik

ve siireklilik arz eden bir siire¢ olarak degerlendirdigini ortaya koyar. Bu bakimdan,

608 Feridiiddin Attar, Mannk Al-tayr, trc. Abdiilbaki Gélpmarly, (istanbul: TIBK Yay., 1962), ss. 285-
372.

699 fbn Kayyim el-Cevziyye, Medaricii 's-salikin, nsr. Abdiilazim Serefeddin, (Kahire: 1403/1983), c. I,
ss. 149-152.

610 Ahdilkadir Sezgin, Haci Bektds-1 Veli ve Bektdsilik, (Ankara: Ak¢ag Yay., 1990), s. 84.
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salikin makamlardaki istikrar, onun iradi gayreti, ildhl inayet ve i¢sel derinligiyle
dogrudan iliskilidir.5!*

Gazzali de bu manada insan i¢in hatadan korunmuslugu imkansiz kabul
ederken hatadan donmemeyi ise insanlikla bagdastirmaz. Ona gore giinah isleyen
kimse tevbe ettigi takdirde ademiyet nesebini, aksi halde seytaniyet vasfini tescil
ettirmis olur. Bu diisiincesini, “Her insan giinah isleyebilir, giinah isleyenlerin en

2612

hayirlisi tevbe edendir®? mealindeki hadise dayandirir.®®® Ayrica sifiler, seyr u

siilikte olan kimselerin nasuh bir tevbe vermeden “inabe veya isticAbe makamina”%%*
gecmesine izin vermemislerdir. Zira bir makdm tam anlamiyla igsellestirilmeden
gecildiginde, o makamdaki eksiklikler sonraki merhalelerde engelleyici bir nitelik
kazanacaktir.®'® Bu nedenle, tasavvufi terbiyede her makamin hakkiyla yasanmasi ve

tamamlanmasi, stiliikiin sthhati agisindan zaruridir.
1. Tevbe Makam

Tevbe kavrami tasavvufi literatiirde kullara nisbet edildiginde; dinde yerilmis
seyleri terk edip Ovgiiye layik olanlara yonelme; pismanlik duyup Allah’a donme ve
samimiyet duygular1 i¢inde iyi davramiglarda bulunma seklinde tanimlanmistir.
Allah’a nisbet edildiginde ise kulun tevbesini kabul edip lutuf ve ihsaniyla ona
yonelmesi manasma gelir.%?® Kur’an-1 Kerim’de tevbe kavrami seksen sekiz yerde
ge¢mekte, otuz bes yerde Allah’a, digerlerinde ise insanlara nisbet edilmektedir.
Tevbenin bezm-i elestte Allah ile kul arasinda yapilan ahdin tazelenmesini veya her
insanin fitrat ¢izgisine donmesini ve onu korumasin ifade ettiginden, terbiye edici

Rabbine kars1 olan vaadini ve ahdini unuttugunda yiice yaraticidan uzaklasmaktadir.

611 {bnii’l-Arab, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. 111, s. 291; ibnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. VII, s.
247,

612 [bn Mace, Ziihd, 30.
613 Gazzali, Thyaii Ulami ‘d-Din, c. 1V, ss. 234-243.

614 Tbn Até, Allah’in azabmdan korkan kulun tevbesine “inabe tevbesi”, O’nun kereminden haya eden
kulun tevbesine “isticabe tevbesi” adini1 vermistir. Bu hususta bkz. Kelabazi, s. 141; Kuseyri, s. 261;
Hucviri, s. 385.

615 Veliyliddin Abdurrahman b. Muhammed b. Halddn, Mukaddime, Thk. Muhammed Abdullah ed-
Dervis, (Dimagk: Daru’l-belhi, 2009), s. 585.

616 Bekir Topaloglu, “Tevhe”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2012), c. 41, s. 279.
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Iste tevbe de bu uzaklasmaya son verme cabasidir. Dolayisiyla tevbe, nefsin acziyet
ve zelilligi ile ruhun Allah’a agilisini ve yiiceligini hedefleyen bir duadir. Peygamber
efendimiz bir hadisinde: “Bazan kalbimi bir perde burir de giinde yuz defa tévbe

ettigim olur ’®'" buyurarak iimmetine tevbenin dnemini bildirmistir.

Ibnii’l-Arabi, tevbenin ne oldugu soruldugunda Ruveym b. Ahmed el-
Bagdadi’nin (6. 303/915-16) soyle dedigini aktarir: “Tevbe, tevbeye tevbedir.” Bu
ciimleyi okuduktan sonra ibnii’l-Arif’in (8. 536/1141) de sdyle dedigini nakleder:
“Pek cok kavim tevbe etmis, tevbeye ise bir ben tevbe ettim.” Seyh-i Ekber’e gore
burada Allah igin iki tevbe vardir: Birincisi “Sonra (Allah), tevbe etsinler diye
onlart tevbeye muvaffak kildi. Siiphesiz ki Allah, (tevbeye muvaffak kilan ve
tevbeleri cokca kabul eden.” (Tevbe, 9/118), Ikincisi ise “mii’'min erkeklerin ve
mii 'min kadinlarin da tévbelerini kabul etmek i¢in insana emaneti yiiklemistir”
(Ahzab, 33/73) ayetindedir. Bu anlamda kulun iki tevbesi de Allah’a aittir ve tevbe
eden O’dur, onlar degil! Zira “Attiginda sen atmadin, fakat Allah atti” (Enfél,
8/25). Bu hiikiim &yle bir hiikiim ki kullarm biitiin fiillerine yayilir. Oyleyse
ma’rifet penceresinden bakildiginda hakikatte tevbe eden, tevbe etmemis; Allah
tevbe etmistir. Bu nedenle sifiler: “Tevbe, tevbenin terkidir ve tevbe, tevbeye
tevbedir” demistir. Onun olumsuzlanmasi ispatiyken ispati olumsuzlanmasi

olmustur.®'8

Tasavvufta seyr u sullk ile ahlaklanma yolculuguna ¢ikan kisi i¢in bu
baglamda tevbe ilk makam olarak kabul edilir. Bagka bir deyisle insan ¢iktig1 bu
yolculukta, tevbe sayesinde hayata yeni bir baslangi¢c yapmis olmaktadir. Zira nasuh
bir tevbe, kulun ge¢misi unutarak ve gelecegi diisinmeden Allah’a rlicu etmesi
demektir ki bu durum bezm-i elestte Allah ile kul arasinda yapilan ahdin tazelenmesini
veya her insanm fitrat ¢izgisine ddnmesini ve onu korumasini ifade eder. Oyleyse kul,

tevbe makamu ile fitratina, asliyetine doner.

817 Muslim, Zikir, 41-42; Eb( Davad, Vitir, 26.

618 [bnii’l-Arabi, el-Futiihatii’l-Mekkiyye, c. 111, ss. 215-216; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. VII, ss.
102-104.
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Ibnii’l-Arabi bu manada Islim’m bir fitrat dini oldugunu, Rabbimizin insani
meleklerden farkli olarak giinah ve sevap isleme 6zelliginde yarattigini ifade eder.
Baska bir deyisle Islam’da insanm giinah isleyebilecegi kabul edilmis ve bundan
korunma ve kurtulma yollar1 insana Ogretilmistir. Dolayisiyla siafiler, yapilan
kotiiliiklerden; islenen giinah ve kabahatlerden kurtulup méanevi olarak temizlenmenin
yolu olarak da kulun Rabbine yapacagi tevbeyi gormiisler. Hak Teala da bu manada
tevbe makaminda olanlar1 6verek soyle buyurmustur: “O tévbekarlar, ibadet edenler,
hamdedenler, diinyada yolcu gibi yasayanlar, riikiia varanlar, secde edenler, iyiligi
tesvik edip kotiiliikten alikoyanlar, Allah’in simirlarimi gozetenler, miijdele o
miiminleri!” (Tevbe, 9/112). Peki, Allah’in bu nitelikleri ve fiilleri kendilerinde
yaratip onlardan meydana getirmesi ve biitiin bunlar1 kendilerine izafe etmekle onlar1
ovmesi, Allah’in kereminin anahtarlar1 degil de nedir?®® Iste bu lLitdf, Hakk’m
yarattiklarindaki fiilidir. Nitekim Hz. Peygamber sdyle buyurur: “Her insan giinah
isleyebilir, giinahkdrlarin en haywlilari ise tevbe edenlerdir.”%?° Zira Allah, bu tevbe
ile onlara ilahi tecellilerde bulunur. S6z konusu bu tecelliler hi¢gbir goziin gormedigi,

kulagin duymadig1 ve akla gelmeyen ihsanlardir.%?!

Gazzali de yukaridaki hadisi dayanak gostererek, insan icin hatadan
korunmuslugu imkansiz kabul eder. Ona gore de tevbe, kisinin Rabbiyle tekrar
miinasebete gegmesi, tekrar O’nun kapisini ¢almasi ve O’na yonelmesi demektir ki
Cenab-1 Hakk’in da ¢ok hosuna giden bir kulluk gostergesidir. Zira tevbe, kalpteki
kirlenmeleri temizledigi gibi nefsi de temizler.%? Baska bir hadis-i serifte ise: “Siz
glinah islemeseydiniz, Allah giinah isleyen, tevbe eden ve Allah’in kendilerini
bagisladigi bir topluluk getirirdi.”®?® buyurulmaktadir. Boylelikle Hz. Peygamber
alemde gergeklesen her seyin ilahi bir ismin hiikmiinii ortaya c¢ikarttigina dikkat
cekmistir.

619 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihati’I-Mekkiyye, c. 111, s. 146; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, 2014, c. VI, s. 377.
620 fbn Mace, Ziihd, 30.

621 bnii’l-Arab, el-Futiihatii’I-Mekkiyye, c. 111, s. 136; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VI, s. 357.

622 Gazzali, Thyaii Ulami ‘d-Din, c. 1V, ss. 242-243.

623 Muslim, Tevbe, 9-11.
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Bu minvalde makamlar ve haller ile ilahi isimler arasindaki iligkiyi anlatan
Ibnii’l-Arabi, dnemle tevbe makamu iizerinde durur. Ciinkii tevbe makami, 6liinceye
kadar insana eslik eden makamlardandir. Ona gore mesru tevbe olarak ta adlandirilan
bu makam, kul yiikiimlii oldugu siirece devam eder. Muhakkiklerin tevbesi ise ne
diinyada ne de ahirette kalkar. Onun baslangic1 vardir, fakat sonu yoktur. Muhammed
b. Abdulcabbar en-Niferi (6. 354/965) ve Ebu Yezid el-Bayezid-i Bistami (6. 234/848)
gibi vakfe ehli olan kimseler ise “Tevbe gaybidir, etkileri diinyada goriiliir”
demislerdir.®?* Zira yasadigimiz bu imtihan diinyasinda tevbenin viicuda gelmis hali
olan dué ve tevekkiil, birey ve cemiyet {izerindeki hayra olan meyli artirir; tevbe ve
istigfar serre olan meyli keser. Bu yiizden sifi gelenekte tevbe sadece kotii bir seyden
donmek degildir. O ayn1 zamanda terkedilen bir davranisin yerine dinen oviilen bir
hasleti koymaktir. Tevbenin hakiki anlami da bu olsa gerektir. Elbetteki stfi gelenckte
dili hem duaya, hem de tevbeye alistrmak onemli bir zorunluluktur. Ciinkii Hz.
Peygamber: “Giinahlardan tevbe, neddmet ve istigfardir’®®® buyurmustur. Bu
minvalde safiler: Oncelikli olarak kalbin “Ya Tevvab” ism-i celili ile tevbe etmesi
gerektigini; dilin tevbesinin ise kalbin tevbesinden sonra olmasinin daha anlamli

olacagmi ifade etmislerdir. Ciinkii tevbe agac1 sadece pismanlik suyu ile biiyiir.52®

Kur’dn-1 Kerim’de Allah’m “et-Tevvab” ismiyle c¢okca tevbe edenleri
sevdiginin bildirilmesi (Bakara 2/222), Ibnii’l-Arabi tarafindan ¢ok katmanli bir
sekilde ele alinir. Ona gore, Allah’tan Allah’a donen kimseler, ger¢ek anlamda “et-
Tevvab” isminin tecelli ettigi kimselerdir. Baskasindan Allah’a donenler yalnizca tek
bir hakikatten doniis yasamis olurken, kendisinden kendisine donen silik, ilahi
isimlerin bir mazhari olarak tiim varolusu kapsayan bir doniis gerceklestirmis olur. Bu
doniis, ilahi giizelligin kendisini temasa etmesi ve sevmesiyle sonuclanir; ¢linkii Allah
giizeldir ve giizeli sever. Ibnii’l-Arabi’ye gore alem, Allah’in tecelli ettigi stiretlerden
ibaret oldugundan, Allah kulunu severken aslinda kendisini sevmektedir. Bu sevgi,
bagkasini sevmekten daha giigliidiir; ¢iinkii burada sevilen, hakikatte yine Allah’in

kendisidir. Bu nedenle bir giinah islemeden de siirekli tevbe hélinde olan ariflerin

624 bnii’l-Arabf, el-Fiitiihati'I-Mekkiyye, c. 111, s. 213; (a. mlf.), Futohat-: Mekkiyye, c. VII, s. 100.
625 Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, c. VI, s. 264.
626 Dilaver Giirer, Abdulkadir Geylani Hayan, Eserleri, Gériisleri, (Istanbul: Insan Yay., 2016), s. 194.



231

durumu, Kur’an’da bildirildigi lizere Allah’in sevgisine mazhar olma halidir ve bu

saliklerin makami “tevbe makami”dir.%%’

Ibnii’l-Arabi’ye gore tevbe makdminda bulunan ma’rifet ehli bu kimseler,
Rablerinden kendilerine donmesini talep eden ademlerdir. Zira tevbe, Hz. Adem
(a.s.)’in durumunda oldugu tizere onlarin tevbeden paylary, itiraf ve talepten ibarettir.
Ibnii’1-Arabi bu manada tevbenin, ddnmemeye azmetmek degil bir itiraf ve dua oldugu
goriisiinii savunur. Bu goriisiinii de “Kul bir giinah isler ve giinaht bagislayan ya da
cezalandiran bir Rabbi oldugunu hatirlar, tipki Adem gibi buna bir sey eklemez. Sonra
tekrar giinah isler ve giinahi bagislayan ve cezalandiran bir Rabbi oldugunu bilir. Bu,
tic ya da dort kez tekrarlamir. Sonunda Allah ona soyle der: Diledigini yap! Seni
bagisladim. Iste bu, Allah’in boyle birinden giinah nedeniyle cezalandirmay:
kaldirdigr hakkindaki ifadesidir.”®?® hadisiyle destekler.5?

Ibnii’l1-Arabi'nin tevbeye dair yaklasimi, Kur’ani referanslarla derinlestirilmis
tasavvufi bir yorumu icermektedir. Ona gore, Nur Sdaresi’nin “Hepiniz Allah’a
doniiniiz” (24/31) ayeti, Adem’in tevbesine benzer sekilde, kullarin itiraf ve dua
yoluyla Allah’a yonelmelerini emreder. Bu baglamda Adem’in tevbesi, bir daha giinah
islemeyecegine dair s6z vermekten ziyade, Allah karsisindaki acziyetin itirafidir ve
samimi niyazla ger¢eklesmistir. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi’ye gore Allah’in kullarindan
istedigi tevbe, boyle bir farkindalik ve teslimiyet temellidir. Tevbe Sdresi 118.
ayetinde gegen “Allah da onlara doner” ifadesi, onun nazarinda ilahi rahmetin ve
liitfun bir yansimasidir.®*® Bu anlamda Konevi’ye gore “et-Tevvab” ism-i celili
iyiligiyle kuluna donen demektir. Yice Allah, duayr vermekle, 6zlr dilemeyi
bagislamakla; tevbeyi ise magfiretle kabul edendir.®3! Su halde insan Allah’m izni ve

emriyle tevbe ettiginde bu fiilin gerisinde et-Tevvab olan Allah bulunur.

627 {bnii’I-Arabf, el-Fitiihatii’I-Mekkiyye, c. 11, ss. 49-50; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 182-
184,

628 Buhari, Tevhid 35; Muslim, Tevbe, 29.

629 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 111, s. 213; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. VII, ss. 101-
102.

630 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 212; (a. mlf.), Futhat-: Mekkiyye, c. VII, s. 99.
831 Ali Osman Tatlisu, Esmati’I-Hiisna Serhi, (Ankara: TTK Yay., 1963), s. 208.
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2. Ahlak Makami

Tasavvuf diislincesinde, salikin manevi yolculugunda (seyr u sullk) bir
makamdan digerine ylikselmesi, sadece dissal bir ilerlemeyi degil, ayn1 zamanda igsel
hal degisimlerini de ifade eder. Her yeni makam, daha derin bir arinma ve ilahi
hakikate daha yakin bir ahlaki olgunluk seviyesini temsil eder. Bu baglamda, sufiler
seyr u silikiin stirekliligini ve nihai bir son noktasinin olmadigmi vurgularlar. Hz.
Peygamber’in siirekli tevbe etmesini, onun her an bir 6nceki haline gore daha ileri bir
hale ulasmasiyla aciklarlar. Nitekim Kuseyri, bu durumu “Salih insanlara sevap
kazandiran amelleri, onlardan daha salih insanlar iglerlerse bu ameller onlara giinah
getirir” ifadesiyle yorumlayarak, manevi derinlik arttikga sorumlulugun da aym
oranda arttigmi belirtir.®*? Bu yaklasim, tasavvufta ahlaki kemalin siirekli bir ic

muhasebe ve tevbe haliyle miimkiin olabilecegini gostermektedir.

Ahlak makam hususunda Enes b. Malik’ten (6. 93/711) soyle bir hadis rivayet
edilir: “Resulullah’in yanminda oturuyorduk. Simdi cennetlik bir adam gelecek,
buyurdu. O anda bir adam geldi. Sakalindan abdest suyu damliyordu. Ayakkabilarini
da sol eline almisti. Ertesi giin yine otururken Rasulullah ayni seyi séyledi ve o adam
geldi. Ugiincii giin yine aynisi oldu. Adam kalkinca Abdullah bin Amr da arkasindan
kalkti ve adami takip etti. Ona: Babamla tartistim ve ii¢ giin eve girmeyecegime yemin
ettim. Eger bu siire boyunca beni yaminda barmmdirmayr uygun goriirsen seninle
birlikte kalmak istiyorum, dedi. Adam: Evet, olur, cevabini verdi. Abdullah ii¢ giin bu
adamla beraber geceledigini soyler ve soyle anlatirdi: Onun geceleyin ibadet icin
kalktigini hi¢ gormedim. Ancak yataginda saga sola donerken Allah’i zikrederdi.
Sonra sabah namazina kalkardi. Ondan hayirdan baska bir soz isitmedim. Ug gece
gecmisti ve neredeyse amelini azimsamistim. Sonunda: Ey Allah’in kulu! Benimle
babam arasinda ne kirginlik ne de darginlik gecti. Ama ben Rasulullah (s.a.v)’in ii¢
defa;, “Simdi cennetlik bir adam gelecek” dedigini duydum, iigiinde de sen ¢iktin
geldin. Ancak seni biiyiik bir amel iglerken de gormedim. Seni Rasulullah’in dedigi
ahlak mertebesine ulastiran sey nedir! dedim. O, bana géyle cevap verdi: Ey Abdullah,

gordiigiinden baska 6zel bir durumum yok. Ama ben hi¢cbir Miisliimana karsi kalbimde

832 Kuseyri, er-Risaletl’|-Kuseyriyye, s. 184.
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kin beslemem ve Allah’in ona verdigi hayra haset etmem, dedi. Ben de: Iste seni o

ahlék makdmina ulastiran amel budur! dedim.”®%

Enes b. Malik’in rivayet ettigi ve Abdullah b. Amr’mn gdzlemleriyle
detaylandirdig1 bu hadis, Islam ahlakinm 6ziinii olusturan igsel arinma ve kalbi saflik
ilkelerini vurgular. Hz. Peygamber’in li¢ giin st tiste “simdi cennetlik bir adam
gelecek” buyurarak isaret ettigi sahabi, belirgin bir ibadet fazlalig1 sergilememesine
ragmen, kalbinde higbir Miisliimana kars1 kin tasimamasi ve Allah’in baskalarina
verdigi nimetlere kars1 haset duymamasiyla 6ne ¢ikar. Bu durum, Islam ahlakinda igsel
niyetin ve kalbi tutumlarin, zahiri ameller kadar, hatta daha fazla 6nem tasidigini
gosterir. S6z konusu sahabinin, gece ibadetlerine kalkmamasi ancak uyanik oldugu
anlarda Allah’1 zikretmesi ve yalnizca hayirlh sozler sdylemesi, onun ahlaki
olgunlugunu ve kalbi temizligini yansitir. Bu 6rnek, Islam ahlakinda riyadan uzak,
samimi bir kalp ile yasamanin ve baskalarina karsi icten bir sevgi beslemenin, bireyi
yiiksek ahlak makamlarma ulastirabilecegini ortaya koyar. Dolayisiyla, bu hadis,
Islam ahlakmm sadece digsal ibadetlerle degil, ayn1 zamanda igsel armma ve kalbi
saflikla da sekillendigini ve bu Ozelliklerin bireyi cennetle miijdelenen ahlak

makamina tasiyabilecegini gosterir.

[bnii’l-Arabi, tasavvufi diisiincesinde "ahldk makami" kavrammni ilk kez
sistematik bicimde kullanarak, ahlaki tekamili seyr u sildk strecinin merkezine
yerlestirmistir. Ona gore, miiminlerin seckinleri olan salikler, nefislerini yaratilis
gayeleri dogrultusunda mesgul ederek miibah, mekruh ve haramdan sakinmak
suretiyle kurtuluslarini ibadetlerin hakikatleriyle temin ederler. Bu yolculuk, dort
temel unsur etrafinda sekillenir: diirtiiler, ¢agrilar, ahlak ve hakikatler. Salikin bu
unsurlara yénelmesinde belirleyici olan ise Allah’in hakki, nefsin hakki ve mahlikatin
hakkidir. Allah’m hakki, sirk kogsmaksizin yalnizca O’na ibadet etmeyi; mahlikatin
hakki, onlara eziyet etmemek ve iyi davranmayi; nefsin hakki ise, onu yalnizca
Allah’in esmasiyla ahlaklanma yoluna sevk etmeyi gerektirir. Ibnii’l-Arabi’ye gore,

nefis bu yola direng gosterirse, bunun sebebi cehalet ve kotii tabiatidir. Bu direng, ilim,

633 Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, c. 111, s. 166.
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irfan ve fiitiivvet gibi erdemlerle asilabilir.®** Dolayisiyla, salikin ahlik makamina
ulagsmasi, ilahi esmalarla ahlaklanarak hakikat tecellilerini talep etmesiyle
mimkiindiir. Bu siiregte, nefsin terbiyesi ve ahlaki doniisiimii, insanin varolussal

kemaline ulagsmasinda temel bir rol oynar.
3. Fiitiivvet Makam

Ibnii’l-Arabi’nin makamlar ve haller mevzusunda ahldk makdmindan sonra
onemle lzerinde durdugu diger bir makam “flitiivvet” makamidr. Kur’an’da feta
(fitye, feteyat) diye nitelendirilen (Nis&, 4/25; Yasuf, 12/30, 36, 62; Kehf, 18/60, 62)
kisiler i¢cin bu sifat dini bir mana tasimasi yaninda takdir edilen bir anlam ifade ediyor.
Safiler bu kavramu bir tasavvuf terimi haline getirmede tereddiit géstermemisler ve
hatta onlara gore mert, comert ve cesur bir kiside bulunan vasiflar hakiki bir stfide de
bulundugundan siifi ayn1 zamanda bir fetadir. ibn Kayyim el-Cevziyye (6. 751/1350),
fitiivvetten ilk defa Ca’fer es-Sadik’m (6. 148/765) bahsettigini soyler®®® Ca’fer es-
Sadik’, “Bize gore fiitlivvet ele gecen bir seyi tercihen bagkalarinin istifadesine

sunmak, ele gegmeyen bir sey i¢in de siikretmektir” dedigi bilinmektedir. 5%

Siufi diistincede ahlaki faziletlerin merkezinde yer alan fiitiivvet kavrama,
tarihsel siirecte tasavvufun en temel ilkelerinden biri olarak benimsenmistir. Bu
baglamda fiitiivvet, sadece genglik veya yigitlik anlamima gelmeyip, ahlaki kemalin
ve erdemli davraniglarin bir biitiiniinii ifade eder. Siilemi (6. 73/692) fiitiivveti, “Hz.
Adem gibi 6ziir dilemek, Hz. Nah gibi iyi, Hz. brahim gibi vefali, Hz. Ismail gibi
diirlist, Hz. Miisa gibi ihlasli, Hz. Eyylb gibi sabirli, Hz. Daviid gibi comert, Hz.
Muhammed (s.a.v.) gibi merhametli, Hz. Eb( Bekir gibi hamiyetli, Hz. Omer gibi
adaletli, Hz. Osman gibi hayali ve Hz. Ali gibi bilgili olmaktir, fitiivvet mekarim-i
ahlaktir.” seklinde tarif eder.®®” Siilemi’nin taniminda goriildiigii lizere fiitiivvet,
peygamberlerin ve sahabenin Ornekliginde somutlasan yiiksek ahlaki niteliklerle

tanimlanmigtir. Bu yoniiyle fiitiivvet, stfiler tarafindan "mekarim-i ahlak", yani yiice

634 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, ss. 57-58; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. I, ss. 79-80.
635 fbn Kayyim el-Cevziyye, Medaricii 's-salikin, c. 11, s. 354.
836 Kuseyri, er-Risaletli’I-Kuseyriyye, s. 478.

®37 Eb( Abdirrahman Abdullah b. Habib es-Siilemi, Kitabii I-Fiitiivve, Cev. Stileyman Ates, (Ankara:
AUIF Yay., 1977), s. 29.
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ahlak olarak tanimlanmis; bireysel kemalin ve toplumsal sorumlulugun sembolii

haline gelmistir.

Abdullah-1 Herevi de (6. 481/1089) fiitiivveti bagkalarmin hatalarimi
gormezlikten gelmek, kotiilik yapana gonil hoslugu ile iyilik etmek ve Allah’tan
baskasina iltifat etmemek seklinde ii¢ kisma aymrmistir.®® Kuseyri ise (6. 465/1072)
Risalesinde fiitiivvetin; insanlara eziyet etmekten kagmip bol bol ikramda bulunmak

oldugunu, dolayistyla fiitiivvetin esasinin fedakarlik oldugunu belirtmistir.®3°

Fiitiivveti, yalnizca bireysel bir erdem degil, ayn1 zamanda 1lahi bir sifat olarak
degerlendiren Ibnii’l-Arabi'ye gore gercek fiitiivvet sahibi, aklini niibiivvetin
rehberligine tabi kilan ve ilahi bilginin 1s18inda hareket eden kisidir. Bu baglamda,
kulun akli nefsani arzulara yoneldiginde, ilahi bilgiye dayanarak bu arzulari terk
etmesi ve mizacina en uygun olani tercih etmesi gerekmektedir. Ciinkii Ibnii’1-Arabi'ye
gore, helali haram veya harami helal kilmaya yonelik istekler, gergekte nefsani
arzulardir ve bu tiir arzulara dayali ilhamlar, kulun ahlaki gelisimini engeller.®*°
Dolayisiyla, fiitiivvet anlayisi, kulun nefsani arzularini terk ederek ilahi bilginin
rehberliginde hareket etmesini ve bu yolla ahlaki kemale ulagsmasimi hedefler. Bu
yaklasim, Ibnii’l-Arabi'nin fiitiivveti ilahi bir sifat olarak gdrmesinin temelini

olusturur.

Ibnii’l-Arabi’ye gére, Allah’a yonelen kimselerin seriatin zahiri hiikiimlerini
terk etmemesi ve bu hukimleri uygulamaktan geri durmamasi esastir. Ona gore,
seriatin zahirl hitkkmiinii uygulamaya engel olacak sekilde anlasilan icsel kesif ve
ilhamlar, cogu zaman nefsani aldanislardir ve bu tiir anlayislara dayanmak dogru
degildir. Ibnii’l-Arabi, yerlesik seriat hiikiimlerini ortadan kaldiran veya bunlar1 kendi
icsel kesiflerine gore yeniden yorumlayanlar, hem kendilerine hem de Allah ehline
gbére yanlig bir tutum i¢inde olduklarini belirtir. Bu tiir ilhamlara giivenenlerin

yanilgiya diisecegini, Allah ehlinin yolundan sapacagmi ve amellerinin husranla

638 Sijleyman Uludag, “Futiivvet”, Isiam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 1996), c. XIII, s. 260.
839 Kuseyri, er-Risaletli’I-Kuseyriyye, s. 474.

640 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 349-352; (a. mif.), Fitdhat-r Mekkiyye, c. VII, ss.
364-365.
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sonu¢lanacagint vurgular; bunu Kur’an’in, “Onlarin gayretleri, iyi is yaptiklarini
zannederken, diinya hayatinda bosa ¢ikmistir.” (Kehf, 18/104) ayetiyle destekler.
Seyh-i Ekber, bu baglamda, seriatin disina ¢ikanlarin, arzusunu ilah edinenlere
katilmig sayilacagmi ve Allah’m onlar1 saptiracagmi ifade eder.%*! Dolayisiyla
ahlaklanma siirecinde miiminlerin, seriatin hiikiimleriyle ¢elisen yanhs kesif ve

ilhamlarm tuzaklarimdan korunmalar1 gerektigi tizerinde 6zellikle durur.

Futivvet ve guzel ahlak makamini elde edenler, Allah karsisindaki
kulluklarimdan bir an bile ayrilmayan kimseler oldugunu sdyleyen Seyh-i Ekber’e
gore, Allah onlara mertebeleri ve o mertebelerin hak ettigi amelleri ve hélleri 6gretir.
Zira bu insanlardan baska Allah karsisinda ve O’nun esmasiyla ahlaklanarak fiitiivvet
ve ahlak makamini elde eden yoktur. Onlar, biitiin menzilleri elde eden Allah’1n seckin
kullaridir. Onlar, bu halleriyle bulunduklar1 vaktin imami olurlar. Onlar, iistiin tabaka
ve misal yolunun efendileri, diinya ve ahiret hayatinda degerli mertebenin sahipleridir.
Seyh-i Ekber’e gore Selman-1 Farisi, onlar en degerlilerinden biri ve bu makamda

bulunan peygamber sahabesindendir. %42

[bnii’l-Arabi’nin tasavvufi diisiincesinde, fiitiivvet kavrami ilahi bir nitelik
olarak ele alinmakla birlikte, bu terim dogrudan Allah’a verilen bir isim degildir. Ona
gore, Yiice Yaraticr’nin alemi varlik ve yalnizlik arasinda tercih ederek yaratmasi,
flitlivvetin Oziinii olusturur. Kur’an’da “Ben insanlar1 ve cinleri bana ibadet etsinler
diye yarattim” (Zariyat, 51/56) ayetiyle ifade edilen bu durum, Allah’in insanlar1 ve
cinleri yokluktan ¢ikarip varlikla nimetlendirmesi, onlara ilahi isimlerle tahakkuk
imkan1 vermesi ve onlar1 halife olarak se¢mesi anlamina gelir. Bu yaratilig, onlarin
kendileri veya alem i¢in degil, yalnizca Allah i¢in var kilinmalarini igerir. Bu gergek,
nebevi rivayetlerde Hz. Musa’ya atfedilen “Ey Musa! Esyayi sizin(insan) igin,
sizi(insani) ise kendim i¢in yarattim”, 11ahl hiikmii de ayni sekilde Zariyat, 51/56
ayetiyle Ortiisen yaratilis amacina isaret eder. Ibnii’l-Arabi, ayrica kutsi hadiste ifade

edilen “Ben bilinmeyen gizli bir hazineydim, bilinmek istedim, dlemi yarattim ve

641 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 352-353; (a. mif.), Fitdhat-r Mekkiyye, c. VII, ss.
365-366.

642 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. V. ss. 52-54; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XI, ss. 36-38.
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onlara tamindim” sdzine atifta bulunarak, futiivvetin Allah’in kendisini bilmek
istemesiyle tezahiir ettigini vurgular.®® Bu baglamda fiitiivvet, ilahi sevginin ve
yaratiligin temel dinamigi olup, Allah’in zenginligini gizleyerek varligi ve sevgiyi
ortaya ¢ikarmasini temsil eder. Boylece, fiitiivvet hem yaratilisin hem de ilahi bilincin

bir ifadesi olarak anlasilir.

Yaratilmiglara kars1i Hakk’n niteligiyle ahlaklanan fiitiivvet ehli i¢in, gergekte
nimet ve ihsanlar1 gosterirken, basa kakmayi ve minneti gizlemeyi de gerektirir.
Nitekim Allah soyle buyurur: “Sadakalarimizi basa kakma ve eziyet ile bosa
ctkartmayin.” (Bakara, 2/264). Zira basa kakmamak, ilahi bir ahlaktir, ¢linkii Allah,
bize varlikla ve kendisini bilmeyle ihsanda bulunmus, fakat bunu basa kakmamustir.
Ardindan Hz. Peygamber’i kendisine yegleyerek, onun kinanabilecek bir nitelik sahibi
olmasini engellemek iizere, sdyle buyurdu: “Onlara de ki; aksine Allah imana hidayet
ettigi icin size iyilik etmistir.” (Hiicurat, 49/17). Hz. Peygamber dileseydi soyle
diyebilirdi: “Allah benim vasitamla sizi imana ulagtirdigi icin, esas benim sizin
basiniza kakmam gerekir. Bu iman sayesinde O’nun birligiyle sizi riziklandirmig ve
mutlu etmistir.” Bundan dolayidir ki Allah, peygamberini basa kakic1 yapmadi.®* Bu
nebevi yaklasim, farkma varilmayan ilahi fiitiivvetin bir pargasidir. Oyleyse Hak’ta
hiikmii bulunan bir nitelikten O’na bir isim vermek yaratilmislarin degil ancak
kendisinin isimlendirdigi isimlerle olabilir. Hakk’1n biitiin bunlar1 yapmasinin amaci,

karsisinda nasil davranilmasi gerektigini kullarina 6 gretmektir.

Ayrica fiitiivvetin kuvvet makami oldugunu sdyleyen Ibnii’l-Arabi’ye gore bu
dénem; insani yetiskinlik cagidan kirk yasina ulastigi d6mriidiir. Cocukluk evresinde
zayif yaratan; genclik evresinde kuvvet vererek giiclendiren ve sonrasinda yaslilik ve
zayiflik ile birlikte tekrar vakari da veren siiphesiz Allah’tir. Nitekim Yiice Allah’in
bu makdm hakkinda sdyle buyurdugunu aktarir: “Allah, sizi zayif yaratan; sonra
zayifligin ardindan (size) bir kuvvet veren; sonra kuvvetin ardindan (tekrar) bir

zayiflik ve bir ihtiyarlik verendir.” (Rum, 30/54). Boylece Allah’mn bu ikinci zayiflik

643 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 349-350; (a. mif.), Fitdhat-r Mekkiyye, c. VII, ss.
359-361.

644 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii’I-Mekkiyye, c. 111, s. 350; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. VII, ss. 361-
362.
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ile vakardan ibaret olan yaslhlig1 birlestirdigini sdyle bir drnekle anlatir: “Hz. Ibrahim
(a.s.)’in bir yaslyr gordiigiinde: ‘Ey Rabbim! Bu nedir?’ Allah séyle buyurdu:
‘Vakardir.” Bunun iizerine Ibrdhim soyle der: ‘Allah’ym! Benim vakarimi artir der.”

Ona gore bu durum, fiitiivvetin hali ve makamudir.5%°

Seyh-i Ekber, Allah’m emriyle yiiriiyen flitiivvet ehli bu makam sahiplerinin
ahlaklanma boyutundaki hikumleri hususunu, FltGhat-: Mekkiyye’de Fahreddin er-
Razi’ye (6. 606/1210) yazdigini sdyledigi®® ancak ne yazik ki giiniimiizde mevcut
olmayan Ahlak Risalesi’nde (Risdletii’I-Ahlak)®*" genis bir sekilde izahat buyurdugunu
belirtir.

4. Hayret Makam

Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi literatiirde Snemle iizerinde durdugu makamlardan
biri, higbir seye kizmayan ve yalnizca Allah’1 gorerek i¢inde bulundugu hélin etkisi
altinda kalan salikin ulastig1r hayret makamidir. Bu makam, Allah’a duyulan derin
hayranlik ve bilinmezlik karsisinda olusan saskinlik halini ifade eder. Stfi gelenegin
onemli isimlerinden Zinndn el-Misri (6. 245/859), “Allah’1 en iyi taniyan O’nun
hakkinda en fazla hayret edendir” diyerek bu durumu vurgulamistir. Benzer sekilde
Clneyd-i Bagdadi (6. 297/909), “Diisiincenin ulasabildigi son nokta hayrettir.” ve Sehl
et-Tusterl (6. 283/896) de “Ma’rifetin nihai noktasit hayrettir” sozleriyle, hayret

makaminin ma’rifetin ve Allah bilincinin en iist seviyesi oldugunu ifade etmislerdir.®

645 Tbnii’|-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. 1, ss. 365-366; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 240-
242.

646 Tbnii’|-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. 1, ss. 365-366; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 240-
242.

647 fbnii’l-Arabi’nin Fiitlhat-: Mekkiyye adli eserinde Fahreddin er- Razi’ye ahlak ile ilgili bir risale
yazdigin1 belirtmektedir. Ancak Ibnii’l-Arabi Gizerine calisma yapan birgok ilim insan1 bu eserin
guniimiizde meveut olmadigr goriisiindeler. ibnii’l-Arabi’nin eserleri tizerine bir doktora calismasi
yapmis olan Osman Yahya ise Ibnii’l-Arabi’nin ‘Mehasin-i Ahlak’> adl bir eserini gérdiigiinii
sOylemektedir. Bu eserin diger bir adi ‘Tehzibl’l-Ahlak> olup, Selim Aga Yazma Eserler
Kdtiphanesinde bulunan 000328 katalog numarali ‘Mehasin-i Ahlék’ adiyla kayithidir. Tevfik et-
Tavil ise Ibnii’l-Arabi’ye nispet edilen ahlak kitabinin aslinda Yahya bin Adi’ye ait oldugunu ve
yanlislikla Ibnii’l-Arabi’ye nispet edildigini iddia etmektedir. Tevfik et-Tavil, “/bnii’l-Arabi de
Ahlak Felsefesi”, gev. Tahir Ulug, (istanbul: insan Yay., 2002), s. 123. Ayrica bkz. Yahya b. Adf,
TehzibiiI-Ahlak, ¢ev. Harun Kuslu, (Istanbul: Yazma Eserler Kurumu Bagkanlig1 Yay., 2013).

648 Kuseyri, er-Risdletii’I-Kuseyriyye, s. 605.
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Bu cercevede, hayret makamu, salikin tefekkiir ve ma’rifet yolculugunda ulasabilecegi
en yiksek derecelerden biri olarak kabul edilir.

Diger taraftan Allah’in zatin1 kavramaktan aciz oldugunu idrak eden akil
hayrete diiser. Zira ger¢cek ma’rifet, Allah karsisinda aklin aczini ve yetersizligini
kavramasidir. ibnii’l-Fariz (6. 632/1235) da “Eger hayret etmesem hayret bana!”
demistir.5*° Boylesine hayret makdminda olan bir insan diinya ve ahirette, Allah igin
olan her durumu kurtarici bir kanit sayar. Nitekim Yiice Rab, Ku’an’da peygamberi
sahsinda biitiin insanhiga su mesaji verir: “De Kki: Ben de ancak sizin gibi bir
insamim...” (Fussilet, 41/6). Resul-i Zisan Efendimiz ise soyle buyurur: “Ben de
insamm, diger insanlar gibi ben de bazen seving duyar hognut olurum, bazen de
ofkelenirim®>° Seyh-i Ekber, miiminlerin de hal ve huy olarak ancak boyle hareket

ederek ahlaklanabilecegini belirtir.5

Ibnii’l-Arabi bu baglamda “Hakk’a vasil olan hayret eder.” diyerek gercek
ma’rifet olarak nitelendirdigi hayretle vuslat arasinda bir iliski kurar. Bu durumda
hayret “ilim, irfan, yakin ve hidayet” anlamina gelir. Celal sifatlar1 ise salik iizerinde
heybet, cemal sifatlar1 Uns tesiri meydana getirir. Zira celalin sonucu korkma, sikilma
ve lziilme; cemalin sonucu {imitlenme, rahatlama ve sevinmedir. Seyh-i Ekber,
Kur’an’dan verdigi orneklerle alemdeki her seyin celal ve cemale baglh olarak bir
miitekabiliyet i¢inde oldugunu gostermeye calismustir. Meseld, “Allah’in azabi
siddetlidir” (Bakara, 2/165, 196, 211) ayeti celali sifatlar1; “Allah tévbeleri kabul eder”
(es-Stira, 42/25) ayeti ise cemali sifatlar1 ifade eder. “Allah’tan geregi gibi korkun”
(Al-i Imran, 3/50) celal, “Giiciiniiz yettigince Allah’tan korkun” (Tegabin 64/16)
cemal iginde mitalaa edilir.®>? Abdulkerim el-Cili, Allah’in celalinin genelde O’nun
yiice vasiflarini ve giizel isimlerini, 6zel olarak da lutuf ve kerem tiiriinden vasiflarini

ifade ettigini sdyler. Celal ile cemal sifatlar1 arasinda bir yoniiyle ilkine, diger yoniiyle

649 Erhan Yetik, “Hayret ", Isiam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 1998), c. XVIII, ss. 60-61.
850 Muslim, Birr, s. 95.

651 [bnii’I-Arabi, el-Fiitihdtii I-Mekkiyye, c. 1, ss. 527-528; (a. mlf.), FutGhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 115-
116.

652 Siileyman Uludag, “Hayret”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV. Yay., 1993), c. VII, s. 240.
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ikincisine benzeyen rab ve rahman gibi sifatlar da oldugunu sdyler.5>® Dolayisiyla celal
ve cemal tecellilerinin bir noktada birlesmesi ve 6zdeslesmesi stfide hayret halinin
dogmasina vesile olur. Ayrica sifi, nasil olur da “birden” ¢ok ¢ikiyor veya c¢ok bir

oluyor diye de her daim hayret eder.®>
5. Ma’rifet Makam

Igerdigi konular bakimindan hayli genis kapsamli olan ma’rifet makamu,
makamlardan bir makam olarak ele alinsa da adeta tiim makamlar1 kusatan bir bilgiye
sahip olmas1 hasebiyle Ibnii’l-Arabi tarafindan Fiitiihdt in ma’rifet makamini konu
edinen boliimiiniin basinda, ilahi bir nitelik olan ma’rifetin; bir biitiin olarak amelden,
takvadan ve siilikten meydana gelen bilgi oldugunu ve bdyle bir bilginin ancak
kuskunun giremeyecegi kesften dogabilecegini aciklar.® Bu agiklamaya gore
ma’rifetin vehbi karakterli oldugu sdylemek miimkiindiir. Muhteva bakimindan ise
ma’rifet sahibi olmak i¢in kullarin su hususlarda bilgi sahibi olmalar1 gerektigini ifade
eder: Hakikatleri yani ilahi isimleri bilmek, Hakk’1n esya tizerindeki tecellisini bilmek,
Hakk’1n miikellef kimselere seriatin diliyle gelen hitabin1 bilmek, varhktaki kemal ve
eksikligi bilmektir; hakikatleri yoniinden insanmn kendi nefsini bilmesidir.®*® Bununla
birlikte bir kisi, verdikleri hallere ve alemdeki tasarruflara gore biitiin makamlara da
sahip olabilir. Bunun da sarti ilah1 bilgiyi (ma’rifet) bilmektir. Hiikiim sahibi olmak

isterse hale iner, ¢iinkii tahakkiim hallere aittir.”®®’

Seyh-i Ekber bu baglamda Allah’in esmasiyla ahlaklanarak sehadet alemindeki
bedenlerinden adeta siyrilmig ariflerin, bu diinydda kendilerine mahsus bazi makam
ve dereceleri oldugunu sdyler. Bu makam ve dereceler, onlara mele-ia’la’da Allah’in
celal ve cemalini miisdhede etme ve Hak Tedld’nin onlara verdigi ma’rifet ve

hikmetten elde ettikleri manevi zevklerdir ki bu haller baskalarma gizli baz1 hususlar

853 C1lIf, Insdn-1 Kamil, c. |, s. 75.
654 Muhyiddin ibnii’l-Arabi, Fus(su’l-Hikem, ed. Ebu’l-Ala Afifi (Kahire: Daru ihyai’l-Kutibi’l
Arabiyye, 1946), s. 72.

655 [bnii’l-Arabi, el-Fiitahatii’I-Mekkiyye, c. 11, s. 181; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 105-
106.

6% fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 450; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, s. 110.
657 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 479; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, s. 160.
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icerir. Bu gizli hususlardan bir kismi onlar {izerinde ilahi bir tecelli olarak mucize veya

keramet seklinde tezahiir edebilir.5%®

Ibnii’l-Arabi’ye gdre ma’rifet sahibi bu kimseleri bilgi bakimmdan tiim
makamlar1 elde etmis arifler olarak telakki etmek gerektir. Zira Allah’1 bilmek, arifin
bilesik parcalarina yayilinca, ondaki her bir cevher-i ferde ilah1 bilgi yerlesir. Boylece
o da igerdigi her pargasiyla Allah’1 bilen haline gelir. Rabbinin bilgisinden ihsan sahibi
olan arif, mana; duyu ve hayalde Allah’in isimlerinin tecellileriyle nizama kavusur.
Sayet boyle olmasaydi parcalar1 nizam bulmaz, rhaniligi dogasina bakmazdi.
Hallac’in ve Ziileyha’nin halleri bu hakikati destekler mahiyettedir. Nitekim
Zileyha’nin kan1 yere diisiince “Ysuf” diye yazilmis iken Hallac-1 Mansiir’un kani
yere diistiiglinde “Allah, Allah” diye yazilmisti. Halldc o an su misralar1 okumustu:
“Hareket eden her organ ve eklemimde sizin zikriniz bulunur.” Aslinda bu durum,
biitiin varliklar igin gegerlidir. Insan bu sekilde vecd ve miisahede olarak Hak
Teala’nin sifatlartyla 6zdeslesir.’® Oyleyse bu makama ulasanin alemdeki hali,

Hakk’1n 6zelligine sahip olmaktir.

Seyh-i Ekber’e gore Hakk’in Ozelligine sahip olan kimsenin bilgisinin
mertebesi bu olus dleminde var olmasiyla kemale erdigi gibi; varligmin mertebesi de
dista zuhlr etmesiyle kemale ermistir. Hakikat boyle olunca, Hak var olanlar igin
tesbih etme yiikiimliligii belirlemistir ki bu tenzih demektir. Zira tenzih, yokluk
niteligidir. Bdylelikle Hak, kendisini onunla niteleyerek mutlak yoklugu
sereflendirmis ve soyle demistir: ‘/zzet sahibi Rabbin onlarin nitelemelerinden
minezzehtir” (Saffat, 37/180). Bu ifade, Allah’1 yiiceltmeyle ilgili niyeti nedeniyle,
yoklugu sereflendirmek tizere sdylenmistir. Ciinkli mutlak yokluk, Allah’mn hak ettigi
seyi sinirl yokluktan daha iyi bilir. Oyleyse Allah’1, Allah’m disindaki seyler iginde
mutlak yokluktan daha iyi bilen yoktur. Nitekim “Kuskusuz ki sen daha énce bir sey
degil iken seni yarattik.” (Meryem, 19/9) ayeti, kullarin varlik halinde de yiice

yaraticisina itiraz etmeden ve kaderin akigina teslim olarak kalmalar1 gerektigini ortaya

658 Dilaver Giirer, SGff /bn Sina ve Makamatii I-Arifin, (istanbul: Gelenek Yay., 2012), ss. 71-72.

659 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii I-Mekkiyye, c. 111, ss. 542-543; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, ss.
289-290.
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koymaktadir. Dahasit yokluk halinde zaten bdyle idi. Boylelikle insanin serefi,
varliginda yokluguna donmesi olmustur. Zira Allah Teald bu davranisin nefislerin
veya ruhlarm takvasindan oldugunu sdylememis, kalplerin takvasindandir demistir. °6°
Oyleyse kim Allah’in siarlarin1 (alametlerini) yiiceltirse biitiin hareketlerinde takva
sahibidir. Cunki insan hallerinde, her nefes, hélden hale girer. Bunun nedeni, var
olmayan seylerin her nefes yaratilmasidir. Halden hale girdigi her degisiminde
Allah’tan korkarak nefis tezkiyesi yapmak, Allah’in insandan talep edebilecegi islerin

zirvesidir. Bu dereceye ise yaratiklar i¢inden ancak gii¢lii kamiller ulasabilir.

Ibnii’l-Arabi’ye gdre ma’rifet makdmimda olan Arifler bilir ki Allah, insani
insan i¢in degil kendisi i¢in yaratmistir. Nitekim Hz. Peygamber kendisi hakkinda
sOyle der: ‘Ben insanlarin efendisiyim, éviinmiiyorum. Zira ben, insan mazharlarimin
en tistiinii olsam bile, hakikatim ile 6zdeslesmemde (tahakkuk) en giiclii olanim.”®5!
Bundan dolay1 insan, Rabbiyle degil kendi hakikatiyle 6zdeslesen kimsedir.
Dolayisiyla bu dereceyi zevk yoluyla ancak Hz. Peygamber elde etmistir. Nebiler ve
Hz. Muhammed’in (s.a.v.) iimmetinin arifleri ise kesfi metod ile bu derceyi elde
etmistir. Onlarin disindakilerin bu konuda bir tecriibeleri yoktur. Zira Allah insanlar1
ve cinleri kendisi i¢in yaratmis, bu iki smifin disindakileri ise insan i¢in yaratmustir.
Bu konuda Hz. Musa (a.s.)’dan aktarilan sdyle bir rivayet vardir. Allah kullarina “Ey
Ademoglu! Esyayi senin icin, seni kendim icin yarattim! Kendim icin yarattigimi senin
icin yarattigima feda etme.” Kur’an’da da soyle buyurulur: ‘Insanlar: ve cinleri bana
ibadet etsinler diye yarattim. ’(Zariyat, 51/56)°? Oyleyse ma’rifet makdminda Allah’1
bilmek, Allah’1 bilme mertebesinin kemali i¢in kullara kendini tanittigini1 bilmeyi de
gerektirir. Bagka bir deyisle ilahl mertebeyle iligskilendirilen her ahldkin kendisinde
ortaya ¢ikacagi bir mazhari olmalidir. Mazharin o ahlak ile ahlaklanisi, ya Hakk’in

mertebesine doner ya da ilgili oldugu baska bir mazhar vardir.

Ma’rifet makdminda olan kimseler sadece ‘“Vacibii’l-viicid” olan ilk hakikati

ister. Onlar i¢in ibadet Hakk’a ulastiran serefli bir miinasebettir, korku veya ragbet i¢in

660 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 450-451; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. X, ss. 276-
280.

81 Buhari, 7412; Mislim, 2788.
662 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii’I-Mekkiyye, c. 111, s. 111; (a. mlf.), Fiithat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 310-311.
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yapilmaz. Sayet ibadet ragbet veya korkudan dolay1 yapilirsa; bu durumda Hak gaye
olmaz, gaye edilen sey i¢in vasita olur. Halbuki Hak; kendisi disindaki her sey i¢in
gdye ve her seyin matlibudur.®®® Rabiatii’l-Adeviyye’nin (6. 185/801): “Ilahi! Eger
sana cehennem korkusuyla ibadet edersem, beni cehenneminde yak. Eger sana cennet
umidiyle ibadet edersem, beni cennetine koyma. Fakat Sana Senden 6tir(i ibadette
bulunursam beni ebedi cemalinden mahrum etme!” duasi ma’rifet ehli kimselerin

ma’rifet makamindaki hallerini en giizel sekilde ifade etmektedir.

Uzerinde baska bilginin bulunmadig1 Hakk’m bu ma’rifet mertebesinde ancak
nisbetleri bilen ma’rifet sahibi kimselerin, Allah’1 bildigini ifade eden Ibnii’l-Arabi:
“Rabbine ibadet et!” (Hicr, 15/99) ayetini Hakk’in bu mertebesinde ¢ok 6zel bir nisbet
olarak goriir. Bu diisiincesini “...Secde et ve yaklas.” (Alak, 96/19) ve “Ta ki sana
yakin gelsin.” (Hicr, 15/99) ayetleriyle kuvvetlendirir. Boylelikle nisbetleri bilen bu
Kimselerin, “Mii’minler feldh buldu, onlar ki namazi husi (kalp ve beden &hengi)
ig¢inde kilarlar.” (Mi’minln, 23/1-2) ayetlerinde belirtildigi gibi kime ve nasil ibadet
ettigini, ibadet edilen ve edenin kim oldugunu 6grenmis olurlar. Bagka bir ayette ise
“Biitiin is O na déoner, O 'na ibddet et.” (Hud, 11/123) buyrulur. Oyleyse kul, kendisini
bildigi yonden O’na ibadet ettiginde, kendi nefsine ibadet etmis olur. Bilmedigi
yonden O’na ibadet ederse de O’nun ilahi mertebeye nisbetine ibadet etmis olur.®%
Iste bu, Efendimiz (s.a.v.)’in: “Namaz, mii 'minin mirdcidir.”®® hadisinde de belirttigi
iizere, lizerinde baska bir bilginin bulunmadig1 yiice bir mertebede kulun, manevi
tecrilbbeyle dogrudan elde ettigi ve Allah’in esmasiyla ahlaklanmasmi saglayan

ma’rifettir.

863 Dilaver Girer, SOff /bn Stna ve Makamatii 1-Arifin, ss. 76-77.

664 bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 111, ss. 111-112; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VI, ss.
311-312.

865 “Namaz mi ‘'minin miracidir” sozli her ne kadar mana agisindan dogru olsa da, Hz. Muhammed’e
(s.a.v.) ait bir s6z oldugu tespit edilememistir. Bu s6z Fahreddin er-Ré&zi’nin (6. 606/1210) tefsirinde
bulunmaktadir. R&zi, bunu bir hadis olarak nakletmekte ise de nerede gectigini ve kimden rivayet
edildigini séylememektedir. (Fahriddin Muhammed b. Omer b. Hiiseyn er-Razi et-Taberistani, et-
Tefsiru I-Kebir, c: 1, s: 226.); Hadis hakkinda ayrica bkz. (StyQti, Serhu [bn-i Mace, c. |, s. 313.)
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6. Vera Makami

Makam, ayrilmanin mimkiin olmadigi, siireklilik arz eden niteliktir diyen
Ibnii’l-Arabi, makdmlarmn hakikatlerinin farkliligindan 6tiirii bunlarm bir kismmin
sarta tabi oldugunu, sart ortadan kalktiginda kendinin de ortadan kalkacagini soyler.
Bunun en giizel 6rneginin de vera makami oldugunu soyler. Zira vera mahzurlu veya
siipheli seylerde s6z konusudur ki bunlar bulunmadiginda veradan da bahsedilemez.%%
Ebl Nasr es-Serrac, (6. 378/988) verai tovbeden sonra gelen ikinci makam diye
zikretmekte ve bunun U¢ mertebesinden bahsetmektedir. Birinci mertebe helal ile
haram arasida bulunan yani helal mi haram mi1 oldugu tam olarak bilinmeyen siipheli
seylerden kaginmaktir. Tkinci mertebe ise goniil ehlinin veraidir; bunlar, “Fakihler ne

99667 ¢«

sekilde fetva verirse versin sen fetvayr kalbinden iste Giinah gonliine yatmayan

7688 gibi hadislere dayanarak gonliin kabul etmedigi seyi giinah sayarlar.

seydir.
Uciincii mertebede Aariflerin vera makamudir ki bu da elde edilen seylerin Allah’1
unutturmamasidir. EbQ Siileyman ed-Darani, (6. 215/830) “Seni Allah’tan alikoyan

her sey ugursuzluktur” derken veranin bu tiiriine isaret etmistir.%%°

Gazzali ise veranin dort makdmindan bahseder. Ilk mertebe sahitlik ve
kadilikla velayette aranan adalet ve ehliyetin korunmasi i¢in haramlig1 agikca bilinen
giinahlardan sakinmaktir. Ikincisi giinah olmas1 muhtemel seylerden sakinan salihlerin
veral, U¢iinciisii harama yol agmasindan korkulan helalleri terkeden takva sahiplerinin
veral, dordiinciisii ise Allah’a daha fazla yaklasmak i¢in dmriin her anim1 O’ndan

baskasina harcamaktan kacinan siddiklarm veraidir.57

Ibnii’l-Arabi’ye gdre vera sahibi kimseler, biinyesinde c¢ekismenin
gerceklestigi her isten sakinir ve hem cinslerinden ve makimlarindan olmayan
kimselerin kendilerine ortak olamayacagi bir yol ararlar. Dolayisiyla vera sahipleri,

nefislerinde 6zdeslesip nitelendikleri ve Allah’tan diinya ve ahirette kendisiyle

666 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihati’I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 22-23; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 351-
352.

867 Ahmed b. Hanbel, el-Misned, c. 1V, s. 228.

868 Mislim, Birr, 14; Tirmizi, Zihd, 52.

669 Serrac, el-Liima, ss. 71-72; (a. mlf.), el-Luma ([s/am Tasawvufu), ss. 44-45.
670 Gazzali, Thyaii Ulami ‘d-Din, c. 1, ss. 25-26; c. 11, s. 95.
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cagrilmay1 sevdikleri herhangi bir konuda baskasiyla asla ¢ekigsmezler. Onlar1 Allah’in
esmastyla ahlaklandiran, onlarin sahip olduklar1 ilahi huylardir. Onlar, Allah’in
kullarina merhamet, sefkat, liitufkarlik, comertlik, tevekkiil ve Allah’in kendileri i¢in
belirlemis oldugu smirlar1 korumak gibi ibadetlerin anlamlariyla 6zdeslesip diglarinda
ise bu fiillerin hiikiimleri goriinse bile, tizerlerinde gdziiken her seyi kendi fiilleri degil
Allah’1n fiilleri, kendi elleriyle degil Allah’m eliyle gerceklesmis olarak kabul ederler.
Bu fiiller nedeniyle oviilen kimseler, fiilin 6vgiisiiniin failiyle ilgili olmas1 gerektigini
her an bilir. Béylece onlar, iyi fiillerinden oldugu gibi iyi huylarindan da biitiiniiyle
yiiz ¢evirir. Allah’a kars1 edebin ve insana sifa veren vera’nin geregi olarak Seriata ve
orfe gore kotiilenmis her 6zelligi de kendi nefislerine izafe ederler. Nitekim Hz.
Ibrahim (a.s.) sdyle buyurmustur: ‘Hasta oldugum da.’ (Suara, 26/80) Halbuki ‘beni
hasta ettiginde’ dememistir.’* Allah, bize bu anlayis1 d6gretmek amaciyla soyle
buyurur: “Sana isabet eden her kotiliik kendi nefsindendir.” (Nisa, 4/79) Dolayisiyla
insanin iyilikleri mevhibedir yani Allah’mn birer liitfudur, kétiiliikleri ise mekstibedir
yani kendi kazancidir.?”2 Oyleyse Allah’in esmasiyla ahlaklanma yolculugunda olan
kimselerin {izerinde siradan insanlardan ayrigsmalarini saglayan belirtiler goriinmez,
¢linkii alemde konulmus sebepler onlarda gizlenir. S6z konusu sebeplerle gizlenen bu
kimseler, bu nedenle 6vgliye de mazhar olmazlar. Bu insanlara, tevekkdl, ziihd, vera
gibi kendilerini siradan insanlarin iyilik ve itaatlerinden ayimran 6zel bir 6vgii adi1 da
verilmez. Bununla birlikte onlar vera, tevekkdl, ziihd, glzel ahlak, kanaat, comertlik

ve bagkasmi kendine tercih etme 6zelliklerine sahip olurlar.
7. Kurra (Okuyucular) Makam

Enes b. Malik, Hz. Peygamber tarafindan Amir b. Sa’saa kabilesine gonderilen
ve Bi’rimaline’de sehid edilen ensardan yetmis kisilik bir gruptan bahseder ve
gindizleri odun toplayan, geceleri namazla gegiren bu kisileri kurrd diye
adlandirdiklarmi belirtir.°”® Daha sonraki dénemlerde abid ve zahid kimseler olan

stifilerin de kurra diye anilmas1 muhtemelen buradan kaynaklanmaktadir. EbG Nasr es-

671 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 271; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 252.

672 [bnii’l-Arabf, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 1, ss. 271-272; (a. mlf.), FutGhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 252-
253.

673 Buhari, Cihad, 184.
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Serrac et-Tusi’nin el-Lima’da, “Kur’an okumak ve dinlemek kul igin vazife
kapsamia giren bir eylemdir ve kul biitiin dikkatini ayetlerdeki emir ve nehiylere
uymaya ve onlarla amel etmeye yoneltmelidir.” diyerek kurra (Okuyucular)
makammin seyr u siilik yapan kimseler i¢in dnemini ifade etmistir. Keldbazi ise
Allah’in kelamint husu ile okumanin ve anlamlar1 iizerinde derinlikli diisiinmenin,
peygamberlerin ve biiyiik velilerin kiraat tarzi oldugunu ifade ederek, okuyusu
vesveseye sebep olacak bigimde insanlarin goziinde siislemenin yanlis oldugunu
vurgular. Eb( Talib el-Mekki’ye gore de kurra, her seyden 6nce Miisliimanlarin geneli
icerisinde Allah’a yonelen abidler, zahidler ve zikir ehli gibi zlimrelerden birini temsil
eder ve diger ziimreler gibi onlara da “miiminlik velayeti” ihsan edilmistir. Kurranin
manevi ilerlemede yasadiklari sorunlardan bahsetmesi Mekki’nin abid ve zahid
anlamindaki kurra arasinda bir tiir “hakkiki kurrd” ile “sahte kurra” arasinda bir ayrim

gdzettigine isaret eder.%’*

Makamlarm tasnifinde “kurrd makdmi” kavrammi ilk defa kullanan Ibnii’l-
Arabi, bu makamin sirlarinin bilinmesine degindigi ilgili metinde “Onlarin, Allah ehli
seckinler oldugunu bu nedenle kendilerini sinirlayan bir say1 olmadigmmi” ifade eder.
Bu goriisiinii, Hz. Peygamber’in “Kur’dn ehli, Allah’n ehli ve seckinleridir®™ hadisi
ile destekleyen Seyh-i Ekber’e gore Ebu Yezid el-Bayezid-i Bistami de kurra
makaminda olan velilerdendir. Kendisi, Ebu Musa ed-Diibeyli’nin (6. 288/901) Ebu
Yezid el-Bayezid-i Bistimi hakkinda sOyle dedigini rivayet eder: “Kur’an’i
ezberleyinceye kadar 6lmemisti.”®”® Bu manada ahlaki Kur’an olan kimse, furkan
ehlidir. Kur’an’in ehli olan ise imani kiifiirden, ihlas1 riyadan, tevhidi sirkten, Hakk’1
batildan, dogruyu egriden, giizeli ¢irkinden, helali haramdan ayiran yani Kur’an’i
hayatina hakim kilmig kimsedir. Zira Kur’an Allah’in kelami, Allah’mn kelam1 ise

O’nun sonsuz ilmidir.

Kurrd makaminin hakikatine erenlerin ilk hali kalp secdesine durmaktir.

Nitekim Sehl b. Abdullah et-TusterT (6. 283/896)’nin heniiz alt1 yagindayken bu

674 Hac1 Bayram Bager, “SOfiler ve Kur’an Okuyuculan”, Uludag Universitesi llahiyat Fakiiltesi
Dergisi, (Bursa: UUIF Yay., 2021), c. 30/1, ss. 27-55.

675 fbn-i Méce, Mukaddime, 16; Miinavi, Feyzu’l-Kadir, 16, 1/75; Nebhani, el-Fethu’l-Kebir, 20, 1/25
676 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 31; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 151.
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makama ulastigini belirten Seyh-i EKber, onun bu yoldaki ilk halinin de kalp secdesi
oldugunu ifade eder. Ona gore kalp secdesi gerceklestiginde, sahibi bir daha basini
secdeden kaldiramaz ve baska pek ¢ok ayagin (kadem) kendisinden ¢iktig1 tek kadem
Uzerinde sabit kalir. Halbuki biiylik hal sahibi uzun yasamis nice Allah velisi vardir ki
kalp secdesi yapamamis, kalbin bir secdesi oldugunu dahi 6grenemeden gitmistir.
Kurrd makaminda olan kimse ise halleri degisse bile, ‘kalp secdesi’ lizerinde sabit
kalir. Bu nedenle Sehl b. Abdullah Abadan da bir seyhin huzuruna girdiginde
kendisine sOyle sorulmus: “Kalp secde eder mi?” Sehl b. Abdullah Soyle cevap
vermis: “Ebediyete kadar.” Bu cevap lizerine Sehl, o ma’rifet ehli kimsenin hizmetine

girmistir.®”’

Ibnii’l-Arabi, Kur’an ehli olan ve “Kurrd” makidminda bulunan ma’rifet ehli
bireyleri, Kur’an’in lafzi ve manevi boyutlarinda ilahi tecellilere mazhar olan kimseler
olarak tanimlar. Bu kisiler, Kur’an’la amel ederek ve onun ahlakiyla biitiinleserek riya,
kibir ve gosteristen arnmis bir yasam siirerler. Haris el-Muhasibi ise, Kur’an
okuyucularinda gézlemlenen ahlaki bozulmalara dikkat ¢ekerek, bu bozulmalarin
Oniine gegmenin yolunun “harflerin ve kelamin hakikatiyle amel etmek™ oldugunu
vurgular. Sehl b. Abdullah et-Tusteri, Kur’an okumay1 sadece lafzi bir eylem olarak
degil, ayn1 zamanda onun anlamin1 idrak edip gereklerini yerine getirmek olarak da
degerlendirir; Kur’an’1 okuyup onunla amel etmeyen kimselerin hata iginde oldugunu
belirtir. Bu baglamda, "kurrai’’l-midahinin” ifadesiyle, Kur’an’it okuyup onun
gereklerini yerine getirmeyen kisiler kastedilir. Hakim et-Tirmizi de benzer sekilde,
Kur’an okuyucularmin kibir, gurur, riya ve sohretten uzak durmalar1 gerektigini
savunur.®® Bu yaklasimlar, Kur’an’la olan iliskinin sadece lafzi degil, ayn1 zamanda

derin bir ahlaki ve manevi baglilik gerektirdigini ortaya koyar.
8. Vahiy Makam

SGf1 diistincede vahiy, yiice alemden insan ruhuna akan ilham temelli manevi

bir bilgi kaynag1 olarak kabul edilir. Bu baglamda vahiy, sadece peygamberlere

877 {bnii’I-Arabf, el-Fiitiihatii’'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 31-32; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 151-
152.

678 Bager, Stffler ve Kur’an Okuyucular, S. 30/1, ss. 27-55.
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mahsus bir bilgi aktarimi olmakla kalmayip, ayn1 zamanda sadik riiyalar ve ruhi
idrakler araciligiyla saliklere ulasan ulvi hakikatleri de kapsar. Resll-i Ekrem’in sadik
riiyalar1 vahye benzetmesi, bu tiir tecriibelerin ilahi kaynakli bilgi igcerdigini ortaya
koyar. Gazzali ve Ibn Haldin gibi diisiiniirler, sadik riiyalar yoluyla elde edilen
bilgilerin ulvi Alemin varhigma dair giiclii kanitlar sundugunu belirtir. Ozellikle
Gazzali, hem el-Munkiz mine’d-dalal hem de fhydii ultimi’d-Din adli eserlerinde ilham
ve kesfi, akil ve duyularin 6tesinde bir bilgi kaynagi olarak degerlendirir. Ona gore,
dini metinlerin dogru anlasilmasi ve yorumlanmasi ancak bu tiir ilahi bilgiyle miimkiin
olabilir.”® Bu anlays, sifi epistemolojide sezgi ve kesfe dayali ma’rifetin, akli

bilgiden Ustiin bir konumda degerlendirildigini gdstermektedir.

Bu noktada Gazzali ile Ibnii’l-Arabi arasinda dnemli bir epistemolojik ayrim
ortaya cikar. Gazzali, melegin goriinmesini yalnizca peygamberlik makamina 6zgii
kabul ederken, Ibnii’l-Arabi bu goriise itiraz eder ve meleklerin peygamberler gibi
velilere de goriinebilecegini savunur. Kendi tecriibelerine dayanarak melegin
kendisine de geldigini belirten Ibnii’l-Arabi, Gazzali’nin bu konudaki smirlayici
yaklasimini onun vahiy makamima ulasmamis olmasiyla agiklar. Ona gore Gazzali,
kendi bireysel tecriibesinden hareketle genelleme yapmis ve diger velilerin hakikat
tecriibelerini goz ardi etmistir. Ibnii’l-Arabi, eger Gazzali doneminde "kamil" bir
veliyle bu meseleyi miizakere etseydi, boyle bir goriise ulasmayacagini vurgular. Bu
yaklasim, Ibnii’l-Arabi’nin veldyet anlayisinda ilham, kesif ve meleklere muhatap
olmanin sadece peygamberlere hasredilemeyecek derecede genis bir imkan alanina
sahip oldugunu ortaya koyar.®®® Ibnii’l-Arabi, el-Cevdbii’l-mustakim ’amma
su’ile’anhu et-Tirmizi el-Hakim adli eserinde, baz1 velilerin melegi gordiiklerini ve bu
karsilasmalarda melek ile veli arasinda dogrudan iletisimin gerceklestigini acikga ifade
eder. Ona gore bu tiir tecriibeler yalnizca peygamberlere mahsus olmayip, belirli bir
manevi kemale ulasmis velilerde de zuhur edebilir. Nitekim bazi stfiler, kendilerine
yoneltilen sorulara dogrudan cevap vermek yerine “Cebrail gelene kadar sabret”

diyerek, vahiy melegiyle dogrudan temas kurduklarmi ve bilgilerini bu yolla

679 Hiilya Kk, Ana Hatlariyla Tasawuf Tarihine Giris, (istanbul: Ensar Yay., 2019), s. 253.
680 Abdiilvehhab es-Sa’rani, el-Yevdkit ve’l-cevdhir fi beyani’akdidi’l-ekabir, (Kahire: el-
Matba’atii’l-Ezheriyyeti’l-Misriyye, 1321), c. 2, s. 85.
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aldiklarin1 ifade etmislerdir.%®! Bu durum, Ibnii’l-Arabi’nin veldyet makamm1 sadece
zilhd ve takva degil, ayn1 zamanda manevi kesif ve meleklere muhatap olma
kapasitesiyle de iliskilendirdigini gostermektedir. Dolayisiyla onun nazarinda vahiy,
salt peygamberlere ait bir tecriibe degil belirli velilerde benzer niteliklerde tezahur

edebilen ilahi bir iletisim bigimidir.

Islam diisiincesinde vahiy melegi Cebrail (a.s.), Kur’an'da "Rithu’l-Kudis" ve
"Rahu’l-Emin" gibi sifatlarla anilmakta olup, bu nitelikler onun ruhani ve giivenilir bir
varlik oldugunu ifade eder. Kur’an'da "Allah’in ruhu" seklinde nitelendirilen
Cebrail’in (Meryem, 19/17) insan ruhuyla iliskilendirilmesi, vahyin insan ruhuna
ilham yoluyla aktarildigmna isaret eder. Bu baglamda, insanin nefsini armndirarak
Rabbine yonelmesi, ruhunda ilahi hiikiimranliga dair bir niirun ortaya ¢ikmasima vesile
olur. ibnii’l-Arabi’ye gdre bu ma’rifet niiru, kutsal ruh vasfini kazanarak kiside evrenin
sirlarmin tecelli etmesine ve ilahi bilgilerin kalbe akmasma imkan tamr.®®2 Ndrun
etkisi arttikca, birey ulvi dlemdeki melegi miisahede edebilir ve ondan ilahi sozleri
alabilir. Bu siireg, tasavvufl diisiincede insanin manevi tekamiiliiniin bir parcgasi olarak
degerlendirilir ve vahyin, sadece peygamberlere degil, armmis ruhlara da ilham

yoluyla ulasabilecegini gosterir.

Ibnii’l-Arabi’nin metafizik anlayisinda velilerin iizerinde durdugu bu ulvi
alem, butin olarak duyu ve sehadet dlemini hareket ettiren ve onu etkisi altina alan
gayb alemdir. Zira bu hakikat, Allah’m hikmetinin bir geregidir yoksa hig¢bir kul
kendiligiyle bunu haketmis degildir. Ancak insan Kur’an-1 Kerim okur ve Hak
Teala’y1 Ism-i a‘zam ile her daim zikr ederse ve bu gibi davranislarla kalp aynasini
parlatirsa, buradan bir nir meydana gelir. Ibnii’l-Arabi’ye gére Allah’m da biitiin
varliklara yayilan ve “varlik nuru” diye isimlendirilen bir nlru vardir. Bu iki nir bir
araya geldiginde insan, bulunduklar1 hal iizere ve varlikta gergeklestikleri sekliyle,
bilinmeyenleri kesf eder. Kulun Allah’in isimleriyle ahlaklanma siirecinde bulundugu

comertlik mertebesinden gayb alemine Allah’m diledigi 6lgiide bir nir yayilir. Ibnii’l-

681 Abdiilvehhab es-Sa’rani, el-Ahlak el-Metblliyye, thk. Abdulhalim Mahmad (Kahire:
Matba’atii’l-Hasan, 1975), c. |, s. 454.

882 Yusuf Sevki Yavuz, “Vahiy”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay. 2012), c. 42, ss. 440-
443,
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Arabi bu ndrun, kendisinin bizzat yasadigi vahiy makamindaki bir hal oldugunu
vurgulayarak, velilere mahsus bir manevi idrak ve kesif alanina isaret eder.®®® Boylece

nar, ilahi bilginin ve gaybin kavranmasinin araci haline gelir.
9. Edebin Terki Makami

Tasavvuf diisiincesinde edeb, Resil-i Ekrem’in siinnetine baglilik ve giizel
ahlakin meleke haline getirilmesi olarak tanimlanir. Bu anlayisa gore edeb, st
makamdaki kimselere IslAm’m izzetini zedelemeden saygi gdstermek, alt
derecedekilere ise tevazu ile yaklasmak ve esdeger konumdaki kimselerle lituf ve
nezaket c¢ercevesinde iliskiler kurmak anlamma gelir.%%* Safiler, Allah’m maddi
alemde felegi Giines ve Ay ile siislemesini onun edebinden dolay1 gergeklesen bir
tecelll olarak yorumlar ve benzer sekilde insan kalbinin de, Hakikat-i
Muhammediyye’nin nlruyla aydmlatildigmi belirtirler. Giinesin gorevini sinirlari
icinde eksiksiz yerine getirerek alemi aydilatmasi gibi, bir salikin de ilahi buyruklara
bagl kalarak ibadet ve taatle yolculugunu siirdiirmesi gerekir. Aksi takdirde, nefsin
arzu ve tutkulari, kalbin nirunu 6rter. Ay’ Diinya ile Giines arasina girerek giines
tutulmasima yol agmasi gibi, insan nefsi de kalp ile ruh arasina girerek manevi karanlik
olusturur. Ancak kisi ilim, hikmet ve zikirle kalbini beslediginde, bu manevi karanlik
dagilir ve kalbin giinesi tekrar dogar. Nitekim hadis-i serifte: “Andolsun, mii’'minin

kalbinin niiru, su giinesten daha parlaktir.” buyrulmustur.58

SUfiler tasavvufun genel esaslarina uygun olarak edebi, zahiri edeb; batini edeb
ve edebin terki olarak derecelendirmislerdir. Zahiri edeb beden ve seriatla, batini edeb
ise kalp ve Hak’la iliskilendirilmistir. Stfiler her ikisine de 6nem vermekle birlikte
esas olarak batini edeb iizerinde durmuslardir. Zira kalpteki edeb, mutlaka bedene de
yansir. Bundan dolay1 Cilineyd-i Bagdadi, Bagdat’ a ugrayan Ebu Hafs’ m miiridleri

hakkinda, “arkadaglarmi sultanlarin edebiyle edeplendirmissin” deyince, Ebu Hafs da

683 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 362-363; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. VII, ss.
383-384.

68 Sar1 Abdullah Efendi, Cevahir-i Bevahir-i Mesnevi, (Istanbul: Tasfir-i Efkar Matbaasi, h. 1287), c.
I, s. 174.

885 Yusuf b. Ahmed el-Mevlevi, el-Menhecu 'I-Kavi fi Serhi’l-Mesnevi, (Kahire: Vehbiyye Matbaasi
Yay., h.1289), c. I, ss. 51-52.
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“onlarm zahirlerindeki edeblerinin giizelligi batinlarindaki edeblerinin nisanidir” diye
cevap vererek mdritlerinin gosteris¢i bir davranis iginde olmadiklarmi anlatmak
istemistir. Nitekim bir hadiste, “Kalbi husu i¢inde olanin bedeni de oyle olur”

denilmistir.®8®

Ibnii’l-Arabi, edebin terki makamini aciklarken soyle bir ifade kullanir:
“Edebin terki, yiice bir makamdir ve onun karsisinda ancak Allah ehlinin erkekleri ve
makam sahiplerinin biiyiikleri durabilir, hal sahipleri duramaz.” Dolayistyla makam
ve hél kavramlar1 her ne kadar baglantili kavramlar olsa da makam sahibi olmanin
daha muteber bir sekilde ele alindig1 soylenebilir.®®” Seyh-i Ekber’e gore Kur’an-1
Kerim’in, “De ki, hepsi Allah nezdindendir. Ne oluyor bu kavme ki, s6zl hi¢ de
anlamiyorlar.” (Nisa, 4/78). “Onlara ve sunlara Rabbinin ihsanindan ikram ederiz”
(Isra, 17/20). “Ona giinah ve takvasini ilham etti.” (Sems, 91/8) ayetleri disindaki tiim
ayetler bir bitiin olarak edebin terki makdminda inmistir. ibnii’l-Arabi’ye gore,
manevi yolculugun belirli bir merhalesinde "hayret" makamina ulasan sifiler iki farkli
konumda bulunabilir: Bunlardan biri hakikati kesf eden, digeri ise onu miisahede eden
kisidir. Bu durumda hakikat onlar1 kendisine ¢agirirken, ser’1 anlamda vazedilmis hak
da aym sekilde onlar1 talep eder. Her iki durumda da farkli edep bigimleri soz
konusudur: Hakikat karsisinda edebin terki s6z konusu iken, ser’1 hak karsisinda edep
korunmalidir. Ancak tercih makamina ulasan kisi bu ikilikten kurtulmustur. Ibnii’l-
Arabi’ye gore bazi arifler, i¢ diinyalarinda ser’1 edebi birakirken dis diinyada hakikat
edebini terk eder; boylece zahiren ser’i edebi korurken, batmen hakikat edebinden
yoksun kalirlar.%® Seyh-i Ekber, bu durumu “edebin terki makami” olarak adlandirir
ve bu makami, manevi yolculukta ulasilan en son mertebe olarak goriir.®° Bu
yaklasim, stfi edep anlayisinda, belirli bir ma’rifet seviyesinden sonra edep

kavraminin da doniisiime ugradigini gosterir.

686 Eb( Abdurrahman Abdullah b. Habib b. Rubeyyia es-Stilemi, Tabakiitu s-SGfiyye, tah: Nareddin
Sedibe, (Kahire: Matba’ati’’l-Hanci, 1406/1986), s. 122.

887 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 430; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, s. 74.
688 bnii’l-Arabf, el-Fiitithatii I-Mekkiyye, c. 111, s. 430; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 73-74.

689 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii’I-Mekkiyye, c. 1V, s. 22; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 350-
351.
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Yine makdm ve hal sahiplerinden bir kismmin naz makaminda olmasi
hasebiyle edebi terketiklerini s6yleyen Seyh-i Ekber, bu diisiincesine drnek olarak da
vaktinin efendisi Bagdatli Abdiilkadir el-Cili’yi (Geylani) (6. 561/1166) verir. Ona
gore edep, baskalarmi dikkate almak demektir. Halbuki ‘baskalarini’ yok eden bir
makam vardir ki burada edep kalkar. Baska bir deyisle segkinlerde hakikat karsisinda
edebin terki, mesru ve gerceklesmis bir is olur. Oyleyse bu makam sahipleri igin
hakikat, birisinde edep iken digerinde edebin terkidir.5®° ibnii’l-Arabi, bu anlamda
“edebin terki edeptir” makdminda iken Isbiliye’de yasadig1 bir anisini sdyle anlatarak
bu makami daha iyi anlasilmasin1 amaglamstir: “Bir gece Isbiliye’de Ebu’l-Huseyn
b. Ebu Amr b. et-Tufeyl’in evinde kaldik. Bana sayg1 gosteren, yanimda edebe ridyet
eden biriydi. Ebu’l-Kasim el-Hatib, Ebu Bekr b. Samm, Ebu’l-Hakem b. Serrac da
bizimle beraber geceledi. Hepsinin bana duyduklar1 yiiksek saygi, onlar1 rahat bir
halde oturmaktan alikoyuyor, edeple susmus bir halde bekliyorlardi. Ben de
anlatacagim hakikatlerden onlarm idrak ve istifadelerini artirmak amaciyla onlari
rahatacak bir yol buldum ve ev sahibine soyle dedim: ‘Sana kitaplarimizin arasindan
el-irsad fi Harki’l-Edebi’-Muhtar (4Lisilagelmis Edebi Asmada Irsad) diye
isimlendirdigimiz kitab1 tavsiye ederim. Dilersen kitabin bir bolimiinii size
okuyabilirim.” Ev sahibi “cok isteriz” deyince, ayaklarimi ona dogru uzattim ve
kendisine ‘ayaklarimi biraz ov!’ dedim. Ev sahibi de oradakiler de ne yapmak
istedigimi anlamisti. Bunun iizerine rahatladilar, onlardaki kasilma ve gerginlik
ortadan kalkt1. Sonra dini bahislerle siiren bir sohbetle rahat ve huzurlu bir sekilde
gecenin nimetlerine daldik.”®% Ibnii’l-Arabi’ye gére bu yasanan durum “edebin terki

makaminda” olan bir irsattir.

SOfi gelenekte "edeb”, hem bireysel hem de toplumsal diizeyde méanevi terbiye
ve ahlaki olgunlugun temel bir gostergesi olarak kabul edilir. Bu baglamda Abdullah
Ensari edebi ii¢ derecede ele alir. Ik derecede, korkunun {imitsizlige ddniismesini,
imidin asir1 giivene kaymasmi ve sevincin ciiretkarliga benzemesini engellemek

esastir. Ikinci derecede, korkudan kabz hiline, iimitten bast haline ve sevingten

69 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 430; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, s. 74.

691 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii I-Mekkiyye, c. IX, s. 512; (a. mlIf.), Futthat-: Mekkiyye, c. XVIII, ss. 415-
416.
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miisahede haline gegis s6z konusudur. Uciincii ve en yiiksek derecede ise, edebi
tanimak, Hakk'in edeblendirmesiyle edebe ihtiyag duymamak ve nihayetinde edebin
kendisinden dahi fan1 olmak yer alir. Bu son asamada, salik, Hakk'in edebinde yok
olarak, edebin illeti olan benlikten kurtulur ve ilahi yakinlik makamina ulasir. Boylece,
edebin hirkalarindan siyrilarak, Hakk'in suhidunda fani olur ve "cem" halinde, yani
mutlak birlik tecriibesinde, varlik ve suurdan armmus bir hale erisir.%®? Bu anlayis,
tasavvufi terbiyede edebin sadece dissal bir disiplin degil, ayn1 zamanda derin bir

manevi doniisiim siireci oldugunu gosterir.
10. Hak Icin Yaratilmak Makam

Stfilere gore Allah’in ihsani ve indyeti neticesinde bilgi ve eylem arasinda
kurulan bir iligki ile ahldklanmay1 saglayarak makamlarin elde edinilmesine vesile
olan haller; Allahtan varliklara ilisen arazlardir. Kulun yaratmada Hakk’m niteligiyle
zuhir edip, eserlerin O’nun himmetinden var olmasidir. Bu durum ‘isimlerle
ahlaklanmak’ diye ifade edilen Allah’a benzemedir. Bu haller, diinya ve ahirette
Hakk’1n bulundugu ‘se’n’ diye ifade edilir. Bu nedenle Allah, her se’n’1 ilahi bir sGirete
gore yaratmistir ve alem kendileriyle Hakk’in zuhir ettigi se’nlerden baska bir sey
degildir. Kim se’nlerinde Hakk’i miisahede ederse Hak Teala onu, se’nlerine
yerlestirir.%®® Bu baglamda Ibnii’l-Arabi’ye gore butiin fiil, ‘Emir O 'na doner’ (Hiid,
11/123) ayetinde belirtildigi tizere, Allah’a aittir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore, biitiin fiiller Allah’a aittir; kul ise yaratmanin mahallidir.
Alem, cevher, siret ve bagkalagma olmak iizere ii¢c sirda sinirlidir ve bu baskalagma,
Allah’in “her giin bir iste olmak” (Rahman, 55/29) sifatinin bir tezahiiriidiir. Allah,
varliklar1 ve onlarn {izerindeki halleri siirekli olarak yaratir; bu yaratim, “ol (kiin)”
emriyle gerceklesir. °** Dolayisiyla, kulun ahlaki kemale ulasmasi, Allah’n surekli
yaratimi ve ilahi tevecciihilyle miimkiindiir. Bu baglamda, kulun iradesi, ilahi iradeye

tabi olup, ahlaki kemal, ilaht isimlerin tecellisiyle elde edilir.

892 Sar1 Abdullah, Cevahir-i Bevahir-i Mesnevi, c. I, ss. 175-177.
893 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. V, s. 333; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. XII, ss. 172-173.

69 fbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. V, ss. 375-376; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. XII, ss.
256-257.
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Yine ‘Hak igin yaratilmak’ makaminda olan kimselerde, Allah’in isimlerinden
tecelli eden rihanilesen varhklarin alametlerinin ortaya ¢iktigini sdyleyen ibnii’l-
Arabi’ye gore boylelerinin himmeti, onlar1 dogal sehvetlerden uzaklastirir ve ilaht
ruhtan varliklarinin baglh oldugu seyleri almakla smirli kalmig olan babalarma
katilmaya yoneltir. Boylece ¢ocugun babasina duydugu sevgi gibi sevgi duyar. Bu
arzunun nedeni, tabiattan ve ruhtan mustagni olmasi yoniinden Hakk’1 miisdhededir.
Insan buna ulasip onunla giiglendiginde, bir ihsan olmak iizere, arzular ruhtan
kendisine iner, insan da bu arzulara gore arzu duydugu seylerde hiikiim sahibi olur,

sehvet onu etkisi alta almaz.5%

Ibnii’l-Arabinin diisiincesinde, nefislerin Allah'a yonelisi ve bu siirecteki
ibadet anlayisi, derin bir tasavvufi perspektifle ele alinir. Bu baglamda, nefislerin
Allah'in "el-Hallak" isminin tecellisiyle ahlaklanmasi, onlarm yaratilis gayesini idrak
etmeleriyle miimkiin olur. ibnii’l-Arabi'ye gére, baz1 nefisler Allah'a kulluk hakkmni
yerine getirmek tizere ibadet ederken, bazilar1 da Rab olan Allah'm hakkii ifa etmek
amaciyla ibadet ederler. Bu farklilik, ibadet edenlerin zahiri ve batini amellerinde
cesitli derecelere ulasmalarina sebep olur. Ahlaklanma siirecinde kemale eren kullar,
yaraticilarmin iizerlerindeki efendiligini tam anlamiyla idrak eder ve ibadetlerini
sadece ilahi emir dogrultusunda gergeklestirirler. Bu ibadet anlayisi, kulun kendi
iradesinden ziyade Allah'in iradesine tabi olmasin1 ifade eder.5®® Sonug olarak, Tbnii’l-
Arabi'nin tasavvufi diislincesinde makamlar, hem ahlaki olgunluga ermenin agamalar1
hem de Hakka giden yoldaki menziller olarak degerlendirilir. Siirekli zikir ve
Kur’an'n sirlar1 tizerinde derin tefekkiirle mesgul olan veliler, bu makamlara eriserek
nefislerini ruhlariyla kalpleri arasindaki perdelerden arindirir ve bdylece ilahi sirlarin

kesfine ulasirlar.
B. HALLER VE AHLAKLANMA

Tasavvufi tecriibede ulasilan her makamin kendine mahsus bir hali vardir. Bir

makamdan diger bir makama yiikselen stifinin halleri de ayn1 sekilde degisir ve daha

8% [bnii’I-Arabi, el-Fiitiihdtii I-Mekkiyye, c. V, s. 185; (a. mlf.), Fiithat-: Mekkiyye, c. XI, ss. 271-272.

6% [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihati’I-Mekkiyye, c. V, ss. 185-186; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XI, ss. 271-
273.
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miikemmel hallere ulagsmis olur. Hallerdeki bu degisim sonsuza kadar siiriip gider. Her
makam, kendine 6zgii bir hal ile iligkili olup salik, bir makamdan digerine ilerledikge
daha olgun ve miikemmel ruh hallerine ulasir. Bu degisim siireci sinirsiz bir yiikselisi
temsil eder ve kulun Hakk’a dogru olan yolculugunun siirekli bir sekilde devam
ettigine isaret eder. Bu baglamda stfiler, Hz. Peygamber’in “Bazen kalbimi bir perde
biiriir ve onun i¢in giinde yiiz defa istigfar ederim” mealindeki hadisinden hareketle,
onun siirekli manevi terakki halinde bulundugunu ifade etmislerdir. Onlara gore Hz.
Peygamber, her yeni halde bir 6nceki halin eksikligini idrak ettiginden, bu 6nceki hal
icin istigfar etmistir.®®’ Bu anlayis, tasavvufta istigfarin yalnizca giinahlardan degil,
ayn1 zamanda manevi ilerlemenin dogas1 geregi bir halden daha yiice bir hale gegiste

onceki hali yetersiz gérmenin bir ifadesi olarak yorumlandigini gosterir.

Stafiler, bu baglamda Allah’a benzemek olarak da ifade edilen “Allah’in
isimleriyle ahlaklanmak™ ibaresi yerine bazen “hal” kavramini kullanirlar ve onunla
kulun yaratmada Hakk’mn niteligiyle zuhlr edip eserlerin O’nun himmetinden var
olmasmi murad ettiklerini ifade ederler. Ibnii’l-Arabi’ tasavvuf diisiincesinde
“Allah’mn isimleriyle ahlaklanmak™ ilkesi, sifilerin manevi terbiyelerinde merkezi bir
yer tutar. Bu anlayis, kulun ildhi isimlerin tecellilerini kendi varliginda yansitarak
Hakk’a yaklagmasini hedefler. Stfiler, bu siireci bazen “hal” kavramiyla ifade ederler;
bu, kulun yaratmada Hakk’n niteligiyle zuhiir etmesi ve eserlerin O’nun himmetiyle
var olmasmi dile getirir. Ibnii’l-Arabi’ye gore, manevi yolculuk (seyr i siilik),
yolcunun haliyle sekillenirken, yol ise Allah’in ildhi tevecciihleriyle siislenmis
makamlar, héller ve ma’rifetlerle asilmasi gereken bir istikamettir. Bu baglamda,
ma’rifet ve hallerde, yolcularm ahlakindan, alemin mertebelerinden, isim ve
hakikatlerin menzillerinden yolculuklar vardir. Ibnii’l-Arabi, her isin ilahi bir tevecciih
ve yonelisten meydana geldigini belirtir ve bu baglamda Hak ile yolculuk edenler ile
halk ile yolculuk edenler arasinda bir ayrim yapar. Hak ile yolculugun birincisi zat,
digeri ise nitelik yolculugudur. Kamil insan, bu yolculukta Hak ile beraberdir. O’nunla
yaptigi bu Rabbani yolculugun, Ama’dan Ars’a dogru oldugunu, Ars’ta er-Rahman

ismiyle zuhQr ettigini, sonra er-Rabb ilahT ismiyle her gece yakin semaya indigini

697 Mehmet Demirci, “Hal”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: Diyanet Yay., 1997), c. XV, ss. 216-
218.
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goriir. Sonra, Allah’1n sifat1 olmas1 bakimindan Kur’an’1in arkadagligiyla yaki semaya
yolculuk eder ve ilahi isimlere alemdeki yolculuklarinda eslik eder.5®® Bu yaklasim,
stfilerin ilahi isimlerin tecellilerini kendi varliklarinda yansitarak Hakk’a yaklasma

cabalarmi ve bu siiregte yasadiklart manevi halleri anlamada 6nemli bir ¢ergeve sunar.

Tasavvuf diisiincesinde, insanin her an ilahi tecellilere muhtag olmasi ve bu
tecellilerin hakikatlerini i¢sel bir zevk olarak deneyimlemesi, Rahman olan Allah’in
siirekli farkli stretlerde aleme tecelli ettigini gdsterir. Ibnii’l-Arabi’ye gore, Allah,
varlik yoniiyle insanlarin bir kismimi evvelligin bulundugu kisimda iistiin tutarak; bir
kismini ahirlik kisminda; bir kismini ise genel olarak iki tarafa da esit tutarak ve bir
kismini da smirlamak suretiyle, alemi goriiniir derecelendirmeye tabi tutmustur. Bu
anlamda Allah ehli olan kimselerin ge¢mise degil gelecege yonelmeleri, onlar i¢in
daha faziletlidir. Ciinkii gelecegin gelmesi zorunludur ve himmeti ona baglamak daha
uygundur. 5%° Oyleyse gelecek kendisine baglanan bir himmetten gelirse, insanin
aleyhine degil lehine olarak gelir. Gelecek kendisine baglanmamis bir himmetten
gelirse, lehinde olabilecegi gibi aleyhinde de olabilir. Zira himmet, gelecek zamana
baglanirsa, gelecek zaman insana kotiiliikk degil 1yilik getirir. Bunun nedeni himmet
sahibinin gelecek hakkindaki hiisniizanmidir. Bu 6yle bir faydadir ki, kim onu
muhafaza ederse, Allah comertlik hazinelerinden bitiin nimetleri béyle bir kula

yerlestirerek O’nun esmasiyla ahlaklanmasimni saglar.

Varliklarma yonelmesi ve fiilleri bakimimdan ilahi bir nitelik olan haller,
Ibnii’l-Arabi’ye gore hakikati bakimmdan da tektir ve kendisine ilave birsey
diistiniilmez. Ona gore, Allah'in "Her giin bir istedir" (Rahman, 55/29) ayetiyle ifade
edilen "se’n"ler, yaratilmislarin varolus siireglerinde siirekli olarak tezahiir eden ilahi
fiillerdir. Bu baglamda, "hal" kavrami, Allah'in her an yaratma fiilinin bir yansimasidir
ve bu haller, yaratilmiglarda belirli bir siireklilik arz etmez; zira her hal, bir 6ncekinin
yerini alarak siirekli bir yenilenme igerisindedir. ibnii’l-Arabi, bu durumu "tecedduid-i

emsal" kavramiyla agiklar; her an, bir dncekinin benzeridir fakat ontolojik olarak yeni

5% Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihati’I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 19-21; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 345-
349.

69 ibnii’l-Arabi, el-Fiitiihdtii I-Mekkiyye, c. VI, ss. 162-163; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XIII, ss.
279-281.
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bir yaratilis s6z konusudur. Bu siirekli yaratilis, Allah'in yaratici vasfinin bir geregidir
ve yaratilmiglarin Allah'a olan mutlak muhtaghigini gosterir. Zira eger bir hal iki
zamanda da baki kalsaydi, bu, yaratilmisin Allah'tan miistagni olmasi anlamina gelir
ki, bu da miimkiin degildir.””® Dolayisiyla, Ibnii’l-Arabinin diisiincesinde haller,
Allah'in siirekli yaratma fiilinin bir tezahiirii olarak, yaratilmiglarin varolugsal

bagimliligimi ve Allah'im mutlak yaratic1 kudretini vurgular.

Allah esmasiyla ahlaklanmis kamil kimselerin kendilerinde zamanm iig
boyutunu-ge¢mis, simdi ve gelecegi-idrak ederek, bu zaman dilimlerinin getirdigi
halleri muhafaza edebilme yetisine sahip oldugunu sdyleyen ibnii’l-Arabi, bu halleri,
ii¢ temel kategoriye ayirir. Ik hal, yumusaklik ve atifet halidir; bu halde, sertlik ve
kahir yoluyla elde edilebilecek seyler yumusaklikla da elde edilebilirken,
yumusaklikla elde edilenler kahir ve zorlamayla elde edilemez. Ciinkii kahir, kalpte
sevgi ve merhamet olusturmaz. Ikinci hal, hayret halidir; bu halde, birey hayrete
diistiigiinde, ya haliyle ya da sdziiyle sorular sorar. Eger sorulan konu, hayrete diistilen
seyin hakikatine dair ise, alimler bu bilginin agiklanmasiyla hayretin ortadan
kalkacagini belirtirler. Bilgi ve kotli ahlak bir arada bulunmaz; dolayisiyla, ma’rifet
sahibi her alim, genis bir hosgdrii ve merhamet sahibidir. Ugiincii hal ise, nimet
verilenin, verilen nimeti sahibine gostermesi halidir; bu, slikriin ve onun hakkinin
verilmesinin bir ifadesidir.”®* Boyle bir siikiir sayesinde nimet artarken, nankorliik
nedeniyle nimet kaybolur. Bu haller, ibnii’l-Arabi'nin tasavvufi diisiincesinde, bireyin

ahlaki ve manevi olgunluga ulasmasinda 6nemli asamalar olarak degerlendirilir.

Ibnii’l-Arabi’ye gére "hal", varhik Aaleminde siirekliligi olmayan, ilahi
tecellilerin anlik yansimalar1 seklinde tezahiir eden dinamik bir durumdur. Ona gore
bir hal, ortaya ¢iktiktan sonraki ikinci anda kendiliginden yok olur; bu yok olus ne bir
failin etkisiyle, ne bir sartin ortadan kalkmasiyla ne de ziddinin ortaya ¢ikmasiyla
gerceklesir. Halin yok olmasi, onun mahiyetinin bir geregidir. Bu baglamda Allah,

kulundan bir hali kaldirdiginda onun yerine ya benzerini ya da ziddini yaratir. Eger

790 ibnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 21; (a. mif.), Fiitohat-: Mekkiyye, c. VIII, s. 348.

01 {bnii’l-Arabi, el-Fiitiihdtii I-Mekkiyye, c. VI, ss. 163-164; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. X111, ss.
280-283.
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benzeri yaratilirsa, insan 6nceki halin devam ettigini zannedebilir; ancak gergekte bu,
Allah’m “Her an bir istedir” (Rahman, 55/29) ilkesinin bir yansimasidir.’%
Dolayisiyla Hakk’in siretlerde halden hale gegisi, hem varliklarin siirekli ilahi
tecelliye muhatap oldugunu hem de hallerin, ilahi sirlarla dogrudan baglantili
oldugunu gdstermesi agisindan dnem tasir. Bu anlayzs, Ibnii’l-Arabi’nin hal kavramini

statik degil, siirekli yenilenen bir ilahi siire¢ olarak degerlendirdigini ortaya koyar.

Sifi diislincede, salikin manevi yolculugu (seyr u siilik), belirli makamlar ve
bu makamlarda tecriibe edilen haller araciligiyla gergeklesir. Sadreddin Konevi’ye
gore, bu yolculukta her makamimn basi, ortast ve sonu vardir. Her bir mertebenin
kendine 6zgii ehli bulunur; bu haller, Hakk’in indyeti dogrultusunda sekillenir.”®
Necmeddin-i Kiibra ise, Allah’in esmasiyla ahlaklanmis kamil kimselerin hallerini,
kusun iki kanadma; makami ise yuvaya benzetir. Bu benzetmede, salikin manevi
dengesini saglamak ic¢in iki zit kuvvetin esit olmasi gerektigi vurgulanir. Seyr u
stilikiin baslangicinda havf (korku) ve reca (iimit), ortasinda kabz (sikint1) ve bast
(ferahlik), sonunda ise iins (yakinlik) ve heybet (azamet) halleri tecriibe edilir.”** Bu
hallerin ardindan ma’rifet ve ilahi isimlerle muhabbet gelir. Bu baglamda Rabbimiz,
stiretinde yarattig1 insanin, kainat1 bos ve kavrayissiz bir nazarla degil hikmeti idrak
edecek bir dirayet ve basiretle miisdhede etmesi gerektigini, dolayisiyla bizden 1srarla
hem kendimizi hem tabiat1 tefekkiir etmemizi ister. Zira salik, bu siirecte nefsini
armdrrarak kalp aynasini parlatir ve boylece kainat1 hikmetle miisahede edebilecek bir
basirete ulasir.”® Bu yaklasim, salikin manevi yolculugunun, Hakk’mn indyetiyle
sekillenen dinamik bir siire¢ oldugunu ve her bir halin, saliki bir sonraki makama

hazirlayan birer vesile oldugunu ortaya koyar.
1. Riyazet Hali

Tasavvufi bir terim olarak riyazet kavrami, ahlaklanma yolculugundaki salikin

nefsini egitmek icin onu birtakim tabii ve mesrQi arzularindan mahrum birakmis

92 fbnii’l-Arabi, el-Fiitahatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 21; (a. mlf.), Fitthat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 348-
349.

703 Konevi, Tasavvuf Metafizigi, ss. 1569-160.
704 Himmet Konur, “Haller ve Makamlar”, D.E.U. llahiyat Fakiiltesi Dergisi, (1995), S. 9, ss. 319-328.
95 Konuk, Tedbirat-: [lahiyye Terciime ve Serhi, ss. 375-378.
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olmasini ifade eder. Sufiler, salikin bu seyr u siilikiinde nefsini, haram ve mekruhtan
Ote mubah olan hazlardan da mahrum ederek, nefis Uzerinde hdkimiyet kurmasi
gerektigine inanirlar. Bu anlamda riyazet; ziihd, miicahede, miicadele, tahalli, nefis

tezkiyesi ve tasfiyesi gibi tasavvufl terimlerle yakin anlam iligkisi igerisindedir.

Nefis lizerinde hakimiyet kurarak hakikat bilgisine ulagsmak isteyen salik igin
birinin saglam irade, digerinin riyazet oldugu iki temel sart vardir. ibn Sina, bu iki
sarta olan baglilig1 6l¢iisiinde kullarin riyazet halinden nasiplenecegini ifade eder. Ona
gore bunun i¢cin de riydzetin ic amacinin hasil olmasi gerektir. Birincisi Hakk’in
disindaki seyleri tercih etmeyi tamamiyla terketmektir; bu riyazete gergek ziihd yardim
eder. Ikincisi, kétiiliikleri emreden nefsin (nefs-i emmare) hosnutluk kazanmis ve
tatmin bulmus nefse (nefs-i mutmainne) boyun egmesini saglamaktir; boylece nefsani
ve diinyevi vehimlerden uzaklagarak ilahi olanla baglantili vehim ve hayallere
yiikselmek miimkiin olur. Bu riyazet asamasina ibadetler yardim eder. Riyazetin
ticlincli amaci surin latiflestirilmesidir. Bu riyazete misiki ve gilizel sozler yardimei
olur ve buna ancak ask ile ulasilabilir. ibn Sind’ya gore riyazetin bu ii¢ hedefi
gerceklestikten sonra salik once fena, ardindan beka hallerine erip Hakk’1 devamli
sekilde miisahede eder.”°® Bu siire¢, salikin nefsini armndirarak ilahi hakikate

ulagmasini ve siirekli bir ilahi farkindalik i¢inde yasamasini saglar.

Gazzali, nefis terbiyesi sirecinin salikin yetenekleri ve hallerine gore
degisiklik gosterdigini vurgular ve bu siirecin bilgili ve samimi bir miirsidin
denetiminde gerceklestirilmesinin 6nemine dikkat ¢eker. Ona gore, nefis terbiyesi,
tipta hastanin hekimin gozetiminde ila¢ kullanmasina benzetilebilir; ¢iinkii usulsiiz
yapilan riyazetler ne kdmil insan olmaya hizmet eder ne de beden ve ruh sagligini
korur. Aksine, akli dengenin bozulmasina ve batil inanglara sapmaya yol acabilir.”’
Gazzali, ahlaklanma yolculugundaki riyazet siireclerini dort ana baslik altinda toplar:

az yemek, az uyumak, az konusmak ve insanlarin eziyetlerine katlanmak. Az yemek

sehveti zayiflatarak nefsin terbiyesine katki saglarken, az uyumak iradeyi guglendirir;

7% EbQ Alf el-Hiseyn b. Abdillah b. Alf b. Sina, el-sarat ve 't-Tenbihat, gev. Ali Durusoy - Ekrem
Demirli, (Istanbul: Stileymaniye Yazma Eser Kitaplig1 Yay., 2014), ss. 185-186.

7 Gazzali, Thyaii UlGmi ‘d-Din, c. 111, s. 19, 59.
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az konugmak kisinin tehlikelerden korunmasina vesile olur ve eziyetlere katlanmak ise
salikin ma’rifete ulasmasinda belirleyici bir rol oynar.’®® Bu baglamda Gazzali, nefis
terbiyesinde 6l¢iilii ve kontrollii disiplinin, dogru rehberlikle desteklenmesi gerektigini

ortaya koyar.

Ibnii’l-Arabi ise en dnemli hallerden biri olarak gordiigii riyazeti halini edep,
talep ve ilim riyazeti olmak lizere ii¢ baslik altinda ele alir. na gore edep riyazeti, nefsin
tabiatindan ¢ikma ve ondan kurtulma cabasidir; ancak nefsin tabiatin1 tamamen
ortadan kaldirmak veya bagka bir tabiatla ikime etmek miimkiin degildir. Bu baglamda
riyazet, nefsi zelil kilmak ve kulluga yonlendirmek anlamina gelir. Talep riyazeti ise
amacin dogrulugunu ifade eder; ¢iinkii nefsin dogasmin disina ¢ikmak miimkiin
olmadigindan, Allah her tabiat i¢in belirlenmis bir kullanim alani tayin etmistir.
Nefisler bu smirlar icinde kaldik¢a yaraticiya siikiir ve hamd ederler, dolayisiyla
tabiatlarinin disma ¢ikmamis olurlar. Sifiler talep riyazetini “amacin dogru olmasi”
olarak tanimlar; ¢iinkii yaratici tarafindan belirlenen 6l¢li ve maksat dogrultusunda
hareket etmek riyazet sayilir.”%® Ugiincii tiir olan ilim riyazeti ise en Ustiin riyazet
bic¢imi olarak kabul edilir; ¢tinkii alim kul, Hakk’1 miisahede ederken onu ne inkar eder
ne de asir1 tenzihle smirlar, aksine tenzih ve tesbih ilkeleriyle dengeler.”'® Bu
perspektiften bakildiginda talep riyazeti nefsin 1slahina, ilim riyazeti ise Hakk’a dair

bilginin dogru kavranmasina isaret eder.

Ibnii’l-Arabi’ye gore ilim gibi riyazetle terbiye olan zevk, tecellinin ilkelerinin
ilkidir. Zira zevk, kulun kalbine ansizin gelen bir haldir. Bu hal, ilahi tecelli siiretlerde
veya ilahi isimlerde veya varliklara ait isimlerde gerceklesir. Sayet tecelli manada
gerceklesirse, onun ilkesi kendisinin aynidir ve ilkenin Gtesinde insanin elde
edebilecegi bir hilkkmii yoktur. Halbuki insan tecelli edilen siiretlerin anlamlarini veya
biitiin isimlerin anlamlarini ¢ikartabilir. Zira mana sahibi i¢in her seyin ilkesi, o seyin

ta kendisidir. Su da bilinmelidir ki zevk, tecellinin degismesiyle degisir. Tecelli

798 Gazzali, Thyaii Ulami d-Din, c. 1, s. 17, 71.

799 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 167-168; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 202-
203.

"0 fbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 166-167; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. IX, ss.
202-203; Ismail Rusthi Ankaravi, Minhact 'I-fukara, s. 108; (a. mif.), haz. Safi Arpagus, (Istanbul:
Vefa Yay., 2008), s. 153.
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stretlerde gerceklesmisse, zevk bu durumda hayalidir. Ilahi ve kevni isimlerde
gerceklesmisse, bu durumda zevk, aklidir. Hayali zevkin etkisi nefiste gerceklesirken
akli zevkin etkisi ise kalpte gerceklesir. Akil zevkinin hitkkmii ise nefs riyazetlerini ve
ahlakin giizellestirilmesini saglar. Nitekim Hz. Peygamber giizel ahlaki tamamlamak
iizere gonderildigini ifade etmistir. Kim giizel ahlak iizere yaratilmis ise onun zati
nlrlanmis ve mukaddestir. Kim o nitelikler iizere yaratilmamis ise riyazet onu bu
niteliklere ulastirir ve onun iizerinde hiikiim sahibi olur.”** Clinki nefs, her zaman
hemcinslerin oniine ge¢mek ister. Riyazet hali ise nefsi bu diisiinceden ve onun
otoritesinden alikoyan en 6nemli makamdir. Boylelikle nefs, Allah katindan bununla
muhatap olmak cihetiyle, Allah’in emrine baglanir. Bu yaklasima gore riyazet,

herhangi bir sinirlama olmaksizin, nefsin amaglarindan ¢ikmak demektir.
2. Kabz ve Bast Hali

Ibnii’l-Arabi’nin iizerinde 6nemle durdugu hallerden biri de “kabz ve bast”
halleridir. Kabz ve bast halleri diger manevi haller gibi gegici hallerdir. Sehabeddin
es-Siihreverdi, kabz ve bast1 kotiiliigli emreden nefsin galip veya maglip durumda
olmasiyla aciklar. Ona gore nefsin galip durumda olmasindan dolay1 kalbe gelen
{iziintii kabz, magliip durumda olmasindan hasil olan seving ise basttir.”*? SGfilerin
nezdinde kabz, i¢inde bulunulan anda ortaya ¢ikan korku haline tekabiil eder. Bir
goriise gore kabz, azarlanma ve ikaza isaret eden kalbe gelen variddir. Bir bagka goriise
gore ise vaktin varidini almaktir. *® Bu iki hal makam ve hallere ulasmus, nitelikleri
ve Ozellikleri kalmamis, orada celal ve cemalin lizerindeki makama gegmis mekan ehli

icin gergeklesebilir.

Kuseyri’ye gore havf ve reca, heybet ve iins halleri de bu anlamda kabz ve
basta benzer. Kabz ve bast havf ve recadan, heybet ve (ins de kabz ve basttan daha
yiiksek hallerdir. Havf ve reca siilikiin baslangicindaki miiridlerde, kabz ve bast

ariflerde, heybet ve Uns halleri ise kamillerde gorulir. Havf ve reca halinde bulunan

"1 fbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 266-267; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. IX, ss.
382-386.

12 Eb(l Hafs Sihabiiddin Omer b. Muhammed b. Abdillah b. Ammaye el-Kuresi el-Bekri es-Siihreverdh,
Avarifi I-ma ‘arif, ngr. Kasim Ensari, (Beyrut: 1966), ss. 517-520.

13 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 197; (a. mlf.), Futhat-: Mekkiyye, c. VII, s. 73.
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salikin gonlinde gelecek zaman, kabz ve bast halinde bulunan sélikin gonlinde ise
simdiki zaman vardir. Salik bu anlamda ibnii’I-vakttir. Kabz ve bast hallerinin niteligi
ve siddeti varidin niteligine ve siddetine baghdir. Varid kuvvetli olursa saliki
tamamiyla kendinden gecirir. Bir uyari veya kinamaya isaret eden varid kalpte mutlaka
bir kabz hali; ilah1 yakiliga ve lutfa yonelmeye isaret eden varid ise bast hali dogurur.
Dolayistyla salikin yasadig1 kabz haliyle bast hali ayn1 nisbette olur.”** Bu arada salik
bazan yasadig1 kabz veya bast halinin sebebini bilmeyebilir. Bu durumda eger salik,
kabz halinde ise buna teslimiyet gdstermesi, iradesiyle bu hali uzaklastirmaya
kalkigmamas1 gerekir. Aksi takdirde kabzi daha da artar. Bundan dolayi salik bu halin
kendiliginden geg¢mesini beklemelidir. Zaman zaman bast halinin saliki
heyecanlandirdigi, olcilisiiz sekilde konusmasina sebep oldugu goriiliir. Boyle
durumlarda onun elinden geldigince siikiinetini ve edebini korumasi gerekir. Bast
hélinin zevkine kapilanlarm bazan ayaklar1 siircer ve manevi hallerini yitirirler.”*
Nitekim stifiler “sathiyyat” denilen sozleri genellikle bast halinde séylemislerdir. Irfan
seviyesi yiiksek stfiler, daha iistteki hallere gore kabz ve bastin Allah’a siginilmasi

gereken hallerden oldugunu soyler.

Kabz halinin ilahi hakikat cihetinden ele alinmasina gelince ilahi mertebede
kabz, Hakk’1n kendileriyle vasiflandigi kullara ait niteliklere karsilik gelmesi yer alir.
Zira kainatta bulunan her seyin insanda bir 6rnegi vardir. Kainat, Allah’m isim ve
sifatlarmin toplami oldugu gibi kainatin kii¢lik bir 6rnegi olan insan da Allah’in isim
ve sifatlarinm toplami oldugundan Hz. Peygamber. “Allah Adem’i kendi siiretinde
yarattr”™*® buyurmustur. Seyh-i Ekber’e gére bu durumun en iyi ifadesi “Ben yerlere
ve goklere sigmadim, ancak mii’'min kulumun kalbine sigdim.”’" sozudur. Safilere
gore insén-1 kamil kullarin kalbi, yerlerden ve goklerden daha genis ve esma ile

sifatlarin tecelligahi oldugu i¢in bdyle denilmistir.”*8 Ibnii’l-Arabi ise bu hadisi s6yle

14 Kuseyri, er-Risdletii’I-Kuseyriyye, ss. 198-199.

15 Gazzali, Thyaii Ulami‘d-Din., c. 1V, ss. 331-332.

716 Buhari, Istizan 1; Mslim, Bir, 115.

717 Hadis-i kudsinin metni soyledir: o3&l isxie Gl Linas (815 V3 (Aals i s “Ben goklere ve
yere sigmam, fakat mi’min kulumun kalbine sigarim.” EI-Aclini, Kesfii'l-Hafa c. 11, s. 165; Gazzalf,
Ihydii UlOmi d-Din, c. 111, s. 14.

718 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 207; (a. mlf.), Fiitohat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 277.
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aciklar: “Ilahi isimlerin hepsi insanlik mertebesinde toplanip cem olmustur. Bu
nedenle Allah Tedla’nin hilafeti ancak insan-1 kdmil’de miistakim olur. Ciinkii Ylice
Allah, insanin zahiri stiretini, dlemin hakikat ve sretinden insa ederken; insanimn batini
sretini de kendi slretinde yaratti. Bu sebepten kalp, ma’rifet ve muhabbetin, sifat ve

esma-i ilahiyenin tecelligahy, biitiin feyizlerin ma’kesidir.”"t°

Kabzin bir diger kullanimi, Hakk’m O’na inanan herkesin inan¢ slretinde
tecelli etmesiyle alakali oldugunu sdyler ibnii’l-Arabi. Bdylece Yaratict Rab,
hakkindaki inan¢lardan 6tiirii sinirlanmis ve daralmis hale gelir. Zira bunlar, Hakk ile
siradan kullar1 arasindaki alametlerdir. Sayet boyle olmasaydi, ilah olamazdi. O, hig
kuskusuz alemin ilahidir. Alem ise farkl istidadlara sahiptir. Bu anlamda alemdeki her
bir sey, kendi istidadina gére Allah’a ibadet eder durur.’?® Oyleyse Hakk’n o seyi
kabul edebilmesi igin istidadina gore tecelli etmesi kagmilmazdir. Clinkii “Yedi gok,
yer ve bunlarda bulunan herkes O'nu teshih eder. O'nu 6vgii ile teshih etmeyen higbir
sey yoktur.” (Isra, 17/44). Bu durum, yaratilan her seyin kendi yaraticisin1 kendisinde

yerlesen ve baskasinda bulunmayan Hakk’a ait 6zelligi ile tespih ettigini gosterir.

Ibnii’l-Arabi’ye gére hal dili ile yapilan bu tesbih, esyanm miikemmel ve
kusursuz hali ile sanatkarinin da mikemmel ve kusursuz oldugunu kullara
gostermektedir. Bu noktadan biitiin esya kusursuz hali ile Allah’1 takdis ve tenzih
etmektedir.”?! Oyleyse akla gore Allah herhangi bir seyde smirlanamaz. Ancak
esmasinin tecellileri ile ahlaklanmada diledigi kullar1 haricindeki kimselerin kalplerini
kendisini bilmekten perdelemistir. Nitekim “O, giinahlart bagislayan, orten ve
giinahlarin kétii akibetinden kulu koruyan (el-Gafiir) ve kullarini seven, kullari
tarafindan sevilen, kalplerde sevgi yaratan (El-Vediid) ‘dir.” (Buric, 85/14) ayetinde
oldugu gibi kendisini “gafur (6rten, bagislayan)” olarak nitelemistir. Bu baglamda
[bnii’l-Arabi, ilahi isimlerin zati degil, izafi ve nisbi yonlerine vurgu yaparak, bu

isimlerin hikumlerinin zata degil, varlik alanindaki iligkisel goriiniimlerine bagli

19 bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. VII, s. 95; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. XV, s. 170.
720 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s.207; (a. mlIf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. IX, ss. 277-278.
2L {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 207; (a. mlf.), Fiitdhat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 277.
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oldugunu belirtir. Bu baglamda, ilahi isimler baki kalsa da, diinya sartlarina bagli olan

hiikiimleri ahirette gegerliligini yitirir.

Yine ilgili metnin devaminda ibnii’l-Arabi, Hakk’in miimin kulunun canimi
alirken yani kabz ederken “tereddiit etmesine” yonelik bir ifade kullanmaktadir. Kabz
halinin bir baska goriiniimii olan bu durumu su kudsi hadis ile agiklar: “Yaptigim
herhangi bir iste miimin kulumun camini alirken (kabz) tereddiit ettigim gibi tereddiit
etmedim. O oliimden hoglanmaz, ben ise onun gecikmesini nahos bulurum. Hdlbuki
bana ulasmasi kagimilmazdir.”’?? Boylelikle Allah kendisini sevmemek ve nahos
bulmak 6zelligiyle nitelemistir. Seyh-1 Ekber’e gore hoslanmamak ve nahos bulmak,

bir kabz halidir.”?

Ibnii’l-Arabi de kabzin diger bir 6zelligi, onun her zaman bir korku hali
olmasidir. Sebebi bilinmeyen kabz ise korkusunun nedeni bilinmediginden makam
ehlinin kalbine ilistiginde onu hareketsiz birakir.”?* Ancak kabzimn sebebi Hak veya
yaratiklardan hangi sekilde ortaya c¢ikarsa c¢iksm, makam ehli arif, o sebebin
gerektirdigi etkiye gore ahlaklanma yolculuguna devam eder. Yine Ibnii’l-Arabi’ye
gore kabz, insanin cennete ilk atacagi adimina kadar kendisine eslik eden
makamlardan birisidir. Uhrevi alemde kabz ortadan kalkar ve bir daha asla kendisiyle
nitelenmez. Nitekim diinyada hiikiimleri bulunan bazi ilahi isimlerin hiikiimleri
hiikmiiniin siiresinin dolmasiyla ahirette ortadan kalkar. Artik s6z konusu isim,
hiikminu kabul eden birini bulamaz. Bu nedenle isimlerin varliklar1 baki iken
hiikiimleri baki degildir ve hiikiimlerinin ortadan kalkmasiyla ortadan kalkar. Sayet
biitiin bu ilahi isimler, isimlendirilenin zatma donselerdi ve onunla bilfiil var ve
mevcut olsalardi, isimlendirilenin zatina donmiis olduklarindan kendileri gibi
hiikiimleri de yok olmazdi. Oyleyse bu isimler ancak dista varliklari olmayan
nispetlere ve izafetlere ait olabilir.”>® Dahas1 lemdeki yaratilmislarda tecelli eden kabz
hali, ilaht mertebedeki kabzdan zuh(r etmektedir.”?® Su halde “kabz” hali Hakk’n

722 Buhari, Rikak, 38.

723 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 208; (a. mlf.), Fiitdhat-: Mekkiyye, c. IX, s. 278.
24 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s, 208; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 279.
725 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 208; (a. mlf.), Fiithat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 279.
726 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 207; (a. mlf.), Fiitdhat-: Mekkiyye, c. IX, s. 277.
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kabzine ve bu baglamda Allah’in tesmiye olundugu “el-Kabiz” ismine dayanir.’?’

Yukarida verilen O6rnekler, makamlar ve hallerin ilahi isimlerden kaynaklandiklar1
gercegini somut bicimde ifade etmekle birlikte, bu ilahi isim ve sifatlarla

ahlaklanmanin ne demek olduguna dair misaller de sunmaktadir.

Boylece insan, ilahi isim ve sifatlar vasitasiyla, hayatin her evresinde Allah ile
bir irtibat kurma imkanina kavusur. Esma-i hiisnd’nin bu iligkideki onemli islevi,
Allah-insan iliskisini ideal seviyede gerc¢eklestirmektir. Dolayisiyla ilahi isimler, insan
icin miimkiin olan en yiiksek ma’rifetullah imkanini sunar.’?® Iste bu, Allah’m
isimleriyle ahlaklanma yolculugunu bilen ariflerin yoludur. Zira Hak Teala, kullarina
guzel ahlakla ahlaklanmay1 emrederek bunlar nedeniyle de kendilerini 6vmiistiir.
Seyh-1 Ekber’e gore bu da Hakk’in rahmetinin yayginligi, magfiretinin genisligi ve
thsaninin enginliginden kaynaklanir. Buna gbre kullarin bast hali, bir kabzdan sonra
gerceklesen bast iken Hak icin bast hali, bir daralma ve kabzdan sonra gerceklesmez.
Aksine baslangicta da bast O’na aittir. Bundan sonra Hakk’mn kabzi gergeklesir.’?° Bu

durum “Rahmetim gazabim: gecti.”"° ifadesinde belirtilir.

Yine ibnii’l-Arabi’ye gore kulun en iistiin bast hali, Hak Teald’nm sevdigi
kuluna mucize ve kerametler ihsan buyurmasidir. Meseld Hz. Isi (a.s.)’nmn oliileri
diriltmesi onun bast halindendir. Ibnii’l-Arabi’ye gore bu anlamda bast halinde olup
ihsanla nitelenen arifler ise soyle der: “Yiiziim secde etti” yani, hakikatim secde etti.
Zira bir seyin yiizli, o seyin hakikatidir. Kendisini yaratana, yani, el-Midebbir
isminden onu takdir edip el-Kadir, el-Bari, el-Musavvir isimlerinden var edene secde
etti. Kulagi da ‘kiin(ol)’ ifadesini duymasi ve 6nce sdz alinmasi, ardindan yikkiimltlik
nedeniyle ‘parcalandi.’ Goz ise goriilenlerden goriinmeye ge¢mek i¢in algiladig:
seyler nedeniyle pargalandi. Nitekim Allah gokleri ve yeri yaratmis, ayrigsinlar diye

diirilmiis iken onlar1 pargalamistir. Boylece yaratmanin gerceklesebilmesi icin etki

21 Konevi, Esma-i Hisna Serhi, s. 208.

728 QOzkan Tekin, “Allah’in Isimlerinin Tevkifiligi ve Kemalpasazade’nin Tartismadaki Konumu”,
Sarkivat Dergisi, 1411, (2022). ss. 260-277.

729 Tbnii’|-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. IV, s. 209; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. IX, ss. 280-281.
30 Acluni, Kesfii'l-Hafa, c.1, s. 448.
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eden ve edilen ortaya cikar.”! Allah séyle buyurur: “Bizim irade ettigimiz bir seye
soziimiiz ‘ol’ demektir, o da olur.” (Nahl, 16/40) Yani ol emrinin yoneldigi bir sey
meydana gelir. Dolayisiyla her sey bu sdzle yok olur ve var olur.”*? Boylelikle,
hayaline gore vecd insani tutar. Bir kismini hal, tahayyiil mertebesinden olmaksizin
kaplar. Aksine bu durumda insan kendinde, nitelemeyecegi veya smirlama ve nicelik
altina girmeyen bir hal bulur. Bir kismina ise vecdi gerektiren bu hallerden bir takim
esintiler gelir. Bunlar, genel olmaksizin tikel bir bagla asik olan nefslere gelir.”* Bu

nedenle arifler, Ilahi isimlerle ahlaklanirken tam bir ihsan ile nitelenmislerdir.
3. Vecd Hali

Stfiler gore vecd hali, hassas kalplere Allah’in dilemesi disinda kimsenin idrak
edemedigi ve ansizin gelip kisiyi kendinden ve yaninda bulunanlardan habersiz hale
getiren, kalpte hiiznii ve sevinci meydana getiren arinmis nefislerin en Onemli
hallerindendir. Ibnii’l-Arabi’nin makamlar ve haller ile isimler mevzusunda kabzden
sonra (izerinde 6nemle durdugu bir hal olan “vecd” hali, vahyin ansizin peygamberlere
gelisi gibi kalbe ansizin gelen Allah vergisi en giizel hallerdendir. Nitekim Hz.
Peygamber de siirekli olarak Hira magarasma ¢ekilirdi. En sonunda vahiy ansizin
kendisine gelmistir. Zira vahiy, peygamberin amacladig bir sey degildi. Ayni1 sekilde
vecd ehli de varlikta konusan herkesin soziinii Haktan dinler, alemdeki herkes ise
konusan hiikmiindedir. Oyleyse vecd ehli, lemdekilerin konusmasinda biitiiniiyle
Allah’tan anlamaya kendilerini vermislerdir. Onlar adina gerceklesen bu hal; stifilere
gore vecd’dir. Ciinkii bu beklenmedik halde gelen vecd hali, Allah’tan kendisine sahip
olmadig1 bir bilgi vermek iizere gelmistir. S6z konusu bilgi onun nefsini
sereflendirecek, kemale erdirecek, diger nefislere kars: gelistirecektir.”* Zira boyle bir

bilgi ancak Allah’in esmasiyla ahlaklanarak arinmis bir nefse gelebilir.

Ibnii’l-Arabi, tasavvufi tecriibede vecd ve tevaciid kavramlarini ayirt ederek,

salikin ahlaki olgunlagma siirecinde bu farkin 6nemine dikkat ¢eker. Ona gore, vecd,

731 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 85; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, s. 363.

732 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. VII, s. 103; (a. mlf.), Futlhat-: Mekkiyye, ¢. XV, s. 186.
733 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 111, s. 424; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, s. 61.

734 [bnii’1-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, . IV, s. 248; (a. mlf.), Fitlhat-: Mekkiyye, c. 1X, ss. 351-352.
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ilahi bir tecelli sonucu kendiliginden meydana gelen bir hal iken; tevaciid, bu hali
bilingli olarak taklit etme ¢abasidir. Vecdi elde etmeye ¢alisanlarin, yani tevaciidde
bulunanlarin, hakiki vecd ehli olmadigini ve bu tiir davraniglarin giivenilir olmadigini
belirtir. Tbnii’l-Arabi, tevaciid halindeki kisinin, icinde bulundugu cemaatte gercek
vecd ehline hal veya makam sahibi olmadigini, vecd halinin kendisine gelmedigini,
tevaciidde bulundugunu itiraf etmesi durumunda diiriistliigiinden dolay1 bu tevacdin
kabul edilebilir oldugunu ifade eder. Ancak, tevaciidiin terk edilmesinin daha faziletli
oldugunu vurgular. Ona gore, amag, bu davranigin oviilmesi veya kinanmasi degil,
ilahi uyumun ortaya ¢ikmasidir. Allah ehli, ilahi uyumun gergeklestigini gordiiklerinde
tevaciide miisamaha gostermisler, ancak sifilerin dayanak noktasi olan diiriistliik
makaminin geregi olarak, bu durumun bildirilmesini sart kosmuslardir.”*®> Bu
yaklagim, ahldklanma yolculugunda samimiyet ve ic¢tenligin énemini ortaya koyar.

Zira Allah’in hakkini gbzetmek, yaratiklarin hakkini gézetmekten daha iyidir.

Ibnii’l-Arabi’ye gére, vecd hali, peygamberlere gelen vahiy gibi, ansizin ve en
duru haliyle tecelli eder; bu hal, kisinin mahlikattan soyutlanmasiyla ortaya cikar.
Vecd ehli, her sesi Hak’tan gelen bir hitap olarak algilar ve bu nedenle siirekli bir sema
halinde bulunurlar. Bu durumda, nagmeli ya da nagmesiz her ses, onlar i¢in ilahi bir
cagridir. Vecd hali, kisiyi duyusal algilardan uzaklagtirarak gaybet ve istigrak haline
sokar. 7*® Nitekim stfflerin ¢ogu, vecd halinde hareketsizligin hareketten daha iistiin
oldugunu belirtmislerdir. Bu baglamda, Ciineyd-i Bagdadi’nin katildigi bir sema
meclisinde, diger dervisler vecd etkisiyle sema yaparken, Clineyd hareketsiz kalmis ve
bu durumu Neml Sdresi 88. ayetiyle agiklamustir: “Daglar: goriirsiin, onlart hareketsiz
sanrsin; halbuki onlar bulutlar gibi gecip gitmektedir.”’">" Bu 6rnek, vecd halinde olan
kisinin, digsal hareketlerden bagimsiz olarak igsel bir tefekkiir ve derinlik i¢inde

oldugunu gosterir.

Stfilere gore vecd halinde iken dini duygu ve heyecanlar {i¢ sekilde ortaya

cikar. Irade ile vecde gelmeye “tevaciid”, iradesiz vecde gelmeye “vecd”, vecdin en

735 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 248-249; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, C. IX, ss.
352-354.

736 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 248; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 351.
787 Semih Ceyhan, “Vecd”, TDV Isiam Ansiklopedisi, (istanbul: TDV Yay., 2012), c. 42, ss. 583-584.
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miikemmel sekline “viicid” (bulma) ad1 verilir. Vecdin z1dd1 ise “fakd”"38dir. Talibin
bir miirsidin gdzetiminde yaptigi bu manevi yolculuk, salikin niyetiyle baslar (kustd);
niyeti salim olan dervis kendisine ilahi varidatin gelmesini bekler (viirtid); bu bekleme
esnasinda ya tevaciidii talep eder veya dogrudan vecd haline girer. Varidatin gelmesini
miisdhede hali takip eder. Miisahedenin neticesi Hakk’1 bulmaktir (viicid). Hakk’1
bulan stifide (vacid) ya fena (mahv) ya da beka(sahv) halleri ortaya ¢ikar. Bu hallerin
ustlinliigi mesreplerdeki zevklere gore degisir. Mahvdan sonra sahva gelen salik artik
kendi fiil ve hareketini gormez, Hakk ile kaim oldugunun suuruna erer.”® Gazzali’ye
gore tevaciidle ulagilan vecd hali salikte bir tabiat ve adet haline gelir. Bu kimseler, hal
ve gonil ehli kisiler olup vecde davet edilenler ziimresindendir. Her ne kadar
iradeleriyle hakikate erseler de organlari iizerine hakimiyet kuramadiklarindan
tevaciid haline geger, bu hali tasimada zaaf gosterdiklerinden sarsilip titremeye
baslarlar. Bunlarm tevaciidii rahatlamak ve teselli bulmak i¢indir."*® Hiicviri ise vecdin
keyfiyetini vahiy streci gibi dile getirilemeyen bir durum olarak goérur. Clinki vecd
talep edenle edilen, sevenle sevilen arasinda bir sir olup ancak tecriibeyle kazanilan

bir miisahede zevki ve nesesidir.’*

Ibnii’l-Arabi’ye gore vecd, ancak nefsi tezkiye edilmis ve kalbi tasfiye edilmis
saliklere gelen ilahi bir haldir. Bu hal, kiside manevi degisimlere yol agarak kabz-bast,
heybet-iins, cem’-fark ve gaybet-huzur gibi derin ruhsal tecriibeleri beraberinde getirir.
SOfi terminolojisinde vecd, salikin seyr u silik strecindeki gecici hallerinden biri
olarak kabul edilirken; istigrak, stilikiinii tamamlamis ve velayet makamia ulagmis
kimseler i¢cin gecerlidir. Veli bir kul, bazen ildhi muhabbetin istilasiyla sevgilinin
miisdhedesinde kendini kaybederek gaybet hiline girer; bazen de cezbe ile fena
makamina erer ve Hakk’m zatinda fini olur.”*? Bu durum, kulun beseri varligindan

styrilarak Hak ile mutlak bir birlik ve vahdet i¢inde yasamasi anlamina gelir. Bu

738 Kalbin yaptig1 miisahede sonucu hissedilecekleri hissedemez hale gelmesi. Maddi yonle ilgili tim
duyumlarin duraklamasi halidir. Bkz. Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii,
(Istanbul: Agag Yay., 1997), s. 79

39 Kuseyri, er-Risdletii’I-Kuseyriyye, ss. 114-115.

740 Serrac, el-Liima, ss. 295-296; Gazzali, fhydii UlGmi 'd-Din, c. 11, s. 408.
741 Hiicviri, Kesfit I-Mahc(b, s. 567.

742 [smail Rus(hi Ankaravi, Minhacii ’I-fukara, ss. 411-413.
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yaklasim, sifi diisiincede vecd ve istigrakin nefsin ve kalbin arindirilmasiyla dogrudan

iligkili oldugu fikrini yansitir.

Vecd halinde iken Hakk’1 miisihede etmeyi viicud olarak nitelendiren Ibnii’l-
Arabi’ye gore dyle bir halde iken, kulun Hakk’1 miisahede etmesi, kendisini ve yaninda
bulunanlar1 gormekten habersiz kilar. Cilinkii vecd bir tevafuktur ve bu tevafukun neyi
meydana getirecegi bilinmez. Oyleyse viicudun hiikmii semanin gerceklesmesini
saglayan seyle irtibatli degil ise Hakk’m ondaki viicudu belirsiz bir nitelikte
gerceklesir. Saliklerin vecd hallerine Hakk’m bulunusu degisir. Bunun nedeni ilahi
isimlerin hiikkmii ile yaratilmiglarin istidatlarmin hilkkmiidiir. Zira yaratilmisin her
nefesinin digerine ait olmayan bir istidad1 vardir. Nefes sahibi vecd ile nitelenen
kimsedir ve onun vecdi istidadina baghdir. Ilahi isimler ise istidada bakar ve gozler.
Oyleyse Hakk’m vecdde bulunusu olan viicud, ona bakan ilahi isme gore gerceklesir.
[lahi isimler ise Hakk’mn nefsine doner. Hakk’m viicudu, vecd ehline zuhfir etiginde

onun hiikmii, i¢inde bulunugu bu zuhtir hiline gore degisir. 3

Ibnii’l-Arabi’ye gore Hakk’in ilahi isimlerdeki varligmm vecd ehline zuhiir
ettigi ruhani menziller derece derece oldugu gibi cisimsel menziller de derece
derecedir. Zira mekanlarin 1atif kalplerde bir manevi tesiri vardir. Hangi yerde olursa
olsun, kalp en genel vecdi bulsa bile onun Mekke’deki vecdi daha tam ve yiicedir.
Dolayisiyla Hakk’in viicudu, vecd ehline en etkili zuhir ettigi mekan Mekkedir. Yine
bu diyardan gb¢ edip eserleri mekanlarda baki kalan salih kimselerin mekanlari da latif
kalplere tesir eder. Bu nedenle mescidlerin degeri, ecrin katmerlenisinde degil kalbin
vecdinin artiginda ortaya ¢ikar. Bu baglamda salih kimselerin bulundugu bir mescid,
baska bir mescide gore daha ¢ok kalplere tesir edebilir. Su da bilinmelidir ki kalbinin
vecdinde ¢ars1 ile mescit arasinda fark gérmeyen yani kalbi her an vecd halinde olan

kisi ancak hal sahibi olabilir.”**

Bu hal sahiplerini vecdin hitkmii altinda bir nir kaplar ki goze parildayan bu

zati ndrlar, hitkiimleri beseri sahislarda ortaya ¢ikan ilahi tecelliler olup, bunlar da

3 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihati’ I-Mekkiyye, c. 1V, s. 249-250; (a. mIf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1X, ss. 354-
355.

44 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 153; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 271.
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hallerin mertebeleridir. Bu haller onlarda en ¢ok ilahi isimlerin tecellilerini miisahede
etme, giizel sesleri duyma seklinde ortaya ¢ikar. Ciinkii bunlar, onlarin {izerine
indiginde feleklere ugrarlar. Bu ilahi tecelliler, onlarin sema meclislerinde nefislere
inerek Allah ehlinden kimseleri sevmek gibi bir hali ortaya ¢ikarir.”*® Kisinin bu
durumu, sahih bir hadiste belirtildigi {izere, ‘Allah guizeldir, guizeli sever’’*® seklinde
ifade edilmistir. Bu manada ilahi isimler ile ahlaklanan kullar, yukarida degindigimiz

gibi kendilerine gelen tecellilere gore vecde tutunurlar.

Ibnii’l-Arabi’ye gore, ilahi tecelliler neticesinde bir hilden digerine gecen
salikler, bu hallerin beraberinde getirdigi i1lahi varidat ve Allah hakkindaki bilgiler
sayesinde, Allah nezdindeki derecelerini yukseltirler. Bu siireg, idrakin diisiinen nefse
nispet edilen basar’in hakikatiyle gerceklesir; bu da Hakk’m kisinin gozii olmasi
anlamina gelir. Boylece, géziin organla sinirli olmadigina dair bir sahitlik ortaya ¢ikar.
Bu makam, Hz. Peygamber’e has bir durumdur. Ancak, bu héller artmaz ve kisiye
Allah hakkinda yeni bir bilgi kazandirmazsa, sadece bu haller nedeniyle kisi 6viilmez.
Bu artis, "levaih" olarak adlandirilir ve kisinin Allah nezdindeki derecesinin
yiikselmesini saglayacak bir bilgi artis1 getirmesi gerekir. Aksi takdirde, hal dogru olsa
bile, levaih olarak kabul edilmez. Ayrica, siirl gdziin de ilahi niirda niteligi olan bir
idraki vardir; zira nitelikler, nitelenenin hakikatinin verisine goére kendisini kabul
edenlerde bagkalasir. Eserlerinin miisahedesi esnasinda ilahi isimlerden parildayan

nurlar, kendilerini izhar eder.”’

Bu baglamda varlik aleminde gozlenen her eser, kendisinde ilahi bir ismin
tezahiirlinii barindirmakta olup, bu eserler ilahi isimlerin slretlerini yansitan birer
levha (levaih) hitkkmiindedir. Bu anlayisa gore ilahi isim, eserin ruhunu; eser ise o ismin
sOretini teskil eder. Dolayisiyla eserlerin miisdhedesi sirasinda, ilahi isimlerden
yanstyan nirlar ortaya ¢ikar ve bu nirlar, isim ile eser arasindaki metafizik iliskiyi
gorlinlir kilar. Bu baglamda, ilahi esma ile ahlaklanan sifiler i¢in vecd hali, bu

levaih’in miisdhedesiyle ortaya ¢ikan bir manevi tecriibedir. Boylece isim ve eser

745 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 424; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VIII, s. 61.
746 Muislim, Iman, 1/93.

47 bni’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 190-191; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. IX, ss.
247-249.
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arasinda kurulan bu irtibat, sadece teorik bir iliski degil, ayn1 zamanda salikin i¢sel

halinde tecriibe ettigi derin bir ma’rifet boyutudur.
4. Sekr-Sahv Hali

Ibnii’l- Arabi’nin makamlar ve haller mevzusunda iizerinde dnemle durdugu bir
baska hal “sekr-sahv” halleridir. Ona gore sahv (ayiklik), giiclii bir varid nedeniyle
gaybet haline girdikten sonra tekrar his alemine donmektir. Kur’an’da, “Ne zaman Ki
M0sa, tayin ettigimiz vakitte gelip de Rabbi ona kelamiyla ihsanda bulununca
(Rabbinin bu ihsani neticesinde aldigt manevi hazzin etkisiyle) “Rabbim! Bana goriin,
seni gorebileyim” dedi. Allah da “Beni (diinyada) katiyen goremezsin. Fakat (su) daga
bak, eger o yerinde durursa sen de beni gérebilirsin” buyurdu. Rabbi, (azameti ile)
daga tecelli edince (tecelli) onu (dagy) darmadagin etti. Misa bayilarak(sekr) diistii.
Ayilinca, “Rabbim, sen ¢ok yiicesin. Seni biitiin noksan sifatlardan tenzih ederim.”
(A’raf, 7/143) ayetiyle isaret edilen kendinden ge¢me halidir. Hz. Masa (a.s.)’y1
Rabbinin tecellisi karsisinda bayiltan varid Rabbinin dagda tecelli ettigi anda gelmis,
bu esnada Misa kendinden gegerek dagi gormez olmus, biitiin idraki sadece tecelli
eden Allah’a yonelmistir. Salik de kesfi agilip cemal tecellisini seyretmeye baslayinca

ruhu sevingle dolar ve kendinden gecerek sekr halini yasamaya baslar.”*® Bu nedenle

sfiler, sekrin (manevi sarhosluk) tanimina ‘gii¢lii varidi’ dahil etmislerdir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore, sahv, giiclii bir ilahi véridin etkisiyle gerceklesir; bu
stirecte, ilahi agkin verdigi sarhosluk ve ayiklik hali, esit glicteki iki varidin mahalde
birbirini itmesiyle ortaya ¢ikar. Bir varidin mahalle gelisi, mahal ile arasindaki iliskiye
ve mahalin istidadina baghidir. Mahal, belirli bir nispet veya istidatla esit oldugunda,
kendisine uygun varidi talep eder. Bagka bir varidin bulundugu mahale yeni bir varid
geldiginde, mahalin nispet ve istidadi, yeni varidi talep eder; bu durumda, yeni varid
mahalde hékim olur ve dnceki varidin hiikkmiinii ortadan kaldirir. Bu degisim, yeni
varidin giiclinden veya dncekinin zayifligindan degil, mahalin istidadinin yeni varidi
talep etmesinden kaynaklanir. Bu baglamda, sahv hali, ancak ilahi askin verdigi bir

sekr halinden sonra mimkin olur; ¢linkili sahv, sekrin ardindan gelen ve dogru bilgiyle

8 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 262-263; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. IX, ss.
378-379.
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donanmus bir biling halidir. {1ahi askin verdigi sarhosluktan ayilma siirecinde elde
edilen bilgi, salikin manevi yolculugunda énemli bir asamay1 temsil eder.’*® Iste bu
durum Allah’in esmasiyla ahlaklanan Allah ehlinin yoludur. Kisi ayildiginda,

gizlenmesi gereken seyi gizler, agiklanmasi gereken seyleri aciklar.

Ibnii’l-Arabi, tasavvufi tecriibede sekr (manevi sarhosluk) ve sahv (ayiklik)
hallerini mukayese ederken, Ebl Bekir es-Sibli ile Hallac-1 Manstir arasinda gegen bir
kissay1 8rnek verir. Sibli'nin, “Ben ve Hallac ayn1 kaseden I1ahi askin serbetinden igtik;
ben ayik kaldim, o sarhos oldu ve tagskinlik yapti.” seklindeki ifadesine atifta bulunan
Ibnii’l-Arabi, sahv halinin sekr halinden iistiin oldugunu belirtir. Bu yaklagimin,
"Ciinkii Sibli ayik, Hallac sarhos idi. Ayiklikta mertebelerin durumlar1 agiga ¢iktigi
icin, onu sarhosluktan iistiin saydik.” seklinde gerek¢elendirir. Ibnii’l-Arabi'ye gore,
sahv hali, salikin suurunu koruyarak manevi tecriibelerini daha bilingli ve dengeli bir
sekilde yasamasini saglar.” Bu degerlendirme, tasavvufi diisiincede sahv halinin, sekr
haline gore daha istikametli ve temkinli bir makam olarak kabul edildigini

gostermektedir.

Yine ayni boliimiin devaminda ayiklik, kisinin sarhosluk halinde elde ettigi
tecelliler ile Allah’in hakkinin kula a¢ilmasi ve goriinmesi oldugunu ifade eden Ibnii’l-
Arabi, kisinin sarhosluk halinde gizlenmesi gerekenlerden herhangi bir bilgiyi agmis
veya yaymis olmasi durumda Allah’tan bagislama dilemesi gerektigini soyler. Clnki
ilahl sarhosluk sayesinde neselenmesini gerektiren bir duyunun ve hissin geride
kalmasi1 zorunlulukdur. Zira deli ile sarhos arasindaki fark da budur. Bagka bir deyisle
deliden yiikiimliiliik kalkmis iken ilahi sarhosluk halinde olan kimseden bu sorumluluk
kalkmamistir. Bu durumda ilahi sarhosluk halinde olan kimse de gizlenmesi gereken
bir seyi, sarhosluk nedeniyle izhar etmesin diye Allah’in onu “indyetinin ortiisii altinda
saklamasin1” ister. Iste bu da istigfar edenlere ait bir haldir. Boylelikle onlar, Allah’tan

bagislanma dileyecekleri bir halden, Allah’in kendilerini sakinmasini isterler. Zira bu

49 bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. V. s. 263; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 379.

0 ibnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 262-264; (a. mlf.), Fiithat-: Mekkiyye, c. IX, ss.
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hal, Allah’in esmasiyla ahlaklanmis kimselerin halidir.”>! Oyleyse sarhosluktan sonra
gerceklesen ayiklik, biitliniiyle edep ve bilgidir, insanlar bu halde sarhosluk halindeki

derecelenigleri gibi derecelenirler.

Ibnii’l-Arabi’ye gore sahv halinde olanlarin da bir kism1 Rabbiyle ayik iken bir
kismi kendi nefsiyle ayiktir. Rabbiyle ayik olan, ayildiginda sadece Rabbine hitap eder
ve sadece O’ndan duyar. Onun g6zu bitun var olanlarda sadece Rabbini gorir. Boyle
biri, iki makdmdan birisindedir. Ya Hakk’1 hiikiim ve stiretlerde esyanin ayn1 olarak
goriir ki biitiin mahlikati icermesi nedeniyle esya perdesinin ardindan Hakk’1 goriir ya
da Hakk’1, stiretlerin ayni olmas1 yoniinden degil stiret ve hiikiimleri kabul edici olmasi1
yoniinden esyanin ayni olarak goriir. Ciinkii stretler de ayan-1 sabite’nin hiikiimleri
arasindadir. Boylelikle Allah ile ayik olmada Allah adamlarinin hélleri birbirinden
farklilagir. Kendi nefsiyle ayik olan ise sadece kendi benzerlerini ve hem cinslerini
goriir. Onun hali veya makami, kendisini okusa bile anlayacak sekilde ayeti
tamamlamaya imkan vermez. Bu durumda nefsiyle ayik olan insan, Hakk’in
kendisinden uzak oldugunu goriir. Nitekim Hakk’1 kiblesinde kabul eden insan da

namaz kilarken Hakk’1 kiblesinde goriir.”®?

Varliktaki mizaglarin bir kismmin da sekr (manevi sarhosluk) ve onlarin
kendisindeki etkisini kabul etmedigini belirten ibnii’l-Arabi’ye gore sarhosun
kendinden ge¢mesi, duyularindan da gectigi anlamina gelmez. Ona gore sarhosluk,
nese ile ¢elisen unsurlardan bir uzaklagsma halidir ve diger gaybet (kendinden gecme)
tiirlerinden bu yoniiyle ayrilir. Sekr ile sahv (ayiklik) arasindaki iliskiyi, ayilma-
bayillma ya da uyanma-uyuma karsithigina benzeten ibnii’l-Arabi, sahvin ancak bir
sekr halinden sonra miimkiin oldugunu ve bu anlamda sekrin sahvi dnceledigini ifade
eder. Oysa huzur karsisindaki gaybet ya da beka karsisindaki fena hallerinde bu tiir bir
oncelik iliskisi s6z konusu degildir. Bu incelikleri bilmeyen ve yeterli tecriibeye sahip

olmayan kimselerin sekr halini gaybetle karistirabileceklerini vurgulayan Ibnii’l-

51 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 263-264; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. IX, ss.
380-381.
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Arabi, miirsidlik yapan bir sfinin miiridini terbiye ederken bu ayrimi yapamamasi

durumunda pedagojik hatalara diisebilecegine dikkat ¢eker.”

Ibnii’l-Arabi, tasavvufi tecriibede sekr (manevi sarhosluk) halinin, miiridin
duyusal algilarindan ve hislerinden tamamen soyutlanarak fena (yokluk) veya
gaybet (Hak’ta kaybolma) haline gec¢isini ifade ettigini belirtir. Bu durumda miirid,
artik sekr halinden sahv (uyaniklik) haline donemez; zira sekr, onun i¢in bir gegis
degil, kalic1 bir hal haline gelmistir. Sekr halinin farkli mertebeleri bulunmakta
olup, bu mertebeler miiridin yasadig1 hakikat tecriibelerine gdre cesitlenir. {1ahi
sarhoslukla sarhos olan bir kimsenin, akli veya dogal sarhoslukla sarhos olmasi
mimkiin degildir; ¢iinki bu tiir sarhosluklar, ilahi sarhoslugun miisahedesini
engeller. Benzer sekilde, akli sarhosluk yasayan birinin de dogal sarhoslukla sarhos
olmas1 miimkiin degildir; zira onu sarhos eden delil, buna izin vermez. Allah
ehlinden sarhos olanlar, bir sarhosluktan baska bir sarhosluga yiikselirler; bu
durumda, kisinin akli sarhosluk hakkinda bir tecriibesi olmaz. Ancak, bu zevkin
kendisinde herhangi bir etkisi olmaksizin, onu ve mertebesini bilebilir; ¢lnki ilaht
sarhosluga gegmeden dnce onu tatmistir.”** Bu yaklasim, tasavvufi tecriibede sekr

halinin derinligini ve miiridin manevi yolculugundaki 6nemini vurgular.

Sahv-sekr ve benzeri durumlar, gaybden kalplere gelerek bulunduklari
kimselerde farkli etkiler meydana getiren hallerdir ve bu haller “varid (gelen)” diye
isimlendirilir. ibnii’l-Arabi’ye gére kulun bu varidleri elde etmede ¢abasi yoktur.
Bununla birlikte onlar, kendilerini kabul etmek i¢in istidad1 olan kalplere kulun
cabasi olmaksizin ansizin gelirler. Bir varid kalbe kulun ¢abasi olmaksizin ve ansizin
gelirse, bu varid ona vaktin kagmasinin iiziintiistinii verir. Cilinkii varid, vaktinin
kendisindeki hiikmiinden habersiz kalip ta vaktinin varidi karsisinda gereken saygiy1
gostermeyen kimse adina Allah’tan bir uyaricidir. Bu nedenle de vakti kacirmis
olduguna pismanlik duyar. Bu pismanlik ise vaktinden kagirmis oldugu seyin

karsiligin1 bir fazilet olarak kazandirir ve adeta vaktinin hiilkmiinden bir sey

53 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 62; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 280.
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kagirmamis gibi olur.”® Béylelikle hal sahibi vaktini pismanlik siisiiyle siisleyerek

ahlaklanma yolculugunda kemale ermis olur.
5. Bevadih Hali

Ibnii’l-Arabi’nin manevi seyr u siilik anlayisinda, sahv (ayiklik) ve sekr
(manevi sarhosluk) gibi temel hallerin ardindan gelen 6nemli duraklardan biri de
bevadih halidir. SGfi literatiirde bevadih; kulun kalbinde ansizin beliren ve ilahi
kaynaktan gelen sevk, seving veya hiiziin gibi duygular esliginde ortaya ¢ikan ilham
ve sezgi hali olarak tanimlanir. Bu hal, Allah’in kulun kalbine dogrudan hitap etmesi,
kendi zati hakikatini kulun idrakine agmasi ya da kalbi ilahi nir ile aydinlatmasi
seklinde yorumlanir. Ibnii’l- Arabi’ye gore bu hal, kalbin saflasmasi ve ilahi feyze hazir
hale gelmesi neticesinde ortaya ¢ikar; dolayisiyla bevadih, kulun pasif bir alic1 olarak
degil, arinmis bir kalp ve hakikat arayisindaki aktif bir bilingle ilahi tecellilere mazhar
olmas1 anlamma gelir. Bevadih, cogu zaman kulun i¢ diinyasindaki kabz (sikisma,
daralma) halinden bast (ag¢ilma, ferahlama) haline gegisine vesile olur. Kalpte vuku
bulan bu haller, diinyevi ya da uhrevi dertlerin yogunlastigi bir esnada bir nir
tecellisiyle kulun manevi ferahliga kavusmasi seklinde zuhur eder. Bu siirecte kulda
sevk, ask, irfan ve feraset gibi nitelikler tezahiir eder.”®® Bu tecellilerin ¢ogu zaman
sohbet, zikir, tefekkiir gibi manevi eylemler esnasinda zuhiir etmesi, kulun Hakk’1n

huzurunda bulundugunun bir isaretidir.

[bnii’l-Arabi’nin ahldklanma modelinde bevadih, ancak ilahi isimlerin
hakikatleriyle nitelenmis kalplerde zuhur eden bir hdl olarak tanimlanir. Ona gore
“niteliksiz olanin bevadihi de yoktur”; yani kul, ancak Rabbani sifatlarla bezenmigse
bu ilham ve tecelll haline mazhar olabilir. Bevadih, boyle bir kalbe ansizin gelen, derin
bir ildh1 mandy1 tasiy1p onu birakip gegen bir nlir &nidir. Bu 6zelligi nedeniyle sifiler,
bevadih’in tasidig1 bilgilerin isabetli ve hatadan armmus olduguna inanir. Ozellikle
miirsid-miirid iliskisi baglammda bu halin degeri biiyiiktiir. Seyhler, miiridlerine

“Allah’tan dogrudan bilgi alma” terbiyesini 6gretirken, herhangi bir meselede cevabin

755 Tbnii’|-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. IV, s. 280; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 1X, ss. 409-410.
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diisiiniilmeden, kalbe gelen ilk ilhamla verilmesini isterler. Zira cevabin akil ve tahlil
{iriinii olmasi, onun kaynagim ilahi degil, nefsi kilar. [1ah1 bilgi, nefsin karismadig ilk
anda zuhlr eder; bu nedenle miirsid, akli tahlille verilen cevap dogru bile olsa kabul
etmez. ibnii’l-Arabi, bevadih halinin etkileyici bir érnegini Bayezid-i Bistami’nin su
sozleriyle verir: “Bir miiddet agladim, bir miiddet glildim. Artik ne giiliyorum ne
aghyorum.””” Bu ifade, ilk iki halin bevadih tesiri altinda yasandigmi, sonucun ise
azamet haline gecisi temsil ettigini gosterir. Yani Bistami, artik tecellilerin gelip
gitmesinden etkilenmeyen, hakikatin sabitliginde fani olmus bir makamda

bulunmaktadir.

Sonu¢ olarak, Ibnii’l-Arabi’de bevadih, sadece ilahi hakikatle nitelenen
kimselerde ortaya ¢ikan, siradan diisiince siireclerinden bagimsiz, mutlak sadelik ve

ilhamin tecellisidir. Bu hal, stifinin batini kemalinde énemli bir donliim noktasidir.
6. Muhadara Hali

Ibnii’l-Arabi’nin makdm ve hal tasnifinde &nemli bir yere sahip olan
“muhadara” hali, sGfinin manevi yolculugunda delil, medlil ve kesif arasindaki
iligkinin derinlemesine tecriibe edildigi bir asamayi ifade eder. Muhadara, ilahi
isimlerin zat mertebesindeki karsilikli sohbetleriyle baglantilidir ve bu sohbet, gegmis
ve gelecegi kusatan bir idraki temsil eder. Bu hal, alemin, kendi varliginda i¢kin olan
hakikatler sebebiyle ilahi isimlerle kurdugu ontolojik iliskiyi de kapsar; dolayisiyla,
muhadara ayn1 zamanda “ilah1 isimlerin komsulugu” olarak nitelenir. ibnii’l-Arabi’ye
gore bu hal, dinf anlamda tefekkiir, nazar ve teorik arastirma ehline mahsus bir idrak
dizeyidir. Muhadara halinde safi, kesin delilleri rivayet ederek kalbinde huzur bulur;
ancak bu siireg, duragan degil, siirekli ilerleyen bir kesif siirecidir. Her bir delil tam
olarak anlasildiginda, Hak yeni bir delil daha gosterir ve bu delil de kendi medliliinii
kesfettirene kadar incelenir. Bu siirekli agilim, Kur’an ayetinde gecen “Onlara
dayetlerimizi hem afakta hem enfiiste gosterecegiz” (Fussilet, 41/53) ifadesiyle ilaht
temele oturtulur. Bu hal, yalnizca rasyonel degil, ayn1 zamanda kesfe dayali bir

tecriibedir. Bazi siifilere delil ve medlil dogrudan kesif yoluyla verilir ve bu durumda

57 [bnii’|-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. IV, s. 280; (a. mlf.), Fiitlhat-: Mekkiyye, c. 1X, ss. 410-411.
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her medliil, kendi delilinden baskasiyla agiklanmaz. "8 Boylece muhadara, stfinin ilahi
hakikatlerle kars1 karsiya geldigi derin bir idrak hali olarak ontolojik ve epistemolojik
boyutlar tagir.

Ibnii’l-Arabi’nin ahldklanma modelinde “muhadara” hali, kul yoniinden
degerlendirildiginde, hem ilahi hem de kevni isimlerle kurulan bir irtibat1 ifade eder.
Bu durum, Hakk’m kevni isimlerle kendini vasfetmesinden kaynaklanir. Zira Allah,
sadece askin degil ayn1 zamanda varlikla i¢ i¢e olan ickinlik boyutunda da tecelli eder.
Alem de kendi varligmi ve mahiyetini ilahi isimler {izerinden anlamlandirir; boylece
ilahi ve kevni isimler arasinda karsilikli bir muhadara (sohbet ve ylizlesme)
gerceklesir. Bu birliktelik, alemin ilahi stret {izere yaratilmis oldugu goriisiinii
destekler. Ibnii’l-Arabi’ye gore bu isimler, bazen metaforik bir dviinme meydaninda
bulusur: Allah, miinafiklara ‘alay’la mukabele eder, tuzak kuranlara ‘mekr’le karsilik
verir, kudretiyle dogaya egemen olanlara ‘hayret’le yaklasir. Bu ifadeler, sonradan
olan kevni vasiflarm, ilahi isimlerle olan iligskisinin bir yansimasidir. Muhadara halinin
kisisel tezahtirii ise, bireyin teorik arastirma ve derin tefekkiir diizeyine gore farklilagir.
Kur’an’da “Bu konuda diistinen bir topluluk icin deliller vardir” (Ra’d, 13/3) ayetiyle
de bu hakikat isaret edilmistir. Allah’in zat1 hakkinda diistinmek miimkiin olmadig1
i¢in, diisinmenin konusu olarak O’nun giizel isimleri ve mahliikkatin isimleri kalir. Bu
anlayisa gore biitiin isimler varolusta asli unsurlardir ve isimler arasindaki karsilikli
miinazara ve muhadara bilgisine ulasan kimse, olusun ardindaki faal etkeni de

kesfetmis olur.”®

Sonug olarak Ibnii’l-Arabi’nin manevi yolculuk anlayisinda, makam ile hal
arasinda acik bir ayrim gozetilir. Bu ¢ercevede makam, siifinin bilingli bir miicahede
ve siirekli amel neticesinde elde ettigi, kalic1 ve istikrarli bir mertebeyi ifade ederken;
hal, daha cok ilaht bir lutuf olarak aniden gelen ve gegici nitelikte olan bir tecriibedir.
Seyh-i Ekber’e gore, bu manada kulun mak&m sahibi olabilmesi, fiillerini tam bir ihlas
ve kemal iizere gergeklestirmesi gerekmektedir. Kul, vaktini Allah’m raz1 oldugu salih

amellerle tam manada yasadiginda, ilahi isimlerle ahlaklanma stirecine girer. Bu ahlaki

%8 bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 278; (a. mlf.), Fiithat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 407.
59 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 278; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 407.
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doniisiim sayesinde, ilgili makamin hakikatine uygun bir siiret insd edebilir. Boylece
kul, sadece dissal davraniglariyla degil, icsel yapisiyla da s6z konusu makamin
mahiyetine uygun bir hile ulasir. Bu yaklasim, Ibnii’l-Arabi’nin ahlak, seyr u siilik ve

insanin kemale erme siireci arasinda kurdugu biitiinciil iligkiyi yansitmaktadir.
IV. IBNU’L-ARABI’DE IBADETLERIN HAKIKATLERI iLE AHLAKLANMA

Islam dininde ibadet, insanmn hem psikolojik hem de ruhsal ihtiyaglarmi
karsilayan temel bir unsur olarak degerlendirilir ve hayatin ayrilmaz bir pargasi olarak
kabul edilir. Miimin, yagamin seving¢li veya hiizlinlii her aninda ibadet araciligiyla
Rabbine yonelir ve i¢sel bir huzura ulasir. ibadet, kulun husi icinde Allah’a yakmligmni
hissetmesini saglayarak, “O size sah damarimizdan daha yakindir” (Kaf, 50/16)
ayetinde ifade edilen manevi yakinlig1 tecriibe etmesine imkan tanir. Bu tecriibe,
bireyin sadece Allah’a kul olma bilincini pekistirir ve O’ndan bagskasina kulluk
etmeme iradesini giclendirir.”® Giinde en az kirk kez tekrar edilen “Ibddet ve
kullugumuz yalnizca sanadwr.” (Fatiha, 1/4) ayeti, kisinin Rabbine bagliligini ve
kulluktaki 6zgiirliiglinii sembolize eder. Bagka bir ifadeyle Allah’a kul oldugunu ve
Allah’tan baskasindan hiir oldugunu idrak eder. Bu, Allah’a kul; kuldan hiir olma
durumu, kiside ibadetlerin batini boyutlarina nail olarak Allah’mm esmasiyla
ahlaklanmayi saglar.”®* Bu baglamda ibadet, bireyin batini yoniinii derinlestirir, onu
Allah’m isimleriyle ahlaklanmaya yonlendirir ve manevi tekdmul strecinde 6nemli bir
rol oynar. Bu manada ibadetle Allah’a sigman birey, O’ndan baskasma kul

olmayacagini da kesin olarak 6grenir.

Ibadetlerin batini boyutlarma niifuz edebilmek, islam diisiince geleneginde
ozellikle shfiler tarafindan 6nemli bir hedef olarak kabul edilmistir. Bu baglamda
bnii’l-Arab? ve benzeri sGfi mielliflere gore, ibadetlerin deruni hakikatlerine
ulagabilmenin 6n sart1, onlarin zahir? hitkiimlerini eksiksiz ve guzel bir bigimde yerine
getirmektir. Nitekim s0fi gelenekte fikih bilgisi, tasavvufl derinligin zeminini tegkil

eder. Ancak sifiler, bu zahiri boyutu agip ma’rifet ilmine ulagma gayesiyle ruhsatlar1

760 Habil Sentiirk, /badet Psikolojisi (Hz. Peygamber Ornegi), (Istanbul: iz Yay., 2000), s. 35.
761 S{ileyman Uludag, Isldm 'da Emir ve Yasaklarin Hikmeti, (Ankara, T.D.V. Yay., 2003), s. 53.
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degil, azimetleri tercih etmisler; niyet, ihlas, tevbe, siikiir, sabir, aglik, gece ibadetleri
ve siiktit gibi manevi disiplinler araciligiyla derin bir miicdhedeye yonelmislerdir. Bu
mucahede strecinde ibadetlerin sekilsel yoniinden 6te, onlarin ilahi kaynakli anlamlart
ve metafizik islevleri 6n plana ¢ikmustir. Stfilere gore, ihlas ile strdurilen bu ibadet
hayati, kisinin kalbini ilahi hakikatlere agmakta ve onu ahlaki bir doniisiim siirecine
sokarak, ilahi isimlerle ahlaklanmanin kapilarmi aralamaktadir. Boylece ibadet, safi
perspektifte yalnizca ameli bir yiikiimliilik degil, ayn1 zamanda varolussal bir arinma
ve hakikatle biitiinlesme vasitasi olarak degerlendirilmistir. Bu yonuyle ibadet, sifi
perspektifte sadece ameli bir yiikiimliiliik degil, ayn1 zamanda varolussal bir arinma
ve hakikatle biitiinlesmenin araci olarak telakki edilmistir. Bu yoniyle ibadet, sifi
perspektifte sadece ameli bir yiikiimliiliik degil, ayn1 zamanda varolussal bir arinma

ve hakikatle biitiinlesmenin araci olarak telakki edilmistir.

Allah’m rizasmi kazanmay1 ve ebedi saadete ulasmayi1 nihai gaye edinen
tasavvuf anlayisinda, nefsin terbiyesi, ahlakin giizellestirilmesi ve insanm hem stret
hem siret bakimindan arindirilmasi temel bir ilke olarak kabul edilir. SGret ve sireti
tezkiye etmeyi kendisine gaye edinen tasavvuf ehline gore “Kul, taati sayesinde
cennete, taatindeki edebi sayesinde de Riza-i Bari’ye kavusur.”’? Bu ifade, safilerin
ibadet anlayisinda sekil ve ruh biitiinliigiine verdikleri 6nemi agik¢a ortaya koyar. Stfi
gelenekte ibadet, sadece digsal bir yiikiimliiliik degil, ayn1 zamanda kalbi bir yonelis
ve ontolojik bir istikamettir. “Ma’rifetin niiru veram niirunu séndiiremez” % sozii ise
sOfiler nezdinde ma’rifet sahibi olmanin, ser‘i istikamet ve ibadet disipliniyle
celismeyecegini; bilakis, ma’rifetin ancak ibadetle kemale erebilecegini vurgular. Bu
anlayis, ibadeti bir bilgi veya hal durumunun gélgesinde ihmal etmeyen, bilakis her
manev1 tecriibenin ser‘ ¢ercevede ve disiplinli bir kulluk hayati i¢inde sekillenmesini
savunan bir yaklasimi temsil eder. Dolayisiyla sifiler nezdinde ibadet, hem ma’rifeti
besleyen bir kaynak hem de ma’rifetin hakiki olup olmadigini gosteren bir kistastir.
Bu yonuyle safilerin ib&detlere gosterdigi titizlik, sadece zahiri bir baglilik degil, ayn1

zamanda derin bir metafizik hassasiyetin ve ahlaki istikametin yansimasidir.

762 Stihreverdi, Avarifu 1 -Maarif, s. 344.
763 Kuseyri, er-Risaletii’I-Kuseyriyye, ss. 344-345.
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Bu baglamda stfiler, ahlaki doniisiimii sadece davranigsal diizlemde degil, i¢sel
bir armnma ve varlikla uyum siireci olarak goriirler. Kulun taati, onu cennete ulagtiran
fiillT bir ib&det olarak degerlendirilirken; taatteki edep ise, Allah’in rizasina ve ilahi
yakinliga vesile olan incelikli bir kalbi durumu temsil eder. Tasavvuf ehline gore bu
edep, Hakk’in esmasiyla ahlaklanma siirecinde kulun ma’rifetullah ve muhabbetullah
yolunda seyr u siilikiiniin ruhunu olusturur. Dolayisiyla sadece ibadetin zahiri yonu

degil, onun batini ahlaki derinligi de Allah’a yakinlikta belirleyici bir role sahiptir.

Tasavvuf ehline gore ibadetlerde istikamet tizere olmayi saglayan durum, ser’i
ahkdm ile manevi kemal yolunu birbirinden ayrilmaz bir butiin olarak gormektir.
Michel Chodkiewizc’in ifadesiyle, ser’Tanlamda Allah karsisindaki yakimltluklerden
ibaret olan ibadat da velayete gétiiren yolun esasini teskil etmektedir.”5* Dolayisiyla
Ibnii’l-Arabi’nin gerek ibadetlerin hakikatleri noktasinda dile getirdikleri ve gerekse
diger butlin goriisleri Islim’in temel kaynaklar1 olan Kur’an ve Siinnetin esasli bir
yorumundan ibarettir. Bir diger ac¢idan bu tir yorumlar insani, dinin genelde bitin
ahkamini; 6zelde ise ibadetlere taallik eden ahkamini sadece zahire, sekle, sOrete
baglama gibi kisir bir anlayistan kurtarmanin yanisira; dini anlama, yorumlama ve
yasama noktasinda da sekilcilik ve taklid sikintisindan kurtaracaktir.”®® Nitekim
Kur’dn’da gegen; “Siiphesiz ki Allah, mi’minlerin canlarimi ve mallarini cennet
karsihginda satin almigtir.” (Tevbe, 9/111) ayeti, ibadetlerin 6ziinde Allah'a kulluk

bilinciyle yerine getirilmesi gerektigini vurgular.

Bu anlayisla ib&det eden kisi, farzlari, siinnetleri ve hatta edepleri titizlikle
yerine getirir; boylece ibadetler, onu ma’rifetullah'a géturen zincirin halkalar1 haline
gelir.’®® Mevlana da benzer sekilde, insanin yaratilis gayesinin Hakk’a ibadet etmek
oldugunu belirtir ve bu ibadetin nihai amacinin ma’rifet oldugunu ifade eder.”®’

Hakk’a ib&det etmenin esas amaci ise ma’rifettir. Clinkl ayetteki “ibadet etsinler diye”

764 Michel Chodkiewicz, Sahilsiz Bir Umman, gev. Atilla Ataman (Istanbul: Gelenek Yay., 2003), s. 77.

765 Mustafa Cakmaklioglu, Ibnii 'I-Arabi’ye Gore Ibdadetlerin Manevi Yorumlar: (Istanbul: Insan Yay.,
2021), 5. 23.

766 Kelabazi, Taarruf, s. 202.
87 Emine Yeniterzi, Mevlana Celaleddin ROmf, (Ankara: T.D.V. Yay., 2006), s. 69.
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ifadesi, “tanisinlar” manasma gelmektedir.”® Bu perspektif, ibadetleri hem zahiri hem

de batini yonleriyle biitiinciil bir sekilde degerlendirmeyi saglar.

Sdfilere gore ibadet, kisinin ruhunda ve gonliinde yer edindiginde amacina
ulasir. Onlara gore amelle miisahede, ibadetle yakin, taatle kesif birlikte olmalidir. Zira
ibadet, ti¢ maksat icin yapilir: Cehennem korkusu ve cennete girmek amaciyla; ikincisi
Allah’in emri oldugu igin; Gglinciist ise Allah’a olan agkindan ibadet etmektir. Ancak,
Rabiat(’l-Adeviyye (6.185/801)’den itibaren tasavvuf ehlinin ortak goriisii haline
gelen bir anlay1s vardir ki 0 da ib&detin en yiiksek derecesinin Allah’tan higbir karsilik
beklemeden sirf O’nun rizasin1 kazanmak igin istikamet (zere kulluk etmek
oldugudur.”® Bu yaklasim, ibadeti yalnizca bir gérev degil, ayn1 zamanda derin bir

ask ve teslimiyet hali olarak yorumlar.

Kuseyri’ye gore, istikamet lizere bir kulluk hayat1 silirdiirmek isteyen
kimselerin ge¢mesi gereken asamalar sirasiyla ibadet, ubldiyet ve ubtdettir. Bu
tasnife gore, ibadet mii’minlerin genelinin (avam) gerceklestirdigi bir kulluk bigimi
iken, ubtdiyet seckin mii’minlere (havas), ubiidet ise en segkinlere (havassu’l-havass)
mahsus bir kulluk derecesidir.”’® Tasavvufi literatiirde sikca karsilasilan bu tiir
derecelendirmeler, sifilerin tecriibi yasantilarinin ve bu yasantilar1 ifade ederken
kullandiklar1 kavramlarm dogrudan IslAm’mn temel kaynaklarma dayandigmni
gostermektedir.””* Bu baglamda tasavvuf, Islim dininin 6ziinii teskil eden ve “ihsan”
mertebesiyle tanimlanan daha derinlikli ve husisi bir boyutunu temsil etmektedir. Stfi
diisiince, Isldm’m zahiri uygulamalar1 kadar, onlarin ruhuna niifuz etmeyi ve manevi
anlamin1 idrak etmeyi de esas alir. Dolayisiyla tasavvuf, Islim’in farkli bir yorumu

degil, ayn1 hakikatin derinlikli bir tezahlr( olarak gortlmelidir.

Imam Gazzéli'nin tasavvufi diisiincesinde "thsan" mertebesi, bireyin nefsani

arzularmi terk ederek siirekli bir murakabe halinde yasamasini ifade eder. Bu anlayzs,

768 Hucvir, Kesfii I-Mahc(b, s. 397.

769 Uludag, Tasavvufculara Gore /badet, s. 248.

70 Kugeyri, er-Risaletli’I-Kuseyriyye, s. 280.

" Cakmaklioglu, /bnii 'I-Arabi’ye Gore Ibddetlerin Manevi Yorumlart, s. 24.
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Hz. Peygamber'in “Olmeden 6nce 6ltniiz”""2 hadisiyle de desteklenir. Gazzali'ye gore,
bu mertebeye ulasan salih kimseler, 6liim gelmeden dnce nefsani arzu ve hirslarini terk
ederek her an hesaba hazir bir sekilde yasarlar. Bu kisiler, insanlarin en faziletlileri
olarak kabul edilir. Gazzali, nefisle miicahede, riyazet ve murékabe gibi manevi
pratikleri ihmal ederek mal ve makam hirstyla hareket eden, kardeslerine haset eden
ve ibadetlerinde riyakarlik i¢inde olan kimselerin aldandiklarini belirtir. Bu tiir
sapmalar1 diizeltmek amaciyla, [hyd'smin “Rub'u'l-Adét” baslikli ikinci cildini “ihsan”
boyutundan ahliklanmaya aywrmistir.’’® Bu yaklasim, bireyin i¢sel armmasmi ve

manevi olgunlugunu hedefler.

Ibnii’l-Arabi, Gazzali’nin ihya adli eserinin rub’u’l-ibadat boliiminde ihsan
mertebesinden anlatmaya calistigi ibadetlerin hakikatlerini, kendisi de Futlhat-:
Mekkiyye’nin 68-73 aras1 bablarin1 ayirmak siretiyle ¢ok daha tafsilatli bir sekilde
anlatir. Ona gore, ibadetler yalnizca ser’i hiikiimlerin yerine getirilmesi degil, ayn1
zamanda insanin yaratilis gayesi olan kullugun derinlemesine tefekkiiriidiir. Bu
baglamda, ibadetlerin hakikati ve amaci, zahiri sekilcilikten Oteye gegerek, kulun
Allah’a olan mutlak bagliligin1 ve ontolojik acziyetini idrak etmesiyle anlam kazanir.
Ciinkii ibadetler, kulun varlikla olan iligkisini ve Allah’a olan yakmhgini ifade eder.
Ibnii’1-Arabf, bu anlatiminda ibadetlerin her birini, insanm Allah karsisidaki ontolojik
konumunu ve yaratilisindaki hikmeti anlamaya yonelik birer vesile olarak goriir ve bu
yOniiyle ibadetleri adeta tasavvufla aynilestirir. Bu anlayisla, ibadetlerin sekilsel
uygulamalarinin Gtesine gegerek, onlarin manevi ve metafizik boyutlarini énemle

vurgular.

Seyh-i Ekber bu baglamda, surekli insanin yaraticis1 karsisinda asli mertebesi
olan mutlak acziyet ve zaafiyet ifade eden kulluguna vurgu yapar. Onun bu anlamda
ibadetlerle ilgili baz1 husGsiyetleri varlikla, yaratiligla ilgili olarak hep ayni pasajlar
icerisinde agikliyor olusu; ib&detlerin de dahil edildigi her konuda, 0 mevzunun bir de

ontolojik boyuttan degerlendirilmesini adeta zorunlu kilmaktadir. Cinkid kulun

72 Acllini, Kesfii'l-Hafa, c. 2, s. 29.

773 Eb(i Hamid Muhammed b. Ahmed et-T0sf el- Gazzali, Mecmdatii Resaili 'I-mami 1-Gazzali (Beyrut:
Dari’l-Kdtlbi’l- Timiyye, 1427/2006), ss. 180-181.
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namazinin her rekatinda Allah’tan yardim talep ediyor olusu, onun sadece diinyada
karsilasacagi bazi sikinti, acziyet ve korkular karsisinda mutlak gu¢ ve kudret
sahibinden yardim talebini ifade etmez; ayn1 zamanda Mutlak Varlikla olan Allah ile
olan iliskisini ve yakmligimi ifade eder. Zira kulun bu sekildeki yakmligi ve yardim
talebi, onun ta yaratilistan getirdigi ve tabiatina nisbet edilen z&fiyet ve korkuya
karsilik gelen bir taleptir.””* Dolayisiyla ibnii’l-Arabi ibadetleri, kulun Allah’a olan
sevgisini, teslimiyetini ve ma’rifetini artiran birer arag¢ olarak degerlendirilir. Bu
perspektif, ibadetlerin sadece zahiri uygulamalarla sinirli kalmamasi gerektigini,

aksine onlarin derin anlamlarinin idrak edilerek yasanmasi gerektigini ortaya koyar.

Diger taraftan Seyh-i Ekber, ibadetlerle ilgili butiin bu batini yorumlarini bir
olciide Cibril hadisindeki dinin ¢ temel mertebesi olan Islam, iman ve ihsin
vechelerinden; 6zellikle de ihsan boyutundan aldigi gorilmektedir. Onun ifadesiyle,
bu tic mertebeden zahiri manada itaatten ibaret olan Islam, cisme; batinen tasdikten
ibaret olan iman nefse; Allah’a sanki O’nu gériiyormusgasina ibadet etmekten ibaret
olan ihsan ise ruha iliskindir.”” Bu nedenledir ki ibnii’l-Arabi, herhangi bir ibadet
amelini sahiplenmeyi beserilik hapsinden kurtulamayisin gostergesi olarak gérmekle
kalmamis; ayn1 zamanda bu durumu gercek tevhide ulasmanin dniindeki en biyuk

engel olarak ta ifade etmistir.

[bnii’l-Arabinin tasavvufi diisiincesinde ibadet, kulun kendi fiillerini
sahiplenmemesi ve tiim eylemleri Allah’a nispet etmesi gerektigi anlayisiyla
sekillenir. Bu yaklasim, onun “En biiyiikk giinah ve yiik, varligindir.” ifadesinde
somutlasir; zira insanin kendi fiillerini sahiplenmesi, tevhid anlayisina aykir1 bir varlik
iddias1 anlamina gelir. Ibnii’l-Arabi, tevhidin {ic asamali bir seyir izledigini belirtir: Ik
asama “Allah’tan baska ilah yoktur.” inancidir ve bu tiim miiminlerce kabul edilir.
Ikinci asama ise “Allah’tan baska fail yoktur.” ilkesidir; bu, birincinin ickin bir
sonucudur. Ugiincii ve en derin asama ise “La mevcude illallah” yani “Allah’tan baska

varlik yoktur" anlayigidir. Bu tevhid perspektifi, tasavvufta “terk” kavramu ile eylem

14 Cakmaklioglu, /bnii 'I-Arabi’ye Gore Ibadetlerin Manevi Yorumlart, s. 55.
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bulur. “Terk”, sadece diinyay1 degil, ahireti ve hatta kendi varligini terk etmeye kadar
uzanan dort asamali bir siiregtir: terk-i diinya, terk-i ukbd, terk-i hesti ve nihayet terk-
i terk.”’® Dolayisiyla bu siireg, kulun kendi varligini dahi terk ederek mutlak bir tevhid
anlayisma ulasmasini hedefler. Oyleyse ibadet, mertebesi hakiki manada ahlaklanmus
bir kulluk olan kisinin; ayn’1, nefsi, hakikati ve yiiziidiir. Zira gergek abid; terk-i ukba,

yani ahireti de goz ardi1 eden Allah ehli seckin kimsedir.

Bu anlamda yukarida ifade edilen asamalarin ortak noktasi, insanin sahiplenme
duygusundan siyrilarak, yalnizca Allah’a yonelmesi ve fiillerin ger¢ek failinin
yalnizca O oldugunu idrak etmesidir. Zira Rabbinin esmasiyla ahlaklanmis bir kul,
ahiretteki 6dullere ulasmak veya cehennem azabindan kurtulmak icin Allah’a ibadet
etmez. O, Rabbinin: ‘Ben insanlar: ve cinleri ancak bana ibadet etsinler diye
yarattim.” (Zariyat, 51/56) hikmii geregince ibadet eder. Hz. Aise’den nakledilen
rivayete gore, Peygamber Efendimiz (s.a.v.), gegmis ve gelecek giinahlar1 bagiglanmis
olmasina ragmen, geceleri ayaklar1 sisinceye kadar ibadet etmeye devam etmistir. Hz.
Aise’nin, bu kadar mesakkate neden katlandigini sormast iizerine Peygamberimiz, “Ey

Aise, Allah’a siikreden bir kul olmayayim mi?” """

seklinde cevap vermistir. Bu rivayet,
onun kulluk bilincini, siikiir duygusunu ve ibadetin sadece bir gorev degil, ayni
zamanda sevgi ve minnetin bir ifadesi oldugunu ortaya koymaktadir. Peygamberin bu
tavri, tasavvufi diisiincede “ihsan” ve “siikiirle kulluk™ anlayisinin ideal 6rnegi olarak

yorumlanir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore ibadet eden kisi, varlikla ilgili tiim iddialarindan
styrilarak, benlikten arinma ve ilahi hakikatle biitiinlesme yolunda ilerler. Bu siirecte
iic temel asama one cikar: 11k olarak, "terk-i ukba" ile kul, cennet arzusu ve cehennem
korkusunu asarak yalnizca Allah rizasini hedefler. ikinci asama olan "terk-i hest"te ise
kisi, benlik ve varlik iddiasin1 terk ederek, kendisini tamamen ilahi iradeye teslim eder.
Son asama olan "terk-i terk"te ise kul, daha Onceki terk edislerini dahi terk ederek,
hi¢bir iddia ve sahiplenme duygusu tasimadan tam bir fanilik haline ulasir. Bu son

asama, Ibnii’l-Arabi tarafindan "hayret" makami olarak tanimlanir; burada salik,

76 Ekrem Demirli, /bnii I-Arabi Metafizigi, ss. 305-306.
17 Buhari, Tehecctid, 6.
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konusmak istese dahi konusamaz, ciinkii artik "susma" makamindadir.”’® Bu anlayzs,
Hallac-1 Mansir’un "Ben {i¢ giin zahid oldum, birincide diinyayi, ikincide ahireti,
tglincli giinde kendimi terk ettim" soziiyle de Ortiisir ve ibadet ile amelin
sahiplenilmesinin, hakikate ulasmanin 6niindeki en biiyiik engellerden biri oldugunu
vurgular.””®  Dolayisiyla, Ibnii’l-Arabi'nin perspektifinde ibadet, kulun varlik
iddiasindan tamamen siyrilarak ilahi hakikatle biitiinlesme siirecinin vazgegilmez bir

parcasidir.

Ibnii’1-Arabi, FltGhat zn ibadetlere tahsis ettigi ve dinin dayanag: olan esaslar1
zikrettigi bu babinda, Hz. Peygamber’in ¢ok bilinen hadisine yer verir ve bu hadis
metninde gectigi Uzere ibadetleri bir tertibe tabi tutar. Bu tertibe gore islam bes esas
Uzerine bina edilmistir: “Allah’tan baska ilah olmadigina tanikitk etmek, namaz
kilmak, zekat vermek, orug tutmak ve hacca gitmek.”"®° Tbnii’l-Arabi, haccetmeyi orug
tutmaktan once zikreden bazi rivayetler oldugunu, ancak mevzunun ilahi hakikatine
vakif sahabelerin buna karsi ¢ikip yukaridaki hadiste gecen tertibe gore Islam’in
esaslarmi siraladiklarini ifade eder.”®! Dolayisiyla ibnii’l-Arabi, Hz. Peygamber’in bu
hadiste yapmis oldugu siralamanin da belirli bir hakikate ve amaca matuf oldugunu

oncelikli olarak kabul eder.

[slam dinini bes temel iizerine insa edilmis bir eve benzeterek iman unsurunu
bu yapinin tamami ve 6zii olarak tanimlayan Ibnii’l-Arabi’ye gére bu evin giris kapist,
Allah’mn birligine ve Hz. Muhammed’in (s.a.v.) peygamberligine olan sehadeti
simgeler; diger dort temel unsur ise namaz, zekat, orug ve hac ibadetleridir. Temizlik,
namazm gegerliligi i¢in zorunlu bir sart olarak degerlendirilse de, Ibnii’l-Arabi onu
bagimsiz bir ibadet olarak degil, namazin bir parcasi olarak ele alir.’®? Bu yaklagim,
onun ibadetleri sadece zahiri uygulamalar olarak degil, ayn1 zamanda ontolojik ve

metafizik boyutlariyla da degerlendirdigini gdsterir.
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Mevlana ise bu benzetmeyi tamamlayici bir perspektifle ele alarak, din evinin
pencerelerine dikkat ¢eker. Ona gore, saglam temeller iizerine insa edilmis olsa dahi,
penceresiz bir ev karanlik bir zindana doniisebilir. Bu benzetme, ruhun Allah’in ilhdm,
feyz ve rahmet nirlarina agik olmasi gerektigini vurgular.’®® Bu benzetmeler, her iki
diistiniiriin de dinin sadece digsal ritiiellerden ibaret olmadigini, ayn1 zamanda igsel
aydinlanma ve hakikat arayigiyla biitiinlesmesi gerektigini ifade eder. Dolayisiyla,
dinin hem zahiri hem de batini yonlerinin dengeli bir sekilde yasanmasi, bireyin

manevi gelisimi igin elzem bir durumdur.

Bu baglamda Mevlana’ya gore ibadet, kulun ruhunu besleme sanatidir ve bu
yoniiyle bedenin ihtiyaclarmi gidermek i¢in meslek edinmeye benzeyen bir caba
gerektirir. Nasil ki insan, maddi varligmi siirdiirmek i¢in bir sanat ya da meslek
Ogreniyorsa, ayni sekilde ruhsal varligini olgunlastirmak ve beslemek i¢in de din ve
ibadet bilgisini 6grenmeli ve i¢sellestirmelidir.”®* Bu anlayis dogrultusunda, insanin
asli kullugu ise kendisine emanet edilen sorumlulugu hakkiyla yerine getirmektir.
Mevlana, insanin yeryiiziine belli bir hizmet maksadiyla gonderildigini ve bu hizmetin,
ilahi emanete riayet etmek oldugunu vurgular.’® Buna gére kisi, yaratilis gayesine
uygun hareket etmedigi siirece, ne kadar ¢ok ibadet ederse etsin, esas gorevini ifa etmis
sayllmaz. Bu yaklasim, ibadetin sekilsel boyutundan oOte, ontolojik ve ahlaki bir

sorumluluk oldugunu ortaya koyar.

Tasavvufi bakis agisma gore ibadetlerin hakikati ile ahldklanma, insana
yaratilistan verilmis olan ilahi emanete liyakatle riayet etmeyi ve fitratinda kemal
tizere bulunan ilahi nefhanin, hem zahiri hem de batini ibadetlerle beslenerek tekamul
ettirilmesini ifade eder. Bu slireg, bireyin manevi pencerelerini acarak beden ulkesinde
bu nefhanin gelisimini saglama sanatidir. Sifilerin, zellikle de Ibnii’l-Arabi’nin
ibadetlere dair gelistirdikleri bu derin yorumlar, bu manevi pencerelerin agilmasi

yoniindeki bireysel ¢abalarinin bir yansimasidir.

783 Mevlana, Mesnevi-yi Ma nevi, c. lll, s. 124.
784 Mevlana, Mesnevi-yi Ma nevi, c. Il, s. 453.
785 Mevlana Celaleddin-i Rami, Fihi Ma Fih, ed. Selguk Eraydin, (Istanbul: iz Yay., 1994), ss. 16-17.
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A. RUHANT VE KALBT iBADETLERIN iLAHI HAKIKATLERI iLE
AHLAKLANMA

Insanin biitiin eylemlerinde aranan biitiinliik, onun ruh-beden ve ilahi nefha-
tabii sOret yapisina dayanmaktadir. Her ne kadar insan hakikati itibariyla “Rahmani
nefes” veya “ilahi nefha” olsa da, Ibnii’l-Arabi’nin ifadesiyle insan nasil annesinin
ogluysa, ruh da bedenin tabiatinin ogludur. Bu benzetmeye gore beden, ruhun gelistigi
ve beslendigi annedir; ruh, bu bedensel yapidan bagimsiz varlik gdsteremez.’8®
Dolayisiyla ruhun hiikmii, bedenin hiikkmiine baghdir. Bu baglamda, insanin ibadet
gibi eylemlerinde de ruha ait mana, bedene ait ser’i sliretlerden bagimsiz olamaz.
Sadece seklen yerine getirilen ibadetler ise ruhu beslemez; niyet, huzir, hust, ihlas ve
kurbiyet gibi ruhsal boyutlar da ibadete eslik etmelidir. Diger taraftan sadece seklen
yerine getirilen taat da ruhu besleyemez. insanin her bir ibadetinde niyet, huzdr, husg,

A_AY

ihlas ve kurbiyyet gibi ruha donen bir mana bulunmalidir. Mevlana’nin “din, ruhu

besleme sanatidir”’®’

sOzuyle de ifade ettigi tizere, ibadet hem zahiren ser’i Glgiilere
uygun bir sekilde bedenen yerine getirilmeli, hem de manen ruhu besleyen bir icerige

sahip olmalidir.

Gazzali’ye gore latif bir cevher olup ruh ile nefis arasinda insani 6zelliklerin
hayat buldugu soyut bir varlik olarak ilahi hitaba ve itdba muhatap olan sey kalptir.
Zira Allah’in esmasiyla tezkiye olmus bir kalpte ancak ibadetlerden hasil olan narlar
dolar ve organlar bu nrun tesiriyle sevaba yonelerek kulda ahlaklanmay1 saglar. Sayet
tezkiye edilmezse, sekavetten kaynaklanan zuliim ile dolar ve bu zulmin tesiriyle
organlar giinaha dalacagmdan nefiste kotu ahlak meydana gelir. Gazzali bu durumu
“Allah, onlarin kalpleri ve kulaklar: GUzerine muhir vurmustur, gézlerinde de perde
vardir, onlar icin blyuk bir azap vardwr.” (Bakara, 2/7) ayetiyle agiklar. Ona gore
nefsinde kot ahlak meydana gelen bu kisiler i¢in glinah islemek, onlarin hayatlarinda
siradan bir hdle geldiginden gonil aynas1 kapkara kesilir ve bunun tesiriyle kalp
kendiliginden mihrlenir. Ona gore ihlas ve samimiyetin yerini riya aldiginda zekat

sadakatten, oru¢ samediyetten, hac ruhbanliktan uzaklastirir. Kalbin ibadeti

786 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, 2011, c. 1, s. 417; (a. mlf.), FiitOhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 35.
787 Mevlana, Mesnevi-yi Ma nevi, s. 453.
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bozuldugunda seklen yerine getirilen ameller (izerinde az miktarda toprak bulunan ve
siddetli yagmura maruz kaldiginda ciplak hale gelen kayaya benzer.”® Dolayisiyla,

amellerin oncelikle saglam bir ihlas ve niyetle yapilmasi gereklidir.

Seyh-i Ekber, saglam bir ihl&s ve niyetle yapilan ibadetler s6z konusu oldugunda
her zaman Allah’m insan Gzerindeki tecellileri cihetinden mevzuya yaklasimi olmustur.
Ona gore Allah’in insan tzerindeki tecellilerine z&hir-batin ayrimindan bakilmasi gerekir.
Zira ibadetlerin insanin z&hirT hislerine yonelik seklen yerine getirilen bir husisiyeti
oldugu gibi bir de akil, kalp ve ruh gibi manevi melekelerine ve latifesine hitap eden
maneVvi/rihant bir vechesi vardir. Nitekim kendisi, namazmn bltin sekli hareketleri ve
tilaveti gibi maddi hislere tahsis edilen bir vechesi oldugunu sdyler. Bunun yani sira huzdr-
i ilahide bulundugunu bilmek ve okunan ayetleri iyiden iyiye diisiinmek gibi akla tahsis
edilen bir kismu da vardir. Bu sebeple akil, kurbiyyete yonelirken; hisler, Kabe’ye
yonelir.”®® Bu yaklasim, ibadetlerin sadece sekilsel degil, ayn1 zamanda derin bir manevi

tecriibe oldugunu ortaya koyar.
1. ihlas ve Niyet ile Ahlaklanma

Ma'’rifet bilgisine ulasmada 6nemli bir arac olan ihlas, kalp ve beden amellerini
her tdrli art niyetten arindirir. Niyet ise amelin esasidir. Bunun icindir Ki insanin
amelinin kabul veya red edilmesi, onu isleyenin niyetine gore deger kazanir.
Dolayisiyla ihlas, tarifinden de anlasildigi Gzere, “Allah rizasi icin amel etme”
manasindaki niyetle, i¢ ice bir kavramdir.”® Baska bir ifadeyle Ihlas kavrami
mii’minler i¢in ahlaki bir fazilet olarak degerlendirilmektedir. Allah i¢in ihl&sla amel
etmenin faziletini vurgulayan Hz. Peygamber, duada ihlasli olmay1 6giitlemis, ayrica
ihlash bir kalple iman etmis kisinin ahiret kurtulusuna erecegini miijdelemistir.”®*

95792

Nitekim “Ya Rab! Beni sana karsi ihlash bir kul yap>"? seklinde dua etmistir. Oyleyse

denilebilir ki siifilere gore ibadetin ruhu ihlastir. Ihlassiz amelin de amelsiz ihlasin da

788 Gazzali, Thydau ulmi’d-din, c. 111, ss. 524-525.
789 Muhyiddin Ibnii’I-Arabf, Tenezzulii’I-Emlak, (Beyrut: Dari’l-Kiitlibi’l-ilmiyye, 2008), ss. 38-42.

790 Abdiirrezzak Kaséni, Letaifiil-A’lam fi Isarari Ehli’l-Kelam, (Tasavvuf Sozliigi), cev. Ekrem
Demirli, (Istanbul: 1z Yay., 2004), s. 43.

791 Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, c. V, s. 147.
792 Ep() Dav{d, Vitir, 25.
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kula bir faydas1 yoktur; bununla beraber ihlassiz amel amelsiz ihlastan daha kotiidiir.
Ciinkii her seye deger kazandiran ihlastir. Cok ibadetle degil ibadetteki ihlasla
kurtulusa erilecegini s0yleyen stfiler insanin ihlasli ve samimi olmasini, ancak ihlash

oldugunu iddia etmemesini bir ilke olarak benimsemislerdir. '%®

Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi diisiincesinde, ibadetlerin hakikati ve ihlas kavramu,
insanin varolugsal yolculugunda merkezi bir yer tutar. Ona gore, ihlds, kulun
amellerini yalnizca Allah’a tahsis etmesi ve bu amellerin karsiligin1 da yalnizca
O’ndan beklemesidir. Bu anlayis, kulun ibadetlerini sekilsel bir gorevden ote,
ontolojik bir hakikatin tezahiirii olarak gdrmesini saglar. Ibnii’l-Arabi, FutOhat-1
Mekkiyye adli eserinde, ibadetleri sadece zahirl uygulamalar olarak degil, ayni
zamanda insanin yaratilig gayesiyle biitiinlesen derin anlamlar tasiyan eylemler olarak
ele alir.”®* Bu baglamda, kulun namazinda Allah’tan yardim dilemesi, sadece diinyevi
sikintilardan kurtulma arzusu degil, ayn1 zamanda yaratilistan gelen acziyetin ve
muhtaghgin bir ifadesidir. Bu perspektif, ibadetlerin, kulun Allah’a olan y6neliginin
ve O’na duydugu ihtiyac bilincinin bir yansimasi oldugunu ortaya koyar. Ibnii’l-
Arabi’nin bu yaklasimi, ibadetlerin sadece ritiiel degil, ayn1 zamanda insanin varlikla

olan iligkisini ve Allah’a olan bagliligmi derinlestiren bir siire¢ oldugunu vurgular.

Ihlas, tasavvufi anlayista, mii’minin sadece ibadetlerinde degil, tiim
amellerinde Allah Teald’y1 merkeze almasmi ve bu fiilleri yalnizca O’na tahsis
etmesini ifade eden temel bir ilkedir. Hz. Peygamber’in kalbin sasirmamasi igin
verdigi 0giitlerde amelin yalniz Allah’a has kilinmasini 6zellikle vurgulamasi, ihlasin
dini hayatin merkezinde yer aldigmi gosterir.””® Bu baglamda, Allah’a giden yol,
yalnizca halis tevhidle birlesmis, baskalarmin ortak edilmedigi saf bir yoldur. Ciinkii
ihlas, kulun sehvet ve heva gibi nefsani arzularindan arinmasi anlamina gelirken; onun

zidd1 olan girk, yalnizca Allah’a mahsus olmasi gereken ibadete nefsin isteklerini veya

793 Sijleyman Ates, “Thlas”, TDV Isldm Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2000), c. 21, s. 535.

794 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitthatii’l-Mekkiyye, c. V, ss. 271-272; (a. mlf.), Fut(hat-1 Mekkiyye, ¢.XII, ss. 57-
61.

95 fbn Hanbel, el-Miisned, c. 1V, s. 225.
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baska varliklar1 ortak etmektir.’®® Dolayisiyla sifi diisiinceye gore, her amelin 6ziinde
ihlasl bir niyet aranir; zira amellerin degeri niyetlerine gore sekillenir. 1hlash niyet
ise, heves ve siifli arzularin etkisinden arinmis, sadece Hak rizasma yonelmis bir i¢

yonelisi ifade eder.

Tasavvufi literatlirde mii’minin ibadetlerinin yan1 sira tiim amellerini yalnizca
Hak Teald’ya has kilmasi anlamina gelen ihlas, bu yoniiyle amellerin hakikatini
belirleyen temel unsurdur. Bu baglamda Hz. Peygamber’in, kalbin sapmamasi i¢in
amelin yalnizca Allah’a has kilinmasi gerektigini vurgulamasi, ihlasin dini
pratiklerdeki merkezi roliinii ortaya koymaktadir. Zira amel sahibi, amelini ihlas ile
yapmaz ise seytan ve nefsin insan1 guizel ameli ile aldatmasi, insanin bu giizel fiiller
ile kendini begenme, kibirlenme ve onlara mutlak givenme gibi yanlis yollara
sapmasina neden olabilir. Bundan dolayidir ki insan, amellerini bir suur ile yapmali,
bir ideal ile gergeklestirmelidir.”®” Kulu Allah’a ulastiracak bu ahlaklanma yolu, saf
tevhid ile miimkiin olup, nefsin arzu ve hevalarinin bulastirilmadigi berrak bir yoldur.
Dolayisiyla ihlash niyet, siifli heva ve heveslerden arinmis, sadece Allah’in rizasina

yonelmis samimi bir i¢sel durumu ifade etmektedir.

Bu anlamda niyeti, irade ve kastm bir arada bulundugu, kalbin 6nemli bir hali
olarak goren Gazzali’ye gore ameller, ihtiyari olup ilim, irade ve kudretle
tamamlanmasi halinde ancak bir anlam ifade edebilir. Aksi takdirde bilmeden herhangi
bir seyin irade edilemeyecegini, irade edilemeyen seyin ise yapilamayacagini ifade
eder. Ona gore kalbin gayeye uygun buldugu seye yonelmesi irade ve niyettir. Irade
ve niyetin devreye girmesiyle kudret denilen gigc, azalar1 harekete gecirmek icin
devreye girer. Bu dogrultuda kudret iradenin hizmetinde, irade ise inan¢ ve ma’rifetin
hilkm altinda olur. Hepsini sevk ve idare eden esas kuvvet ihlasli bir niyettir. Ctunkd
niyet, amellerin ruhudur. Thlasli olmayan bir niyetin ameli riyakarlik ya da zorlamadan

ibarettir.”*® Nitekim Y{ce Rabbimizin Kur’an’da buyurdugu: “Vay haline o namaz

796 Ebf Talib Muhammed b. Ali b. Atiyye el-Harisi el-Mekki, Kiitii I-Kul(b i Mudmeleti’I-Mahb(b ve
Vasfi Tariki’l-Murid ila Makami t-Tevhid, thk. Asim Ibrahim el-Keyal, (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-
flmiyye, 2005) c. I, ss. 280-281.

797 Gurer, Abdulkadir Geylant, Hayat, Eserleri, s. 230.

98 Gazzali, Thyau ulimi’d-din, c. 6, s. 156.
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kilanlara Ki, onlar namazlarinin 6zinden uzaktirlar, hélka gosteris yaparlar” (Madn,
107/4-6) bu ayetler, niyet ve ihlas ile tevhid ilkesinin ibadetteki yansimasidir.”® Bu
durumu Hz. Peygamber, Allah’in esmasiyla ahlaklanma yolculugundaki kimseler igin;

“Allah 1 gériiyormuscasina ibadet etmek.”®% ilkesiyle ifade etmistir.

Ibnii’l-Arabi’ye gére ihlas, yalnizca kulun samimiyetini degil, ayn1 zamanda
bu samimiyetin Allah katmdaki 6zel degerini ve karsiligini da ifade eden derin bir
hakikattir. Ona gore Allah, bu ihlas hakikatini kullarina bildirmek {izere, ihlasla
yapilan amellere, mahiyet itibariyla ona denk diisen bir karsilik tayin etmistir. Bu
baglamda sahih bir rivayette gecen “Ihldsh kimseler icin cennette goziin gérmedigi,
kulagin duymadigi ve hicbir yaratilmisin kalbine gelmeyen nimetler bulunur.”®* s6zi,
thlasin ulastig1 yiice makdmi ve bu makdma mahsus ihlasla yapilan amellerin
karsihigmnin, kulun tahayyiil edemeyecegi derecede yiice oldugunu gosterir. Ibnii’l-
Arabi, Vakia Stresi’nin “Sizi bilmediginiz islerde yaratiriz” (56/61) ayeti lizerinden
bu durumu degerlendirerek, ihlasli amel sahibi kulun, aklinin veya duyularmin
onceden kavrayamayacagi menzillerde yaratildigini belirtir. Bu anlayis, ilahi
nimetlerin, ihlas ile yapilan amellere 6zel olarak bigimlendigini ve bu tiir amellerin
kaderin derin sirlarindan biriyle baglantili oldugunu ifade eder.8%? Nahl Siiresi’nin 30.
ayetinde gecen “Bu diinyada iyilik yapanlara iyilik vardwr. Ahiret yurdu ise daha
haywrhidir.” ifadesi de, bu anlayis1 pekistirir. Sonug olarak, Ibnii’l-Arabi’ye gore,
ihlasla yapilan ameller, kulun Allah katindaki degerini artirir ve bu amellerin karsiligi,

kulun hayal edemeyecegi derecede yiice nimetlerle verilir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore ihlas ile yogrulmus kulluk, biitiin ibadetleriyle yalnizca
Allah’a tahsis edilen bir ubddiyyet bi¢imidir. Bu anlayis Kur’an’da “Onlara dini
kendisine tahsis etmek iizere Allah’a ibadet etmeleri emredildi.” (Beyyine, 98/5)
ayetiyle temellendirilirken, baska bir ayette de “De ki: Ben, her tirlii sirk ve

gosteristen uzak durup taat ve ibadetimi yalniz Allah’a has kilarak sadece O 'na kulluk

799 Fatiha 1/5; Al-i imran 3/64.

800 Byharf, Tman, 37.

801 Buharf, Bed’u’l-halk, 8; Muslim, Cennet, 2-5.

802 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. V, s. 271; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XII, ss. 57-58.
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ederim” (Ziimer, 39/14) buyrularak tevhid eksenli bir ibadet anlayis1 ortaya konur.8%

Ibnii’l-Arabi, bu ayetleri ihlasin amelin sekli ve ruhuyla dogrudan baglantili oldugunu
vurgulamak igin delil getirir. Ona gore gercek anlamda ihlas sahibi bir kul, iman,
ibadet ve ahlak biitiinliigii icerisinde tevhid suuru ve takva bilinciyle hareket eder;
amellerinde ise siirekli olarak Allah’in fiil sahibi oldugunu miisahede eder. Kesif
yoluyla bu bilince ulasan kulun amelleri ihlas ve huzurla sekillenir ve Allah, bu
amellere ruh iifleyerek onlar1 canli kilar. Nitekim Hz. Peygamber’in, Allah’a sirk
kosmaksizin ib&det eden kullarin cennete gireceklerine dair beyani da bu anlayigin bir
teyidi olarak degerlendirilir.8% Bu baglamda Ibnii’l-Arabi, ihlas1 sadece niyet
diizeyinde degil, kulun tiim varolusunu kusatan bir tevhid hali olarak

yorumlamaktadir.

Seyh-i Ekbere gore kulun korkarak veya arzulayarak veya cennet ve cehennem
gibi s6z konusu amillerin etkisinden kurtuldugunda ihlas sahibi oldugu gibi bu hikim
nedeniyle onun dini sirkin katismadig1 ‘halis din(darlik)’ olur. Zira ona gore ihlash
olmak, baskalarmnin tattigi gibi onlarin tadini1 tatmadiklar1 ihlas halidir. Kim bdyle bir
din(darlik) haline sahipse, o0 kisi ‘halis ahit’ sahibidir ve dolayisiyla bedbaht olmaz.
S0z konusu bu insanlar saédetin ikinci derecesinde bulunurlarken birinci tabakada ise
peygamberlerin ve sehitlerin bile kendilerine gipta ettigi kimseler bulunur. Onlar,
kiyamette minberler Gzerinde bulunup diinyada ise niyetlendikleri her iste ihlas ile

amel eden kimselerdir.8%

Tasavvufl anlayista biitiin amellerin temelini olusturan ihlasli niyet ameli,
ibadetlerin hem baslangicinda hem de devamlilik slirecinde belirleyicidir. Bu nedenle
sonuglar da boyle bir niyetin safligina gore sekillenir. Clinkii s6z konusu amel, ancak
ondan ¢ikinca goriiniir ve sahibinin aklina gelir. Oyleyse bdyle bir amele “uygun
karsilik” kendisi gibi bir ihlash niyet nimettir. Bu amel “Sizi bilmediginiz islerde
yaratiriz” (Vékia, 56/61) ayetinde belirtilen hiikiim kapsamimdadir. Allah insani fikir

yoluyla bilmedigi veya goziiyle gormedigi veya orada bulunmay1 kulaginin duymadigi

803 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. VI, s. 251 ; (a. mlf.), FutGhat-: Mekkiyye, c. X1V, s. 50.
804 Byharf, Cihad 46; Muslim, Tman 48; Tirmizi, iman 18.

805 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihati’I-Mekkiyye, c. VI, ss. 83-84; (a. mif.), Fiitihat-: Mekkiyye, c. XV, ss. 144-
146.
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bir menzilde ortaya ¢ikartir. Zira bu nimet, ihlasla yapilan ameller i¢in uygun bir
nitelik kazanmstr ki bu da kader siwrmin bir yoniidiir.8%® O halde bu hakikatlerin
insanin yaratiliginda ortaya ¢ikip stiretin tam olarak zuhtir etmesi gerekir ki nefsin siifll

yonelimlerinden temizlenmis, sirf Allah rizasini gézeten bir yonelisi ifade edebilsin.

Ibnii’l-Arabi, bireyin ihlash bir niyetle elde ettigi manevi tecriibesi ile Kur’an
arasindaki derin iligkiyi vurgularken, her bireyin yaratilisinda; Kur’an'daki belirli bir
stire 1le 6zdeslesen bir hakikati bulundugunu sdyler. Bu baglamda, Halep'te yasadigi
bir ménevi tecriibe sirasinda Ziimer Suresi'nin kendisine tecelli ettigini ve bu strenin,
diger miiminlerden farkli olarak, sadece kendisine ait oldugunu ifade eder. Ibnii’l-
Arabi, bu tecelliyle birlikte, stirenin kendi 6z varligiyla 6zdeslestigini ve bu slrenin,
Allah'in sifatlarini yansitan bir biitiin oldugunu belirtir. Ziimer Siiresi'nin "Thlas" olarak
nitelendirilmesi, siirenin tamaminin Allah'a nispetlerden ve O'nun sifatlarindan ibaret
olmasiyla iligkili oldugunu belirtir. Ayn1 sekilde ariflerden her birinin, ilahi bir ismin
tecellisiyle Rabbinin kendisine yikledigi ibadetleri aldigini ve her daim O’nun zatinin
karsisinda murakabe ve huzur halinde oldugunu ve bu kullarin, her seyin hakikatini
kendinde toplayan kusatici Allah isimlerinden beslendigini ifade eder. Clnki
alemdeki her dvgii, O’nun esmasinin tecellisi olan bir hakikatle ilgilidir. insan, halis
bir niyetle kalb secdesine vardig1 gibi; Rabbine olan halis zikriyle de ilahi hakikatleri
kendinde toplamis olur.2” Bu anlayis, niyetlendikleri her iste ihlas ile amel eden
kimselerin manevi yolculuklarinda, Kur’an'm belirli bir siresiyle 6zdesleserek, ilahi

isimlerin tecellilerine nail olduklarini ortaya koyar.

Bu baglamda “Ihlas niyet demektir” diyen Ibnii’l-Arabf, niyeti ise amelin ruhu
ve hayat1 olarak gormiistiir.8% Ona gére ibadetin hakikati boyutunda ve i¢ temizliginde
niyet sarttir. Baska bir deyisle, niyet kalbi ibadetin hem basi ve hem de en dnemli
amellerinden biri oldugundan, mutlak gereklidir.8® O halde denebilir ki niyet, fiil

basladiginda insandan meydana gelen ve bu anlamda ilahi seriatta dikkate alinan

806 [bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. V, ss. 271-272; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, ¢.XII, ss. 57-
61.

807 Claude Addas, Muhyiddin 7bnii’I-Arabi Kibrit-i Ahmer 'in Pesinde, ev. Atila Ataman, (Istanbul: SGfi
Yay., 2020), ss. 331-332.

808 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. V1, s. 388; (a. mlf.), Fiitthat-: Mekkiyye, c. X1V, s. 374.
809 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, , c. 1, s. 449; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 160.
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seydir. Baska bir deyisle niyet, ihlasm ilgili oldugu seydir. imam Sehl b. Abdullah bu
konuda ‘“nakru’l-hatir” (kalbe gelen ilk diisiince) meselesine dikkat ceken ilk
kimselerdendi ve soyle derdi: ‘Niyet, bu ilk diistincedir.” Ayrica 0, himmetin, azmin,
iradenin ve kastin meydana gelisindeki ilk sebeptir.8® Seyh-i Ekber, bu anlamda

kendisinin de bu goriisii dogru buldugunu ifade eder.

Ibnii’l-Arabi’ye gore ameller, onlarla amaglanan sey icin istenilir ki o da
ameldeki niyettir. Ona gore, bir amel ancak niyetle anlam kazanir; dolayisiyla niyet,
amelin 6ziidiir. Bu anlayis ¢ercevesinde, Ebu Abdullah b. Mucahid ve Ebu Abdullah
b. Kassum gibi sUfiler, niyetin merkezi rolini benimseyerek, her eylemlerini niyet
siizgecinden gegirmislerdir. Ibnii’l-Arabi, bu yaklasimi destekleyerek, Hz.
Peygamber’in “Hesaba ¢ekilmeden dnce nefsinizi hesaba cekiniz”®!! hadisini hatirlatir
ve bireyin siirekli olarak nefsini muhasebeye tabi tutmasinin 6nemini vurgular. Bu
baglamda, sufiler, gilinlik yasamlarinda gerceklestirdikleri s6z ve fiilleri
degerlendirmis, her birini Allah’mn rizas1 dogrultusunda analiz etmislerdir. Eger bir
amel bagislanma gerektiriyorsa istigfar etmisler; tevbe gerektiriyorsa tevbe etmisler;
siikiir gerektiriyorsa siikretmislerdir.8!? Bu siirekli muhasebe hali, onlarmm gereksiz
diisiince ve ilgilerden arinarak, yalnizca Allah’in razi oldugu amellere yonelmelerini
saglamistir. Boylece, niyetin ameller iizerindeki belirleyici etkisi, bireyin manevi

gelisiminde temel bir rehber olmustur.

Niyeti Allah’a ve peygamberine olan kimseler i¢in, dogal varidler ile ruhsal ve
ilaht varidler arasinda fark yoktur. Ciinkii bu kimseler, dogalligin mahalli olmanin
Otesine gecmis, niyet ve himmetleriyle dogrudan Yice Allah’a yonelmislerdir.
Nitekim Kur’an’da bu duruma isaretle, “Sadece Allah’a ibadet etmekle
emrolundular.” (Tevbe, 9/31) buyrulmustur. Seyh-i Ekber’e gore, bu yolda bulunan
bazi kimseler ise gelen varidlerden daha giiglii bir ménevi kapasiteye sahip
olduklarindan, onlarin kalplerine gelen ilahi tecelliler sabit ve sarsilmaz olur; bu halde

baska bir ihtimalin bulunmadigina dikkat c¢eker. Bu kimseler i¢cin niyet, ameller

810 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 323; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 161.
811 Tirmizi, Sifatii’l-kiyame, 25.
812 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 321; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. Il, ss. 156-157.
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vasitasiyla Allah’a yaklasmanin aracidir. Hatta bdyle bir niyetle Allah’a yonelen
kimselerin uykusu dahi ibadet sayilir. Ciinkii onlar1 uyku halinde kendi katinda
alikoyan Allah’tir ve bu hal, gecesini ibadetle geciren kulun sevabiyla esdegerdir.®
Dolayisiyla onlarda teklif ile sorumlu olan sey, ruhlaridir ve ruh, saltanati kendisinde
ortaya ¢ikan Hakk’in miisahedesinde kendinden ge¢mistir. Bu yaklasim, niyetin
yalnizca bilingli eylemlerde degil, biling dis1 hallerde de kulun Allah’a olan yoneligini

stirdiirdiigiinii ortaya koyar.

Ibnii’l-Arabi’ye gore insan, niyetini seytan karsisinda da halis yapip ihlash diye
isimlendirilebilir. Bu nedenle Allah ihlash olanlar (muhlisin) demekle yetinmeyip
O’nun icin ihlash olanlar diyerek smirlamistir. Nitekim Allah s6yle buyurur: “Onlar,
dini yalniz Allah’a has kilarak O 'na dua ederler.”(Lokman, 31/32). Yani seytana veya
bir baska ortaklik hikmine tahsis etmezler. Bu kimseler, amelleri kabulde,
mutluluklara ulasmada ve Allah igin yapmalar1 istenilen amellerde ilahi talebe
uymada, kendilerini ihlas ile mutlak varlik olan Hak Te4la’ya vermislerdir.8** Tbnii’l-
Arabi, niyetin ameller {lizerindeki belirleyici etkisini vurgulayarak, kisinin kendi
niyetinin amel degerini tayin ettigini belirtir. Bu baglamda, Restlullah’mn “Ameller
niyetlere goredir’®® hadisi, amellerin degerinin niyetle belirlendigini ifade eder.
Cunkl Allah insanin i¢inde olan seyleri bilir ve Allah’in sirlar1 kendinde izhar edecegi
mutlak bir giin vardir. Hak Teala ahirette kulun tasavvurundan farkli sekilde tecelli
edince tamnmayan Allah, kulun tasavvuruna uygun bicimde tecelli edince

taminacaktir.8'® Bu da rir’yetin kisiden kisiye degistigi anlamma gelir.8’

Ibnii’1-Arabi yukaridaki hadis-i kudsiye istinaden Allah’in tecellisinin kisiden
kisiye degisebilecegini ve niyetin, ilahi tecellinin algilanmasinda merkezi bir rol
oynadigini sdyler. Dolayisiyla, niyet, sadece amellerin degerini belirlemekle kalmaz,

ayn1 zamanda ilahi tecellinin algilanmasinda da belirleyici bir faktordiir.?!® Bu anlayzs,

813 bnii’I-Arabf, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. 1, ss. 377-378; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 265-
266.

814 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 320; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. Il, ss. 155-156.
815 Buhari, “Bed’ll-vahy”, 1; Muslim, “Imare”, 155; Ebu Davud, “Talak”, 11.

816 Buhari, Tevhid, 24

817 Sileyman Uludag, “Ru’yet”, Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: DiA Yay., 2008), c. 35. ss. 310-311.
818 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. V1, s. 388; (a. mlf.), Fiitthat-: Mekkiyye, c. X1V, s. 324.
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niyetin, bireyin méanevi yolculugunda ve Allah ile olan iliskisinde temel bir unsur
oldugunu ortaya koyar. Zira niyet, kalbin goriilmez bir amelidir. Boylece, ibadetinde
nefsinin her bir gucunid gerektigi gibi kullanarak kendileri igin gergeklesen ilaht
tecelliler ile Hakkin kendilerine gosterdigi seye gore ibadetlerini yetkin kilmis olurlar.
Ibnii’l-Arabi’ye gére Allah’in emrettigi yiikiimliiliigii yerine getirmekten alikoyan
arzular ve niyetler ise nefse ait hastahiklardir.8° Nefsi hasta olan miimin ise Allah’tan
alikoyan niyetlerinin iginde imani bakimindan Rabbiyle konusur. Boylece
mesguliyeti, O’ndan, O’nda ve O’nunla gergeklesir. Dolayisiyla bir yandan alikoyucu
niyetleri, 6te yandan Allah’a inanma halinde kalmayi surdirir. Ona soyle der:
‘Himmetin Allah ’zzr. O 'ndaki bakisin da Allah vasitasiyladir.” Cunki Allah, Varlik ve
Mevcuttur. O, her seyde ibadet edilen tek varliktir. Her sey, O’nu ifade eder. Zuhar

eden her seyde, gergekte zuhr eden O’dur.®%°

Ibnii’l-Arabi, ibadetlerde niyetin dnemine vurgu yaparak, niyetin Allah’a
verilen bir taahhiit oldugunu belirtir. Ona gore, arif bir kimse bir ibadeti yerine
getirmeye niyet ettiginde, bu niyet, Allah karsisinda yeni bir s6zlesme anlamia gelir.
Ancak seytan, bu niyeti kullanarak arifi saptirmaya calisir. Ornegin, arif bir ibadeti
yapmaya niyetlendiginde, seytan daha iistiin bir ibadeti gdstererek arifin ilk niyetinden
vazgegmesini saglar. Bu durum, arifin Allah’a verdigi s6zii bozmasina ve seytanin
sevinmesine neden olur. Arif, bu saptirmanin farkinda olsaydi, seytanin oyununu
reddedebilirdi. Bu nedenle, Hz. Isa ve diger peygamberlerin varisleri olan metanet

sahibi Allah dostlar1, seytanin bu tiir saptirmalarma kars1 dikkatli olmuslardir. 82

Seytan, kulun ahlaklanma yolunda amel ve ibadetindeki ihlasl niyet ve azmini
gordiigiinde bu sefer ‘desinler diye’ diisiincesini aklina getirebilir. Bunun nedeni de
seytanin kiginin amelini gecersiz yapma ve bosa ¢ikarma hirsidir. Ancak arif, niyetini
Allah’n rizast i¢in belirlemigse, bu tiir vesveselere deger vermez. Eger seytan, arifin

niyetine gosteris duygusunu sokmaya calisirsa, arif “Amelleriniz bosa gitmez”

819 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 88; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, s. 348.
820 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 144; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1V, ss. 69-70.
821 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 428; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 360.
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(Muhammed, 47/33) ayetini hatirlayarak seytanm vesvesesini reddeder.8?? Bu ¢ikis
Rabbine muhtag bir halde, ahlaklanan kulun, kendisine ya da baskalarma veya her
ikisine birden merhamet niyetiyle ve hakikat cihetiyle sikintilara sabir ve nimetlere
stikiir ile zahir alemden Rabbine ¢ikmasidir. Boylece, arifin duasi ile gok arasinda
higbir engel kalmaz ve duasi dogrudan Allah’a ulasir.82® Oyleyse niyetin ihlasla
yapilmasi ve seytanin vesveselerine karsi dikkatli olunmasi, arifin manevi
yolculugunda 6nemli bir yer tutar. Arif, niyetini siirekli olarak gdzden gegirerek ve

seytanin saptirmalarma karsi uyanik kalarak, Allah’a olan bagliligini siirdiirmelidir.

Ibnii’l-Arabi'nin dgretilerine gore, niyetin ihlasla yapilmasi ve seytanin
vesveselerine karsi dikkatli olunmasi, arifin manevi yolculugunda 6nemli bir yer tutar.
Arif, niyetini siirekli olarak gézden gecirerek ve seytanmn saptirmalarmna karsi uyanik
kalarak, Allah'a olan bagliligin1 siirdiirmelidir. Bu manada ahlaklanma yolculugundaki
kimselerin, amel ve ibadet streclerinde her ilahi ismin ortaya ¢ikardigi ahlaka gore
davranmalari, onlarin ilahi isimlerle ahlaklanmalarina vesile olacagi goriisii ifade

edilir.
2. Tevbe ve indbe ile Ahlaklanma

Tasavvufi literatiirde "tevbe" ve "inabe" kavramlari, bireyin isledigi giinahin
mahiyetine ve manevi mertebesine gore farkli anlamlar tagimaktadir. Genel anlamda
tevbe, swradan miiminlerin gilinahlarindan dolayr pigsmanlik duyarak Allah'a
yonelmelerini ifade ederken; indbe, daha yiiksek manevi seviyedeki bireylerin, Allah'a
olan yakinliklarmi artirmak amaciyla siirekli bir doniis ve yonelis i¢inde olmalarini
temsil eder.8%* Bu baglamda, inabe, sadece giinahlardan arinmay1 degil, ayn1 zamanda
Allah'a olan siirekli bir baglilik ve teslimiyeti de kapsar.®?> Ariflerin tevbesi olan inabe
ise Allah’tan alikoyan her seyden Allah’a donmek; her daim gafleti birakip Allah ile

olmak; Allah’tan gayr1 herseyden yiiz cevirmektir. Inabe, kulun kalp secdesine varmis

822 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 143-144; (a. mlf.), FitOhat-: Mekkiyye, c. IV, ss. 67-
68.

823 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 84-185; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 1V, ss. 157-
158.

824 Kuseyri, er-Risaletii’I-Kuseyriyye, s. 187.
825 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 507; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 70.
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olmas1 halidir. ~ Stfilere gore salikin ilk menzili (makadmi) tevbe, ikinci
menzili(makami) ise indbedir. Cuneyd-i Bagdadi tevbeyi, “giinah1 unutmak,” indbeyi
ise gafleti unutmak olarak yorumlarken; Zinndn el-Misri, avamin tevbesini giinahtan,
havasin tevbesini gafletten, enbiyanin tevbesini ise bagkalarinin nail oldugu seylerden

el etek gekmek seklinde agiklar 8%

Sifi gelenekte, seyr u siilik yolculuguna ¢ikan bir miiridin ilk adimi, samimi
bir nedametle tevbe etmektir. Bu siirecte, kulun bir daha giinah islememe kararliligi ve
varsa lizerindeki kul haklarin1 eda etmesi, tevbenin temel unsurlar1 arasinda yer alir.
Miirsidin rehberliginde baslayan bu yolculukta, miirid takva, ziihd, fakr, sabir,
tevekkiil ve riza gibi makamlarda ilerledik¢e, tevbenin 6nemi daha da artar. Zira ihlasla
yapilan tevbe, miiridin manevi hallerinin sahih ve muteber olmasmin temel sartidir.
Tevbe makaminda olusacak bir zafiyet veya eksiklik, sonraki tiim hal ve makamlari
olumsuz yonde etkileyebilir.8?” Bu nedenle, sfi anlayista tevbe, sadece bir baslangic

degil, ayn1 zamanda siirekli bir muhasebe ve armma siirecidir.

Bu baglamda tevbe, yalnizca giinahi terk etmekten ibaret olmayip, kulun asil
hali olan salah hiline ydnelmesidir. Ibnii’l-Arabi, tevbenin ilahi kokenine dikkat
cekerek onun, Allah’in rahmet nazariyla kullarina yonelmesi anlamma geldigini
belirtir.828 Kur’an’da gecen “Allah bagislayan ve rahmet edendir” (En’am, 6/54) ayeti,
bu anlamda Allah’in rahmetiyle muamele etmesinin zorunlu bir yoniinii ortaya koyar;
clinkii Allah’1 engelleyecek herhangi bir kuvvet yoktur. Bu cercevede tevbe, kula
nispetle arizi bir halden asli bir hale doniis eylemi, Allah’a nispetle ise tili olan gadap
nazarindan asli olan rahmet nazarina yonelistir. Ahlaki tekdmal yolundaki bir salik,
Rabb’iyle miindcata baslamadan once, hata ve kusurlarini 6rtmek i¢cin dua ederek,
Hakk’1n kalbine ayne’l-yakin makaminda tecelli etmesini arzular.8?® Béylece hatalar:
ile Rabbi arasina rahmetten bir perde ¢ekilmis olur ve bu perde, kulun hakikate olan

yakmligmi perginleyen bir merhamet tezahiirii olarak tecelli eder.

826 Hasan Sarkavi, Mu’cemii elfazi s-s(fiyye, (Kéahire: Mieesseti’l-Muhtar, 1987), s. 88.
827 Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, c. I, s. 280.
828 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 58; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, s. 313.

829 Siileyman Uludag, “Tevbe”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2012), c. 41, ss. 284-
285.
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Buylk sOfiler, tevbe kelimesini kula nispet ederken. “Tevbe, gilinahini
unutmaktir” demislerdir. CUnkl sefa mahallinde sikintiyr hatirlamak ta, sikintidir.
Ancak Allah’t bilen kisi, tevbe etse bile; giinahini her hatirladiginda emre itaatsizligin
hali onu etkisi altma alir. Tevbe ettigi glinahindan dolay1 sorumlu olmasa bile,
bulundugu hal buna yol agar. Sonra soyle der: “Beni en giizel ahlaka ulastir. Senden
baska kimse guzel ahlaka beni ulastiramaz.” Bu ifade, duadaki “hatalarimi su, kar ve
kiille yika” ifadesi gibidir.8% Bu durum, kulun kalbi bir yakaris ile Rabbi karsisinda
layik oldugu tarzda ahlaklanmayi dilemesi ve giizel huylar1 bu yolda kullanmay1

arzulamasidir. Zira biittin bunlar guzel ahlaktir.

Tasavvufi gelenekte tevbe, kulun manevi yolculugunda merkezi bir doniisiim
noktasi olarak degerlendirilir. Kur’an’da gegen “Siiphesiz Allah, ¢okca tevbe edenleri
ve i¢i disi temiz olanlar: sever.” (Bakara, 2/222) ayetini dayanak gosteren sUfiler,
tevbenin sadece gecmis giinahlardan armma degil, ayn1 zamanda strekli bir igsel
temizlik ve farkli mertebelerde Allah'a yonelis héli oldugunu soéylerler. Bu baglamda
Sehl et-Tusteri ve Cuneyd-i Bagdadi'nin tevbe anlayislari, farkli manevi mertebeleri
yansitan Onemli yaklasimlardir. Sehl et-Tisteri, “Tevbe, kulun giinahini
unutmamasidir” diyerek, tevbenin siirekli bir farkindalik ve pismanlik hali oldugunu
vurgular. Bu yaklasim, heniiz ahlaki olgunluga erismemis miiridlerin glinaha kars1
teyakkuz halinde olmalarini saglar. Ote yandan, Ciineyd-i Bagdadi, “Tevbe, kulun
giinahin1 unutmasidir” ifadesiyle, Allah'in esmasiyla ahlaklanmis ariflerin, gecmis
giinahlarindan arinarak ilahi huzurda saf bir hile erismelerini ifade eder.®3! Bu iki
yaklagim, tevbenin miiridin manevi gelisimine bagli olarak farkli tezahiirler
gosterebilecegini ortaya koyar. Dolayisiyla, tevbe, miiridin manevi yolculugunda hem
baslangicta hem de ilerleyen safhalarda farkli derinliklerde yasanan bir doniisim

surecidir.

Bu manada Ciineyd-i Bagdadi’ye gore kulun tevbeden 6nceki giinahkar olma
durumu cefa hali; tevbeden sonraki durumu ise vefa/safa halidir. Nitekim Allah soyle

buyurur: ‘Siiphesiz ki Allah en ¢ok tovbe edenleri ve temizlenenleri de sever.” (Bakara,

830 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 64; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, s. 322.
831 Kasani, Letaifu’l-A’l1am, s. 157.
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2/222) Onlar, hosnut oldugu her durumda Allah’a ¢ok¢a donen kimselerdir. Bagka bir
ayette “Andolsun eger siikrederseniz gercekten size (nimetlerimi) artiriveririm’”
(ibrahim, 14/7) buyurulmaktadir. Dolayisiyla kisi siikrederken, bu halinde sahip
olmadig1 seye muhtactir. Bu muhtaglik, kuldaki nimette meydana gelen fazlaliktir. Bu
artan nimet, batini nimettir. Batini nimet, Allah’in kulun i¢ine verdigi tevbedir.®? Bu
tevbe herhangi bir giinah nedeniyle olmaksizin nirlar mertebesinden siikiir secdesi;

baska bir deyisle sahibi i¢in tevbe secdesidir.8%3

Buyuk sGfflerden Ibn Ata (6.391/931) ise tevbeyi, inabe tevbesi ve isticabe
tevbesi olmak Uzere ikiye ayirir. Ona gore indbe tevbesi, Allah’in gii¢ ve kudretinden
korkarak yapilan tevbedir. Isticabe tevbesi ise Allah’a layikiyla yakin olmanin kulda
hasil edecegi hasyetle yapilan tevbedir.®** Ebl Ali ed-Dekkak (6. 405/1015) ise
tevbeyi, sevap umma ve cezadan korkma boyutundan yaklasarak su sekilde agiklar:
Cezada korkup tevbe edenin tevbesi ki; bu, ahldklanma yolculuguna yeni baslayan
salikin tevbedir. Ikinci tevbe ise sevap umarak tevbe edenin tevbesidir ki buna inibe
denir. Uglinciisii ise sevap umarak veya cezadan korkarak degil; sirf Allah’in emrine

itaatten yapilan tevbedir ki bu kimseler Allah’in esmasiyla ahlaklanmis kullardir.8%

Ibnii’l-Arabi, tevbenin kalbi bir ibadet olarak ilahi boyuttaki hakikatini
anlatirken; bu hakikati Allah’in rahman, tevvab, gaffar, gafur ve afuv gibi isimleriyle
iliskilendirip énemle Uzerinde durur. Bu noktada kulun haramlardan kaginmasini ve
pismanlik duyulacagi islerden kararh bir sekilde uzak durmasini tevbesinin bir hakikati
olarak gorir. Ona gore tevbenin hakikatini yani indbeyi elde eden kul icin bu tevbe,
ahlaklanma yolculugunda énemli bir vasita halini alir. Oyleyse kulun, kendisine kars1
yukimll oldugu ilahi ismin hikmUnu yerine getirmeden, tizerinde hiikiim sahibi olan
bu ilaht isimden ayrilmast uygun degildir. Kul o ismin hikminin geregini

tamamladiginda, kendisini talep eden yeni ilahi ismin geregini saygiyla yerine getirir.8%

832 Bekir Topaloglu, "Tevbe", TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yayinlari, 2012), c¢. XLI, ss.
279-283.

833 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 200 ; (a. mIf.), Fut(hat-1 Mekkiyye, c. 1V, s. 188.

834 Muhammed Buhari Miistemli, Serhi’t-Ta’arruf li Mezhebi ehli’-t-Tasavvuf, I-1V, thk. Muhammed
Risen, (Tahran: Intisarat-1 Esatir, 1363), c. I, ss. 141-142.

835 Kuseyri, er-Risdletii’I-Kuseyriyye, s. 94.
836 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 373; (a. mlf.), FiitOhat-: Mekkiyye, . V, s. 134.
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Seyh-i Ekber, bu duruma ilahi isimlerin insan davraniglari tizerindeki etkisi
derinlemesine ele almir. Ona gore, bir kul giinah islediginde, ilahi isimler arasmda bu
kulun durumu hakkinda bir muhavere gerceklesir. Ornegin, et-Tevvab ismi, kulun
tevbesini  kabul etmek isterken, el-Muntakim ismi “giinahkar kulla ben
ilgilenmeliyim” diyerek cezalandirma talebinde bulunur; er-Rahim ve el-Gaffar
isimleri ise ayr1 ayri “o kul bana diiser” diyerek merhamet ve bagislama yoniinde
hiikiim verir. Bu sembolik anlatim, ildhi isimlerin kul {izerindeki farkli tecellilerini ve
bu isimler arasindaki dengeyi vurgular. Sonugta, et-Tevvab ismi baskin gelir ve kulun
tevbesi kabul edilir, boylece el-Muntakim isminin hiikm geri gekilir. Bu streg, kulun
sadece glinahlarindan arinmasini degil, ayn1 zamanda itaatten daha yiiksek bir itaate
yonelmesini saglar. ibnii’l-Arabi, bu durumu “inabe tevbesi” olarak tanimlar; bu tevbe,
sadece giinahlardan arinmayi1 degil, kulun her an Rabbine yonelmesini ve O'na
yakilasmasini ifade eder.3%” Bu anlays, kulun ilahi isimlerle ahlaklanma siirecinin bir

parcasi olarak goriiliir ve tasavvufi terbiyede merkezi bir yer tutar.

Ibnii’l1-Arabi'ye gore, tasavvufi terbiyede nefsin siirekli muhasebesi ve ihlasin
korunmasi1 biiyiilk 6nem tasir. Bu baglamda, hakikat ehli ariflerden Ebu Yezid el-
Bistami'nin yasadig1 bir i¢sel sorgulama dikkat cekicidir. Ebu Yezid, “Nefsime
donerek dedim ki: Yaptigin ibadette ve peygambere uyarken ki dingliginin Allah
sevgisinden oldugunu zannettigin ibadetin bosa ¢ikt1! Allah kendisine sevimli bir seyi
yapman i¢in seni yukimli tutmus, onu sana farz kilmis ve seni tesvik etmistir. Clnki
sevilenin emrettigi her sey, seven icin glzeldir. Bu nedenle seven, sevdiginin
hoslandig1 seyi yerine getirmekten haz alir. Allah ehlinden olan birisi, yetmis ktsur yil
birinci safta namaz kilmis. Bu ibadeti Allah’mn tesvik ettigi bir seye duydugu arzu
nedeniyle yaptigini iddia ediyordu. Buradaki amaci, Allah’a uymak idi. Bir gln, bir
engel onun birinci safta namaz kilmasin1 engelledi. Aklina birinci safinda namaz
kildig1 cemaatin kendisini géremeyince, ‘bu adam nerede?’ diyecekleri geldi. Bunun
Uzerine agladi ve nefsine soyle dedi: ‘Beni aldatmigsin. Yetmis kusur senedir Allah
icin namaz kildigimi zannederdim. Halbuki senin arzun iginmis. Seni bulamazlarsa ne

olur ki?” Bunun Uzerine tevbe etmis. Bu adamin bir daha belirli bir mescitte veya

837 [bnii’|-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 373-374; (a. mlf.), Fiithat-: Mekkiyye, c. V, ss. 134-
136.
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mescitteki belirli bir yerde durdugu goriilmemistir.”8% Ibnii’l- Arabi'nin aktardigi bu
ornek menkibede, tasavvufi terbiyede ihlasin ne denli hassas bir denge gerektirdigini
ve nefsin siirekli denetlenmesinin 6nemi vurgulanir. Nitekim Allah dostlart,
ibadetlerinde dahi nefsin gizli arzularna karsi teyakkuz halinde olmay1 esas alir ve bu

tiir muhasebeleri, manevi yolculuklarinda bir arinma vesilesi olarak goriirler.

Kuseyri, tevbenin kabuliine ge¢cmeden, olusumu iizerinde dnemle durarak
ahlaklanma yolculugundaki bireyin, yaptig1 fiilin kotii oldugunu o6nce kalbiyle
diistiniip ve bu kot fiiller igerisinde vicdani bir rahatsizlik hissetmesi gerektigini
sOyler. Boylece tevbe arzusu kalbine dogar. Yasanan bu hal, kotii davraniglardan
uzaklasma ve vazgegme istegidir. O zaman Yuce Allah, er-Rahman ism-i celili ile
kulunun karar ve azmini diizeltmeyi, iyi davraniglara dogru ona giizel bir doniis
yapmay1 ve tevbe sebepleri i¢in hazirlikli olmayi1 nasip eder. Tevbenin kabulii i¢in ise
gecmis giinaht terk etmek, pismanlik duyup nedamet getirmek ve bir daha giinaha
donmemeye azim gostermek gerektigini ifade eder.®®® Kuseyri’nin bu yaklasimi,

tevbenin yalnizca sozlii bir ikrar degil, kalbi ve fiili bir doniistim olduguna isaret eder.

Seyh-i Ekber ise tevbenin kabull noktasinda diger ibadetlerin yaninda ayrica
ihtiyac sahibi miminlere sadaka vermede acele etmenin, batindaki farzlardan biri
olarak tevbenin kabulinin ger¢eklesmesinde énemli bir etkisi oldugunu sdyler. Ona
gore irade edilen kisi bazen tevbekar olmayabilir. Bazen de kendisine bir indyet olarak,
Allah yoniinden gelen bir kesif olabilir. Bu durumda o kula gdsterilen ilk sey, Allah’in
her seyin yaraticist oldugu idrakidir. Oyleyse insan, zahiri ve batini bir hareket, amel,
niyet veya herhangi bir sey gorurse, bunlarin Allah’a ait oldugunun idrakinde olacak.
Zira 0, kendi adina higbir seye sahip degildir. Boyle bir durumda onun tevbe etmesi
disiiniilebilir mi, disiiniilemez mi? Bu hakikati idrak edebilen kimse, o fiillerin
kendisinden cekilip alindigin1 da gorecektir. Tevbe ederse, bu kesfe ragmen tevbesi
kabul edilir mi, edilmez mi? Cunkl hakikat giinesi, burada bilgisinin dogrulugu
sayesinde ‘kalbinin batisindan dogmustur.” Bu ise ¢ekilen, istenilen kimsenin kalbine

gelen en cetin hallerden biridir ki tevbenin ve amelin kabuli de bu perdelenmeye

838 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 494; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. V, ss. 397-398.
839 Kuseyri, er-Risaletli’|-Kuseyriyye, ss. 179-180.
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baghdir. Bu perde ki, amelin kula izafe edilme perdesidir. Amel sahibi ise hangi amel
olursa olsun, bu amelin kendisinde ortaya ¢iktig1 zatta etki eden kimsedir. Boyle bir
kesif sahibinin tevbe etmesini tasavvur edebiliriz ve burada tevbe eden Allah’tir. Bu

durum insanin miisahede edebilecegi nihai seydir.34

Gunahkar kullara —idrak edebilenler igin- er-Rahman isminin hakikati olarak:
“Stiphesiz Allah kendine sirk kosulmasini magfiret buyurmaz, ondan berisini ise
diledigine magfiret buyurur, kim de Allaha sirk kosarsa hakikatten pek uzak bir
dalélete sapmistir” (Nisd, 4/116) ayetinde de buyurdugu Ulzere tevbe, Hak Teald’nin
bir 1UtfG, O’ndan ilaht bir ikramdir. Mevlana, Mesnevi-yi Ma ‘nevi’sinde bu hususta
soyle der: “Huda'ya Oyle hakiki bir tevbe etmek lazim ki canimiz tenimizden
ayrilincaya kadar onu bozmayalim. Zira o mihnetten sonra, ayagini bir kere daha helak
ve hatar tarafina atan kimse, hakikatten pek uzak bir dalalete sapmis olur.”®*! Kendisi
nasuh bir tevbeyle Rabbine soyle yakarista bulunurdu: “Ey Yice Rabbim, bizim
sanimiz ulu ulu giinahlarda bulunmaktir. Fakat sen, bunlar1 lutfunla affetmeye
kadirsin. Biz, hirstan, sehvetten kendi kendimizi yaktik. Bu duay1 da senden 6grendik
ey Rabbim. Bize duada bulunmak i¢in miisaade etmen, dua 6gretmen, boyle bir
karanlig1 aydinlatman hiirmetine sen bizlere ac1.”®? Bu baglamda, tevbe, kulun
giinahlarini itiraf edip pismanlik duyarak Allah’a yonelmesi ve bir daha ayni hatalar1
islememeye azmetmesidir. Boylece, tevbe, Allah’in rahmetine sigimmanin ve O’nun

affediciligine giivenmenin bir ifadesi olarak degerlendirilir.

Hz. Peygamber, er-Rahman isminin hakikati olarak ta yakin gége indiginde
Allah’n s6yle soyleyecegini bildirmistir: “Tevbekar yok mu, tevbesini kabul edeyim?
Bagislanmak isteyen var mi, ona magfiret edeyim. Bir sey isteyen var mi, ona vereyim.
Dua eden var mi, ona karsilik vereyim.”®*® Bitin bunlar, Rabbin rahmet ve lutfu
yoniindendir. Iste bu, Ars iizerinde istiva eden er-Rahman isminin hakikatidir. Bu
nitelik, Rab ismiyle birlikte yakin gdge inmistir. Su halde sz konusu olan durum,

isimlendirilenin bir olmasi1 yoniinden, her ilahi ismin biitiin 114h1 isimlerin hiikkmiinii

840 [bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii I-Mekkiyye, c. 11, s. 284 ; (a. mlf.), Futlhat-: Mekkiyye, c. IV, ss. 381-382.
841 Mevlana, Mesnevi-yi Ma’nevi, c. V-VI, s. 147, b. 2324-2325.

842 Mevlana, Mesnevi-yi Ma 'nevi ve Serhi, c. lll, b. 2214-2216

843 Muslim, Musafirin, 168-170
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icermesidir. Kalbi bir ibadet olan tevbesini er-Rahman ismi vasitasiyla yapan kulun
ogrendiklerinden biri de “Beni, yer ve gok sigdiramadi, ancak mii’min kulumun
kalbine sigdim” anlammdaki kutsi hadisin bilgisidir.®** O halde mii’'minin kalbi,

Allah’tan ancak ‘benim’ ifadesinin verdigi kadarini almistir.

Aslinda tevbeyle ilgili yukarida aktardigimiz ayet ve hadisler, sadece gtinahkar
mii’minlere degil; biitiin insanlar1 Allah’in affina, bagislamasma ve rahmetine davet
eetmektedir. Cunku Allah, bagislamayacagi hicbir giinahin bulunmadigini, “De ki: Ey
nefisleri aleyhine israf etmis kullarim! Allah’in rahmetinden Umidi kesmeyin, ¢tnki
Allah butlin giinahlar: magrifet buyurur, siibhesiz ki O, ¢ok bagislayan ve merhamet
edendir.” (Zumer 39/53) agik¢a buyurmaktadir. Bu baglamda kul, bu dogru so6zli
beraat1 okudugunda, Hz. Peygamber kendisine soyle der: “Glinahtan tevbe eden
kimse, giinahsiz gibidir.”®*® Kuskusuz bu giivence kendisine gelen kul, giiven
duygusuna ait daha énce asina olmadig: bir tat ve haz bulur. Bu hazzin tadi onun adina
gerceklesip idrakini temizleyince, salih amellere baslar. Bu asamadan sonra el-Melik
ile anilmak i¢in hazirlandiginda, Hak Teala soyle der: "Oyleyse siz Beni zikredin ki
Ben de sizi anayim. Bana her daim siikredin.”(Bakara, 2/152).8% Boylece kisinin

Hakk’a dair ma’rifeti giiglenir ve O’nun esmasiyla ahlaklanma tecellilerine kavusur.

Sonu¢ olarak Ibnii’l-Arabi'nin ahldklanma modelinde kalbi ibadetin ilk
basamagi olarak goriilen tevbe, kulun ahlaki ve manevi terbiyesinde temel bir yere
sahiptir. Tevbe ile ibadet arasindaki bu giiglii iliski, seyr u siilik yolculugunda kulun
kalbi doniistimiinii baglatan ve siirdiiren anahtar konumundadir. Giinahi ve hatta gafleti
bir kusur olarak gorme bilinci irfanin bir mertebesi sayilirken, af dileme ise ahlaki bir
sorumluluk olarak degerlendirilmistir. Nitekim Cafer-i Sadik’n “Kulun tevbesiz
ibadeti sihhatli degildir” soziiyle sifiler, tevbeyi ibadet kapisinin anahtari olarak kabul
etmiglerdir. Tevbenin ib&detin Oniine yerlestirildigi “Onlar; giinahlarina tevbe eden,

ibddetle mesgul olan...” (Tevbe, 9/112) ayeti de bu anlayis1 destekler niteliktedir.®*’

844 bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1, s. 378; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. Il, ss. 168-169.
85 [bn Mace, Ziihd, 30.

846 {bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 1, ss. 386-387; (a. mlf.), Futlhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 283-
284,

847 Hucviri, Kesfii I-Mahc(b, s. 171.
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Bu sebeple tasavvufi gelenekte manevi mertebelerin baslangici tevbe ile olurken, bu
yolculugun nihayeti indbe tevbesiyle kemale eren ubddiyyet ve kulluk makamudir.
Boylece stfi gelenekte tevbe, yalnizca gegmisi silmek degil, ayn1 zamanda Hakk’a

yonelisin ve kalbi istikametin asli temeli olarak goriilmiistiir.
3. Sabir ve Siikiir ile Ahlaklanma

Tasavvufi diislincede sabir ve siikiir, bireyin manevi yolculugunda birbirini
tamamlayan iki temel erdem olarak kabul edilir. Sabir, musibet ve zorluklar karsisinda
Allah'tan baskasina sikayette bulunmamak, sizlanmamak ve yakinmamak anlamina
gelirken;3*® siikiir ise nimetin Allah'tan geldigini idrak ederek, bu nimete giizel
amellerle karsilik vermektir. Allah’in emirlerine itaat edip gilinahlardan ¢ekinmek
siretiyle nimetlere karsilik minnettarlik duymasi kulun siikrii; kullarinin iman, ibadet
ve salih amellerine karsilik nimet ve miikafat vermesi ise Allah’in siikriidiir.®*® Hz.
Ali’nin vasiyetindeki, “Allah Teald ile arana baska bir nimet verici koyma, baskasinin
senin Gzerindeki nimetini borg say!”’%° ifadesi, kulun nimetleri dogrudan Allah'tan
bilmesi ve bu bilingle harcket etmesi gerektigini ortaya koyar. Sabir ise gergekte
sabredenin niteligidir ve bu nedenle kisi sabirli anlammda sablr diye
isimlendirilmistir.®5! Bu iki kavram, tasavvufi dgretilerde sikca birlikte zikredilir ve

muminin her hal Gizere Allah'a yénelmesini ifade eder.

Ibnii’l-Arabi’ye gore sabir ve siikiir, manevi yolculugun iki ayr1 ve tamamlayic1
boyutunu temsil eden makamlardir. Sabir, genellikle sikinti, zorluk, bela ve
hosnutsuzluk gibi nefse agir gelen durumlara kars1 gosterilen direnisi ifade ederken;
stikiir, nimet, liituf ve ilahl muhabbete bagl olarak ortaya ¢ikan bir biling halidir. Bu
baglamda, bela ve musibetler siikiir kapsamina girmez; ciinkii siikiir, esasen nimetle
iliskilidir. Seyh-1 Ekber, zikir ve siikriin ancak nimet ve muhabbet haliyle baglantili

olarak etkinlestigini vurgular. Bu nedenle sabir, hem zikir hem de siikiir {izerinde etkili

848 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, s. 302.
849 fbn Manzir, Lisdnii’l-'Arab, c. VI, s. 92.
850 Mekki, Katiil-Kuldb, c. 111, s. 356.

81 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii’I-Mekkiyye, c. VII, s. 128; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 15, ss. 239-
240.
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olur; ayni1 sekilde sabir, namaz gibi ibadetlerin mahiyetine de tesir eder.®>? Ote yandan,
sabir gdsterilen bir ibadet olarak namaz da zikre ve siikre geri doniislii bir etki saglar.®%
Insanin ilahi nimet karsisinda aldig1 konum "nimetlenmis" olma halidir ve bdyle bir
durumda ibadetin mahiyeti sabirdan ok siikiirle iliskilidir.8%* Dolayisiyla sabir, zidd1
olan hognutsuzluk hali mevcutken yerli yerinde anlam kazanirken; siikiir de ancak
nimetle karsilasma durumunda, onun ziddi olan mahrumiyet ihtimaliyle birlikte

anlamini bulur.

S0fi anlayista sabir ve siikiir, kulun manevi olgunlagsma siirecinde birbirini
tamamlayan iki temel erdem olarak degerlendirilir. Stfiler, sabr1 ¢esitli derecelere
ayrrarak, bu erdemin ahlaki gelisimdeki roliinii vurgularlar. Ilk derece, kulun
karsilagacagi nimetleri diisiinerek belalara sabretmesidir; bu, gelecekteki ilahi
miikafat1 umarak sikintilara tahammiil etmeyi ifade eder. Ikinci derece, Allah’in
cezalandirmasindan korkarak gilinaha girmekten kaginmaya sabretmektir; bu, nefsin
arzularina kars1 direng gdstermeyi gerektirir. Ugiincii derece ise, taat ve ibadette nefse
gelen eziyetler karsisinda, Rabbinden gelen ilahi nimetlerin tecellilerini goriip
siikrederek nefsi ahlaklandirmaktir.8® Bu yaklasim, ibadetin zorluklarma ragmen
devamlilik gostermeyi ve bu siirecte siikretmeyi kapsar. Sifilere gore bu siikriin de
nihai bir noktasi vardir ki o da hayrette kalmaktir.8>® Zira gercek siikiir, kulun Rabbi
karsisinda acziyettini ve yetersizligini kavramasidir. Hz. Peygamber, “stikreden kul”
olabilmek i¢in geceleri kalkip ayaklari sisinceye kadar ibadet etmistir.®>” Seyh-i EKber,
bu baglamda aza siikretmeyenin ¢oga da siikretmeyecegini, Allah’a siikretmeyenlerin
insanlara da tesekkiir etmeyecegini belirtir. Miiminlerin ancak bdyle yaklasimla

hareket ederek ahlaklanabileceklerini ifade eder.

82 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 11, ss. 243-244; (a. mIf.), Fitlhat-: Mekkiyye, c. 1V, ss. 292-
296.

853 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 11, ss. 243-244; (a. mIf.), Fitlhat-: Mekkiyye, c. 1V, ss. 292-
296.

84 [bnii’l-Arabf, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 534-535; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 49-
50.

85 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri SozZiigii, ss. 605-606.
856 Attar, Tezkiretli’I-Evliya, c. Il, s. 404.
87 Tirmizi, Birr, 35.
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Ibnii’l-Arabi’ye gore, ahlaki tekamiil siirecindeki bir kul i¢in Hakk 1n takdirine
teslimiyet en yiksek mertebelerden biridir. Bu teslimiyetin hemen altinda sabur,
iistiinde ise slikiir yer alir. Bu ii¢ mertebe, kulun basina gelen musibetlere karsi
gosterdigi tepkileri anlamlandirma bigimidir. Zira arifler bilirler ki her bela, aslinda
icinde ilahi bir nimet tagir ve sabir ile karsilandiginda kul i¢in bir armma ve yikselme
vesilesi haline gelir.8® Bu baglamda Ibnii’l-Arabi, sabir, namaz ve siikriin manevi
etkilerini Hz. Peygamber’in “Namaz nirdur, sadaka burhandir, sabwr aydinliktir...” %
hadisi ¢er¢evesinde degerlendirir. Bu hadis baglaminda nir namazla, burhan sadaka
ile aydinlik ise sabirla iliskilendirilir. Seyh-1 Ekber’e gore Allah, sabri yani nefsi
tutmay?1, niir olan namazdan bile 6nce zikretmistir. Bu durum, Bakara Stiresi’nin “Sabir
ve namazla yardim isteyin” (2/153) ayeti ile de desteklenmektedir. Ona gore bu ayet,
Allah’in esmasiyla ahlaklanan kisilerin zorluklar karsisinda sabir ve namazla sebat

etmeleri gerektigini gdstermektedir.®®° Dolayistyla Tbnii’l-Arabi sabir ve siikrii, kulun

ilah1 takdir karsisindaki bilingli tavriin tezahiirii olarak degerlendirir.

Kalbi ibadetler baglaminda her bir nimetin siikriiniin yine kendi cinsinden
olmas1 gerektigini ifade eden Gazzali, siikriin kalp, dil ve beden olmak tizere ii¢
farkl1 boyutta gercgeklestigini belirtir. Ona gore, kisinin elindeki nimetlerin
bagkalarinda da bulunmasini istemesi kalbi bir siikiir; bu nimetleri inkar etmeyip
dile getirmesi lisani bir siikiir; organlarin1 Allah yolunda kullanmasi ise bedeni bir
siiklirdiir. Yine her bir uzvun kendine 6zgii siikiir bigimi oldugunu ifade eden
Gazzali’ye gore goziin siikrii helale bakmak, dilin siikrii Allah’1 hamd ve sena ile
anmak, aklin siikrii ma’rifetle Allah’1 tanimak, kalbin siikrii ise sirke sebep olan
tim unsurlardan armmmakla miimkiindiir. Ayrica kisi, ilmini toplum yararina
kullandiginda dini agidan, Allah’a ibadet ettiginde ise ruhen ve bedenen siikretmis
olur.8®? Bu yaklasim, Gazzali’nin siikrii sadece sozlii bir ifade degil, biitiinciil bir

ahlaki tavir olarak ele aldigini ortaya koyar.

858 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 299; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 115.

89 Tirmizi, Daavat, 86.

860 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 118; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, 2014, c. 1V, s. 45.
861 Gazzali, Miikdsefetii'l-kulb el-mukallebi ila hazreti allaami’l-guy(b, ss. 316-319.
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Sdfilere gore kulun nefsini arzu ve heveslere karsi diri tutarak ahlaki olgunluga
erismesinde en etkili unsur, ihlasla yerine getirilen ibadetlerdir. Bu baglamda sifiler,
riyazet ve micahede yontemleriyle nefsi terbiye etmeyi ve ahlaki giizellestirmeyi
amaglayan ii¢ temel yol iizerinde dururlar. ilk olarak, farz, siinnet ve nafile ibadetlerle
Hakk’a ulagsmay1 hedefleyen ve “tarik-i ahyar” olarak adlandirilan yol, haywrlilarin
yolu olarak bilinir. Ikinci olarak, kalbi saf olanlarm takip ettigi “tarik-i ebrar”, kalp
temizligi ve ihlas1 esas alir. Ugiincii yol ise, ask ve cezbe ehlinin yolu olan “tarik-i
suttar”dir; bu yolda salik, ma’rifete ulagsmak i¢in ask ve cezbe ile hareket eder. Sabr,
bu yollarm her birinde temel bir erdem olarak kabul edilir ve musibetler karsisinda
stikinetle hareket etmeyi gerektirir. Nitekim sabir, imanin yaris1 olarak degerlendirilir
ve Allah Teila’nin rizA makamina ulasmada 6nemli bir vasita olarak gériiliir.%%? Bu

anlayis, sabir ve siikriin tasavvufi pratiklerdeki merkezi roliini ve kulun manevi

gelisimindeki etkisini ortaya koyar.

Gazzali, siikrii de kalpten gelen, ilim; hal ve amel olmak lzere ti¢ temel unsura
dayanan kalbi bir ibadet olarak tanimlar. Bu baglamda, maddi ve manevi tiim
nimetlerin Hak Teala’dan geldigini bilmek ilim; nimetin varligindan dolay1 kalpte
olusan seving ve bu sevingle birlikte Allah’a kars1 duyulan saygi hal; nimeti verenin
iradesine uygun davranmak ise amel olarak degerlendirilir. Gazzali’ye gore bu {i¢li
yap1, siikriin sadece s6zde degil, bilingli bir farkindalik, duygusal bir bag ve fiili bir
karsilik gerektirdigini ortaya koyar. Bu yoniiyle siikiir, sabir; korku ve ziihd gibi diger
manevi makamlarin Stesinde, daha yiice bir konuma sahiptir.8® Zira s6z konusu
makamlar diinya hayatina 6zgii belli gayelere yonelmisken, siikiir cennette dahi devam
eden bir kulluk halidir. Gazzali, siikriin hakikatini ise kulun, dinine zarar vermedikce
kendisi hakkinda takdir edilen her seyi nimet olarak gormesi seklinde aciklar.%%* Bu
anlayis, Allah’m kuluna yalnizca onun hayrina olani takdir ettigine dair derin bir

teslimiyet ve giiveni yansitir.

82 Turer, Ana Hatlariyla Tasavvuf Tarihi, s. 100.
863 Gazzalf, ihydu'ulﬁmi’d—dfﬂ, c.V,ss. 161-162.
864 Gazzali, Ravzatii t-tdlibin ve umdetii ’s-salikin, s. 83.
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Ibnii’l-Arabi’ye gore ulastiklar: nimetler nedeniyle siikredenlere melekler, her
kapidan gelir. Nimet sahipleri stikretmekle meleklerin su sozlerine dahil olur:
“Sabrimiza karsilik, orasi ne giizel yerdir.” (Ra’d, 13/24). Bu nedenle siikredenler
karsisinda meleklerin hallerine herhangi bir zikir eklenmemistir ve Hakkin getirdigi
bilgiyle yetinilmistir ki, dogrusu da odur. Cilinkii karigikligin bulunmadigi diinya
hayatinda belaya ugrayan veya nimet géren herkes sabretmelidir. Oyleyse sabir
stikiirden daha genel iken bela bu diinya hayatinda nimetten daha geneldir. Nitekim
Hz. Peygamber’e sdyle denilmistir: “Sen gece ve giindiiz rizasimi dileyerek Rabbine
ibadet edenlerle beraber sabirla hareket et.” (Kehf, 18/28). Her amelde kendilerine
ait bir iyilik bulundugu inancinda olan Hz. Omer, bela nimetlerini belada gortr, sabir
ve sukiir ibadetini ayn1 anda yerine getirirdi. BOylece o, bir anda iki amel sahibi

oluyordu.8

Sabir, nefsi; Allah’tan bagkasina sikdyetten alikoymak ve onu baskasina
yonelmekten engellemektir diyen Ibnii’l-Arabi, bu yorumuyla, kulun katiksiz bir
sekilde Allah’a olan bagliligini ve teslimiyetini vurgular. Nitekim Kur’an’da da benzer
bir anlayisa isaret edilir: “Ihsanin karsihigr ancak ihsandir” (Rahman, 55/60). Bu ayet,
Allah’m kullarma olan ihsaninin karsihiginda, kullarin da ihsanla karsilik vermesi
gerektigini ifade eder. Ibnii’l-Arabi’ye gore hikmet sahibi insan, Allah’m kendisini
imtihan geregi bir siireligine yerlestirdigi bu dinya hayatina ve Allah’in ondan
yapmasi i¢in belirledigi kalbi, bedeni ve mali ibadetlere herhangi bir fazlalik ve
eksiklik olmaksizm ihsan boyutundan bakar.8%® Boylece, bu diinya hayatinda onun
adina belirlenmis olan teraziyi sabirla hi¢bir vakit elinden diisiirmediginden; Allah’in
yaratiklar1 hakkindaki ona verdigi hikmet nimetinin siikriiyle vaktinin imami1 olur ve
herhangi bir iste yanilmaz. Bu kimselerin teraziyle tarttig ilk sey, diinya hayatindaki
halleridir. Ciinkii diinya hayati, kulun baskasma yonelmeden ve ihsan derecesinde
sadece Allah’a tevbenin yapildigi, hatadan donmenin O’nun tarafindan kabul edildigi

bir yerdir.28” Oyleyse denebilir ki Allah’n, ‘ihsamin karsiligi ihsandir.” (Rahman,

865 {bnii’l-Arabf, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. V, ss. 310-311; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, 2014, c. XII,
s. 128.

866 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 111, s. 311; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VI, s. 284.
867 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 74; (a. mlf.), Fiitohat-: Mekkiyye, c. XI, ss. 39-40.
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55/60) buyrugu, sadece Allah’in huzurunda kulluk ve ibadetlerde degil; ayn1 zamanda
bltun varliklar karsisinda gecerli olan, ecrinin sadece Allah tarafindan bilindigi, kulda

ahlaklanmay1 saglayan bir davranis ve erdem bigimidir.

Hz. Peygamber aglik aninda da nefsi tutmayi, Allah’m kullarint sinadigt,
kiginin ihsan boyutunda sabretmesini gerektiren bir imtihan olarak gorir. Halbuki ag¢
insan, aglik karsisinda Allah’m kendisini sabirla rizklandirip rizklandirmayacagi
hususunda bir bilgiye de sahip degildir. Nitekim bela aninda Allah’in sabirla
riziklandirdigi kullari igin sdyle buyurmustur: “Andolsun ki sizi biraz korku ve a¢likla;
mallardan, canlardan ve Urlnlerden eksiltmekle sinayacagiz. Sabredenleri mijdele!”
(Bakara, 2/155). Bitun bunlar Allah’in kullarin1 sinadig1 sebeplerdir. Boylece Allah
Kimin sabrettigini, Kimin sabretmedigini 6grenir. Sonra soyle der: “Sabredenleri
miijdele.” (Bakara, 2/155). Yani, smandiklar1 seyin karsiligmda onlar1 miijdele.8%® Bu

durum Allah’in lutuf ve rahmetinin ihsan boyutundan olan yontdiir.
4. Miisahede ve Miikasefe ile Ahlaklanma

Tasavvufi diisiincede Kur’an-1 Kerim’in tegvik ettigi tefekkiir ve idrak
eylemleri, akil ve kalbin birlikte isleyisine dayanan derGni bir ibadet olarak
degerlendirilir. Bu baglamda, miisahede ve miikasefe kavramlari, stfilerin manevi
arinma ve hakikate ulasma siireglerinde merkezi bir rol oynar. Miisdhede, kalbin
Hakk’1n huzurunda bulunmasi ve O’nu gérmesi anlamina gelirken; miikasefe, akli bir
siirece ihtiya¢ duymadan, kalpte ansizin beliren ilahi hakikatlerin idrakidir. Bu
mertebeler, sirasiyla muhadara (ilim ehlinin tefekkiirle ulastigi bilgi), miikasefe
(kalbin sir gdziiniin acilmasiyla elde edilen bilgi) ve miisdhede (kalbin Hakk’1 acikca
gormesi) olarak tasnif edilir. Stfiler, bu siiregleri aklin ve kalbin ibadeti olarak goriir
ve bu ibadetlerin, kulun Allah’a yakilagmasinda onemli bir vesile oldugunu
belirtirler.8% Nitekim tasavvuf literatiirinde bu tir manevi tecriibelerle bilgiye

ulasanlara “ehl-i miikasefe” veya ‘“ehl-i kesf” denilmesi, bu kavramlarin 6nemini

868 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihati’ I-Mekkiyye, c. 11, ss. 212-213; (a. mIf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1V, ss. 217-
218.

89 Siileyman Uludag, “Kesf”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2022), c. 25, ss. 315-
317.
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vurgular. Bu yaklagim, aklin smirli idrak kapasitesini asarak, kalbin derinliklerinde

tecelli eden hakikatleri kavrama c¢abasini ifade eder.

Miisahede ve miikasefe kavramlarini tafsilath bir sekilde ele alan Gazzali,
miikasefeyi miisgadhededen daha {istiin bir manevi seviye olarak degerlendirir. Ona gore
miikasefe, herhangi bir akli delile ya da digsal araca ihtiya¢ duyulmaksizin, kalbin
dogrudan Hakk’in huzurunda bulunma halidir. Buna karsilik miisdhede, Hakk’in
kalpte siipheye yer birakmayacak sekilde tecelli etmesi, baska bir ifadeyle, Ciineyd-i
Bagdadi’nin de belirttigi iizere, salikin benligini kaybederek Hakk’1 bulmasidir.8"
Gazzali bu baglamda tasavvufla ilgili ilimleri, miikkasefe ilmi ve muamele ilmi olmak
uzere ikiye aymrir. Muamele ilminin konusu sabir, siikiir, ihlas ve bunlarin zitlar1 olan
acelecilik, nankorliik ve riya gibi kalbin hallerine iliskin bilgiler iken, Miikasefe
ilminin konusu ise arindirilan ve temizlenen kalpte bir ndrun zuhQr etmesi veya
ilahiyyatla ilgili hususlarda perdenin agilip hak olanin g6zle gorilircesine apagik
ortaya ¢ikmasidir.8”* Bu yaklasimiyla Gazzali, tasavvufi bilginin hem teorik boyutunu

hem de tecriibe edilen manevi halleri sistematik bir bicimde siniflandirmustir.

Ibnii’l-Arabi’nin kurdugu, ma’rifete dayali tasavvufi gelenekte de benzer
sekilde nesnel gergekligi gozleme (miisahede), nesnelerin gercegini gdrme (ri’yet),
bunlarin ardindaki gergegi bulma (kesf), bu entelektiel (akli veya kalbi) faaliyetin
ma’rifete ulasma yolundaki asamalarmi olusturur. Ibnii’l-Arabi’ye gére miisahede
belli bir bilgi veya itikdd 1s131ndaki gozlemdir.8? Bu sebeple daha dnceden sahip
olunan kanaat ve itikada gore sonuglar1 kabul de inkéar da mimkunddr. Halbuki ri’yet,
gOzlenen sey hakkinda herhangi bir kanaat veya itikadin s6z konusu olmadigi
durumlarla ilgilidir. Dolayisiyla gézlenen gercek inkar olunamaz. Gazzali gibi ibnii’l-
Arabl de mikéasefenin miisahededen daha mikemmel oldugunu, miisahede ile
mahiyetin, miikasefe ile ilahT hakikatlerin temsili manalarinin idrak edilebilecegini

soyler.82 Ona gére Allah’in mahiyeti idrak edilemeyeceginden bu konuda

870 Sijleyman Uludag, “Miisahede ”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 2006), c. 32, ss.
152-153.

871 Gazzali, Thydu ulimi’d-din, c. I, s. 27; . 1V, s. 134.
872 Suad el-Hakim, Ibnii’I-Arabi Sozligii, ss. 383-385.

873 Sileyman Uludag, “Tefekkur ”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yay., 1994), c. X, ss. 53-
57.
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miikagefenin verdigi bilgi daha 6nemlidir. Cunku ilki nesnel boyutta kalirken ikincisi
onun ardindaki anlam ve sirlar1 ortaya ¢ikarir. Bir entelektlel faaliyet olarak miisahede
bilgiye gotiren yol, mikasefe ise bu yolun sonudur. Hz. Peygamber soyle
buyurmustur: “Rabbinin isimlerini her an tefekkir ve zikreden kimse ile etmeyen

kimsenin misali, diri ile 6liniin misali gibidir.”8"

Ibnii’l-Arabi’ye gore miisahede Allah’m isim, fiil ve sifatlarmnin tecellilerini
temasa etmektir. Bu deneyim, sGifinin méanevi yolculugunda miicdhede (nefsin
armdirilmasi ve ¢ile ¢ekme) siirecinin bir neticesi ve semeresidir. Kur’an-1 Kerim’de
gecen “Ugrumuzda miicahede edenleri yollarimiza erdiririz.” (Ankebit, 29/69)
mealindeki ayet, bu iliskiyi destekler niteliktedir. Bu baglamda nefsini arindirma
yolunda cile ¢ekmeyenlerin miisahede haline ermeleri imkansizdir. “Ugrumuzda
miicahede edenleri yollarimiza erdiririz” (Ankebit, 29/69) medalindeki ayet,

miicahedesiz miisahedenin olamayacagini gdstermektedir.8”

Ibnii’l-Arabi’ye gore miikasefe ise Hakk’m esyada bilinmesinin sebebidir ve
esya, Hakk tizerindeki bir ortii gibidir. Bu ortiiler kalktiginda, ardinda bulunan hakikat
kesfedilir ve boylece miikasefe meydana gelir. Bu siireg, sifinin manevi yolculugunda
onemli bir asamay1 temsil eder.®”® ibnii’l-Arabi, sdfilerin miikasefe kavrammi, ilahi
isareti iyice anlamak disinda; hem emaneti anlama hem de halin ilavesini hakkiyla
anlama karsiliginda kullandiklarini da belirtir. Kendisi bu nedenle miisahedeyi
isimlendirilene ait gorirken; miikasefeyi ise isimlerin hikmine ait gorlr. Zira
mikasefe kesif olani latiflestirirken miisahede ise latif olami kesiflestirir. Kulun
miisahede ettigi her seyde miisdhedenin ilgili oldugu seye ilave bir hiikim vardir. Bu
hiikiim ise ancak kesif vasitasiyla algilanir. Zira miikasefe kapisi, arifler igin oldukca
cetin bir kapidir, edebi ve hududu gézetmeyi gerektirir. Onlara bir anlayis, genislik ve
emaneti koruma giicii verir. Bu sayede onlar, meclislerdeki herkese doniik isaretleri,
kendilerine Allah’mn isimlerinde nimet olarak verilen tecellilerden alirlar. Hak Teala,

kuluna isimleriyle bdyle tecelli ederken, sadece onda bulunmayan ilahi bir bilgiyi

874 Buharf, Deavat, 66.
875 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 186; (a. mlf.), FiitOhat-: Mekkiyye, c. 1X, s. 236.
876 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1V, s. 204; (a. mlf.), Fiitohat-: Mekkiyye, c. 9, s. 271.
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Ogrenmesi i¢in tecelli eder. Bu durumda miisahede, bilgiye giden bir yol iken kesif
yolun sonu ve nefiste bilginin ger¢eklesme durumu olur.®”” Nitekim Hz. Musa (a.s.):
“Rabbim! Bana kendini goster ki sana bakayim.” (A’raf, 7/143) demistir. Halbuki Hz.
Musa (a.s.), bana kendini miisdhede ettir dememistir. Cilinkii Hak Teala, onun

tarafindan miisahede edilmekteydi ve kendisinden uzaklasmamist1.8’®

Ibnii’l-Arabi’nin yukarida zikrettigimiz s6z konusu miisahede ve kesif
yaklagimi, onun ekoliine mensup Kasani tarafindan ménevi cihetiyle sistematik bir
tasnife tabi tutarak tasavvufi diisiinceye 6nemli katkilarda bulunmustur. Kasani'nin bu
tasnifinde miisahede, salikin manevi yolculugunda gecirdigi ii¢ temel asamayi ifade
eder: akli miisahede, kalp goziliyle miisahede ve akil ile kalp goéziiniin birlestigi
miisahede. Ik asama olan akli miisahede, tasavvuf yolunun baslangicinda tefekkiir ve
i‘tibara dayali nazari bir hazirhik siirecidir. Bu asamada salik, yaratilmislari
gozlemlerken, yaratanm gizli kaldig1 bir idrak diizeyindedir. Ikinci asamada, kalp
goziiyle miisahede gerceklesir; burada yaratilmiglar, yaratici ger¢ege ayna olurlar ve
salik, gercek olan1 gdriirken nesneler gdriinmez hale gelir. Ugiincii ve son asamada ise
akil ve kalp gozii birlikte miisdhede eder; bu durumda yaratilmis nesnelerle ilahi
hakikatler birbirini perdelemez ve salik, her seyde Allah’1i, Allah’ta da her seyi
miisahede eder.8’® Bu siireg, salikin ma’rifet yolunda miisahededen miikasefe haline
gecisini ve ilahi isimlerle ahlaklanmalarini tamamlayarak Allah’in hem zahir hem

batin, hem evvel hem ahir olusunun bilincine varmalarmi saglar.

Sonug olarak ibnii’l-Arabi’nin tasavvuf anlayisinda miisdhede ve miikasefe,
kulun ménevi tekamiiliiniin nihai merhalelerini temsil eden iki temel kavramdir.
Miisahede, Hakk’m isim, fiil ve sifatlarinin tecellilerini temasa etmek; miikasefe ise
Hakk’n esya iizerindeki Ortiisiiniin kalkarak hakikatin aciga ¢ikmasidir. Bu kavramlar,
yalnizca teorik bir bilgi degil, uzun bir miicahede siirecinin sonucunda ulagilan der(ini
hallerdir. ibnii’l-Arabi’ye gére miisdhede, ii¢ farkli boyutta gerceklesir: yaratiklari
Hak’ta gormek, Hakk’1 yaratiklarda gormek ve Hakk’1 yaratiklardan bagimsiz olarak

877 [bnii’|-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. IV, s. 187; (a. mlf.), Futlhat-: Mekkiyye, c. 1X, ss. 239-241.
878 Tbnii’|-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. IV, s. 186; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. IX, ss. 236-237.

879 Kemaliiddin Abdiirrezzak b. Ebi’l-Gandim Muhammed el-Késani, Isulahati’s-Sofiyye (Sufilerin
Kavramlari), cev. Abdirrezzak Tek, (Istanbul: Dergéh Yay., 2024), ss. 162-163.


https://islamansiklopedisi.org.tr/kasani-abdurrezzak

314

gormek. Miikasefe ise bu li¢lii miisahede mertebesinin miimkiin kildig1, ilahi hakikatin
perde arkasindan zuhurudur. Bu baglamda miisdhede ve miikasefe, sifinin kendisinde
zuhur eden ilahi nurlar sayesinde Hakk’1 temasa etmesini ve kalbindeki ilahi sirlari
aciga c¢ikarmasmi saglayan, ma’rifet ve yakin ile taglanan bir manevi hal olarak

degerlendirilir.
B. BEDENIi IBADETLERIN iLAHI HAKIKATLERI iLE AHLAKLANMA

Ibadetlerin temel amaci Allah’a kulluk etmek olsa da, her bir ibadetin farkli
ilahl hakikatlere isaret etmesi, stfi diisiincede bu ibadetlerin tasidigi derin manevi
boyutlara isaret eder. Stfilere gore ibadetlerin farkl sekil ve anlamlara sahip olmasi,
onlarin hedefledigi manevi kazanimlarin ¢esitliligiyle yakindan iligkilidir. Zira
ibadetlerden her birinin ayni anlami tagimasi halinde, onlarm farkli bigimlerde eda
edilmeleri anlamini yitirir ve ibadet tek tip bir ritiiele indirgenmis olurdu. Bu baglamda
her ibadetin, riyazet ve miicahede yolunda nefsin farkli yonlerini terbiye etmeye
yonelik 6zgiil bir islevi vardir. Ornegin namaz, bedensel konforlardan uzaklasarak
nefsin hazlarina kars1 durmay1 6gretirken; orug, diinya nimetlerine asir1 diiskiinliigii
olan bireylere sabri ve nefsin arzularma karsi direng gostermeyi telkin eder.®
Dolayisiyla stifi anlayista ibadetler, sadece sekilsel gorevler degil; ayni zamanda kulun
i¢c diinyasin1 doniistiiren, onu ilahi hakikate yaklastiran c¢ok katmanli manevi

pratiklerdir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore de nefiste gerceklesen riyazet ve miicdhedeye dair her bir
amelin kendine has bir sonucu oldugu gibi bedenen ifa edilen her bir ibadetin de bir
hali ve makami vardir. Ona gore, her ibadet, Allah’in bir ismiyle dogrudan iliskilidir
ve bu iliski, ibadetin hem diinyadaki etkisini hem de ahiretteki karsiligini belirler.
[bnii’l-Arabi, Hz. Peygamber’in “Namaz niirdur, sadaka burhdndir, sabir (orug ve
hac) aydinliktir, Kur’dn senin lehinde veya aleyhinde delildir...”®" seklindeki hadisini
bu baglamda yorumlayarak, her ibadetin kendine has bir sifat ve makami oldugunu

belirtir. Bu anlayisa gore, ibadetler, kulun nefsini arindirma siirecinde riyazet ve

880 Mekki, KOt ’I-Kuldb, c. 111, s. 449.
881 Muslim, Taharet, 1; Tirmizi, Daavat, 86.
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miicahedeyle elde ettigi hallerin tezahiirii olup, her biri ilahi isimlerin birer
yansimasidir.®82 Dolayisiyla, ibadetlerin &zii, kulun Allah’a olan yakmligmi artirmak

ve ilahi hakikatleri idrak etmesini saglamaktir.

Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi diisiincesinde ibadetler, yalmzca zahiri formlarla
simirli olmayan, derin manevi boyutlara sahip eylemler olarak degerlendirilir. Ona
gore, ibadetlerin her bir yonii, Allah’m ilahi isim ve sifatlarmin insanda tecelli
etmesinin bir vesilesidir. Seyh-i Ekber, Kur’an’m zahir ve batin dengesini hassas bir
sekilde gdzeterek yorumlar. Ustelik bu, sadece ser’? ahkdma iliskin ayetlere has bir
durum da degildir. Her samimi Miisliiman gibi Ibnii’l-Arabi de vahyedilmis metnin
dogrulugundan ve gecerliliginden asla siiphe etmez; bilakis ona gore vahyedilmis
metnin literal anlamimin degeri siirekli korunmalidir.88 Ozellikle namaz, hem bedenin
sekilsel hareketleriyle hislere hitap eden bir yonii hem de aklin derin tefekkiiriiyle
zihinsel bir boyutu barindirir. Namazin bu ¢ok katmanl yapisi, kulun hem digsal hem
de i¢sel armmasini hedefler. Ibnii’l-Arabi, bu baglamda, Allah’in akildan ilim gibi
batini bir temizlikle, hislerden ise zahiri yeryiizii sulariyla temizlenmeyi talep ettigini
ifade eder.88* Bu yaklasim, ibadetlerin sadece fiziksel ritiieller degil, ayn1 zamanda
ilah1 hakikatlerin insanin varliginda tezahiir ettigi derin manevi deneyimler oldugunu

ortaya koyar.

Zahir ve batin dengesine dayali ibnii’l-Arabi’nin bu diisiince yapisi, 6zellikle
Fiitithatii’I-Mekkiyye adli eserinde agik bir bigimde goriilmektedir. Ibadet, ahlak,
tarikat adab1 ve metafizik konular gibi genis bir yelpazeyi kapsayan bu eserde, z&hiri
ser‘1 hiikiimler ile batini tasavvufi yorumlar arasinda dikkat ¢ekici bir denge kurulur.
Afifi'nin de belirttigi gibi Ibnii’l-Arabi, herhangi bir meseleyi 6nce zahir diliyle
aciklayarak okuyucusuna ser‘i diizlemden hitap eder, ardindan batini boyuta gegerek
meseleyi kesf ve zevk lisaniyla yorumlar, daha sonra tekrar zahir diline donerek ¢ok

katmanli bir anlatim sergiler.®®®> Bu yaklasim, onun ibadet anlayisini sadece ritiiel

882 [bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, 2011, c. 1, ss. 387-388; (a. mlf.), Fitlhat-: Mekkiyye, c. 1I. ss.
285-288.

83 Chattick, The Sufi Path of Knowledge, 1bn al-4rabi’s Metaphysics of Imagination, s. 231.
84 Tbnii’l-Arabi, Tenezzulii’l-Emlak, ss. 38-42.
885 Afifi, Islam Diisiincesi Uzerine Makaleler, s. 276.
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boyutta degil, insan1 kemale ulastiracak bir manevi siire¢ olarak degerlendirdigini
gosterir. Nitekim temizlik, namaz, zekat, orug ve hac gibi temel ibadetler hem sekil
hem de igerik agisindan yorumlanmakta; zahir ile batini birlestiren bu yorumlar
sayesinde insanin mutlak saiddete ulasabilecegi vurgulanmaktadir.8% Bu nedenle
Ibnii’l-Arabi’ye gore hakiki kemal, ancak zahiri seriat bilgisiyle batini hakikat

bilgisinin uyum i¢inde yaganmasiyla miimkiindiir.

Sonug olarak, Ibnii’l-Arabi’nin ibadet anlayisi, sadece sekilsel ve zahiri
uygulamalara indirgenemeyecek kadar derin bir manevi boyut tasimaktadir. Ona goére
ibadetler, Allah’in ilahi isimlerinin insanda tecelli etmesini saglayan birer vesiledir ve
bu yoniiyle insanin hem zahir hem de batin yoniinii arindirma islevi goriir. Dolayisiyla
Seyh-i Ekber’in diisiince sisteminde, ibadetlerin zahirini olusturan ve insan bedenine
taallik eden hareketler tipki insanin bedeni ya da hayvani ruhu gibi birer arazdir. Insan
oldiigii vakit bunlardan bir eser kalmaz. Oyleyse bitiin bu arazlarla ugrasip, 6viinmek
yerine, bu tir iyilik ve ibadetlerle insanin asli cevherinde bir mana zuhdr ettirmek ve
nefsi kot huy ve hastaliklardan armdirarak hayvani ruh yerine 6limstz bir cevher
olan insani ruhu inkisaf ettirmek gerektir. Mevland da benzer bir anlayisi
benimseyerek, ibadetlerin zahiri yonlerinin, insanin i¢ diinyasinda bir mana cevheri
hasil etmesi gerektigini vurgular. Ona gore, ibadetlerin zahiri sekilleri, i¢sel bir
doniisiimiin vesilesi olmali; aksi takdirde, bu zahiri amellerle 6viinmek, kecinin
golgesini kurban etmeye benzer.88” Bu yaklasim, ibadetlerin sadece dissal ritiieller
degil, ayn1 zamanda insanin i¢sel doniisiimiinii saglayan derin manevi deneyimler

oldugunu ortaya koyar.
1. Abdestin I1ahi Hakikatleri ile Ahlaklanma

Ibnii’l-Arabi’ye gore temizlik, yalnizca zahiri bir uygulama olmay1p, dogrudan
tevhid anlayistyla iliskili derin bir manevi boyuta sahiptir. Onun diisiincesinde
temizlik, varliklarin kendi akillariyla belirledigi bir hiikiim degil; Allah’in mahlikét
hakkinda verdigi ilahi hiikme teslimiyetle gerceklesen, tevhidin eslik ettigi bir hal

886 Cakmaklioglu, /bnii I-Arabi’ye Gore Ibddetlerin Manevi Yorumlart, s. 65.
87 Mevlana, Mesnevi-yi Ma nevi, c. |1, .5.328/ byt. 950-955.
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olarak degerlendirilir. Ibnii’l-Arabi, bu yaklasimiyla temizligi kalbi ve ruhani bir
diizleme tagimus, zahiri temizlikten ziyade manevi arinmaya dikkat cekmistir.®%® Ona
gore imanin kendisi, hakiki temizligin 6ziidiir; sirk ise asil necasettir. Tevbe Stiresi’nin
28. ayetinde miisriklerin “necis” olarak nitelenmesini bu anlayisla a¢iklayan Seyh-i
Ekber, imanla arinmanin mahiyetine igaret ederken, sirk kosan kimsenin mahiyetinin
manen necis, iman edenin ise temiz oldugunu ifade etmistir.®% Boylece temizlik,
sadece fiziksel bir eylem degil, insanin tevhid eksenli manevi durumunun bir tezahtirti

olarak ele alinir.

Kalbin tevhid ile rihani temizliginden bu sekilde bahseden Seyh-i Ekber, ayni
sekilde kalbin, ilim ve irfan ile temizlenmesinin geregi Uzerinde de hassasiyetle durur.
Bu anlamda iman, kalbi rii’yet; miindcat ya da miisahede lzere bulunmak yerine hicab
arkasinda perdelenmis olmaktan temizlerken; ilim ise kalbi, cehalet; siiphe ve
ikiyuzlulukten temizler. iste bu sekilde temelde iman ve ilimle gerceklesen kalb?
temizlik, ibnii’l-Arabi’ye gére Hakk’a miinacat veya O’nu miisahede etmek icin

890 fbnii’l- Arabi, kulun rubtibiyet alanina miidahil olmasmi ve

zorunlu bir gerekliliktir.
Allah’1 miimkin varliklara 6zgii sifatlarla nitelendirmesini, kalbi ve bilgisel bir sapma
olarak degerlendirir. Boyle bir durumda kulun kalbini siiratle arindirmasi gerektigini
ifade eder. Zira tenzih ilkesi, kulun kendi miimkinlik simirlarini agmamasini ve
Vacibu’l-Viicid olan Allah’t miimkin varliklar diizeyinde diisiinmemesini
gerektirir.8% Bu nedenle, Allah’a ciiziyyet atfetmek, O’nu smirlamak anlamma
geleceginden, Ibnii’l-Arabi bunu bilgisel diizeyde armdirilmas1 gereken ciddi bir hata

olarak gorar.

Ibnii’l-Arabi’ye gore tevhid bilinciyle diisiiniildiigiinde, Yiice Allah Alemi el-
Kuddas (tertemiz/kutsal) ismiyle ve bir bitiinlik i¢erisinde yaratmustir. Bu yaklagim,
varligin mahiyetine dair dnemli bir ¢ikarimi beraberinde getirir: Her sey, yaratilis
itibariyle temizdir. Ibnii’l-Arabi, bu diisiincesini hayat kavramiyla da iliskilendirir; ona

gore hayat, hem &zii geregi temizdir hem de arindiric1 bir 6zellige sahiptir. Isra Stiresi

888 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 507; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 70-71.
889 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 8-9; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. I11. ss. 207-208
890 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 538; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s 294 .

891 Cakmaklioglu, /bnii I-Arabi’ye Gore Ibddetlerin Manevi Yorumlar, ss.113-114.
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44. ayetinde yer alan “O’nu ovgiiyle tesbih etmeyen hi¢cbir sey yoktur. Ne var ki siz,
onlarin tesbihini anlamazsiniz.” ifadesi, onun nazarinda biitiin varli§in, yani
masivanin Allah’1 tesbih ettigi ve dolayisiyla canlilikla iligkili bir hale sahip oldugu
anlamma gelir. Bu baglamda ibnii’l-Arabi, her varligin kendi hakikatine gore bir hayat
tasidig1 ve bu hayatin da temiz ve temizleyici bir mahiyet arz ettigi kanaatindedir. 89
Dolayisiyla ona gore, varliklar yaratilis itibariyle hem canli hem de asli anlamda

temizdir.

Ibnii’l-Arabi, varligm mutlak anlamda temizlik ve kutsiyet sifat1 (el-Kudds)
ile iliskili olarak viicut buldugunu ve hayat kazandigini ifade ederken, hem ontolojik
hem de ubldiyet diizeyinde asli bir temizlikten s6z eder. Ona gore biitiin alem, varlik
diizeyinde asli bir temizlikle viicut bulmustur. Ayni sekilde, insan da kulluk ag¢isindan
yaratilisginda var olan bir saflik tasir. Bu goris, “Ben sizin Rabbiniz degil miyim?”
(A’raf, 7/172) ayetine dayandirilarak, insanin fitrat geregi Rabbine kullugunu kabul
etmis olarak yaratildig1 diisiincesine baglanir. Dolayisiyla hem varlik alemi genelinde
her sey, hem de insan 6zelinde kulluk yoniiyle asil itibariyla temiz kabul edilir. Ancak
bu temizlik zamanla bozulabilir; ¢iinkii her iki diizeye de arizi bir kirlilik sirayet
edebilir. ibnii’l-Arabi’ye gore bu kirlilik, cogunlukla cehalet, sirk, kotii diisiinceler,
yanlis inanglar, kétii huylar ve ahlaki zaaflar seklinde tezahiir eder.5®® Bu baglamda
armma, insanm Oziindeki bu fitri temizlik haline yeniden dénmesini saglayan bir

slrectir.

Temizligi yalnizca zahiri boyutuyla ele almayan Ibnii’l-Arabi, onun icsel
vechesine de biiyiik bir 6nem atfeder. Temizligin, ibadetlerin ayrilmaz bir unsuru
oldugunu vurgulayarak, bedenin ve ibadet mahallinin temizligi kadar, insanin ig
diinyasima yonelik batini temizligin de gerekliligine dikkat ¢eker. Ona gore temizlik,
kelime kokeni itibariyle pislikten ve kirlilikten armmiglik anlamina gelen “nezafet”
kavramiyla iligkilidir ve bu yoniiyle bir tenzihiyyet sifat1 tasir. Bu baglamda, sadece
fiziksel temizlikle smnirli kalmayan bu kavrayis, nefsin kotii ve yerilmis huylardan,

aklm ise siiphe ve zararl diisiincelerden arindirilmasini da kapsar. ibnii’l-Arabi ayrica,

892 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 8; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, s. 208-209
893 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 11, ss. 8-9; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 209-210.
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insanin latif hakikatini temsil eden “sir” unsurunun temizligini de Hak’tan bagkasina
yonelmemekle tanimlar.8%* Béylece temizlik, onun diisiincesinde hem zahiri hem de

batni bir arinma siireci olarak degerlendirilir.

Hakikat ehline gore de zahiri temizlik ve abdest olarak adlandirilan, insanin
bedenine ya da ibadet mahalline taallik eden bu kismi, ibadetin ilk adimidir. Batini
temizligin ilk adimi olan tevbe ise bu ahlaklanma yolculuguna ¢ikan salikin ilk
makamidir. Bu nedenle abdestle Hak Teald’nin kapisina yonelenler, dis ve i¢ abdestine
sahip olmay1 amaglamalidir.8% Zahirle yetinen kimse icin, dis temizlik yeterli gelebilir.
Ancak kalbi Hak Teald’ya yakinlik elde etmek amacinda olan kisinin, tevbe ile bunu

yapmasi bir gerekliliktir.

Bu baglamda batini temizligin ilk adimi olan tevbe ile baslayan Islam’daki dini
uygulama ve ibadetlerden her birisi, kalbin hastaliklarina karsilik gelecek sekilde
belirli hikmetler tagimaktadir. Bu g¢ercevede her ibadet, kendine 6zgii bir manevi
temizlik iglevi goriir. Namaz ibadetinin bu baglamdaki manevi temizligi ise abdest ile
saglanir. Nitekim Kur’an-1 Kerim’de, namaza kalkacak kisinin abdest alarak yiiziinii,
ellerini, ayaklarini yikamasi ve basin1 mesh etmesi; ciinlip olan kimsenin ise gusiil
abdesti alarak tiim bedenini yikamasi emredilmistir (Maide, 5/6). Tasavvuf
geleneginde bu ayet dogrultusunda ibadet dncesi yapilan temizlik, “taharet-i sugra” ve
“taharet-i kiibra” olmak tizere ikiye ayrilmistir. “Taharet-i sugra” abdesti, kisiyi kiigiik
hades yani abdestsizlikten; “taharet-i kiibrd” ise gusiil ile biiylik hades yani
ciiniiplikten arindirir.8%® Her iki temizlik bicimi de kisinin hiikkmi kirliliklerden

uzaklasarak ibadete manevi bir hazirlik i¢inde bulunmasini saglar.

Maddi temizlikten manevi temizlige dogru asamali bir gecisi dngdren Imam
Gazzali, armma stirecini ¢ok katmanli bir yapiya oturtur. Ona gore, ahlaki tekamiil
yolunda ilerleyen bireyin manevi armmaya ulasabilmesi, birtakim temizlik
derecelerinden ge¢mesini gerektirir. Bu siire¢ dort asamada gercgeklesir: Birincisi,

zahiri necaset ve kirlerden armma; ikincisi, uzuvlar1 giinahlardan temizleme;

894 ibnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 498; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 53-54.
895 Demirci, Ibddetlerin I¢ Anlam, S. 3, s. 13.
8% Dihlevi, Hiiccetulldhi’l-Baliga, c. 1, ss. 263-264
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ticilinciisii, kalbi kotii ahlaki 6zelliklerden arindirma; dordiinciisii ise sirr1, yani insanin
en derin latif yOniinii, masivddan yani Allah disindaki her seyden temizleme.
Gazzali’ye gore bu son asama, sadece peygamberler, siddiklar ve ma’rifet ehli i¢in
miimkiin olan yiiksek bir temizlik derecesidir. Zahirl temizlik namazin sihhati i¢in
sartken, kalbi temizlik marifetin tahakkuku i¢in zorunludur; dolayisiyla bu iki temizlik
birbirini tamamlayan ve marifet yolculugunun halkalarini olusturan unsurlardir.8%’
Zahirsiz batinin olamayacag ilkesi geregi, batini temizligin gerceklesmesi zahiri
temizlige baghdir. Tipk kirli, kullanilmis suyla bedenin temizlenemeyecegi gibi, saf
ve halis bir tevhid anlayis1 olmadan kalbin de arnmas1 miimkiin degildir.8%® Nitekim
batini temizlik, haset, kin, kibir, kendini begenme, giybet ve yalan gibi manevi kirlerle
bozulabileceginden, bu durumun telafisi i¢in ihlash bir tevbe, derin bir pismanlik ve

samimi bir yonelis (inibe) gereklidir.8%°

Safiler her ne kadar nefsin ve kalbin arindirilmasma maddi temizlikten daha
fazla dnem verseler de, salikin zahiri temizligini de ihmal etmemislerdir. Onlara gore
dis temizlik, i¢ diinyanin yansimasi olabilecegi gibi, ayn1 zamanda ige sirayet
edebilecek bir etkiye de sahiptir. Bu nedenle sufiler, maddi temizlik anlamindaki
necasetten tahareti, dis arinmanin; hadesten taharet olarak isimlendirilen hiikmi
temizligi ise manevi arinmanin bir sembolii olarak degerlendirmislerdir. Ancak stfi
diisiincede maddi temizlige atfedilen bu 6nem, onu kalbi ve rihani temizlige ulagtiran
bir vasita olarak gériilmesinden kaynaklanmaktadir.’®® Bu yaklasimi destekleyen
onemli delillerden biri, Hz. Peygamber’in “Allah sizin suretlerinize degil, kalplerinize
ve amellerinize bakar.”%! anlamindaki hadisidir. Bu hadis, siifilerce dis goriiniisten
ziyade kalbi safligin esas alindigmin bir gostergesi olarak yorumlanmakta ve

temizligin nihai hedefinin i¢sel arinma oldugu anlayisini pekistirmektedir.

[bnii’l-Arabi, zahiri anlamda pisligin temizlenmesini kolay bir islem olarak

degerlendirirken, esasen zorluk teskil edenin kalbin manevi kirlerden, 6zellikle de

897 Gazzali, Thyau ‘uldmi’d-din, c. I, s. 318.
898 Hucviri, Kesfii I-Mahc(b, ss. 425-426.
899 Geylant, Sirru’l-Esrar, s. 66.

90 Uludag, Insan ve Tasawvuf, s. 15.

1 Miislim, Birr, 32; ibn Mace, Ziihd, 9.
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seytani etkilerden armdirilmasi oldugunu vurgular. Ona gore su ile bedenin temizligi
saglanabilirken, dinl anlamda hakiki temizlik, ancak kalbin seytanin pisliginden
arindirilmasiyla miimkiindiir. Seyh-i Ekber bu baglamda, “Elbiseni temiz tut”
(Miiddessir 74/4) ayetine atifta bulunarak, burada gegen “elbise” (siyab) kelimesini
Arap siir gelenegi 1s18inda mecazi bir bi¢imde yorumlar. Fitdhat’inda yer verdigi
Imru’l-Kays’a ait bir beyitte gegen “elbise” ifadesinin, sevgi ve vuslat anlamina
geldigini belirterek, ayetteki “elbise”nin kalp olarak anlasilabilecegini ima eder. Bu
yorum dogrultusunda ibnii’l-Arabi, kalbin temizliginin Allah’a yaklasimda merkezi
bir 6neme sahip oldugunu ortaya koyar. Nitekim, “Yere ve gége sigmam, ancak miimin
kulumun kalbine sigarim™ mealindeki kutsi hadisi hatirlatarak, kalbin ilahi
tecellilerin mahalli oldugunu ifade eder. Son olarak, Allah’in isimlerinden biri olan
“e]-Mii’min” ismine isaret eden Ibnii’l-Arabi, bu isimle ahlaklanan kisinin, Rabbani
tecellilere acik, imanla dolu ve manevi bakimdan armmis bir kalbe sahip olacagini

belirtir.%3

Temizligi ¢ok katmanli bir yap1 olarak ele alan Gazzali, “el-Kudddas” isminin

tecellisi cergevesinde hadiste ifade edilen “Imanin yarisi temizliktir’®%

anlayigina da
dayanarak temizligi dort derecede inceler: Bedenin ve c¢evrenin temizligi, uzuvlarin
giinahlardan korunmasi, kalbin kotii ahlaki 6zelliklerden arindirilmasi ve surrin
masivadan (Allah disindaki her seyden) kurtarilmasi. Bu temizlik derecelerinin her
biri, hem birbirinin baslangic1 hem de sonucu niteligindedir. Gazzali’ye gore, hakiki
temizlik, Allah’tan gayrisini goniilden ¢ikarmadik¢a miimkiin degildir. Bu baglamda,
sadece zahirl temizlige odaklanan anlayislar1 yetersiz bulur ve basiret sahibi
olmayanlarin temizligi yalnizca fiziksel armnmayla smirladigimi belirtir. Ona gore,
gercek temizlik, kalbin sahih inang ve giizel ahlak ile “abdestlendirilmesi” ile

mumkandir.®®® En’am Stiresi 6/125. ayete atifla, Allah’in niiruyla temizlenen miimin

kalbinin degerine vurgu yapan Gazzali, sirk; nifak ve inkar gibi kalbi hastaliklarin

902 Acllin, Kesfu'I-Hafa, c. 11, 5.195.

93 fbnii’l-Arabf, el-Fiitithatii I-Mekkiyye, 2011, c. 1, s. 499; c. 11, s. 58; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c.
111, s. 54-55; c. Ill, s. 313.

904 Muslim, Taharet, 1; Ahmed b. Hanbel, Miisned, c. 5, ss. 342-344.
95 Gazzali, Thyau ‘uldmi’d-din, c. I, ss. 399-401.
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kisiyi ilaht hakikatlerden alikoyacagini ifade eder.®% Bu nedenle, su ile zahirf kirlerden
arinmak miimkiin olsa da, manevi kirlerle kararmig bir kalbin yine suyla
temizlenemeyecegini savunur ve temizlik silirecine kalpten baslanmasi gerektigini

ozellikle vurgular.

Gazzli’nin yaklasimma paralel bir yorumda bulunan Ibnii’l-Arabf,
metinlerinde kalbin manevi temizligini, ibadetlerin ruhani boyutunu derinlestiren
temel bir unsur olarak 6ne ¢ikartir. Maddi pisliklerin su ile temizlenmesinin kolay
oldugunu belirtirken, asil zorlugun kalpteki méanevi kirlerin, o6zellikle seytani
vesveselerin ve gafletin giderilmesinde yattigin1 vurgular. Ona gore, kalbin temizligi,
Allah'1 siirekli murakabe etme ve O'nun farkindaliginda olma haliyle miimkiindiir. Bu
baglamda kalpteki gafletin ve diinyevi arzularmn, ibadetlerin manevi derinligini
zedeledigini ve bu nedenle kalbin siirekli bir uyaniklik ve farkindalik hali i¢inde
olmasinin ahlaklanma yolculugunda olan kimseler i¢in bir zorunluluk oldugunu ifade
eder.%” Dolayisiyla onun anlayismda ménevi temizlik, sadece dissal ritiiellerle sinirl

kalmayip, kalbin i¢sel arinmasi ve Allah'a yonelmesiyle tamamlanir.

[1ah7 hakikatleri idrak etme ve onlarla ahlaklanma hiisusunda; kulun cirkin
sifatlardan ve kot ahlaktan nasil armacagi mevzusu Uzerinde 6nemle duran sdfiler,
kalbi bir ibadet olan niyet sartinin yerine getirilmesini, bedeni bir ibadet olan abdest
veya gusil temizliginin bir ibadet haline gelebilmesinde en énemli faktor olarak
gormiislerdir. BOylece zahir manada kulda su ile maddi Kkirler temizlenir iken; ihlash
bir niyet ile de kul, batni Kirlerden armmus olur. Clnki arifler, abdesti nasuh bir
tevbenin ve ruhi armmanin remzi olarak gormiislerdir. Nitekim Kur’an’1 Kerim’de
gecen: “Stiphesiz Allah ¢ok tevbe edenleri de ¢ok temizlenenleri de sever.”’(Bakara,
2/222); “Allah sizden, sadece giinahi gidermek ve sizi tertemiz yapmak istiyor.”
(Ahzab, 33/33) ayetlerde buyuruldugu Uzere tevbe ederek temizlenen kullar1 Allah’in

cok sevdigi ve glinahtan arindirmak istedigi belirtilmistir. Oyleyse bu yolda Allah’in

96 Gazzali, Thyau ‘uldmi’d-din, c. 1, s. 400.

97 bnii’1-Arabf, el-Fiitihatii I-MekKiyye, c. 1, ss. 135-536; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 132-
133.
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vell kullarindan temizlenen kisi, kendisiyle Rabbinin huzuruna girmesinin arasina

engel olan nitelikleri temizleyen kimsedir.9%®

Safilere gore namaz kilmak icin abdest almanin sart olmasi gibi, kalb?
temizligin de 6n sart1 bedent temizliktir. Ancak abdesti sadece maddi temizlik olarak
algilayanlar, bedenlerini temizlemis olsalar da; ruhlarin1 manen temizleyip
arindirmadiklar1 i¢in namazm hakikatini idrak edemezler.®® Bu baglamda seyr u
stlliike yeni baslayan kimselere énce abdest aldirilip, sonra tevbe ettirilmesi de 6nce
zahiri ve bedent, sonra da kalbf ve rdhi temizligin mevcut olmasi gerektigini gostermek
icindir. BOylece abdest, seyr u sildk ehli icin manas1 olmayan bir amel olmaktan

¢ikarak ahlaklanmay1 saglayan rihi temizligin bir semboli haline gelmis olur.

Ibnii’l-Arabi, temizligin sirlarindan bahsettigi Fiitrihdt'm 68. boliimiin
basindaki siirde, siinnetleri ve hikmetleri boyutuyla ariflerin abdest ibadetindeki her
bir ritiicldeki hallerini, ahlaki vasiflarla iligskilendirir. Bu iliskilendirmede ellerin
yikanmasii cimrilikle; yiiziin yikanmasini haya ile hicablarin kaldirilmasiyla; basin
ve ensenin meshedilmesini ubddiyetle/kélelikle; ayaklarin yikanmasini Kursi’nin
gorilmesiyle; agzin yikanmasmi iddiadan uzak durmakla; burnun yikanmasini vuslat
kokusunu almakla; kulag1 yikamayi ise sozlerin en guzeline kulak vermekle birlikte
zikreder.®® Su halde abdest alarak arimmanmn zirvesini yasamak isteyen kisi, onun

rikdnlerinin i¢ anlamlarini da idrak etmek durumundadir.

Gazzali ise stinnetleri ve hikmetleri boyutuyla anlattig1 abdestin farzlarini “Ey
iman edenler! Namaza kalktiginiz zaman yizlerinizi ve dirseklere kadar ellerinizi
yvikaywmn, baslarinizz meshedin ve her iki topuga kadar ayaklarinizi da (yikayn.) Eger
cundpseniz temizlenin (gusul yapin)” (Méide, 5/6) ayetine dayandirarak anlatir. Ona
gore seyr u suldk yapan bir kul, bu ayetin hilkmi olan abdeste baslamazdan evvel
kendisini Allah’in huzurunda hissedip tam bir siikQnet ve vakar icinde, “Allah’im!

Seytanlarin vesveselerinden ve onlarin bana musallat olmalarindan sana sigmnirim.”

98 fbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. 111, ss. 51-52; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. VI, ss. 184-
185.

909 Hucvirf, Kesfii'l-Mahc(ib, ss. 427-428.

910 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitahatii’I-Mekkiyye, c. 1, ss. 497-498; (a. mif.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 51-
53.
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demelidir. Ardindan eller U¢ defa yikanir. Arifler, elleri yikamanin kisinin sahip
oldugu tim kuvvetlerini riyazet, miicahede ve takva suyu ile yikayip; heva ve hevesten

kurtularak salih amel islemesi manasma geldigini savunur.®!

Abdestin riikiinlerinden olan ellerin yikanmasi, hem zahiri hem de batini
anlamda bir armmay1 ifade eder. Bu baglamda eller yikanirken, “Allah’im! islerimde
basar1 ve bereket diler, her tiirlii afetten sana sigiirim.” seklinde dua edilmesi tavsiye
edilir. Tbnii’l-Arabi ise bu eylemi daha derin bir manevi diizlemde degerlendirir. Ona
gore, ellerin asil temizligi, gii¢ ve kuvvetin yalnizca Allah’a ait oldugu hakikatinin
bilgisine ulagsmakla gerceklesir. Bu ise “La havle ve 1a kuvvete illa billahi’l-aliyyi’l-
azim”%? ifadesinde tecessiim eden tevhid bilinciyle miimkindir. Bununla birlikte,
comertlik, ihsan, sar, bagista bulunma ve emanetleri ehline teslim etme gibi fiillerle
de ellerin manevi arinmas1 saglanir.®*3Ancak Ibnii’l-Arabi’ye gore bu pozitif armma
stireclerinden Once, ellerin gasb, hirsizlik ve ihanet gibi Sari’in yasakladig:
eylemlerden uzak tutulmasi gerekir.®®* Nitekim abdestten 6nce ellerin kaba
sokulmadan yikanmas1 uygulamasi da, bu menfi fiillerden arinmaya isaret eden bir
sembol olarak yorumlanir. Boylece ellerin temizligi, sadece bedensel degil, ayni

zamanda ahlaki ve teolojik bir armma siireci olarak anlagilir.

Seyh-i Ekber de manevi anlamda agiz temizligi icin; kovuculuk, dedikodu
yapmak, kotl s6z soylemek gibi c¢irkin fiillerle mesgul olmamak icin Kur’an tilaveti
gibi guzel bir zikirle mesgul olup Allah’1 devamli anmanin énemi 6zerinde durur. Ona
gOre manevi anlamda agiz temizligi “Allah’tan baska ilah yoktur” demek siretiyle,
kelime-i tevhidi telaffuz ederek dili ve gonli sirkten temizlemekle olur. Kalpte ise yiiz
yikanincaya kadar “Allah’im! Senden iyilik ve bereket istiyorum.**® Helak olmaktan
sana siginirim!” duasi surekli tekrar edilir. Sag eliyle ti¢ defa agza su dokilirken, “Ey
Allah’im! Seni ¢ok¢a anmak ve Kur’an okumak tizere bana yardim et!” diye miinacétta

bulunmak, burnuna su ¢ekerken de “Allah’im! Benden razi olarak cennetin kokusunu

911 Gazzali, Mecmiiatii Resdili’I-Imami’I-Gazzali (Bidayet('l-hidaye), s. 25.

%12 Buharf, Ezan, 7; Muslim, Salat, 12.

913 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 502; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 61.
914 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 507; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 72.
915 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 509; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 75.
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bana nasip eyle! Ahirette sigimagm kotlsunden ve atesin pis kokularndan sana

siginirm!” seklinde icten bir yalvaris ve yakarisa baslanir 1

Boylece ameller kalbe tesir eder ve orada birtakim degisikliklere sebep olur. Diger
bir ifadeyle dile gelen her giinah kalpte yalanci bir sret meydana getirdiginden yiiz,
sekilden sekle girer ve bazen soziin tesirinden kapkara kesilir. Bu sebepten Hz. Peygamber
dilin abdestine ehemmiyet vermistir.®'” Ibnii’l-Arabi, abdest ya da gusil abdesti alirken
buruna su gekilerek temizlenmesini ise Arap 6rflinde burnun izzet ve blyiklenmeye isaret
eden bir uzuv olusuyla agiklamaya calisir ve Araplarm beddua ederken “burnu topraga
stirtiinsun” dediklerini hatirlatir. Bununla da beddua edilen kisinin blytkluk ve izzetten,
kiicikliik ve horluga diismesi kastedilir.®'® Dolayistyla burnu temizleme manevi olarak

Kibir, biylklenme gibi kotl ahlaktan temizlenmeyi ifade eder.

Ibnii’l-Arabi’ye gore yiizil yikamanm batindaki hilkmii ise zahir ve batin biitiin
fiillerinde Allah’tan mutlak méanada haya etmektir. Bu ise ancak Allah’in ¢izmis
oldugu helal dairesinden ¢ikmamakla gergeklesir. Dolayisiyla kulun her bir ciiz’Gn(
goren Allah, kendisinden haya edilmeye en layik olandir.®*® Meseld esyaya ibret
goziiyle bakmak ve bakislarmi bos, anlamsiz sarfetmemek géziin batmni temizligidir.°?°
Yine Allah’in haram kildiklarina bakmamak goze iliskin haya iken dedikodu, koti s6z

gibi isitilmesi helal olmayan seylerden utanmak da kulakla ilgili hayadir.%?*

Bursevi’ye gore ise abdest alirken yuziin farz olarak yikanmasi, maddi temizlik
saglamanin yaninda, diger rukunler gibi, i¢ temizligi de saglar. Bu anlamda ylz, dis
dinyada, kisinin aynas1 gibidir. Insanlar, ylzleri ile tanmir. Ylzin déndiigii tarafsa
sahibinin yon tercihi ile ilgili 6nemli bir gostergedir. Seyr u stldk yapan kimse, hakikat
boyutunda yuzuni tevbe ve istigfar suyu ile yikayarak artik diinyaya yonelisi

biraktigmni ve yersiz konusmay terk ettigini belirtmis olur.%?2

916 Gazzali, Mecmiatii Resdili’I-Imami 'I-GazzalT (Bidayeti'l-hidaye), s. 25.

917 Gazzali, el-Erba ‘in fi usili’d-din fi 'I-akdid ve esrdri’l-ibadat ve’l-ahlak, s. 118.

%18 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 509; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 75.
%19 bnii’l-Arabi, el-Futlhdti 'I-Mekkiyye, c. 1, s. 510; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 77.
920 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 510; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11l s. 78
921 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 511; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 79.
922 Bursevi, Serhu Suabi’l-Iman (Iman Esaslarina Tasavvufi Bir Bakus), s. 106.
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Kur’an-1 Kerim’de abdestin farzlari arasinda yer alan kollarin yikanmasi, hem
zahiri bir temizlik hem de manev1 bir arinma anlami tagir. Bu baglamda, abdestin ikinci
farzi olan kollarin dirseklerle birlikte yikanmasi, insanin koétiiliige elleriyle vesile
olmasi1 gergegiyle iliskilendirilir. Nitekim eller, kisinin fiillerinin uygulayicisi olarak
gortliir. Bu sebeple, sag kol yikanirken, amel defterinin sag taraftan verilmesine dair
bir niyazda bulunmak anlamli kabul edilir. Bu uygulama, Kur’an’da “O gln, kimin
amel defteri sag eline verilirse, iste onlar kitaplarint okuyacaklar ve en kiigiik bir
haksizhiga ugratilmayacaklar.” (Isra, 17/71) Aayetiyle desteklenmektedir. Benzer
sekilde, sol kol yikanirken, amel defterinin sol taraftan verilmesinden Allah’a
siginmak suretiyle bir farkindalik hali olusturulur. Bu husus da “Kitab: sol tarafindan
verilene gelince o, ‘Keske’ der, ‘Bana kitabim verilmeseydi de hesabimin ne oldugunu
bilmeseydim!” (Hakka, 69/25-26) ayetinde acik¢a ifade edilmistir.®?® Dolayisiyla,
abdestin bu riknii, sadece bedenin armmmasiyla sinirli kalmamakta, kisinin ahiret

bilinciyle biitiinlesen derin bir manevi yon tagimaktadir.

Gazzali, abdestin iigiincii farzi olan basin mesh edilmesini, insanin diisiinme,
planlama ve eyleme geg¢irme siireclerinin merkezi olan bas ile iliskilendirerek manevi
anlamda derinlestirir. Ona gore, glinahlarin ilk olarak zihinde tasarlandig1 dikkate
almdiginda, bas bolgesi manevi kirlerin fark edilip temizlenmesi gereken asli bir
merkezdir. Bu nedenle salik, mesh islemini gerceklestirirken yalnizca fiziksel bir
temizlikle yetinmeyip, bu ritiieli manevi armmma duasiyla destekler. Basin mesh
edilmesi smrasinda, iki elin 1slatilip parmak uglarmin birlestirilerek enseye dogru
stiriilmesi esliginde “Ey Allah’im! Beni rahmetinle 61t ve bereketlerinle ¢diillendir”
duas1 okunur. Ardindan kulaklar, sehadet parmagi ile i¢ kisimlar1 ve bagparmak ile dis
kisimlar1 mesh edilerek “Ey Allah’im! Beni, s6zii dinleyip en giizeline tabi olanlardan
eyle” niyazinda bulunulur. Zira kulaklar, Allah’in kelamini, peygamberlerin siinnetini
ve evliyanin hikmetli sézlerini duymak i¢in yaratilmistir. Son olarak boyun, elin

tersiyle mesh edilerek “Ey san1 Yiice Allah’im! Benim boynumu atesten azad eyle”

923 Gazzali, Mecmiiatii Resdili’I-Imami’I-Gazzali (Bidayet(i'l-hidaye), s. 25.
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duasi ile bu ritiiel tamamlanir.*** Gazzali’nin bu yorumlari, abdestin sadece zahiri

degil, ayn1 zamanda derin bir batini boyuta sahip oldugunu ortaya koyar

Ibnii’l-Arabi, abdestin riikiinlerinden biri olan basm mesh edilmesine dair
batmi hitkkmii, “bas” (re’s) kelimesinin Arapg¢a’da yoneticilik ve baskanlik anlamima
gelen “riyaset” ile ayn1 kokten geliyor olusu baglaminda yorumlar. Hem dilsel hem de
fizik1 diizlemde bas, bedenin en iist kismi olmasi itibariyla iistiinliik ve yticeligi temsil
eder. Bu baglamda Ibnii’l-Arabi, basin mesh edilmesini, Allah’m mutlak izzet ve
yliceligine karsihik kulun tevazu gostermesi olarak degerlendirir. Nitekim
“Ustlerindeki Rablerinden korkarlar” (Nahl, 16/50) ve “O, kullarimin iizerinde
hakimdir” (En‘am, 6/18) ayetlerini delil getirerek, basin Hakk’a en yakin uzuv
oldugunu ifade eder. Ona gdre basin tamaminin tevazu ve husl igerisinde mesh
edilmesi, kisinin sahip oldugu her tiirlii tistiinliik iddiasini torpiileyen, ilahi huzurda
kendini zelil kilan bir biling durumudur. Béylece basin her bir bolgesi, temsil ettigi
kudret ya da otorite unsuru itibariyla 6zel bir boyun egisle armdirilmis olur.%?® Tbnii’l-
Arabi’ye gore mesh, gerek irfani diizeyde gerekse genel anlamda kulluk diizeyinde
olsun her halukarda biiyiikligii ve hasmeti kulluk ve tevazuuyla gidererek Yaratici
karsisinda zelil olmak demektir.®?® Bu anlayis gergevesinde mesh, yalnizca ritiiel bir
temizlik degil, insanin manevi anlamda kendi hagmet ve biiyiikliigiinden s1yrilarak tam

bir kulluk bilinciyle Yaratici karsisinda egilmesinin sembolii haline gelir.

Abdest ibadetinin hakikatleriyle ahlaklanan salik, son olarak ayaklarini yikar;
clinkii giinah islemekte en son gérev hep ayaklara dismiistiir. Gazzali, Allah’in
huzuruna ¢ikmazdan evvel ayaklarin yikanmasini hiikiimdarin kapisina varmazdan
once ayaklarin temizlenmesine benzetir.®?’ O, ayaklarmi yikarken: “Ey Allah’im!
Ayaklarin atese kaydigi giinde benim ayagimi dosdogru olan kendi ilahi hakikatin

lizere sabit kil!”” diye dua eder.%?®

924 Gazzali, Mecmiiatii Resdili’I-Imami ’I-Gazzalt (Bidayetii'l-hidaye), ss. 25-26.

925 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, ss. 512-513; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, ss. 82-85.
926 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 513; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 84-85.
927 Gazzali, Mecmiiatii Resdili’I-Imami’I-Gazzali (Bidayet(i'l-hidaye), s. 28.

928 Gazzali, Mecmiiatii Resdili’I-Imami’I-Gazzali (Bidayet(i'l-hidaye), s. 26.
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Seyh-i Ekber, agiz; burun; yuz temizligi ya da basi mesh etmenin yukarida
vurgulandigi (zere manevi/ahlaki bir arinma seklinde gergeklesmesi yonlndeki
aciklamalarini diger bltun azalara tesmil edecek sekilde agiklamaz. Fakat ilerleyen
metinlerde kulun bu kapidan girmek slretiyle abdest, gusil ya da teyemmumiinde
temizligi bu sekilde manevi agidan da devam etmesini, bu tarz bir temizligi basta kalp

olmak tizere sorumlu biitiin azalarina eksiksiz uygulamasini ister.

Sufilere gore gerek abdest gerekse boy abdesti, maddi birer temizlik ameliyesi
olsa da bunlar 6zi itibartyla sembolik hareketlerdir. Onlara gore bu ibadetler, insanin
sadece bedenini degil, ruhunu da arindirma amacini tasir. Bu anlayis dogrultusunda,
suyun bulunmadig1 ya da kullanilamadigi durumlarda suyla temizlik yerine toprakla
yapilan teyemmiimiin ibadet agisindan yeterli kabul edilmesi, temizlik eyleminin
sembolik yonini destekleyen onemli bir gostergedir. Nitekim insanm topraktan
yaratilmigs olmasi, teyemmiimiin anlam diinyasinda giiclii bir metaforik zemin
olusturur. Bu baglamda, teyemmiim sirasinda basmn mesh edilmemesi ise suyun
vuslati, topragm ise ayrilig1 temsil etmesiyle agiklanir. Stfi yorumlara gore, basa
toprak sacilmasit genellikle felaket ve ayrilikla iliskilendirilir; dolayisiyla
teyemmiimde basin bu temsilden muaf tutulmasi, sembolik diizlemde bir anlam
biitiinliigii olusturur.®?® Bu yaklasimlar, siifilerin temizlik ibadetlerine yiikledigi derin

manevi ve sembolik boyutlari ortaya koymaktadir.

Ibnii’l1-Arabi, hadesten temizlenmeyi viicidi diizeyde ve insanm fiillerinin
kendisine ya da Allah’a nisbet edilmesi noktasinda degerlendirirken; necasetten
temizlenmeyi ise daha ¢ok insanin ahlaken arinmasiyla aldkali olarak agiklar. Zira ona
gore necaset (kaba pislik) manevi ve rihani diizeyde bitiin kétu ahlaklar: ifade eder.
Bu anlamda necasetten temizlenme, bitlin kétl huy ve ahlaklar1 nefsten gidermeyi ve
guzel ahlaklar (mekarim-i ahlak) ile nefsi temizlemeyi ifade eder.3® Baska bir deyisle
Ibnii’l-Arabi necasetten temizlenmeyi agik bir sekilde koti, cirkin huy ve fiillerden

nefsi arindirarak; iyi, guizel huy ve fiillerle ahlaklanma seklinde agiklar.%3! Ibnii’l-

929 Demirci, /badetlerde Manevi Boyut, s. 39; Uludag, Insan ve Tasawuf, s. 15.
930 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 3; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, s. 196.
931 ibnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 513; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 82-83.
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Arabi anlayisinda biitlin abdest uzuvlarina iliskin olarak gerceklesen bu temizlikten

asil arzulanan hakikat, vuslattir, Rabbe kavugmaktir.

Beden temizligindeki ilahi hakikatler boyutundan bir ibadet olmasi itibariyla
gusul abdesti, beden temizligi ibadetinin ilah hakikatler boyutunu tasiyan ve “hades”
olarak tanimlanan hiikkmi kirden armmanin ikinci tiiriini teskil eden O6nemli bir
ibadettir.®32 Ciiniipliik haliyle iliskilendirilen bu temizlik, uyanikken veya riiyada
meydana gelen cinsel iliski veya bosalma gibi durumlar sonrasinda farz kilimmus olup,
ag1z ve burna su almakla birlikte tiim bedenin yikanmasimi icerir. Bu baglamda gusiil,
sadece fiziksel bir temizlik degil, ayn1 zamanda manevi bir arinma eylemi olarak
degerlendirilir. Zira cinsel haz ile kendinden gegen, ruhsal kopus yasayan ve melekat
aleminden uzaklasan birey, gusiil yoluyla hem bedensel hem de ruhsal bir dirilis yasar.
Gaflet halinden uyanmay1 ve diinyevi hazlarin etkisinden siyrilmayi saglayan bu
ibadet, kisinin diinya sevgisinden armarak ic¢sel bir farkindalik kazanmasina vesile
olur.®®® En nihayetinde Ibnii’l-Arabi, gusiil abdestiyle nefs diizeyinde gerceklesen
manevi temizligin hitkkmiiniin tipk1 diger amellerde oldugu gibi farz, mendub ya da
miistehab olarak insanim zahir ya da batin biitiin uzuvlarina sirdyet edecegini sdyler.%
Boylece gusiil abdesti, zahir bir temizligin 6tesinde, kisinin manev1 idrakini tazeleyen

ve onu ilaht hakikate yaklastiran bir tefekkiir pratigine doniisiir.

Suyla abdestin mimkin olmadig1 durumlarda toprakla temizlenmenin ilaht
hakikatler boyutunu ise Gazzali, insanin yaratilisina seriivenine dayandirarak agiklar.
Ona gore topraktan yaratilmis olan insan, kirlendiginde temizlenmek i¢in tekrar aslina,
yani topraga yonelir. Bu baglamda teyemmiim, insanin kendi varolus hakikatine
doniisiinii simgeler. Teyemmiime niyet eden kimsenin iki eliyle temiz topraga vurup,
yiizlinii ve kollarin1 mesh etmesi, sadece fiziki bir temizlik degil, ayn1 zamanda insanin
kibir dagindan inerek tevazu ve kulluga yonelmesidir. Toprak, Gazzali’ye gore
yoksunlugu, ihtiya¢ halini ve algcakgoniilliiligli temsil eder. Dolayisiyla kul,

teyemmiim ile Rabbi karsisinda hor, hakir ve muhta¢ oldugunu beden diliyle beyan

932 Sentiirk-Yazict, Isldm [Imihali, ss. 104-105.
933 Bursevi, Serhu Suabi’l-Iman, s. 108.
934 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 541; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 141-142,
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eder.%® Bu yoniiyle teyemmiim, zahiri bir temizlik olmanmn dtesinde, insanin manevi

mertebede acziyetini idrak ederek kullugunu ifade etmesidir.

Ibnii’1-Arabi de teyemmiimii, rihant diizeyde bir temizlik ¢esidi olarak, insanin
topraktan yaratilmasi gegeginden hareketle acgiklayarak, teyemmim ile insanin
yaratiligi arasinda bir bag kurar. Seyh-i Ekber’e gdre rihani anlamda temizlik hayatin
sirr1 0lan su ve insanoglunun yaratildig: asil olan topraktir. Bu baglamda toprak ile
teyemmim etmek, insanin yaratildigi asil olan toprak ile gergeklesmesi hasebiyle
kulun yaraticisini tantyip 6grenmesi amaciyla kendi yaratilismi ve yaratiligiin
hikmetlerini tefekkiir etmekten baska bir sey degildir.>®® ibnii’l-Arabi, bu diisiincesini
tasavvuf literatiiriinde sikca zikredilen “Nefsini bilen Rabbini bilir.”®¥" hadisiyle
iliskilendirerek, kisinin kendi hakikatini idrak etmesinin, Rabbini tanima yolunda
onemli bir adim oldugunu vurgular. Ayrica, toprakla teyemmiim etmenin, kulun kendi
acziyetini ve kullugunu idrak etmesi a¢isndan da anlamh oldugunu belirtir.%*¢ Bu
yaklasim, teyemmiimiin sadece fiziksel bir temizlik degil, ayn1 zamanda kulun Rabbi
karsisindaki konumunu ve sorumluluklarini hatirlamasi i¢in bir vesile oldugunu ortaya
koyar. Dolayisiyla, Ibnii’l-Arabi’nin yorumunda teyemmiim, zahiri bir ibadetin

otesinde, derin bir manevi farkindalik ve tefekkiir pratigi olarak karsimiza ¢ikar.

Ibnii’l-Arabi’ye gore abdest alarak ve gusl ederek yerine getirilen temizligin su
ile teyemmiim ile gerceklesen temizligin ise toprakla yerine getiriliyor olusunu insanin
yaratilisiyla aldkali olarak agiklar. Ona gore hayatin sirr1 su ile hustisi ya da umimi
anlamda abdest almak; rihani perspektiften Allah’mn el-Hayy ve el-Kayyam isimlerini

miisahede ederek ahlaklanmaya vesile olur.%®

Gazzali, kalb1 ibadetler olan niyet ve ihléasla saglamlastirilmis bir abdestten
sonra tekbir, kiyam, kiraat, rik( ve secdelerle slreti giizellestirmek; zikir ve tesbihatla

gOzleri ve kulaklar1 keskinlestirmek; okunan dud ve ayetlerin anlamlarina vukufiyetle

935 Gazzali, Thyau ‘uldmi’d-din, c. I, ss. 424-425.

936 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 499; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 54-55.
97 Acldini, Kegfii’'l-Hafa, c. Il, s. 262.

938 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 558; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 181-182.
939 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 499; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 56.
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agz1 tatlandirmak gerekir ki kulda Allah’m esmasinin tecellileri izhar olsun ve
ahlaklanma gergeklessin. Her ne kadar zahir itibariyle Ma’b(d’a kars1 hlirmet ve tazim
gosterilse de; kul, batinen hudd ve hust halinde bulunmalidir.®* Zira ub(idiyyetin esas1
ruhun bedenle ahenk igerisinde ve ahlaki bakimdan sorumluluk bilinciyle hareket

etmesidir.

Boylece abdest ibadetini ilahT hakikatler boyutunda tamamlayan salik,
tevazuyu elden birakmadan edep ve vakarla gozlerini semaya dikerek ve basi
dogrulayarak: “Ben sahitlik ederim ki, Allah’tan bagka ilah yoktur. Onun seriki ve
ortag1t da yoktur! Yine sahitlik ederim ki, Muhammed O’nun kulu ve elgisidir.
Allah’im! Seni her tiirlii noksan sifatlardan tenzih ve hamd ile tesbih ederim. Beni
tevbekar ve siikreden kullarindan eyle! Boylelikle seni sabah ve aksam c¢ok
zikredenlerden olayim!” diye dua eder. Gazzali’ye gore bu sekilde tamamlanan abdest,

a941

miiminin mirac1 olan namaz cikmak icin bekleyen kulu, abdest ibadetindeki ilahi

hakikatler ile miraca hazir hile getirmistir.%*?

Ibnii’l-Arabi’ye gore abdest, yalnizca namaz gibi zahiri ibadetler oncesinde
degil, kulun Allah huzurundaki tiim ibadetlerinde kalbin manevi temizligini saglayan
temel bir hazirliktir. Zira her ibadet, Allah’a yonelmenin farkl bir tezahiirii olup, her
biri kendine 6zgili bir arinma hali gerektirir. Bu baglamda, Kur’an tilaveti de sadece
bir okuma faaliyeti degil, kulun Allah’in kelamin1 aktarma ve O’nun naibi olma
sorumlulugunu iistlendigi bir eylemdir. Bu durumda kul, Allah’mn “el-Kuddiis” isminin
mazhar1 olmali; yani her tiirli kirden ve eksiklikten armnmaig bir sekilde, nezih bir kalp
ile tilavet gerceklestirmelidir. Ibnii’l-Arabi’ye gore Rabbani tecellilerin gereklestigi
yer olan kalbin temizligi, bu tiir ibadetlerde belirleyici bir niteliktir.*® Bu ylizden,
Hakk’mn keldmini okuyarak O’nun vekili konumuna yiikselen kimsenin, bu ylice

makamin hakkini vermesi ancak kalbi temizlik ve manevi nezafetle mimkiindir.

940 Gazzali, Ravzatii 't-talibin ve umdetii ’s-salikin, ss. 38-39.

941 Razl, Mefatihu I-Gayb (et-Tefsiru I-Kebir), c. 1, s. 226.

942 Gazzall, Mecmiiatii Resdili’I-Imami’I-Gazzali (Bidayet(i'l-hidaye), s. 27.

943 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 540; (a. mlf.), Fitdhat-1 Mekkiyye, c. 11, ss. 140-141.
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2. Namazin ilahi Hakikatleri ile Ahlaklanma

Ibnii’l-Arabi’nin ibadetlere olan yaklasiminda dile getirdigi gibi, Allah’in
kullarma farz kildig1 her bir ibadet, ilaht bir isim veya ilahi bir hakikat ile irtibathidur.
O, bu baglamda namazi sadece bir ibadet bi¢cimi olarak degil, ayn1 zamanda ilahi bir
nir ile irtibatlh bir yonelis hali olarak degerlendirir. Baska bir ifadeyle, namazin
irtibatli oldugu ilaht isimin “en-N0r” olmasmin yanisira bizatihi kendisi bir nGrdur.
Ona gore, namazin en-Nir ismiyle olan bu dogrudan iliskisi, bu ibadetin mahiyetini
aydinlatan ve hakikatini ortaya ¢ikaran bir mi’rac hukmundedir. Nitekim Peygamber
Efendimiz, “Namaz mii'minin mi'racidir.”®** diyerek bu ibadetin mahiyetini acikca
ifade etmistir. Bu baglamda namaz, kulun tiim varligin1 terk ederek Allah’a yoneldigi
bir hal olarak tanimlanir.’*® ibnii’l-Arabi igin bu yonelis, sadece sekilsel bir durus

degil, kulun i¢sel bir farkindalikla Rabbine nlirani bir bag kurmasidir.

Bu ibadet vasitasiyla Allah, kuluna hem diinyada hem de ahirette lituflarda
bulunur. Dlnyada kalbine menziller, ma’rifetler, kesifler ve bazi kerametler ihsan
ederken; ahirette Ozellikle Adn cennetinde cemalini temasa etme imkani sunar. Bu
baglamda namaz, sadece ameli bir vecibe degil, kul ile Hak Teald arasinda dogrudan
bir ontolojik bag kuran arindirici bir nur kaynagidir. Namaz sayesinde kul, ilahi
isimlerden kendisine tahsis edilen hissenin farkina varir ve bu isim tizerinden hem igsel
kemale ulasir hem de hakikatin katmanlarina yaklasir.%® Bu yoniiyle namaz, metafizik
arinmanin ve ilahT hakikate wvuslatin en temel yollarindan biri olarak

degerlendirilmektedir.

Ibnii’l-Arabi, Fiitithdt'n baska bir bolimiinde “en-Nar” isminin ilahi bir
hakikat olarak seyr u silik yapan insan1 Hakk’a yaklastiran manevi bir 1sik oldugunu
belirtir.®*” Diger taraftan ibnii’l-Arabi namazmn bir “nlr” olusunu, zahir? anlamda
1512 gormeyi saglayisina, dolayisiyla duyumlar cihetinden bir idrék olusturuyor

olusuna paralel olarak yorumlar. Buna gdre insan zahiri anlamda oldugu gibi batini

944 Suyltt, Serhu siineni Ibn Mace, 1/313.

%5 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 11, ss. 98-99; (a. mlIf.), Fiitlhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 390-
391.

%46 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 387; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 285.
%47 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 291; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 98-100.
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anlamda da g0z sahibidir. Bir diger ifadeyle insan, z&hiren gorerek bir idrak seviyesine
ulagabildigi gibi derGinunda bulunan batini g6zl vasitasiyla da bazi hakikatleri gorip
idrak edebilir. Namaz da manevi bir nlr olduguna gore 151k maddi gdze nisbetle ne ise
bir ndr olarak namaz da insanin batmi géziine nisbetle odur, onu aydinlatir. Dolayisiyla
bir kul, namaz ile Allah’mn huzlruna yikselebiliyorsa onun bir nir olusundan
istifadeyle batin gozlyle de acik bir kesf elde etmelidir. Kisaca bir nir olarak namaz
kul icin agik bir kesf saglayan bir ibadettir.>*® Hal boyle olunca Ibnii’l-Arabi’ye gore
namaz, insani rhani ve ahlaki olarak miikemmellige, en nihayetinde de Hakk’a
gOtiren manevi yolda Allah’in en-Ndr ismiyle ahlaklanmasini saglayan, kulun seyr u
stlik unda onu bir menzilden bir digerine goturen bir miinacat, rahant bir yiirtiyts ve

kisaca bir mi’ractir.

Sifi diisiincede en-Nir isminin tecellisiyle kulda uyanan ilahi agk, onun igsel
donlistimiinii saglayan en etkili ibadet olarak namazda somutlasir. Stfilere goére
namaz, kulun digsal varhigini asarak 6ziindeki hakikate ulasmasina, bu vesileyle de
yaratilis gayesini idrak etmesine imkan tanir. Bu baglamda namaz, sadece bir ibadet
degil, ayn1 zamanda kulun manevi miracidir. Stfilerin igsel yorumlarina goére, bu
miracin mescidi kalp; cemaati ma’rifet ehli; kiblesi ise hazret-i ehadiyye ve cemal-i
samediyyedir. Marifet yolcusu olan kulun kalbi ve ruhu, bu manevi namaz héalinde
stirekli bir hazir olus i¢indedir; bu ibadet hali, uykuda dahi kesintiye ugramaz. Her
tirlii sekil ve sesin Otesinde siirdlrilen bu icsel ibadetle kul, “Yalniz Sana kulluk eder
ve yalniz Senden yardim dileriz.” (Fatiha, 1/5) ayetinde ifadesini bulan kulluk
suurunun derinliklerine niifuz eder ve bu tecelli sayesinde ilahi hakikatlere yaklagir.%4°

Bu anlayis ve biling ile gerceklesen kulluk, varolusun merkezine yerlesir ve ilahi

tecellilere kalben agik bir hal kazanir.

Namaz, tasavvufi baglamda yalnizca zahiri bir ibadet degil, ayn1 zamanda
kulun ilahi isim ve sifatlarla biitliinleserek Hak Teald’ya dogru gerceklestirdigi deriini

bir ahlaklanma ve vuslat sirecidir. Bu sirecte kul, tekbirlerle nefsini kurban eder,

948 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 42; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1, s. 277-278 .
949 Geylant, Sirru I-Esrar, s. 69
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Allah disindaki her seye veda ederek tam bir teslimiyetle Rabbine yonelir.*° Namazn
her bir riiknii bu manevi yolculukta belirli bir mertebeye isaret eder: ilk kiyam varlik
idrakine, riikk( kotii huylardan arinmaya, secde ise kulun Allah’a en yakin oldugu an
olarak fenafilldh makamina, yani ilahi isim ve sifatlarda fani olmaya tekabul eder.
Ikinci kiyam beka billdAh makammi, yani bu isim ve sifatlarda yeniden dirilmeyi;
tahiyyat ise hal degisimlerinin 6tesine gecerek kalicit bir manevi makamda temkin
hiline ulagmay1 temsil eder. Selam ise, kalbi diinya ve ahiret nimetlerinden
ozgiirlestirerek cennete ve Cemalullah’a yonlendirmeyi simgeler.%! Béylece namaz,
kulun sair esma ve sifatlar1 kusanarak Hakk’in vahdaniyet surina hizmet ettigi bir

vuslat arac1 haline gelir ve kul, tiim varligiyla bu sirra mazhar olur, %2

Bu ilaht tecellilere mazhar olan sGfiler icin namaz, bicimsel bir ibadetten ziyade,
kalpten gelen igten bir yonelisle Allah’a dogru yiikselisin ve sevgiyle O’na kavusmanin
en derin vasitasidir. Bu bakis agisina gore namaz, kulun varolusunun hakikatine temas
ettigi, her rikkinuyla metafizik bir yolculuga c¢iktig1 kutsal bir yakinlik zemini haline
gelir. Namazin bu askin boyutu, kullugu sadece gorev olmaktan ¢ikarip bir hal, bir ruh
ve bir vuslat haline doniistiiriir.®® Bu yéniyle namaz, kalbi ilahi ahlakla yogrulmus
kimseler i¢in sikint1 anlarinda siginilan bir liman, gonlii huzura eristiren bir miinacat
kapisidir. ibnii’l-Arabi de namazi, ayetlerin tildvetiyle gerceklesen bir menzilden
digerine manev1 yiirliylis olarak tasvir eder. Bu baglamda, Hz. Peygamber’e isnat edilen
“Namaz nardur; nir ise kendisiyle dogru yola gidilendir.”®>* hadisine hadisine atifla,
namazi nirani alemde bir menzil olarak degerlendirir ve bu baglamda, onun ilahi
hakikatleri yansitan agkin bir ibadet oldugunu vurgular.”®® Dolayisiyla sifi gelenekte
namaz, hem hal hem de hakikat boyutlariyla kulun marifetullah’a dogru yolculugunun

temel dayanaklarindan biri olarak goriilmektedir.

950 Sijhreverdt, Avarifii’I-Maarif, s. 305.

91 Osman Bedriiddin Erzurumi, Glilzar-1 Samini Sohbetler, (Istanbul: Ma’rifet Yaymnlari, 1993), c. 1, s.
52.

952 Cili, el-Insanii ’I-Kamil, s. 267.
93 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozligii, s. 173.
94 Ahmed b. Hanbel, EI-Musned, c. I1, s. 169.

95 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. I, ss. 291-292; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 98-
101.
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Ibnii’l-Arabi’ye gore namaz, sadece bir ibadet degil, kul ile Hak Teala arasinda
kurulan ontolojik ve tecelli dolu bir bulugsma zemini olarak degerlendirilir. Ona gore
Allah, namazi kendi yerine koymus; yani zikir, siikiir ve kulluk edimleri sirasinda
kulun yoneldigi aracisiz bir hakikat haline getirmistir. Bu anlayisa gore namaz, kulun
Allah’la olan iligkisinde bagka bir sifat, fiil veya hareketle perdelenecegi bir alan
olmaktan ¢ikar; bilakis Hakk’1 “giyinerek” dogrudan O’nunla temasa gegilen saf bir
tecelli alan1 haline gelir. Nitekim Allah nurdur ve bu nur, namazda zahir olur. Hz.
Peygamber’in “GOziimiin aydinligi namaz kilmakta kilindi.”®® hadisi de bu tecelli
haline isaret eder; ¢iinkii goz aydinligi, goriilen seyin dogrudan verdigi sevingtir. Bu
baglamda, namazin hakikatiyle ahlaklanan kisi namazda Hakk’1 giyinir, O’nu goriir ve
O’nunla konusur.®’ Dolayisiyla namaz, Ibnii’l-Arabi’ye gére Hakk’i giyinme,

miisahede ve muhatab olma hallerini bir araya getiren, derin metafizik bir tecriibedir.

Bu baglamda namazin bir miisahede olusunu, onun bir miinacat olusunun nihai
bir sonucu olarak goren Seyh-i Ekber, bu duruma‘“Allah, kendisini zikredenin
meclisinde, onun yoldasidir.”®® kutsi hadisini dayanak gostererek, namazin bir
munacat hali oldugunu, diger bir ifadeyle kul ile Allah arasinda karsilikli bir konugma
oldugundan bir zikir olarak goriir. Ona gore her kim Hakk'1 zikrederse Hak Tedla, onun
meclisinde ona dost ve yoldas olur.%®® Bu yaklasim, Ibnii’l-Arabi de miinicatin nihai

bir gaye ve son olarak gérdiigli namazin bir rii’yet ve miisdhede olus halidir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore namaz, yalnizca bir ibadet degil, ayn1 zamanda Hakk’m
miisdhedesine vesile olan kapsamli bir manevi tecriibedir. Ona gdére mahbibun
miisdhedesi, 4s1gin géz nurudur ve namaz, kulun Rabbiyle olan bu derin iliskisinin
zirve noktasidir. Basiret sahipleri i¢cin namaz sadece bir miinacat degil, ayn1 zamanda
dogrudan miisdhede halidir. Kul, namazda Hakk’1 bizzat gérmese de, “sanki O nu

goriiyormus gibi”*® bir bilingle kiblesinde O’nu tahayyiil eder, kalben hazir olur ve

96 Ahmed b. Hanbel, el-Musned, c. X1X, s. 305.

97 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 245; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. IV, s. 294.
98 Eb(l Dav(d, Edeb, 25.

99 Tbnii’l-Arabi, Fustsu’l-Hikem, s. 223.

%0 Byharf, Tefsir, 2.
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gelen ilahi hitaplara kulak kesilir.®®! Ancak bu idrak, sadece zahiri duyularla degil,
batmi bir farkindalikla miimkiindiir. Ibnii’l-Arabi, Hakk ile kurulan bu iliski bicimini,
miisahede ve miinicat: ayni anda igeren bir kulluk tecriibesi olarak degerlendirir.%?
Bu yOniiyle namaz, kulun Rabbiyle hem konustugu hem de O’nu miisahede ettigi bir
bulusma ani, bir vuslat zemini ve hakiki bir ibadet bilinciyle sekillenen kusatici bir hal

olarak gorular.

Ibnii’l-Arabi, ilgili metnin devaminda kulun Allah ile kars1 karsiya gelerek
O’nunla konusmasi, O’na samimi kalp ile yakarmasi gerektigini soyler. Baska bir
deyisle kulun, Allah ile mlinacét tizere ve namazin hakikatiyle ibadetini ikdme etmesi
gerekir. Aksi takdirde kulun, ruh cevherinde herhangi bir mana elde etmeden sadece
sekli olarak namaz ibadetini yerine getirdiginden; namazdan payi ve hazzi yorgunluk,
bikkinlik ve bulundugu mekéndaki, evindeki ya da mesciddeki zahirT sdretleri
temasadan baska bir sey olmadigimi belirtir. Ona gére mi’rdc ve munacat hakikati
Uzere namaz kilan kimseler ise menzile ulasirlar. Hakk’in cemaliyle ve sirlariyla
miiserref olurlar. Dolayisiyla bu hakikat (zere namaz kilan kisi, “Sanki O’nu
goriiyormus gibi Allah’a ibadet eder.”®%® Namazmi bu sekilde Rabbi ile kendisi
arasinda bir munacat haline doniistiirebilen kuldan, salt yukiumlullk hissiyle yerine
getirilen ibadetlerden hasil olan zorluk, mesakkat, kiilfet de ortadan kalkar.%* Artik
kul, samimi bir kalp ile Rabbine yaptigi bu yakaris1 sonucunda namazmn ilahi

hakikatine erismenin verdigi sevincle, ibadetinden lezzet alarak namazini ifa eder.

Bundan dolayidir Ki Ibnii’l-Arabi, bir miinacat haline gelen namaz ibadetini,
kulun Allah’a dogru yiikselisi, O’nunla karsilagsmasi, O’na samimi kalp ile yakarmasi
ve Allah’in da kuluna bir hitap tevcih etmesi olarak gorir. O namaz ki insanin
kullugunu her an hatirlatmakta; ibadetin hakikatiyle ahlaklanmasini insa etmekte ve
onun varhgmni en tam, en mikemmel bir sekilde ortaya ¢ikartmaktadir.®®® iste bu

onemine bin&en Seyh-i Ekber de Fituhat’inin ibadetlere ayirdigi bolimanin 6nemli

%1 fbnii’l-Arabi, Fustsul-Hikem, s. 223.

%2 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 245; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1V, s. 294.
93 Buharf, Tefsir, 2.

94 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 53; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, s. 302.
95 fbnii’l-Arabf, Fustsu’l-Hikem, s. 93.
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bir kismmi namaza aywrmakla kalmamis, Tenezzilat’m da sadece namaza
hasretmistir. Seyh-i Ekber’e gére namazi ve diger ibadetleri hakkiyla eda eden kisi,
sadece ilahi emri yerine getirmis olmaz; ayn1 zamanda bu ibadetler araciligiyla dinin
ruhunu ve yapisini ayakta tutar. Bu anlamda namaz, hem ferdi kemalin hem de dini

yapinin temel tagi olarak metafizik bir degere sahiptir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore namazin hakikati, kul ile Rabbi arasinda gerceklesen bir
miindcat, yani icten bir konusma ve yoOnelis halidir. Bu derinlikte bir ibadet
tecriibesinin gergeklesebilmesi ise hush ile miimkiindiir. Ona goére husi, kulun kendi
cabasiyla elde edecegi bir durum degil, ilahi bir tecellinin sonucudur. Ozellikle
namazda ortaya c¢ikan bu tecelli, kulun i¢ aleminde bir siiklinet, teslimiyet ve ilahi
huzur hissi meydana getirir. Bu yoniiyle hus(i, namazin sadece sekilsel bir eda degil,
ruhi ve kalbi bir derinlik tasimasini saglar.%%® Kur’an’daki “Namaz, husi sahiplerinin
disindakilere agir gelir’ (Bakara, 2/45) ifadesi de bu duruma isaret eder. Zira husidan
mahrum bir kalpte ilaht tecellilerin zuhuru miimkiin olmadig1 gibi, boyle bir kimsenin
namazi da hakikat boyutundan yoksundur. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi’ye gore hus,
sadece bir ruh hali degil, ayn1 zamanda namazi hakikatine uygun olarak ifa etmenin

ilahi sartidir.

Kulun yalnizca fiziksel bir eylemle smirli olmayan, bilakis zahiri ve batini tiim
varlik boyutlarin1 kapsayan namaz ibadeti, insanin biitiin uzuvlariyla Allah’in
huzurunda durdugu ¢ok katmanli bir kulluk bi¢imidir. Bu ¢er¢evede her bir uzvun da
kendine 6zgu bir ib&det hali mevcuttur. Bu nedenle namazda gegen “Yalniz Sana
ibadet ederiz ve yalniz Senden yardim dileriz.” (Fatiha, 1/5) ayetindeki ¢ogul zamir,
kulun i¢ diinyasinda yer alan biitiin uzuvlarin Rabbiyle olan miinasebetine isaret eder.
Ibnii’l-Arabi, kulun tiim varligiyla eda ettigi bu ¢ok boyutlu namazi “kulun cemaati”
(cemaatii’l-abdi) olarak nitelendirir. Ona gore, bir kiginin tek basina kildig1 namaz dahi
bir cemaat namaz1 hilkmiindedir; zira kulun tiim zahiri ve batini uzuvlari ilahi huzurda

birlesmistir.”®’ Bu biitiinciil yon, kulun Hakk’a ydnelmesini ve Esma-i Husna ile

96 bnii’l-Arabf, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 243; (a. mlf.), Futdhat-1 Mekkiyye, c. IV, ss. 290-291.

%7 bnii’1-Arabi, el-Fiitiihdtii'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 72-74; (a. mlf.), Fitdhat-1 Mekkiyye, c. I, ss. 339-
346 .
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ahlaklanmasin1 miimkiin kilar. Nitekim Allah’m “el-Ahir” ismiyle kuluna salat etmesi,
ilahi rahmet ve magfiret sifatlarmin tecellisi anlamina gelir; boylece kul, namaz
araciligiyla ilahi isimlerin nlruyla méanen terbiye edilir. Nitekim Allah’in “el-Ahir”
ismiyle kuluna salat etmesi, O’nun rahmet ve magfiret isimleriyle tecelli etmesi

anlamina gelir ve bdylece kul, namaz vasitastyla ilahi isimlerin niiruyla ahlaklanir.

Stfilere gore namaz oncesi hazirlik olarak atfedilen kalbi ve bedeni ibadetlerin
kul tizerinde olusturdugu munacat hali, kiside namaz sevgisiyle husunun beraberligini
saglar. Sevgiyle beslenen bu namaz bir siire sonra kulun her anina tesir eden dogal hali
olur. Nitekim namazda iken hatirladigin bir sey olur mu sorusuna bir stfinin verdigi:
“Namazdan daha ¢ok sevdigim bir sey var mudir ki, namazda iken o aklima gelsin?”’%%8
cevabl, namaz ibadetinin hakikatiyle ahlaklanan kimsenin riyazetini gdstermesi

bakimimdan ¢ok énemlidir.

Ibnii’l-Arabi’nin namaz anlayisi, onu yalnizca zahirl bir ibadet olmaktan
¢ikarip, derin bir manevi miinacat ve sirri rabita haline getirir. Ona gdre bu rabitanin
hakiki anlamda gergeklesebilmesi i¢in kulun, namaz esnasinda okudugu sozleri ve
kendisine yoneltilen hitaplar1 idrak edebilecek bir kalbe ve diisiinsel derinlige sahip
olmas1 gerekir.”®® Namazm bu boyutu, tasavvuf geleneginde de giiclii bigimde
vurgulanir. Nitekim Ebl Said el-Harraz’a gore, kul namaza, kiyamet giiniinde Allah’in
huzuruna ¢ikacakmis gibi yonelmeli; O’nunla aracisiz, dogrudan bir miinacat halinde
oldugunu zihninde canlandirmalidir.®”® Bu yoniiyle namaz, hesap giiniiniin bir provasi
olup, kulun nefsini hesaba g¢ekmesine imkan taniyan bir i¢ muhasebe alanidir.
Abdilkadir Geylani de namazin bu manevi rehberligine isaretle, namaz bitiminde
kulun Hakk’tan kendisine bir rehber istemesi gerektigini ifade eder ve Allah’mn, kulun
kalbine isim ve sifatlariin tecellileriyle hitap ederek hakikat yolunu acacagini
belirtir.”* Bu yaklasimda namaz, sadece Allah’a yonelis degil, ayn1 zamanda kulun

varlikla ve kendi 6ziiyle hesaplagma siirecidir.

98 Sijleyman Uludag, Insan ve Tasawuf, s. 27.

99 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 293; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. II, ss. 102-103.
970 Siihreverdi, Avarifii I-Maarif, s. 38.

1 Girer, Abdulkadir Geylani, Hayan, Eserleri, Goriisleri, s. 244.
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Maverd?’ye (6. 449/1058) gore, Allah dostlarinda namaz sevgisi ve husi hali,
sadece ruhsal bir boyutta kalmayip bedensel etkilerle de tezahiir eden derin bir manev1
yonelimi ifade eder. Onlarin Allah’a yonelisleri oylesine i¢ten ve derinliklidir ki,
namaz vakti geldiginde sadece goniilleri degil, bedenleri de bu ulvi halden etkilenir.
Nitekim Hz. Ali'nin namaz 6ncesinde yiiziiniin sararip kizarmasi, bu halin ¢arpici bir
ornegidir. Kendisine bu durumun sebebi soruldugunda, “Yerin, gogiin ve daglarin
korkusundan dolay: yliklenemedikleri emanetin altma giriyorum” diyerek, namazin
Allah katindaki sorumluluguna ve agirhigina dikkat c¢ekmistir. Bu anlayisa gore,
namaza duyulan muhabbet ve sevgi, ibadetin kalitesini artiran temel bir unsurdur.
Namazda ruh ve bedenin tam bir uyum igerisinde bulusmasi ise, kulun ibadetinde kalp
secdesine ulagsmasina, yani sadece bedenle degil, tiim benligiyle Allah’a yonelmesine
vesile olur.®”? Boylece namaz, sekli bir ritiielden ote, igsel bir yakinlik ve manevi

derinlik kazanan bir kulluk bigimine doniistir.

[bnii’l-Arabi, Fitlhat mmn 27. Babinda ise namaz ibadetini, rhani tekaml
yolunda yiirtiyiis, kurbiyyet ve nihdyetinde namazmn ilahi hakikatiyle ahlaklanmay1
tamamlayan vuslat olarak aciklar.®”® Bu baglamda namaz, Seyh-i Ekber icin bir
kurbiyyet ve nihayetinde bir vuslattir. Ona gore namaz, sadece sekli ibadetlerden ibaret
olmayip, ilahi hakikatlerin tecelli ettigi, kulun Rabbine yakinlik kazandig1 bir manevi
istikamettir. Bu anlayis, Kur’an-1 Kerim’de gecen “Biz ona sah damarindan daha
yakiniz.” (Kaf, 50/16) ve “Biz ona sizden daha yakiniz, ama siz goremezsiniz.” (Vakia,
56/85) ayetleri ile temellendirilir. Ibnii’l-Arabi, bu yakinlig1 yalnizca Allah’m varlik
bakimindan mahlikata olan ontolojik yakinlig1 seklinde degil, ayn1 zamanda kulun
namaz vasitastyla Hak’ka manevi olarak yaklagsmasi seklinde de yorumlar. Bu
baglamda, “Her kim bana bir karis yaklasirsa ben ona bir kula¢ yaklagirim™®™
mealindeki kutsi hadisi, namazin hakikatiyle ahlaklanan kimsenin Allah’a
yaklagsmasindaki karsilikli iltifat ve kurbiyyetin sembolii olarak degerlendirir. Boylece
namaz, [bnii’l-Arabi nezdinde bir vuslat ve cemali tecellilerin miisahedesine vesile

olan agkm bir ib&det haline gelir.

972 Maverdi, Edebii’d-Diinya ve’d-Din, s. 108.
73 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 291; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 98-100.
974 Buhari, Tevhid, 50; Muslim, Zikr, 2.



340

Ibnii’l-Arabi’ye gore higbir ibadet, namaz kadar kulun manevi derecelerini
artirarak, ilahi yakinligin en iist diizeyine, yani “mukarrebin” makamina yiikseltemez.
Bu makam; melekler, resiller, nebiler, veliler ve ihlash miiminler gibi Allah’a kurbiyet
kazanmus segkin kullarin erisebildigi yiiksek bir mertebedir. Ibnii’1-Arabi, namazin bu
ozelligini Kur’an-1 Kerim’de gegcen “Secde et ve yaklas.” (Alak, 96/19) ayetiyle
temellendirir. Ancak ona gore, bu makama ulagsmanin 6niinde nefsin arzulari, diinyevi
istekler, ailevi sorumluluklar, ge¢cim ve mal kaygisi gibi ¢ok sayida manevi perde ve
engel bulunmaktadir. Seyr u siiliik siirecinde olan salik, bu engelleri asmak i¢in yogun
miicdhede ve riyazetlerle nefsi arindirarak, secde eylemiyle sembollesen tam bir
teslimiyetle Allah’a yonelir. Boylece, sadece bedensel degil rihani bir yakinlik
kazanarak “kurbiyyet” makamma ulasir.®” Ibnii’l-Arabi’nin bu yaklasimi, namazi
yalnizca ritiiel bir ibadet degil, ayn1 zamanda Hak ile kul arasindaki perdeyi kaldiran

bir vuslat vesilesi olarak gormesini saglar.

Ibnii’l-Arabi bu noktada, yaratilis itibar1yla seckin meleklerin ulastiklar: yiice
mertebelere eristiren namazin, seyr u sulik yapan kimseler icin en kiymetli ibadet
oldugunu 6nemle vurgular. Bu ibadetteki en kiymetli seyin ise fiilleri itibariyla secde

etmek, sozleri itibariyle de Allah’1 zikretmek oldugunu soyler.%’

Seyh-i EKber’e gore ibadetler insanin manevi saskinligini gideren ve unuttugu
hakikatleri ona yeniden hatirlatan ilahi vesilelerdir. Bu baglamda en dikkat ¢ekici
ornek, kulun manevi mertebelere erismesini saglayan namaz ibadetidir. Namazimn her
rekatinda tekrar edilen zikirler ve Ozellikle Fatiha Stresi’nin tildveti, bu hatirlama
slirecinin merkezinde yer alir. Ona gore insan, yaratilis geregi aciz, zayif ve korku
icinde bir varliktir. Bu eksiklikler, ancak mutlak giic ve kudret sahibi olan Allah’in
destegiyle telafi edilebilir. Dolayisiyla kul, Fatiha Stresi’ni her rekétta okuyarak
yalnizca Allah’a kulluk ettigini ifade eder ve ardindan “Yalniz senden yardim isteriz”
(Fatiha, 1/5) ayetiyle hem ilahi yardima olan siirekli ihtiyacin1 hem de Allah’tan

bagkasma yonelmenin anlamsizligini dile getirir. Bu tekrar, insanimn asli zaaflarmi ve

975 ibnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 388; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. II, ss. 285-287.
976 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 28; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. I11, ss. 147-148.
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daimi muhta¢ olusunu idrak etmesi agismdan onemlidir.®’’ Béylece namaz, sadece
sekilsel bir ibadet degil, ayn1 zamanda kullugun 6zilinii yeniden insa eden ve kulun

stirekli olarak Rabbine yonelmesini saglayan bir manevi terbiyedir.

Ibnii’l-Arabi, ilahT hakikatleri boyutundan namazin sirlarmm bilinmesi
mevzusunu anlatirken, sayilarm hakikatleri Gizerinden mikellef olan insanin zati, bedeni
organlar1 ve namaz cesitleri arasinda bir manevi iliski kurar. Ona gore mikellef olan
insanin zat1 ile birlikte sifatlarmm toplami sekizdir ve bu sekiz unsur, insanin varolugsal
ve sorumluluk alanlarini belirler. Bu sifatlar zat, hayat, ilim, irade, kelam, kudret, isitme
ve gormedir. Aymi sekilde, insanin amellerinden sorumlu oldugu organlar da sekizdir:
kulak, goz, dil, el, mide, cinsel organ, ayak ve kalp. Bu organlar, kisinin diinya hayatinda
isledigi fiillerin mahalli olmas1 bakimindan 1lahi huzurda sahitlik edecek varliklardir.
Ibnii’l-Arabi, farz, nafile ve miiekked siinnet olarak belirlenen sekiz tiir namazn da bu
sekiz sorumlu organla ve sifatla paralel bir metafizik diizende konumlandigmi belirtir. Bes
vakit namaz, vitir, cuma, bayram, kiisuf, istiska, istihdre ve cenaze namazlar1 gibi
ibadetler, kisinin hem zahiri hem de batmi yonleriyle Allah’a ydnelmesini saglar.®’
Boylece bu sayisal ve manevi uygunluk, kulun namazla tezkiye olunarak Oviilmiis
makama (makdm-1 mahmad) ulasmasma imkan tamr. Bu yaklasim, Ibnii’l-Arabi’nin

varlik ve ibadet arasinda kurdugu ontolojik biitiinliigii ortaya koyar.

Farz namazlarinin vakitlerini de kozmolojik ve varlik diizlemleriyle
iliskilendirerek derin bir metafizik cercevede degerlendiren Ibnii’l-Arabi’ye gore bes
vakit namaz, ii¢ ana vakitte toplulasir: Gece, giindiiz ve bu ikisi arasinda yer alan
berzahi zaman. Bu ii¢ temel zaman dilimi, alemin ti¢ varlik mertebesine tekabiil eder:
Sehadet dlemi (duyulur diinya), gayb alemi (goriinmeyen varliklar) ve berzah alemi
(her iki dlemin sinirinda yer alan ara hal). Ayn1 sekilde, insan da bu kozmik yapiya
uygun bigimde ii¢ temel idrak yetisiyle donatilmistir: Duyular, akil ve hayal. ibnii’l-
Arabl’ye gore kul, namaz kilarken bu ii¢ idrdk boyutuyla varolusun ii¢ temel

katmanma yOnelmekte, bu katmanlarda Allah’a miindcat ederek O’na

977 {bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, ¢. V, s. 140; (a. mlf.), FutOhat-: Mekkiyye, c. X1, ss. 188-189.
978 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 16; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, s. 226.
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yaklasmaktadir.®”® Boylece namaz, sadece belirli vakitlerde yerine getirilen bir ibadet
degil, ayn1 zamanda kulun idrak imkanlariyla alemin tiim varlik mertebeleri tizerinden

Hakk’a yoneldigi ¢ok katmanli bir metafizik eylem haline gelmektedir.

Seyh-i Ekber’e gére sehadet alemi, duyular ve zuhdr alemi bu bes vakit
namazin gindiz namazi olan 6glen ve ikindi namazina tekabdil eder. Dolayisiyla seyr
u sultk yapan kul, bu vakitlerde kilinan namazla Hakk’in aleme bakan zahir ismi
cihetinden yakarista bulunur miinacét eder. Kul, giinesin iyice battiktan sonra baslayip,
fecrin dogumuna kadar kilinan yats1 ve gece namazmin kilindigi bu vakte kadar Batin
ismi cihetinden Rabbine yakarir. Ibnii’l-Arabi’nin ifadesiyle, yatsi namazmin kilindig1
bu gece vakti, misali siretlere biirinmiis ilahT ayetleri gérmeleri ve kendileri agisindan
rahant bir yakinlik hasil olmasi igin nebi ve resdllerin ruhlarinin, beseri ruhlarin
yukselip mi’raca ¢iktiklar: vakittir. Yine buna mukabil bu vakit, Hak Teéla’nimn; tevbe
edenler, bagislanma dileyenler ve dua edip istekte bulunanlar icin ilah sifatlariyla arsa
istiva makadmidan bize en yakin semaya niiz(l etme vaktidir.®®° Geceleyin kilman
yats1 namaziyla kulun Allah’a miinacat1 ve O’na dogru yiikselisine mukabil Yuce
Allah’n isim ve sufatlariyla arsa istivd makdmimdan kula dogru niizGli, Ibnii’l-
Arabi’nin tasavvufi 1stilah olarak sik¢a kullandigr miinazele’nin®! hakikatine denk

diismektedir.

Ibnii’l1-Arabi’nin bu konuda zikrettigi Uclincii dlem ise sehadet alemi ile gayb
alemi arasinda bulunan ve manalarin duyusal sdretlere biiriindiigii hayal/berzah
alemidir. Bu alemde slrete blrinen manalar, his ve sehadet alemindeki sdretlere
nisbetle daha latif duyusal sOretlere burunddkleri icin mutlak manada ne gayb
alemindendirler ne de sehadet alemindendirler. iste bu berzah alemi de aksam namaz1
ile sabah namazinin vakitlerine tekabul etmektedir. Zira Seyh-i Ekber’e gore bu her

iki vakit de kelimenin tam anlamiyla ne geceden sayilirlar ne de giindiizden.%®? Tipki

979 [bnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. 11, ss. 28-29; (a. mif.), Futlhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 248-250.
980 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 28; (a. mlf.), Futlhat-: Mekkiyye, c. 111, 248.
91 Bize gore ibnii’l-Arabi’nin zengin istildhat1 icerisinden gece kilman yats1 namazni en iyi ifade eden

tasavvufl 1stildh miindzele’dir. Miindzele: Ménevi yolculuguyla rithen yiikselen kulun kendi
mertebesine has latifesinin ya da hakikatinin ilah kemal sifatlariyla karsilasip bulugmasidir.

92 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, 2011, c. 11, s. 28-29; (a. mif.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 111, ss.
248-250 .
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giines 15181 ile g0lge arasini aywan ¢izgi gibi, ayirdigi iki seyin tam ortasindadir,
taraflardan herhangi birine mutlak manada y6nelmez, taraf olmaz. ibnii’l-Arabi’ye
gore birer berzahi vakit olarak sabah ve aksam namazlarinda kul, berzah/hayal
aleminin Yice Allah hakkinda verdigi delillere gore tecellilerin gesitlenmesi ve bazi
sahih haberlerde zikredildigi gibi, sQrete blrinme ve siretten sdrete girme hakikati
Uzere Rabbine minacatta bulunacaktir. Bltin bu sdylenenleri daha anlasilir olmasi

bakimindan su sekilde bir tabloyla gosterebiliriz:

ALEMLER Sehadet Alemi Gayb Alemi Berzah Alemi

IDRAK YETILERI Duyular Akil Hayal

NAMAZ VAKITLERI | OBl velkindi 1y Namazm | S2bah ve Aksam
Namazi Namazi

Zahir ismi, hissi | Batin ismi, akli | Farkli stiretlerde

MUNACAT SURETI deliller deliller tecelli

Ibnii’l-Arabi, aksam ve sabah namaz1 vakitlerini yukaridaki tabloda goriildiigii
Uzere berzahi vakitler olarak nitelendirir ve bu vakitlerde gergeklesen ibadeti, kulun
manevi bir mi’rac1 seklinde yorumlar. Ona gore aksam vakti, kulun sehadet aleminden
cikip gayb alemine yiikselmek iizere berzah alemine yoneldigi andir. Bu gecis
sirasinda kul, gayb aleminin sehadet alemini nasil kabul ettigine dair manevi sirlar
idrak eder. Ardindan yats1 namazi ile kul tamamen gayb alemine iltihak eder. Gece
boyunca bu manevi uric devam ederken, sabah namazi vakti geldiginde kul, gayb
aleminden tekrar sehadet alemine doniis yapar. Ancak bu doniis de dogrudan degil,
sabah namazinin berzahi vaktinden gecerek gerceklesir. Seyh-i Ekber'e gore bu vakit,
ne mutlak anlamda geceye ne de giindiize aittir; fecrin dogumundan giinesin
dogumuna kadar olan bu siire, hem gayb hem sehadet alemlerine agik olan
hayal/berzah alemine aittir. Bu iki berzahi vakitte, gecenin baginda duyusal idrakler
akledilir hale; gecenin sonunda ise akledilir hakikatler duyulur hale déniisiir.%8?

Boylece namaz, kulun ontolojik alemler arasinda siirekli bir dolasimi ve manevi

doniistimiinii saglayan bir vasita olur.

983 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 29; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. ll, s. 250-251.
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Namaz vakitleri arasinda yer alan geg¢is zamanlarini ise seyr u siilik
siirecindeki makam gegisleriyle paralel bir sekilde yorumlayan ibnii’l-Arabi’ye gore
bu 6zel zaman dilimleri, ariflerin manevi namazini ifade eden “hal’lerle dogrudan
iligkilidir ve bu haller, kulda zuhlr eden ilahi isimlerin tecellileriyle sekillenir.
Ornegin, el-Hayy isminin tecellisi hayatla, el-Alim ismininki ise ilimle iliskilidir ve
her biri kulda farkli bir hal olusturur; bu nedenle bu iki ismin hiikiimleri birbirine
istirak etmez. Ayni sekilde, namazlarin belirli vakitlerde ve birbirinden ayr1 zaman
dilimlerinde eda edilmesi, ilahi isimlerin 6zel tecelli alanlarini temsil eder. Ancak bazi
vakitlerde, kul birden fazla vecheye sahip bir ismin (6rnegin el-Hakim) hiikmu altina
girdiginde, o vakit miisterek bir hal haline gelir. Bu durumda 4rif, hem el-Alim hem
de el-Miidebbir isminin isaret ettigi anlam g¢ercevesinde manevi bir namaz hali
yasar.®®* Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi, hem vakit hem de hal boyutunda namaz siilik
stirecindeki makamlar ve ilahi isimlerin hiikiimleriyle 6zdeslestirerek, namaz ibadetini
sadece ritiiel bir uygulama degil, ayn1 zamanda kulun ilahi hakikatlerle biitiinlestigi

dinamik bir seyr u siilik siireci olarak konumlandirir.

Ibnii’l-Arabi, namaz ve vakitlerini yalnizca fikhi degil, ayn1 zamanda derin
tasavvufi kavramlarla agiklayarak bu ibadeti rihani bir seyr u siilik baglaminda
degerlendirir. Ona gore namaz, miinacat, miisahede, rii’yet, fend ve tecelli gibi
tasavvufi hallerin bir araya geldigi biitiinciil bir ibadettir.%®> Namazin gecerli olmadigi
kerahet vakitlerini de bu perspektifle ele alir. Ozellikle sabah namazi sonrasinda giines
doguncaya kadar ve ikindi namazindan sonra giines batincaya kadar gegen stirelerin
namaza uygun olmayisi, onun nazarinda bu vakitlerin “berzahi” zaman dilimleri
olmasiyla iliskilidir. Bu alemi, ne tamamen gayb ne de tamamen sehadet alemidir; bu
yoniiyle ne tam bir tecelliye ne de saglikli bir miinacata uygundur. Seyh-i Ekber'e gore
namazin vakti duyu dleminde tayin edilir ve berzah aleminde gerceklesmez. Bu
baglamda namaz, kulun noksan sifatlarin1 Hakk’in kemal sifatlariyla degistirmesine

imkan taniyan bir tezkiye siireci olarak goriiliir.°®® Boylece namaz, sadece ibadet degil,

984 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 20; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. I11, ss. 232-233.
985 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 31; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. I11, ss. 253-254.
986 bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 11, s. 31; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. I11, ss. 253-254.
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aynt zamanda kulun ilahi hakikatlerle ahlaklanan manevi doniisiimiiniin temel bir

vasitasi haline gelir.

Fiitithdt inda namazi “bir gidis ve doniis; bir yiikselis ve bir inis” olarak
tanimlayan {bnii’l-Arabf, bu ibadeti yalnizca sekilsel bir ritiiel degil, derin bir riihani
yolculuk olarak degerlendirir. Ona gore acziyet ve eksiklik sifatlariyla Hakk’a dogru
gerceklesen gidis, ardindan ilahi feyz ve kemal sifatlariyla doniis bir inistir. Bu
baglamda namaz, kulun i¢sel olarak bir halden bagka bir hale, bir menzilden bagka bir
menzile seyr u siilik ettigi bir tecriibe alanidir. Ibnii’l-Arabf, bu manevi yolculugun
stirekliligini vurgularken, kulun tipki zahiri bir yolculukta oldugu gibi, bu rithani
seferde de korunmaya muhta¢ oldugunu belirtir. Bu nedenle “Her mescide gidiste
stistintizii takimiz” (A’raf, 7/31) ayetini yorumlayarak, siis kavramini Kitap ve Sunnet
ile 6zdeslestirir. Kulun bu iki ilahi kaynagi, rGhani yolculugunda karsilasabilecegi
nefsani vesveseler, zihinsel siipheler ve anlam kapaliliklar1 gibi engellerden korunmak
icin birer “na’leyn” (iki ayakkabi) gibi kullanmasi gerektigini ifade eder. Boylece
Ibnii’l-Arabi’ye gore namaz, sadece bir ibadet degil, ayn1 zamanda kulun batm ve zahir
biitiinligiiyle katildigi, Kur’an ve Siinnet rehberliginde yiiriitiilen bir kemal

yolculugudur.%®’

Saft diistincede namaz, yalnizca sekilsel bir ibadet degil; kulun Hakk’a
yoneliginde maddi ve manevi bir hazirlik siirecini igeren derin bir arinma tecriibesidir.
Bu baglamda sifiler, ahiret yurdunu kazanmak isteyenlerin namaza hazirlik
asamalarindaki her bir riiknii dikkatle ve suurla yerine getirmesi gerektigi hususunda
uyarilarda bulunmuglardir: Birincisi, ezan sesi duyuldugunda, bu ¢agr1 sadece kulaga
hitap etmekle kalmaz; gonlii de kusatarak kiyamet gilinii Str’un sesiyle yasanacak
seving ve kurtulus hissinin bir nciilii olmalidir.”®® Hz. Peygamber’in Bilal’e “Ezan
oku, bizi rahata kavustur™®®® buyrugu, ezanmn miimin kalbine huzur ve teslimiyet
tasiyan bir nida oldugunu gosterir. Ikincisi, insanm batininda, halkin fark edemedigi

ancak Allah’in bildigi gizli glinah ve eksiklikler bulunmaktadir. Bu batini kusurlarin

97 bnii’I-Arabf, el-Fiitihatii’I-Mekkiyye, c. 1, ss. 292-293; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 102-
103.

988 Gazzali, Thyau ulimi’d-din, c. I, s. 448.
99 Eb( Dav(d, Edeb, 4985.
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oOrtiilmesi ise yalnizca haya ve vera (takva temelli sakinma) libastyla miimkiindiir. Bu
anlayis dogrultusunda A’raf sresi 26. ayette gecen “Takva elbisesi daha hayirlidir”
ifadesi, sadece bedenin Ortiilmesini degil, ruhun da mahcubiyet ve sorumluluk
bilinciyle korunmasini emreder.®®® Béylece namaza yonelen kul, hem zahiri hem de

batini temizlikle Hakk’1n huzuruna ¢ikmaya hazirlanir.

Uciinciisii, zahiren yiizii kibleye cevirmek anlamina gelen istikbal-i kibledir.
Ibnii’l-Arabi bu yonelisi daha derin, batini bir boyutta ele alarak hakiki yonelisin
kalbin masividan (Allah’tan bagka her seyden) ayrilmasiyla miimkiin olacagini
belirtir. Bu baglamda Bakara Suresi’nin 150. ayetine atifla, fiziki olarak Kabe’ye
yonelmenin yani sira, goniil yonelisinin de Allah’a tahsis edilmesi gerektigini
vurgular. Zira zahiri yonelisin iptali nasil namazi gegersiz kiliyorsa, kalbin Hakk’tan
bagka yonlere doniik olmasi da namazin manevi derinligini ve ilahi hakikatle olan
bagmi ortadan kaldirir.%®* Oyleyse, istikbal-i kible yalnizca bedensel bir yonelis degil;
ayn1 zamanda Kkalbin, ruhun ve idrakin tam bir teveccuh halidir. Namaz, bu hal ile
ancak hakikatine ulasabilir ve kul, yonelisin hem sekli hem de ruhi boyutunu

birlestirdiginde Hakk’in huzurunda ger¢ek anlamda bulunmus olur.

Dordincusi, Allah Teédld’ nin insanlara bahsettigi en buyuk lituf olan vakittir.
Namazin ilah1 hakikatiyle ahlaklanmay1 hedefleyen bir kimse i¢in zamanin bu manevi
boyutu hayati 6nemdedir. Ciinkii tasavvufi diisiincede kisinin manevi halini ve Hakk’a
yonelis derecesini belirleyen temel unsurlardan biri vakittir. Eb0 Ali Dekkak’in

992 5571, zamanin sadece kronolojik bir akis degil;

“Vakit, i¢inde bulundugun haldir.
kisinin kalbi ve zihinsel mesguliyetiyle sekillenen varolussal bir hal oldugunu ifade
eder. Bu baglamda, eger kisinin kalbi diinyevi mesguliyetlerle doluysa, vakti dlinya ile
kayithdir; ahiret merkezli bir suur icindeyse, vakti de ahirete aittir. Nitekim Kur’an’da
yer alan “Namazi dosdogru kilin; ¢iinkii namaz miiminler iizerine vakitleri belli

farzdir” (Nisé, 4/103) ayeti, namazin zamanla olan iliskisinin siradan bir uyumdan Gte,

bir ruh hali ve farkindalik gerektirdigini gosterir. Bu bilingle hareket eden bir kul,

990 Gazzali, Thydu ulimi’d-din, c. I, s. 496.
991 Tonii’l-Arabi, Tenezziilii’I-EmlIak, s. 32, 63.
992 Gazzali, Thydau uldmi’d-din, c. I, s. 497.
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namaz vaktini yalnizca bir ylikiimliiliik degil, ildh1 huzura kabul an1 olarak goriir; bu
nedenle vakit girdiginde kalbi heyecanla ¢arpar, alni utangtan terler, azalar1 korkudan
titrer ve yiizii Allah’in heybetinden sararir. Bu hal, kulun vakti ilahi hakikatin tecelli

zemini olarak idrak ettigini gosterir.

Ibnii’l-Arabi, namaz vakitleri arasindaki gecisleri sadece zahiri bir zaman degisimi
olarak degil, salikin manevi yolculugundaki makamlar arasinda intikal olarak
degerlendirir. Ona gore bir makdmdan baska bir makama gecerken arada bir siire
beklemek, yeni girilecek makamin adab ve erkanmi 6grenme firsati sunar. Ayni sekilde
farz namazlarin vakitleri arasinda da bu bekleme siireci, kulun her bir vaktin gerektirdigi
11ahi tecellilerle ahlaklanmasini saglar. Ciinkii her vakit, Hakk’in farkli isimlerinin tecelli
ettigi, kulun da o ismin hiikmii altina girdigi bir huziir halidir. Ibnii’l-Arabi, bu baglamda
ozellikle ikindi ile aksam namazi arasindaki vakfeye dikkat ¢eker; zira bu geciste kul, yeni
bir huziir haline adim atmakta ve o héalin gerektirdigi ahlak ile donanmalidir. Tecellilerin
tekrar etmemesi sebebiyle her giin farkli bir ilahi isim zuhtr eder ve bu isimle birlikte
kulda tezahiir eden manevi haller de degisir. Ibnii’l-Arabi, Hz. Peygamber’in “Beni
Rabbim terbiye etti, ne giizel terbiye etti.”*%® hadisini bu cercevede yorumlayarak, iki vakit
arasinda gergeklesen manevi egitim siirecinin 6nemini vurgular.®®* Ma’rifet ehli kimseler
icin her vakit, Allah karsisinda sergilenmesi gereken hal ve davranislar1 6grenme alanidir.
Boylece namaz, salikin her giin yeniden ahldklanma siirecine dahil oldugu bir rihani

disiplin halini alir.

Seyh-i Ekber, bir taraftan ser’i anlamda farz olan namazlar1 her bir vesileyle
kulun manevi kemél yolcugu olan seyr u stlike paralel bir sekilde mi’rac, kurbiyyet,
minacat, huzdrda bulunma, vusil vb. gibi kavramlarla izah ederken; diger tarafatan
da sullk ile kulun tahakkuk ettirdigi makamlar1 ise genel anlamda ibadetlere benzetir.
Ayrica stilik esnasinda zuh(r eden hélleri de &rifin manevi namazinin vakitleri olarak

gordr.

993 Silyati, Camiu's-Sagir, c. 1, s. 12.
99 [bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 25; (a. mIf.), Fut(hat- Mekkiyye, c. 111, ss. 242-243.
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Besincisi, kulun Hak Teéla’nin huzurunda minacatta bulundugunu idrak
etmesi ki niyet tabiriyle ifade edilir. Kuskusuz insan1 namaza sevk eden ana
rikiinlerden birisi de niyettir. Tasavvufi anlayista biitiin amellerin temelini olusturan
ihlasli niyet, Ibnii’l-Arabi’ye gére de amelin esasidir.”®® Bu baglamda siifi diisiincede,
her amelin 6ziinde ihlasl bir niyet aranir ve amellerin degeri niyetlere gore sekillenir.
Dolayisiyla ibadetlerin hem bagslangicinda hem de devamlilik siirecinde niyet
belirleyicidir. Bu nedenle amellerin sonuglar da boyle bir niyetin safligma gore
sekillenir. Namazin ilahi hakikatiyle ahldklanmak isteyen kimsenin, Hz.
Peygamber’in: “Ameller niyetlere géredir ve herkesin niyetinin karsiligi verilir.”%%
sOzundeki sirra binaen namazda huzuru bozacak seylerden sakinmak igin hazirlik

yapmasi, havf ve reca tizere Allah’a kurbiyyet maksadiyla namaza niyet etmelidir.%’

Altincisi, Allah’in zati, sifatlar1 ve fiilleri itibariyle her seyden yiice ve {stiin
oldugu” manasma gelen “Allahii ekber” sozii olan tekbirdir. Ibnii’l-Arabi, namazin
sirlarmi ve derin anlamlarini agiklarken, tekbirin (6zellikle iftitah tekbirinin) dnemine
de dikkat geker. Ona gore, namazin baslangicinda getirilen “Allahu Ekber” ifadesi,
kulun diinyevi mesguliyetlerden siyrilarak tamamen ilahi huzura ydnelmesini
simgeler. Bu tekbir, sadece bir s6z degil, ayn1 zamanda kulun Allah'in azameti
karsisinda kendi acziyetini kabul etmesinin ve O'na teslimiyetinin bir ifadesidir.% Bu
idrak, kulun kalbinde Allah'a kars1 derin bir saygi ve husi duygusu uyandirir. Bu da
namazin sadece fiziksel bir ibadet degil, ayn1 zamanda ruhsal bir yiikselis ve Allah'a

yakinlagma vesilesi oldugunu gosterir.

Gazzali de ayn1 baglamda “Allahii ekber” soziinii dille soylerken; namazin ilahi
hakikatleriyle ahlaklanmak isteyen kimsenin amellerinin ve kalbinin bunu
yalanlamamasi yani dogrulamasi gerektigini ifade eder. Eger kalpte Allah’tan biylk

gOrilen bir sey varsa, getirilen tekbir miinafiklarin, “Muhammed Allah

995 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. V, ss. 271-272; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. XII, ss. 57-
61.

996 Miislim, Imaret, 155.
997 Gazzali, Thydau uldmi’d-din, c. I, s. 451.

998 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’I-Mekkiyye, c. 1V, ss. 49-50; (a. mlf.), FiitOhat-: Mekkiyye, c. VIII, ss. 399-
401.
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Resul’tddr.” (Munafikdn, 63/1) demelerine benzer. Halbuki Allah Teéla onun

peygamberligine taniklik edip onlarin yalancihgini yiizlerine vurmustur.®%°

Yedincisi, tekbirle kalbin Allah ile ahitlesmesi ve sonrasinda ellerden birinin
digerinin Uzerine konulmasiyla kiyama durulur ve duanin mukaddimesi mesabesinde
seklen “elif” gibi dimdik, kalben “ra” gibi miitevazi olunur. Kulun Rabb’i huzurundaki
bu durusu, dimdik duran agaclarin ve daglarin ibadet sekli gibidir.2%? Zira kiyam,
bedenin ve gonlin tim hareketlerinden stikiina ugrayip saygiyla Hak Teala’nin emrine
hazir oldugunun izharidir. Kur’an’m ifadesiyle, “O giin kalblerde bulunan biitiin sirlar
ortaya ¢tkarilir.” (Tarik, 86/9). Aslinda bu durus, kulun; giiniin bes vaktinde kiyameti

yad etmesini amaglar.

Ibnii’l-Arabi, namazin ilahi bir yonlendirme ve ilham neticesinde eda edildigini
ifade ederken, Hak Teala’nin “Namazi dosdogru kilimiz” (Bakara, 2/43) emrine ve
kamet getirilirken kullanilan “Kad kameti’s-salat” ifadesine dikkat ¢eker. Ona gore bu
ifade, namaz heniiz kul tarafindan eda edilmeden 6nce, gegmis zaman kipiyle “namaz
kaim oldu” seklinde kullanilarak, kulun kiyama gecebilmesinin ancak Allah’mn ona
“salat” etmesi, yani rahmetiyle yonelmesi neticesinde miimkiin oldugunu vurgular. Bu
baglamda “salat”, kulun namazdaki kiyammi miimkiin kilan ilahi bir tecellidir.
Dolayisiyla kiyam hali, yalnizca bir fiziksel durus degil, Allah’in inayetiyle
gerceklesen bir ibadet boyutudur. ibnii’l-Arabi’ye gore bu ydniiyle kiyam, namazin
zahir1 cephesini ifade etmekle birlikte, ilahT rahmetin bir neticesi olarak ibadetlerde

gecerli ve merkezi bir durustur.10%

Sekizincisi, kalbin dile degil, dilin kalbe terciiman olacak sekilde kiyamda
kiraat etmektir. Hak Teala’nin, “Restlim! Rabbin, senin gecenin (gcte ikisine yakin
kismuni, bazan yarisini, bazan da Ugte birini ibadetle gecirdigini, beraberindeki
mi ‘'minlerden bir kismunmin da boyle yapnigini elbette biliyor. Geceyi ve glndizi
yaratip SOrelerini takdir eden Allah’nr. O, gece ibadetini gerektigi sekilde

yapamayacagnizi - bildigi igin size lutuf ve merhametiyle muémele edip,

999 Gazzali, Thydu uldmi’d-din, c. I, s. 498.
1000 Gazzalt, Thydu ultmi’d-din, c. I, ss. 468-469.
1001 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 547; (a. mlf.), FiitOhat-: Mekkiyye, c. VI, s. 73.
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kolaylagtirmaya (gitti. Artik Kur’an’dan kolayimiza gelen  miktar:  okuyun.”
(Muzzemmil, 73/20) ilahi buyrugu geregince Kur’an tilavetinin manevi boyutuna
dikkat ceken Gazzali, namaz sirasinda tilavetin hem anlam hem de etki bakimmdan
nasil yasanmasi gerektigini ortaya koyar. Bu baglamda, namazda anlami derin, tilaveti
kolay olan Fatiha Stresi'nin eksiksiz sekilde okunmasi vacip goriiliir. Zira bu stirenin
icerisinde Allah’a hamd, dua ve kullugun 6zeti bulunmaktadir. Kur’an tilavetinde,
va’d (ilahi miijde) iceren ayetler okundugunda {imitle dolmak; vaid (ilahi uyar1) iceren
ayetlere gelindiginde ise hagyetle tirpermek gerekmektedir. Ayni sekilde, 6giit ve kissa
iceren ayetlerde ibret almak, emir ve yasaklara dair ayetlerde ise tazim duygusu iginde
olmak kiraatin ruhunu teskil eder. Gazzali bu baglamda, kiraatin ihlas ve idrakle
yapilmasi gerektigini vurgular ve kiraat edenleri li¢ sinifa ayirir: Sadece diliyle okuyup
kalbiyle hissedemeyenler; okunani disaridan bir ses gibi dinleyip anlamaya ¢alisanlar
ve nihayet, dili kalbin terciimani olan ma’rifet ehli kimseler. Son grup, hem anlami
kavrar hem de o anki ilahi hitabi igsellestirerek yasar.'°? Bu yaklasim, namazdaki
kiraatin sadece lafzi degil, derGni bir tefekkiir ve manevi idrak alani oldugunu

gostermektedir.

Namazda Kur’an tilavetine 6zel bir onem atfeden Ibnii’l-Arabi, Hz.
Peygamber’in miimin ve miinafiklarin Kur’an okuyup okumamalarina gore
benzetildigi hadisi, kiraat ile imanin ruhi boyutunu iliskilendirerek yorumlar. Ona gére
Kur’an okuyan miiminin “kokusu giizel olan portakal’a benzetilmesinde “koku”,
kiraat esnasinda ¢ikan nefeslerin giizelligini; “tat” ise imanin tadini temsil eder. Kur’an
okumayan miimin ise tatli ama kokusuz hurmaya benzetilir; bu da onun iman sahibi
olmakla birlikte kiraat yoluyla ruhi yansimadan mahrum oldugunu gosterir. Kur’an
okuyan miinafik ise kokusu giizel fakat tadi ac1 olan reyhane bitkisine benzetilir; ¢linkii
kiraatinden giizel koku (tilavet) gelse de i¢i bos (kiifiirle dolu) bir yapiya sahiptir.
Kur’dn okumayan miinafik ise hem tatsiz hem kokusuz hanzala meyvesine
benzetilerek hem iman hem de zikirden yoksunlugu vurgulanir.°®® Ibnii’l-Arabi bu

benzetmeler Uzerinden Kur’an tilavetinin yalnizca s6zsel degil, ayn1 zamanda kalbi ve

1002 Gazzalt, Thydu ulimi’d-din, c. I, ss. 500-501.

1003 Buharf, Fezailii’l-Kur’an, 17; Muslim, Musafirin, 243.
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varliksal bir etki alani oldugunu belirtir;}%®* dolayisiyla zikirde Kur’an ayetleriyle

zikretmenin stlinliglinii vurgular.

Dokuzuncusu, akil ve kalp uyumunu saglayarak ilahi 6ziinii gergeklestirme
imkani bulan bireyler i¢in namaz, 6zellikle riikkQi ve secde riikktnlerinde tecelli eden bir
kulluk suurunu ve manevi arinmay1 temsil eder. Bu iki riikiin, kiginin Rabbini her tiirlii
noksan sifattan tenzih ederek, O’nun azameti ve yiiceligi karsisinda kendi acziyetini
ve kullugunu idrak etmesini saglar. Riik(i ve secde, ayn1 zamanda stfi diisiincede ilahi
birlik ve biitiinlesmenin yasandigi son mertebe olarak kabul edilir. Bu baglamda
sifiler, namazin zahiri seklini asarak oOzellikle secdeyi kalbin secdesi olarak
yorumlamiglardir. Nitekim Kur’an’da gecen “Namazi tam kilin, zekati hakkiyla eda
edin, rika edenlerle birlikte rika edin!” (Bakara, 2/43) ve “RuUk0 edin, secdeye
kapanin, Rabbinize ibddet edin...” (Hac, 22/77) gibi ayetler, bu riikiinlerin ilahi
yakinlikta tasidigi anlami vurgular. Hz. Peygamber’in “Kulun Rabbine en yakin
oldugu an, secdeye vardigi andir...””*°% hadisinde de secdenin kul ile Rabbi arasmdaki
en yakin temas noktasi oldugu belirtilir. Bu durum bir baska hadiste, “Allah, kendisine
bu kadar cok yaklasan kulun géren gozii, isiten kulagi ve tutan eli olur.”*°%® diye
aciklanir. Ibnii’l-Arabi ise bu yakinlig1 “gdlge-151k” metaforuyla agiklar: Ona gére kul,
Allah’tan uzaklastikga benlik (golge) biiyiir; yaklastikga kiigiiliir ve 1513 tam
altindaki bir nesnenin gélgesi gibi silikleserek fenaya, yani yoklukta viiciida ermeye
ulasir.%” Bu yorum, secde halinde kulun kendi varhgini unutarak Hakk’n varliginda

fani olmasi seklinde tasavvufi bir kemal anlayisina isaret eder.

Bu baglamda kul, namazda riiki ve secdeye varmak suretiyle hem kendi
acziyetini, boyun egisini ve itaatini ifade eder hem de bu halleri esnasinda okudugu
tesbihatla Rabbinin ismini yiiceltir. Ibnii’l-Arabi, bu durumu Hz. Peygamber’in

“Rabbinizin azametini hudd (algakgoniillilik ve zillet) ile tenzih ediniz”’1%% hadisiyle

1004 bnii’1-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. IX, s. 414; (a. mlf.), Futdhat-1 Mekkiyye, c. XVIII, ss. 220-
221.

1005 Muslim, Salat, 215; Nesai, Da’avat, 118.
1006 Byhari, Reka’ik, 38.
1007 Sijleyman Uludag, “Abd”, TDV Isidm Ansiklopedisi, (istanbul: TDV Yay., 1988), c. I, ss. 57-58.

1008 Tirmizi, Salat, 166.
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aciklar. Ona gore burada vurgulanan “hudd”, Allah i¢in olan bir davranistir; ancak
Allah ile ger¢eklesmez, ¢iinkii hudl 6zelligi ilahi zata nisbet edilemez. Bu nedenle
diisiikliik ve zillet ancak kulun Rabbine kars1 yonelisinde s6z konusudur. Tbnii’1-Arabf,
bu tesbih ve tenzihin 6zellikle “er-Rabb” ismiyle iligkili oldugunu ifade eder. Zira “er-
Rabb” ismi, Rab olacagi bir muhatabi gerekli kilar ve Allah’in diger isimlerine nazaran
Kur’an’da en ¢ok gecen isimlerden biridir. Bu baglamda tesbih, dogrudan Hakk’in
zatma degil, O’nun “Rab” olusuna izafeten gerceklestirilir. Kulun secde ve rikd
esnasinda sOyledigi “Siibhane rabbiye’l-a‘la” ve “Siibhane rabbiye’l-azim” zikirleri,

Hakk’m “Rab” olusunu yiicelten birer tesbih ifadesidir.1°%® Bu sebepten teshih, kulun

Rabbine goreli bir bicimde yoneldigi bir yiliceltme eylemi olarak anlagilmalidir.

Namaz kilan kulun kiyammi, rikd’unu ve secdesini, Hakk’mn yucelik
sifatlariyla kulun acziyet sifatlari arasinda bir seyahat, bir mirac ve bir niizal olarak
degerlendiren Ibnii’l-Arabf, daha sonra namazm bu riikinlerini, kulun ruh ve bedenden
miitesekkil bir hakikat olarak yaratilmasi cihetinden yorumlar. Ona gore; insan bir ruh
ve bir de beden olmak Uzere iki hakikat tzere yaratilmistir. Ruh metafizik boyutuyla
ilaht emr aleminden iken beden ihtiva ettigi unsurlar: itibariyla maddi alemdendir.
Ruh, ilaht alemden oldugu icin kendi asli alemine ylkselmeyi; yani yiiceligi talep

eder.1010

Ibnii’l-Arabi’ye gére kul, kiyAmda iken ruhunun bu ilkesini, iistiinliigii ve
yiiceligi arar. Diger taraftan insan, bedeni itibariyle de bu maddi aleme y6nelir, onu
talep eder. Kul secde ederken de bedeninin yaratilis ilkesi olan su ve topraga yonelir,
onlar1 arar. Ruk{ ise kiyam ile secde arasinda ara bir durum, bir berzahtir. Dolayisiyla
yukarida ifade edilen hakikatlerin arasinda bir ara durumu ifade eder. Bu ise insanin
mutlak viichd ile mutlak yokluk arasindaki mimkin/iz&fi varligina delélet eder. Zira
bu durum, bir miimkin varlik olarak kulun Hakk’mn mutlak viicGdundan kazandig: izafi
vicldunun (viicGdu’l-mistefad) bizatihi zorunlu varlik ile 6zl geregi yokluktan ibaret
olan bizatihi miimkin varlik arasinda bulunusuna benzer. iste kulun varligi mutlak

vicld ile mutlak yokluk arasinda bir berzahiyettedir ve her ikisine bakan bir yoni

1009 bnii’l-Arab, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 74; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, s. 342.
1010 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 75; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 111, s. 344.
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vardir ki vucadi dizeydeki bu durum kul i¢in enflsi diizeyde namazda iken kiyam ile

secde arasinda bir berzahta bulunan riikiida tahakkuk eder.01!

Ibni’l-Arabi, Fusiisu’l-Hikem ve Tenezziilii’l-Emlak adli eserlerinde ise
namazi kozmik diizlemde insan, hayvan ve bitkilerin varlik diizeyine tekabiil eden {i¢
farkli hareket tarzini cem eden bir ibadet olarak degerlendirir. Ona gore namazda yer
alan kiyam, riiki ve secde hareketleri; varlik aleminin temel varolus bi¢imlerine
karsilik gelir. Bu baglamda kiyam, ayakta durma eylemiyle dikey (miistakim) hareketi
temsil eder ve bu hareket yalnizca insana mahsustur. RiikQi, One egilmekle
gerceklestirilen yatay (ufki) hareketi temsil eder ve hayvanlara 6zgiidiir. Secde ise
basin yere konulmasiyla birlikte bir seyin {istiinii altina getiren ters (menkds) hareketi
ifade eder ki bu da bitkilerin hareket tarzina tekabiil eder. Bu sekilde namaz, {i¢ farkl
varlik seviyesini kendi biinyesinde cem’ ederek, alemin tamamini kusatan bir ibadet
haline gelir.1%*2 Bu yorum, Ibnii’l-Arabi’nin kozmik diizen ile ibadet ritiielleri arasinda

kurdugu derin ontolojik iliskiyi yansitmaktadir.

Onuncusu ise namazin son riikknii olan ka’de-i ahiredir. Kulun diz ¢tkerek
kibleye yoneldigi ve tahiyyat okuyarak miinacatin adabmi tamamladigi bir hust
menzilidir. Bu riikiin, sadece sekli bir oturus degil; Allah ile kul arasinda ezelde
yapilan ahdin bilingli bir bicimde yenilenmesi ve manevi olarak ilahi sigmaga
yonelmenin bir ifadesidir. Ka’de-i ahire esnasinda kul, yalnizca kendisi i¢in degil,
anne-babasi ve biitiin miiminler i¢in de dua ederek, ibadetin cemaat bilinciyle
taglandig1 bir merhaleye ulasir. Ozellikle tahiyyatta Hz. Peygamber’e hitaben sdylenen
“Ey Peygamber! Allah’in selami, rahmeti ve bereketi senin iizerine olsun!” ifadesi, bu
bilinci daha da derinlestirir. Bu anda kul, Restlullah’in huzurunda bulundugunun
farkindaligiyla, selamim ona ulastigini ve ondan kendisine daha latif bir seldmin geri
dondiigiinii idrak eder.!*® Boylece kade-i ahire, namazin hem miinacat hem de manevi

temas boyutunu yansitan bir zirve noktasi haline gelir.

1011 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 75; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. I11, ss. 344-345.
1012 fbnii’l-Arabf, FusQsu’l-Hikem, s. 224; TenezziiliiI-Emlak, 30.

1013 Gazzali, Thydu ulimi’d-din, c. I, s. 505.
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Namazin riikiinlerinde yer alan kiyam, riik(i, secde ve son oturus gibi temel
durus ve hareketler, yalnizca sekilsel ibadet unsurlar1 degil; ayni zamanda varlik
mertebelerinin sembolik temsilleri olarak tasavvufi anlamda derinlik kazanir. Bu
baglamda namaz, bir mi’rac bir vuslat ve bir cem’ halini ifade eder. Buna mukabil,
namazdan her iki tarafa selam vererek ¢ikma ise bu rithani yolculuktan geri doniisii ve
ayrilik, fark halini ifade eder. Namaz kilan kimse, vuslat ve cem’in ancak tevhid ile
gerceklesebilecegine isaretle namaza bir tekbir ile baslar; ayrilik ve farkin ikilikle

miimkiin olacagna isaretle de namazdan iki selimla ¢ikar. 10

Molla Cami de ayni1 minvalde, Ibnii’l-Arabi’nin Fusisii’l-Hikem’inde gegen
“Cemadatin bizatihi hareketi yoktur; sayet bir tas hareket ederse, bu baska bir seyin
etkisiyledir” ifadesini, namazdaki hakikatlerle iliskilendirerek tevil eder. Ona gére bu
hareketsizlik, namazmn son oturusundaki (kade-i ahire) stikiinetle ortiigiir. Ciinki
tesehhiidiin yer aldig1 bu son mertebe, kamil insanin miisahedeye erdigi, artik
hareketin bittigi, daimi bir seyr halinin basladigi nihai duraktir. Burada bedeni
hareketin sona ermesi, manevi bir siikinun zuhuruna isaret eder.®*® Dolayisiyla
kiyam, riik(i, secde ve son oturus, sirastyla hayvan, nebat, insan ve cemadat adlemlerine
karsilik gelir. Bu yOniiyle kul, namazda biitiin varlik tabakalarinin hakikatini tecriibe
eder ve "kiigiik alem" (microcosmos) olarak alemin tiim boyutlarin1 kendi varhiginda
cem’ eder.’%® Boylece insan, hilafet misyonunun bir tezahirii olarak, namaz

aracilifiyla yaratilisin 6ziinii temsil eden sembolik bir yolculugu tamamlamis olur.

Namazi, sartlarma ve edeplerine uygun olarak kilabilen kisilere, zamanla
deruni manalar agilir. Ancak bu yiksek ruh halinin korunmasi icin bu kisilerin namaz
diginda da her an Allah’in huzurunda oldugunun idrakinde olmasi gerektir. Namazin
verdigi rahi olgunlukla, “Salat-: daim” olarak da adlandirilan bu hale ulasan kul,
glnlik hayatinda kendisi gibi Allah’m kulu olan diger kimselerin kalbini kirmamaya

blyuk 6zen gosterir. Zira artik 0, hicbir yere sigmayan Allah’m, kulunun kalbine

1014 1smail Hakkr Bursevi, Namazin Hakikati (Ecvibet(i’I-Hakk '1yye), cev. Mehmet Demirci, (izmir: H
Yay., 2017), 5.33.

1015 Molla Camf, Serhu’l-Cami ala FusGsi ’I-Hikem, s. 530.

1016 Chodkiewicz, Sahilsiz Bir Umman, s. 136.
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sigacagiin idrakindedir. Seyh-i Ekber de namazini ilahi hakikatler vechiyle kilan
kimselerin nefislerindeki fitri olarak tasidiklar1 kaygi, sabirsizlik, hirs, a¢ gozliiliik ve
cimrilik gibi sifatlardan kurtulacaklarmi belirtir. Bu goriisiini de: “Muhakkak ki,
namaz haydsizliktan ve kotiiliikten alikoyar.” (Ankebiit, 29/45). ayetiyle destekler.20t

Bu baglamda Mevlan, sadece hareket ve fiillerle streten degil; huz(r-1 ilahide
bulundugunu yakinen hissederek vuslat manasi Uzere ibadette bulunmay1 bu yolun
yolcularma tavsiye eder. Bu yaklasimimi da Divan-: Kebir’inde su sekilde ifade eder:
“Benim namaz kilmaktan maksadim odur Ki, ayrilik derdinden artik hic
bahsetmeyeyim. Yoksa bu nasil namaz olur ki? Seninle oturayim da ytzim mihrabda,

gonliim carsida pazarda olsun.”1018

Sair sUfilerden Yunus Emre de namaz kilmasima ragmen kalp kiran kimsenin
namazin ilahi hakikatleri boyutundaki lutuflardan nasibinin olmayacagmi su dizeler

ile ifade eder:
Bir kez gonil yiktin ise bu kildigin namaz degil;

Yetmiy iki millet dahi elin yiiziin yumaz degil.*°*°

Ibnii’l-Arabi’ye gore namaz, sadece bigimsel bir ibadet degil; kulun ilahi
hakikatlerle ahlaklanarak Allah’a yaklagmasini saglayan bir seyr u siilik yoludur.
Namazimn her bir riiknii, kulun Rabbine kars1 konumunu ve i¢sel doniisiimiinii temsil
ederken; kiyam, riik(i, secde ve oturus gibi hareketler, varlik aleminin mertebelerini
asan sembolik duraklar halinde tezahiir eder. Bu ibadet, kulun zdhir ve batn
boyutlariyla Allah’a yonelmesini ve O’nun isim ve sifatlarmm ahlakiyla
sekillenmesini temin eder. Ozellikle secde hali, kulun en derin acziyetini idrak ettigi
ve fend makamina yaklastig1 andir. Bu noktada namaz, miisdhede ve miinacatm i¢ ige
gectigi bir tevhid tecriibesine doniisiir. Ibnii’l-Arabi’ye gdre, namazin ilahi hakikatiyle

ahlaklanmak; kulun her riikni idrak ederek, Rabbiyle kurdugu ezeli ahdi her vakit

1017 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 385; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. V, s. 162.

1018 Mevlana Celaleddin-i RGmi, Divan-: Kebir, ed. Sefik Can (Istanbul: Otiiken Yay., 2015), c. Il s.
134.

1019 Mustafa Tatg1, Yunus Emre Divam, (Ankara:TOBB Yay., 1997), c. Il, s. 166.
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yenilemesi ve bu bilingle varolusunun hakikatine yaklagsmasi anlamina gelir. Sonug
olarak namaz, ibnii’l- Arabi’nin nazarmda, kulun hem kendini hem de Rabbini tamid1g,

kemale erdirici bir vuslat vasitasidur.
3. Orucun ilahi Hakikatleri ile Ahlaklanma

Tasavvufi diisiinceye gore orug, insanin nefsani arzulardan armarak rihani
kemale ulasmasinda namazdan sonra gelen en 6nemli ibadetlerden biridir.2%2° Sgfiler,
Ozellikle Ramazan orucunu, kulun cismaniyetten siyrilip ilahi nir ile ahlaklanma
stirecinin bir vesilesi olarak gorurler. Bu yonlyle orug, nefsi terbiye ederek kalbi
saflastirmakta; boylece kul, maddi alemden melekit alemine dogru bir gecis
yasamakta ve ilahi hakikatlerin tecellilerine mazhar olmaktadir.'%?! Kur’an’da orucun
farz kilinmasinin gerekgesi olarak belirtilen “Ey Tman edenler sizden evvelki (immet)
lere yazildig1 gibi sizin iizerinize de oru¢ yazildr (farz edildi). Taki korunasiniz.”
(Bakara, 2/183) ayetindeki “...tdki korunasiniz” ifadesi, sifilerce sadece zahiri bir
korunma degil, kalbi ve batini bir takvaya ulagsma anlaminda yorumlanir. Mevlana ise
orugla ulasilan bu niirani hali, kozasindan ¢ikan pamugun beyazli§ina benzeterek,
nefsin diinyevi lezzetlerden uzak tutulmasi sayesinde kazanilan riihi safiyeti veciz bir
sekilde ifade eder.1%?? Bu baglamda orug, stfiler igin sadece bir ibadet degil, kulun
Rabbine yaklagmasinda arinmay1, korunmay1 ve ilahi ahlak ile ahlaklanmay1 saglayan

bir tecelligahtir.

Tasavvufl anlayista orug, diger ibadetlerden farkli olarak ilahi hakikatlere en
derin diizeyde acgilan bir ibadet olarak degerlendirilir. Hz. Peygamber’in aktardigi,
“Orug disinda kullarimin biitiin ibddetleri kendinedir. Orug ise benim i¢indir ve onun
miikdfatim ben veririm.”°? hadisine dayanarak sifiler, orucun Allah’a 6zel
kilinmasinin nedenini onun mahiyetindeki ihlas, gizlilik ve dogrudan ilahi yonelisle

aciklarlar. Bu baglamda, orug tutan kimse eger bu ibadeti sirf Allah rizasi igin, ilahi

1020 Safi Arpagus, Mevidand ve Islam, (Istanbul:Vefa Yay., 2007), s. 458.
1021 Uludag, Islam da Emir ve Yasaklarin Hikmeti, s. 87.

1022 Arpagus, Mevlana ve Islam, s. 450.

1023 Mislim, Siyam, 161, 163.
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hakikatler dogrultusunda gerceklestirirse, bu orug artik Allah’a ait bir nitelik kazanir.
Stfiler, orucun yalnizca zahiri boyutuyla degil, ayn1 zamanda batini derinligiyle de kul
lizerinde doniistiiricii bir etkisi oldugunu savunurlar. Onlara gore aglik, nefsin
arzularini bastirarak kalbi armdirir ve rithu terakki ettirir; bu sebeple aglik, siddiklarin
rihani gidasi kabul edilmistir. Tokluk ise nefsin beslendigi ve batinin mamur oldugu
bir durum olarak degerlendirilir.2%?* Bu yaklasim dogrultusunda, orug yalnizca maddi
anlamda yemekten uzak durmak degil, ayn1 zamanda ilahi huzura ermek i¢in bir vesile,

rihi tekamiiliin 6nemli bir duragi olarak goriiliir.

Seyh-i Ekber’e gore oru¢ tutmak sdretiyle ilahi bir nitelik zere Allah’a
yaklagmasi istenen kul, bu hakikati Gzere oru¢ tuttugunda ve bu oruclu vasfiyla
nitelendiginde, iste 0 zaman orucun miikafatin1 dogrudan YUce Allah tstlenmis olur.
Zira orug; sadece Allah ile kulu arasinda gizli olup, arada baska herhangi bir vasita
olmaksizm ifa edildiginden bu ibadetine verilecek karsilik da baska herhangi bir vasita

olmaksizin dogrudan Allah’tandir.1%%

Bu gergevede sifiler, “Orug benim icindir1%2 hadisini, orucun mahiyeti geregi
ilah1 bir sir tagidig1 ve tamahkar nefisleri bu sirra erismekten men etmek amaciyla bu
sekilde ifade edildigi seklinde yorumlamislardir. Seytanin orucu ifsat etmeye
yonelmesi, orucun tasidigi yiikksek manevi degeri sarsma ¢abasinin bir yansimasidir;
ancak Allah’a ait olan bir ibadet olmasi hasebiyle orug, seytanin niifuz edemeyecegi
bir sahaya aittir. Nefsin oruca yonelik tamahi ise, onunla kendini begenme ve riyaya
diisme tehlikesinde gizlidir. Bu baglamda, nefs yalnizca kendine ait olan bir seyle
gururlanabilir; oysa orug, Allah’a izafe edilerek bu begenmisligin 6niine geg¢ilmistir.
Ebl Hasan b. Ebi Zerr’in, bu izafeyi “ma’rifetullah” yani Allah’1 bilme ve tanima ile
iliskilendirmesi, orucun en derin batini hakikatine isaret eder.'?’” Kur’an’da Hz.
Meryem’in “Ben Rahman olan Allah’a orug¢ nezrettim. Bugiin, hi¢ kimse ile

konusmam” (Meryem, 19/26) ifadesi, stfiler i¢in orucun yalnizca fiziksel aglikla degil,

1024 H{ievird, Kesfii I-Mahc(b, s. 467.
1025 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 361; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. V, s. 112.
1028 Byharf, Savm, 2.

1027 Kelabazi, Ta arruf, s. 204.
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kelam1 kesmek ve halki terk ederek Hakk’a yonelmekle ilgili oldugunun delilidir. Bu
nedenle, orucun ilahi hakikatiyle ahlaklanmak isteyen salikin, oruglu iken halktan

perdeyi indirip yalnizca Hakk’1 temasa etmesi beklenir.

Ibnii’l-Arabi diisiincesinde orug, slikin her giin yeniden ahlaklanma siirecine
dahil oldugu bir rithani disiplin halini alir. Bu anlayisa gore orug hakikatine uygun olarak
tutuldugunda kul, Hakk’a ait olan "tenzihiyyet" sifatiyla sifatlanir. Bu sifat, Allah’a hicbir
seyin benzeyemeyecegi hakikatine isaret eder ve kulun da ancak bu sifatla Hakk’m
huztiruna yiikselebilecegi kabul edilir.1%?® Bir diger ifadeyle, ancak orucu bu hakikati
iizere tutarak baska seye benzemezlik sifatini tahakkuk ettiren kul, bu sifatiyla Hakk’in
huzlruna yiikselebilir ve yine ancak bu sifat1 lizere O’nu gorebilir. Boylece Hakk’in
huzuruna ¢ikan salik, artik nefsi varligin1 geride birakmis, miisahede halinde gorenin ve
goriilenin Hak oldugu bir hale ermistir.1%° Bu makamda rii’yet, nefsin degil; Hakk’m
izhar1 olarak tecelll eder. Orug ile gerceklesen bu manevi seyr u siilik, sabirla
birlestiginde, kulun “terki terk” diizeyinde bir vazge¢isle Allah’tan baskasini silmesine ve
ilahi huzura ulasmasina imkan verir.1%*°Bu yiizden orug, siifilere gore sadece bir ibadet
degil; Allah’m ahlaki ile ahlaklanmanm, O’nunla vuslatin ve fenaya ulagsmanin en giighi

yollarindan biridir.

Seyh-i Ekber bu baglamda orucu, hakikati itibariyla kul icin bir fiil ya da
hareket olmaktan ziyade bir “terk” olarak gorir. Clnki orucun harigte zahir? olarak
anlasilacak sekli bir varlig1 yoktur. Ibnii’l-Arabi’nin ifadesiyle orug, “viicQdi bir

ma’k{l” olmayip “ademi bir ma’kaldur.103!

Benzer bir sekilde Gazzali de orucun salt bir terk olusuna dikkat ¢eker ve orucu,
rihanilere en yakin cismanilere en uzak sey olarak tavsif eder. Yine bu itibarla ondaki
higbir seye muhtag olmama (Samedaniyyet) 6zelligine ve Allah ile kul arasinda bir sir

olusuna vurgu yapar. iste orucun bu sekilde bir terk ve Allah ile kul arasinda bir sir

1028 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 390; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 289-290.
1029 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 329; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. V, ss. 36-37.
1030 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 390; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 290.

1031 {bnii’l-Arabi, el-Fiitihdtii I-Mekkiyye, c. 11, s. 329-330; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. V, ss. 36-
39.
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olusuna kalben vakif olan arif iftar etse de orugludur.!®? Ciinkii o, bu sir tzere
biitiiniiyle diinyadan kendini tutmakta ve onu terk etmektedir. Ote yandan orug, diger
ibadetlerden farkli olarak disaridan gdzlemlenebilir bir fiile dayanmadigi i¢in “viicadi”
yani varlikta tezahiir eden bir sifata sahip degildir. Namazin kiyam, riikk(i ve secde gibi
bedensel hareketlerle; zekatin mali bir edimle; haccin ise belirli mekanlarda icra edilen
fiillerle yerine getirilmesine karsin, orug, bu tiir zahiri uzuvlarla icra edilen bir ibadet
degildir. Bu yoniiyle orug, “selbi” bir ibadet olup, daha ¢ok nefsin arzu ve isteklerinden
fergat etmeyi icerdiginden, batini ve gizli bir mahiyet tagir. Ibnii’l-Arabi’ye gore bu
gizliligi nedeniyle orug, dogrudan Allah ile kul arasinda kalir; kul beyan etmedikce
onun orug tuttugunu Allah’tan baska kimse bilemez.1%® Bu durum, orucun ihlasa
dayali en samimi ibadetlerden biri oldugunu ortaya koyar ve onun ilahi hakikatlerle

olan derin irtibatin1 vurgular.

Safiler, orug ibadetini yalnizca zahiri anlamda a¢ kalmaktan ibaret gérmez; bu
ibadetin batini boyutlarmi da dikkate alarak 6zellikle “savmu’l-kalp” (kalbin orucu)
kavrami etrafinda derinlemesine yorumlar gelistirirler. Onlara gore savmu’l-kalp,
kalbin masivadan, yani Allah’tan baska her seyden uzaklastirilmasi ve yalnizca
Hakk’a yoneltilmesidir.'** Bu anlayisa gore orug, sadece belirli vakitlerde tutulan bir
ibadet degil, Hakk’a yonelen salikin hayat boyu siirdiirdiigii manevi bir disiplin haline
gelir. Nitekim stfiler, orugla gelen aglig1 Allah’a niyaz, manevi tecriibe ve 1lahi ask ile
0zdeslestirmistir. Yahya b. Muaz’in “Eger aclik ¢arsida satilan bir sey olsaydi, ahiret
yolcularini ondan baska bir sey satin almamalar1 gerekirdi” s6zii, bu yaklagimi ¢arpici
bicimde Ozetler. Bu anlayista aglik, miiridler i¢cin niyaz; tevbekarlar icin tecriibe;
zahidler icin nefs terbiyesi (siyaset) ve arifler i¢in askin tezahiirii olarak dort farkli
manevi mertebeye tekabill eder. Tasi’nin aktardigi tizere, Sehl b. Abdullah’in

aciktiginda gii¢lenip, yediginde zayiflamas1 da bu batini anlayismn bir tezahiiriidiir.1%%°

1032 Ep(l Hamid Gazzalf, Medhalii 's-Stliik ila Menazili1-Malik, ed. Muhammed Riyad Malih (Sam:
Mektebetii’l-Evzal, 1385), s. 56.

1033 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 338; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. V, s. 55.
1034 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s. 418.

1035 Ep(l Nasr es-Serrac et-TGsi, el-Lima fi Tarihi t-Tasavufi’l-Islamiyyi, (Beyrut: Daru’l-Ktiibi’l
flmiyye, 2001), ss. 184-185.
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Boylece orug, sifi perspektifte insanin Hakk’a yonelisinde vazgecilmez bir i¢sel

yolculuga doniistir.

Tasavvuf ehli, orug ibadetini yalnizca bedenin a¢ kalmasi olarak degil, ayni
zamanda rGhun arinmasi ve kemale ermesi yolunda en etkili manevi disiplinlerden biri
olarak gormiistiir. Bu baglamda sifiler, diinyevi gidayir yalnizca ibadetlerini
sirdiirecek kadar almayi tercih etmis; bedenin hazlarina asir1 yonelmenin réhi
yiicelisin Oniinde ciddi bir engel olduguna dikkat ¢ekmislerdir. Zunntin el-Misri’nin
“Doyana kadar yiyip, kanana kadar i¢tigim biitiin zamanlarda ya Allah’a isyan etmis
ya da bir masiyete niyetlenmisimdir” sozii, bu yaklasimin ¢arpici bir drnegidir.}%*® Bu
baglamda sOff diisiincede orug, bedenin a¢ kalmasmin 6tesinde, nefsin terbiyesi ve
rihun olgunlagsmasi i¢in bir arnma vesilesidir. Bu sebepten orug, "meleklerin gidas1"
olarak nitelendirilmis ve maddi aghik degil, manevi beslenme yOntemi olarak
degerlendirilmistir. Orug sayesinde salik, diinyevi arzulardan uzaklasarak giinahlardan
korunur, kalbini tasfiye eder ve ilahi hakikatlerle ahlaklanma imkani bulur.?%%
Boylece orug, sufi diisiincede sadece ibadet degil, ayn1 zamanda ma’rifet yolunun

temel yap1 taslarindan biri olarak goriiliir.

Gazzali, Ihyaii Ulami’d-Din adh eserinde orucun nihai amacimi kalbin tasfiyesi
ve kiginin Allah’tan bagka her seyden beri olmasi seklinde tanimlar. Ona gore, orucun
hikmetini idrak eden bir kul, kalbine neyin faydali oldugunu kolaylikla ayirt
edebilir.1®Bu yaklasim, Mevlana’nin da orucu, Islam’m bes temel esasindan en ¢ok
nefsi tezkiye eden ibadet olarak gormesiyle ortiismektedir. Mevlana’ya gore, orugla
nefsin hakimiyetine son veren bir kisi, diger dini emir ve yasaklara riayet konusunda
daha guclu bir irade sergileyebilir.2%® Benzer sekilde, Osmanli sifilerinden Ismail
Ankaravi de Minhdcii’l-Fukard adli eserinde orucun ruhi olgunluk sagladigini

vurgular. Ankaravi, orucun ve aclhigin temel hikmetini “sehvetin kirilmasi ve tohmetli

1036 Sijhreverdt, Avarifu ’I-Maarif, s. 328.

1037 Annemarie Schimmel, Tanri 'min Yerylziindeki Isaretleri, gev. Ekrem Demirli, (istanbul: Kabalct
Yay., 2004), ss. 135-136.

1038 Gazzali, Thyaii UlGmi d-Din, c. |, s. 614.

1039 Apnnemarie Schimmel, Mevlana Celaleddin-i RGmi, gev. Senail Ozkan, (Istanbul: Otiken Yay.,
2005), s. 124.
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nefsin kahredilmesi” olarak aciklar. Ona gore, “karmlar aciktiginda bedenler
rihanilesir” prensibi geregi orug, kisiyi kalp huzuru igerisinde ibadet ve itaate devam
ettiren bir armma vesilesidir. Ayrica, ruhl mizacit galip, sehveti kirilmis ve fanilik
bilincine ulagmis kisiler i¢in orug tutmak, nefsin terbiyesi ve ilah1 yakimlik agisindan
daha da kiymetlidir.2%° Bu degerlendirmeler, siifi perspektifte orucun sadece fiziksel
bir aglik degil, kalbi saflastiran ve kulun manevi tekamiiliinii hedefleyen kapsamli bir

ibadet oldugunu ortaya koyar.

Ibnii’l-Arabi, orug ibadetini Fiitdhat-1 Mekkiyye’de ilahi isimler ve sifatlarla
iliskilendirerek, bu ibadeti sadece sekilsel bir uygulama degil, ayn1 zamanda ontolojik
ve ahlaki bir siire¢ olarak ele alir. Orug, ona gore sabir sifatiyla dogrudan baglantilidir

ve bu durum, “Sabir (orug) aydinliktir’1%4

ifadesiyle yer alan hadiste de agikca
goriilmektedir. Ibnii’l-Arabi’ye gore burada sabir ile kastedilen dogrudan oructur;
clinkii orug, aclk, susuzluk ve nefsin arzularma karst koyma gibi mesakkatleri
icermekte, bu yoniiyle sabrin bizzat kendisi olmaktadir. Ayn1 zamanda orug, hadiste
"ziyA" yani aydinlikla nitelendirilmistir.l%? Bu nitelendirme, orucun hem nefs
terbiyesinde bir disiplin olusuna hem de sonuglar1 itibariyle kulun manevi aydinlanma
ve hakikat bilgisine ulasmasimna aracilik ettigine isaret eder.'%*3 Boylece orug, sadece
sabir ile 6zdeslesen bir ibadet olmakla kalmaz, ayn1 zamanda kulun i¢sel diinyasinda
ma’rifet ve ndr tecellilerinin meydana gelmesine vesile olan ilaht bir hakikate doniistir.

Bu baglamda, orucu layikiyla eda eden kimse, sabir ve aydinlik sifatlariyla bezenerek

ilahi hakikatlerle ahlaklanmis olur.

Orug ibadetini yalnizca zahirl bir disiplin olarak degil, ayn1 zamanda ilahi
hakikatlere erisim araci olarak degerlendiren Ibnii’l-Arabi, bu ibadet in manevi
boyutlarini derinlikli sekilde ele alir. Ona gore orug, sabir, aydinlanma ve manevi kesif
gibi siilik siirecinin temel hallerini besleyen bir ibadet olmanin 6tesinde, kulun ilahi

sifatlarla irtibat kurmasina imkén taniyan bir araci vasif olma 6zelligini tasir. Bu

1040 fsmail Ankaravi, MinhaciiI-Fukara, haz. Safi Arpagus, (Istanbul: Vefa Yay., 2008), s. 200.

1041 Muslim, Taharet 1;Tirmizi, Daavat 86.

1042 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 388; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. II, ss. 285-287.
1043 bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1, s. 389; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. Il, ss. 287-288.



362

baglamda orug, kulun nefsani arzularimi terk ederek Allah’mn noksan sifatlardan
miinezzeh olusuna uygun bir hal i¢inde bulunmasi ve higbir seye muhta¢ olmayan
Samed isminin mazhar1 olan bir i¢ dengeye erismesi i¢in gerekli bir riyazet bigimi
olarak degerlendirilir. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabi’ye gére orug, zahiri smirlarm ¢ok
otesinde, kulun Hak Teala ile olan ontolojik yakmligini giiclendiren ve onu ilahi
ahlakla ahléklanmaya yonelten derin bir ibadet tir. Seyh-i Ekber, 6zellikle orucun
Allah’in "tenzihiyyet" ve "samedaniyyet" sifatlartyla olan bu yakin iliskisine dikkat
ceker. Bu baglamda, “O’nun benzeri hi¢bir sey yoktur” (Sura, 42/11) ayetini sik¢a
zikrederek,%** orucun Allah’in benzersizligini ve mutlak ihtiyagsizligmi temsil eden
sifatlariyla dogrudan baglantili oldugunu belirtir. Orug, yemekten, icmekten ve cinsi
yakinliktan uzak durmak suretiyle kulun kendisini diinyevi bagimliliklardan
arindirmasi ve boylece Allah’in miinezzeh sifatlartyla nitelik kazanmasi anlamina
gelir.1%¥ Bu yoniiyle orug, Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde sadece bir ibadet degil,
kulun Allah’a ait olan tenzihi ve samedi makamlarla ahlaklanmasini saglayan yiiksek

bir manevi hal olarak konumlanair.

Bu cercevede EDbG Talib el-Mekki, Allah ile arasindaki bu kuvvetli
munasebetten dolayr orucu, O’nun katindaki amellerin en sevimlisi olarak gorir. Bu
sebepten kulun ifa ettigi oruc ibadetinin ecrinin de Allah katinda oldugunu sdyler. Ona
gOre oructa samedaniyet ahlakindan nebzeler tasindigindan gizli bir ibadet olup, Allah
onu kendi zatina izafe etmistir.®*® Gazzali de ayni sekilde orug ibadetinin ilahi
hakikatleri ile ahlaklanmak icin aklin ndruyla nefsi ve sehevi arzular1 kirarak Allah’in
samedaniyet ahlakiyla ahldklanmanin gerekliligi izerinde durur. Ona gore bu manevi
terbiyeyi gerceklestiren birey, hayvani mertebeden c¢ikarak meleklerle ayni diizeye
ulasabilir. Bu durumda yalnizca Allah’a izafe edilen orug, tenzihiyyet yoniiyle bizzat
O’na has bir ibadet vasfin1 kazanir. Meleklerde bulunan ilahi miisdhedelerin insanda

da tecelli etmesiyle birlikte kulun Hak ile vuslata erismesi miimkiin hale gelir. Bu

1044 Thnii’l-Arabi’nin kiilliyatinda tenzih ilkesine vurgu yapmak izere sikca zikredilen bu ayet ayni
zamanda onun insan-1 kamil nazariyesini ifade etmek izere de zikredilir. Bkz. ibnii’l-Arabi, el-
Fiitiihatii'I-Mekkiyye, c. VI, ss. 29-30; Fusas, s. 49, 61; Chodkiewicz, Sahilsiz Bir Umman, s. 59.

1045 bnii’l-Arab, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 390; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. II, ss. 289-290.
1048 Mekki, Kitii I-Kul@b, c. 1, s. 256; TQsi, el-Lima, s. 168.
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manevi seviyeye ulagan kimse i¢in iftar ve sahur da siradan bir yeme-igme vakti
olmaktan cikar. Zira Gazzali’ye gore bu vakitler, Allah’in oru¢ vasitasiyla kuluna
tecelli ederek, kendi nimetlerini idrak ettirdigi 6zel zamanlara doniisiir.}*’ Boylece
kul, Allah’in cemal ve celal sifatlarmin tecellilerini miisahede eder; hayretle sarsilir ve

Hakk’1n kudretini derin bir idrak ile kavramaya baglar.

Ibnii’l-Arabi, oruc ve namaz ibadetlerini mukayeseli bir sekilde ele alirken, bu
iki ibadetin hakikatleri baglaminda miisdhede ve miinacat kavramlarini 6n plana
cikarir. Ona gore miisahede, oruca; miindcat ise namaza 6zgli bir boyuttur. Bu
cergevede Seyh-1 Ekber, namazin kul ile Rabbi arasinda ikiye ayrildigimi ifade eden
kutsi hadisi hatirlatarak, orucun boyle bir taksime konu olamayacagini belirtir. Zira
orug, kulun fiili olarak herhangi bir s6z veya hareketle katilmadigi, dolayisiyla sadece
Allah’a ait olan ve tenzihi bir nitelik tasiyan ibadet tdridir. Bu nedenle orug,
biitiiniiyle Hakk’a izafe edilir. Ibnii’l-Arabi, bu ayrmi daha da derinlestirerek
miisahede ile miindcatin bir arada bulunamayacagini, ¢linkii miisahede halinde kulun
ilah1 azamet karsisinda hayrete diistiigiinii; miinacat esnasinda ise kelam yoluyla ilahi
bir anlayisa (fehm) mazhar oldugunu ifade eder.**®Bu baglamda miisahede, tecellinin
siddetiyle idraki askiya alan bir hal iken; miinacat, kulun bilfiil konustugu, anlamaya
yoneldigi bir ibAdet tecriibesidir. Bdylece Ibnii’l-Arabi, oru¢ ve namazmn ilahi
hakikatlerini, stfice bir derinlikle ontolojik ve epistemolojik diizeyde ayirt etmeye

caligir.

Yukarida ifade edildigi lizere miisahedeyi oruca, miinicét1 ise namaza 6zgii bir
nitelik olarak degerlendiren Ibnii’l-Arabi, bu iki ibadet arasinda bilgi ve tecriibe
diizeyinde bir ayrim yapar. Ona gdre namaz, bir miindcat olusu bakimmdan fehm yani
anlayis ve idraki icerdiginden, ma’rifet agisindan miikasefeye karsilik gelirken; orug,
sOzsiiz bir hal ve tenzih vasfi tasimasi nedeniyle dogrudan miisdhedeye, yani tecriibi

rii’yete tekabiil eder.%*® Bu baglamda miikasefe, ilahT hakikatleri temsil eden manalara

1047 Gazzalt, Thyaii Ulami d-Din, c. 1, ss. 671-672.
1048 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1, s. 389; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. Il, ss. 287-288.

1043 Miguel Asin Palacios, El Islam Cristianizado Estudio Del “Sufismo”™ A Través De Las Obras De
Aben Arabi De Murcia, Madrid,1930. (Arapca’ya cev. Abdurrahman Bedevi, [bnii’l-Arabi,
Hayatuh( ve Mezhebuh(, Kahire, 1965) s. 218.
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ve ilahi isimlere yonelik bir a¢ilima karsilik gelirken; miisahede, dogrudan zati
tecellilere ve miisemmanin kendisine yonelmis bir temasadir. Ibnii’l-Arabi’nin bu
tasnifi i¢inde miikasefe, kesif olani latif hale doniistiiren bir siire¢ olarak miisahededen
daha kapsamli goriiliir.1®® Dolayisiyla Seyh-i Ekber’e gore, hal boyutunda orug
iistiinliik arz ederken; bilgi ve idrak bakimindan namaz daha derin bir ma’rifet yoludur.
Bu yaklasimla, onun orucu daha ziyade hali tecriibe; namazi ise ilim ve suur diizeyinde

gerceklesen bir idrak zemini olarak konumlandirdig1 sdylenebilir.

Ibnii’1-Arabi, seyr u siilik siirecindeki salikler agisindan orucu, Hak Teala’nin
miisahedesine ulastiran benzersiz bir seving ve vuslat vesilesi olarak goriir. Ona gore
orucu namazdan ayiran temel fark, kulun orug sayesinde dogrudan Allah’1 miisahede
etme imkanina sahip olmasidir. Bu degerlendirmesini, “Oruc¢lu igin iki seving vardir:

biri iftar aminda, digeri Rabbine kavustugunda’%*

medalindeki hadis iizerine yaptigi
yorumla temellendiren ibnii’l-Arabf, ilk sevinci hayvani ruha, ikinci ve esas sevinci
ise nefs-i natikanin ortadan kalkmasiyla, kulun tenzihiyet ve samedaniyet sifatlariyla
Hakk’a ulagsmasima baglar. Ona gére bu ikinci seving, diisiinme ve idrak kabiliyetine
sahip olan nefsin Rabbinden gelen hakikati kavramasiyla olusan dertni bir
mutluluktur.1%5? Bu yorum cergevesinde orug, kulun Hakk’a vasil olup O’nu dogrudan
miisdhede etmesini miimkiin kilan bir ibadet olarak degerlendirilirken; namaz, bu

anlamda daha ¢ok miinacét ve keldm boyutuyla smirh kalir. Dolayisiyla Ibnii’l-Arabf,

orucu manevi tahakkukun zirvesi olarak konumlandirir.

Mutlak samedaniyyet ve tenzihiyyet gibi ilahi niteliklerin yalnizca Allah’a
mahsus oldugunu vurgulayan Seyh-i Ekber’e gore kullar, oruglu oldugu stire igerisinde
yeme, igme ve cinsellik gibi seylerden uzak durarak bu sifatlara yaklagmaya caligsa da
onlar igin bu hal sadece izafi ve gegici bir nitelik tagir. Clinkii kulun uzak durdugu
seyler, onun varolugsal dogasmimn ve kulluk hakikatinin bir geregidir. Bu baglamda

[bnii’l-Arabi, Allah’a ait olan tenzihiyyet ve samedaniyyet sifatlarmnmn, kulda ancak

1050 fbnii’l-Arabi, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. IV, s. 187; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1X, ss. 239-
240 .

1051 Buharfi, Savm, 9; Mslim, Styam, 163.

1052 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 390; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. II, ss. 289-290.
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smirli bir sekilde ve tahakkuk diizeyinde ortaya cikabilecegini belirtir. Zira bu
sifatlarin mutlak anlamda insana ait olmast miimkiin degildir; boyle bir yaklagim,
insanin fitratina aykiridir. Bu nedenle kutsi hadiste orucun Allah’a izafe edilmesi, bu
ibddetin mutlak samedaniyyetle iliskilendirilmesinin ancak Allah i¢in gegcerli
oldugunu ifade eder. Kul bu sifatlarla ancak mukayyet ve ciiz’i diizeyde
nitelendiginde, Allah’a yakinlasma imkani bulur; fakat bu yaklasimda bile, ilahi

niteliklerin mutlaklig1 sadece Allah’a aittir.1%%3

Seyh-i1 Ekber’e gore kulun tabiat1 s6z konusu oldugunda kul agisindan bir
hakikati olmayan bu tenzihiyyet sifati, tabiatinin hilkmiinden miinezzeh olmak
stiretiyle Allah’in sifatlariyla ahlaklanmasiyla ilgili olarak kulun dikkatini ¢ekmek
tizere ona gegici olarak ilismis arizi bir durumdur. Ona gore Yice Allah, orucun yani
tenzthiyyet ve samedaniyyet sifatinin kula degil; asil kendisine ait oldugunu
zikretmistir.1%* Her ne kadar hakikati itibariyle “orug” Allah’a ait olsa ve kul da baz
ilahi sifatlar ile sifatlansa da kendi asli kulluk mertebesinden ve kullugunun bir
cliz’linii ifade eden oru¢ tutma vasfindan uzaklasamaz. Zira sifatlar degisse de
hakikatler degismez. Bu degisimle kul, kendi asli makdmindan ve hakikatinden
c¢ikmadan tahakkuk ettirdigi ilahi niteliklerle Hakk’in rengine boyanarak Allah’in

esmasiyla ahlaklanmis olur.

Seyh-i Ekber’e gore kul a¢ kalarak bir taraftan tenzihiyyet ve samedaniyyet
sifatlartyla ahlaklanirken; diger taraftan orucluyken biitiin bu uzak durdugu seylerin
tabiatinin geregi oldugunu, Allah’m kendisini bunlara nasil muhtag¢ kildigin1 diisiiniir.
En nihayet var olmada ve varligini siirdiirmede nasil Allah’a muhta¢ oldugunu idrak
eder. Orucluyken tenzihiyyet/samedéaniyyet sifatlarini tahakkuk ettiren kulun bu
hakikatini de Ibnii’l-Arabi kulun orucunu acip iftar etmesiyle ve ramazan aymna
miinhasir olarak teravih namazlarinda bu acziyet sifatlar1 lizere ayrica miinacatta
bulunusuyla ifade eder. Soyle ki; Seyh-i Ekber’e gore gece oldugunda kul, giindiiz
orucluyken nitelendigi bu sifatlariyla Hak Teala’nin huzirunda kiydma durur. Zira kul,

aksam iftar agtiktan sonra; orugluyken tahakkuk ettirdigi bu tenzthiyyet ve

1053 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 329; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. V, ss. 36-37.
1054 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 175; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. V, s. 140.
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samedaniyyet sifatlarinin ger¢ek anlamda kendisine ait olmadigini ve yine oruglu iken
uzak durdugu seylerden mutlak manada uzak duramayacagini bilmesi i¢in ona oruglu
olmadig1 gece vaktinde aciz, fakir, yoksul ve beslenmeye muhtag bir kul olarak teravih

kilmas1 emredilmistir.'%%®

Ibnii’l-Arabi, ramazan ayinda giindiiziinii oruglu olarak gegirip; gece de bu aya
has husiiyla teravih namazini kilarak gegiren kulun bu hélini ve bu hal lizere elde ettigi
sifatlari, Ramazan isminin Allah’1n ismi olmasi ve diger aylara nisbetle ramazan ayinin
Ustiinliigii sebebiyle en {istiin bir sifat olarak goriir.1%® Ona gére Hz. Peygamber’in
namazi “nir”; orucu ise “aydinlik” (ziyaun) olarak nitelendirmesi namaz ile orug
arasindaki bu irtibat1 gostermektedir. Zira aydinlik da en nihdyetinde bir niirdur. Onun
ifadesiyle, kulun giindiiz orucuyla bulundugu manevi hal nasil ise; gecesi de Oylece
olsun diye ramazanda orug ile namaz birlestirilmistir. Ramazanda kul, giindiiz Rabbani

sifatlara biiriinmek stretiyle O’nunla birlesir, geceleyin ise O birlenir.'%’

Allah’m adiyla anilan ve kulun bir ay boyunca tutarak bu isimle kusandig1 orug,
oncelikle Hak Teala’nin el-Mimsik ya da el-Masik ismiyle irtibatlidir. Zira Allah bu
isimleriyle yerleri ve gokleri tutar, onlarm ortadan kalkmasmi engeller. Insan ise
kendini “tutarak” bu isim ile once taalluk (ilisme, ilme’l-yakin), sonra tahalluk (ayne’l-
yakin, ahlaklanma) ve en sonunda ise tahakkuk (Hakka’l-yakin) eder. Bu baglamda
orug, insanin siirekli eylem i¢inde olmayla sartlanmigs ve Yaratici’ya yaklagmay1
mesakkatli ibadetlere baglamig algisma “bir sey yapmayarak” O’na yaklagsmanin
imkanin1 hatirlattig1 igin dnemlidir. Oyleyse denebilir ki orug, benzeri olmayan bir
ayda tutulan benzersiz bir ibadettir ve her yoniiyle Allah’in es-Samed ismini hatirlatir.
Diger yandan orug gizli bir ibadettir. Bir insanin kendisi a¢iklamadan orug tuttugu ve
ibadet yaptig1 bilinmez. Ciinkii oruglu, herhangi bir fiilde bulunmamaktadir. ibnii’l-

»1058

Arabi “Ramazan ay1 geldiginde cennet kapilar: agilir anlamindaki hadisin batini

yorumundan cennet ile ortinmek ve gizlenmek arasindaki iliskiye dikkat geker.

1055 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 332; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. V, s. 134-135.

1056 fbnii’l-Arabf, el-Fiitihatii I-MekKiyye, c. 11, s. 176-177; (a. mif.), FitOhat-: Mekkiyye, c. V, ss. 145-
147.

1057 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 175; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. V, s. 139.

1058 Byhar{, Savm, 5; Mslim, Styam, 1.



367

Cennetin gizlemek ve 6rtmek anlamiyla orucun gizliligi iliskili oldugu i¢in bu hadis

boyle zikredilmistir.1%%

Ibnii’l-Arabi, yukarida orug ibadetiyle iliskilendirdigi ilahi isimlerin yanisira
“el-Muhyi” ve “el-Miimit” isimlerinin tecellilerini de orug¢ ibadetiyle ilskilendirir.
Mazereti nedeniyle tutulamayan orug kefareti ve Ramazan orucuna miinhasir olarak
fakir kimselere 6denen fitir sadakas1 gibi, fakirleri yedirme bahsinde zikrettigi tizere,
bir fakire hayatini idame ettirmesini saglayacak bir yemek vererek onun karnimni
doyuran kimsenin, Hak Teala tarafindan “el-Muhyi” (hayat veren) ismiyle
ahlaklandirilacagini sdyler. Ayrica Ramazan ayina, ihlash bir niyet ile baglamak, nefsi
hosnut eden seylerden uzak durmak, orug ibadetinin ilahi hakikatleriyle ahlaklanmak
arzusuyla orug tutmak, kulda bu ibadeti nedeniyle “el-Miimit” ismiyle ahlaklanmay1
saglayacagini belirtir.2%%° Diger taraftan kul, her bir vesileyle kendisiyle tartisan, orug
tutarken de tabiat1 geregi olan seylerden uzak kaldigi i¢in kul ile ¢ekisip duran ve bu
anlamda da kul i¢in getin bir diigman olan nefsinin istek ve arzularina baskin ¢ikip onu
ezdigi i¢in kahr ve galebe ¢alma nitelikleri (el-Kahhar, el-Galib) a¢isindan da Allah’in
bu isimlerinin tecellilerine nail olur. Iste bdylece kul, tipki diger ibadetlerde oldugu

gibi orug ibadetinin de hakikatleriyle ahlaklanir.6!

Goriildiigii tizere Ibnii’l-Arabi, orug ibadetinin ilaht hakikatleriyle kulun ahlaki
tekdmiilii arasindaki iliskiyi ele alirken, kulun ildhi sifatlarla nitelendirilmesini
merkezi bir tema olarak isler. Bu baglamda orug, bir yandan kul ile Rabbi arasinda
cem’ hakikatini ger¢eklestiren, yani samedaniyyet gibi agkin sifatlar zemininde bir
yakinlik kuran bir vesile olarak degerlendirilirken; 6te yandan ser‘1 diizlemde ibadetin
kula nispet edilmesiyle birlikte, mutlak tenzihiyyet ve samedaniyyet sifatlarinin
yalnizca Allah’a ait oldugu vurgulanarak, kulluk ile ulGhiyet arasindaki ontolojik fark
da belirgin bir bicimde korunur. Ibnii’l-Arabi, bu ¢ift yonlii yaklasimini, Ramazan

ALY

aymda indirilen Kur’an’m isimlerinden biri olan “Furkan” kavramiyla temellendirir.

Zira Furkan, hak ile batili ayiran ilahi 6l¢iiyii ifade ederken; “Kur’an” ise lafzen ve

1059 Ekrem Demirli, /bnii’I-Arabi Metafizigi, ss. 310-315.
1060 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 352; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. V, s. 90.
1061 bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 359; (a. mlf.), Futdhat-r Mekkiyye, c. V, ss. 106-107.
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manen cem’ (bir araya getirme) anlammi tasir.1%? Boylece ibnii’l-Arabi’ye gore,
Ramazan ay1 hem cem’ hem de ayirim sirrin1 barindirmakta; orug da bu sirrin ibadet
diizlemindeki yansimasi olarak kulun hem Allah’a yakinlik kazanmasina hem de

kullugunun idrakine vesile olmaktadir.

Bursevi de Serhu Suabi’l-Iman adli eserinde oru¢ ibadetinin ilahi
hakikatleriyle ahlaklanmak dileyen kullarin, bu gayeye ulagmak i¢in orucunu manevi
zirhlartyla donanmasi gerektigini ifade eder.!%® Bu baglamda; niyet ve maksadi
saglamlastirmak, nefsin isteklerine karsi ¢ikmak, organlar1 haramlar ve siipheli
seylerden korumak, yenilen seyin helal olmasina dikkat etmek, kalbi kollamak,
Hak Teéld’nin zikrine devam etmek, rizik konusunda fazla hirsli olmamak gibi
rihun yicelmesini saglayan davraniglar, oru¢ ibadetinin ilaht hakikatleriyle
ahlaklanmay saglamada diger ulvi meziyetlerdir.1%* Bursevi’nin bu yaklasimi, Ebd
Talib el-Mekki’nin alt1 organin muhafazasina dair tasnifiyle desteklenir. Mekki’ye
gore oru¢ tutan kimse; goziinlii bakista derinlesmekten, kulagmi haram sozleri
dinlemekten ve batil ehliyle vakit gecirmekten, dilini faydasiz ve zararh
konusmalardan, kalbini Allah korkusu disindaki fikir ve temennilerden, elini harama
uzanmaktan, ayagmi ise hayir olmayan islerde kullanmaktan sakmmalidir.2%® Bu
sartlar, orucun batini yoniinii tamamlayarak, kulun orug¢ vasitasiyla ilahi ahlak ile

donanmasit mimkun kilar.

Gazzali ise Jhyd adli eserinde orug ibadetini, manevi derinligi bakimindan ii¢
diizeyde degerlendirir. Birinci diizey, mii’'minlerin geneline (avam) ait olan ve sadece
zahiri yonleriyle sinirli kalan; yani yeme, igme ve cinsi miinasebetten uzak durmay1
esas alan oructur. Ikinci diizey, seckin mii’minlerin (havas) orucudur ve bu, azalarin
giinahlardan korunmasmi da kapsar: goziin harama bakmamasi, dilin giybetten
kaginmasi, ellerin ve ayaklarin giinah islememesi gibi. En yiiksek diizey olan Gglnci

mertebe ise en seckinlerin (havassu’l-havass) orucudur ve bu, kalbin tamamen

1062 fhnii’l-Arabi, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 11, ss. 368-369; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. V, ss. 128-
130.

1063 Byrsevi, Serhu Suabi’l-Iman, s. 114.
1084 T{isf, el-Lima, s. 169.

1065 Mekki, Kitii I-Kul@b, c. 111, ss. 366-367.
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Allah’tan baskasma kapanmasidir. Boyle bir orug, sadece kiyamet giiniiniin
dehsetinden baska bir durumu diisiinmekle bozulur.'%% Baz: sifiler de orucu; ruhun,
aklin ve nefsin orucu olarak tasnif ederler. Bu tasnife gore ruhun orucu, ihtirasl
olmamak; aklin orucu, heva ve hevese aykir1 hareket etmek; nefsin orucu da yeme,
icme ve haramdan uzak durmak olarak tanimlanir.}%®” Gazzali, bu méanevi oruglari bir
riyazet bigimi olarak degerlendirir ve bu sayede nefsin arzularindan arinan kimseyi,
kozasindan ¢ikan kelebek gibi 6zgiirlesen bir varlik olarak tasvir eder. Ger¢ek anlamda
oruc¢ tutarak ilahi hakikatlerle ahlaklanan ma‘rifet ehli ise, kalplerini masivadan
temizleyerek sadece Allah’a yonelirler.1%%® Zira orug ibadetinin ilahi hakikatleri ile
ahléklanan ma’rifet ehlini digerlerinden farkli kilan sey, onlarin géniillerini diinyevi
mesgalelerden arindirip masivayi kalpten silmeleridir. Onlar, oruglu iken Allah’tan
baskasini diisiindiikleri bir an oldugunda oruglarinin bozulacagina ve hatta iftar
edecekleri yiyecekleri akildan ge¢irmenin dahi oruglarma zarar verecegine
inanirlard1.1%® Gazzali’ye gore peygamberlerin, siddiklarn ve Allah’a yakmn kullarin

(mukarrebiin) orucu da bu sekilde, tiim benligiyle Hakk’a yonelmis bir oructur.

Orug ibadetini zahiri ve batini boyutlariyla ele alan Abdiilkadir Geylani ise bu
ayrimi, “seriat orucu” ve “tarikat orucu” seklinde iki kademeye ayirarak ifade eder.
Ona gore seriat orucu, giindliz vakti yeme, igme ve cinsel iliskiden uzak durmayi
iceren zahir1 bir ibadet seklidir. Ancak bu, orucun yalnizca digsal yoniinii temsil eder.
Tarlkat orucu ise, sfl bir perspektifle, kulun tiim zahiri ve batini azalarmi haram,
mekruh ve kotii fiillerden korumasini gerektiren daha derin ve ahlaki bir ibadet
anlayisini ifade eder. Geylani’ye gore kendini begenme, kibir, cimrilik gibi kalbi ve
ahlaki zaaflar tarikat orucunu ifsat eden unsurlardir.'°”® Bu yaklasim, orug ibadetini
sadece bedensel bir aglik olarak degil, ayn1 zamanda nefsin arindirilmasi ve kalbin

tasfiyesi siireci olarak goren tasavvufi anlayisi yansitmaktadir.

1066 Gazzali, Thyaii UlGmi d-Din, c. |, s. 602.

1067 Kugeyri, er-Risaletii’I-Kuseyriyye, s. 136.

10688 Gazzalt, Thyaii UlGmi d-Din, c. 1, ss. 663-664.
1069 Gazzali, Thyaii UlGmi d-Din, c. |, s. 668.

1070 Geylant, Sirru I-Esrar, s. 75.
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Gonlin ve zihnin boylesine kotu hasletlerle giinaha kaymamasi igin stfiler,
orucu bir riyazet egitimi olarak gérmiislerdir. Orucu méanevi olarak besleyen riyazet;
tasavvufta kisinin, nefsine ve bedenine ait arzular1 blyuk bir gayretle terk etmek veya
en aza indirgemek icin tamamen ibadetle mesgul olmasi demektir. Biittin bu yonleriyle
orug, miicahede ve riyazeti besleyerek nefsin eksiklerini en aza indiririr ve onlar1
uygulanan bir disiplin haline getirir.1%’ Boylece kisi her halinde, nefsini degil;

Rabbinin nidasmi igitmis olur.

Seyh-i Ekber, Hz. Peygamber’in orug tutana, kot s6z soyleyerek kavga etmek
isteyen bir kimseye karsi, “Ben oru¢luyum!”” yoniindeki tavsiyesini de riyazet orucuyla
aciklar. Buna gore boylesi bir halde iken “Ben orugluyum!” diyen bir kimse aslinda,
“Ey benimle kavga etmek isteyen, bana séven kisi! Ben senin yaptigin seylerden uzak
durup, onlar1 yapmayanim, ben terk edenim (ene tarikun).” demektedir.1%2 iste bu
anlamda Seyh-i Ekber’e gore orug; kulun riyazetle orug tutarak nefsini hazlardan

alikoyup tutmasi (imsak) ve ruhen yicelmesi anlamlarina gelmektedir.

Sonug olarak orucun ilaht hakikatleri ile ahlaklanacak kisinin kalbini mesgul
edecek, kendisini Allah’1 hatirlamaktan alikoyacak her seyden gd6zinl, kulagini,
midesini ve bitun bedenini ¢ekip korumasi gerekir. Bu baglamda degerlendirildiginde
hakikat ehli kimseler icin 6mir butindyle bir oru¢ demektir. Bu kimseler
nefislerindeki arzularm aksine mana boyutunda surekli tuttuklar1 bu orucun bir
hediyesi olarak Rableri katinda ilahi isim ve sifatlarin hakikatlerine varmislardir. Bu
kavrayisla kisi sadece O’na muhtag oldugunu fark eder. Ayrica oru¢ miicahede ve
riyazeti besleyerek nefsin eksiklerini en aza indirir. Dolayisiyla orugta temel maksat
nefsi 6ldirmek degil; aksine nefse muhalefet ederek onun isteklerini en aza indirmek

sretiyle kulun ahlaklanmasini saglamaktir.
C. MALTIBADETLERIN iLAHI HAKIKATLERI iLE AHLAKLANMA

Insan, hem maddi hem de ruhi boyutlardan olusan ¢ift yonlii bir varlik

oldugundan, yalnizca bedensel ihtiyaglarinin degil, ruhunun da beslenmeye muhtag

1071 Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, ss. 53-54.
1072 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 330; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. V, s. 38.
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oldugu sifi diisiincede temel bir ilkedir. Stfilere gore, kisi ibadet ve zikirle ruhunu
beslemedigi takdirde, bedeni tarafi agir basar ve bu yon, bir miknatis gibi kisiyi
asagiya, yani diinyevilige dogru ¢eker. Bu durum, ruhun maddiyatla kirlenmesine,
kalbin kararmasina ve zihnin korelmesine yol agar; boylelikle kisi, manevi ve ahlaki
hakikatleri idrak edemez hale gelir. Oysa kalp, ahlaki hakikatleri idrakten mahrum
kaldiginda, ilahi sir ve hikmetlerin miisdhedesi de miimkiin olmaz. Bu sebeple stfiler,
her bir ruhsal hastaligin ancak kendi cinsinden bir ibadetle ve o ibadetin temelinde
yatan ilaht ismin tecellisiyle tedavi edilebilecegini savunurlar. Sifi anlayista her
ibadet, yalnizca bir fiil degil, ayn1 zamanda belirli ilahi isimlerin yeryuzindeki birer
yansimasidir.2°”® Bu yaklasim, ibadetlerin sadece sekilsel uygulamalar olmadigini;
aynt zamanda Allah’in isimleriyle kurulan derin bir ontolojik irtibatin tezahiirii

oldugunu ortaya koyar.

[1ahi isimlerle ibadetler arasindaki iliskiyi temel alan sifi yaklagim, her bir
ibadetin belirli isimlerin tecellisi olarak tezahiir ettigini ve kulun bu ibadetleri yerine
getirirken o isimlerle ahlaklanarak kemale eristigini savunur. Bu ger¢evede daha 6nce
namazin “en-Nar” ve “el-Hayy”, orucun ise “el-Adl” ve “es-Samed” isimlerinin bir
yansimasi oldugu ifade edilmisti. Ayn1 sekilde mali bir ibadet olan zekat ile kurban;
hem bedeni hem de mali bir ibadet olan hac ve umre de belirli ilahi isimlerin mazhar1
olarak degerlendirilmistir. Stfilere gore bu temel ibadetlerin her biri, ya dogrudan
Rabbimizin isimlerinden birine ya da insani hakikatlerden birine mensuptur ve bu
mensubiyet dogrultusunda ilahi tecelliler tasir. Ornegin “el-Kuddds” isminin bir
yansimasi olan zekat, ayn1 zamanda “el-Cid” ismiyle de iligkili olup comertligin
manevi bir tezahiirlidlir ve ihtiya¢ sahiplerine ulasan bir rizik hiikmii tasir. Zekatin
ilimle iliskilendirilmesi “el-Hayy”, nisap Ol¢iisiiyle sinirlandirilmasi “el-Alim” ve “el-
Muksit”, sadece zenginlere farz olusu ise ‘“el-Kadir” isminin yansimasi olarak

yorumlanir.'”* Bu yaklasima gore kul, bu ibadetleri eda ederken yalnizca dini bir

1078 Hucvirf, Kesfii I-Mahc(b, ss. 459-460

1074 Nizamettin Karatas, “Kadi Burhaneddin’in Iksirii’s-Seadat Adli Eserinde Ibadetlerin Sirlar1”,
Tasavvur/Tekirdag [lahiyat Dergisi, (Ankara: Iksar Yay., 2018), c. 4/1, ss. 123-165.
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vecibeyi yerine getirmis olmaz; ayni zamanda ilahi isimlerin hakikatleriyle

ahlaklanma siirecine de katilmis olur.

Safiler, ayn1 sekilde hac ibadetinin her bir sathasinin ayri ayri, ilaht isimlerin
yansimasi oldugunu ve kulun kemale olan yolculugunda temel yap1 tast gorevi
gordigiinii ifade ederler. SUfiler, hac ibadetini sadece fiziksel bir yolculuk olarak degil,
ilah1 isimlerin tecellileriyle sekillenen der(ini bir arinma stireci olarak degerlendirirler.
Onlara gére haccin her bir riikknii, belirli bir ilahi ismin mazharidir ve bu yoniiyle hac,
kulun bu isimlerle ahlaklanmasina vesile olan bir ibddet formudur. Haccin ilk fiili olan
telbiye, kulun niyet ve iradesini ortaya koymasi yoniiyle “el-Miirid” isminin bir
yansimasidir. Menasiki bilme zorunlulugu ise bu ibadeti ‘“el-Alim” ismiyle
iliskilendirirken, ibadetin canlilik ve suurluluk i¢inde eda edilmesi “el-Hayy” isminin
tezahurudir. Hac ibadetinin yiikiimliliik sartlarindan olan istitaat (giic yetirebilme)
kavrami, “el-Kadir” ismiyle; maddi fedakarlik boyutu ise “el-Cad” ismiyle
iligkilendirilmistir. Ayrica stfilere gore haccin batini boyutunda, nefsi arindiran ve
adaletli bir sekilde hak Olgiilerine yoOnlendiren Ozelligi, “el-Muksit” isminin
tecellisidir.2°”® Bu dogrultuda, hac farizasin1 hakkiyla eda eden kisi, ilahi isimlerin
kiilli bir tecellisine mazhar olur ve bu tecellilerle ahlaklanarak manevi kemale dogru
yol alir. Hac, sfi anlayista sadece bir ibadet degil, ayn1 zamanda kulun nefsani

arzulardan siyrilarak ilahi isimlerin nuruyla arinma siirecidir.
1. Zekat ve Sadakann [1ahi Hakikatleri ile Ahlaklanma

Ibnii’l-Arabi, her ibadeti ilahi bir isim ve bu ismin tecellileriyle iliskilendirme
yaklagimi gergevesinde, zekat ve sadaka ibadetini de Allah’in “er-Rahman” ismiyle
irtibatlandirir.1°’® Ona gore zekat vermek ve tasaddukta bulunmak, kulda rahmet ve
merhamet duygusunun tezahiirii olup, bu fiiller vasitasiyla kul “er-Rahman” ismiyle
ahlaklanir. Seyh-i Ekber, bu goriisiinii Hz. Peygamber’e nispet edilen “Namaz nardur,

sadaka burhdndir, oru¢ sabirdir, hac ise ziyadir”*°" mealindeki hadis ile temellendirir

1075 Karatas,“Kadi Burhaneddin’in Iksirii’s-Seddat Adli Eserinde Ibadetlerin Sirlar1”, Tasavvur/
Tekirdag Ilahiyat Dergisi, c. 4/1, ss. 123-165.

1076 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 295; (a. mlf.), Fut(hat-r Mekkiyye, c. 1V, ss. 402-403.

1077 M{islim, Taharet, 1; Tirmizi, Daavat, 86.
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ve burada gegen “sadaka” kelimesinin, Kur’an’da sik¢a es anlamli olarak kullanilan
“zekat”1 da kapsadigmi belirtir. Ancak o, zekat ve sadaka arasinda terminolojik bir
ayrim yapar: Zekat, dinen farz olan ve belirli sartlarla yiikiimliilik altina giren bir
ibadet iken; sadaka, goniillii olarak verilen, zorunluluk arz etmeyen infaktir. Bu
baglamda Ibnii’l-Arabi, goniilli sadakalar1 “karz-1 hasen” (giizel borg) olarak
nitelendirir ve Kur’an’daki ilgili ayetlere dayanarak Allah’a verilen bu tiir borcun
yiiksek bir manevi karsiliga vesile olacagini vurgular.2°’® Bu yorum, sifi gelenekte
zekatm sadece sosyal degil, ayn1 zamanda der(ini bir ahlak boyutu tasidigini da ortaya

koyar.

Bu baglamda “Artma, aritma, iyi hal ve bereket” anlaminda kullanilan zekét
kavrami, 1stilahta dinen zengin sayilan Miisliimanlarin malindan alinip fakir sayilan
kimselere verilmek Gzere ayrilmis belli orandaki pay: ifade eder. Ihtiyac sahibi olan
kimselere verilmek (izere miktar1 belli olmayan bagis ise sadaka olarak adlandirilir.207®
Allah rizasin1 kazanmanin yaninda, dini ve ahlaki degerleri yiicelten bir 6zellige sahip
olan bu ibadet sayesinde zengin, cimrilik hastaligindan ve mal hirsindan kurtulup zekat
ve sadaka ibadetinin ilahT hakikatleri ile ahlaklanirken; fakir kimse ise ac¢lik vb.
imtihanlar nediyle Rabbine olan hamd ve siikriinii eksiltmeyerek ondrlu bir sekilde

ihtiyacini giderir, 08

Gazzall, Kur’an-1 Kerim’de namazdan hemen sonra zekatin emredilmesini
(Bakara, 2/110) derin bir hikmete dayandirarak, bu iki ibadetin birbirini tamamlayan
yonlerine dikkat ceker. Ona gore bu ayetin hakikatini idrak edebilmek icin kulun
oncelikle nefsin cimrilik gibi ahlaki zaaflarindan armmasi, mal ve miilk karsisinda
kulluk suurunu muhafaza etmesi gerekmektedir. Zira zekat, sadece bir mal paylagimi
degil; ayn1 zamanda kulun kalbini diinyevi bagliliklardan temizleyerek, Allah ile olan
bagni giiclendiren bir arinma vesilesidir. Bu baglamda Gazzali, kulun Rabb’iyle olan

iliskisini zedeleyebilecek diinyevi unsurlarin basinda gelen mal sevgisinin, ancak

1078 1bnii’l-Arabi, el-Fiitahdtii I-Mekkiyye, c. 1, s. 388; c. 11, s. 249; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. I,
ss. 585-587; c. IV, ss. 304-305.

1079 fbn Manzdr, “zky”, Lisanii’l-Arab, 6/65.

1080 Sentiirk-Yazicy, Isidm ITmihali, s. 292.



374

zekat ve sadaka ibadetleriyle asilabilecegini belirtir. Nitekim cimrilikten siyrilan bir
kulun, Allah’m comertligini yansitarak ilahi ahlakla ahliklandigni vurgular.%8! Bu
yaklagim, Gazzali’nin ahlak merkezli ibadet anlayisinin temel taslarindan birini

olusturur.

Ibnii’l-Arabi, zekdtin bir burhin, yani ilahi hakikatlere dair acik bir delil
olusunu, insanin tabiatinda var olan hirs ve cimrilikle temellendirir. Ona gore insan,
Kur’an’da da belirtildigi tizere, aceleci, sikayet¢i ve elindekini korumaya meyyal
olarak yaratilmistir (Me’aric, 70/19-21). Bu fitri 6zellikler, insan1 vermekten alikoyan
ve biriktirmeye yonelten egilimlerdir. Bu nedenle tasaddukta bulunmak ya da zekat
vermek, insanin dogal egilimlerine aykir1 bir davranis olup, ildhi bir yonelisin
isaretidir. Ona gore bu durum, kulun nefsindeki cimrilik engelini asarak Allah’a
yoneldigini gosteren agik bir manevi delilidir.}°®?Boylece zekat, kulun nefsini

arindirarak ilahi ahlakla biitiinlesmesini saglayan bir vasita haline gelir.

Zekat ibadetinin ilaht hakikatleriyle ahlaklanmak isteyen bir kul igin, bu
ibadetin en 6nemli boyutlarindan biri ihlastir. Stfiler, zekatin gizlice verilmesini ve bu
infakin baskalariyla paylasiimamasini, kulun riya ve gosteristen korunmasi agisindan
zaruri goriirler. Bu anlayis, Bakara Stresi 264. ayetinde zikredilen ve sadakanin
gosteris, basa kakma ve eziyet ile bosa ¢ikabilecegini ifade eden uyariyla dogrudan
iliskilidir. Ayette gecen “menn” kelimesi, verilen zekat: hatirlatmak; “eza” kelimesi
ise bunu agikca sdyleyip kisiyi rencide etmek anlamimnda yorumlanir.182 S(ffler bu tiir
davranislarin, infakin manevi degerini ortadan kaldiracagma inanirlar. Bu baglamda
kulun, mali ibadetini ifa ederken hem nefsini arindirmasi hem de Allah’m “el-Latif”,
“el-Ganiyy” ve “es-Sekilir” gibi isimlerinin tecellileriyle ahlaklanarak, infakini sadece
Hakk’in rizasim kazanma niyetiyle gerceklestirmesi gerekir. Boylece zekat, kulun

manevi tekamiiliine hizmet eden bir arinma vesilesi haline gelir.

1081 Gazzali, el-Erba i, s. 76.
1082 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. VIII, s. 79; (a. mIf.), Fut(hat-: Mekkiyye, ¢. XVII, s. 254.
1083 Mekki, Katil-Kuldb, c. 111, s. 348,
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Buyuk safilerden Ebl Nasr es-Serréc, el-Lima adli eserinde, zekat ibadetinin
sadece zahiri hiikkiimlerle sinirli kalmamasi gerektigini, batini boyutlariyla birlikte tam
bir bitiinliikk arz ettiginde ger¢ek anlamimna ulagtigini vurgular. Ona gore, ilahi
hakikatlerle ahlaklanmak isteyen bir salik, bu ibadeti icra ederken dort temel prensibe
riayet etmelidir. Birincisi, malin helal yollardan kazanilmasidir; zira helal kazang,
ibadetin kabulii icin bir &n sarttir. Ikincisi, kazanilan malin kibir ve iistiinliik vesilesi
haline getirilmemesi gerekir. Ugiinciisii, kisinin ailesine kars1 cdmert ve giizel ahlakli
davranmasidir ki bu, sosyal sorumlulugun bir tezahiiriidiir. Dordiinciisii ise zekat
verilen kisiye minnet ederek eziyet edilmemesi, onu rencide edecek tutum ve
davramslardan uzak durulmasidir.’%®* Es-Serrac’m bu yaklasim, siifilerin diger ahlaki
konularda oldugu gibi, zekat ve sadaka hususunda da hem zahiri hem batini yonleri

esas alan ortak bir yontem gelistirdiklerini ortaya koymaktadir.

Abdulkerim el-Cili’ye gore zekat ibadeti, ilahi hakikatlerle ahlaklanmak
isteyen kulun Hakk’i halktan {istiin tutarak tezkiye silirecine yonelmesinin bir
ifadesidir. Bu yaklasim, s0fi gelenegin temel ilkelerinden biri olan “Hakk’in
miisahedesini, halkin miisahedesine tercih etme” diisturuna dayanmir.’%®%Zekat, bu
baglamda sadece maddi bir yiikiimliiliik degil, ayn1 zamanda kulun Rabbinden gelen
nimetleri paylagsmak suretiyle, o nimetlerin hakiki sahibinin Allah oldugunu idrak
etmesidir. Bu idrak, kulun Hakk’1 ancak Hakk ile zikretmesi ve O’na ancak O’nunla
stikretmesi bilinciyle gergeklesir. Boylece zekat vasitasiyla nefsini arindiran kimse,
Rabbi tarafindan kendisine verilene razi olur; ruhunu ve bedenini tevazu ile siisler. Bu
tevazu ise kulun hem gelecege doniik mal biriktirme hirsin1 hem de diinya ile ilgili

cogalan emellerini dizginleyerek, manevi olgunlasma siirecine katki saglar.

Ancak su da iyi bilinir ki insan nefsi, mali sevmek ve biriktirmek 6zelliginde
yaratilmigtir. Dolayisiyla malda comertlik yaratilistan gelen bir huy (hulk) degil
sonradan kulun ahlaklanmas: (tah@lluk) ile gergeklesen bir durumdur. Bu anlamda

Zekéat/sadaka vererek coOmertlikte bulunmak, nefsin fitratma muhalefet etmek

1084 T(sf, el-Lima, s. 162.

1085 Abdilkerim b. brahim el-Cilf, el-Insanii’I-Kamil, (Beyrut: Daru’l-Kitibi’I-ilmiyye, 1997), s. 268.
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anlamina geldigi icin zor, getin bir ibadettir.1%8 Bu sebepten kul, sahip oldugu seylerin
zekatini verirken nefsin tabiatinin digina ¢iktigindan ve sinirlarini zorladigindan zekat
vermek nefse agir bir yiikiimliliik olarak goriniir.2%7 Iste bu itibarla, maldan Allah’m
hakk1 olarak ayrilip verilen zekat, kulun nefsinin fitri cimriliginden kurtularak en

nihayetinde ilaht bir nitelik olan cémertlikle ahlaklandigina dair apagik bir burhan olur.

Zekat ibadetini yalnizca maddi bir yiikiimliiliik olarak degil, nefsi manevi
kirlerden armdiran derin bir tasfiye siireci olarak degerlendiren Gazzali’ye gore nasil
ki bedeni kirler suyla temizleniyorsa, nefsin manevi kirleri de zekatin hesaplanip hak
sahiplerine verilmesiyle armir. Bu goriisiinii, Kur’an da gecgen “Nefsini kotuliklerden
armdwran kurtulugsa ermis, kotiiliiklere gomen de ziyan etmistir.” (Sems, 91/9-10)
ayetlerini dayanak gostermek suretiyle temellendirir. Gazzali, bu anlamda nefs
unsurunu, insandaki ilaht hakikatleri yansitan bir ayna olarak goriir ve bu aynanin
Allah’a layik hale gelebilmesi i¢in kotii sifatlardan temizlenmesi gerektigini belirtir.
O, giizel ahlaki imanin yarisi, peygamberlerin sifati1 ve siddiklarin en faziletli ameli
olarak tanimlarken; kotii ahlaki ise manevi bir felaket ve insani seytanin eline diisiiren
bir sapkinlik olarak niteler.’°® Bu baglamda sifiler, ger¢ek zekat: yalnizca maldan
vermek degil, nefsin isteklerinden vazgegip varliktan feda etmek, yani canla tasadduk
etmek olarak yorumlarlar. Mevlana’ nin ifadesiyle bu, asiklarin Allah’a layik bir ayna
olabilme gayretidir.1% Zira kendi benligini Hak Te&la yolunda feda eden kimse,
O’ndan sonsuz bir varlik ve ebedi bir hayat kazanir. Ancak bu kemale erisebilmek,

sehvetlerin izalesi ve nefsin arzularmim kontrol altina alinmasiyla miimkiindjir.

Bu baglamda Ibnii’l-Arabi, zekat ve sadaka ibadetlerini yalnizca toplumsal
yardimlagma baglaminda degil, derin bir i14hi hakikatin tezahiirii olarak yorumlar. Ona

gore, sadaka verme eylemi, mutlak mulk ve comertlik sahibi olan Allah’a yoneltilmis

1086 «Sadaka” (sadku) kelimesin 6zellikle kilig ve ok icin kati, saglam, sert, getin, egilmez, salabet vb.
manasina kullanimi hakkinda bkz. ibn Manzur, Lisdnu I-Arab, c. 1V, s. 2419.

1087 fbnii’l-Arabi, el-Fiitiihati'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 250-251; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1V, ss.
305-308.

1088 Gazzall, Thydii UlGmi d-Din, c. 111, ss. 595-596.

1089 Muammer Cengiz, “Ismail Hakki Bursevi’de Ibadetler Metafizigi”, Din Bilimleri Akademik
Arastirma Dergisi, (2016), c. 16, S. 3, ss. 127-159.
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bir ibadet olup bu durum Kur’an’da “De ki: Rabbim, kullarindan diledigine rizki bol
verir, diledigine ise az verir. Sunu bilin ki, hayir yolunda ne harcarsaniz, Allah onun
verine yenisini lutfeder. Ciinkii O, rizik verenlerin en hayirlisidir.” (Sebe, 34/39)
ayetiyle agiklanir. Seyh-i Ekber, bu ayetten hareketle, sadaka olarak verilen malin
bedelinin, tasaddukta bulunan kula hayat veren bir ilahi isim oldugunu belirtir. Zira
O’na gore ilaht hivviyet, Zat'm aynidir ve verilen sadakanin karsiligi, maddi degil,
manevi bir tecelli olarak ilahi bir isimdir.1® Bu diisiincesini Hz. Peygamber’in,
“Sadaka yoksulun eline diismeden once Rahmdn’'in eline diiser.”*%! hadisiyle
iliskilendiren Ibnii’l-Arabi, sadaka alan kimsenin, sadakay1 verene degil, asil sahibi
olan Allah’a minnet duyacagini savunur. Boylece sadaka alan kisi, kendisine bir iyilik
yapilmis gibi mahcubiyet hissetmez; bilakis bu tasadduk eylemini, Allah’in kendisine
sundugu bir litfun terciimesi olarak goriir.!% Bu yaklasim, zekat ve sadakanin sifi

diisiincede ne denli derin bir ontolojik ve ahlaki boyuta sahip oldugunu gosterir.

Ibnii’l-Arabi’nin tasavvufi bakis acisindan sadaka, yalnizca bir mal transferi
degil, derin bir ilahi hakikatin tecellisidir. Ona gore sadakanin hakikatini idrak eden
kimse, bu fiilin dogrudan Allah’a yonelik bir amel oldugunu kavrar. Bu anlayisa sahip
bir kimse, sadakasmi alan yoksulun kendisine degil, asil mutlak miilk ve comertlik
sahibi olan Allah’a minnet duymasini arzu eder. Bu bilingle infakta bulunan kisi,
tasadduk eylemini nefsani bir dstlinliik hissinden armdirir ve yalnizca Hakk’a
yonelmis bir hal {izere infak eder. Seyh-i Ekber bu durumu, “Her sey Allah’tandir ve
yine Allah’a doner. Iste boylece Allah’m eli infaik eder, Rahman’m eli ise alir”
seklinde 6zetler.%%® Bu cercevede sadaka, veren acisindan da ilahi bir iradenin zuhur
mabhalli haline gelir. Sadakanin verilecegi kimsenin, Hakk’in gayretiyle bereket ve
artiga mazhar bir yer olarak sec¢ilmesi, comertligin nefsin fitri cimriligine kars1 ilahi
bir terbiye bi¢cimi oldugunu gosterir. Nitekim insandaki kar ve bereket arayist dikkate

alinarak, Allah tarafindan sadakalarin bereketlenecegi vaadiyle comertlik sevdirilir.

1090 fbnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 285; (a. mlf.), Fut(hat-r Mekkiyye, c. IV, ss. 381-382.
1091 Buharf, Zekat, 59; Mslim, Hibat, 1-2.

1092 fbnii’l-Arabi, el-Fiitahatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 250; (a. mlf.), Fut(hat-r Mekkiyye, c. 1V, ss. 305-306.
1098 [bnii’l-Arabi, el-Fiitahatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 295; (a. mlf.), Fut(hat-r Mekkiyye, c. 1V, ss. 402-403.
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Bu durum, Ibnii’l-Arabi’ye gére, Allah’m kuluna olan sefkatinin bir gdstergesidir.1%%*

Zira Allah, kulunun tabii fitrat1 tizere comertlikte bulunmasini murad ederek ona

merhamet etmistir.

Aslinda bu durum sadece comertlikle ilgili degildir. Seyh-i Ekber’in ahlak
anlayis1 igerisinde bltun ahlaki erdemler igin de gecerlidir. Zira o, burada zikri gegtigi
uzere cimrilik vasfinda oldugu gibi, sehvet ve hirs benzeri nefsin yaratiligtan getirdigi
tabii sifatlarin da bizzat ayniyle yok edilmesini mimkuin gérmez. Cunki ona gore bu
sifatlar, nefsin yaratilisindan getirdigi ve bu aslh itibariyle ondan asla butuniyle
ayrilmayan sifatlardir. Seyh-i Ekber bu baglamda kulun, nefsini yaratilistan getirdigi
hirsindan -onu diinya mali ve haramlar1 dogrultusunda kullanmaktan- uzaklastirarak
ilim talebi, hayirh isler ve salih amelleri gergeklestirmesi dogrultusunda kullanmak
shretiyle ancak temizleyebilecegini ifade eder. O halde kul, bu fitri husGsiyetini
kullanim alanimna gore erdemli bir sifata donistiirebilir. Clnkid hirsin insan nefsinden
ayniyle zevali miimkiin degildir.!® Bu yaklasima gore sadaka, sadece maddi bir
verme fiili degil; ayn1 zamanda nefsi terbiye eden, ilahi ihsanla sekillenen bir kemal
yoludur. Béylece kul, infakta bulunurken hem fitri arzusunu tatmin eder hem de bu

eylemle ilahi rizaya yaklagir.

Seyh-i Ekber, Yiice Allah’in verilen sadakay1 kendisine verilmis giizel bir borg
sayacagl, onu kat kat artiracagi biitiin bu hakikatlere ragmen; nefsin mali artirma
hususunda doyumsuz hirs1 ve sadaka verme hustisundaki cimri davranma hali, iman
azligmin bir gostergesi olarak goriir. Ona gore eger insan, Rabbine karsi kesin; yakini
bir inan¢ sahibi olsaydi ve kulundan giizel bir bor¢ (karz-1 hasen) alma hususunda
Rabbinin verdigi haberi dogrulasayd: diinyada iken pesin ve vadeli kazanglar i¢cin
kosusturdugu gibi Allah’tan alacagi o yiiksek karsilik dogrultusunda sadaka vermeye
daha fazla kosardi.'®® Bu baglamda, halad zekat vermekten ¢ekinen kisinin temel
sebebi, Rabb’inin vaadlerine iliskin imanindaki zaaf ve acziyettir. Dolayisiyla sadaka

vermedeki cimrilik, inang zayifliginm bir tezahiirii olarak yorumlanir.

1094 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 250; (a. mlf.), Fut(hat-r Mekkiyye, c. 1V, ss. 305-306.
109 fbnii’l-Arab, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 541; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 141.
109 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 250; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. IV, ss. 306.
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Bu baglamda kulun edindigi her tiirlii mal ve miilkiin hakikati itibartyla Allah’a
ait oldugunu; kul ise aslinda hi¢ sahip olmadigi, kendisine ait olmayip da sadece
iizerine vekil/hdlife kilindig1 bu seyler husisunda cimrilik yapmamalidir. Aslinda
Yiice Allah’in kullarint mal-mulkiyet Gzerinde bir vekil, bir hélife olarak
nitelendirmesi de yine onlara yonelik olan bir merhametinin eseridir. Zira Ytce Allah,
insanlarm nefislerine ait yaratilistan getirdikleri cimriligin onlar {lizerine fazla etkili
olmamasini, nefislerinin cimriliginden korunarak sadakalarini kolaylikla vermelerini
saglamak ve dolayisiyla yine onlara merhamet ederekten bu mallar iizerinde aslinda
vekil olduklarimi bildirmistir. Su halde Seyh-i Ekber’in ifadesiyle miimin, mali

olmay1p da diinyada ve ahirette biitiin mallar kendisine emanet edilen kimsedir.1%%’

Diger taraftan zekati vermekle kul, yukarida bahsedildigi iizere nefsinin
yaratilistan getirdigi cimriliginden temizlenir ve artik kendisinden cimri olma sifati
diiser. Nefsin istiinlik ve minnet bekleme arzularmmdan armnir, tasadduk eylemini
sadece Hakk’a izafe eder. Artik nefsine direnerek, sikint1 ve zorlukla degil kolayca
tasaddukta bulundugu icin onun bu fiili kendisi i¢in bir kiilfet olusturmaz. Ibnii’l-
Arab?’nin “Her sey Allah’tandir ve yine Allah’a doner. Allah’in eli infak eder,
Rahman’in eli ise alir” soziiyle ifade ettigi bu yaklagim, sadakanin veren ve alan
arasinda degil, kul ile Allah arasinda gergeklesen bir hakikat oldugunu vurgular. Bu
baglamda sadaka veren kisi, infakin1 ilahi gayret ve bereket vesilesi olarak goriir. Ayni
zamanda nefsin fitri cimriligine karsi comertlikte bulunarak terakki eder.%%® Allah ise
bu fitr egilimi, insana sadakanin bereketini bildirerek comertligi sevdirmek suretiyle
terbiye eder. Boylece kul, hem comertligin ilahi hakikatine mazhar olur hem de

nefsiyle miicadele ederek manevi kemale yaklasir.

Islam ahlakimnin temel ilkeleri arasinda yer alan itidal prensibini zekat ve infak
baglaminda ele alarak, dinin hem israfi hem de cimriligi yasakladigin1 ve bu iki ug
arasinda dengeli bir yol tutulmasmi emrettigini belirten Gazzali, bu dengenin,

Kur’dn’in 1s1¢inda ve Hz. Peygamber’in silinneti dogrultusunda sekillenmesi

1097 fbnii’l-Arabi, el-Fiitahatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 252-253; (a. mif.), Fitthat-: Mekkiyye, c. IV, ss. 309-
311.

1098 Thnii’l-Arabf, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 11, s. 252-256; (a. mif.), Futdhat-: Mekkiyye, c. 1V, ss. 309-
317.
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gerektigini ifade eder. Gazzali’ye goére miimin kisi, siinnete tabi oldugunda sahip
oldugu tiim maddi varliklarin aslinda Allah’in iradesinin bir yansimasi ve bir imtihan
vesilesi oldugunu idrak eder.}%®® Bu anlayis, zekat ve sadaka gibi mali ibdetleri sadece
sosyal bir yiikiimliilik olarak degil, ilah1 iradeye teslimiyetin ve siikriin bir ifadesi

olarak gérmeyi saglar.

Benzer sekilde Bursevi de marifet ehlinin, “Hakk’in malindan, Hakk’in
emriyle, Hak i¢in” zekat verdiklerini ifade eder. Bu yaklagim, tasavvufi diisiincede
infakin yalnizca bir paylasim degil, kulun ahlki kemale erisiminde ilahi bir terbiyeye
doniismesi gerektigini ortaya koyar.1% Dolayisiyla ahlaki tekAmiil yolculugunda olan
her bireyin, zekat ve sadakay1 bu bilingle yerine getirmesi, verilen nimetlerin siikriinii

eda etmenin en dogru yolu olarak goriilmektedir.

Ancak ibadetlerinde riyakarlik tizere olanlar i¢in daha 6nce namazin hakikatleri
bahsinde de aktardigimiz iizere Yiice Rabbimizin, “Vay hdline o namaz kilanlarin ki,
onlar namazlarinda oziinden uzaktirlar, onlar ki, riyakarlik (gosteris icin ibddet)
ederler.” (Ma’tn, 107/4-6) ayetlerinde uyardigi kullarindaki bu hastalikli durum,
“...gosteris olsun diye malimt harcayan kimse gibi, sadakalarimizi basa kakmak ve
goniil kirmak siretiyle bosa ¢ikarmayin. ” (Bakara, 2/264) ayetinde gegtigi lizere zekat
ve sadaka ibadeti icin de s6z konusudur. ibadetlerin kabuliinde ihlasm onemi,
tasavvufi diisiincede sik¢a vurgulanmis; ozellikle stfiler tarafindan bu konu detayli
sekilde ele alimmistir. Bu baglamda ibadetlerini riyadan arindirmak isteyenlerin
nefislerini tezkiye etmede dikkat etmeleri gereken birtakim ahlaki prensipler
belirlenmistir. Birincisi, zekdt vermede acele edilmesi gerektigidir; ¢iinkii bu
yaklagim, ibadet istegini artirir, muhtaglar1 sevindirir ve muhtemel belalarin
savulmasma vesile olur. Ikincisi, sevabin artmasi timidiyle muharrem, ramazan ve
zilhicce gibi miibarek zaman dilimlerinde infakta bulunmak tesvik edilir. Ugiinciisii,
riya tehlikesinden korunmak adina kalabalik ortamlarda veya ihtiyag sahiplerini teshir
edici bir sekilde sadaka verilmemelidir. Dordiincii olarak, eger kisi kalben riyadan

arinmigsa infakini agiktan yapmasinda beis yoktur; ¢linkii boylesi kisilerde halkin

1099 Gazzall, Thydii UlGmi d-Din, c. 111, ss. 613-614.

1100 Byrsevi, Serh-i Suabi’l-Iman, s. 211.
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Ovgiisii ya da yergisi esit degerdedir. Besinci ilke, zekat verilen kimselere basa
kakmaktan uzak durulmasidir; zira bu, mal sahibinin degil, fakirin hakkidir ve fakirin
izzeti korunmalidir. Altinct olarak, selef-i salihin gibi zekéat alanlarin dualarmna bile
karsilik vermekten kagimilmali, verilen sadakalardan bir karsilik beklenmemelidir. Son
olarak, verilen zekét veya sadakanin, malmin en giizelinden seg¢ilmeli, siipheli
olanlardan kaginilmalidir.}1% Bu anlayisa gére, kulun malmin degersiz veya kuskulu
kismii infak etmesi, 1lah1 huzura sunulan bir takdimin degerini diisiiriir. Bu nedenle,
nefsin cimriligini yenerek en kiymetli olan1 Hak i¢in vermek, kulun ihlasinin ve
manevi olgunlugunun gostergesi olarak degerlendirilir. Zira yalnizca ihlas ve

samimiyetle yapilan ibadetler, Hak Teala katinda makbuldiir.

Seyh-i Ekber, sadaka verme fiilini derin bir tasavvufi bakisla ele alarak, bu
ibadetin hem veren hem de alan agisindan ilahi bir anlam tasidigini ifade eder. Ona
gore, kul Allah’in kendisine emanet ettigi maldan yine O’na ait olani tasadduk
ettiginde, bu fiil ilahi bir eyleme doniisiir ve veren el “Allah’m eli” hiikmiine geger.
Ayni sekilde, sadaka alan kimseye verilen sey de Rahman isminin tecellisi olarak
“Rahman’mm sag eli”yle almmis sayilir. Bu yaklasimda, Rahman ismiyle
iligkilendirilen alan el, Allah’1in comertligini ve rahmetini temsil ederken; “Allah” ism-
1 camisiyle iligkilendirilen veren el, Zat’a daha dogrudan bir delalet tasidigi i¢in
ontolojik olarak iistiindiir. Ibnii’l-Arabi, bu baglamda her ibadeti bir ilaht isimle
iligkilendirdigi gibi, sadakay1r da Rahman ismiyle bagdastirir; ¢linkii sadaka, 6ziinde
bir rahmet ve merhamet eylemidir. Bu anlayis dogrultusunda, insanin yaratilisinda var
olan mal sevgisine ragmen infakta bulunmasi, onu ilahi hakikate yaklastirir. Nitekim
Hz. isa’ya atfedilen “Kalbiniz malmizin oldugu yerdedir; mallariniz gékte olsun ki,
kalbiniz de gokte olsun” sdziiyle, Ibnii’l-Arabi bu fitri bagi ruhani bir ydnelise

doniistiirmenin miimkiin oldugunu vurgular,1%2

Zekat ibadetinin hakikatini, nimetin yine kendi cinsinden olmak (zere
stikriiniin eda edilmesi olarak yorumlayan Hiicviri’ye gore her nimet, kendi alanina

0zgl bir sorumlulugu da beraberinde getirir. Makam ve mevkinin zekati, o konumda

1101 Gazzalt, Thyaii UlGmi d-Din, c. 1, ss. 621-633.
1102 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 302; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. IV, s. 416.
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adalet ve liyakatle hizmet etmektir; itibarin zekati, diirtistliik ve istikametle bu itibar1
korumaktir; sagligin zekati, bedenin Allah’in rizasmna uygun kullanmaktir; gonliin
zekati, kalbi daima giizel hislerle mesgul etmektir; zihnin zekati, onu olumlu ve faydali
diisiincelerle terbiye etmektir; ilmin zekat1 ise onu ehil kimselerle Kur’an ve Siinnet
1s131nda paylasmaktir.''% Benzer bir yaklasimla Kuseyri, Risale adlh eserinde Enes b.
Malik’ten “Evinizin zekati, misafir i¢cin bir oda bulundurmaktir” seklindeki rivayeti
aktarmakta ve bu perspektifi kalp ve fikir diizeyine tasiyarak, kalbin ve diisiincenin
zekatm rikkat sahibi olmak ve ulvi bir hiiziin tasimak olarak aciklar. Ayrica fakr
ehlinin zekati, kalpten masivayr ¢ikarmak ve tiim varligini yalnizca Allah’a tahsis
etmek seklinde ifade edilir.'*Bu anlayisa gore her nimet, ilahi bir emanet olarak
goriilmekte ve zekat, bu emanete karsi duyulan ahlaki bir sorumluluk bilinciyle yerine
getirilmektedir. Boylece her bir nimetin zekati kendi cinsinden verilmis olarak kulda,

zekat ibadetinin hakikati ile ahlaklanma gerceklesmis olur.

Diger yandan her zekatin kendi cinsinden ehil olan kimselere verilmesi sifi
diistincede esastir. Bu yaklasimi savunan Bursevi,“...kendilerine rizik olarak
verdigimizden de Allah yolunda harcarlar” (Bakara, 2/3) ayetini referans gostererek,
malin zekat1 nasil kabiliyetli olanlara verilmesi gerekli ise ilmin zekatinin da ehil
olmayanlara verilmemesi gerektigini soyler.!1%® Ayrica ilmin zekati, malin zekati gibi
kirkta bir ya da onda bir de degildir. Ariflerlere gore ilim sahibi kimselerin, ilimlerinin
ylzde yuzinid layik olan insanlara zekat olarak vermeleri onlar (zerinde bir
mukellefiyettir. Zira hadiste de buyuruldugu Uzere, “Hikmetli ve degerli bilgiler
miminin yitik malidir; onu herkesten ve her seyden daha cok almaya hak
sahibidir. "% Bu ilkeler, infakin yalnizca zahiri bir mal paylasimi degil, aym

zamanda ilahi rizaya yonelen bir ahlaki durus ve nefs terbiyesi olduguna isaret eder.

[bnii’l-Arabi, zekatin sadece maddi arinmayi degil, ayn1 zamanda kulun

diistince, duygu ve bedeni varligini da kirlerden temizleyerek giizellestirdigini

1103 Hucvir, Kesfii 1-Mahc(b, s. 459

1104 Kugeyri, er-Risaletli’I-Kuseyriyye, ss. 341-342.
1105 Bursevi, Terctime-i Hadis-i Erba‘in, s. 163.
1106 Tirmizi, Ilim, 19; ibni Mace, Ziihd, 17.
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savunur. Ona gore insanin bedensel uzuvlar ilk yaratiliglarindaki fitrl temizlik ve
i’tidal (denge) halinde var edilmis olup, bu durum higbir zaman zeval bulmaz. Bu
nedenle, bedenin uzuvlar1 da zekat ibadetiyle hem arinma siirecine dahil olurlar hem
de batini boyutta her birinin zekat1 vardir. Seyh-i Ekber, bu yaklasimini Kur’an-1
Kerim’in “Islemis olduklar: giinahtan dolay1 dillerinin, ellerinin ve ayaklarinin kendi
aleyhlerine sahitlik edecekleri giinde onlara ¢ok biiyiik bir azap vardir” (NUr, 24/24)
ayetiyle temellendirir. Bu ayete gore kiyamet giiniinde uzuvlarin sahitligi, onlarm fitri
temizligi ve dogruluk {izere yaratilmis olmalarina dayanmaktadir. Ibnii’l-Arabi’ye
gore, sahitlikleri kabul edilen bu uzuvlar, yaratilislarindaki temizlik ve 1’tidal iizere
kalmis olduklar1 igin Rableri nezdinde giivenilirliklerini korurlar.}*%” Bu baglamda
esyada aslolan temizliktir ve bu hakikat, ibAdetlerin batini yoniine dair sifi perspektifin

temel taglarindan biridir.

Viicadi diizeyde nefsin zekatindan bahseden Seyh-i Ekber, nefsin zekatini
yalnizca metafizik bir diizeyde degil, insan bedenine ait uzuvlar iizerinden de ele
alarak ibadetin kapsamini viiciidi boyuta tasir. Ona gore, zekat sadece maddi mallarla
smirlt olmayip, insanin fiziki varligiyla da dogrudan iligkilidir. Bu ¢ergevede, klasik
zekat anlayisinda farz olan mallarm sekiz smif*'% seklinde tasnif edilmesine karsilik,
Ibnii’l-Arabf insan bedeninde sekiz temel uzva -g6z, kulak, dil, el, mide, cinsel organ,
ayak ve kalp- tekabiil eden birer “farz zekat” bulundugunu belirtir. Her bir uzuv i¢in
sorumluluk tastyan kulun, bu uzuvlar vasitasiyla isledigi fiillerden dolay1 ahirette
sorguya ¢ekilecegini vurgular. Ote yandan, farz olan bu sorumlulugun Stesinde bir
sadaka anlayis1 da gelistiren Ibnii’l-Arabi, goniillii sadakanim yalnizca bu sekiz uzuvla
smirli kalmadigini, insanin her bir damarina, haline, hareketine ve hatta diisiincesine
kadar uzandigini ifade eder. Bu anlayista tesbih, tehlil, hamd ve tekbir gibi her bir zikir

eylemi birer sadaka niteligi tasir.1}°°*Boylece kul, hem fiziksel hem de ruhsal boyutta

1107 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 268; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1V, s. 344.

1108 fbnii’l-Arabf, zekat1 verilmesi gereken mallar1 altin, giimiis; bugday, arpa, hurma, deve, inek ve
koyun olmak Uzere sekiz smif olarak belirler. Bkz. ibnii’l-Arabi, el-Fiitiihdtii I-Mekkiyye, c. 11, s.
267.

1109 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 268; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 1V, s. 344,
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Allah’a ait olan haklar1 6demekle yiikiimlii kilinir ve bu yoniiyle ibadet, bireyin bittn

benligini kapsayan bir tasadduk haline gelir.

Seyh-i Ekber, zekatla ilgili bir hiikkiim olarak bu meseleyi batini cihetten
yorumlarken de sekiz beseriuzva taallik eden zekattan bahseder ve yine kurb-u nevafil
(nafile ibadetler ile Allah’a yaklagma) hadisinde zikri gegen Allah’in kulunun isitmesi,
gormesi vs. olup, kulun her seyi Rabb’i ile hissedip idrak eder hale gelmesiyle aciklar.
Ona gore kul, zikri gegcen uzuvlarin fiillerine iliskin zekat1 verip onlar1 temizlerse her
bir uzvunu, asli mahiyetine dondiirmiis olur. Dolayisiyla bu uzuvlarm fiilleri yoniinden
zekat bulundugu gibi a’yanlar1 yoniinden de zekat s6z konusudur. Bir farkla ki fiiller
yoniinden beseri uzuv zekat veren konumunda iken, a’yani yoniinden zekat alan
konumundadir. Bir diger ifadeyle, herhangi bir beseri uzuv, fiilleri agisindan zekati
verilerek asli temizligine kavusurken, a’yani1 bakimindan da zekati almis ve bir karsilik
(sevab) elde etmis olur, A’yan bakimmdan alinan bu karsilik, diger her bir ibadette
oldugu gibi nihai anlamda yine Allah’tir. Zira burada ifade edilen hakikati iizere zekati
verilen her bir beseriyeti artik Rabb’iyle idrak etmeye baslar. Oyleyse beseri uzuvlara
dair fiiller s6z konusu oldugunda zekat oldugu gibi uzuvlarin a’yani s6z konusu
oldugunda ise zekat bu sekiz uzva verilmek iizere taksim edilir. Dolayisiyla Seyh-i
Ekber’e gore her kim nazarmi nefsiyle aridirirsa goziine bir zekat, bir karsilik vermis
olur ve “nefsi vasitasiyla goriir” iken “Rabbiyle goriir” hale gelir. Yine her kim
kulagini nefsiyle temizlerse o kimse de kulagina zekat vermis olur ve boylece

“Rabbiyle duyar” hale gelir.!*°

Bu baglamda ibnii’l-Arabi’ye gére her uzvun zekati, Allah’in o uzva farz
kildig1 yikiimliiliklerdir. Meseld, haramlara bakmamak ve buna mukabil Allah
nezdinde kurbiyyete sebep olacak seylere bakmak goéziin zekatidir. Seyh-i Ekber,
Kur’an-Kerim sayfasma bakmayi, alimin yiiziine bakmayi, aile, ¢ocuk ve benzerleri
gibi kendisine bakmakla mutlu olunan kimselerin yiiziine bakmayi ve yaninda
bulunuldugu zaman Kabe’ye bakmay1 gozlerin zekatindan sayar. Dolayisiyla kulun
herhangi bir uzvunu, Allah’m smirlarin1 muhafaza edecek ve O’na yakinliga sebep

olacak sekilde gerektigi yerlerde kullanip buna mukabil bu smirlar1 ihlal edecek ve

1110 fbnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 272; (a. mlf.), Fut(hat-1 Mekkiyye, c. 1V, ss. 352-353.
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kendisini O’ndan uzaklastiracak tarzda gerekli olmayan yerlerde de geri ¢ekip tutmasi

o uzvun zekati olup ahlaklanmasma vesile olacak amellerdir. !

Seyh-i Ekber’e gore bu uzuvlarin zekat1 s6z konusu oldugunda siire ya da nisab
miktari, her bir uzvun, insan iradesi s6z konusu olmaksizin zuhQr eden ilk fiilden
kasith olan ikinci fiile gegmesi anlamma gelir. Insanin iradesi diginda, kendiliginden
gerceklesen ilk hareketlerde herhangi bir mesuliyet bulunmadigindan bu tiir fiiller
zekat kapsamina girmez. Ancak kasitli ve bilingli bir sekilde gerceklestirilen ikinci
dereceden fiiller, méanevi kirlenmeye sebep oldugundan, bu uzuvlarm armdirilmasi
farz olur. Bu baglamda uzuvlarin zekati, islenen davranisin olusturdugu igsel
kirlenmeden arinmay1, yani samimi bir tevbeyle doniisii ifade eder.!*'? Dolayisiyla
Ibnii’l-Arabi, uzuvlarin fiillerini sadece zahiri eylem olarak degil, niyet ve gaye

temelinde degerlendirerek, i¢sel temizlik ve nefsin tezkiyesiyle iliskilendirir.

Ibnii’l-Arabi’nin nazariyesinde Yiice Allah, insanin nefsini de maliyla ayn1
konuma indirerek onlar i¢in de tipki mallarda oldugu gibi bir zekat belirlemistir.
Kur’an’da nefs i¢in zekatla ayni kokten gelen “tezkiye” kelimesinin kullanilmasindan
hareketle Yiice Allah’in kullara mallarinin zekatni vermelerini emrettigi gibi, “Onu
(nefsi) tezkiye eden kurtulusa ermistir.”(Sems, 91/9) ayetini dayanak gostererek
nefisler hakkinda da zekativtezkiyeyi emretmis oldugunu soyler.!®® Bu baglamda
nefsini tezkiye ederek malininin zekatini veren kimse, Allah’in Rahman ism-i celili ile

nefsini temizlemis ve ahlaklanma yolculgunda yiiceltmis olur.

Ibnii’l-Arabi, nefsin zekatma dair yaklasimmda Tevbe Siresi'nin “Allah
miiminlerden nefslerini ve mallarini satin almistir” (Tevbe, 9/111) ayetinden
hareketle, nefsin de tipki mal gibi Allah’a ait bir yonii bulundugunu vurgular. Ona
gbre, miiminin malinda zekat olarak belirlenen miktarin, aslinda mal sahibine degil,
Allah’a ait olmas1 gibi; nefis i¢in de benzer bir durum s6z konusudur. Nefis, zat1

itibartyla “miimkin”dir, yani varligi zorunlu olmayip miimkinat kategorisindedir. Bu

1111 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 268; (a. mif.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1V, s. 344
112 bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 271; (a. mlf.), Fut(hat-r Mekkiyye, c. 1V, ss. 350-351.
1113 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 253; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. IV, s. 312.
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sebeple nefis, kendisine yiiklenen varlik vasfini 6ziinden almaz; bu varlik, ona
sonradan ilahi bir liitufla kazandirilmistir. 11 Seyh-i Ekber burada “Bu viicdun sahibi
kimdir?” sorusunu giindeme getirerek, nefsin sahip oldugu varlign, tipki mallardaki
zekat miktar1 gibi nefse ait olmayip Allah’m miilkii oldugunu ifade eder. Dolayistyla
nefsin varlig1 da ona ait olmayip, Allah’m ona emanet ettigi bir hakikattir.}'!®> Bu
durumda nefsin zekati, onun Allah’tan gelen bu varlikla iligkisini idrak etmesi ve bu

bilince uygun bir sekilde kendisini Hakk’a nispet etmesidir.

Nefsin viicidi diizeyde zekatim1 vermesi gerektigini ifade ederken, nefse
hitaben onun sahip oldugunu zannettigi varliin (viicdun) aslinda Allah’a ait
oldugunu vurgulayan Ibnii’l-Arabi’ye gore bu viicid, zatina ait olmayip, ilahi bir
litufla kendisine giydirilmistir. Bu durumda nefsin sorumlulugu, kendisine izafe
edilen bu varligi sahibine, yani Allah’a nispet etmesi ve asil aidiyetin bilincine
varmasidir. Seyh-1 Ekber, bu tavrin nefse higbir sey kaybettirmeyecegini, aksine hakiki
bekay1 ve ilahi yakilhigi kazandiracagmi ifade eder. Bu yaklagimda nefis, kendi imkan
halinde kalmaya devam ederken, Allah’a teslimiyet ile ilahi marifete erisir ve Allah
katinda, yalnizca ariflerin ulasabilecegi yiiksek bir mertebeye yiikselir. Bu mertebe,
“beka” ile tanimlanan kalic1 bir kurtulus halidir ve bu hal, Allah’in kul adina viictidu

baki kilmasiyla gerceklesir.1!®

Seyh-i Ekber, “Nefsini maddi ve manevi kirlerden temizleyen kesinlikle
kurtulusa erecektir.” (Sems, 91/9) ayetini de bu dogrultuda yorumlar. Buna goére
nefsinin viiciidi diizeyde zekatini verip onu arindiran kurtulusa ermistir. Ona gore her
kim nefsinin 6zii geregi miimkin oldugunu idrak ederek ona izafe edilen viicid vasfini,
zekatint vermek siretiyle mutlak manada Allah’a ait goriir ise Allah, o kimseyi
kotiilikten korunmus bir viicld ile baki kilar. Baska bir deyisle siirekli olarak

nimetlenerek bu elbiseyle suslenir.!'’ Boylece nefis, kendisinde asli olarak

1114 bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 253; (a. mlf.), Fut(hat-r Mekkiyye, c. 1V, ss. 312-313.
1115 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 254; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. IV, s. 314.

1116 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 254; (a. mlf.), Fut(hat-r Mekkiyye, c. 1V, ss. 312-313.
17 [bnii’l-Arabi, el-Fiitnhatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 255; (a. mlf.), Fut(hat-r Mekkiyye, c. 1V, ss. 314-315.



387

bulunmayan bir varligi, siikranla ve idrakla sahibine teslim ederek hakiki kullugun

idrakine ulasir ve ahlaklanma gerceklesmis olur.

Diger yandan kulun burada nefsinin zekatin1 vererek kurtulusa ermesi, hem
nefsin kotdllklerden armmasi hem de kendisinde higbir sekilde kottlik bulunmayan
mutlak varhigmn mukabili olarak mutlak yokluktan kurtulmasi anlamindadir. Ibnii’l-
Arabi’ye gore nefsini arindirarak kurtulusa erenlere mukabil, “onu (nefsi) kotituklere
gomip Kirletmek (dessahd) sdretiyle hiisrdna ugrayan”larin sonsuz oluslariyla,
Allah’in bekasiyla baki olanlarin ebedi olusu arasinda ¢ok fark vardir. Zira nefsini
Kirletenler, Allah’m bekasiyla degil, O’nun baki kilmasiyla (ibka) bakidirler. Yiice
Allah, bu anlamda bir viicidu, kendisine sirk kosana siirekli vermez. Onlar sadece
Allah’n baki kilmastyla cehennemde stirekli olurlar.!*!® Nitekim Yiice Allah onlarm
bu hélini, “Orada ne 6lir ne de dirilirler” (A’14, 87/13) seklinde ifade etmistir.

Allah’mn bekasiyla baki olma anlaminda bir vicida sahip olanlar ise strekli
hayat icindedirler. Nefsini Allah’a has gorerek onun zekatimi verip varligin1 Allah’tan
kazanan, dolayisiyla Allah’in bekasiyla bekd bulan arifler ise bu ebedi hayat
mertebesine erismislerdir.}**® Tbnii’l-Arabi’ye gore nefsi Allah’a ait bir emanet olarak
goren ve nefsin viicidunu Allah’tan bilip bu dogrultuda onun zekatini veren arif,
Allah’m bekasiyla baki kilinan kimseler arasinda yer alir. Bu tiir bir arinma, nefsin
bizatihi kendisine ait olmayan sifatlardan temizlenmesi ve Allah’a 6zgii olan yoniiniin
teslim edilmesi anlamina gelir. Mallarda zekatin vacip olusu gibi, nefis i¢in de zekat
vaciptir; zira hem mal hem de nefis, 6ziinde Allah’a ait olan emanetlerdir. Kulun,
nefsini miimkin bir varlik olarak tanimasi ve onun varligint mutlak Vacip olan Allah’a
ait gormesi, bu farkindalikla nefsin ilahi miilkiyetteki payin1 Hakk’a iade etmesi, onun
tezkiyesine ve beka sifatiyla miizeyyen kilinmasma vesile olur.!'?’ Boylece Aarif,
Allah’a ait olan1 Allah’a teslim ederek ebedi hayata mazhar olur ve ilaht hayatla kaim

bir hale gelir.

1118 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 78; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 1, ss. 125-126.
1119 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 254; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. IV, s. 313.
1120 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 256; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. IV, ss. 317.
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Seyh-i Ekber, Mislim Ebu Said el-Hudri’den Hz. Peygamber’in soyle dedigini
aktarir: “Tohum (bugday) ve hurmada bes vesak (birim) ulasincaya kadar sadaka
yoktur. Bunlarin disindakilerde de bes zevd e ulasincaya kadar sadaka yoktur. Diger
seylerde ise bes evaka ulasmadan sadaka yoktur.”**2* Ona gére bu 6lcii, ilaht isimlerle
ahlaklanmanin insanda meydana getirdigi huylardir. Kendisi bir hadise dayanarak
Allah’in U¢ yliz huyu oldugunu ve onlardan biriyle ahlaklanan kimsenin cennete
girecegini sOyler. Bunlar, Allah’in belirledigi tarzda, insanin yaratilmislar karsisinda
herkese layik oldugu sekilde uygulamasi gerekli huylardir. Zira en dnemli ilaht
huylardan biri olan zekat, insanin Allah karsisinda uygulayacag: bir huydur. Clnki
Allah, karsisinda ahlakli olmaya en yarasir olanidir.}'?? Yine ibnii’l-Arabi’ye gore
insan ahlakiyla dlemi memnun edemez. Bunun yerine, Allah’m katin1 tercih etmek
daha yerindedir.?*?3 Allah’m katmi tercih etmek ise yaratiklardan her sinif karsisinda
Allah’in ona davrandigi huy ile ahlaklanmaktir. BOylece insan Hakk’in ahlakiyla

ahlaklanmus olur.

Sonug olarak zekat ibadetinin ilahi hakikatleriyle ahlaklanmak, kulun hem
varlik anlayisini1 hem de Rabbine olan nispetini derinlestiren bir tasavvufi egitimdir.
Zekat, sadece maldan verilen bir pay degil; Allah’in kul iizerindeki mutlak
miilkiyetinin ve tasarrufunun idrakiyle, kulun nefsine ve uzuvlarina ait her seyin
aslinda Allah’a ait oldugunu kavramasidir. Bu idrak, kulda tevazu, comertlik ve nefs
tezkiyesi gibi ahlaki erdemlerin yerlesmesini saglar. Zira kul, malindaki ve
bedenindeki her nimetin bir emanet oldugunu, bunlarm tizerindeki hak sahibinin Allah
oldugunu ve kullugun geregi olarak bu haklarin edasinin da ibadet oldugunu fark
ettiginde, Rabbine kars1 sorumluluk bilinciyle hareket eder. Bdylece zekat, Ibnii’l-
Arabi’nin ifadesiyle hem ilahi isimlerin yeryiiziindeki bir yansimasi hem de kulun bu
isimlerle ahlaklanarak ma’rifetullah yolunda ilerlemesine vesile olan derin bir arinma

pratigidir.

1121 Buharf, Zekat, 4, 32, 42, 56; Muslim, Zekat, 1, 3-6; Eb( Davld, Zekat, 2.

1122 Thnii’l-Arabi, el-Fiitiihatii’1-Mekkiyye, ; c. 11, s. 277; (a. mlf.), Futdhat-1 Mekkiyye, 2014, c. IV, s.
361.

1123 [bnii’l-Arabi, el-Fiitihati’ I-Mekkiyye, c. 11, ss. 277-278 ; (a. mif.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. IV, ss.
361-362.
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2. Hac ve Umrenin il1ahi Hakikatleri ile Ahlaklanma

Islam inancima gore hac, Mekke ve civarmdaki kutsal mekanlarda icra edilen
Arafat ve Miizdelife’de vakfe, Mina’da seytan taslama ve kurban kesme, Kébe’yi
tavaf, Safa ile Merve arasinda sa‘y gibi ¢esitli menasikleri iceren ¢ok boyutlu ve
sembolik bir ibadettir. Bu ibadet, sadece fiziksel bir yolculuktan ibaret olmayip, ayni
zamanda kisinin manevi olarak Allah’a yaklagsmasini ve ruhen yiicelmesini amacglayan
derin bir arinma siirecidir. Hac, bu yoniiyle Hz. Adem’in yaratihigindaki ilahi hikmetin

sembolik bir temsili olarak goriilmekte ve kulun fitratina doniisiinii simgelemektedir.

Hicretin dokuzuncu yilinda nazil olan “Gitmeye giicii yetenlerin Kdbe'yi
ziyaret etmesi, Allah i insanlar iizerindeki bir haklkudir” (Al-i Imran, 3/97) ayetiyle
farz kilinan hac ibadeti, hem bedensel hem de mali boyutlariyla diger temel ibadetlerin
tiim yonlerini biinyesinde barindirir.!'?* Namaz ve orug gibi bedenle; zekat gibi malla
yapilan ibadetlerdeki hikmet ve faydalarm hac ibadetinde birlesmis olmasi, onu
ibadetler arasinda miistesna bir konuma yerlestirir. Bu yoniiyle hac, sadece bir farzin
ifas1 degil, ayn1 zamanda insanin kullugunun 6ziinii teskil eden tevhid ilkesine en
kapsamli ve sembolik bigimde yonelisini temsil eder.!*?® Oyleyse hac, Islam ibadet
sisteminde hem zahiri hem de batini anlamda insanmn ilahi hakikatle temas kurdugu en

biitiinciil ibadet olarak degerlendirilebilir.

Kasani’ye gore, hac ibadetini ilahi hakikatleri idrak ederek yerine getiren
kimse, tasavvufi anlamda tevhidin en yiksek mertebesi olan “ash tevhid makami”na
ulasmis sayilir.}'?® Bu yaklagim, hac yolculugunu sadece fiziksel bir seyahat degil,
ayni zamanda ahirete dogru yapilan manevi bir yolculuk olarak goriir. Bu nedenle
hacca niyet eden kimse, diinyaya dair baglarin1 kalben terk etmeli ve kendini ahiret
yurduna hazirlamalidir. SGfi anlayista bu hazirlik; riyazet, miicdhede ve nefsin
tezkiyesiyle gerceklesen bir siireci ifade eder. Yolculuk boyunca karsilasilan zahmet

ve mesakkatler ise ilahi tecellilere mazhar olma firsat1 olarak degerlendirilir. Hac

1124 Uludag, Islam’da Emir ve Yasaklarin Hikmeti, s. 94.
125 Demirci, Ibadetlerin I¢ Anlama, s. 27.

1126 Pierre Lory, Kdsdni’ye Gore Kur'anin Tasawufi Tefsiri, cev. Sadik Kilig, (Istanbul, Insan Yay.,
2001), s. 106.
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siirecindeki her bir menzil ve fiilin, insanin ruhsal tekamiiliinde farkli bir makama
tekabul etmesi ise bu ibadeti "kemaliyet" anlaminda biitlinciil bir ahlaki ve ruhi
doniisiim yolculuguna doniistiiriir.}*?’” Dolayisiyla Kasani’ye gore hac, sadece beden
ve malla yapilan bir ibadet olmanin 6tesinde, insanin kullugunu derinlemesine idrak
etmesini saglayan, tevhid suuru ve ilahi hakikatlerle biitiinlesmesini miimkiin kilan bir

manevi yolculuktur.

Safi diisiinceye gore, kulu kemaliyet derecesine ulastiracak olan ilim ve amel,
yani ruh ve bedenin sekil bulmus hali, Mekke’de en milkemmel bigimde tezahiir eder.
Zira Mekke, vahyin nazil oldugu, peygamberlerin ve velilerin yasadigi, ilahi nrun en
yogun bi¢cimde hissedildigi kutsal bir mekandir. Bu yoniiyle, Allah’m “evim” (Bakara,
2/125) diye nitelendirdigi Kébe, tiim veli ve enbiyanm himmetlerini yonelttikleri bir
tecelli merkezi olarak kabul edilir. Goniillerin baska yerlerde bulamadigi huzur ve
vecdi burada bulmasi, bu beldenin ruhlar1 secdeye getiren manevi agirligini ortaya
koyar.!'?8 Gazzali’ye gore de kisi diinyada iken bu kutsal mekani ilahi hakikatleriyle
birlikte idrak ederek ziyaret ettiginde, kalbinde ilahi isimlerin haccetmesi gerceklesir.
Bu manevi seyrin neticesinde kul, Allah katinda bir mertebeye ulasir ve kendisine
marifet bahsedilir.}*?° Béylece hac, sadece zahiri degil, batini bir vuslata doniisiir; kisi,

ahirette Allah’in cemaline kavusma miijdesine nail olur.

[bnii’l-Arabf de hac ve umre ibadetinin ilahi hakikatlerini anlatirken benzer
sekilde hac ve umre ibadetlerinin yalnizca fiziki yoniinii degil, onlarin dertini ve batini
hakikatlerini de derinlemesine ele alarak bu ibadetleri kalple 6zdeslestirir. Ona gore
hac, kelime anlamu itibariyla belirli zamanlarda kast edilen bir seye yonelmeyi ifade
eder. Bu yoneligin fiziki tezahiirii, Kabe’nin hac ve umre zamanlarinda ziyaret
edilmesidir.!**Ancak Seyh-i Ekber bu kavramsal gerceveyi genisleterek, ilahi
isimlerin de kulun kalbine yonelisini bir tiir "hac" olarak yorumlar. Zira her bir ilahi

ismin kendisine mahsus bir tecelli hali vardir ve bu hal miiminin kalbinde ortaya

127 Mekki, Katil-Kuldb, c. 111, s. 449,

1128 Byrsevi, Serhu Suabi’l-Iman, s. 117.

1129 Gazzali, Thyaii UlGmi d-Din, c. |, s. 688.

1130 fbnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 419; (a. mlf.), Futhat-1 Mekkiyye, c. V, ss. 236-237.
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ciktiginda, ilgili ilahi isim de o kalbe yonelir. Boylece kalp, ilah1 isimlerin tekrar tekrar
yoneldigi bir manevi Kabe konumuna gelir. Bu yonelislerin siirekliligi ve ¢ok
yonliiliigii, kalbin ilahi ziyaretgah olma vasfin1 pekistirir. Dahasi, Ibnii’l-Arabi’ye gore
miiminin kalbi Hak Tedla’y1 "sigdirmas1" yoniiyle dylesine kutsal bir mekandir ki,
ilahi isimler dahi bu kalbi miisemmasin1 arzulayarak ziyaret eder.!’*! Bu baglamda,
miiminin Kébe’yi haccetmesi ile ilahi isimlerin kalbi haccetmesi arasinda kurulan bu
sembolik iligki, tasavvufi anlayista insanin kalbinin manevi merkez olusunu ve ilahi

hakikatlerle siirekli bir irtibat halinde bulundugunu ortaya koyar.

Bu baglamda Seyh-i Ekber, diger temel ibadetlerde oldugu gibi hac ibadetinde
de kul ile Allah arasinda karsilikl1 bir iligski ve olus hdlinden s6z eder. Ona gore kul,
zahiren ve batinen tam bir arinmislik igerisinde, selim bir kalple yalnizca Allah’1
kastederek O’nun evini ziyaret eder ve tekrar tekrar tavaf ederken; buna karsilik ilahi
isimler de kendilerine 6zgii halleriyle veya bizzat miisemmalariyla miiminin kalbini
ziyaret ederler.'*®? Bu karsihkli yonelis, Seyh-i Ekber’e gore hacci, Allah ile kul
arasinda gergeklesen bir ahitlesme kilar. Ayrica bu ahdin mekani olan Kabe, sGfi
gelenekte miiminin kalbiyle karsilastirilir; ¢iinkii her ikisi de ilahi tecellinin mahalli
olarak goriiliir. Kalp, Allah’m tecelli ettigi manevi mekan, Kabe ise O’nun huzurunun
zahirl mekanmidir.1**® Bu anlayis cergevesinde, hac ibadetinin hakikatine inanan ve bu
niyetle hareket eden miimin, Allah katinda manevi bir mertebe olan ma’rifet ilmine
ulagir. Neticede, zahiren ve batinen armmuis bir kalp ile Kabe’ye yonelen kisi, Allah ile
dostluk kurar ve tasavvufi kemalin nihai gayesi olan veldyet makamina erisir. Boylece
hac, yalnizca bir ibadet degil, ayn1 zamanda rhani bir doniisiim ve manevi bir

yakinlasma vesilesi olarak degerlendirilir.

[bnii’l-Arabi, ibadetlerin her birini ilahi isimlerin tecelli alanlar1 olarak
degerlendirdigi yaklagimini, Kabe 6zelinde de siirdiirerek onu Allah’in “el-Evvel”

ismiyle iliskilendirir. Bu yaklagimini, Kur’an-1 Kerim’de Kabe hakkinda gegen “Hig

1131 Tbnii’|-Arabi, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. 11, ss. 423-424; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. V, ss. 244-
245,

1132 Cakmakhoglu, /bnii’I-Arabi’ye Gore Ibddetlerin Manevi Yorumlart, s. 315.
1133 [bnii’l-Arabf, el-Fiitahatii’l-MekkKiyye, c. 11, s. 424; (a. mlf.), FutGhat-1 Mekkiyye, c. V, ss. 245.
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kuskusuz bereket ve alemlere hidayet kaynagi olmak iizere insanlar icin insa edilen ilk
ev Mekke dedir.” (Al-i Imran, 3/96) ayetiyle temellendirir. ibnii’l-Arabi’ye gore
burada Kabe’ye atfedilen "ilk ev" olma niteligi, Allah’m "el-Evvel” isminin bir
tezahiirii olarak yorumlanmalidir. Ayrica bu evin yalnizca ilk olma 6zelligiyle degil,
ayni zamanda bereket ve hidayet kaynagi olmasiyla da kullar icin 6zel bir manevi
konuma sahip oldugu vurgulanir.!'®* Bu cercevede Seyh-i Ekber, Kabe’yi yalnizca
fiziksel bir yap1 olarak degil, ilah1 hakikatlerin tecelli ettigi sembolik bir merkez olarak
gorur. Bu anlayis, onun ibadetleri metafizik diizlemde anlamlandirma g¢abasiin bir
parcasi olarak degerlendirilebilir. Dolayistyla Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde Kabe,
maddi bir yap1 olmanin 6tesinde, ilahi isimlerin zuhur mahalli ve manevi hakikatlerin

menbaidir.

Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sisteminde Kabe’yi barindiran ve onunla sereflenen
Mekke, tevhid inancinin merkezi ve ruhani hareketlerin mensei olarak goriilmektedir.
Ona gore Mekke, Allah’in huztrunu temsil eden yeryliziindeki miistesna mekandir;
dolayisiyla bu sehre girmek, sembolik anlamda Allah’in huzdruna ¢ikmak demektir.
Bu nedenle mikat sinirlarinda ihrama giren kisi, gerek zahiren gerekse batmen arinarak
bu kutsal mekana adim atmalidir. Seyh-i Ekber, Kabe’yi tavaf etmenin, meleklerin
Rahman’m ars1 etrafinda yaptiklari tesbih ve ibadete benzetir; bu yonuyle tavaf, kulun
ilahi diizene katilmas1 anlamui tasir. Kabe’nin ilk ev olmasi ve hi¢bir mahliki miidahale
ile insa edilmemis olmas1 da bu kutsiyetin bir yansimasidir. Ibnii’l-Arabi, Hac sOresi
22/26. ayette gegen “Evimi temiz tut” ifadesinden hareketle, Kibe’nin dogrudan
Allah’a izafe edilmesini, bu mekanm ilahi Zat’a aitliginin bir delili olarak
yorumlar.113*Bu baglamda Kabe, sadece fiziksel bir yap1 degil, Allah’m isim ve

sifatlarmin tecellisine mazhar olmus, ruhani bir merkezdir.

Ibnii’l-Arabi, Kabe’ye “Beytullah” (Allah’in evi) denilmesini hem dilsel hem de
tasavvufi baglamda derinlemesine yorumlar. Ona gore Kabe’nin bu sekilde

isimlendirilmesi, “gecelemek” anlamindaki “bate” fiiliyle ayn1 kokten gelen “beyt”

1134 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 543; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 11, ss. 149-150.

1135 Tbnii’l-Arabi, el-Fiitihati'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 419-420; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. V, ss, 235-
238.
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kelimesiyle baglantilidir. Ciinkii “ev” olma islevi en ¢ok gece belirginlesir; zira insan,
giindiiz kendini ve malimi koruyabilirken, geceleyin bu koruma ancak bir ev araciligiyla
saglanabilir. Bu baglamda gece, Ibnii’l-Arabi’ye gére ilahi tecellilerin en yogun yasandig1
zaman dilimidir. Kur’an’da da ilahi tecellilerin ve 6zel lituflarin genellikle geceyle
iligkilendirilmesi, Hz. Peygamber’in mi’racinin gece gerceklesmesi ve ruhlarin manevi

yiikselislerinin geceyle smirli olmasi, bu anlayis1 destekler.11%

Kabe’nin “Beytullah” olarak adlandirilmasi ayrica onun Allah’a ibadet i¢in insa
edilmis 1k mébed olmasindan kaynaklanir. Bu isim, yapinin fiziki varligindan ¢ok, temsil
ettigi manevi hakikate vurgu yapar. Nitekim sifiler, Kdbe’yi ayn1 zamanda kalbin
sembolii olarak goriirler. Kalbin giinahlardan ve siipheden arindirilmasi, tipki Kébe’ye
gosterilen saygi gibi, Allah’a yonelisin en saf halidir. Bu nedenle kalp kirmak, sifi
literatiirde Kabe’yi yikmaktan daha agir bir davrams olarak degerlendirilir. Bayezid-i
Bistami’nin, “Kabe’yi ararken onu tavaf ettim; ama eristigimde gordim ki Kébe benim
etrafimda tavaf ediyor” sz, kalbin ilahi merkez olusunu vurgular.**3” Bu perspektiften
bakildiginda Kabe’yi hakkiyla tavaf eden kul, Allah’in arsin1 tavaf eden meleklerle

benzer bir manevi yolculuk i¢inde oldugu kabul edilir.

Seyh-i Ekber Ibnii’l-Arabi, Kabe ile miiminin kalbi arasinda yalnizca sembolik
bir benzerlik kurmakla kalmaz; kalbin, Allah’in tecelll mahalli olmasi yoniiyle
Beytullah’tan daha iistiin bir konumda oldugunu ileri siirer. Ona gore Kabe, fiziksel
bir yap1 olarak Allah’m evi sifatimi tasirken, miiminin kalbi ise ilahi marifetin ve
sirlarin dogrudan zuhur ettigi manevi bir merkezdir. Bu baglamda kalp ile Kébe
arasinda kurulan tekabiiliyet, sGfi diisiincede kalbin kutsalligini ve sorumlulugunu
daha da derinlestirir. Seyh-i Ekber, Kabe’yi tavaf eden insanlarin, kalbe gelen ¢esitli
diisiinceleri (havatir) temsil ettigini soyler. Tipki Kabe’yi ziyaret edenler arasinda
oranin hakikatine vakif olup saygiyla hareket edenlerin yani sira, bu kutsalligin
farkinda olmadan orada bulunan kimseler oldugu gibi; kalbe gelen diislinceler de

bazen hikmetli, ilham verici ve ilahT olabilirken, bazen de gaflet ve dinyevilik

1136 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 463; (a. mlf.), Fiithat-: Mekkiyye, c. V, ss. 332-333

137 Ebuw’l-Fadl Muhammed b. Ali es-Sehlegi, Kitabun-Nir min Kelimati Ebi t-Tayfdr, tah.
Abdurrahman Bedevi, (Kuveyt: Vekaletii’l-Matb0at, 1978). s. 100.
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icerebilir. Bu yaklagim, kalbi temiz tutmanin, yalnizca bedensel ibadetlerle degil, igsel
arinmayla da miimkiin oldugunu ve bunun da kullugun en yiice mertebelerinden biri

sayildigini ortaya koyar. 138

Kabe ile kalp arasindaki bu benzerlik ve tekabiiliyet, Fiitiihdt’ta baska
acilardan da ele alinmaktadir. Mesela giinahlarin bagiglanmasi noktasinda da bu tarz
bir benzerlik s6z konusudur. Tipki: tavaf eden kul hangi hal ve durumda olursa olsun,
ifa edilen her tavaf Allah tarafindan onun lehine kayda gegirilip, kendisinden zuhir
eden hatalar silinip bagislanacagi gibi kalbe gelen kotii diistinceler de zahiren duyular
aleminde goriilecek sekilde beseri uzuvlarla eyleme doniistiiriilmedigi siirece Allah
tarafindan bagislanip silinirler. Yine Kéabe’de, Allah’in celaline yarasir bir sekilde,
ilahi bir miibayaa (baghlik yemini) gerceklesmesi i¢in kendisine biat edilen “A/lah 'in
sag eli” (haceru’l-esved) bulundugu gibi, miimin kulun kalbinde de yine O’nun
celaline yarasir bir sekilde, herhangi bir tesbih ve keyfiyet s6z konusu olmaksizin
Hakk’1n kendisi bulunur. iste bu noktada Seyh-i Ekber, Allah’1 sigdirabilme viis’atine
sahip ve bu anlamda da yine bir “ars” ve “beyt” konumunda olan ma’rifet ehli kulunun
kalbinin kusaticiligina dikkat ceker. Hak Teala, kendisi hakkindaki ma’rifeti
yerlestirdiginde ise bu kalp, Allah katindaki manevi mertebesi kemal derecesine
yikselir.113° Bu sebeptendir ki tasavvufta mertebesi kemal derecesine yiikselmis olan
kalbe, Beytullah veya Ars-1 Samedani de denilmistir. Zira biitiin alemleri i¢ine alacak
kadar genis bir cevher-i mucerret olan bu kalp, bir nisha-i kiibra (fenafillah mertebesi)

hikmundedir.

Seyh-i Ekber’e gore Ké&be’nin bir diger niteligide tasidig1 hidayet ve berekettir.
O, bu kutsal meké&ndaki bereketin ve ziyadelesmenin ilahi oldugunu distiniir ve bunu
su sekilde ifade eder: “Her kim evi gorur de kendisinde rahant bir ziyadelesme hasil
olmazsa, o kimse evin bereketinden hicbir sey elde edememistir.”***° Bu anlamda

Allah’in evini ziyaret etse de ruh@ni bakimdan herhangi bir ziyadelik elde edemeyen

1138 fbnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 420; (a. mlf.), Futhat-: Mekkiyye, c. V, ss. 324-325.
1139 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c.ll, s. 420; (a. mlf.), Fut(hat-r Mekkiyye, c. V, s. 325.

1140 fbnii’l-Arabf, el-Fiitithatii 1-Mekkiyye, c. 1, ss. 143-544; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 148-
150.
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bir insan, Seyh-i Ekber’e gore Hak Teald’nin agirladigi bir misafir, bir konuk

olamamustir. 114!

Mevlana, Fihi M& Fih adli eserinde Kabe’nin hakikatini, Hakk’in vahyine
mazhar olan peygamberler ve velilerin gonliiyle 6zdeslestirir. Ona gore Kabe, bu
manevi goniil hakikatinin bir fer’idir; dolayisiyla goniil olmadan Kébe’nin anlam1 da
kalmaz. Bu diisiince, Kabe’nin sadece fiziksel bir yapidan ibaret olmadigi, aksine onun
asil degerinin, i¢inde barindirdig: ilahi tecellinin ve goniilde karsilik bulan hakikatin
fark edilmesiyle ortaya ¢iktig1 anlayisma dayanir. Mevland’nin bu yaklagimi, sGfi
gelenekte sikca vurgulanan goniil-Kabe benzetmesini destekler.'*2Ankaravi de benzer
sekilde, salikin tavafin hakikatini kavrayabilmesinin ancak Kabe’nin batini yoniinii
idrak etmesiyle miimkiin olacagmni belirtir. Ona gore Kabe’nin zahiri yoni “mahall-i
rizd-y1 Hakk”, batini yonii ise “mazhar-: nir-i mutlak tir. Zahirde Kabe’yi ziyaretin
sart1 olan ihram, fiziksel elbiseden soyunmak iken; batinda ise nefsin iki diinyadan da
kurtulmasi anlamma gelir.}**® Bu dogrultuda Kéabe, zahiri olarak ser‘? hiikiimlerin
yontii olan bir kible, batini olarak ise Hakk’in miisdhedesinin vuki buldugu manevi bir

mekan olarak degerlendirilir.

Ibnii’l-Arabi, hac ibadetine dair ilahi hakikatleri ele aldigi bu mistakil
bélimde, Kabe’yi sadece maddi bir yap1 olarak degil, ilahi tecellilerin tasiyicisi olan
hakiki bir varlik olarak goriir. Seyh-i Ekber, Kabe ile arasinda yasandigii belirttigi
derin ve sarsic1 bir tecriibe tizerinden, bu kutsal mekanin siradan bir yap1 olmadigini
vurgular. Ona gore Kabe, sadece tas ve topraktan ibaret bir yapinin 6tesinde, hakikat
itibartyla tecessiim eden, konusan ve ilahi tecellilere mazhar bir varliktir. Bu baglamda
Ibnii’l-Arabi, yasadig1 bir hal durumunda Kabe’nin dilinden kendisine yonelen celali
bir hitapla karsilasir. Kabe, ariflerin kendisinden d{istiin tutulmasindan, beserin
degerinin haddinden fazla yiiceltilmesinden ve bizzat kendisinin hak ettigi tazimin

yeterince gdsterilmemesinden sikayet eder.''** Bu ilahi hitap ve tecelli, Ibnii’l-

1141 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 544; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 150.
1142 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 150.
1143 Ankaravi, Minhacii 'I-Fukara, s. 213

1144 Tbnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 470; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. V, ss. 349-350.
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Arabi’yi derin bir korkuya ve sekr (kendinden ge¢me) haline surukler. Ancak bu
tecriibe sayesinde kendisini terbiye etmek isteyen Yiice Allah’in muradini fark ederek

stikreder; boylelikle yasadig1 korku yerini siikiina birakir.

Diger yandan Kébe’yi, tasavvur edebilecegi en yiiksek giizellikte bir temessiil
olarak gérmesi, onun géziinde Kabe’nin cemal ve celal yonlerinin birlestigi kudsT bir
hakikat oldugunun isaretidir. Nihayetinde irticdlen sdyledigi ovgii dolu misralar
lizerine Kabe’nin celali hali ortadan kalkar ve Ibnii’l-Arabi’ye yeniden tavaf izni
verilir.124 bnii’l-Arabi, Kabe’yi o zamana kadar kendisinden daha giizelini gérmedigi
ya da hayal etmedigi essiz bir glizellikte gordiigiinden de bahseder. ibnii’l-Arabi igin
Kabe artik salt bir tas veya kayadan miitesekkil cemadat hilkminde degildir. K&be’nin
de tasahhus ve tecessiim edebilen bir hakikati vardir. ibnii’l-Arabi, Kabe’nin bu
hakikatini, yukarida bahsi gecen tecriibesinde Kabe’ye yonelik yazdigi su misralarda
ifade eder:

“Ey Allah’mn kullarma rahmeti! Allah seni cemadata tevdr etti.

Ey Rabbimin evi! Ey kalbimin nGru! Ey géziimin ndru! Ey gonlim!
Ey varlik kalbinin gercek sirr1! Ey haremim! Ey sevgimin Safési!

Ey her bélgeden ve her vadiden Kendisine ydnelinen kible!

Gokteki baki olanlar da Yerdeki fani olanlar da sana yonelir.

Ey Allah’in K&be’si! Ey hayatim! Ey mutluluk yolum! Ey dogrulugum!
Sende yiice makdm mu vardir, Kullarin mutlulugu sende c¢igeklenir.

O miibarek sag el sendedir, Hatalarimin siyah bir elbise giydirdigi el.}14®

Bu siirsel ifadelerinde Kabe; rahmetin vesilesi, kalbin ve goziin nuru, varlik
kalbinin sirr1, kiblelerin merkezi, mutlulugun menbai ve dogrulugun yolu olarak tasvir
edilir. Boylece Kabe, onun nezdinde hem ilahi agkin tezahiirii hem de metafizik bir

mertebenin zuhur mahalli olarak kutsal bir varlik haline gelir.

1145 fbnii’l-Arabf, el-Fiitihatii 1-MekKiyye, c. 11, s. 470-471; (a. mif.), FitOhat-: Mekkiyye, c. V, ss. 349-
351.

1146 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 11, s.471; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. V, ss. 350-351
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Buttin bu rdhant tecruibeler ve hikmetli muhabbetler neticesinde Ibnii’l-Arabf,
Kabe’nin sirrim1 ve hakikatini kendisine nida olundugu sekliyle hicabsiz bir sekilde
miisahede eder. Kabe’nin akledemeyen, gormeyen, dinleyemeyen kayadan ibaret
cemadi, zahiri bir yonl oldugu gibi, bir de onu yaratan ve kendine “Ev/Beyt” olarak
secen Hakim’e yonelik bir hakikati ve sirr1 vardir. Kabe’nin {1aht isimlerden tecelli
eden bu hakikatini miisahede eden Ibnii’l-Arabi, Kabe’nin bir nir gibi parladigini ifade
eder. Ona gore bu sir, cilalanmig, maddi aleme yonelik pas ve kirlerden armdirilmis
kalplerden ve yine maddi aleme yonelik hicablar1 aralayabilen, hikmetle bakabilen
gozlerden gizli kalmaz.'**" Bu sebepten sifi diisiincede Kabe, Allah’in rahmet ve
cemalinin bir mazhari, kalbin ise yeryliziindeki karsiligidir. Dolayisiyla Kabe’ye

gosterilen hiirmet, ayn1 zamanda arinmus bir kalbe gosterilen hiirmettir.

Ibnii’l-Arabi’nin hac esnasinda Kabe cevresinde yasadig1 bu derin tecriibeler,
onun Mekke’yi tasavvufi anlamda bir “bereketler diyar1” ve “rthani harekat ve
sekenatin membai” olarak nitelendirmesini somutlastiran érneklerdir. Seyh-i Ekber’in
bu baglamda aktardigi miisahede ve tecelliler, onun sadece teorik degil ayni zamanda
deneyimsel bir irfan yolculugu icerisinde oldugunu gosterir. Nitekim bu tecriibeler,
onun en 6nemli eserlerinden olan Fitdhat-: Mekkiyye’nin ilham kaynagmi olusturmus;
yine Terciimdnii’l-Esvak gibi derin manalar tasiyan siirlerinin dogmasina zemin
hazirlamistir. Ibnii’l-Arabi’ye gére bu eserlerin telifi, Mekke’de yasanan riihani
inkisafin ve kalbinde meydana gelen icmali ma’rifetlerin bir sonucu olup, dogrudan
ilahi feyz ile irtibatlidir. Bu baglamda Kabe, Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde, Allah’a
kullugun en iist mertebesi olan veldyetin sembolii haline gelir. Dolayisiyla onun
Mekke’de yasadigi bu hakikat tecriibeleri, hem bireysel bir manevi kemal stirecini hem

de tasavvuf diisiincesi a¢isindan evrensel 6l¢ekte bir tefekkiir mirasini temsil eder.

Bu baglamda Kéabe merkezli hus(sT bir ibadet olan hac, Ibnii’l-Arabf igin ilaht
hakikatlerle ahlaklanmanin en somut bigimlerinden biri olup, ihlas ile Allah’a
yonelmeyi ifade eder. Bu yonelis, sifi anlayista bizzat Kabe’ye degil, kullar1 kendisine
davet eden ilahi sifata yonelmek ve onu i¢gsellestirmek anlamma gelir. Hac ibadeti bu

baglamda, Yiice Allah’mn kullarina evini ziyaret etmeleri i¢in yaptig1 ilahi ¢agriya bir

1147 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 80; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 1, ss. 32-33.
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cevap niteligindedir. Hacilarin telbiye getirerek “Lebbeyk!/Buyur, geldim ya Rabbi!”
demeleri, bu ¢agriya bilingli bir icabeti ifade eder. ibnii’l-Arabi’ye gére bu ¢agri,
sadece hac yolculugunun basinda degil, ihram, sa’y, tavaf ve vakfe gibi tiim menasik
boyunca tekrarlanarak, kulun ilahi davete verdigi siireklilik arz eden cevabi temsil
eder. Hacilar, bu ¢agriya cevap vererek her tiirli manevi uzakligi terk eder ve ilahi
kurbiyetle sereflenir.}'*®Boylece hac, sadece sekilsel bir ibadet degil, ayn1 zamanda

kulun i1lah1 hakikatlere yaklasarak onlarla ahlaklanma siirecine doniisiir.

Kulun ilahi kurbiyetle sereflenmesini saglayan bu ahlaklanma siirecinde hacin
onemli bir raknt olan ihram, tasavvufi diisiincede dunya ziynetlerinden yiiz gevirmek,
nefse ait elbiseleri ¢ikarmak ve kendi varligini terk etmek gibi manalar1 da ifade
eder.'*9 Thramn bireye yiikledigi bu manalar1 idrak eden kimse, yaratildig1 anda nasil
tertemiz bir manevi kiyafetle Rabbinin huzurundan diinya sahnesine ¢ikiyorsa ahirette
de aym huzura temiz méanevi hallerle ¢ikabilme duygusunu yasar.!'* Bu diisiinceyle
dikissiz ihrami giyen kisi i¢in ihram, diinyadan ilgiyi kesip her tarli mal ve mulkiyet
iddiasini1 terk ederek tam bir fakr ve ihtiya¢c haliyle Allah’a siginmanm semboli

sayilir, 11!

Sufiler, Harem ile ihram arasinda derin bir manevi bag kurarak bu iligkiyi bir
anlamda Hz. Ibrahim’in (a.s.) makamiyla temellendirirler. Onlara gére Allah’mn
giivenli bir bolge kildigi Harem, sadece cografi bir alan degil, ayn1 zamanda bir manev1i
halin de semboliidiir. Hz. Ibrahim’in zahiri makami Mekke’deki Kabe iken, batini
makami ise kalpte yer almaktadir. Bu nedenle, onun zahiri makamini ziyaret etmek
isteyen kisinin ihrama biirlinmesi gerektigi gibi, batinl makdmma ulasmak isteyen
kisinin de nefse hos gelen zevklerden, aliskanliklardan ve masivadan yiiz ¢evirmesi,
sadece Allah’1 zikretmeye yonelmesi gerekmektedir. Bu baglamda ihram, yalnizca
bedenin belirli fiillerden uzak durmasi degil, ayn1 zamanda masivay1 (Allah disindaki

her seyi) terk ederek batini arinmayi gerceklestirmektir. Thramm bu derini anlamm

1148 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 461; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. 5, ss. 329-330.
1149 Cahidf, Kitabu 'n-Nastha, vr. 38a.
1150 Ekerim, Namaz ve Karakter Geligimi, S. 1509.

Y51 Demirci, Ibdadetlerin I¢ Anlam, s. 28.
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idrak eden sifi, artik miisahedeye talip olmus demektir. Boyle bir kimse i¢in temasa
ve miikasefe makami, Harem’in sinirlarini asar; artik onun i¢in biitiin alem, Allah’in

tecellilerine acik olan bir Harem, yani manevi bir Kabe hilkkmiine gelir.112

Ibnii’1-Arabi, hac ibadetinin zahiri uygulamalari ile batini boyutlar1 arasinda da
derin bir iliski kurar ve 6zellikle ihramla baslayan siiregte hem zahiri hem de batini
temizlik Gzerinde 6nemle durur. Ona gore, mikat yerlerinde gusil abdesti alarak
thrama giren bir kimse, yalnizca zahiren temizlenmekle yetinip bu haliyle Kabe’yi
tavaf ederse, batini armnmay1 ihmal etmis olur. Bu durum, ilahi huzura eksik bir
hazirlikla ¢ikmak anlamina gelir. Bu sebeple Ibnii’l-Arabi, inramin sadece dissal bir
ritliel olmadigmni; onunla, kalbin ve nefsin de her tiirlii kirden arindirilmasi gerektigini
vurgular.t®® Bu anlayisa gore Kabe, sadece yonelinen fiziksel bir yapi degil,
ma’rifetullahin, ilahi tecellilerin ve ruhdni bereketlerin merkezi olan kutsal bir
mekandir. Kur’an’da “bereket ve hidayet kaynagi” olarak nitelenen bu ev, tasavvufi
anlayista da manevi doniisiimiin ve Allah’a yakinlagsmanm mekan olarak goriiliir.
Dolayisiyla hac yolculugunun sembolik her asamasi gibi ihram da, hem beden hem

kalp diizeyinde bir armmay1 ve ilahi huzura layik hale gelmeyi gerektirir.

Hac ibadetinin sembolik boyutlarindan biri olan ihrdm giymenin yalnizca
digsal bir ibadet pratigi olmadigini, ayn1 zamanda ilahi sifatlarla bir tiir 6zdeslesme
anlam1 tasidigini ifade eden Ibnii’l-Arabi’ye gére miminin ihrdma girmesi, diinya
hayatina ait bagliliklarin1 sembolize eden elbiselerinden tamamen siyrilarak ilahi
hakikatlere yonelisini temsil eder. Bu yonelisin en belirgin gostergesi, Yiice Allah’in
“Blyukluk benim ridam, azamet ise izarimdir™**>* anlamimndaki hadis-i kudsfsidir.
Ibnii’l-Arabi, bu hadisten hareketle ihramin, Allah’in kibriyA ve azamet sifatlarmin
insan Gzerindeki bir tezahiirii oldugunu vurgular.!*® Dikissiz ve miirekkeb olmayan
izér ve rida, insanin kemal sifatlartyla nitelendirilmesini saglayan bir sembol haline

gelir. Bu durumda, hac yolculuguna ¢ikan ve ihrama biiriinen kul, kendi varligmin

1152 Hucevird, Kesfit I-Mahcb, ss. 469-471.

1158 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 544; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 111, s. 153.
1154 fbn Mace, Ziihd, 16; EbG Davdd, Libas, 25; Mislim, Birr, 136.

1155 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 514; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 11 s. 438.
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bilesikliginden armarak ilahi sifatlarmn tecellilerine mazhar olur.**® Boylece, Seyh-i
Ekber’e gore ihram, sadece bir giysi degil, kulun zahiren ve batmen ilahi ahlakla
ahlédklanma yolculuguna attig1 ilk adim olur. Bu sebepten ihramli kul, heniiz hac

ibadetine baglarken kemal sifatlariyla sifatlanir.

Yine Seyh-i Ekber’e gore ihrama girme bir baska cihetten tipk1 orugta oldugu
gibi kulun tenzihiyyet sifatin1 tahakkuk ettirmesi anlamima gelir. Bu yonuyle de ihrama
giren kulda tipki orug tutan kimsede oldugu gibi selbi bir sifat zuhQr eder. Cunku
ihram, cinsel minasebetten veya Islam fikhina gore belirlenen baz fiillerden ve

giyeceklerden uzak durma ve “miinezzeh” olma anlamini ifade eder.*>’

Diger taraftan, ihrama girerken aliman gusil abdesti dolayisiyla da kulda el-
Kuddas sifat1 tecelli eder. Zira Seyh-i Ekber’in ifade ettigi tGzere, bir kere ihrama
girerken alinan bu gustl abdesti sadece fiziksel temizlik degil, ayn1 zamanda manevi
kirlerden armmayi ifade eder ve bu yoniiyle Allah’in “el-Kuddds” isminin kulda tecelli
etmesine vesile olur. Clinkl ihrdma girmeye niyetlenen kul artik, hac ya da umre diye
isimlendirilen bu ibadetlere yakismayan, onlar icin gerekli olmayan bazi fiilleri
kendine yasaklamak, onlardan beri olmak niyetindedir.!*%® Boyle bir niyetle inrdma
giren kul, kendisinde bazi fiiller yasaklanmis olan hacciyla ya da umresiyle, her tirli
eksiklikten, kotullkten arinmis, ber? anlamina gelen el-Kuddds isminin tecellileri ile

Rabb’inden ahlaklanmay diler.

Haccin temel riikiinlerinden biri olan Arafat vakfesi ise hacca giden kisilerin
kurban bayrami arefesinde Arafat’ta belirli bir siire bulunmalariyla gerceklesir. Hz.
Peygamber’in “Hac Arafattir” ***° hadisine atifla bu vakfenin énemine dikkat ceken
Bursevi, Arafat’ta durmanin haccin 6zii oldugunu belirtir. Ona gore Arafat, Rahmet
Dagr’n1 kusatmakta ve hacilarin ig¢sel benliklerinde tasidiklari gizli ve agik tiim

putlardan armdiklari, ilahi rahmetin kendilerini kusattig1 bir mekan olarak tecelli

1156 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 441; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. V, s. 284.

1157 {bnii’|-Arabf, el-Fiitihatii I-MekKiyye, c. 11, ss. 441-442; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. V, s. 284-
287.

1158 fbnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 461; (a. mlf.), Futdhat-r Mekkiyye, c. V, ss. 328-329.

1159 Tirmizl, Tefsiru'l-Kur'an, 3; Ton Mace, Menasik, 57.
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eder.!1%° Bu baglamda Arafat, sadece fiziksel bir durusu degil, ayn1 zamanda metafizik
bir teslimiyet ve arinmay1 da ifade eder. Nasiriiddin et-Ts1 de bu diistinceyi destekler
bicimde, kulun Arafat’ta vakfeye durusunu, efendisinin huzurunda saygiyla bekleyen
bir kimse gibi gergeklestirmesi gerektigini vurgular. Ona gore asil kemal, bu durusun
stireklilik kazanmasi, yani vakfe sona erdiginde dahi kulun yoniinii Allah’tan
cevirmemesiyle mimkindir.!'®! Bu anlayis, Arafat vakfesini sekilsel bir vecibe
olmanin Gtesine tasiyarak sadece bir ibadet eylemi degil, derin bir manevi farkindalik

ve kulluk bilinciyle biitiinlesmesi gerektigini ortaya koyar.

Ibnii’l-Arabi ise hacilarin Arafat’ta vakfeye durmalarmni, hac ibadetinin en
derin sembollerinden biri olarak degerlendirir ve bu vakfeyi, kullarin Yiice Yaratici
karsisindaki acziyet ve fakirliklerini idrak etmeleri agisindan 6zel bir konuma
yerlestirir. Ona gore hacilar, Arafat’ta Hak Teala’nin huzurunda mutlak muhtaglik,
zillet, horluk ve gugsizliik igerisinde dua ve niyazda bulunurlar. Bu hal, kulun
benliginden ve nefsani iddialarindan siyrilarak tamamen Rabbine yonelmesini temsil
eder. Ibnii’l-Arabi, bu manevi durumu tevhidi farkindaligin ve kulluk bilincinin

zirveye ulastig1 bir manevi makam olarak goriir.16?

Hal bdyle olunca hacilarin Arafat’ta dikissiz ihramlarin1 giymis bir vaziyette
vakfeye durmalar1 surekli ma’rifetullah ile iliskilendirilerek agiklanir. Soyle ki; Seyh-
i Ekber’e gore Arafata ¢ikmadan 6nce dikisli elbiselerden soyunmak aslinda, birtakim
oncullerden hareket ederek bazi deliller hazirlayp terkip etmek sdretiyle Allah
hakkinda fikir ve nazar yoluyla teorik bir sekilde ve dolayli olarak bilgi elde etmekten
soyutlanmaktan ibarettir. Cinki ona gore bu sekilde birtakim kanitlara ve fikre dayali
nazari bilgi tipki terzinin pargalar1 bir araya getirip birbirine ekleyerek bir gomlek
ortaya ¢ikarmasinda oldugu gibi dolayli ve pargali bir yoldan bilgiye ulasmaktir.115
Dolayisiyla Arafat’ta vakfeye durmadan once haci adaymm ihrdm giymek Uzere

dikisli ve pargali elbiselerinden soyunmasi, aslinda fikir yetisi yoluyla teorik olarak

1160 Bursevi, Serhu Suabi’l-Iman, s. 118.

161 T(isf, el-Lima, s. 178,

1162 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 542; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 142-143.
1163 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1, s. 542; (a. mlf.), FiitGhat-: Mekkiyye, c. 11, s. 143.
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elde ettigi dolayli ve pargali bilgilerden'®

uzaklagip soyutlanmasi anlamia
gelmektedir. Bu sebeple ibnii’l-Arabinin ifade ettigi lzere dikisli elbiselerden

soyutlanmasiyla kula soyle seslenilir:

Seyh-i Ekber, Arafat’ta vakfeye durmay1 “Rabb’in hakkindaki ma’rifeti ya da
Allah hakkindaki bilgiyi, ildhi ya da rabbani tecelliden elde et ve artik bugiin, bu
durakta onciiller olusturmaya dayali olan akli diisiinceyi bir kenara at! Bugiin Rabb’in
hakkindaki ma’rifeti, kulunu nimetlendirmek i¢in liitufta bulunan el-Vahib’in verecegi
Rabbani bagistan ve ilahi ihsindan kazan!”1% diyerek kendi ma’rifet anlayisi
dogrultusunda yorumlar. Zira o, Arafat’t sonsuz ihséan ve lituf sahibi Yice
Yaratici’nin kulun nefsine attig1 ilhdmlar vasitasiyla dogrudan bilen ariflerin makami

olarak gordar.

Haccm bir diger riknu ise Hacer(i’l-Esved’in hizasindan baslayarak, Kabe’yi
sola almak sdretiyle, yedi defa Kabe’nin etrafinda ylrimekle gerceklestirilen “Tavaf”
tir. K&be’nin etrafinda donerek gergeklestirilen ve savt olarak isimlendirilen bu ritdiel,
kulun yirekten baglanilan yaraticisina canini vermeye hazir oldugunu bildirmek
anlamini tasir.'%® [bnii’l-Arabi’ye gore bu baglamda Kabe’yi tavaf etmenin ¢ok
katmanli ve derin tasavvufl hikmetleri vardir. Bu hikmetler, hem zahiri ibadet
boyutunu hem de batini hakikatleri kusatir. Ona gore tavaf, asigin masukunun
etrafinda dénmesi gibi, kulun ilahi hakikatin sembolii olan Kabe etrafinda ddnerek
Allah’a agk ve baglihigmi gostermesidir. Bu hareket, kalbin siirekli Allah’a
yonelmesini saglayarak kulun, arsin etrafinda doniip zikreden meleklerin hareketine
benzer bir hal icinde olmasini saglar. Bu da kulun kozmik diizene istirak ettigini
gosterir. Diger yandan ilahi sirlarin tecelligdhi olan K&be’yi tavaf etmek, zahirde bir
kalbin tezkiye edilip Allah’in ndruna mazhar olunmasmi saglar. Ayrica Kabe,
miiminin kalbi gibi Allah’in tecelli ettigi bir merkezdir; bu nedenle tavaf, kalbin

etrafinda donen ilahi sirlarin farkina varma anlami tasir ki bu da tevhid hakikatinin

1164 fbnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 472; (a. mlf.), Futdhat-r Mekkiyye, c. V, ss. 352-353.
1165 M, Mustafa Cakmaklioglu, /bnii I-Arabi’de Ma rifetin [fadesi (insan Yay., 2007), s. 109.

1166 Uludag, Insan ve Tasawuf, ss. 17-18.
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idrakini saglar.!'®’ Ibnii’l-Arabi bu baglamda tavafi, bir tiir ilahi ahitlesme olarak
gorlir. Bu yaklagim, Kabe’yi ziyaret eden salikin, Allah’a verdigi kulluk soziinii

yeniden tasdik etmesini ifade eder.

Ibnii’l-Arabi, salik tarafindan yedi kez yapilan tavafi ise nefisteki yedi temel
mertebenin (nefsi emmareden nefs-i safiyeye kadar) asilmasi neticesinde kulun tevhid
hakikatine ulasmas1 olarak yorumlar. BOylece tavaf sirasinda yon, zaman ve mekan
kavramlar1 asilir; kul yalnizca Allah’a yonelir. Bu, fani olana degil, baki olana
yonelmenin fiili bir ifadesidir. Hac ibadetinin hakikatlerinin anlatildig1 “Kabe’nin ve
Tavafin Viclddaki Sirlar1” baghg: altinda sekillerin en miukemmeli olarak gordiigii
tavafin, yedi savtindaki viicidi sirlar1 Allah’in 7 kemal ismi ile mutekabiliyet kurmak

shretiyle agiklar.'1%®

Bu baglamda Ibnii’l-Arabi’nin bizzat kendi tecriibe ettigi sekliyle tavaf, her
seyden 6nce Allah’m Kudret Eli’nin (Zimer, 39/67; Hakka, 69/45) 6pllmesiyle baslar
ki Ibnii’l-Arabi’nin ilgili metnin devamida beyan edecegi tizere bu, tavaf esnasinda
Haceru’l-Esved’in Opulmesine ve selamlanmasina tekabiil eder. Dolayisiyla tavafa
baslarken ya da daha sonra her savta baslarken Haceru’l-Esved’in opllerek
selamlanmasi, Allah’m Zat’in1 temsil eden Beytullah’ta O’nun “Sag Eli”’nin 6pulmesi
anlamma gelmektedir.!*®® Tavafa bu sekilde Haceru’l-Esved’i ¢pmek ya da
selamlamak sdretiyle baslanilmasi ve bunun her savtta tekrarlanmasi bir mijde ve riza
Uzere gerceklesen bir biat (Ridvan Biat1) olarak gorulir. Kul her bir savtta yaptigi
amellerin kabul edilmesi ve eksikliklerinin de affedilmesi sebebiyle sevincle ve razi
olarak O’nun “Sag Eli”ne biat eder.'*’® ibnii’l-Arabi’nin bu yaklagimina gore tavaf,
siradan bir fiziksel ritiiel degil; kulun kalbiyle, akliyla ve varolusuyla ilahi hakikate

yonelmesini saglayan derin bir manevi yolculuktur.

1167 fbnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 472; (a. mlf.), Futdhat-: Mekkiyye, c. V, ss. 352-353.
1168 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithati'I-Mekkiyye, c. 1, s. 556; (a. mlf.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 177-179.
1169 {bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-MekKiyye, c. 1, s. 82-83; (a. mlf.), FitGhat-: Mekkiyye, c. I, ss, 131-134.
1170 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 472; (a. mif.), Fitdhat-: Mekkiyye, c. V, s. 353.



404

Yine Seyh-i Ekber’e gore tavafin her bir savtinda Allah’in kemal sifatlarmdan
biri tecrlibe edilecegi icin burada Sag EI’in/ Haceru’l-Esved’in Optlmesini, heniiz
tavafin basinda Kudret sifatinin tecriibe edilmesi anlaminda yorumlamak mumkaindur.
Hal boyle olunca, tavafin baslangicinda ve sonunda Allah’in Kudret sifatiyla tecelli
etmesine mukabil; kulun Hak Tedla karsisinda kendi acziyet ve zayifligini idrak
etmesi, ibadetlerini hakikati Uzere idrak ve 1ifa ederken, su hadis-i serifi
hatirlatmaktadir: “Sana ldyikiyla ibadet edemedik ya Ma’b(d!”**"* Kuskusuz bu soz,
Seyh-i Ekber’in de her bir vesileyle dile getirdigi insanin mutlak kullugunun ve

acziyetinin en guzel ifadesidir.

Ibnii’l-Arabi, Kabe’yi tavafin her bir savtinda Allah’a ait ilahi kemal
sifatlarindan birinin goériindiigiinii ve buna mukabil sahadet aleminde beseri yokluk ve
acziyet sifatlar1 olarak miisahade edildigini soyler. Ona gére mimin kul, tavafin ilk
savtina baslamadan Once batmi boyutta kendisinde kudret sifat: tecelli eder buna
mukabil sahadet aleminde kulun asli acizligini idrak etmesi s6z konusudur. Ardindan
ilaht slret ona gorme sdretinde gozikir, buna mukabil kendisi korlik sQretine
barindr. Yine burada da bu beseri acziyet sdreti ilahi kemal sifatina biat etmek ister
ve ilaht slret ona yukaridaki mezkdr sozi tekrarlar.''’? Dolayisiyla ilk (¢ tavaf
sonrasinda fitri acziyet, 6lim, korlik ve cehalet sdretinde tecelli eden beseri siret,
mukabili ilahT kemal sifatlarina biat etmek istediginde, “gidisatinin (Siret) guzel
olmadig1” yoniinde bir hitap vaki olmus ve ardindan her i¢ savtin sonunda da ondan
“Sag EI” c¢ekilmistir. Ayrica miisdhede aleminde “Sag EI’in kinhine vakif
olunamayacagi uyarisi her seferde tekrarlanmistir. Sonra Hitab sretindeki tecelliye
karsihik beseri dilsizlik sreti tecelli eder ve bu kez de Levh-i Mahflz’un yaz1 ve
satirlar1 iki sdret arasina perde olur. Altinci savta gelindiginde Yiice Allah irade
sifatiyla tecelli eder; buna mukabil mumin kul, &detindeki ve hakikatindeki kusur
sOretine blrtndr. Nihayet yedinci savtta Allah, kudret ve takéat sOretinde tecelli eder;
buna mukabil miumin kul ise acziyet ve zayiflik sretine burtunir. Boylece Hak Teéla

kuluna bizzat noksanhgmi gdstermis olur. Anlatiminin devaminda ibnii’l1-Arabi, kulun

171 {bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1. s. 83; (a. mif.), FitGihat-: Mekkiyye, c. 1, ss. 133-134.
1172 onii’|-Arabi, el-Fiitihati’'I-Mekkiyye, c. 1, s. 82; (a. mif.) ; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. 1, s. 132.



405

yedi acziyet sdretinden uzaklasip yedi kemal sifatiyla muttasif olma yonindeki
talebine karsilik her defasinda bir perde ile karsilasinca kulun Rabb’iyle soyle
muhavereye girdigini aktarir: “Bu yuz ¢evirmeyi gordiigiimde ve bltin arzularim ve
gayelerim gergeklesmeyince, ‘Neden bana karsi ¢iktin ve ahdimi yerine getirmedin?’
dedim. O da bana soyle cevap verdi: “Ey kulum! Bizzat kendi nefsine direnen sensin!
Ey tavaf eden kulum! Sayet her savtta Haceru’l-Esved’i 6pmiis olsaydm, burada bu
latif sOretlerde ‘Sag Elimi’ &pmiis olurdun.”'!”® Bu anlayisa gore ibadetlerin hakikati

baglaminda hac ibadeti de manevi bir mi’rac olarak goriilebilir.

Ibnii’l-Arabi, burada tavafin yedi savtina karsilik gelen yedi kemal sifatlar
oldugunu ve kulun bu kemal sifatlartyla muttasif olma yontindeki talebine karsilik her
bir savtta zuhlr eden perdeler oldugunu ifade ederek ashinda bize tavafin bir “uric”
hereketi oldugunu vurgulamaktadir. Bu yonlyle disiiniildiigiinde, hac ibadetinin
hakikatte velilerin rihant mi’racima tekabil ettigi sdylenebilir.'*’* Dolayisiyla Ibnii’l-
Arabi’nin anlayiginda tavaf, kulluk yolunun kalbi, ruhi ve metafizik boyutlarini iceren
bir kemal yolculugudur denilebilir. Nitekim her detayinda ilahi tecellilerin yasandigi

tavaf esnasinda kendisi de rihani bir mi’rac yasamistir.

Seyh-i Ekber Kébe’de, ¢ogu zaman da tavaf esnasinda yasadigi butiin bu
maneVi tecribelerini bize 6zellikle Fltihat’ta ve Tercimanl’l-Esvak’ta zengin bir
bicimde sunar. ibnii’l-Arabi, diger yandan tavaf esnasinda r(ihan bir mi’rac yasadigini
sOyleyerek, namaz ile tavaf arasinda bir paralellik kurar. Boylece tavafi, namazdaki
mi’rac ile aynilestirir. Ona gore tavaf, her ne kadar riikd ve secdesi olmasa da
icerisinde kelamm mibah oldugu bir namazdir. Dolayisiyla Seyh-i Ekber’e gore yedi
savtiyla teklik hakikati Uzere ifa edilen tavaf, yine bu hakikat Gzere farzi1 Ug rekét

kilinan aksam namazma benzemektedir.'1"

1173 Tbnii’|-Arabi, el-Fiitiihati’ I-Mekkiyye, c. |, ss. 82-83; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. I, ss. 131-132.

1174 M. Mustafa Cakmakhoglu, “Tbnii’l-Arabinin Nubiivvet-Velayet hakkindaki Goériisleri ve ibn
Teymiyye’nin Bu Husustaki Elestirileri”, Tasavvuf, [Imi-Akademik Arastirma Dergisi Ibnii I-Arabi
Ozel Sayisi 1, (2008), S: 21, s. 233.

1175 fbnii’l-Arabi, el-Futihat-: Mekkiyye, c. 11, s. 475; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. V, s. 359.
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Ibnii’1-Arabi, yedi felegin dairesel doniisiiyle iliskilendirdigi yedi savt1 da ayn1
sekilde namazin hareketleriyle irtibatlandirir. Buna gore namazin bedensel hareketleri
de yedi tanedir: 1- Ik kiyam. 2- Ruk{’. 3- Ruk{’dan kalkis ve ikinci kiyam. 4- Secde.
5- Iki secde arasinda oturus. 6- Ikinci secde. 7- Tesehhiid igin oturus. Bu yedi beden?
hareket esnasinda yapilan yedi adet de zikir vardir ki bunlar da namazin yedi ridhant
etkisidir.1*’® Dolayisiyla tavafiyla Adeta rik(suz, secdesiz namaz kilan kul, bu sefer de
namazinda yedi ayetten miitesekkil Fatiha Sdresi’ni okudugunda yedi kez tavaf etmis
gibi hiikiim sahibi olur.

Kébe’nin hemen yaninda yer alan Makam-1 Ibrahim, zahiren tavaf sonrasinda
namaz kilmanin miistehap oldugu bir mekéan olarak goriilse de, sifi yorumda bu
mekanmn anlami ¢ok daha derindir. Ibnii’l-Arabi ve onun tasavvufi gelenegini takip
eden s(filere gore Makdm-1 Ibrahim, Hz. ibrahim’in (a.s.) Allah’a olan teslimiyeti,
yumusak huylulugu ve derin pismanlik duygusunun sembolik bir temsili olarak
degerlendirilir. Bu makamda bulunan ayak izi, Ibrahim’in Hak yolunda verdigi
kiyamin ve tevhid miicadelesinin izidir.*!’” Bu yoniiyle, burada namaza duran sQff igin
esas olan, sadece zahiri bir namaz edas: degil, Hz. Ibrahim’in haliyle ruhen
biitlinlesmek ve onun tevhidi kiyamimi kendi i¢ diinyasinda yeniden yasamaktir.
Namazin kiyami, sehadet alemindeki bir durusu temsil ederken; riiktiu ise kalbin
arinmasiyla kulun Rabbinin huzurunda tevazu gdstermesini ve verilen ahdi yerine
getirmesini simgeler.!*"® Bu i¢csel boyutuyla Makam-1 ibrahim, sifi agisindan hac ve
umre ibadetinin ilahi hakikatleriyle ahlaklanmaya vesile olur ve kulun kalbine dogru

yonelen bir arinma yolculugunun semboll haline gelir.

Ibnii’l-Arabi’ye gére, Kabe’yi ziyaret ederek tavaf ibadetini tamamlayan bir
kimse, bu ibadetin hakiki meyvesini kalbinde aramalidir. Tavaf sonras1 kisi, Allah
hakkinda sahip oldugu marifette bir artis ve daha dnce ulasamadig: bir agiklik veya

derinlik hissederse, bu durum onun Mekke’ye girerken aldigi gusliin ve

1176 Tonii’|-Arabi, el-Fiitihati'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 476-477; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, c. V, ss. 362-
363.

177 Bursevi, Serhu Suabi’l-Iman, s. 119.

1178 Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 150.
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gerceklestirdigi zahiri-batinl temizligin kabul edildigine delalet etmis olur. Buna
karsin eger kalbinde bdyle bir manevi degisim, bilgi artis1 ya da tefekkiir derinligi
meydana gelmemisse, bu kisi heniiz gerektigi sekilde armmamis ve ibadetinin batini
boyutunu tam manasiyla gerceklestirememis demektir.!'’® Bu yaklagim, Ibnii’l-
Arabi’nin ibadetlerde sekilden ziyade manaya, stretten ziyade hakikate verdigi 6nemi

yansitir.

Hac ibadetinin riikiinlerinden bir digeri olan Safa ile Merve tepeleri arasindaki
sa’y ritiieline Tbnii’l-Arabi, zahiri boyutunun 6tesinde derini ve metafizik anlamlar
yiikler. Ona gore bu mekanda gerceklesen hareketler, sadece fiziksel bir yiiriiylis degil,
ayni zamanda salikin manevi yolculugunu, yani seyr u siilikiinii temsil eder. Yokustan
asag1 inmek, diiz yolda yiiriimek ve yokus yukar1 ¢ikmak seklinde tasnif edilen bu ii¢
farkli hareket tarzi, kulun Allah’tan gelisini (minallah), Allah ile beraberligini
(maallah) ve Allah’a doniisiinii (ilallah) sembolize eder. Ibnii’l-Arabi’ye gore bu
yonleriyle sa’y, kulun batini yolculugunun bedensel tezahiiriidiir. Dolayisiyla sa’y
eden kisi, her bir adiminda hem Allah’tan gelen, hem O’nunla yiiriiyen, hem de tekrar
O’na yonelen bir yolcudur. Kisaca hac ya da umre esnasinda sa’y eden bir kul, bu {i¢
hareketi ve hali lizere saliktir.1*8° Bu yoniiyle sa’y, Ibnii’l-Arabi’nin vahdet-i viicdd
anlayis1 cercevesinde, kulun hakikate doniisiinii ifade eden sembolik bir ibadet haline
gelir. Dolayisiyla sa’y eden kulun butiin bu hareketleri, batin cihetinden Allah’tan

(minallah) yine Allah’a (ilallah) dogru olup onun rdhant sultkind ifade eder.

Ayni sekilde hac ibadetinin riikiinlerinden olan “sa’y”in sembolik anlamlarina
dikkat ceken Gazzali, Safa ile Merve tepeleri arasinda gergeklestirilen bu ritiielin,
kiyamette kisinin hayir ve ser amellerini tartacak olan mizanin iki kefesi arasinda gidip
gelmeyi hatirlatmast gerektigini belirtir. Ona gore Safd, sevaplarin; Merve ise
giinahlarin temsilcisi olan kefedir. Bu anlam c¢ergevesinde sa‘y, miiminin hayati
boyunca havf (korku) ve reca (limit) arasinda bir denge godzetmesi gerektigini

ogiitleyen derin bir tefekkiir zemini sunar. Gazzali bu sembolik yorumu, amellerinde

1179 Tonii’|-Arabf, el-Fiitihati’I-Mekkiyye, c. |, ss. 542-543; (a. mif.), FutGhat-: Mekkiyye, c. 111, ss. 147-
148.

1180 bnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 483; (a. mif.), FitGhat-: Mekkiyye, c. V, s. 374-375.
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samimiyet ve ihlds arayisinda olan bireyin, her adimda kalbinin ve nefSinin
muhasebesini yapmasi gerektigi yoniinde bir ahlaki ¢cagriya doniistiiriir. Bu baglamda,
Safa kalbi ve iyiligi; Merve ise nefsi ve giinah egilimlerini simgeler.*®! Ibnii’l-
Arabi’ye gore hac ya da umrenin bir menasiki olarak sa’y’in ifa edildigi bu mekanlarda
manen arinmis saf bir kulluk ve ma’rifet niteliginde cemadiyyet sifat1 tezahiir eder. 182
Dolayisiyla sa’y, sadece fiziksel bir ibadet degil, bireyin i¢sel diinyasinda da armma
ve denge arayis1 ile ilahi hakikatlere yonelmesini saglayan sembolik bir yolculuktur.
Bu bakis agis1 ile Merve’nin, glinahlari telkin eden nefse; Safa’nin ise iyiligin kaynagi

olan kalbe tekabiil ettigi soylenebilir. 1183

Haccin vacip riikiinlerinden biri olan seytan taglama, taabbiidi yonii agir basan
ritiellerden biridir ve sGfi yorumlarda derin sembolik anlamlarla agiklanir. Bu ibadet,
Hz. Ibrahim, Hz. Hacer ve Hz. Ismail’in Mina’da yasadig1 biiyiik ilahi imtihanla
iligkilendirilir. Rivayete gore seytan, bu imtihanin seyrini bozmak amaciyla énce Hz.
Ibrahim’e, ardindan Hz. Hacer’e ve son olarak Hz. Ismail’e vesvese vermeye ¢alismis,
ancak her biri tarafindan reddedilerek kovulmustur. Bu tarihi hadiseye atifla, seytan
taslama eylemi stifilerce, nefsin ve seytani diirtiilerin reddi anlaminda sembolik bir
kararlilik beyan1 olarak degerlendirilir. Bu yOniiyle seytan taglama, sadece bedensel
bir ibadet degil, aynm1 zamanda kalbin ve ruhun istikameti a¢isindan da bir tezkiye
hareketidir.!8% Seytan taslamanm hakikatini idrak eden kul, bu davranisiyla, artik
zikrullah ile mesgul olacagmi; seriat, tarikat ve hakikat mertebelerini s6z ve hali ile
yasayacagni ifade etmektedir.!'®® Bu ibadetin hakikatini idrak eden bir kul, seytani
kovmakla nefsin tuzaklarindan uzak duracagini, zikrullah ile mesgul olacagmi ve
seriat, tarikat ve hakikat mertebelerini hem s6z hem de hal ile yasayacagmi ilan etmis

olur.

1181 Gazzalt, Thyaii UlGmi d-Din, c. 1, ss. 694-695.
1182 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 484; (a. mif.), Futdhat-: Mekkiyye, c. V, s. 377.
1183 | ory, Kasani’ye Gore Kur’anin Tasavvufi Tefsiri, s. 106.

1184 Muhammed Hamidullah, /sidm’a Giris, gev. ibrahim Arif Koytak (v.d.), (Istanbul: Beyan Yay.,
2019), s. 96.

1185 Cahidi, Kitdbu 'n-Nastha, vr. 40b-41a.
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Ibnii’l-Arabi, seytan taslama menasikini sadece zahiri bir ibadet olarak degil,
kulun manevi arinma ve ahlaki tekdmiil siirecinin bir pargasi olarak degerlendirir. Ona
gore, bu ibadet, uliihiyyet mertebesinin zat, sifat ve fiil boyutlarina karsilik gelen {i¢
cemre iizerinden tefekkiir edilmelidir. ilk cemreye yedi tas atilmasi, kulun ilahi zata
dair kalbinde olusabilecek yedi temel siiphenin selbi bir yolla izalesine yoneliktir.
Ikinci cemrede atilan yedi tas ise, Allah’in hayat, kudret, irade, ilim, sem’, basar ve
kelam gibi yedi kemal sifat1 hakkindaki siipheleri gidermeye matuftur. Bu mertebede
kul, sifatlarin ma’rifetine engel olan diisiince ve vesveselerle yiizlesir. Ugiincii
cemreye atilan yedi tas ise ilahi fiillere dair zihin ve kalpte olusan siiphelerin bertaraf
edilmesini temsil eder.'8 Ozellikle Allah’m fiillerine dair sebepler dairesine takilip
kalmak ve olaylarin arkasindaki kudretin ilahi irade oldugunu idrak edememek, Ibnii’l-
Arab?’nin bu baglamda dikkat c¢ektigi temel siiphelerdendir. Bu yoniiyle seytan
taslama, stifi anlayista kulun ma’rifet yolunda karsilastigi her tiirlii batini perdeyi

yirtarak tevhid suuru ile ahlaklanmasinin bir vesilesi olarak goriiliir.

Haccin vaciplerinden biri olan kurban kesme ibadeti de seytan taslama gibi
dogrudan Hz. Ibrahim (a.s.)’in tecriibesine dayanan sembolik bir anlam tasir. Bu
ibadet, yalnizca maddi bir uygulama degil, ayn1 zamanda derin bir teslimiyetin,
fedakarligin ve ilahi buyruklara mutlak itaate dayali bir suurun tezahiiriidiir. Kurban
kesmek, Hz. Ibrahim (a.s.), oglu Hz. Ismail (a.s.) ve Hz. Hacer’in sergiledigi tam
teslimiyetin hatirlanmas1 ve bu ahlaki durusla 6zdeslesmeyi hedefler. Ozellikle “en
cok sevilen seyi Allah yolunda feda edebilme” ve “6lmeden 6nce 6lme” anlayisiyla,
bu ibadet tasavvufi ag¢idan kiginin nefsine ve diinyevi bagliliklarina kars1 bir arinma ve
manevi hazirlik olarak gériiliir.}*®” Bu yoniyle kurban ibadeti, sadece fiziki bir fiil
degil, ayn1 zamanda hac yolculugunun tevhidi hakikatleriyle derinlesen, ahlaki ve

ruhant bir halin tezahiirii olarak anlam kazanir.

Bu baglamda hemen bitiin semavi dinlerde Yaratici’nin emrine kuskusuz bir

teslimiyetle baglanma ifadesi olan kurban kesmek, insan1 Allah’a yaklastiran bir ibadet

1186 Thnii’l-Arabi, el-Fiitihati'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 498-499; (a. mlf.), Fut(ihat-: Mekkiyye, c. V, ss. 405-
408.

1187 Michaela Mihriban Ozelsel, Kalbe Yolculuk, gev. Seda Ciftci, (Istanbul: Kaknis Yay., 2003), s. 151.
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olarak ilaht bir emirdir. Nitekim Islam’da da “Rabbin icin namaz k:/ ve kurban kes”
(Kevser, 108/2) mealindeki ayete gore fikhi boyutuyla vacip bir ibadettir. Ancak
sOfiler, diger ibadetlerde oldugu gibi, kurbanimn da fikhi boyutundan daha ¢ok taabbudi
yoniyle ilgilenmislerdir. Bu anlayisa gore bir miisliimanin kurban kesmesi, i¢indeki
kotu duygularini ve algaltan nefsin fena arzularini 6ldirmesi, yani nefsi istek ve

arzularini dizginlemesi anlamina gelir. 1%

Sifi diisiincede kurban ibadeti, zahiri bir hayvan kesiminin 6tesinde, derin bir
manevi anlam tasir. Bu baglamda sifiler, kurban edilen hayvani miimin kullarin
nefislerinin bir vekili ya da bedeli olarak gordrler. Esasen kurban edilmesi gerekenin,
kisinin kendi nefsi oldugu vurgulanir. Gergekte bir kog, insanin yerini tutamaz; ancak
ilah1 hikmet ve stinnet boyle bir sembolizmi gerekli kilmustir. “Bir koga karsilik biz!”
anlayisiyla stfi muhakkikler, Allah yolunda cani feda etmeyi sik¢a dile getirmislerdir.
Bu fedakarligin temelinde ise kelime-i tevhidde yer alan teslimiyet gercegi yatar.
Insan, bu sozii sdylerken biitiin varligmi Allah’a teslim ettigini beyan eder; ancak
zamanla diinyevi gii¢ ve miilk iddiasiyla bu bagliligi unutur. Kurban ibadeti, bu s6zi
ve baglilig1 tekrar hatirlatma islevi goriir. Kurban kesmek, canin da bir emanet
oldugunu yeniden idrak etmektir. Sifiler acgisindan asil mesele, kurbanin
kesilmesinden c¢ok, o bigagm nefse, arzuya ve diinyevi bagimliliklara cevrilip
cevrilemedigidir. Bu nedenle kurban ibadeti, sifi muhakkikler igin diinyevi arzularin
terk edilip ilahi hakikatlerle ahlaklanma yoluyla keméle ermenin sembolik ve pratik

bir aracidrr.

Tasavvuf blylklerinden Eb0 Nasr es-Serrac et-Tusi, sifilerin hac adabi
cergevesinde kurban kesme ibadetini, kulun ahlaki armmasi baglamimda “hayvani
kesmeden 6nce nefsini kurban etmesi” olarak yorumlar.?'® Bu anlayisa paralel olarak
Cuneyd-i Bagdadi, kurban kesme mahallinde nefsinin biitiin arzularini kurban
etmeyen kimsenin ger¢ek anlamda kurban kesmis sayilmayacagmi vurgular,''®

Ankaravi ise bu goriisii destekler nitelikte, “Nefislerinizi, o’na muhalefet kiliciyla

1188 Uludag, Insan ve Tasawuf, s. 91.
1189 Bzelsel, Kalbe Yolculuk, s. 151.
1190 Hucvir, Kesfii I-Mahc(b, s. 473.
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bogazlayiniz” ifadesiyle nefsin disiplin altina alinmasinm, muhabbet Mina’sinda
nefsin kurban edilmesiyle hakiki haccin gerceklesmesini ve wvuslat Kabe’sinin
harimine ulagsmay1 miimkiin kildigin1 ifade eder.’%! Boylece kurban kesme, sadece
fiziksel bir ibadet olmanin Gtesinde, tasavvufi literatirde nefsin terbiye edilmesi ve

manevi yiikseligin sembolii olarak degerlendirilir.

Kurban ibadeti, toplumsal dayanismanm bir ifadesi olarak Islam ahlakinin
temel degerlerinden olan comertligin, ozellikle fakirlerin doyurulmasi suretiyle
uygulanmasmi saglar. Bununla birlikte, kurbanin batini anlami, “Kestiginiz
kurbanlarin eti ve kani degil, sizin takvaniz Allah’a ulasir” (Hacc, 22/37) ayetinden
hareketle, manevi doniisiimiin ve askinligin sembolii olarak goriiliir. Tasavvufi
perspektife gore burada kastedilen takva, nefsin etkisinden arindirilmis samimi bir
ibadeti ifade eder; zira nefsin pay1 olmadan yapilan ibadet, ihlasin korunmasini ve ilahi
yakinligin artirilmasmi miimkiin kilar. Bdylece kurban, hem toplumsal hem de
bireysel boyutlariyla inananin nefsini terbiye etme ve Allah’a ulasma stirecinde 6nemli
bir manevi arag islevi goriir.*% SGfi anlayisa gore bu ayette, takvadan kastedilen sey,
nefsin pay1 olmaksizin, kurban kesmektir. Zira nefsin pay1 olmadan yapilan ibadette

ihlas1 koruma ve ma’rifet elbiselerini giyme imkani daha yiiksektir, %3

Ibnii’l-Arabi’ye gore takva sahiplerine giydirilen bu ma’rifet elbiseleri,
Hakk’in ilahi lutfunun bir tezahiiridir ve bu ma’rifet, kul adina tiim verme
bi¢imlerinin Allah’tan meydana gelmis olmasiyla karakterize edilir. Bu ma’rifet
elbisesini alan kimseler, ilahi sifatlarin farkl tecellilerinden nasiplenir; kimi comertlik,
kimi karsiliksiz cud, kimi de minnet ve ihsan eliyle bu bilgiye ulagir. Hacda kesilen
kurbanlar, bu baglamda ilahi bir mertebenin semboludir. Burada ihlasin1 koruyarak
kurbanini kesen salik, Hakk’a 6zgii efendilik sifatiyla ahlaklanarak kulluk hakikatine

geri donerek Rabbani bir nitelik kazanir ve Hakk’1n el-Mumit isminin tecellisine nail

1191 fsmail RasChi Ankaravi, Minhdcii’I-Fukara, haz. Safi Arpagus, (Istanbul: Vefa Yay., 2008), ss. 208-
200.

1192 Michaela Mihriban Ozelsel, Halvette 40 Giin (Psikolog Bir Dervise'nin Halvet Giinliigii ve Bilimsel
Goziimlemesi), cev. Petek Budanur Ates, (istanbul: Kakniis Yay., 2019), s. 137.

1193 Kelabazi, Ta arruf, s. 148.
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1194 Thnii’l-Arabi’ye gore bu yonelim, sadece kurban, taslama ve tavafla smirl

olur.
kalmayip reml, sa’y gibi tiim hac menésikinde ulUhiyete dénik sembolik ve ahlaki

boyutlariyla belirgin bir sekilde tezahiir eder.

Ibnii’l-Arabi, umre ile haccin tek ihram altinda birlestirilmesini ifade eden
“kiran hacci”ni, “ndr stline nir” olarak nitelendirir ve bu ibadeti gergeklestiren
kullarin ilahi isimlerin gesitli tecellilerine mazhar olacagini belirtir. Bu tecelliler
arasinda el-Mu’izz, el-Mugni, ed-Darr, en-Nafi, el-Muti ve el-Mani gibi isimler 6ne
cikar. Seyh-1 Ekber'e gore bu hal, ibadetteki en ylice mertebe olan ithlas makamina
isaret eder. Umre ve haccin ilahi hakikatlerini idrak ederek bu iki ibadeti birlesik
bigimde eda eden kul, hem bu fiillerdeki tiim guzelliklerin Allah’a ait oldugunu kavrar
hem de bu fiillerin zuhur mahalli olarak kendisinin bir vasita oldugunun bilincine
varir.}1®® Bu anlayis, hem kulluk suurunun derinligini hem de tevhidi bakis agismi

yansitan tasavvufi bir perspektifi ortaya koyar.

Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde hac ve umre ibadetleri, zahiri formlarin Stesine
gecerek kulun ilahi hakikatlerle ylizlesmesini ve bu hakikatlerle ahlaklanmasini
saglayan derin bir manevi yolculuktur. Hac menasikinin her biri -tavaf, vakfe, sa’y,
seytan taglama ve kurban- kulun kendi nefsinden armnarak Hakk’a yonelmesini, ilahi
sifatlarla hallenmesini ve kullugun asli mahiyetine riicti etmesini temin eden semboller
olarak degerlendirilir. Bu ibadetler, Ibnii’l-Arabi’ye gore sadece ritiiel degil, kulun i¢
diinyasinda gergeklesen bir tefekkir, tezkiye ve tahalluk strecidir. Onun metinlerinde
Kébe’nin hakikati ile kalbin hakikati arasinda kurdugu benzerlik, Allah’in tecelli
mabhalli olan kalbi arindirmanin hacla miimkiin olabilecegini gosterir. Boylece hac ve
umre, hem seriatin zahirine bagliligi hem de hakikatin batininda fani olmay1 gerektirir.
Sonug olarak, bu ibadetler Ibnii’l-Arabi’nin ahlaklanma modelinde kulun ma’rifet,
takva ve teslimiyet temelinde Allah’a yaklagmasmin, O’nun isim ve sifatlartyla

ahlaklanmasinin en kapsamli yollarindan biri olarak temellendirilir.

1194 bnii’l-Arabf, el-Fiitihatii'I-Mekkiyye, c. 11, s. 456; (a. mlf.), Futdhat-r Mekkiyye, c. V, ss. 316-317.

1195 Thnii’1-Arabi, el-Fiitihati'I-Mekkiyye, c. 11, ss. 459-460; (a. mlf.), Fut(hat-: Mekkiyye, . V, ss. 322-
324.
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SONUC

Ahlaki tasavvufun ayrilmaz bir unsuru olarak kabul eden sifiler, kalbin ilahi
ahlakla siislenmesini kemale erme yolculugunun temel hedefi olarak gérmiislerdir. Bu
anlayism giiclii bir temsilcisi olan Ibnii’l-Arabi, insan-1 kAmil mertebesine ulasmayi
insanin en yiice ideali olarak telakki eder ve bu mertebeye ancak kalbin nefsani
kotiiliiklerden armdirilarak ilahi isimlerin tezahiir ettigi bir hakikat merkezi haline
getirilmesiyle erisilebilecegini ifade eder. Ona gore kalpler, Hakk’in hakikatlerini
yansitan ve hiikkmiin dogrudan 6grenilebildigi birer ilahi kitap mahiyetindedir. Bu
baglamda, gercek bir kul, sliphe uyandiran gecici yonelimlerden siyrilarak, kalbini
Hakk’1in giizel isimlerinden neset eden anlamlarla donatmali ve bu suretle her anini
ilahi bir farkindalikla degerlendirmelidir. Ibnii’l-Arabi’nin bu yaklasimi, ahlakin
yalnizca bireysel davraniglari diizenleyen normatif bir alan degil, ayn1 zamanda
insanin ontolojik ve ruhsal doniisiimiinii saglayan metafizik siirecin vazgegilmez bir
parcas1 oldugunu ortaya koyar. Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de ahlak anlayis1 i¢in su

sonugclara ulasilmaktadir:

1. Hakk’i1 varhigin kendisi, insani ise sadece bu varligin ilahi isim ve
sretlerinden bir siret olarak goériir. Ona gore her bir seyde ortaya ¢ikan sadece
Allah’tir. Dolayisiyla dig diinyada ortaya ¢ikan varligin kendisi hakikatte birdir;
Allah’mn bilgisinde bulunan “a’yan-1 sabite”si itibariyle insan, “varlik”’tan yaratilmistir
ve bu sekilde yaratilmis olmasmin bir geregi olarak da “giizel ahlak” aslinda onun
dogasinda bulunmaktadwr. Bu anlamda ahladklanma, insanm biitiin niteliklerinin
gercekte Allah’a ait oldugunu idrak etmesi demektir. Bagka bir ifadeyle kulun butiin
davraniglarinin ilahi isimlerin bir sonucu olarak ortaya ¢iktigi gergeginin farkina
varmasidir. Kulun keméle olan yolculugunda ulasacagi mertebe de bu gergegin farkina

varma duzeyi ile ilgilidir.

1. 11ahi isimler ve sifatlar, hem kozmolojik diizenin hem de insanmn manevi
tek&mulunin temel referanslaridir. Ona gore biitiin varlik, Allah’in esma ve sifatlarinin
tecelli mahallidir; her bir mahlik, belirli bir ismin zuhuruna ayna olur. Bu baglamda
insan, Ozellikle de insan-1 kamil, tiim isimlerin en mitkkemmel sekilde tecelli ettigi

varlik olmasi hasebiyle 6zel bir konuma sahiptir. Kul, ilahi isimlerle ahlaklanarak bu
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tecellileri kendinde gerceklestirme sorumlulugunu taswr. Bu ahlaklanma siireci,
yalnizca bireysel bir etik tutum degil, ayni1 zamanda varlikla uyumlu yagama, Hakk’1n
muradina uygun bir ontolojik konumlanma anlamina gelir. Zira ibnii’l-Arabf icin ilah?
isimlerin bilgisi, kuru bir teorik bilgi degil; doniisiim, ahlak ve ma’rifet yolculugunun
en temel yap1 taslarindan biridir. Dolayisiyla onun diigiincesinde esma ve sifatlar, hem

varligm yapisint hem de kulun Hakk’a yaklasma siirecini belirleyen ilah1 hakikatlerdir.

2. Insan, yalnizca fiziki ve akli bir varlik degil; ayn1 zamanda ilahi hakikatleri
tastyan, esma-i hiisnaya mazhar ve ahlaki sorumluluga sahip ontolojik bir merkezdir.
Ona gore insan, yaratilig itibariyla ilahi isimlerin en kapsamli mazharidir. Ve tabii
olarak bu mazhar, ayn1 zamanda bir ahlaki yiikiimliiliik dogurmaktadir. insanm bu
mazharla yiiklendigi yeryiiziindeki hilafet gérevi, yalnizca bir temsil yetkisi degil, ayni
zamanda ilaht isimlerin ahlakiyla ahlaklanma zorunlulugudur. Bu gerg¢evede insanin
kemali, ahlaki kemalle 6zdestir; cilinkii hakiki kemal, ilahi ahlakin fiilde zuhur
etmesiyle miimkiindiir. ibnii’l-Arabi’nin insan anlayisi, ahlaki yalnizca bireysel
faziletler diizeyinde degil, varolussal ve kozmik bir sorumluluk alani olarak tanimlar.
Dolayisiyla insan, kendi benliginde kuvve halinde yani ilahi hakikatlerin aynasi
olmakla kalmaz; ayn1 zamanda bu hakikatleri ahlaki eylemlerle fiile doniistiiren bir

varlik olarak kainattaki en serefli konumunu kazanir.

3. Kuvve ile fiil arasindaki iliski, insanin ahlaki tekamiil siirecini agiklayan
temel bir zemindir. Ona gore her insan, fitratinda ilahi isim ve sifatlarin mazhari olma
potansiyelini tagir; bu potansiyel, yani kuvve hali, insanin ahlaki bir varlik olarak
yaratildiginin gostergesidir. Ancak bu potansiyelin anlam kazanabilmesi i¢in fiile
doniismesi, yani tahalluk siirecinde aktif hale gelmesi gerekir. ibnii’l-Arabi, ahlaki
yalnizca edinilen davranis bigimleri olarak degil, ilahi hakikatlerin eylem diizeyinde
aciga cikmasi olarak degerlendirir. Bu baglamda ahlak, kuvve halindeki isim
mazhariyetinin fiile doniiserek varolusta tezahiir etmesidir. Insan, bu fiili gerceklesme
slirecinde hem kemale ulasir hem de ilahi isimlerin yerytiziindeki en bilingli temsilcisi
haline gelir. Dolayisiyla ibnii’l-Arabi’ye gore ahlik, mutlak hayir olan kuvveden

insanin smirlt bakisiyla iyilik ve kotiiliik diye ayrisan fiille geg¢isin metafizik ve
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ontolojik boyut kazandigi bir doniisiim siirecidir ve insanin hakikatle uyumlu

yagamasini saglayan temel ilkedir.

4. Ahlaki kotiiliik, varligin zitliklar sistemi icerisinde anlam kazanan bir olgusu
oOlarak ele alinmaktadir. Allah’m zati bir sifati olmayan kétilik, yaratilmislarin
sinirliligi ve ilahi hikmetin geregi olarak duyularla algilanan bir eksiklik ya da sapma
biciminde ortaya ¢ikar. Bu baglamda 6zgiir irade, insanin ahlaki sorumlulugunun
temelini teskil eder; zira kul, yaratilisinda kendisine verilen irade giicii sayesinde iyilik
ile kotiiliik arasmnda bilingli tercihlerde bulunabilme kabiliyetine sahiptir. Ibnii’l-
Arabi, 0zgiir iradeyi insanin kemale erigme siirecinde etkin bir unsur olarak goriir ve
bu tercihler, ahlaki sorumlulugun ve nihayetinde ahlaki tekdmiiliin zeminini olusturur.
Katiiliik, iradenin ilahi hikmete aykiri bi¢imde kullanilmasmin bir sonucu olarak
degerlendirilirken, insanin iradesi ayni1 zamanda ilahi isimlerin ahlaki tezahiirii olan
lyilige yonelme potansiyelini de tasir. Nefsani arzularla sekillenmis olumsuz ahlaki
egilimler ise, insami hakikatten uzaklastirarak esfel-i safilin mertebesine dogru
yonlendirir. Bu baglamda ahlaki arinma, yalnizca bireysel bir gelisim siireci degil, ayn1
zamanda ontolojik bir zorunluluk ve varlk diizeniyle uyum igerisinde bir yagam tarzi
olarak telakki edilir. Dolayisiyla ibnii’l-Arabi’de ahlaki kétiiliik, 6zgiir iradenin
varligiyla birlikte hem ontolojik hem de epistemolojik bir sinama niteligi tasir ve

insanin varolugsal imtihaninin ayrilmaz bir parcasi olarak degerlendirilir.

5. Insanin ahlaki sorumlulugu, ilahi isimlerin tecellisine uygun bir yasam
stirmekle belirlenir. Insan ile ilahi isimler arasindaki bu etkilesimi kuran vahiy, insanin
akil ve duyulariyla kavrayamayacag1 ahlaki degerleri destekleyerek, dogru ile yanlisi
ayirt etme yetisini pekistirir. Ancak insan, sosyal hayatta karsilastig1 ¢esitli durumlar
nedeniyle akli kararlar vermekte zorlanabilir. Allah, farkli durumlar i¢in peygamberler
ve veliler araciligiyla insanlara dogruyu ve yanligt Ogretmis bdylece ahlaki bir
rehberlik sunmustur. Ibnii’l-Arabi’ye gére, insanimn irade hiirriyeti, onun ezeli ilahi
ilimdeki mahiyetine, yani a‘yan-1 sabitesine baglidir; bu da insan1 “hiir goriiniimlii
mecbur varlik” olarak tanimlar.**%® Bu anlayis, insanin fiillerinin, kendi mahiyetinin

degismez kurallarmin etkisi altinda oldugunu ve bu nedenle 6zgiirliigliniin sinirl

119 fbnii’l-Arabi, el-Fiitithatii'I-Mekkiyye, c. 1, s. 368; (a. mlf.), Fitdhat-1 Mekkiyye, c. l1, ss. 45-46.
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oldugunu ifade eder. Oyleyse Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde ahlak, ontolojik bir
zorunluluk olup, insanm ilahi isimlerle uyum iginde yasamasi ve bu uyumu vahiy

araciligiyla pekistirmesiyle miimkiin kilinir.

6. Ahlaki bir varlik olan insan, irdde hirriyetini kullanarak fiillerini ya
faydalanmak ya da zarardan sakinmak igin gergeklestirir. Sorumluluk olarak
niteledigimiz insanm bu durumu, onun daima kudret sahibi olmasini gerektirmistir.
Kuskusuz Allah’mn insana bu kudreti vermesi, onu faydalandirmak istemesi lizerine
kuruludur. Diger yandan insanin kendi iradesiyle iyilik veya kotiiliikk olarak yaptigi
fiillerin hayir ya da ser olarak sonucglarindan sorumlu tutulmasi, Yaratici tarafindan
insana verilen irade hiirriyeti ve sorumlulugu gostermektedir. Ancak su da bilinmelidir
ki Hak Tedla, ozgiirlik ve iradeyi her insana ayni 6lgiide bahsetmemistir. Baska bir
ifadeyle her insan aymi derece ve Olclide 6zgiir degildir. Aksi takdirde insanin varlik

biitlinliigiinde ortaya ¢ikan tiim basarilar, rastlant1 ya da tesadiif olurdu.

7. Yaratma sireci ve insanin hayatina dair her sey, bltunidyle gayesel bir
yoruma tabi tutulur. Onun bu gayesel yaklasimi, teolojik problemlerin ¢dzimi
noktasinda bir bakis acis1 olusturur. Ibnii’l-Arabi, Allah’m “Ben cinleri ve insanlart
valnizca bana ibddet etsinler diye yarattum”™ (Zariyat, 51/56) ayetine dair yorumda
bulunurken Allah’in insana bir gaye ile yarattigini ve bu nedenle insana ma’rifet ve
temyiz vasitalarini vererek iyi ve kotiiytl, yapmasi gerekenler ile sakinmasi gerekenleri
ogrettigini ifade eder.!!’

8. Ahlak ve mutluluk, varolussal bir biitiinliik i¢inde birbirine bagh iki temel
kavramdir. Ona gore gergek mutluluk, insanin ilahi isimlerle ahlaklanmasi ve bu ahlaki
doniisiim stireciyle varlikla uyumlu hale gelmesiyle miimkiindiir. Ahlak, yalnizca
sosyal normlarin ya da bireysel erdemlerin toplami degil, insanin ontolojik
derinliklerinde Allah’a yaklagsmay1 saglayan bir yol olarak tanimlanir. Bu baglamda
mutluluk, cismani hazlardan 6te, kalbin ve ruhun Allah’in varhigiyla uyum i¢inde
olmasi, yani manevi huzur ve siiktinet durumudur. Ibnii’l-Arabi’ye gore insan, ancak

ilahi hakikatlere uygun ahlaki hayat1 benimseyip yasadiginda, gercek anlamda kamil

1197 fbnii’l-Arabi, Risaletii’l-envar (NGrlar Risalesi), s. 143.
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bir varlik haline gelir ve boylece hakiki mutluluga ulasir. Dolayistyla ahlak, insanin
mutluluk yolundaki ontolojik kopriisiinii teskil eder; insanin i¢Sel denge ve nefs

terbiyesi, bu iki kavramin birbirini tamamlayan boyutlaridir.

9. Insan-1 kamil, ahlaki olgunlugun ve ilahi sifatlarin en miikkemmel tezahiirii
olarak tanimlanir. Bu ideal insan tipi, ilah1 isimlerin eksiksiz bir sekilde yansitildig1 ve
icsellestirildigi bir varlik mertebesidir. Insan-1 kAmil’in ahlaki durumu, salt dissal
davraniglarin G6tesinde, ontolojik bir doniisim ve varlikla uyum hali olarak ortaya
cikar. Ibnii’l-Arabi’ye gore, bu durum, kulun ilahi sifatlarla ahlaklanmasi ve bu
sifatlarin fiilen hayatinda tecelli etmesiyle miimkiin olur. Boylece insan, yaratilig
gayesine uygun olarak ilah1 hakikatleri kendi varliginda temsil eder ve kainatin aynasi
olur. Insan-1 kAmil, hem kendi nefsini terbiye eden hem de evrensel ahlaki diizenle
uyumlu yasayan, ilahi sifatlarin insan boyutundaki miikemmel yansimasidir. Bu
nedenle onun ahlaki durumu, hem bireysel kemal hem de kozmik denge acisindan
merkezi bir 6Gneme sahiptir. Bu baglamda Ibnii’l-Arabi diisiincesinde insanmn ahlaken
olgunlasmasi, en temel mesele olarak goriilmiistiir. Onun tasavvufi yaklagiminda bu
ahlaki olgunluk durumu, kemal mertebesine ulasma derecesine tekabiil eder. Bu
mertebeye nail olanlarin en basinda ise en ylce insan-1 kamil tipi konumunda olan Hz.
Muhammed (s.a.v.) gelir. Diger kamil kimseler ise bu kaynaktan beslenen; varlik, bilgi

ve ahlak bakimmdan onun mana ikliminde var olan insan-1 kAmillerdir.

10. insin-1 kamil mertebeleri, insanimn ilahi hakikatlerle ahlaklanma ve varlikla
uyum i¢inde olma siirecinin agamalarini temsil eder. Bu mertebeler, insanin siradan
varliktan hakikatte Allah’a en yakin ve en mitkemmel varlik konumuna yiikselmesini
gosterir. Ibnii’l-Arabi’ye gore insin-1 kAmil, yalnizca ilahi isimlerin mazhari olmakla
kalmaz; ayn1 zamanda bu isimlerin ahlaki ve ontolojik boyutlarda tecelli ettigi farkli
dizeylerde bulunur. Her mertebe, kulun manevi gelisimi ve iradesiyle kazanilir;
boylece insan, hem kendi nefsini terbiye eder hem de kéinatin anlam ve diizenine
hizmet eder. Bu mertebeler, mutlak hakikatin farkli goriiniisleri olarak, insanin hem
bireysel hem de kozmik sorumluluklarmin farkina varmasmi saglar. Oyleyse
denilebilir ki insan-1 kamil mertebeleri, Ibnii’l-Arabi’nin insan-1 kdmil idealini hem

dinamik bir siire¢ hem de ¢ok katmanli bir gerceklik olarak ortaya koyar.
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11. ibnii’1-Arabf diisiincesinde harfler, ilihi isimlerin kaynag1 ve ahlakin temel
unsurlari olarak 6zel bir 5neme sahiptir. Ona gore harfler, varligin en kii¢lik yapi taslar1
olarak, ilahi isimlerin tecelli ettigi sembolik ve ontolojik gercekliklerdir. Her harf, bir
ilahi ismin hakikatine isaret eder ve bu hakikatler araciligiyla ahlaki olusum ve
doniisiim miimkiin olur. Harflerin ahlaki, sadece dilsel bir iglevin 6tesinde, insanin
ilahi isimlerle ahlaklanma siirecinde i¢sel bir rehberlik ve yapilandirma saglar. Bu
baglamda, harfler insanin ruhi diinyasinda ilahi isimlerin varolussal tezahiirleri olarak
kulun ahlaki gelisiminde bir koprii vazifesi goriir. Ibnii’l-Arabf icin harflerin ahlak?
boyutu, insanin hakikati kavrayisi1 ve ilahi hakikatlerle uyumu agisindan belirleyici
olup, varlik diizleminde ilahi sifatlarin bilingli ve fiili ger¢eklesmesini miimkiin kilar.

Boylece harfler, ilahi isimlerin kaynagi olarak ahlakin metafizik temelini teskil eder.

12. Ahlaklanmanin ontolojik olarak baskin geldigi harfler, varligin
derinliklerinde ilahi isimlerin tecelli ettigi temel unsurlar olarak kabul edilir. Bu
harfler, sadece dilsel semboller degil; ayn1 zamanda ilahi hakikatlerin ve ahlaki
niteliklerin varolus diizeyinde belirginlestigi ontolojik gercekliklerdir. Ibnii’l-Arabi’ye
gore, insanin ahlaklanma siireci bu harflerin tasidigi ilahi enerjinin kalbe ve ruha niifuz
etmesiyle gerceklesir; boylece ahlak, soyut bir kavram olmaktan ¢ikarak varlikta fiili
ve siirekli bir durum haline gelir. Ontolojik baskinlik gdsteren bu harfler, insanin ilahi
isimlerle 0zdeslesmesini kolaylastirr  ve ahlaki doniisiimiin  derinlemesine
yasanmasini saglar. Dolayisiyla Ibnii’l- Arabi’de ahlaklanma, harfler aracihigiyla varlik
diizeyinde sekillenen ve insanin ildhi hakikatlerle biitiinlesmesini miimkiin kilan
ontolojik bir siirectir. Bu baglamda, harfler hem yaratilisin temel yapitaslar1 hem de

ahlakin metafizik kaynaklar1 olarak merkezi bir rol {istlenir.

13. Ahlaklanma surecinde nefis ve riyazet, birbirini tamamlayan iki temel
unsurdur. Nefis, insanin igsel diinyasindaki egemen gii¢ olarak cesitli arzular ve benlik
tutkularini temsil ederken, riyazet (nefs terbiyesi) bu arzularin disipline edilmesi ve
kontrol altma alinmasi yoludur. Ibnii’l-Arabi’ye gére gercek ahlaki olgunluk, nefsi
tamamen yok etmek degil, onun mesru ve ilahi isimlerle uyumlu hale getirilmesi,
ahlakli bir varhiga doniistiiriilmesidir. Riyazet, kulun iradesiyle nefsi armdirma ve

kalbini ilah1 hakikatlere agma pratigidir; bu siire¢, insanin ahlakli davranislar
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sergilemesinin ve insan-1 kamil mertebesine yiikselmesinin 6n sartidir. Boylece nefis
ve riyazet, ahlaklanmanin ontolojik temellerini olusturur; riyazet araciligiyla nefis
arindik¢a insan ilahi isimlerle ahlaklanir ve varlikla uyumlu, kemal diizeyinde bir
hayat siirer. Ibnii’l-Arabi’de bu iliski, ahlaki doniisiimiin hem i¢sel hem de metafizik

boyutunu agiklayan merkezi bir kavramdir.

14. Ma’rifet ve ahlaklanma birbirini tamamlayan ve i¢ ige gegen iki kavramdir.
Ma’rifet, sadece teorik bilgi degil, ayn1 zamanda insanin ilahi hakikatleri dogrudan
tecriibe ederek kalbinde ve ruhunda bu gercekligi yasamasidir. Bu derin anlayss,
ahlédklanmanin ontolojik temelini olusturur; ¢iinkii gergek ahlak, bilginin fiiliyata ve
kalbin doniisiimiine yansimasidir. Ibnii’l-Arabi’ye gore, ma’rifet insanmn kendisini ve
yaratilisin sirrmi idrak etmesini saglar, boylece kul, ilahi isimlerin yansimasi olarak
ahlaki davraniglar igsellestirir ve yasar. Ma’rifet olmadan ahlak, yiizeysel kalir; ahlak
olmadan ma’rifet ise eksik ve tamamlanmamis olur. Bu nedenle ma’rifet ve
ahlaklanma, insén-1 kamil yolunda bir arada yiiriiyen, birbirini besleyen siireglerdir ve
Ibnii’l-Arabi’de insanmn hakikatte kemal ve olgunluga ulasmasmm temel

kosullarindandir.

15. Ibnii’l-Arabi’nin ahlaklanma modelinde makamlar, kulun iradi ¢abas1 ve
stirekli ameliyle insa ettigi kalic1 ruhsal mertebeleri temsil ederken; haller, Allah’in
litfuyla anlik olarak kalbe inen ve sifinin manevi yolculugunda derin tecriibeler
yasamasina vesile olan gecici durumlar1 ifade eder. Bu iki kavram, stfinin ilahi
hakikatle kurdugu iliskinin farkli boyutlarini yansitir. Ahldklanma ise, hem makam
hem de hal tecriibelerinin merkezinde yer alan, kulun ilahi isimlerle ve sifatlarla
sekillenmesini saglayan ontolojik bir doniisiim siirecidir. ibnii’l-Arabi’ye gore kul,
ahlaki kemale ancak ilahi isimlerin mazhar1 haline gelerek ve seyr u siilik siirecinde
bu isimlerle ahlaklanmaya calisarak ulasabilir. Bu baglamda, makamlar ve haller
sadece psikolojik ya da deneyimsel degil, ayn1 zamanda ontolojik ve ahlaki bir insa
siirecinin yap1 taslaridir. Boylece Ibnii’l-Arabi’de ahlak, insanin manevi haller ve

makamlar araciligryla Hakk’a yaklagsmasini miimkiin kilan asli bir ilke haline gelir.

16. Makamlar, haller ve ahlaklanma, tasavvufi yolculugun ayrilmaz unsurlari

olarak birbirleriyle siki bir iligki i¢indedir. Mak@mlar, miiminin iradesiyle kazandigi
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kalict manevi mertebeler iken; haller, Allah’in insana verdigi gelip gegici manevi
durumlar olarak tanimlanir. Ahlaklanma siireci ise, bu makam ve hallerin ontolojik ve
fiill tezahiirii olarak insanin ilahi isimlerle uyumlu bir varlik haline gelmesini saglar.
Ibnii’l-Arabi’ye gore, gercek ahlak, yalnizca dissal davranislar degil, makdmlarin ve
hallerin ig¢sellestirilmesi ve insanin 6ziinde kalict bir doniisiim yaratilmasidir. Bu
donilistim, kulun ilahi hakikatlerle biitliinlesmesini ve insan-1 kamil mertebesine
yiikselmesini miimkiin kilar. Dolayisiyla mak&mlar ve héller, ahlaklanmanin hem
araclart hem de sonuglar1 olarak islev goriir; ahlak ise bu manevi yolculugun ontolojik
ve epistemolojik temelidir. Bu baglamda, Ibnii’l-Arabi’de ahliklanma, makam ve
hallerin dinamik etkilesimiyle sekillenen, varhgin derinliklerine niifuz eden ¢ok

katmanli bir siirectir.

17. Ibnii’l-Arabi’de ibadetler, sadece dissal ritiieller olmaktan o6te, ilahi
hakikatlerin insan varhiginda tecelli etme vesilesi olarak goriiliir. Ibadetlerin gercek
anlami, kulun kalbinde ve ruhunda ilahi isimlerin ve sifatlarin yansimasiyla
ahlaklanma siirecine katkida bulunmasidir. Bu baglamda ibadet, insani varlikla
uyumlu hale getiren, nefsin arinmasina ve hakiki ahlaki doniisiime zemin hazirlayan
ontolojik bir eylemdir. Ibnii’1-Arabf, ibadetlerin hakikat boyutunun idrak edilmesiyle,
insanin siradan fiillerin 6tesinde, ilahi sirlarla dolu bir varlik haline yiikseldigini ifade
eder. Boylece ibadet, ahlaklanmanin hem kaynagi hem de sonucu olarak islev goriir

ve kulun insan-1 kamil mertebesine ulasmasimda merkezi bir rol oynar.

18. Bedeni ve mali ib&detler, sadece sekli vecibeler olarak degil, tipki kalbi
ibadetler gibi ilahi hakikatlerin insan varliginda tecelli ettigi ve ahlaklanmay1 miimkiin
kilan kutsal pratikler olarak degerlendirilir. Bedeni ibadetler, nefsin disiplinini
saglarken, mali ib&detler, kalbin arinmas1 ve toplumla uyumun tesisinde belirleyici rol
oynar. ibnii’l-Arabi’ye gore bu ibadetlerin gercek anlami, kulun ilahi isimlerle ahlaki
olarak o6zdeslesmesini ve varlikla biitiinlesmesini saglamaktir. Bedeni ibadetler,
insanin maddi diinyadaki smirlarin1 asarak ruhun hakikatle bulugmasina aracilik
ederken; mali ibadetler, maddi diinyaya dair sorumluluk ve paylasma bilinciyle insani

ahlaki olarak yikseltir. Boylece bedeni ve mali ibadetler, insanin igsel doniistimiinii
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ve toplumsal diizenini ayn1 anda saglayan, ahlaklanmanin ¢ok boyutlu bir tezahiirii

olarak ibnii’l-Arabi’nin ontolojik tasavvurunda merkezi bir konuma sahiptir.

19. Hac ve umre ib&detleri, sadece fiziki ritiieller olmayip, insanmn ilahi
hakikatlerle bulustugu derin manevi tecribeler olarak ahlaklanmanin temel
basamaklarmi olusturur. Bu ibadetler, kulun nefSini arindirarak ildhi isimlerin
tecellisine zemin hazirlar ve varlikla uyumlu, ahlaki bir kimlige ulagsmasini saglar. Hac
ve umre, méanevi bir yolculuk olarak insanin diinyevi baglarindan kopusunu
simgelerken; ayni zamanda ilahi sirlarin ve hakikatlerin kalpte yasanmasi ve
yasatilmas: siirecidir. Ibnii’l-Arabi’de bu ibadetler, bireyin hem kendi varolusunu hem
de evrensel biitiinliik i¢indeki yerini fark ederek, ahlaki olgunluga erismesinin
ontolojik ve fiili asamalaridir. Dolayisiyla hac ve umre, ilahi hakikatlerle
ahlaklanmanin somutlagsmis ritiielleri olarak, insanm ruhi ve ahlaki gelisiminde
merkezi bir rol Ustlenir. Iste bu bakis acisindan hareketle Ibnii’l-Arabi, tasavvufi
acidan ibadetlerin hakikatleri ile ahlaklanmay1 her bir vesileyle seyr u siilike yani
kulun méanevi yolculuguna benzetir. Zira bu ibadetlerin her biri bir yonelis, yiikselis,
insa ve tekamiilii ifade eder. O halde bu perspektiften diyebiliriz ki genelde sifilerin
0zelde Seyh-i Ekber’in ibadetlere getirdikleri biitiin bu manevi yorumlar, 6nce kendi
sahislarinda ruhlara sonra da bu metinleri okuyan bizlere ve tim insanlara manevi
pencereler agma gayretini gostermektedir. Dolayisyla ibnii’l-Arabi’de ibadetler ve
ahlaklanma, ilah1 hakikatlerin yasanmasi ve tecriibe edilmesi yolunda i¢ ige ge¢mis,

metafiziksel derinligi olan siireglerdir.

Bu baglamda ibnii’l-Arabi’nin ahlaklanma modeli, bilimsel ¢alismalara ¢cok

boyutlu katkilar saglayabilecek niteliktedir:

1. Ibnii’l-Arabi'nin ahlaki epistemolojik boyutundan ziyade, ontolojik bir
zeminde temellendirmesi, geleneksel ahlak anlayiglarmin tesine gec¢ilmesini saglar.
Bu, Islam ahlak anlayisinin daha derin, biitiinciil ve varlik merkezli bir bakis acistyla

yeniden yorumlanmasina imkan verir.

2. Tasavvufun ahlaki boyutunun giindeme tagmip bu ahlakin bireysel kemal,
ruh terbiyesi ve ilahi hakikatlerle uyum c¢abasi ¢ercevesinde ele alinmasi, tasavvufun

modern ahlaki krizler kargisindaki ¢6ziim potansiyelini ortaya koyar.
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3. Bireysel sorumluluk, dzgiir irade, erdem etigi gibi giincel meseleler, ibnii’l-

Arabi’nin ahlak ve ahlaklanma anlayisiyla yeni ve 6zgiin bir sekilde tartisilabilir.

4. Ahlaklanma suirecinde nefis terbiyesi, riyazet, hal ve makamlar gibi unsurlar
psikolojik déniisiim siiregleriyle bire bir drtiisiir. Bu yoniiyle Ibnii’l- Arabi’nin modeli,
maneviyat temelli psikoloji ve karakter egitimi alanlarinda teorik bir g¢ergeve

olusturabilir.

5. Ibnii’l-Arabi’nin ahlak anlayisi, ontolojik ahlak modeliyle, modern
bilimdeki davranis odakli yaklasimlar yerine varlik temelli ahlaki modellerin
gelistirilmesinde 6nemli bir epistemolojik ve metodolojik zenginlik kazandirabilir,

yeni paradigmalar sunabilir.

Ibnii’l-Arabi’de ahlak ve ahlaklanma (zerine bilimsel ¢alisma yapacaklara
asagida dnerecegimiz konu basliklarmin, hem klasik islam diisiincesine hem de ¢agdas
etik ve din felsefesi tartismalarina ok yonlii katkilar sunacagini diisiiniiyoruz. Ibnii’l-
Arabi’de ahldk ve ahlédklanma konusunda akademik g¢alisma yapmak isteyenlere

sahsen su basliklar1 6nerebiliriz:

1. Ibnii’l-Arabi’nin Ahlak Anlayisinm Metafizik Kokenleri ve Insan-1 Kamil
Modelinin Ahlaki Boyutlari.

2. Insanin Ahlaklanma Surecinde 11ahf Isimlerin Rolii.
3. Makam ve Hallerin Ibnii’l-Arabi’nin Ahlak Anlayisindaki Onemi.

4. ibnii’l-Arabi’de Nefs Terbiyesi ve Ahlaki Olgunluk: Riyazet ve Ma’rifet
Miskisi.

5. Ibnii’l-Arabi Perspektifinden Bedeni ve Mali Ibadetlerin Ahlaklanma
Uzerindeki EtKkisi.

6. Ibnii’l-Arabi’de Ahlak ve Mutluluk Iliskisi.

7. Ibnii’l-Arabi’de Ontolojik Bir Dil ve Ahlak iliskisi: ilahi Harflerin
Ahlaklanma Siirecindeki Etkisi.
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Elebetteki bu konu basliklar1, bizim sahsi dnerilerimizdir. Ibnii’l-Arabf izerine
cok daha zengin bir perspektif, disiplin ve bakis agistyla daha farkli basliklar altinda
caligmalar yapilabilir. Zira bu alanda yapilacak her bir ¢alisma, hem Islam felsefesi ve
tasavvuf literatiriine yeni bir perspektif kazandirabilir hem de ¢agdas diisiinsel

dinyaya ontolojik derinligi olan bir ahlak model sunabilir.

Ozetle bnii’l-Arabi’nin ahliklanma modeli, bilimsel ¢alismalara disiplinler
aras1 diizeyde derin katkilar saglayabilecek ontolojik temellere sahiptir. Onun ahlak
anlayisi, davranigsal normlarin Otesinde; insanin varlik yapisi, nefis terbiyesi ve ilahi
isimlerle uyum siireci cercevesinde ¢ok katmanli bir doniisiim modeli sunmaktadir. Bu
yonuyle, 6zellikle din psikolojisi, ahlak felsefesi, tasavvuf arastirmalar1 ve manevi
rehberlik alanlarinda yeni paradigma arayiglarina giiglii bir teorik zemin
hazirlamaktadir. Ahlakin bilgi, varlik ve ruh terbiyesiyle iliskilendirilmesi; bireysel
kemalin, sadece digsal eylemlerle degil, kalbi ve ontolojik bir ahlaki seyr u stilik ile
miimkiin olabilecegini ortaya koyar. Nitekim Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Ahldk
Anlayist baghkli bu tezimizde de da goriilmiistiir ki Ibnii’l-Arabi’nin ilahi isimlerle
ahlaklanma ilkesi, etik teorilerle teolojik metafizik arasinda kurulan kopriiyii
giiclendirerek &zgiin bir katki sunmaktadir. Sonug olarak bu ¢alisma; Ibnii’l-Arabi’nin
diisiincesinde ahlakin metafizik bir gerceklesme oldugunu, kisinin ahlaklanarak
kemale ermesinin ise ilahi hakikat tecellilerinin tezahiir etmesiyle miimkiin oldugunu
gostermektedir. Bu ¢ergevede ahlak, yalnizca yasanan bir deger degil; bizzat varligin

ilah1 yonelimine eslik eden metafizik bir boyuttur.

Biitiin eksiklikler bizden, biitiin giizellik ve kemdalat O ndandr.
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