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Hayal, kdindtin en genis, varliklarin en miikemmel olamdir.
Hayal, aslina hiikmeden fer’dir.

(Ibnii’l-Arabi, Fiitihat)

Ibnii’l-Arabi’nin diisiince sisteminin belki de en 6nemli &zelliklerinden biri hayale
verilen 6nemdir. Esasinda ibnii’l-Arabi, hayalden ilk olarak bahseden bir diisiiniir degildir.
Kendisinden once bir ¢ok filozof hayalden bahsetmis ve 6zellikle hayalin epistemolojik
diizeyde 6nemine dikkat cekmislerdir.! Yine bircok cagdas arastirmaci, dinf ifade acisindan
hayalin 6nemine deginmis ve genellikle kendi duyarliliklar1 dogrultusunda, hayali sadece
insan 6znesine gore degerlendirmislerdir. Dolayisiyla tipki ilk donem miisliiman diisiiniirler

gibi; edebiyat, sanat, bilim ve teknolojide® yaratic1 hayal giiciinden bahseden bir ¢ok cagdas

! Miisliiman filozoflarin hayal hakkindaki goriisleri hakkinda ayrintili bilgi icin bkz., Necati, Muhammed
Osman, ed-Dirdsetii’n-Nefsaniyye inde Ulemdi’l-Miislimin, (Darii’s-Siirlik), Kahire 1993; Durusoy, Alj,
“Hayal” maddesi, DIA., c. 17, ss., 1-3.

* Bkz., Addington, Jack Ensign, % 100 Diisiince Giicii, ¢ev: Birol Cetinkaya, (Akasa yay.), istanbul
1997, s., 79.



arastirmact da hayalin insani diizeyine vurgu yaparken ontolojik statiisii hakkinda pek bir

sey soylememislerdir.

Islam diisiincesi tarihi icerisinde, hayal hakkinda ileri siiriilen goriisleri su iic genel
kategoride ele almak miimkiindiir: 1-Hayal, bes duyunun fonksiyonel bir devamindan
ibarettir. Dolayisiyla da duyularla idrak edilmeyen tahayyiil olunamaz, tahayyiil
olunamayan da diisiiniilemez. Hayal, duyumlarla diisiince arasinda bir idrak giiciidiir.
Kindi, Thvan-1 Safa, ibn Bacce ve ibn Riisd bu goriistedirler.’ 2-Hayal giicii (musavvira) ile
miitehayyilenin fonksiyonlar1 bir birinden ayridir. Miitehayyile duyumlarla akil arasinda
araci olan hayal yetisi (musavvira) duyumlardan kaynaklanan imajlar1 saklar. Miitehayyile
ise, bu imajlar1 birlestirip, ayirmak siretiyle serbest tarzda iiretir. Bu islem vehim igin
yapilirsa fahayyiil, akil icin yapilirsa tefekkiir adim1 alir. Duyumlarin suretlerini saklayan
hayal yetisi ile kavramlar saklayan hafiza arasindaki konumuyla siirekli yeni seyler iiretir.
Dolayisiyla miitehayyile, hayal yetisinden daha iist bir seviyeye isaret eder; soyut ve
metafizik varliklara ait benzetmeler yapip, semboller iiretebilir. Miitehayyile, sadece fiziki
alemden degil, bunlardan daha 6nemli olarak metafizik alemden de, manevi etkilenmeler,
sairane ilhamlar seklinde etkiler alir. Farabi ve Ibn-i Sina bu goriistedirler. Farabi, bu
acidan vahyin inisini de miitehayyile ile aciklar. Farabi ve ibn-i Sind bu goriistedirler.” 3-
Baz1 diisiiniirler ise, hayalin ayrica kozmolojik gercekliginden bahsetmislerdir. Mesela;
Siihreverdi, dis diinyada gercekligi olan hayal alemini, ortak duyuya ait suretlerin hazinesi
olarak goriir. Siihreverdi, Ibnii’l-Arabi ve Molla Sadra bu gtjriistedirler.5 Fakat Ibnii’l-
Arabi, bu goriisii daha ileri bir diizeye gotiirerek hayali, sadece ara bir dlem olarak
kozmolojik diizeyle sinirli tutmamis, biitiin dlemle es tutarak ona ontolojik bir seviye

kazandirmistir.

Ibnii’l-Arabi, marifet teorisi acisindan hayalin epistemolojik 6nemine dikkat cekmekle
beraber, hayali nesnel gerceklik zemininde tartismak suretiyle hem kendisinden onceki
filozoflardan hem de c¢agdas diisiiniirlerden ayrilir. Ciinkii ona gore hayal, sadece
diisiincenin temel kurucu 6gesi degil, aym1 zamanda alemin de bir 6gesidir. Dolayisiyla

Ibnii’l-Arabi hayali, hem psikolojik hem de ontolojik diizeyde oldukca genis bir anlam

3 Necati, ed-Dirdsetii’'n-Nefsaniyye..., s., 27, 104, 211, 238; Durusoy, “Hayal”, DIA., c. 17, s., 1.
4 Necati, age., s., 59, 130, 131; Durusoy, agm., c. 17, s., 1, 2.
> Agm., c. 17,s., 3.



cercevesi icerisinde, 6nemli bir kavram olarak ele almaktadir. Esasinda Ibnii’l-Arabi’nin
Ogretilerine asina arastirmacilarin da takdir edecegi gibi, onun hayal/berzah anlayis1 hemen
hemen biitiin sistemiyle alakalidir denilebilir. Mesela ruh ile beden arasinda bir berzahta
olan nefs hayal mertebesindedir.® Yine, dlemde zuhur eden ilahi sifatlarin toplamindan
ibaret olan ulithiyyet Allah ile alem arasinda, hakikati muhammediyye ise Allah ile insan
arasinda bir berzahtir.” Bu sebeple ibnii’l-Arabi’nin bu hususlardaki goriisleri, bizzat
hayalin de berzah olmasindan dolayr onun hayal anlayisiyla paralel olarak
aciklanabilmektedir. Bunun da 6tesinde ibnii’l-Arabi’nin 6gretisinde bu kavramin 6nemi ve
kapsamliligina binaen bazi arastirmacillar onun felsefesine hayal felsefesi ismi

vermislerdir.®

Hayalin bu genis kapsamlilifina paralel olarak, Ibnii’l-Arabi’ye gére hayal ile ilgili
olan ilimler de oldukga ¢esitlidir. O, marifetin temel dayanak noktalarindan biri kabul ettigi
hayale taalluk eden ilimleri su sekilde siralar: Berzah ilmi, rihani varliklarin maddi suretler
seklinde tecessiid ettikleri alemin ilmi, cennet ¢arsisi ilmi, Hakk Tealanin kiyamet giiniinde
farkli suretlerde tecelll etmesi ilmi, nefsi ile kaim olmayan varliklarin maddi suretler
seklinde zuhur etmesi ilmi, insanlarin uykularinda gordiikleri seyin ilmi, mahlikatin
Olimden sonra ve tekrar hasr edilmelerinden 6nce bulunduklari mahallin ilmi, ayna gibi
parlak cisimlerde goriinen suretlerin ilmi.’ Goriildiigii gibi [bnii’l-Arabi’nin hayal anlayisi
onun; varlik, insan, ulihiyyet, eskatoloji, Allah-alem iliskisi, vahiy ve ilham...gibi, diisiince

sisteminin temel konulariyla alakalidir.

® fbnii’l-Arabi, nefsin bir hayal, bir berzah olusunu su sekilde aciklar: Ruh tiim ilahi sifatlara yaratilistan
sahip, boliinmeyen ve terkibi olmayan bir gercekliktir. Bu yiizden ruh yaratilistan aydinlik, diri, bilen,
giiclii ve irade sahibidir. Buna karsilik bedenin bir ¢ok parcalar vardir, karanlik ve hareketsizdir. Ibnii’l-
Arabi’nin ‘hayalin yeri’ olarak tanimladig1 nefs ise bu iki yoniin karisimidir. Ne saf bir 151k ne de salt bir
karanlik olup bu ikisi arasinda berzah halindedir. Nefs iki anlamlilik derecesi i¢inde her ilahi sifata
sahiptir. Nefs veya hayal, ne 1s1kl1 ne karanlik, ne diri ne 6lii, ne latif ne kesif olan, ama her zaman bu
iki karsit uglar arasinda bir yerde bulunan ara bir alana isaret eder. Bkz., Chittick William C., Hayal
Alemleri, cev.: Mehmet Demirkaya, (Kakniis Yayinlari), I. Basim, Istanbul 1999, s. 42, 43.

" Bu hususlar hakkinda ayritili bilgi icin bkz., Ebli Zeyd, Nasr Hamid, Felsefetii’t-Te vil: Dirdsetii’n fi
Te’ vili’l-Kur’dn inde Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, (Darii’t-Tenvir), Beyrut 1993, s., 51 ve devamu.

8 Bkz., age., s., 49.

? ibnii’I-Arabi, Muhyiddin el-Fiitihatii’l-Mekkiyye, haz: Ahmet Semsettin, (Darii’-Kiitiibi’l-Iimiyye), (I-
IX), Beyrut 1999, c. III, s. 464. Biz bu calismamizda oncelikli olarak, Fiitiihdr'in Osman Yahya
tarafindan hazirlanan tahkikli nesrini kullanmaya gayret ettik. Fakat maalesef bu ¢alisma yarim kaldig:
icin, ayrica Ahmet Semsettin tarafindan hazirlanan Beyrut baskisini kullandik. Bu sebeple bu iki baskiy1
tefrik etmek amaciyla eser, sonraki atiflarda, Fiitithat (thk.) ve Fiitiihdt (byr.) seklinde kisaltilacaktir.
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Bu sebeple Ibnii’l-Arabi’nin hayal anlayisim biitiin yonleriyle ele almak oldukca genis
kapsamli bir calismay1 gerektirecektir. Biz bu calismamizda, ibnii’l-Arabi’nin diisiincesinde

hayalin farkl diizeylerdeki anlam ¢ercevelerini belirlemeye calisacagiz.

Hayal ve Diizeyleri

Ibnii’l-Arabi’nin hayal kavramiyla anlatmak istedigi sadece zihne ait bir kurgu
degildir. O, hayali kendi varlik tasavvuru agisindan olduk¢a 6nemli bir konuma yerlestirir.
Bu kavramla, ontolojik diizeyde, Hakk’in ilk zuhur mertebesine, biitiin dleme (mad sivd) ve
duyular alemi ile metafizik alem arasinda, kendine 6zgii bir takim isleyis bi¢imleri olan
iclincii bir aleme isaret edilmektedir. Hem bilgi hem de varlik tasavvuru agisindan
bakildiginda, Ibnii’l-Arabi’nin genel diisiince sisteminde hayal kavrami oldukca 6nemli ve
bir o kadar da genis bir muhtevaya sahiptir. Esasinda yapilan biitiin bu ayirimlar mutlak
degildir. Ibnii’l-Arabi’nin genel varlik tasavvurunda oldugu gibi, hayal anlayisinda da tek
bir ezeli hakikat ve onun farkli tezahiirleri s6z konusu oldugu icin burada zikredilen farkli

diizeyler bir birleriyle baglantili olarak ele alinacaktir.

1-Insani/Epistemolojik Diizey

Epistemolojik olarak tahayyiil, duyu organlar1 kadar gercek, hatta onlardan daha aktif
calisan bir bilgi yetenegi ve bir algilama yetisidir. Insandaki bu yeti, algilanabilir verilerin
degisimini gerceklestirmek sretiyle onlari, desifre edilmesi gereken sembollere
donistiiriir.'®  Insani/epistemolojik diizeyde hayal, en dar anlamiyla hissi olarak
algilanabilen, sekil ve suretleri olan seylerle, sekle ve surete sahip olmayan bilinci, kisacasi
dis diinyanin ¢oklugu ile 6znenin birligini bir araya getiren yetenegi temsil eder. Maddi
diinyanin karanlig1 ile ruhun aydinhig arasinda bulunan bir berzah'' olarak tahayyiil, maddi
duyumlar ile miicerret manalari, karsilikli olarak bir birine yaklastirir. Epistemolojik
diizeyde hayal, iki karsit idrak diizeyini (malimadt-mahsiisdt) bir birine yaklastirip,

uzlastiran li¢iincii bir idrak d'L'lzeyidir.12

' Schwarz, Fernand, Kadim Bilgeligin Yeniden Kegfi, cev: Ayse Meral Aslan, (Insan Yayinlarr), istanbul
1997. s. 384.

' Chittick, Hayal Alemleri, s. 77.

'2 Chittick, William C., The Sifi Path of Knovledge, (Universitiy of New York Press), New York 1989,
s. 115.



Ibnii’l-Arabi, 6zellikle ansiklopedik eseri Fiitithat'ta hayali; duyumlar, akil, miifekkire,
miizekkire ve musavvira’> gibi diger insAni yetilerle, hakikati algilayabilmeleri acisindan
mukayese eder ve insanin diger rithani yetileri gibi hayalin de kendine mahsus bir idrak

giicii oldugunu vurg:,fulalyalralk14 kendi marifet teorisi acisindan degerlendirir.

Hayalin algilamasi hep stiretler seklinde olur. Sadece duyumlardan aldig: suretleri daha
latif bir hale sokmaz, ayn1 zamanda maddi unsurlardan arinmis haldeki salt manalar1 da
belirli baz1 suretler seklinde kabul eder. Bu sebeple hayal alemine inen manalar bir takim
hissi suretlere biiriindiikleri icin ne gayb alemine ne de sehadet alemine aittirler. Ash
itibartyla maddeden miicerret olan bu ménéalarin, bu sekilde hayalde hissi suretler seklinde
tezahiirii arizi bir durumdur. Buradaki arizilik, mananin kendisinden dolay1 olmayip manay1
idrak eden yoniindendir."”> Bu sebeple semboller ile, hakkinda sembol getirilen seyin
hakikati arasinda dogrudan bir aldka kurulup, hissi gerceklik diizeyinde de ayni sembolle
algilanmasi hatali olacaktir. Ciinkii méanalarin sekli suretlere biiriinmesi sadece hayalde
gerceklesir. Ornegin ilmin siit seklinde idraki ancak hayalde miimkiindiir. Hissi dlemde bu

tarz bir sembolik idrak iddias1 yalan olur. Maddi duyumlar aleminde ilim asla siit olamaz ve

'3 Hayalin epistemolojik diizeyini daha iyi anlamak icin insanin bu manevi yetileri hakkinda kisaca bilgi
vermek faydali olacaktir. Hiss-i Miisterek: Duyumlar vasitasiyla elde edilen ciizl shretleri birlestirip,
sekillendiren kuvvedir. Yagmur damlalarinin gok yiiziinde diiz bir ¢izgi, hizla donen bir mesalenin daire
seklinde goriilmesinde oldugu gibi. Her iki durum da gozde degil, hiss-i miisterekte gerceklesmistir.
Ciinkii gdz esyay1 oldugu goriir. Eger duyumlardan kaynaklanan ciizl sQretleri bir biitiin olarak idrak
eden bu kuvve olmasaydi, dokunarak hissetti§imiz seyin aym1 zamanda renkli ya da renksiz olusuna
hilkkmedemezdik. Et- Tehanevi, Muhammed Ali b. Ali, Kessdf-u Istilahati’l-Fiinin, (I-1I), (Kahraman
yayinlari. Kalkiita 1862 baskisindan tipki basim), stanbul 1984, c. 1, s., 304. Vehm: Duyulardan, mevcut
duyumlarin disindaki ciizi anlamlar1 idrak eder. Kurdun koyundan kagtigini soylemek gibi.
Duyumlardan ayridir, ¢iinkii manalar duyumlarla idrak edilemez. Yine bu kuvve hiss-i miisterek ve
hayalden de ayridir. Ciinkii bu her ikisi de ancak duyumlardan kendilerine gelen seyleri sekillendirirler.
Insandaki en kuvvetli yetidir. Diger, akil, fikir, miidrike ve musavvira gibi yetilere galip gelebilir. Idraki
cok hizlidir, biitin mevcidata tasarrufu vardir. Insan bu yetisine hakim olursa bir ¢ok tasarrufta
bulunabilir, fakat bu yeti insana hakim olursa, onunla diledigi gibi oynar ve onu sasirtir. Age., c. II, s.
1513. Hafiza: vehmin idrak ettigi manalar1 muhafaza edip hatirlatan yetidir. Bu sebeple
miizekkire/zakire diye de isimlendirilir. Hayalin, hissi-i miisterekin hazinesi oldugu gibi hafiza da
vehmin hazinesidir. Age., c.I, s. 311. Musavvira:kuvve-i hayal: Hayal ile ayn1 anlamda kullanilir. Hiss-i
miisteregin idrak ettigi suretleri, duyumlar ortadan kalktiktan sonra saklayabilen yetidir. Musavviranin
sakladig1 suretler iizerinde her hangi bir tasarrufu ve fiili s6z konusu degildir. Sadece bu suretleri saklar.
Miitehayyile: Musavviranin sakladig hissi suretler iizerinde tasarruf ve fiilde bulunan yetidir. Onlar
tizerinde, birlestirip, aywrmak suretiyle tasarrufta bulunur. Miitehayyilenin ayn: zamanda, vehmin
duyumlardan idrak edip, hafizanin sakladig1 clizi manélar tizerinde de tasarrufu vardir, bu méanalara
suretler verir. Farabi, ibni Sind ve Gazali miitehayyileyi, riiyd, vahiy ve niibiivvet agisindan oldukca
onemli goriirler. Bkz., Necati, ed-Dirdsetii’'n-Nefsaniyye... s., 130, 131, 184.

' ibnii’l-Arabi, Muhyiddin, el-Fiitihatii’'l-Mekkiye, Tahkik: Osman Yahya, (El-Hey’etii’l-Misriyye),
Misir 1985, c.IV, ss. 315-324.

" Age., c. VL,s,97.




bu sekilde algilanamaz.. Yine meseld; hayalin zitliklar birlestirmesi hakikatine binaen azin
cok, cogun da az gosterilmesi ancak hayal ile miimkiindiir. Burada Ibnii’l-Arabi,
“Karsilastigimizda onlart sizin gozlerinizde az gosteriyor, sizi de onlarin goziinde
azaltiyordu...” (Enfal 8/44) ayetini ve “Bunlarin goziine otekiler iki misli goriiniiyordu...”
(Al-i Imran 3/13) ayetini zikreder. Bu durumu ancak hayal takdir edebilir. Ciinkii hissi
alemde azin cok, cogun da az gosterilmesi yalan, hayalde ise hakikattir.'® Ciinkii hayal
aleminde esya, mahiyetinin hilafina idrak edildiginden goriildiigii sekil tizere hiikkmedilmez,
aslin1 6grenmek i¢in ta’bire ve te’vile ihtiyac vardir. Hayali suretleri yorumlama giiciinii ise
Allah (cc.) diledigine verir. Burada Ibnii’l-Arabi, hayal ile his arasindaki ayirima dikkat

cekerek bunlarin bir birine karistirilmasini en biiyiik siiphe olarak tavsif eder.'’

Hayal vasitasiyla soyut manalar ete, kemige biiriiniir, somut bir hal alir, varliklar
bizatihi kendilerinden kaynaklanmayan varliklar, arazlar, nispetler kendi zatlan ile kaim
olarak goziikiirler. Meseld olim “ko¢” suretinde goziikiir. Boylece sekli olmayan sekle
biiriinmiis olur.'® Hissin hayale verdigi sureti hayal, fikir yetisi vasitasiyla makalatlar
arasina ilhak eder. Ciinkii hayal, hissin verdigi kesif suretleri daha latif bir hale sokar. Akil,
mahiyeti gere8i kesif suretleri kabul etmez, ve yine gayb dlemi de sehadet alemini
dogrudan kabul etmez. Sehadet alemindeki suretleri gayb aleminin kabul edebilmesi icin
berzahin (hayal alemi) kesif suretleri daha latif bir hale sokmasi gerekmektedir.”
Goriildiigii gibi hayal hem insani epistemolojik diizeyde hissler ile akil arasinda gecisliligi
saglayan ara bir durum, bir berzah, hem de varlik diizeyinde gayb alemi ile sehadet alemi
arasinda gecisliligi saglayan ara bir alemdir. Bu agidan hayal, gayb alemine ait seylere siiret
verme buna mukabil tabii seyleri de rihanilestirebilme islevine sahiptir’® oldugu icin

mutlaklik ile mukayyetligin, en ug¢ simirlarim bir araya getirme dzelligi gosterir.!

' {bnii’l-Arabi, Fiitahat, (byr.), c. VI, s., 307.

17 Age., c. V1, s., 307.

'8 Age., c. I, s, 275.

19 Ibnii’l-Arabi, Fiitithdt, (thk.), c. VI, s. 98. Bu noktada Ibnii’l-Arabi, tipkt hayal gibi aksam ve sabah
namazlarini sehadet dlemi ile gayb alemi arasinda gegisi saglayan bir berzah olarak goriir. Aksam
namaziyla kul, sehadet dleminden gayb alemine, sabah namaziyla da gayb aleminden sehadet dlemine
gecer. Bkz., Ayni yer.

*% Corbin, Henry, Creative Imagination in the Sufism of Ibn ‘Arabi, Fransizca’dan cev: Ralph Manheim,
(Princeton University), Princeton 1969, s., 189.

*! ibnir’1-Arabi, Fiitahat, (byr.), c. V1, s., 253.
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Bu anlamda Ibnii’l-Arabi; hayali tamimlamak igin, iki ayr1 varlik alani, iki ayri durum
aras1 anlaminda berzah® kavramini da kullanir. Ona gore berzah, giines 15181 ile golge
arasini ayiran ¢izgi gibi, ayirdigi iki seyin tam ortasindadir, taraflardan her hangi birine
asir1 bir sekilde yonelmez, taraf olmaz.” Bu sebeple hayalin temel karakteristigi belirsizlik
ve siirekli degisimdir. Ibnii’l-Arabi, hayalin bu sekildeki belirsizligini ayna sembolizmi ile
anlatmaya calisir. Soyle ki; aynaya bakan kimsenin, orada yansiyan suretin kendisine ait
oldugu ya da olmadig1 yoniindeki yargisi ne dogrudur, ne de yanhstir. Ciinkii aynada
yansiyan suret onun bir yonden aynisidir ve bunu bu sekilde idrak eder, diger yonden
kendisinden farklidir. Ciinkii aynanin evsafina gore orada yansiyan suret farklilagir. Mesela;
eger ayna kiiciik ise kendi suretinin aynada gordiigiinden daha biiyiik oldugunu kesin olarak
bilir. Bunun tam tersi de olabilir. O halde aynada yansiyan suretin hiikmii nedir? Iste bu
soruya Ibnii’l-Arabi, hayali tanimlarken kullandigi paradoksal ifadelerle cevap verir: Bu
suret hem vardir, hem yok; hem ispat edilendir, hem reddedilen; hem bilinendir hem de
bilinmeyen.”* Aslh itibariyla tek ve parcalanmaz olan berzah, aralarinda bulundugu iki
tarafa yonelik hususiyetleri sayesinde iki farkli durumu birlestirebilir. Bunu da her iki tarafi
bir birine karistirmak slretiyle degil, bizatihi kendi hakikati itibariyla yapar. Mesela;
beyazla siyahi birbirine karistirarak gri tonu elde etmez. Kendisi zati itibariyla, tabir caizse,

hem siyah, hem beyaz olup, zithklar1 kendi hakikati iizere birlestirir.”

Hayal, makulat ile mahsiisat ve fizik ile metafizik arasinda olduk¢a hassas ve bir o
kadar da onemli bir noktada bulunmaktadir. Ciinkii hayalin berzah olma 6zelligi ona, bir
birinden olduk¢a bagimsiz iki ayr1 alem arasinda bir gecislilik imkéni tanimaktadir.
Mesela, zihin de tasarlanan bir suret oldukga latiftir. Bu suretin, kesif olan maddi hisler
alemine dogrudan aktarilmasi miimkiin degildir. Hayal ise duyumlarin maddi formlarini,
latif bir hale doniistiirebildigi gibi, oldukca latif olan zihni suretleri de daha kesif bir hale

doniistiirebilmektedir. Iste bu sekilde hayal, soyut zihni formlar1 biraz daha kesif, hayali

2 Berzah: Farkhi iki ortam arasinda yer alan ve bu iki ortama biitiiniiyle benzemedigi gibi tam olarak
onlardan farkli da olmayan ara ortam. iki seyi yek digerinden ayiran iiciincii sey, ara bolge... Iki hal, iki
stfat, iki mertebe ya da iki farkli alem arasinda bulunan ara hal, sifat, mertebe ya da aleme de berzah
denilmektedir. Bkz.: Uludag, Stileyman, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, (Marifet Yayinlari), Istanbul 1991,
s. 93, 94; Cebecioglu, Ethem, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, (Rehber Yayinlari), Ankara
1997, s. 151.

 bnii’l-Arabi, Fiitdhat, (thk.), c. IV, s. 407.

* Age., c. IV, s. 408, 409.

* Ebi Zeyd, Felsefetii’t-Te vil... s., 51.



siiretlere doniistiirerek maddi aleme yaklastirir. Mesela zihinde tasarlanan bir ev planim
hayal, hissi suretlerden daha latif, akli tasavvurlardan ise daha kesif bir hale sokar, boylece
bu tasavvuru maddi aleme yaklastirmis olur. Daha sonra bu hayali ev tasavvuruna gore de
bina maddi alemde gozle miisahhas olarak insa edilir.?® Zira, birbirine mutlak anlamda zit
olan ve aralarinda higbir sekilde bir miinasebet ve irtibat bulunmayan iki alan ve durumun,
aralarinda hi¢bir bag bulunmaksizin bir birini etkilemesi miimkiin degildir. Ontolojik
diizeyde de bu boyledir. Mutlak miinezzeh ve siibhan olan Allah (cc.), hayal vasitasiyla
kendinin disindaki varliklara, hem ontolojik, hem de psikolojik diizeyde tecelli
edebilmektedir. Dolayisiyla da mahliikat hayal vasitasiyla hem varlik kazanmakta ve hem
de Rabbini tamima imkinma kavusabilmektedir. Iste hayal bu sekilde, Allah ile alem
arasinda miinasebet ve irtibat alakasi®’ saglamaktadir. Buradan hareketle [bnii’1-Arabi,
hayali tasavvufl tecriibe acgisindan da oldukga hassas bir noktaya yerlestirir. Clinkii hayal
genisligi ve kapsamlilig1 sayesinde maddi alem ile metafizik alemi birlestirdigi gibi ayrica
biitiin zamanlar1 da kusatir. Ge¢cmis, gelecek ve an, bir biitiin olarak ancak hayal ile idrak
edilebilir. Iste hayalin bu o6zelligi sayesinde tasavvufi tecriibenin objesi, siirekli canli
tutulabilmektedir. Insan sevgilisine, ancak onun sfretini hayalinde husfile getirince asik
olabilir. Boyle olmasaydi gozii, kulagt vb. gibi duyumlari sevgilisinden uzaklastigi zaman
onunla olan alakasi kesilirdi. Iste bu sekilde insan, maddi sureti olmayan sevgilisini,
goziiyle gormese de, siirekli hayalinde canli tutarak sevgisini ve O’na olan istiyakini1 canli
tutabilmektedir.”® Kisacasi hayal, hem sureti olmayana suret vermek, ve hem de bu sureti
insanda siirekli tutmak suretiyle Allah (cc.) ile kul arasinda bir sekilde sevgi ve istiyak

alakas1 saglamaktadir.

Hayal, metafizik alem ile maddi dlem arasinda ara bir alem olmasi 6zelliginden dolay1

vahyin baglangici da ilk olarak, hissi dlemde degil, hayal aleminde gerceklesmistir. Ciinkii

% {bnii’l-Arabi, Fiitdhat, (thk.), c. VL, s., 99-100.

2 Bu durumu, Ibnii’l-Arabi’nin ilk dénem ogrenci ve sarihlerinden olan Konevi (6. 673/1274),
“miinasebet” ve “irtibat” kavramlariyla aciklar. Tanri’nin aleme tesirinin miimkiin olabilmesi icin veya
alemin Tanr1’y1 taniyabilmesi i¢in her ikisi arasinda belirli bir miinasebet bulunmalidir. Konevi bunu,
“Bir sey, kendisine her yonden zit bagka bir seye tesir edemez” ve “Bir sey kendisinden biitiiniiyle zit bir
sey tarfindan bilinemez” ifadeleriyle dile getirmistir. Bkz., Konevi, Sadreddin, Fusiisii’l-Hikem’in
Swrlari, ¢ev: Ekrem Demirli, (iz yay.), Istanbul 2002, s., 19, (miitercimin notu). Ayrica miinasebet
konusu hakkinda bkz., Konevi, Sadreddin, /lahi Nefhalar, ¢ev: Ekrem Demirli, (iz yay.), Istanbul 2002,
S., 234 ve devamu.

28 Ibnii’l-Arabi, Fiitihat (byr.), c. VI, s. 224, 225. Konu hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz. Kasim,
Mahmud, el-Hayal fi Mezhebi Muhyiddin Ibn Arabi, Kahire 1969, s. 38 ve devamu.
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makul manalar hayale duyumlardan daha yakindir. Duyumlar en asag1 ve kesif, manalar ise
en yiiksek ve oldukga latif mertebededirler. Hayal ise her ikisi arasinda ara bir durumdur.
Dolayisiyla salt mana olan vahyin hisler dlemine inebilmesi icin her ikisi arasindaki hayal
mertebesinden gecmesi gerekmektedir. Iste bu sekilde eger vahyin gelisi uyku halinde ise
riiy@®’, Cebrail (as.) insan suretinde gozitkmesi gibi uyaniklik halinde ise tahayyiil adim
alir. Bundan dolay1 vahyin baslangici gerek riiya gerekse tahayyiil ile olsun hayal
vasitasiyla olmustur. Burada Ibnii’l-Arabi, Hz. Aise’den nakledilen, “Rasilullah’a vahyin
ilk gelisi sadik riiya seklinde olmustur. O hicbir riiya gormezdi ki sabah aydinligr gibi actk

30

secik zuhur etmesin. seklindeki rivayeti zikreder.”'

Ibnii’l-Arabi’ye gore diisiinme yetisi (fikr); duyular, hafiza ve tasavvur giiciinii
yonlendiremedigi gibi hayal giicii iizerine de etkin bir otoritesi yoktur.’> Boyle olmakla
beraber, hayal giicii duyumlar, hafiza ve hatirlama (miizekkire) yetisine muhtagtir. Ciinki
insan, bu yetisiyle ancak bes duyusunun verdigi suretleri tahayyiil edebilir. Yine hafiza
giicii bu zahiri yetilerin verdigi suretleri saklamasa hayalde hi¢ hi¢bir sey kalmaz. Ayrica
hafiza her hangi bir sekilde zafiyet gecirip kendisinde bir engel husule geldigi zaman da
hayal giicii bir cok seyin farkina varamaz. Iste bu noktada hatirlama yetisi hayale kacirdig

seyleri hatirlatir. Dolayisiyla hayal giicii ayn1 zamanda hatirlatma yetisine de ihtiya¢ duyar.
33

% {bnii’l-Arabi riiyay: ii¢c kisimda ele alir: 1-ilahi miijde olan riiya; Hz. Peygambere vahyin inisi riiyanin
bu kismina girer. Bu ¢esit rilya da her hangi bir yanilma s6z konusu degildir. Ciinkii bu riiya Allah
tarafindan gorevlendirilmis, Rih diye isimlendirilen melek vasitasiyla goriiliir. Insan uyudugu zaman
nefs-i natikast maddi duyumlardan uzaklasarak beynin 6n tarafinda bulunan bitisik (muttasil) hayale
yiikselir. Riiya ile gorevli melek, Allah’in izni ve diledigi kadariyla bu kisinin hayaline ayrik (munfasil)
hayalden suretler aktarir. Iste bu sekilde miijde niteliginde olan riiya gerceklesmis olur. Bu tarz riiya;
uyku, gaybet ve fena hallerinde olabildigi gibi yakaza halinde de olabilir. 2-insanin uyanikken algiladig
duyumlar hayaline naksolur. Uyudugunda ise duyu organlari maddi duyumlardan uzaklastigi icin
hayalin hazinesine yonelir ve oradaki suretleri goriirler. Iste bu sekilde hayale kazinan suretlerin hissi
miisterek tarafindan uykuda iken algilanmasi rityanin bu ikinci kismudir. 3-Seytandan gelen riiyalar. Hig
kuskusuz Ibnii’l-Arabi riiyanin bu ii¢c ¢esidinden birincisine deger verir. Bkz., Ibnii’l-Arabi, Fiitithdt
(byr.), c. IV, s. 9; Konuk, Ahmet Avni, Tedbirdt-1 [lahiyye Terciime ve Serhi, Haz: Mustafa Tahrali, (Iz
Yayincilik), Istanbul 1992, s. 352. Tasavvuf geleneginde riiya ile ilgili ayrintihi bir calisma icin bkz.,
Yiiksel, Hasan Avni, Tiirk-Islam Tasavvuf Geleneginde Riiya, (MEB. Yay.), Istanbul 1996.

3% Bu rivayet hakkinda bkz., Kurt, Ali Vasfi, Endiiliis’te Hadis ve Ibn Arabi, (insan Yayinlari), istanbul
1998, s. 657, dipnot: 550.

3 ibnii’1-Arabi, Fiitahat (byr.), c. IV, s. 7; el-Kasani, Abdiirrezzak, Serhu Fusiisi’l-Hikem, Kahire 1966,
s. 133, 134.

*2 {bnii’l-Arabi, Fiitdhat,(thk.) c. IV, s. 317.

** {bnii’l-Arabi, Fiitahat,(thk.), c. IV, s. 318.
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Goriildiigii gibi ibnii’l-Arabi epistemolojik diizeyde hayalin bir takim smirliliklarindan
bahseder. Ciinkii ibnii’l-Arabi’ye gore her bir insani yetinin muhakkak hata yapabilme
imkani, bir engeli ve bir siirt oldugu icin®* hayal de, sinirli ve kayithdir. Boyle olmakla
beraber Ibnii’l-Arabi, kendi hayal anlayisini, sadece duyumlardan kaynaklanan somut
suretlerle sinirli tutmaz, sfinin seyr ve mirdcina paralel olarak, hayalin giderek daha latif
suretleri algilayabilecegini soyler. Bu dogrultuda Ibnii’l-Arabi, fikir ehlinin hayal anlayisini
sinirl kabul eder ve kendi hayal anlayisini oldukc¢a genis tutar. Soyle ki fikir ehline gore
hayal; sadece duyularin vermis oldugu suretleri muhafaza eder. Bu suretler ya bizzat
duyulardan kaynaklanir ya da duyulur seyler arasinda iliski kurup birlestirmek suretiyle
diisiinme yetisinden (fikr) kaynaklanir. Ibnii’l-Arabi, fikir ehlinin hayal giicii vasitasiyla
Hakki tanima girisimlerinin bu noktada sona erdigine dikkat ceker. Ciinkii Ibnii’l-Arabi’ye
gore hayal giicii bu sekilde tanimlanirsa, her neyi idrak ederse etsin hal hissi olan bir seyi
idrak ediyor olacaktir. Ciinkili bu tamimlaya gore hayal, sadece gerek duyularin dogrudan
verdigi, gerekse diisiinme yetisinin duyulur seyleri terkibinden meydana gelen suretleri
kabul edebilmektedir. Duyumlarin ise Allah (cc.)’la ilintili olmasi asla miimkiin degildir.
Dolayisiyla da duyumlarin smirlart icerisinde kalan bir hayal giiciiniin Allah’ (cc.)’a
taalluku asla miimkiin olmalyalcaktlr.35 Seyhii’l-Ekber ise, daha sonra da agiklamaya
calisacagimiz gibi, hayali, sadece epistemolojik suur diizeyinde degil, ontolojik diizeyde,
oldukca genis bir nesnel gerceklik zemininde tartisir. Burada bahsetmeye calistigimiz
insani algilama yetisi olarak ise hayal, bu nesnel gerceklik diizeyinden, mutlak hayalden
biitiiniiyle ayr1 ve bagimsiz degildir. Hatta bu mutlak gercekligin farkli bir diizeyde
tezahiiriidiir. Dolayisiyla da, mahiyeti geregi suretlerle algilayabilen bu yeti, sadece
duyumlarin verdigi maddi, somut suretlerle kayitli degildir. Siirekli daha latif, ilahi ve

rihani suretlere yonelebilir.

1a-Hayali idrak

Nasil ki ontolojik diizeyde mutlak hayal biitiin dlemin zuhurunu sagliyorsa, insani
diizeyde de hayal aktif ve gerceklestirici konumdadir. Ciinkii insani anlamda hayal, mutlak,
metafizik hayalin bir kismi, onun bir uzantisidir. Dolayisiyla burada sdz konusu olan hayal,

basit anlamiyla biitiiniiyle zihnin tirettigi salt bir kurgu, sinir tanimayan bir fantezi degil,

** {bnii’l-Arabi, Fiituhat (thk.)., c. IV, s. 319.
» Age., ¢ 1, s. 99, 100.
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metafizik hayalin bir uzantis1 olarak algilayabilen ve algiladig1 seyleri gerceklige
doniistiirebilen aktif bir hayaldir.36 Ciinkii muttasil ve munfasil hayalden bahsederken de
gorecegimiz gibi; meseld, melek gibi rhanilerin sdretlerini bu insani yetiye, ancak
ontolojik diizeydeki ayrik hayal yi'lkseltebilmektedir.3 7 iste bu mutlak hayale mukabil
olarak, insan da kendindeki bu yeti vasitasiyla, biitiin alemleri, onlarin sembollerini ve hatta
Rabb’ini tahayyiil edebilmektedir. Dahasi, esasinda hayalin bu her iki diizeyi, tek ve ayni
ezeli siirecin farkli goriiniimleridir. Kisacasi, hayal i¢cinde hayal soz konusudur.™® Ciinkii
mahlikat, hissi gerceklik diizeyinde de hayalde, mutlak hayal mertebesindedir. Bu sebeple
Hz. Peygamber, “Insanlar uykudadirlar, oldiikleri zaman uyanacaklar” diyerek hissi

gercekligin de bir hayal olduguna isaret etmislerdir.”’

Bu hayal yetisi, kendisi de bir perde olmakla birlikte siirekli, mutlak, gizli ve bilinemez
olani 1zhar edip actig1 icin, bir birine zit iki farkli imkana sahiptir: Hem orter, gizler ve
hem de acar 1zhar eder. Hayal, latif ya da kesif olsun muhakkak bir sureti, bir formu
gerektirdigi icin mutlak hakikat i¢in bir perdedir. Bu diizeyde hayali idrak, eger somut ve
yogun bir suret seklinde olursa insani putperestlik tehlikesine hapsedebilir. Fakat ayni
zamanda bu hayal perdesi gittik¢e latif bir hal alabilir ve sonugta insan1 kurtulusa gotiiren,
varlig1 hakikati iizere bilmeye, yani marifete ulastirabilir.** iste bu sekilde, sadece maddi
duyumlarin algilariyla kayith olmayan metafizik yonii itibariyla hayal, akil gibi Allah’
tanima giici olan bir yeti olarak tanimlanmaktadir, bir farkla ki; akil Allah’in
karsilagtiramazligin (tenzih) idrak ederken hayal, O’nun benzerligini (fesbih) kavrar. Allah
hakkindaki en miikemmel bilgiye ise bu iki yeti vasitasiyla ulasilir. Ciinkii Allah Zat’
itibariyle hicbir seye benzemezken, sifatlar1 itibariyla benzerliginden bahsetmek
miimkiindiir.*' Iste Hakk’in sifatlari itibAriyla bu benzerligini, farkli suretlerdeki
tecellilerini, ne akil ne de duyumlar algilayabilir. Bu durumu ancak, mahiyeti ve

kapsamlilig1 geregi zitliklar1 birlestirme kabiliyeti olan hayal idrak edebilir.

Hakk tedla zat itibariyla mutlak, gizli, ve bilinemez iken, sifatlar1 itibariyla tecelli

ederek, bilinen ve goriinen olmustur. Dolayisiyla da hem fenzih ve hem de fegbihten s6z

36 Corbin, Creative Imagination... s., 187.

37 ibnii’1-Arabi, Fiitahdt (byr.), c. 111, s. 468.
¥ Corbin,, age., s., 188.

% el-Kasani, Serhu Fusils..., s. 137.

* Corbin, age., s., 187.

1 Chittick, Hayal Alemleri, s. 40.
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etmek miimkiindiir ve Allah-adlem-insan arasindaki miinasebette, ne tam bir aynilik ne de
mutlak bir ayrilik soz konusudur. Bu sebeple bu hakikat, Ibnii’l-Arabi’nin ogretisinde
klasik ya/ya da manti1 yerine, hem/hem de ya da ne/ne de seklinde ifadesini bulur.
Dolayisiyla, iki karsit alandan birini mutlak olarak tercih yerine, temelde tek bir hakikat
kabul edildigi i¢in, bir birinden ayr1 gibi goriilen her iki taraf uyumlu bir biitiinliik seklinde
algilanir. Bu ise, varlikta iki yon bulunmasindan dolayidir: Kendine ait imkan ve yokluk
yonil ile Halikina yonelik varlik ve viicub yonii. Dolayisiyla her sey hayalin hakikatine
uygun olarak c¢ift anlamlidir. Bu, birden fazla anlama gelme ise, mutlak belirsizlik ve
cehaletten degil, bizzat varligin temelinde bulunan ontolojik hakikatten dolayidir.** Iste bu
noktada ibnii’l-Arabi sikca, “o/o degil” (huve la huve)” seklindeki paradoksal ifadeyi
zikreder: “Viiciidla muttasif her sey o/o degildir, dlemin hepsi o/o degildir, belirli bir
stirette Zuhur eden hakikat 0/o degildir, stmirlandirilamayan/sinirli,
goriilemeyen/goriinendir. " Allah (cc.) zat itibartyla mutlak miinezzeh ve siibhan oldugu
icin, alem bu yonden Allah’tan gayridir. Diger taraftan alem, biitiiniiyle ilahi isimlerin
tecellisinin sonucu oldugu i¢in O’ndan biitiiniiyle ayr1 da degildir. Ayrica, daha sonra
hayalin ontolojik diizeyinden bahsederken agiklayacagimiz gibi alem, Rahmdn’in nefesidir.
Nefes ise, nefesin sahibinden ayr1 degildir. Diger bir degisle alem, Hakk’in sifatlariyla

zuhur ettigi tecelli yeridir.”

Ibnii’l-Arabi’nin bu paradoksal anlayisina paralel olarak bir sey hakkinda, ya nefy ya
da ispat yerine, hem nefy ve hem de ispat soz konusu olabilmektedir. ibnii’l Arabi bu
konuda temel referanslarini1 Kur’an’dan almaktadir. O, bu hususta sikca su ayetleri
zikreder: “O’nun benzeri hicbir sey yoktur. O, isiten ve gorendir.” (Stra 42/11), “Attigin
zaman sen atmadin, fakat Allah atti” (Enfal 8/17). 11k ayette hem tenzih ve hem de tesbih
s0z konusu iken, bu son ayette “atma” eylemi Hz. Peygamber icin hem dogrulanmistir
(attigin zaman) hem de reddedilmistir (sen atmadzn).46 Biitiin bu paradoksal durumlar, en

acik bir sekilde ancak hayalde zuhur eder ve en agik ifadesini de ancak hayalde bulabilir.

2 Chittick, William C., The Safi Path..., s. 112.

* Bkz., ibnii’l-Arabi, Fiitihat, (byr.), c. 11, s., 470, 474; ¢. 1V, s., 12;¢c. VI, 5. 73.

* Age.,c. 1V, s., 12.

* bnii’l-Arabi’nin 6gretisinde, fenzih-tesbih ve o/o degil seklindeki paradoksal diisiincenin ayrintilart
icin bkz., Chittick., The Sifi Path..., ss., 69-76, 113-115; Izutsu, Toshihiko, Sufism and Taoism: A
Comparative Study of Key Philosophical Concepts, (California University Press) London 1984, ss., 49-
65; Chittick, Hayal Alemleri, ss. 40-43

* ibnii’l-Arabi, Fiitiahat, (byr.), c. IV, s., 12, 85, 101, 288; Chittick., The Sifi Path... s., 113, 114,
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Ciinkii biitiin bu durumlar bizzat hayalin hakikatiyle aynmidir. Bu sekildeki zitliklarin idraki,
rilyada daha tam ve daha geneldir. Ciinkii rilya sadece ariflerin degil avamin da idrakini

saglar. Arifler ayrica bu durumu, gaybet, fend, mahv vb. gibi hallerde de idrak edebilirler.*’

Hayal yetisi, Allah’in Zat’im idrak edemese de tecellilerini gorebildigi i¢in, hayalin
mahiyetine uygun olarak, Hakk’t hem gérme hem de gérmeme soz konusudur. Burada,
Ibnii’l-Arabi, ihsan hadisinde gecen “Allah’a sanki O’nu goriiyormus gibi ibadet et”
ifadesinden miilhem olarak, lafizlar aleminde hayal mertebesine tekabiil eden lafzin
“keenne: sanki” oldugunu vurgular.*® Seyhin yorumuna gore bu hadiste Hz. Peygamber,
Allah’1 sanki kiblede goriiyormus gibi tahayyiil ederek namaz kilmayir buyurmuslardir.
Ciinkii Hz. Peygamber insandaki hayalin hakikatini bilmektedir. Akil tesbihe diismekten
dolayr Hakka herhangi bir suret atfetmeyi reddeder. Maddi goz ise zahirde goziiken
esyadan baskasin1 goremez. Dolayisiyla da ancak hayal, akil a¢isindan kendisi i¢in suret ve
tasavvur imkansiz goriinen Hakk Teldy: tasavvur edebilmektedir.*’ Burada yine hayalin
belirsizligine ve siirekli degiskenligine isaret edilmektedir. Ibnii’l-Arabi’nin sik¢a
kullandig1 paradoksal ifadeleri hatirlayacak olursak, seyhin bu hadisi: “sen Allah’
gormiiyorsun/ama goriiyorsun” seklinde yorumladigini soyleyebiliriz. Ciinkii hayalin
hakikati bunu gerektirmektedir. Hadiste gecen “keene: sanki” kelimesini ibnii’l-Arabi,
lafizlar aleminin hayal mertebesi™” olarak algiladig1 i¢cin hadisi, kendi hayal anlayisi

dogrultusunda yorumlamaktadir.

Stifinin bilgisi hep zitliklarin birlestirilmesi seklindedir. Burada Ibnii’l-Arabi, cesitli
vesilelerle Ebt Said el-Harraz’in (6. 277/890) “Allah’t ancak zitliklart birlestirmek

* ibnii’l-Arabi, age., c. IV, s., 12.

“8 [bnii’l-Arabi, Fiirtthdt, (thk..), c. IV, s. 407.

¥ Bkz., Age., c. 1V, s., 417, 418.

fbnii’l-Arabi, “Keenne: sanki” edatim lafizlar dleminin hayal mertebesi olarak goriir. Hayalin sultam
bizzat “keenne "nin kendisidir der. Ciinkii ona gore harfler sadece bir takim somut gostergelerden ibaret
degil, ayri bir varlik alamdir. Harfler de tipki diger varliklar gibi bir “tmmet”’tir. Onlarin da
peygamberleri, seriatleri, avamu ve havassi vardir, onlar da muhatap ve miikelleftirler. Onlarin da latif ve
kesif varliklar1 vardir. Ayrica harflerin farkli dlemlerinden de bahseder. Meseld; He ve Hemze harfleri,
bizzat Ibnii’l-Arabi’nin azamet dlemi diye isimlendirdigi ceberiit dlemindendir. Ha, Hi, Ayn ve Gayn
harfleri ise melekiit dlemindendir... Bkz., ibnii’l-Arabi, Fiitdhdt, (byr.), c. VI, s. 36. [bnii’1-Arabi’nin
ogretisinde dil-varlik iliskisi hakkinda bkz., Ebli Zeyd, Felsefetii’t-Te vil... s., 297 ve devami. Ebu Zeyd,
Nasr Hamid, “Sifi Diisiincede Hakikat-Dil Iliskisi Uzerine: Ibn Arabi’de Dil, Varlik ve Kur’an”, cev:
Omer Ozsoy, fslézmiyézt, c. 2, sayt: 3, (Temmuz-Eyliil 1999), ss., 16-38; Lorry, Pierre, “The Symbolism
of Letters and Language in the Work of Ibn ‘Arabi”, (Fransizca’dan ¢ev: Karen Holding), Journal of the
Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, Oxford 1998, c. XXIII, ss., 32-42.
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suretiyle tamdim” (camiu’l-ezddd) ifadesine yer verir.’' Biitin bu zithklar ve
paradokslari, ne duyumlar, ne de akil algilayip idrak edebilir. Bunu ancak hayal kabul
edebilir. Ciinkii hayali gergeklik, diger iki gerceklik arasinda bulunur ve her ikisinin
ozelliklerini tagir. Bu paradoksal durum ve dolayisiyla da zitliklarin birlestirilmesi bizatihi
hayal i¢in de gecerlidir. Ciinkii hayal, kendisini tanimlayan iki yonle hem aynidir hem de
alyn.52 Hayal, ontolojik olarak biitiin alemi kapsadigi gibi, idrak giicii acisindan da
makalati, mahshsati, zithklar1 ve siirekli degismeyi kusatabilecek tarzda genis ve
mitkemmeldir. O kadar genistir ki, var olmasi imkansiz olan bile ancak hayalde varlik
kazanabilir. Ciinkii varlig1 zorunlu ve mutlak olan Allah (cc.) hi¢bir suret kabul etmedigi
halde, bu hayal mertebesinde suret ile zuhur etmis ve bdylece, aklen imkansiz gibi
goriinen, hayalde varlik kazanmistir. Yine bu alemde, aklin imkansiz gordiigii, bir cismin
iki ayr1 mekanda bulunmasi1 da miimkiin olur. Nitekim Hz. Adem’in, kendini ve neslinden
gelecek olan ziirriyetini Hakk’1n elinde grmesi®® bu sekildedir. Hakkin eli icinde olan da,
disinda olup kendisini Hakk’1n eli icinde géren de Hz. Adem’dir. Ve yine evinde uyuyan
bir kimsenin kendisini baska bir sehirde gormesi de aym sekildedir. Iste bu sekilde aklen
imkansiz olan seyler hayal mertebesinde miimkiin olabilmektedir.”* Ve hatta muhal, ancak
hayal vasitasiyla takdir edilip varsayilabilir. Ciinkii muhalin, her hangi bir sekilde, her
hangi bir mertebede varligi kabul edilmeseydi ne takdir edilebilirdi ne de

varsayilabilirdi.”®

Bu genisligi ve kemali sayesinde hayal, esyada diledigi gibi tasarrufta bulunur.
Ibnii’l-Arabi, tanimlamaya calistig1 hayalin bu kayitsiz tasarruf giiciinden Allah (cc.)’1n
mutlak kudret ve tasarruf giiciinii aciklama cihetine gider ve soyle der: “Allah (cc.)in
mahlitkatindan olmasina ragmen hayal icin bu tarz bir mutlaklik soz konusu iken, onu
yvaratan ve ona bu kuvveti veren Yiice Halik hakkinda ne dersin? Ve sen, Allah’in
mahlitkatindan olmasina ragmen hayalin muhal iizerine olan kudretini kendi nefsinde
goriip kabul ettigin halde, Allah hakkinda nasil olur da kayithlik ile hiikmedersin de,

‘Allah (cc.) muhal olana kadir degildir!’ dersin... »36

3! {bnii’l-Arabi, Fiitahat, (thk.), c. 1, ss., 260-263.

32 Corbin, Creative Imagination... s., 188; Chittick, Hayal Alemleri, s. 42.

>3 Konuyla ilgili hadis icin bkz., Kurt, Endiiliis'te Hadis..., s. 680., dipnot: 882.
>* {bnii’l-Arabi, Fiitahdt (byr.), c. 111, s. 467.

> Age., c. 111, s. 469.

*® {bnii’1-Arabi, Fiitahdt (byr.), c. 3, s. 275.

14



Hayal miikemmeldir, ¢iinkii kendisi bulundugu mertebesinden ayrilmadigi halde
duyular ona yiikselir manalar ona iner. Tam tasarruf sahibidir, akillar1 hayrete diisiirecek
sekilde ménalarla cisimleri bir birine kaynastirir, méanalara diledigi sureti giydirir.”’
Ibnii’l-Arabi, hayalin genisliligini soyle ifade eder: “Muhakkak hayali tabiat kusatir.
Fakat daha sonra hayal kendisini kugsatan tabiata bile hiikmeder de dilediginde onu
maddi olarak viicida getirir. Iste bu (hayal) aslina hiikmeden fer’dir. Ciinkii o (hayal)
viice bir fer’dir ki; Allah (cc.), hiikiim bakimindan ondan daha genel, mertebe bakimindan
da daha muhtesem bir sey yaratmanustir. Onun hiikmii, muhalden tut da diger biitiin
mevciddt ve madimata sirdyet eder... Ilahi kudret ve iktidar da onunla zuhur eder. Allah,
rahmeti onunla kendisine farz kilmustir... O, Allah’in kiyamette farkli i’tikadlara gore
tecelli ettigi mertebedir... Iste bu sekilde her ne kadar hayal tabiattan kaynaklansa da,
ilahi kudret ile teyit edilmesinden dolayi, onun tabiat iizerine muhtesem bir otoritesi
vardir. Dolayisiyla da her kim cocugunun asil olmasini istiyorsa, hanimiyla birlesmesi
esndsinda biiyiik dlimlerden istedigi birinin siretini nefsinde hasil etsin (tahayyiil

. 58
etsin)...”

Hayalin bir diger 6zelligi, bir diger hakikati ise siirekli degismedir. Hatta Ibnii’l-
Arabi, bu degisme 0zelligini hayalin, diger hissi ve rthani idraklerden ayiric1 vasfi olarak
zikreder. Ve o, kimi zaman insanlarin bu idrak tiirlerini birbirine karistirdiklarini,
gordiikleri hayali sreti sabit hissi suretler sandiklarini sdyler. Bu durumda olan kisinin
tek kriteri hayalin siirekli degisme oOzelligidir. Eger suret degismeyip kaliyorsa, idrak
edilen ya 0zii itibariyla sabit bir ruh, ya da hissi bir surettir, yok eger siirekli degisiyorsa
hayali bir sdrettir.”” Dolayisiyla da siirekli degismeyi, her an yenilenmeyi, farkli sekillerde

ve siirekli degisen tecellileri de ancak hayal kavrayabilmektedir.

¢ »

Ibnii’l-Arabi, iste bu sekildeki genis idrak giicii acisindan hayali “nur” diye
isimlendirir. Bunun da 6tesinde ona gore hayal, nur ismine, bu isimle vasiflanan diger
biitiin mahltkattan daha ¢ok layiktir. Ciinkii hayal her ne olursa olsun, her seyi idrak

edebilme giiciine sahiptir. Hatta onun nuru mutlak yokluga bile niiftiz eder de onu bir

7 Age., c. 111, s. 464.
¥ Age., c. VI, s., 309,
% Age., c. V, 5., 294.
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varlik olarak tasavvur edebilir.’’ Tecelliler de bu nur vasitasiyla idrak edilebilir. Biitiin
idrak yetileri, Allah’in kendilerine bahsetmis oldugu nur vasitasiyla algilayabilirler.
Nitekim duyumlar da boyledir. Fakat hayalin nuru, hissi nur gibi somut ve maddi degildir.
Bu noktada Ibnii’l-Arabi, tipki duyumlarda oldugu gibi hayale de hatanmn
atfedilemeyecegini sdyler ve kimi zaman kendisi de kullanmakla®' beraber “fasid hayal”
tanimlamasin1 yanlis bulur. Ciinkii hayalin idraki, duyumlarin idraki gibi dogrudur.
Hiikiim ise, ne duyumlara ne de hayale aittir, hiikkmii akil verir. Dolayisiyla yanilgr akla
isnat edilir. Buna istinaden Ibnii’l-Arabi, hayalin hepsinin sahih oldugunu, fasid hayalden

sdz edilemeyecegini tekrar vurgular.®

Boyle olmakla beraber Ibnii’l-Arabi, hayali, “esyanin hem en genis ve hem de en dar
olani; ne vardwr, ne yok; ne bilinendir, ne bilinmeyen; ne ispat edilendir, ne de
reddedilen” seklinde paradoksal ifadelerle aciklamaktadir. Hayal esyanin en genis
olamdir, ciinkili o aklen imkansiz olan1 bile tasavvur edebilir. Daha 6nce de bahsedildigi
gibi zitliklar birlestirir ve madiimu tasavvur edebilir. Yine hayal esyanin en dar kapsamli
olamdir, ¢iinkii o, hissi ve manev1 seyleri, nispetleri ve izafetleri ve hatta Allah’in celalini
ve zatin1 ancak bir suret iizere kabul edebilir. Onun hakikati bunu gerektirir, istese de bu
hakikatinin disina ¢ikamaz. Iste bu sekilde, suretlerle kayitli kalmasi sebebiyle hayalin
kapsam1 olduk¢a simirli ve dardir. Ciinkii hayal mandy1 maddeden soyutlayamaz. Bu
sebeple de ilmi siit, bal, sarap ya da inci seklinde; Islam’1 kubbe ve direk; Kur’an’1 yag ve
bal; dini bag; Hakk tealdy: ise insan ve nur® suretinde goriir. Dolayisiyla da ona en yakin
olan sey hislerdir, ciinkii suretleri hislerden alir.** Fakat hayalin sinirhiligi mutlak degildir.
Hayalin hakikati ¢ift anlamli, cift yonlii olmasindan dolayr hem sinirli, hem sinirsizdir.
Hem duyulara yakin somut, hem de soyut anlamlara yakin latiftir. Suretlere bagh

kalmasindan dolay1 sinirli, bu suretleri siirekli asarak latiflestirebildigi i¢in sinirsizdir.

% ibnii’l-Arabi, Fiitahdt, (thk.), c. IV, s. 419; Kasim, Mahmud, Hayal..., s. 9.

%1 Mesela o, yiice topluluklarla (mele-i ala) birlikte oldugunu iddia ettigi halde Rabbi hakkinda her hangi
bir sekilde ilim elde etmeyen, ondan faydalanamayan kisinin fasid hayal sahibi oldugunu, iddiasinin da
yalan oldugunu soyler. Bkz., Ibnii’l-Arabi, Fiitahat, (thk.), c. IV, s. 235.

%2 {bnii’1-Arabi, Fiitahdt, (thk.), c. IV, 420; Kasim, age. s. 9, 10.

% Bu tarz benzetmelere 6zellikle hadislerde sik¢a rastlamaktayiz. Bu ifadeler ibnii’l-Arabi’ye gore
siradan benzetmeler degil, hayal dleminin kendi isleyis tarzi igerisinde ortaya ¢ikan sembollerdir.

% bnii’l-Arabi, age., c. IV, s., 408; ss., 417-419; Kasim, age. s. 8, 9
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1b-Hayal ve Kalp

Hayalin ontolojik diizeyinden bahsederken deginmeye c¢alisacagimiz gibi, Allah’in
disinda biitiin alem bir hayal oldugu icin, her bir varligin bu dlemde zuhur eden gercekligi,
onun hakikati i¢in bir semboldiir. Dolayisiyla da bu semboliin, yorumlanmas1 (te’vil-
ta’bir), arkasindaki esas gerceklige gecilmesi gerekmektedir. Haddi zatinda Ibnii’l-
Arabi’nin de sik¢a tekrarladigi gibi, te’vil kelimesi kokii itibartyla asli, ilk gerceklige
donme anlamma gelirken, ta’bir kelimesi de karsidan karsiya gecme anlamlarim
tasimaktadir. Bu sebeple de her iki kelime, Ibnii’l-Arabi’nin 6gretisinde sembolik
diizeyden, temel ve hakiki gerceklik diizeyine gecmeye isaret etmektedir. Ve bu, sadece
rilyd alemi i¢in degil, biitiin dlem bir hayal oldugu icin hissi gerceklik diizeyi i¢in de
gecerlidir. Bu sembollerin Otesine gecme, onlar1 yorumlama ise sadece, kdinatin bir
hayalden ibaret oldugunu algilayabilen aktif hayal vasitasiyla olabilir. Aktif hayal, bu
sembolleri asar ve bu suretle de yeni tecelliler elde edebilir. Sembolik gerceklikleri ta’bir
ise, herkesin elde edebilecegi siradan bir sey degil, peygamberlik nurundan kaynaklanan
onemli bir ilimdir.®® Peygamberler ve varisleri bu ilmin sahipleridir. Bu hayali gerceklik
ve onun yorumlanmasi vasitasiyla arifler, siirekli degisen, maddi cokluk diizeyinden,

degismeden kalan asli birlik mertebesine yiikselirler.

Kisacasi, biitiin kdinata hayali gerceklik hakim oldugu i¢in yorumlama (te’vil) vardir,
te’vil oldugu i¢in sembolizm vardir, sembolizm oldugu icin de her bir varligin iki boyutu
vardir. Iste bu iki boyutluluk Ibnii’l-Arabi’nin dgretisinde Hakk-halk, Lahiit-ndsiit, Rabb-
kul seklinde cift kavramlarla karakterize edilir. Bu ¢ift kavramlar temelde birlige (vahdet)
isaret eder ki Corbin bu birlige, karsilikli sevgi ya da miinasebet iliskisine dayali, ahenkli
birliktelik anlamina gelebilecek sekilde unio sympathetica demektedir. Burada her iki
terimin birligi, mutlak anlamda ayriligin ve baskaligin degil, es zamanh ve zithiklar
biitiinlestirici (camiu’l-ezddd) birlige isaret etmektedir. ®® Yine varligin bu iki boyutunun

(Hakk-halk) es zamanli ve biitiinlestirici birligini de idrak edebilen insanin aktif, yaratici

63 Chittick, The Sift Path..., s. 119. Corbin, Creative Imagination..., s., 208; Ebl Zeyd, Felsefetii’t-
Te'vil... s. 226.

% Corbin, age., s., 209. Corbin’in, Ibnii’l-Arabi’nin &gretisini bu sekilde (unio sympathetica) algilamasi
hakkinda ayrintil bilgi i¢in bkz., age., ss., 120-135.
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hayalidir. Ciinkii bu suur diizeyinde hayal, tipki ontolojik yaratmada oldugu gibi ilahi

tecelliye dayalidir.®’

Ibnii’l-Arabi, hayalin bu yaratict fonksiyonunu kendi terminolojisi igerisinde
himmer® kavramiyla ifade eder. Ona gore, her insanda, gercekte olmayan seyleri
vehmederek hayalinde yaratabilme giicii genel olarak mevcuttur. Fakat bu hususta
yetkinlik, marifette oldugu gibi, biitiin mertebeleri elde etmis olan arife mahsustur. Arif,
kalbin manevi bir giici olan himmet ile, dig diinyada mevcut olmayan seyleri, yine dig

diinyada hustile getirebilir.69

Her iki durumda (himmet-vehm) da hayal yetisi faaldir ve Ibnii’l-Arabi, her ikisi i¢in
de “yaratma” kelimesini kullanmistir, fakat sonuglar1 biitiiniiyle farklidir. Bu her iki
durumda aktif hayalin, bir birinden oldukca farkli isleyis tarzi vardir. Siradan insanin
vehminde aktif hayalin fonksiyonu temsilidir ve biitiiniiyle bitisik hayalin bir parcast olan
semboller tiretilmektedir. Arifin yaraticiliginda ise aktif hayal, kalbin 6zel bir yetenegi
olan himmetin hizmetindedir. Kisacasi arif, aktif hayal sayesinde, kalbine yansiyan seyleri
tasarlamakta ve orada yansiyan objeyi, kalbinin manevi bir yetisi olan himmetiyle
yogunlagsmast sonucu dis alemde, hayali bir gerceklik olarak zuhur ettirebilmektedir.”
Dolayisiyla siradan insamin yaraticiligy, bitisik (muttasil) hayal diizleminde, kendi
subjektif diinyasindan bagimsiz degilken, arifin yaraticiligi ayrik (munfasil) hayalde, ayri
bir zati mertebede gerceklesebilir. Fakat Ibnii’l-Arabi’nin, varlik ve mertebeleri
alnlaylslm71 diistindiiglimiiz zaman, bu eylem, esasinda viicidun farkli mertebelerinde var
olan bir objenin, hayal ile algilanip, himmet ile iizerinde hakimiyet kurularak hissi varlik
diizeyinde ortaya cikarilmasindan ibaret oldugunu soyleyebiliriz. Ciinkii, esasinda her bir

varlik mertebesi bir iist mertebenin, temelde de ilahi tecellinin yansimasindan ibaret

%7 Corbin, age., s., 212, 214.

% Himmet: Herhangi bir seyin ya da kemal mertebesinin hustle gelmesi icin kalbin, biitiin rithani
kuvveleriyle Hakk’a yonelmesidir. Kalbi yogunlasmay1 ifade eden bir terimdir. Bkz., el-Ciircani, Ali b.
Muhammed, er-Ta’rifdt, Haz.: Muhammed b. Abdiilhakim el-Kadi, (Darii’l-Kitabi’l-Misri), Kahire
1991. s., 258; el- Kasani, Abdiirrezzak, Reshii’z-Ziildl fi Serhi’l-Elfaz Miiteddvile beyne Erbabi’l-Ezvdk
ve’l-Ahval, tah.: Said, Abdiilfettah, (Mektebetii’l-Ezheriyye), Kahire 1995, s. 116

69 Afifl, Ebu’l-Ala, er-Ta’likat ala Fususi’l-Hikem, ¢ev.: Ekrem Demirli, (Fusiisu’l-Hikem Okumalari
fgin Anahtar), (1z yay.), Istanbul 2000, s., 1653, 166.

0 Corbin, Creative Imagination..., s., 223.

! Konu icin bkz., Kilic, Mahmut Erol, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’de Varlik ve Mertebeleri, (MUSBE.
Basilmams Doktora Tezi), Istanbul 1995.
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oldugu icin hayal/himmet ile hissi alemde hislle gelen sey, zaten farkli varlik
mertebelerinde, ilahi tecelll sonucu yaratilmistir. Ayrica arifin bu yaraticiligi, temelde
ilahi yaratma sifatinin bir tecellisinin sonucudur. Ciinkii Ibnii’l-Arabi’ye gére dlem, biitiin
nispetleriyle birlikte, Hakk’mn sifatlarmin tecellisinin sonucudur. Dolayisiyla arifin bu
hayali yaraticiligi, alemde her an tecelli etmekte olan Hakk’in yaraticiligindan ibarettir.
Arif bu mertebeye, manevi yolculuguna binaen Hakk’1n sifatlarinin kendisinde tecellisi ile

ulaslr.72

Daha once bir ¢ok vesileyle vurgulamaya calistigimiz gibi, makalat ile mahsfsat
arasinda berzah olan hayalin idraki, latif de olsa surete baglidir. Miicerret méanalar bile
hayalde suret kazanmustir. Iste bu suretten, saf ve gercek manaya gecis, gercek ilmin elde
edilmesi ise ancak kalp ile miimkiin olur. Ciinkii genelde diger biitiin stfiler 6zelde de
Ibnii’l-Arabi, marifet acisindan, akil ya da fikir yerine kalbi merkeze almislardir. Hayal,
akil ile duyular arasinda bir berzah oldugu i¢in bu cergevenin disina ¢ikamaz. Nitekim
Ibnii’l-Arabi bu yonii itibariyla hayalin bir takim sinirhiliklarindan da bahsetmistir. Hayal
eger duyumlarin sinirlart igerisinde kalmis ise, bu, en ¢ok sinirli ve kayitli olan avamin
hayalidir. Arifin hayali ise, idrakini ruhtan ve kalpten alarak, esyay1 mahiyeti iizere tanir.
Manevi yolculugu ve miracina binaen arifin kalbinde Rabbani tecelliler zuhur eder.
Dolayisiyla kalp, Hakk’in marifet diizeyinde tecelligdih1 olur. Hayal ise kalpte olani
yansitan aynadan ibarettir. Sonugta arif, hayali idraki ile ilimden miisahedeye yiikselir.
Miisahede, stfinin bulundugu hal ve makama baghidir. Fend haline ulastifi zaman
miisahededen miikasefeye ulasir ve her seyde Allah’t goriir. Artik hayali idrakteki siirekli
degisiklilik ve cesitlilik kalmaz. Degisiklik icinde degismeyip aym kalani idrak eder.
Biitiin bu farkli ve belirsiz suretlerin, degismeyen tek bir hakikatten ibaret oldugunu idrak
eder. Iste bu acilim kalbin idraki sonucu gerceklesir. Hayali marifette, te’vile ihtiyac
varken kalbl marifet aciktir, te’vile ihtiya¢c duymaz. Fakat kalbi marifet, hayali marifet

sonucu hasil olur.”

7> Affifi, Ebu’l-Ala, The Mystical Philosophy of Muhyiddin Ibnu’l-Arabi, (Cambridge University Press),
New York 1939, ss., 133-136; Afifi, Tad’likat..., ss., 167-169; Corbin, Creative Imagination..., ss, 226-
228

7 Ebii Zeyd, Felsefetii’t-Te vil..., s. 210, 211.
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Hayal ile kalp arasindaki alaka zahir ve batin aldkasina paraleldir. Hayal bir yonden
varligin, bir yonden de insanin zahirine esittir. Kalp ise insanin batim ve Hakk’in
insandaki tecelli yeridir. Zahir ve batin ise biitiiniiyle bir birinden bagimsiz degildir.
Zahir/hayal, batina ulagsmak icin bir kopriidiir. Kalp ise batina ancak zahirin aracilig ile

ulagir. Iste hayalin tasavvufi marifet acisindan 6nemi bu noktadadir.”

1c-Bitisik ve Ayrik Hayal

Esasinda Ibnii’l-Arabi’nin bu iki kavramla anlatmak istedigi, hayalin insini ve
ontolojik diizeylerinin disinda bir sey degildir. Bitisik (muttasil) hayal ile insani diizey,
ayrik (munfasil) hayal ile de ontolojik diizey kastedilmektedir. Biz burada sadece her iki

kavramu bir biriyle mukayese edebilmek amaciyla ayn1 baslik altinda ele aldik.

Ibnii’l-Arabi, makil olan seyleri suretlere biiriindiiren, duyumlar1 da latif bir hale
sokmak sfiretiyle miicerret manalara yaklastiran insani yetiye bitisik (muttasil) hayal
derken, Cebrail (as.)’in Dihye siiretine biiriinmesi gibi zahiren husule gelen hayale de
ayrik (munfasil) hayal demektedir. Yine Kur’an’da zikredildigi lizere Hz. Musa ile
sihirbazlar arasinda gecen hadise de” ayrik hayal diizleminde gerceklesmistir. Bu noktada
Ibnii’l-Arabi, bitisik hayal ile ayrik hayal arasindaki farki su sekilde agiklar: bitisik hayal,
insan zihniyle alakali bir durum oldugu i¢in tahayyiil edenle birlikte yok olur. Fakat ayrik
hayal ise, maddeden miicerret manalar1 ve ruhlan siirekli kabul edebilen zati bir

mertebedir. ¢

Dihye veya bir arabi suretinde goriinen Cebrail (as.)’t hem Hz.
Peygamberin ve hem de etrafindakilerin gormesi hadisesinde oldugu gibi ayrik hayal,
bizatihi hissi olarak zuhur eder ve tahayyiil eden sahistan ayri olarak idrak edilir.”’ Bu
mertebede ruhlar ve manalar kendi Ozelliklerini yitirmeden somut bir hale
gelebilmektedirler. ® Haddi zatinda, daha énce de vurgulamaya calistigimz gibi, insani

bir yeti olan bitisik hayal, ayrik hayalden mutlak manada bagimsiz degildir bilakis ondan

™ Age., s. 211, 212.

75 Taha 20/ 65, 66, 67. Fakat burada bnii’1-Arabi, sihirde her zaman icin batil bir yoniin oldugunu ¢esitli
vesilelerle vurgular. Sihir kelimesinin Arapg¢a’da seher vakti anlamina gelen seher kelimesinden
geldigini ve dolayisiyla da sihirde 1s1tk ve karanligin yani hem hak ve hem de batil bir yoniin
bulundugunu sdyler. Goziin sihri idrak etmesi onun hak yonil, isin esasinda idrak edildigi gibi olmamasi
ise onun batil yoniidiir. Bkz., Ibnii’l-Arabi, Fiitahat (byr.), c. IV, s. 308.

6 [bnii’1-Arabi, Fiitdhat (byr.), c. I, s. 467, 468; Corbin, Creative Imagination..., s., 219.

" Hakim, Suad, el-Mu’cemu’s-Siifiyye, (Dendele), Liibnan, 1981, s. 449.

"8 ibnii’1-Arabi, Fiitahdt (byr.), c. 111, s. 467.
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meydana gelmektedir.” Adeta ayrik hayalin insini diizeyde bir uzantis1 gibidir.** Hatta
bazi yonlerden oldukca siimullii bir mertebe olan mutlak hayale benzedigi i¢in bitisik
hayal, Hakk Tealay1 farkli suretlerde kabul edebilir. Nitekim bunu seriat de

dogrulalmlstm81

Ibnii’l-Arabi’ye gore insan uykuda iken veya uyanikken bu ara alemi, hayal alemini
miisahede edebilmekte, kendi zihni tahayyiilinden bagimsiz hayali suretler
gorebilmektedir. Arif, muttasil hayali ile esyayr hakikati iizere munfasil hayalde
miisahede edebilmektedir. Bu sekilde arifin muttasil hayali ilim ve marifetinin ¢cogunu bu
mutlak hayalden almaktadir. Nitekim melegin bir insan suretinde goriilmesi bu sekildedir.
Burada suret ayrik hayalde gerceklesir, bitisik hayalde algilanir. Yani hayal ayrik
hayalden bitisik hayale dogrudur. Melegin insan sekline biiriinmiis suretini bitisik hayale,
hissi olarak gerceklesen ayrik hayal yiikseltir. Eger ayrik hayalin bu 6zelligi olmasaydi
bitisik hayal bu sureti algilayamazdi. Dolayisiyla, bitisik hayali de idare eden, onu devam
ettiren, miistakil sadece tek bir hayal vardir, o da ayri, zatl bir gercekligi olan, higbir
sekilde kayitlanmayan mutlak hayaldir.** Ciinkii mutlak hayal, sadece viicidun degil,
ayni zamanda biitiin bilinir seylerin de kaynagidir. Vdcibu’l-Viiciid ile miimkinii’l-viiciid
arasinda bir berzah oldugu gibi, sonsuz ilahi ilim ile sinirli beseri ilim arasinda da bir
berzahtir. Iste bu sebeple mutlak hayal icin, hem genel anlamda varliga ve hem de insan

ve marifete nispetle; amd, hakikatii’l-hakdik, hakikat-1 muhammediyye, akl-1 evvel ya da

7 ibnii’l-Arabi, Fiirdhat (byr.), c. 111, s. 468.

% Burada ibnii’l-Arabi’nin varlik-insan ve hatta Kur’an anlayisimn bir birleriyle biitiinliik arz edecek
sekilde aldkali ve paralel oldugunu hatirlamak lazim. Bu benzerlik ve paralellik, insan da dahil olmak
tizeri biitiin varliklarin Allah’in kelimeleri oldugu ve temelde de tek bir hakikatin varligin farkli biitiin
mertebelerinde zuhur etmesi esasina dayanmaktadir. Dolayisiyla varlik, Allah’in kelime-i merkiimu,
Kur’an kelime-i melfiizu, insan da biitiin hakikatleri kendisinde toplamasi itibariyla kelime-i cdmi’idir.
O, bu anlayis1 cercevesinde insana kiiciik dlem, dleme de biiyiik insan demektedir. Dolayisiyla insandaki
hayal yetisinin, varlikta ara bir alem olarak kendine has ozellikleri bulunan ayrik hayal dleminden
bagimsiz olmamas1, onun bir uzantis1 seklinde diisiiniilmesi onun sisteminin geregidir. Ibnii’l-Arabi’nin
varlik ve insan hakkindaki bu tarz goriisleri icin bkz., Izutsu, Sufism and Taoism..., s. 218 ve devami;
Affifl, The Mystical Philosophy..., s. 68 ve devami; Ebll Zeyd, Felsefetii’t-Te’vil..., s. 157 ve devamu;
Sevim, Seyfullah, Islam Diisiincesinde Marifet ve Ibn Arabi, (Insan yay.), Istanbul 1997, s. 132.

81 Tbnii’l-Arabi, Fiitihdr (byr.), c. I, s. 466. Burada ibnii’l-Arabi, Cendb-1 Hakk’in, namaz kilanmn
kiblesinde olmasiyla ilgili rivayete isaret eder. Hadisin farkli rivayetleri icin bkz., Kurt, Endiiliis’te
Hadis..., s. 677, 678 dipnot: 857. Ayrica Ibnii’l-Arabi, daha 6nce de bahsettigimiz gibi, ihsan hadisinde
gecen “Allah’a sanki O’nu goériiyormusgasina ibadet et” ifadesini bu anlayisi dogrultusunda yorumlar.
Bkz., ibnii’l-Arabi, Fiitihat (thk.), c. IV, s., 417, 418.

82 Ibni’1-Arabi, Fiitihat (byr.), c. III, s. 468; Corbin, Creative Imagination..., s., 220; Ebl Zeyd,
Felsefetii’t-Te vil..., s., 85.
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kalem-i alé seklinde farkli kavramlar kullamlir. % Biitiin bu kavramlarla ifade edilmek
istenen sey mutlak berzah/hayaldir. Ibnii’l-Arabi, bu anlayis1 dogrular tarzda, hakikatii’l-
hakaiki, hayalin hakikatine uygun olarak su sekilde vasiflandirir: “Hem Hakk, hem dlem
icindir. Ne varlik, ne yoklukla, ne hiidiis ve ne de kidem ile vasiflanir; kadim ile kadim,
hadis ile hadistir... O, alemdir, ya da dlem degildir desen dogru soylemis olursun. Yine o,
Hakk’tir, ya da Hakk degildir desen de dogru soylemis olursun. O, biitiin bunlart kabul

eder...”*

Hayal mertebesinde gerceklesen ilahi tecelliler de hep bu sekildedir. Burada Ibnii’l-
Arabi, Cenab-1 Hakkin, ahirette farkli suretlerde tecelli etmesini® de bu sekilde hayal
anlayisiyla alc;ﬂ(lalr.86 Ciinkii zat1 ayn1 kalmakla birlikte farkli suretlerde tecelli ancak ayrik

hayalde gerceklesebilir ve bu bitisik hayal ile idrak edilebilir.

Bitisik (muttasil) hayali Ibnii’l-Arabi iki kisma aymir: 1- Insann kendi zihni
tahayyiiliiniin iiriinii olan, tahayyiilde gerceklesen hayal. Bitisik hayalin bu tiirli insanin
kendi iradesine bagl olarak gerceklesir. Bu yetisiyle insan duyumlariyla algiladig seyleri,
duyumlar kaybolduktan sonra da zihninde tutabilmeye muktedir olabilir. Burada insan ya
duyumlardan kaynaklanan suretleri tek tek hayalinde muhafaza eder, ya da hislerden elde
edilen bu suretlerden tasavvur yetisinin (musavvira) onlar birlestirmek suretiyle elde
ettigi yeni sureti muhafaza eder. Tasavvur yetisi tarafindan olusturulan kiilli suretin biitiin
parcalar1 duyumlardan kaynaklanan suretler olmakla beraber tasavvur yetisinin
olusturdugu yeni suret hissi olarak algilanmayabilir, hissi bir gercekligi olmayabilir. Iste

bitisik hayalin bu kismu biitiiniiyle iradi olarak insanin tahayyiiliinde gerceklesmektedir. 2-

% Eba Zeyd, Felsefetii’'t-Te'vil..., s. 47 ve devami. Ibnii’l-Arabi’nin diisiincesini anlamay1 zorlastiran
hususlardan belki de en dnemlisi onun zengin 1stilahatidir. O, aym temel hakikati, degisik vechelerine
binaen, bir cok farkli terimle ifade eder. Burada da ayni husus s6z konusudur. Temelde bu kavramlarla,
Allah ile ma siva arasindaki bir berzaha (kelime) isaret edilmektedir. Bu berzaha, biitiiniiyle aleme
nispetle hakikatii’l-hakdik, tasavvufi anlamda insana nispetle hakikat-1 muhammediyye, genel anlamda
insana nispetle insan-1 kamil ya da Adem, alemin her zerresine yayillmis salt metafizik diisiinme
kuvvetine nispetle kiilli/ilk akil, her seyin sayilip yazildig: bir kaydi olarak ta kalem-i dld der. Biitiin bu
farkli kavramlar, ayn1 hakikate isaret eden izafet, nispet ve itibardan baska bir sey degildir. Bu noktada
Afifi, biitiin bu kavramlarin, Ibnii’l-Arabi’nin vahdet-i viicid Ogretisine uygun olarak, bir tek hakikatin
muhtelif cihetlerini gosteren isaretler seklinde degil de, farkli hakikatlere isaret eden isimler olarak
goriilmesi tehlikesine dikkat ¢eker. Bkz., Afifi, Ebu’l-Ala, “Miisliimanlarin Logos/Kelime Nazariyeleri”,
Islam Diisiincesi Uzerine Makaleler i¢inde, ¢cev: Ekrem Demirli, (iz Yay.), Istanbul 2000, s., 79, 80.

% {bnii’1-Arabi, Fiitihar, (thk.), c., IL, s., 223, 224.

% Allah (cc.)’1 ahirette degisik suretlerde tecelli etmesiyle ilgili hadisler ve farkl rivayetleri icin bkz.,
Kurt, Endiiliis’te Hadis..., s. 680, dipnot: 880.

% bnii’l-Arabi, Fiitithat (byr.), c. 111, s. 468.
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Bitisik hayalin ikinci kismi ise, uykuda goriilen suretler gibi insanin salt tahayyiil tiriinii
olmayan hayaldir. ¥ Bu tiir hayalde suretler, iradi olarak degil, uyku haliyle birlikte
duyumlarin siikinete erip hayal giicliniin giiclenmesiyle kendiliginden ortaya
(;1kmalktald1r.88 Goriildiigi gibi bitisik hayal insani/psikolojik bir diizeydedir, bir c¢esit
idrak ve marifet yetisidir. Ayrik hayal ise fiziki ve metafizik vechesiyle ontolojik bir
seviyededir. Fakat bu iki ayr1 hayal tiirii mutlak anlamda bir birinden bagimsiz degildir.
Ikisi arasindaki ayriklik ve bagkalik aldkasi yoktur. Aksine her ikisi de tek bir hakikatin
farkli iki yoniidiir. Bu her iki hayal arasindaki aldka par¢anin (muttasil) biitiine (munfasil)

nispeti gibidir.*

Daha once de zikredildigi gibi, Ibnii’1-Arabi, ayrik hayalin, insanin disinda, miistakil,
ontolojik ve zti bir mertebe’® oldugunu vurgulamasma ragmen Affifi ayrik hayali
insani/psikolojik hayalin bir tiirii olarak atlgﬂatrms‘ur.91 Fakat algilayabildigimiz kadariyla
insani diizeyde olan bitisik (muttasil) hayaldir. Ayrik (munfasil) hayal ise ontolojik
seviyededir.”” Oyle anlasiliyor ki ayrik hayal ile, en asagisindan en yiiksegine kadar
varligin biitiin mertebelerine isaret edilmektedir. Kisacasi ayrik hayal, maddi duyular
aleminden, metafizik, mutlak hayal mertebesine kadar biitiin varlik mertebelerine
yayilmistir ve siireklidir. Ibnii’l-Arabi’nin tasavvurunda varlik ilk kez, mutlak hayalde
zuhur ettigi ve varhikta her an yeni bir yaratihis (halk-1 cedid)” s6z konusu oldugu icin ve
yine yaratma, mutlak yokluktan degil, bir varlik mertebesinden diger bir mertebeye dogru
oldugu iging4 hayal mertebesi siireklidir.”> Simdi burada hayalin bu oldukca genis

kismina, ontolojik seviyesine deginmeye calisacagiz.

2-Ontolojik Diizey
Ibnii’l-Arabi’nin hayal anlayisinin temelini olusturan nokta daha ¢ok ontolojik

diizeydir. Ibnii’l-Arabi ontolojik anlamda hayali iki farkli mertebede ele alir. ilk olarak

87 {bnii’1-Arabi, Fiirdhat (byr.), c. 111, s. 468.

% Bkz., Ebi Zeyd, Felsefetii’t-Te vil..., s. 54.

% Bkz., Ayni yer.

% ibnii’l-Arabi, Fiirdhat (byr.), c. 101, s. 445, s. 467; c. 6, s. 213.

U Affifi, The Mystical Philosophy..., s. 130.

%2 ibnii’l-Arabi, Fiirahar (byr.), c. I, s. 467, 468; Ebi Zeyd, Felsefetii’'t-Te'vil..., s., 54, 55; Hakim,
Mu’cem..., s. 449.

3 Bkz., ibnii’l-Arabi, Fiitiahat (byr.), c¢. 111, s. 70

% Age., c. 111, 466.

% Ebi Zeyd, Felsefetii’t-Te vil..., s., 55.
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Allah (cc.) disinda biitiin varliklarin zuhur yeri olan mutlak hayalden bahseder.
Dolayisiyla bu anlamda biitiin Alem bir hayaldir. Boylelikle Ibnii’l-Arabi hayali, varligin
ve yaratmanin ilk temel unsuru olarak gormektedir. Ayrica maddi duyular alemi ile
metafizik gayb alemi arasinda bulunan ve kendine has bir takim 6zellikleri bulunan hayal
(berzah/misal) Aleminden bahseder. ibnii’l-Arabi, hayal aAlemi olarak adlandirdig bu
alemde peygamberlerle karsilasmayr ve onlardan birtakim bilgiler almayir miimkiin
goriir.”® Bu sebeple hayalin her iki diizeyi de ibnii’l-Arabi’nin 6gretisinde tasavvufi

tecriibe acisindan olduk¢a onemlidir.

2a-Mutlak Hayal / el-Hayalii’l-Muhakkik / el-Hakku’l-Mahlik Bih / el-Ama

Bilindigi gibi ibnii’l-Arabi’ye gore alemde varligin zuhuru yoktan yaratma seklinde
degil, ilahi tecelli sonucudur. Bu anlayisa gore mutlak ahadiyyet’” mertebesinde olan
Hakk Teala’nin varligin degisik mertebelerinde zuhuru sonucu alem varlik kazanmustir.
Hakk’in varliktaki ilk tecellisi, mutlak hayal mertebesinde gerceklesmistir ki, Ibnii’l-
Arabi bu ilk mertebeye, Hz. Peygambere isnat edilen bir hadise istinaden ama (latif bulut)

demektedir.

Seyhii’l-Ekber’e gore amd, Hakk’in zuhiirunu (-keyniinet)”® kabul eden ilk mahaldir.
O, bu goriisiinii su hadisle agiklar: “Hz. Peygambere (sav.), ‘mahlitkdti yaratmadan once
Rabbimiz nerede idi?’ diye sorulunca o, ‘altinda ve iistiinde hava bulunmayan amdda idi’
seklinde cevap vermistir.”” Arap orfiinde amd ince bir bulut anlamina geldigi icin Hz.
Peygamber, amiy1 ‘altinda ve iistiinde hava bulunmayan’ seklinde vasiflandirmak

stiretiyle Hakkin keyniineti ile bu latif bulut arasinda her yonden bir benzerligin

96 Chittick, Hayal Alemleri, s. 22.

°7 Basta Ibnii’l-Arabi olmak iizere bir ¢cok sifi mutlak varlik mertebesini ifade edebilmek igin; “Kenz-i
mahfi, Mechiil-i mutlak. Gayb-1 mutlak, Ahadiyyet-i mutlak...” gibi bir ¢ok tabir ve ifade kullanmiglardir.
Biitiin bu ifadelerle, her tiirlii kayittan ve sartlanmadan uzak olan, heniiz hi¢bir taayyiin géstermemis
olan “La taayyiin” mertebesine isaret edilmeye ¢ahistlmistir. Bkz., Kilig, bnii’l-Arabi’de Varlik..., s.
184.

% Bu noktada Ibnii’l-Arabi, Hakkin bes var olus mertebesinden ( :keyniinet) bahseder: 1- Hakkin amdda
var olusu. Hakkin varligin1 kabul eden bu ilk mertebeye yazimizda mutlak hayali incelerken deginmeye
calisacagiz. 2- “Rahman, Ars’a istivd etti.” (Taha 20/5) ayetine istinaden Hakkin Ars’taki var olusu. 3-
“Rabbimiz her gece diinya semaswina iner” hadisine istindden diinya semasindaki var olusu. 4- “O,
goklerde ve yerdeki tek Allah’tir” (En-am 6/3) ayetine istindden yer yiiziindeki var olusu. 5-“Nerede
olursamiz olun O, sizinle beraberdir” (Hadid 57/4) ayetine istindden bizde oldugu gibi her varlikta da
kendi varlik mertebelerine gore var olusu: umimi keyniinet. Bkz., [bnii’1-Arabi, Fiitihdt (byr.), c. 111, s.
465, 466. Biitiin bu aciklamalardan sonra Ibnii’l-Arabi, Hakkin bu mertebelerdeki var olusunun kendi
celaline yakisir bir sekilde oldugunu, Zat’ inin gerektirdigi gibi her hangi bir tasavvur, tegbih ve keyfiyet
s6z konusu olmadigin1 hemen vurgular. Bkz., Ayni yer.
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olmadigina isaret etmektedir.'” Bu metafizik bulut, biitiin suretleri kabul eder, ayn
zamanda varliklara sekillerini verir; hem aktif hem pasiftir, hem alip, kabul edicidir hem
de gerceklestirici (muhakkik). Dolayisiyla varligin temel hakikati (hakikatii’l-viiciid)
konumunda olan, mutlak varlikta farklilasma ve cogalma mutlak hayal vasitasiyla

miimkiin olmustur.101

Allah (cc.) iste bu latif amada kendi disindaki biitiin alemin suretlerini acar. Bu
anlamda ama, suretlere gerceklik kazandiran bir hayal (el-hayalii’l-muhakkik) dir. Ciinkii
0, kainatin biitiin suretlerini kabul ettigi gibi heniiz olmamis olana da siiret verir. Iste bu,
hayalin genisligi, her seyi icine alabilme 6zelligi sebebiyledir. Dolayisiyla biitiin alem, bu
mutlak hayal diizeyinde varlik kazanir. Biitiin mevctdat burada, mutlak hayalde zuhur
eder. “O evveldir, ahirdir, zahirdir ve batindir” (Hadid 57/3) ayetinde ifade edilen

Hakk’in zahiri de mutlak halyalldir.102

Mutlak zat mertebesinde higbir seyle kayith
olmayan Allah (cc.), kendi ilahi isimlerini dydn-i sabite'® lerindeki hakikatleri iizere
zuhur ettirmek suretiyle, bu ilk tecellide, mutlak hayal mertebesinde kendini, yine
kendisine acar. Iste bu siireg, aktif, yaratic1 hayal olarak algilanmaktadur. 104 Alem, ilmi
ilahide ezeli olarak mevcut oldugu icin alemin yaratilmasi, ilmi/makal diizeyden
ayni/mahsts diizeye gecis seklinde olmustur. Bu ise, ilahi tecellinin, hayalin farkli
mertebelerinde zuhuru ile tamamlanir. Dolayisiyla mutlak hayal, 1lmi stretleri, ilahi
tecelll yoluyla mahsis stiretler seklinde zuhur ettiren yaratici, ilahi tahayyiildiir. Tabir
caizse alem, ildhi muttasil hayalde ezeli olarak mevcuttu. I1ahi muttasil hayaldeki bu
hayali viicid, tecelliler yolu ile farkli mertebelere ayrildigi zaman munfasil hayale

doniismiistiir. Iste bu sekilde alem, ilmi diizeyden varlik diizeyine, ilahi, yaratic1 hayal

vasitasiyla gegmistir. 105

Ibnii’l-Arabi, bu ilk hakikati ifade ederken, cesitli vechelerine gore farkli tabirler

kullanir: Amd, mutlak hayal ya da Rahman’in nefesi tabirleri ayn1 temel hakikati, her sey

% Hadis i¢in bkz., Kurt, Endiiliis'te Hadis..., s. 677, dipnot: 849.

1% Tbnii’1-Arabi, Fiitahat (byr.), c. II1, s. 465.

1ot Corbin, Creative Imagination..., s., 185.

192 fbnii’1-Arabi, Fiitahat (byr.), c. II1, s. 466.

1% Ayan-1 sabite: EsyAnmn, varlik dlemine ¢ikmadan once, ilm-i ilahideki sabit, miicerret ve makul
suretleri. Ayrintilh bilgi icin bkz., Afifi, Ebu’l-Ala, “Ibnii’l-Arabi’nin Sisteminde ‘Ayan-1 Sabite’ ve
Mu’tezile’deki ‘MA&’damat’”, Islam Diisiincesi Uzerine Makaleler icinde, cev: Ekrem Demirli, (iz
Yayincilik), Istanbul 2000, ss., 259-271.

104 Corbin, Creative Imagination..., s., 186.

25



kendisinden yaratilmis olan hakikati (el-hakku’l-mahliik  bih) ifade etmede
kullanilmaktadir.'® Bu hakikate ibnii’l-Arabi, mutlak hayal der, ¢iinkii Allah’m, ilm-i
ezelisine gore, mevchdatin sabit siretlerini tahayyiiliidiir. Yine bu hakikate Rahmdn’in
nefesi der, clinkii bu hakikat, Rahmén’in bilinme arzusundan kaynaklanan nefesidir. Amad
der, ciinkii bu ilk hakikat, bu ilahi nefesten hasil olan latif, metafizik buluttur. El-Hakku’l-

mabhlitk bih der, c¢linkii biitiin mahltkat burada siiret ve varlik kazanir.

Ibnii’l-Arabi mutlak hayalde (amd) Hakkin tecellilerini kabul edebilme giicii
gormektedir. Haddi zatinda bu ama, Hakkin disinda bir sey degildir. Ciinkii o, Rahmdn’in
nefesidir Bu goriisiinii Ibnii’l-Arabi, diger biitiin stfilerde oldugu gibi alemin varliginin
temel ilkesi sayilan ilahi ask anlayisiyla temellendirmeye calisir. Ibnii’l-Arabi, hem
Hakkin var olusunu kabul edebilen ve hem de biitiin kdinatin kendisiyle zuhur ettigi
ama’nin olusumunu sifiler arasinda sik¢a dile getirilen; “Ben gizli bir hazine idim,
bilinmiyordum. Bilinmeyi sevdim ve mahlitkdti yarattim. 107 kutst hadisiyle aciklama
cihetine gider. Burada Ibnii’l-Arabi, Rahmdn’in nefesi ifadesini insanin nefes alisina
benzeterek acgiklama cihetine gider. Ciinkii nefes alma, insanin icindeki sikintiy1
rahatlatma hareketi oldugu gibi, konusma esnasinda harflerin ve kelimelerin de
vasitasidir. Rahmdn’in nefesi de ayn sekilde hem kendindeki bilinme istiyakinin disari

vurumu hem de kelimelerinin, dolayisiyla da biitiin varhgm108 kaynagldlr.lo9

Hadiste zikredilen bu ilahi sevgiden, ilahi nefes alma hasil olur. Ciinkii sevginin
sevende bir hareket etkisi vardir. Nefes alma ise kendisine asik olunan icin yapilan bir
istiyak hareketidir. Iste ama, Hakkin bu ezeli sevgisinden hasil olan nefestir, Rahmdn’in

nefesi'’’ dir. Goriildiigii gibi amé, dogrudan Rahman’in nefesine baglanmaktadir. Diger

'Bkz., Ebu Zeyd, Felsefetii’t-Te vil..., s. 56.

1% Corbin, age., s., 186.

7 Bkz., Aclini, ismail b. Muhammed, Kegfu’l-Hafé, (I-IT), (Dar-u ihya-1 Tiirdbi’l-Arabi), Beyrut 1352,
c.2,s., 132.

"% ibnii’l-Arabi’ye gore biitiin mahliikat, Allah’in bitmez tiikkenmez kelimeleridir. O, bu goriisiinii “Bir
seyi yaratmak istedigi vakit ona sadece ‘ol!’ der, o da hemen oluverir” (Bakara 2/117) ve “Mesih,
ancak Meryem’in oglu Isd@’dir. O, Allah’in resiilii ve Meryem’e attigi kelimesidir...” (Nisa 4/171)
ayetlerine istindden agiklar. Konu hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz., Bkz., Ebl Zeyd, Felsefetii’t-Te vil...,
s. 263 ve devamu.

19 Chittick, The Safi Path..., s. 127.

"0 Bir ¢ok hadiste bu tabir kullanilmaktadir. ibnii’l-Arabi, genellikle Fiitihdt’da, “Rahman’in nefesini
Yemen tarafinda buluyorum” hadisini zikreder ve yorumlar. Bu tabirin gectigi hadisler icin bkz., Kurt,
Endiiliis’te Hadis..., s. 678, dipnot: 861.
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mahliikat bu konumda degildir. Ciinkii diger yaratilmislar, Hakk’in ya ol emri'’’, ya tek
eli'’? ya da iki eli’ - vasitastyla varlik alaninda zuhur etmislerdir. Ama ise boyle degildir,
onun zuhuru 6zellikle Rahman’in nefesiyledir. ''* ibnii’l-Arabi, Hakk’in ilk keyndinerinin
bu sekilde isimlendirilmesini de bu noktada belirginlestirir. Ciinkii daha Once de
bahsettigimiz gibi amad Arap Orfiinde bulut anlamina gelmektedir. Bulut ise
buharlasmadan meydana gelir. Buharlasma ise Ibnii’l-Arabi’nin deyimiyle kainitin temel
unsurlarinin nefes almasidir. Iste bu ftibarla Hakk’1n ilk keyniineti olan mutlak hayale ama
denilmistir.115 Bir farkla ki; Hz. Peygamberin de vurguladigi gibi, metafizik anlamda
kullanilan bu amdy1, yani mutlak hayali hicbir sey kusatamaz ve ona hilkkmedemez. Fakat
fiziki anlamda bulutu hava kusatir ve onu istedigi yone sevk eder. Iste bu itibarla Hz.
Peygamber Hakk’in ilk zuhurunu kabul edebilen amddan bahsederken, onu havanin
kusatamayacagin 6zellikle beyan etmistir. Zird o, Rahman’in nefesinden meydana geldigi

icin varliklar icerisinde O’na en yakin olandur.''®

Hakkin ilk zuhur yeri olan bu amad, alemin zarfi, mekani olan hald ile doldurulmustur.
Hald ise, maddilik s6z konusu olmaksizin vehmi bir uzam (imtidad-1 miitevehhem) dir.M
Iste bu noktada ibnii’l-Arabi ama/mutlak hayale her seyin kendisiyle yaratildig1 Hakk (el-
hakku’l-mahlitk bih) der. Burada amaya Hakk denilmesi Rahman’in nefesinin ayni
olmasindandir. Nefes ise, nefes alanin i¢inde gizlidir. Batinda iken batinin, zahirde iken
de zéhirin hikkmiindedir. Batinda ilk, zdhirde ise sondur.''® Allah ile mutlak yokluk
arasinda bulunup, her ikisinin 6zelliklerini tasiyan bir berzah oldugu i¢in amanin iki yonii
vardir: Hakka ait batin yonii, halka ait zahir yonii. Batin yoniiyle Hakkin nefesidir, zahir
yoniiyle biitiin alemin zuhur ettigi ilk unsurdur. Bu berzah vasitasiyla bir taraftan Hakk,

mahltkatinin sifatlarin1 kendine izafe ederken (tesbih), diger taraftan mahliikat, O’nun

""" Alemin Hakkin “ol: kun” emri ile yaratildigim ifade eden; “Bir seyi yaratmak istedigi vakit ona
sadece ‘ol!’ der, o da hemen oluverir” mealindeki ayetler icin bkz.: Bakara 2/117; Al-i imran 53/47, 59;
En’am 6/73; Nahl 16/40; Meryem 19/35; Yasin 36/82; Gafir 40/68.

"2 Mahliikatin yaratilmasiyla ilgili bu tarz ifadelere hadislerde sik¢a rastlanmaktadir. Hakk’in tek eliyle
yaratmasini ifade eden hadisler i¢in bkz.: Kurt, Endiiliis’te Hadis..., s. 678, dipnot: 859.

"3 Hakk’m iki eliyle ya da elleriyle yaratmasini ifade eden ayetler icin bkz.: Yasin 36/71; Sad 39/75;
Zariyat 51/ 47.

" {bnii’I-Arabi, Fiitahat (byr.), c. 111, s. 466.

13 Ayni yer.

"6 Ayni yer.

""" Hala: Cisimden bagimsiz her hangi bir harici varligi s6z konusu olmayan vehmi bosluk, feza. Alemin
mekani. Maddeden ayr1 bir varlifi diisiiniilmedigi icin salt bir sey degildir. Bkz. el-Ciircani, et-Ta rifdt,
s. 113.

8 Age., c. I, s. 466, 468; Corbin, Creative Imagination..., s., 186.
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sifatlartyla sifatlanabilir. Yine Hakk, zat1 itibartyla mutlak miinezzeh kalirken bu mutlak

hayalde kendini 1zhar eder.'"’

Biitiin varliklarin kendisinde sekillendigi amd’nin mutlak hayal olmasindan hareketle
Ibnii’l-Arabi, Allah’in diginda biitiin Alemin hayal oldugunu soyler. Ciinkii biitiin kainatin
temelinde amd vardir. Ulvi ruhlardan, siirekli Hakk’i miisahede etmelerinden dolay1
kendilerinden ge¢cmis meleklerden (miiheyyemiin) alemin biitiin tiir ve sahislarina kadar
biitiin varliklar iste bu amdda zuhur etmislerdir. Bu noktada ibnii’l-Arabi, yaratilisin
mutlak yokluktan varliga dogru degil, varligin bir mertebesinden diger mertebesine dogru,
izafi yokluktan yine izafl varliga dogru oldugunu vurgular. Ve yaratilis bir halden baska

120 Iste biitiin bu yaratilisin temelinde

bir hale, bir seyden bagska bir seye dogru siireklidir.
yatan ise Ibnii’l-Arabi’nin el-hakku’l-mahlik bih seklinde isimlendirdigi Rahman’in

nefesi olan amd, yani mutlak hayaldir.'*!

2b-Biitiin Alem: Ma Siva

Mutlak hayalin biitiin varliklarin ilk, temel 68esi olmasindan hareketle Ibnii’1-Arabi
biitiin alemin bir hayalden ibaret oldugu goriisiinii agiklamaya calisir. Fakat bu noktada
daha cok hayalin negatif yoniine, yokluk anlamina vurgu yapar. Daha once de bahsetmeye
calistigimiz gibi hayal, bir berzah olmasindan dolayr paradoksal bir sekilde hem miispet
hem menfi yonde ¢ift anlamlidir: Hayal ne vardir ne yok, varliklarin hem en sinirli hem de
en genis kapsamli olanidir. Seyhii’l-Ekber, mutlak hayal, Rahman’in nefesi olan amd sz
konusu oldugunda onun gercekliginden, genis kapsamli ve hakikat olusundan
bahsetmekle beraber ma sivd soz konusu oldugunda ise onun yokluk yoniine meyleder.
Soyle ki; hakikatte varlik Allah’a aittir, konusturan, hareket ettiren, icat edip yok eden hep
O’dur. Allah’in disindaki biitiin suretler ise, kendilerine nispet edilen biitiin seylerle
birlikte kurulmus bir hayaldir. Bu noktada [bnii’l-Arabi, biitiin kdinat1 ve burada husile
gelen seyleri golge oyununa benzetmektedir. Iste tipki golge oyununda oldugu gibi,
alemde de suretleri var eden onlar1 hareket ettirip durduran ile bizim aramizda gerilmis

122 Bu noktada

olan bir perde vardir. Iste bu perde bizimle O’nun arasmi ayirir.
mahltkatin varligi, biitiiniyle hayalin hakikatine uygun diismektedir. Ciinkii miimkiin

varlik, mutlak varlik ile mutlak yokluk arasinda bir berzahtadir. Mutlak viiclid, bizatihi

"% Chittick, The Safi Path..., s. 126.

"2 ibnii’l-Arabi, age., c. 111, s. 466; Kilig, Ibnii’l-Arabi’de Varlik..., s. 190.
2! fbnii’1-Arabi, Fiitahat (byr.), c. 111, s. 466,467.

"2 [bnii’l-Arabi, Fiitahat (byr.), c. 11, s. 467.
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zorunlu olarak sadece Allah’indir. Bunun mukabilinde ise hicbir sekilde varlik kabul
etmeyen mutlak yokluk vardir. Mutlak viicGida yokluk asla izafe edilemeyecegi gibi,
mutlak yoklugu da varlik izafe edilemez. Mahliikatin varlig1 ise, bu ikisi arasinda hem
varligi hem de yoklugu zati olarak kabul edebildigi igin123 md sivanin varligi, hayalin
hakikatine uygun olarak hem vardir, hem de yok. Bu sekilde dlem mutlak Viictd ile
mutlak higlik arasinda bir yerdedir. Bir yonden alem Viiclid ile ayn1 iken, diger yonden
O’ndan ayr1 olup hiclikle aynidir. Hz. Peygamber’in “Insanlar uykudadir, éldiikleri vakit
uyanirlar” hadisi, Ibnii’l-Arabi’nin, bu alemin bir hayal oldugu diisiincesini destekleyen
geleneksel bir metindir.'** ibnii’l-Arabi’ye gore bu hadisle bu diinyada, hissi 4lemde
algilanilan seylerin uyuyan kimsenin algilamasi gibi hayall oldugu vurgulanmaktadir.

Insanlar bu diinya ile ahiret arasinda bir berzahtadirlar ki bu da hayal makamudir.'*

Ayrica Ibnii’l-Arabi, Viicd ile esya arasindaki iliskiyi agiklamak icin Fusiis ta golge-
151k iliskisini anlatir. Golge alani, hayal ile aynmidir; ciinkii golge, tipki hayal gibi iki
yonden, hem 151k hem de esya yoniinden tanimlanir. Burada Ibnii’l-Arabi, mutlak viictida
nur, miimkiin viiclida ise golge der. Zati ve asli olan nurdur. Golgenin ise , nurun varligina
bagli olarak ancak izafi bir viiclida sahip olabilir. Dolayisiyla alemin varlig: zat? ve gergek
degil, vehmidir. Allah’in Zat’indan baska her sey berzahta bir hayal ve ugup giden bir
golge oldugu ig;in126 gercek varlik (el-viiciidu’l-muhakkak) sadece Allah’a aittir. Hakk
Teala bu hayali varlikta ancak onun hakikati nispetince zuhur eder, zatiyla asla zuhur
etmez.. Hakk’in zati disindaki her sey siirekli degisen bir hayal ve yok olup giden bir
golgedir. Iste bu sebeple; diinya, ahiret, bu her ikisi arasinda olanlar, ruh, nefs... kisacasi
O’nun zatiin disindaki her sey asla tek bir halet i¢inde bulunamaz. Siirekli bir suretten,
diger surete degisip dururlar. Bu ise hayalin ta kendisidir.'*” Kisacasi alemin varligi, hem
mutlak varlik (nur) ile mutlak yokluk (golge) arasinda olup bu her iki yonden
tanimlanmasi, hem de siirekli degismesi ve belirsiz olmasi itibariyla hayal ile aynidir. Iste
bu sekilde Ibnii’l-Arabi, hayale en biiyiik berzahtir, onu bilmeyen hicbir seyi bilemez gibi

pozitif anlamlar yiiklemekle beraber, alemden bahsederken, berzahta bir hayal, u¢up giden

13 Age., ¢. 11, s., 374.

124 o]-Kasani, Serhu Fusis..., ss., 140-142; Chittick, Hayal Alemleri, s. 44, 45.

125 Tbnii’l-Arabi, Fiitahdt, (byr.), c. 111, s., 470.

12 Chittick, Hayal Alemleri, s. 44, 45; Corbin, Creative Imagination..., s., 191, 192,

127 Ibnii’l-Arabi, Fiitihdt, (byr.), c. II1, s., 470; Dinani, Gholam Hossein, “Mevlana ve Ibn-i Arabi’ye
Gore Hayal Alemi”, cev: Firdevs Pishbin, Uluslararast Mevlana Bilgi Séleni Bildirileri, iginde, (TCKB.
Yay.), Ankara 2000, s., 514.
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bir golge seklinde negatif anlamlar da yiikler. Bu, hayalin belirsizligi ve ¢ift

anlamliligindan dolayidir.

Burada Ibnii’l-Arabi, yine bir cok vesileyle yaptig1 gibi, hayale istinaden kendi vahdet
anlayisin1 agiklamaya calisir. Esasinda tek bir hakikat, tek bir ayn vardir, farkli olan
mahal, hiikkiim ve nispetlerdir. Bizim hissi ve gercek zannettigimiz sey ise esasinda
hayalidir. Alemde, kimisi hayali, kimisi hissi olarak goriilen seylerin esasinda tamami
hayalidir. Bu noktada Ibnii’l-Arabi, ancak soﬁstlerin128 kendilerinin bu goriislerine
yaklagabildiklerini, fakat onlarla da aralarinda esasl bir fark oldugunu vurgular. Soyle ki
septikler; biitiin bu belirsizlige, degiskenlige istinaden hicbir hakikatin olmadigini iddia
ederler. Ibnii’l-Arabi’ye gore ise, biitiin her sey degisken ve belirsiz olmasina ragmen
hakikattir, gercekligi vardir.'*® Ciinkii ona gore bizatihi hayal bir hakikattir, hem de biitiin

varlik mertebelerinden daha gercek, daha miikkemmel ve daha kapsamli olan bir hakikat.

2c-Hayal (Misal/Berzah) Alemi

Hayalin berzah olma fonksiyonuna mukabil olarak, [bnii’l-Arabi’nin kozmolojisinde,
maddi miisahede alemi ile metafizik gayb alemi arasinda ara bir aleme ya da diizeye isaret
edilmektedir. Bu ise, varliklarin gercek sembollerinin bulundugu niirani misal/hayal
alemidir. Ruhlar &leminde bulunan her bir ferdin, cisimler aleminde biiriinecegi
siretlerinin bir benzeri, bir ©6rnegi burada bulundugu i¢in bu aleme misal alemi

denilmigtir."*°

Hayalin metafizik yonii biitiiniiyle bu aleme baghdir. Ciinkii biitiin varliklarin temel
gerceklikleri gercek semboller olarak burada zuhur etmektedir. Bu dlemdeki semboller, bu
temel, basit suretlerinin Otesinde, onlart asan anlamlar tasirlar, dolayisiyla da
yorumlanmalar1 (te’vil-ta’bir) gerekmektedir. Iste bu sembolik gerceklik, aktif hayalin

131

idrakine isaret etmektedir. ©° Ayn1 zamanda bu alem, sekil, boyut ve alana sahip oldugu

icin cismi ve cevheri olan, ayrica rasyonel biitiin ideleri sembolize eden bir evrendir.

128 Septisizm/Siiphecilik: Higbir bilginin kesin olamayacagim, aklin asla tereddiitten kurtulamayacagini,
bu yiizden de yakini bilgiye ulasmayr miimkiin gérmeyen akim. ilk temsilcileri eski Yunan’da ki
sofistlerdir. Bkz., Bolay, S. Hayri, Felsefi Doktrinler Sozliigii, (Ak¢ag yay.), Ankara 1990, s., 232.

12 Tbnii’1-Arabi, Fiitahat, (byr.), c. VI, s., 334.

B0 Kilig, Ibnii’l-Arabi’de Varlik..., s. 250.

131 Corbin, Creative Imagination..., s., 190.
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Dolayisiyla imajinal dlem, uyumluluklarin ve sembollerin diinyasi olarak karsimiza

cikmaktadir; gercekligin cesitli diizeylerini bir birine baglayan diinyamin merkezidir.'**

Misal alemi, yar1 bagimsiz bir alan olarak tanimlanan ara bir alemdir. Goriinmeyen
ruhlar alemi ile goriinen maddi alem arasinda, hem ruh hem de maddenin sifatlarim ve
ozelliklerini tasiyan bir Alemdir. Ornegin cinler bu alemde yasarlar.13 ? Genel olarak
insanlar bu aleme uykularinda ulasirlar, seckin kullar ise uyanikken (yakaza) de
ulasabilirler. Iste bu hayali gerceklik kendisini tanimlayan iki aleme (gayb-miisahede) ne
biitiiniiyle benzer, ne de onlardan tamamen farklidir. Bu her iki dlemin toplamindan ibaret
oldugu icin en genis varlik mertebesidir. Insan, bu en genis mertebeye diger varliklardan
en c¢ok layik olandir. Ciinkii insanda bu hayal alemine paralel bir sekilde hayal yetisi
vardir. Ne salt manevi varliklar, ne de mele-i aladaki rihani varliklar boyle bir yetiye
sahip olmakla muttasiflardir. Boyle olmakla beraber onlar hayal mertebesinde hayali
suretlere biiriinebilirler. Iste buradan hareketle ibnii’l-Arabi, insanin bu en genis hazrette
hayali suretlere biiriinmeye diger varliklardan daha layik oldugu sonucuna varir. Hayal
yetileri olmadig1 halde riihani varliklar bu alemde temessiil edebiliyorlarsa, kendisinde
hayalin hakikati olan insan bu sekilde suretlere biiriinmeye onlardan daha layiktir. Fakat
bu oOzellige en ileri diizeyde ancak havds sahiptir. Siradan insanlar bu aleme sadece
uykularinda girebilirler."** Ibnii’l-Arabi bizatihi kendisinin bu tarz hayali tecriibelerinden
Fiitihar'inda sikca bahseder. Bu alemde Hz Peygamber'” ve diger nebilerle goriisir,
kendisinden ¢ok Once yasamis Allah dostlariyla bulusur, Kébe’nin hakikatini miisahede

13
eder ve onunla konusur... 6

Ibnii’l-Arabi hayal alemini en miikemmel alem olarak tanimlar. Gergek varlik alani
olarak goriir. Hayal aleminin biitiin her seye tahakkiimiiniin oldugunu iddia eder: Bu

alemde, manalar ete kemige biiriiniir, somut bir hal alir, varliklar1 bizatihi kendilerinden

kaynaklanmayan varliklar kendi zatlar1 ile kaim olarak goziikiirler, sekli olmayan sekle

132 Schwarz, Kadim Bilgeligin..., s. 384, 385.

133 Chittick, Hayal Alemleri, s. 43.

" {bnii’'l-Arabi, Fiitahat, (byr.), c. VI, s. 61, 62.

135 Nitekim Seyhin en 6nemli iki eseri Fiitithdt ve Fusiis’un kaleme alinisi hakkinda bu tarz tecriibelerini
genis genis anlatir. Fusis’un yazilist hakkinda bkz., el-Kasani, Serhu Fusis..., s. 9; Konuk, Ahmed
Avni, Fustisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, Haz.: M. Tahrali- S. Eraydin, (MUIFV. Yay.), Istanbul 1999,
s. 97. Fiitithdtr 1n yazihis hakkinda ise bkz., Ibnii’l-Arabi, Fiitahdt, (thk..), c. I, s. 46.

136 {bnii’l-Arabi, Fiirahar, (thk..), c. 1, ss., 216-219.
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biiriiniir ve muhal olan miimkiin olur. "*" Kisacasi bu anlamda hayal, rihani alemle fiziki
alem arasinda, her ikisine de yonelik olan ve kendine has 6zellikleri bulunan bir varlik
mertebesidir. Hayalin biitiin mertebelerinde oldugu gibi bu adlem de; aydinlik-karanlik,
gorlinen-goriinmeyen, zahir-batin, yiiksek-alcak ve latif-yogun gibi bircok zitlar c¢iftine

dayanarak dile getirilir.'*®

Sonug olarak, Ibnii’l-Arabi’ye gore hayal, hangi diizeyde olursa olsun ara bir
durumdur ve paradoksal bir sekilde iki anlamlhiliga isaret eder. Bu yoniiyle, Ibnii’l-
Arabi’nin hayal hakkindaki bu aciklamalari, epistemolojik ve ontolojik diizeyde, hemen
biitiin felsefi sistemlerde karsilastigimiz bir problemi; makilat ile mahstsat ve fizik ile
metafizik arasindaki ikilik ve karsitlik problemini ¢oziime kavusturma cabasina matuf

gozitkmektedir.

Epistemolojik diizeyde, maddeden miicerret manalar ile maddi aleme taalluk eden
duyumlar arasinda, hayal vasitasiyla karsilikl1 bir ge¢islilik saglanir. Soyle ki; bu seviyede
hayal, soyut makul seyleri, hissi suretlere doniistiiriip, sembollestirmek suretiyle hislere,
duyumlardan kaynaklanan kesif suretleri de daha latif bir hale sokmak suretiyle diisiiniiliir
seylere yaklastirir. Bu sayede makalat ile mahstisat arasindaki ikilik ve celiski
mutlakliktan ¢ikarilmis olur. Ayrica hayal alemi, hakikatin sembolleri ve delaletleri
Alemidir. Insandaki hayal yetisi, bu aleme bitismek siiretiyle oradan marifet elde
edebilmektedir. Dolayisiyla vahiy ve ilham gibi marifete taalluk eden tecelliler de bu
kavramla agiklanir. Ayrica hayal, iki karsit durumun 6zelliklerini tagimasindan dolayi;
Allah-alem iligkisi, tesbih-tenzih, zat-sifatlar, birlik-cokluk, cebr-hiirriyet gibi paradoksal

durumlar idrak edebilmektedir.

Yine genelde sifilerin, 6zelde Ibnii’l-Arabi’nin eserlerinde sik¢a rastladigimiz
paradoksal ve sembolik ifadeler ile zengin siirler hayalin kendine has isleyis tarzindan
kaynaklanmaktadir. Bu sebeple hayal hakkinda sdylenen biitiin bu degerlendirmeler bizi,
bu tarz ifadelerin bir biriyle ¢elisen ifadeler ve siradan benzetmeler olmayip bizatihi
alemin mahiyetinden kaynaklanan hakikatler ve semboller oldugu seklinde oldukc¢a
onemli baz1 sonuglara gotiirmektedir. Zird bu husus, tasavvufi metinlerin dogru okunup

yorumlanmasi acisindan 6nem arz etmektedir.

57 Tbnii’1-Arabi, Fiitahat (byr.), c. IIL, s. 275.
1% Chittick, William C. “Ibn Arabi’ye gére Hayal Alemi ve Siirsel imaj”, Varolmanin Boyutlar: iginde,
cev: Turan Kog, (Insan yay.), istanbul 1997, s. 309.
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Ontolojik diizeyde ise metafizik ile fizik ya da Allah ile alem arasinda varsayilan
ikilik ve celiski, en genel anlamiyla hayal vasitasiyla bir birine yaklastirilmak stretiyle
aciklama cihetine gidilmistir. Filozof ve kelamcilar1 farkli firkalara bolen bu problemi
seyh, hayal anlayis ile c6zmeye calismustir. Iste bu anlayis vasitasiyla hadis, fani, nakis
ve siirlt olanin; kadim, baki, milkemmel ve mutlak olandan zuhuru agiklanabilmistir.
Hatta cogu zaman bu ikilik ve celigki tiimden ortadan kaldirilmig, temelde tek bir hakikat,
goriiniiste ise bir cok yon ve nispetin oldugu vurgulanmistir. Dolayisiyla her ne zaman
[bnii’l-Arabi’nin sisteminden bahsedilecek olsa, bunu tanimlama da kullanilacak ifadeye
sirekli vahdet izafesi yapilacak gibi goziikkmektedir. Ciinkii gercekte varlik sadece Allah’a
aittir, O’nun disindaki her sey ise mutlak hayaldedir.
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