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IBN ARABi’DE .TASAVVUFi.
TECRUBENIN EPISTEMOLOJiK

GIRIS MAHIYETINE DAIR *

lbn  Arabi'yi bir sdfi-filozof
olarak kabul etmekteyiz. Varlk ve
bakikat algisi ve yaklagimi itibariyle Emin (;ELEBi
Islami referanslari kullanarak tasavvufi Yrd. Doc. Dr., , Mus Alparslan Universitesi,
bir metodolojiyi hareket noktas . o o
i . Fen Edebiyat Fakultesi, Felsefe Bolumu
yapmasindan &turt sfi; elde ettigi
neticeleri, kendi tabiriyle, nazar ehli
icin idrak edilebilmesini  saglamak
amaciyla ibarelere aktarma isini felseff bir formulasyonla ortaya koymasi bakimin-
dan da filozoftur. Kuskusuz her ne kadar dustince tarihi bir zincir seklinde gelmis
ve gelismisse de, dogal olarak her halka kendi rengi ile var olmustur. Bu bakim-
dan her dustinceyi tesekkul ettigi zeminden hareketle kendisini tanimladigi kav-
ramlarla anlamaya calismanin 6nemli oldugunu dustintyoruz. Gergi stfiler kendi
tecribelerini tasavufi tecriibe diye adlandirmamislardir. Fakat Islam diinyasi icin
var olan dinf-mistik tecrbe alaninin tasavvuf diye isimlendirildigini biliyoruz. Bu-
nun igin calismamizin bashginda “Tasavwufi Tecribe” kavramini nicin kullandigimi-
za ve literatirde cogu zaman muteradif olarak kullanilan mistisizm ve sezgi kav-

ramlarini nigin tercih etmedigimize dair birkag noktaya isaret etmek istiyoruz.

Dini tecrtibe de denilen tasavvufl tecribeden kastimiz, en genel anlamda
stfilerin yasadiklari dini hayattir.' Tasavwufi tecribe yerine “mistik tecriibe” de
diyebilirdik. Nitekim bu iki kavram ¢ogu zaman es anlamli olarak da kullanilmak-
tadir.? Dogal olarak bitin dinlerde duyusal, ahlaksal ve mistik boyutta ayniliklar,
benzerlikler ve paralellikler vardir. Fakat her ne kadar benzerlikler varsa da s¢z
konusu iki kavram arasinda bircok farkliliklarin da oldugunu bilmekteyiz: Dini
tecrbenin toplumdan topluma, dinden dine degistigi* gercegini de gbz dnlinde

* Bu calisma, “lbn Arabi'nin Vahdeti Viicud Ogretisinde Bilginin Yeri” adh Yiksek Lisans calismasinin
ilgili bolumunin yeniden yazimis halidir. (Emin Celebi, Ibn Arabi'nin Vahdeti Viicud Ogretisinde Bilgi-
nin Yeri, Selcuk Univ. Sosyal Bilimler Enst. Felsefe ve Din Bilimler ABD, Konya, 2001).

' Aydin, Mehmet, Din Felsefesi, Selcuk Yay., Istanbul, 1994, s. 81.

2 Gungor, Erol, [slam Tasawufunun Meseleleri, Otiiken Yay., istanbul, 1993, s. 128; Ayrica bkz. Afifi,
Ebu'l A'la, Tasawuf Islam'da Manevi Devrim, Cev: H. ibrahim Kacar, Murat Stiltin, Risale Yay. Istan-
bul, 1992, s.222.

3 Muzaffer-ud-din Nadvi, Syed M. A, Muslim Thought and Its Source, Ashraf Press, Lahore, 1960, ss.
104-105; Ayrica bkz. Kara, Mustafa, Tasawuf ve Tarikatlar Tarihi, Dergah Yay., istanbul 1995, 15-6.

* Aydin, Mehmet, age, s. 90.
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bulundurdugumuz takdirde, “Tasawufi Tecriibe” kavraminin Ibn Arabi epistemo-
lojisi igin daha dogru bir kullanim oldugunu dustintyoruz. CunkU alglyr dolayisiyla
dustinceyi yansitan her kavram, iginde var oldugu &zgll baglam ile irtibathdir.
Tasawufi tecribenin de, ibn Arabi'nin tanimlamasiyla, kendine 6zgu, fikir, zikir,
halvet ekseninde gelisen,® spesifik bir dustnce ortaminda anlam kazanan -ki bu
slam dini'dir- diger dinlerdeki mistik anlayislardan farkli olarak akil-vahiy ve be-
den-ruh ayirimini birbirine karsit olarak koymayan, hatta bunlari uzlastirabilen®
yonleriyle nev'i sahsina minhasir tecrtibe olarak var oldugunu sdyleyebiliriz.

“Tasavvufi Tecribe” yerine “sezg” kavramini da tercih etmedik. Cunkd
felsefede bu kavram cesitli anlamlara gelmektedir. En genis manada karsilig,
vasitasiz kavrama olan sezgi, algi, duyum, bilgi ve mistik rabrta gibi farkli dinsel ve
epistemolojik durumlar ifade edecek sekilde kullanilmaktadir” Tasavvufi tecriibe
ise tamamen lslami yasam igerisinde vicut bulan ve anlamlandirilan bir dinf tec-
rUbeyi isaret eder. Bu bakimdan, hakikatleri misal aleminde musahede ettigini}
esyay! Allah'la bildigini,” Kesfin Allah'in ilah oldugunu kabulden sonra geldigini'® ve
hakikatin bilgisinin Peygamber'in izinden gitmekle mumkin oldugunu,' elde ettigi
bilgilerin kendisine s6z konusu metodolojik yasanti neticesinde bahsedildigini
séyleyen Ibn Arabi'nin'? tecriibesinin, hayvanlarda da gérilen bir nevi ic glidu ve
sempati olarak ortaya gikan sezgi (intuition)'* kavramiyla karsilanamayacag kanaa-
tindeyiz. Her ne kadar sezgi Islam dtnyasinda kimi durumlarda “mikasefe” an-
laminda kullaniliyorsa da'* Bati dinyasinda kullanilan sezgi kavraminin sézind
ettigimiz anlamlan buttnuyle icermemesi, bizi terminolojik tercih konusunda titiz
davranmaya sevk etmistir.

Problemi bu mantik 6rgusu ile ele almanin, hem Dogu'da hem de Bati'da
bir cok yonden dikkat ¢ekmis ve arastirma konusu edilmis ibn Arabi gibi bir
dustntrun ogretisinin anlasilabilmesi bakimindan felsefl bir zorunluluk oldugunu
dustntyoruz. Zira son derece karmagik, epistemolojik ve ontolojik olarak ig ice

* Ibn Arabi, Muhyiddin, Futtihatu Mekkiyye, Daru ihya'i- Turas el’Arabi, Beyrut, 1998, c. I, s. 69. (Bu
eser bundan sonra dipnotlarda sadece Futlhat diye zikredilecektir) Ayrica Bkz, lbn Arabi,
Tuhfeti's- Sefere, Cev: Abdulkadir Akgicek, Rahmet Yay., Istanbul, 1971, s. 81.

¢ M. Nadvi, M. A. Syed, Muslim Thought and Its Source, Ashraf Press, Lahore, 1960, s. 107.

’ Bkz, Gungér, age, s. |38.

8 ibn Arabi, Futthat, c.1,s. 35.

% Ibn Arabi, a.ge., c. Il, s. 294.

1% on Arabi, Muhyiddin, Fustisu-Hikem, Daru'l- Kitabil Arabi, Beyrut, 1980, s. 82. (Bu eser bundan
sonra dipnotlarda sadece Fus(s diye zikredilecektir.)

'"Ibn Arabi, Futthat, c. I, s. 36.

"2 on Arabi, Fusts, ss. 47-8.

'3 Bkz, Akarsu, Bedia, Cagdas Felsefe, Kant'tan Guntmtze Felsefe Akimlar, istanbul: inkilap Yay., ss.
[41-6.; Cuvillier, Armand, Felsefe Yazarlarndan Segilmis Metinler, Cev: Mukadder Yakupoglu, Bilim
ve Sanat Yay., Ankara, 1995, c. II, ss. 136-9; c. IV, ss. 151-2.

* Erdem, Husameddin, Bazi Felsefe Meseleleri, Hu-Er Yay., Konya, 1999, s. 79.
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gecmis, paradokslarla dolu s6z konusu &gretinin, kendisini dissallastirdigr kavram-
sal zeminde ele alinmamasi durumunda, dogru anlasimasinin bagl basina bir
problematik olabilecegi ve kimi yanilsamalan beraberinde getirecegini ifade et-
mek gerekir.

Bu temel varsayimdan hareketle, bu calismamizda ibn Arabi’nin tasavvufi
tecribesinin Uzerinde temellendigi duyu &tesi bilis alanina tekabdl eden episte-
molojik kaynaklari olan “Mukasefe/musahede” “Hayal/Ruya” ve “Kalp” kavramla-
rini irdelemeye calisacagiz. Gergi bu kavramlarin her biri, bir makalenin veya tezin
konusu olacak mahiyettedir. Fakat bizim burada yapacagimiz tahlil, her U¢ kavra-
min birbiri ile baglantili olan ortak epistemolojik mahiyetlerini 6zet bir sekilde
nazara verme cabasi olarak kabul edilmelidir.'

a) Mukasefe / MUsahede

Kesf, sozlikte, agiga ¢lkarma, perdenin agiimasi, gizli olani meydana gikar-
ma, sezme, tahmin etme anlamlarina gelir.'* Terim olarak ise, perdenin arkasin-
daki gaybt manalara ve hakiki durumlara viicuden veya suhuden muttali olmalktir.
Burada suhud'dan kastedilen, Curcani'nin ifadesi ile Hakk'i Hak ile gérmektir.'”

Ibn Arabi, Futdhat'in mukaddimesinde, “Bu mukaddimeyi yazdigim sirada,
misal hakikatleri aleminde celal hazretinde misahede ettigim, gayb hazretinde ise
kalb? bir mukasefe ile musahede etmis oldugum Hz. Peygambere salat ve selam
olsun™'¢ der. Burada ibn Arabi'nin celal ve gayb hazretlerine muteallik olarak veya
varligin iki farkli ontolojik stattist baglaminda iki ayn terim kullandigr gérilmekte-
dir. Musahede her turlt gaybf bilgi igin gegerli ve kapsamli bir terim olarak kulla-
nilirken, kesf terimine musahedenin keyfivetini ve bir anlamda oturdugu episte-
molojik zemini ifade eden bir anlam yuklenmis olmaktadir. Baska bir deyisle
musahede dogrudan vizyonal bir bilis alanina karsilik duserken, kesf ise bu vizyo-
nun keyfiyetine dair daha spesifik bir epistemolojik mahiyete isaret eden bir
kavram olarak belirmektedir.

Kimi zaman Ibn Arabi'nin terminolojisinde “kesf", bilginin ruhta veya kalp-
te hasil olmas;, musahede ise kalbi tasfiye ettikten sonra elde edilen bilginin

idrak edilmesi anlamina gelir. Ona gore varlik ve olusun hakikatini bilme olarak
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' Bu konuda daha ayrintili bilgi icin bkz, Cakmaklioglu, Mustafa, Muhyiddin Ibniil Arabi'ye Gére Dil-

Hakikat lliskisi, Marifetin ifadesi Sorunu, (Basimamis Doktora Tezi), Ankara Univ. Sosyal Bilimler

Enst. Temel islam Bilimleri ABD, Ankara, 2005; Ulug, Tahir, Ibn Arabi'de Mistik Sembolizm, (Basil-

mamis Doktora Tezi), Selcuk Univ. Sosyal Bilimler Enst. Felsefe ve Din Bilimleri ABD, Konya, 2005;

Celebi, Emin, Ibn Arabi'nin Vahdeti Viicud Ogretisinde Bilginin Yeri, (Basimamis Yuksek Lisans Tezi

),Selcuk Univ. Sosyal Bilimler Enst., Konya, 2001, s5.33-46.
' Uludag, Stleyman, Tasawuf Terimleri S6zIiigt, Marifet Yay., istanbul, 1995, s. 310.
"7 Curcani, Seyyid Serif, Kitabu't-Tarifat, Cev: Arif Erkan, Bahar Yay., Istanbul, 1997.
'® Ion Arabi, Futthat, c. I, s. 35.
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nitelendirebilecegimiz bu 6zel duruma sahip olan bilginler, varolusun sdrekliligini
ve kesintisizligini mUsahede ederler. Bu durumda kesf, mtsahedeye bir 6n hazir-
lik olarak kalpte temerkiz eden hakikat kuvvesi olarak nitelendirilebilir.’” Bu me-
yanda W. Chittick, tasavvufta, kalbin Ustiint karartan hicaplann kaldinlmasi anla-
minda kullanilan kesf sézctiguintn Kur'an terminolojisinden alindigini ifade eder.

Mukasefe sonucu elde edilen hakikat ilmi, Ibn Arabi'ye gére herkese ve-
rilmez. Bu ilim, dini pratikler, takva ve sullk ile elde edilir.?' Dolayisiyla s&z konusu
ilmin elde edilis metodolojisi ve kaynag, felsefi bilgi metodolojisi ve kaynag ile
son derece farklilik arz etmektedir. Ne var ki her turlt bilgi icin, felsefede tanim-
landig1 gibi, bir suje ve obje dualitesi gereklidir. S6z konusu dualite Ibn Arabi'nin
epistemolojisi icin de gecerlidir. Ibn Arabi s6z konusu hakikatin bilgisini elde
etmede sujenin hazir bulunuslugunun son derece dnemli olduguna isaret eder.
Aksi taktirde hakikate iliskin bilginin elde edilme imkani, baska bir deyisle kesf ile
muUsahede imkani yoktur. Dogal olarak sujenin pozitif veya fenomenler diinyasina
iliskin bilgiyi elde etmek icin gerekli olan hazir bulunuslugundan farkli olarak, ibn
Arabi, gercekligin bilgisini elde edebilmesinin 6n sarti olarak, halvet ve zikir yapa-
rak daha 6nce edindigi bilgilerden soyutlanmak ve feragat etmek suretiyle, hig bir
seyi olmaksizin, bir muhtag psikolojisiyle sujenin Rabbi'nin kapisi éniine oturmasi
gerektigini vurgular. Ona gore kisi, nesneler alemi ile iliskili olmamayi ve arinmayi
ifade eden halvet halinde Allah’la beraber oldugu taktirde, Allah tarafindan Rab-
bani marifetlere ve ilahi sirlara mazhar olur ve Allah'in bilgisinden kendisine ikram
edilir? Bu durumda sujenin hazir bulunuslugu, ontolojik hakikatin ¢niinde bir
perde olan duyulur diinyanin bilgisinden arinmay! ifade etmekte olup, s¢z konusu
bilginin elde edilmesi hususunda israrci olmayi gerektirir. Nitekim ibn Arabi,
kendisinin de boyle yaptigini ifade etmektedir.? Her ne kadar suje-obje dualitesi
yolun basinda mevcut ise de, sunu vurgulamak gerekir ki, Ibn Arabi ontolojisinde
hakikat bilgisini elde etme, suje-obje dualitesinin ortadan kalkarak birlik halinin
vaki olmasiyla gergeklesir. Clnk lzutsu'nun da isaret ettigi gibi, hakikat tecribesi,
sujede benlik oldugu strece gerceklestirilemez. Benligin ortadan kalkmasi duru-
munda, ancak suhud, zevk veya israk gerceklesir Ibn Arabi dustincesinde arz
ettigimiz “Allah’a olan fakr ve ihtiyac” da s¢z konusu perdenin veya benligin izale
edilmesi igin gerekli olmaktadir® Bu bakimdan, distintrimuzin, bilgisel olarak

% ibn Arabi, Fusts, s. 121.

2 Chittick, William, Tasawuf Kisa Bir Giris, Cev: Turan Kog, Iz Yay., Istanbul, 2002, s. 278.

2l ibn Arabi, Futthat, c. Il, s. 294.

2 Jbn Arabi, age. c. |, s. 69.

2 Jbn Arabl, age, c. |, s. 43.

24 |zutsu, Toshihiko, Islam Mistik Diistincesi Uzerine Makaleler, Cev: Ramazan Ertuirk, Anka Yay, istan-
bul, 2002, s. 24.

% Al- Massri, Angelika, Imagination And The Qur'an in The Theology of Oneness of Being, Koninklijke
Brill NIV, Leiden, 2000, ss. 525-6.
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aktif olan ¢znenin nesneler alemi ile baglarini kopardiktan sonra hakikatin bilgisini
elde ettigini sdylemesi, Sokrates'in “gercegin bilgisinin ontolojik olarak ayni cinse
sahip olan varligin yansimasi oldugu” seklinde ¢zetleyebilecegimiz epistemolojik
yaklasiminin¥, Islamf bir terminoloji ile ifade edilen bir bicimi olarak degerlendiri-
lebilir.

lbn Arabi'nin kesf ile musahede edilen ilim olarak niteledigi “Marifet”,
“Hikmet” veya “Hakikatler ilmi”, ¥ mUmkunler aleminin perdelerini yine Allah'in
sonsuz inayeti ile kaldiran ve hakikatin bilgisin temin eden mistik bir bilgi turl
olarak karsimiza gikmaktadir.”® Perde paradoksu, seylerin Allah olmamasi, fakat
Allah’'in seylerde hazir olmasi olarak nitelendirilebilir. Burada Rab-nefs, isim ve
gerceklik, perde ve yiz ig ice gegmistir?? Ne var ki, s6z konusu birligi veya fenay:
Hallac'taki gibi Allah ile olan ruhsal bir birlik veya yok olma olarak degerlendir-
memek gerekir. Fena ile 6zdeslesen marifet, kisinin Alah ile olan birliginin
farkindaligi olarak gerceklesmektedir.®

lbn Arabi, s6z konusu birlik temelinde insa ettigi hakikat anlayisini dini
metinlerden referanslarla da destekler. “Kisi ibadetlerle bana oyle yaklasir ki,
onun gdéren gdzu, isiten kulagl tutan eli, yurlyen ayagl olurum” kudsi hadisini
kendi epistemolojisini desteklemek igin siklikla zikreder. Ona gére varligin hakika-
tine vakif olmak isteyen kimse Allah'in onun isitmesi, gérmesi ve diger duyular
oluncaya kadar, Allah'a ibadet etmesi gerekir. Boylece bitun isleri Allah ile bilmis
olur ki, o zaman da bilgisinde isabet etmis olur.*' Ontolojisinde oldugu gibi, epis-
temolojisinde de mutlak olmasa da arizi bir 6zdeslikten hareket eden ibn Arabi,
bu yaklagimini su akil yiritmeyle destekler: Allah'in her seyi bilmesi “her seyi sdhid”
(her seyi géren) demektir. Bu da Allah’in fikir ve nazarla degil, suhud yoluyla bildigi ve
gordigl anlamina gelir.** Bu akil yarttmenin dogal sonucu Allah'in taklit edilmesi
gerektigi olacaktir® ki bu, insanin da ancak musahede ile gercekligin bilgisini elde
etmesi gerektigi anlamina gelmektedir. Bu kaynaktan gelmeyen bilgiler, ona gore
zan ve tahminden ibaret olup ilim bile sayiimazlar.*

Sonug olarak, kesf ile musahede edilen bilgi, Ibn Arabi'ye gére en gtveni-
lir, en sahih bilgidir. En glvenilir ve sahih bilgi olmasi, ontolojik olarak hakikat
alemine iliskin bilgisel bir arag olmasi itibariyledir. Gergi kesfl bilginin kapsami

SUIFD /29
% Blz,, Platon, Birinci Alkibiades, Cev: irfan Sahinbas, Hurriyet Yay., Istanbul, 1973, s. 125. 119
7 Ibn Arabh, Fusts, 184; Futthat, c. Il s. 294.

%8 Qadir, C. A, Philosophy and Science in The Islamic World, Croom Held, New York, 1988, s. 102.
¥ Chittick, William, Tasawuf Kisa Bir Giris, Cev: Turan Kog, Iz Yay., istanbul, 2002, s. 278.

0 Qadir, CA, age, s. 102.

3!ibn Arabi, Futthat,C. I, s. 294

32 ibn Arabi, Fusds, s. |84.

¥ |bn Arabi, Futthat, c. Il, s. 294.

% ibn Arabi, Fusis, s. |84; Futthat, c. Il, s. 294.
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sinirsiz degildir. Ontolojisinde oldugu gibi epistemolojisinde de Allah'in zatini
tenzih ederek ve zata iliskin bilgiyi imkan dairesi icerisinde gdrmeyerek®, ibn
Arabi genel gretisindeki sistematik tutarliligi strddrdr.

Simdi Ibn Arabi'nin epistemolojisinde énemli diger bir kaynak olan ve
mukasefe/musahede kavramiyla da baglantili olan “rlya ve hayal” kavramlarinin
epistemolojik mahiyet ve degerine géz atalim.

2) Riya/Hayal

Ibn Arabi, gercekte dustince sistemini en basindan itibaren “gercek riiya”
temelinde insa etme yoluna giderek, bir anlamda dustincesini mesrulastirma
kaygisi icindeymis izlenimi verir. Ogretisini yansittigi en énemli eserlerinden biri
olan FusGsu'l-Hikem'in yazilis amacini soyle agiklar. “Sam'da bulundugum siralarda
Allah’in Peygamberi Hz. Muhammed'i gercek riiya aleminde gérdim. Elinde bir kitap
tutuyordu. Bana buyurdular ki, “Bu Fussu'l-Hikem kitabidir. Bunu al ve halka agik¢a
anlat ki bu hikmetlerden herkes faydalansin.”* Burada Ibn Arabi'nin kastettigi “ri-
ya'yl uykuda iken goérdugimiz alalede biyolojik olarak gerceklesen gorintt ile
karistirmamak gerekir. Cunki lbn Arabi, Hz. peygamberin émrinin riyaya
benzer oldugunu ve vahye mazhar olan alti ayin ise riya icinde riya oldugunu
soyler. Bu safhayr hayal alemi diye niteler. Dolayisiyla burada gercek riya alemi
ile hayal alemi diye niteledigi alem yukarida arz ettigimiz musahedenin gercekles-
tigi alem olmaktadir. Bu alem gergekligin bilgisinin sadir oldugu yegane alemdir.
Bunun icin Ibn Arabi vahyin de hayal hazretinde vaki oldugunu soyler.”” Dolayisiy-
la ibn Arabi, Fustisu'l-Hikem'in nefsani arzulardan uzak ve fesat karismamis bir
makamdan indigini*® sdylemekle vahiy ile ayni ontolojik aleme sahip olan s¢z
konusu eserin epistemolojik olarak da ayni kesinlige sahip oldugunu ima etmek-
tedir.

Goruldugu gibi, Ibn Arabi'nin riiya teorisi “ntbtvvet” miessesesiyle siki
bir iliski icerisindedir. Cunkt Peygamberler “kesf” ehli kimselerdir. Tabiatlarinin
geregi olarak, alelade bir beserin yetenegi disinda kalan olagantsti kesf ve ilham-
lara mazhar olurlar. Bu olagan disi kesfler “sadik riiya” diye bilinmekte olup, lzutsu
bunlarin sembolik bir mahiyeti oldugunu sodyler”” Fakat buradaki sembolizmi
hakikatin bilgisinin elde edilmesi boyutunda degil, duyu &tesi bilis alaninin duyulur
dunya kaliplariyla kavramsallastirmasinda aramak gerektigi kanisindayiz. Nitekim
Ibn Arabi, benliginden siyrildigi anda gérduklerini anlatmaya bir turla muktedir

¥ Blkz. Ibn Arabi, Fusds, ss. 131-2.
3 ibn Arabf, Fus(s, s. 47.

7 Ibn Arabi, age., ss. 99-100.

3 ibn Arabi, age., s. 48.

¥ lzutsu, Toshihiko, Ibn Arabf'nin Fusts'undaki Anahtar Kavramiar, Cev: A Yuksel Ozemre, Kakns Yay.,
istanbul, 1998, s. 24.



ibn Arabi'de Tasawufi Tecriibenin Epistemolojik Mahiyetine Dair

olamadigini ifade eder® Dolayisiyla anlatmanin mimkin olmadigi durumlarda
sembolik dil devreye girer. Aksi takdirde ibn Arabinin kesf vasitasiyla misahede
ettiklerinin sembolik mahiyette oldugunu soylemek, onun bu nevi bilgiye dair
apagclk hakikat nitelemesiyle gelisir.

Ibn Arabi'nin terminolojisinde sadik riiya, gercek riiya ve gercek hayal hep
ayni epistemolojik kaynaga isaret ederler. Ona gore Hz. Peygamber vahyi hayal
hazretinde idrak etti. Hayal hazreti, inayet ehli olanlar icin vahyin ilk basladigi
alemdir. Bu géristini Hz. Ayse'nin, “Hz. Peygamber'e gelen ilk vahiy “gercek
ruya” ile bagladi. O'nun riyasinin kapali bir tarafi yoktu.” sézu ile destekler. Fakat
lbn Arabi, bu durumun Hz. Peygamberin uyur oldugu anlamina gelmeyecegini
de ekleyerek, riyadan kastettiginin uyku halinde gérilen rlya olmadigini anlat-
maya calisir. Burada hayal veya rlya, Buchman'in da ifade ettigi gibi, dogrudan
Tanr’nin bilgisine mazhar olma halidir. Bagka bir deyisle, Tanr’nin halifelerinin
kalplerine verdigi kesif veya fetihlerdir.*

Ibn Arabi nasil ki gercek riya ile gercek hayali ayni epistemolojik mahiyeti
haiz iki kavram olarak kabul etti ise, ayni sekilde uyku halinde gortlen riyay hayal
ile ayni epistemolojik degerde gorur. Bu baglamda Hz. Ibrahim'in oglu Ishak’
kurban etmesi ile ilgili rlyayr yorumlarken, hayal aleminde gorilen zahiri belirtile-
rin hakikatinin anlagiimasi icin bagka bir bilgiye ihtiyag oldugunu ifade ederek,
goérinen suretin hakikatte Ishak olmadigini ve kog oldugunu séyler. Bundan dola-
yl rUyalarin yorumlanmasi gerektigini belirtir.*® Bu sekildeki rlyalar, uyku halindey-
ken misal alemindeki suretlerin muhayyileye yansimasi sonucu olusan goriinti-
den ibarettir.* Bize gore ruyalara iliskin [zutsu’'nun yukarida arz ettigimiz sembolik
nitelemesi bu tirden riyalar icin gecerli olmalidir. ibn Arabi bu ttrden riyalar
yorumlamaya dair dogruluk dlgttint ise “akit delil” olarak belirler. Ona gére riya
akla uygun olmadigi taktirde yorumlanmalidir. Bu sembolizmden Ibn Arabi Hz.
Peygamber'in gdrilmesini istisna eder. ClnkU Hz. Peygamber gercek suretinde
zahir olur® Burada herhangi bir sembolizm s6z konusu olamaz.

Ibn Arabi'nin riiya ve hayal kavramlarini kullandigi diger bir alan ise duyu-
lur alemdir. Bu gortstnt de Hz. Peygamber'in “Bitln insanlar uykudadir.” hadisi
ile temellendirir. Hatta o uykuda goérilen riya ile duyulur alemi bu anlamda
birbirine esitler. Ona gore ruyada gorilen sey duyulan seyden bagka degildir.  sUiFrp/29
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Veya duyulan sey de bir riiyadir* Her ne kadar ibn Arabi'de duyulur alem bir
hayalden ibaret ise de, lzutsu'nun da ifade ettigi gibi, bu asla hislerimiz araciligiyla
idrak ettigimiz alemin, timuyle stibjektif bir yapidan, insan zihninin disa dogru
projeksiyonundan baska bir sey olmadigi anlamina da gelmemektedir. Baska bir
deyisle fiziki alem alglarimizin ve zihnimizin olusturdugu bir yapi degildir. Reel
olan bir vehim olsa bile varligini bagka bir varliktan alan objektif bir vehimdir.*’
Burada ifade edilen, katiymis gibi gértinen butin nesnelerin sinirlarindan yoksun
olarak kendi dogal sekilsizliklerini izhar ettikleri daha yUksek bir ontolojik duzeyin
mevcudiyetini tasdik eden kesin bir ontolojik agiklamadir® Bu durumda algilari-
miza konu olan fenomenler Mutlak hakikatin bagka bir vechesi olarak gértlmeli-
dir. Ibn Arabi'nin misal alemi diye de niteledigi hakikatler aleminin, bu itibarla
Platon’un ideler alemine benzerlik arz eden bir ontolojik mahiyete sahip oldugu
soylenebilir. Nasil ki Platon'da fenomenler alemi “gélge alem” diye nitelendirili-
yorsa, bu husus ibn Arabi'de “Masiva Allah'in gdlgesidir.# seklinde dile getirilir.
Buna gore Ibn Arabi terminolojisinde gercek riya veya hayalin misal alemine;
rlya veya hayalin ise fenomenler alemine karsilik dusen kavramlar oldugunu
sdyleyebiliriz. Bizim kendisine gergek gdziyle baktigimiz ve bizi cevreleyen gercek
dedigimiz nesnelerin ibn Arabi icin hayal olarak nitelendiriimesi, uyuyan bir kim-
senin riyasinda gérdugl esyanin gercekligi ile ayni ontolojik nispettedir.*

Sonug olarak riiya ve hayal, Ibn Arabi'nin 6gretisinde hem guinltk dilde
kullandigimiz anlamlara hem de duyu otesi hakikat alanina karsilik duser. Ve ara-
daki ayinmi “gercek” nitelemesi ile ifade etmeye calisir.

Ibn Arabi'nin bilgi teorisinde diger dnemli kaynak kuskusuz kalptir. Simdi
kalbin epistemolojik mahiyetine goz atalim.

3) Kalp

Ibn Arabi dustincesinde kalp, epistemolojik degerini kendisinde var oldu-
gu dzneye gore kazanir. Boylece ontolojik olarak elde ettigi statl, hakikatin bilgi-
sini elde etmede de yetkin olma 6l¢itund tayin eder. Bu gercevede meseleyi
ele alan Ibn Arabi'ye gore, Allah ariflerinin kalbi, Allah'in rahmetini toplama po-
tansiyelini haiz, hatta ondan daha genis bir mekandir. Cinkd kalp, ytce Allah'
icine sigdinr, halbuki Hakk'in rahmeti Hakk'i kusatamaz®' S6z konusu kusatma
Chittick'in ifade ettigi gibi, Allah’in bilgisi veya Allah ile bilme (el-ilm'u billah)

* jbn Arabi, age, s. 101.

¥ Jzutsy, age, ss. 27- 28.

8 zutsu, Toshihiko, Tao-culuk'daki Anahtar Kavramiar, Ibn Arabi ile Lao-Tzu ve Cung-Tzu'nun Mukayese-
si, Cev: Ahmet Yiksel Ozemre, Kakniis Yay., Istanbul, 2003, s. 274,

# Tbn Arabi, age. s. 100.

%0 Toshihiko Izutsu, Ibn Arabi'nin Fustis'undaki Anahtar Kavramiar, s. 21.

*'lbn Arabi, age. s. | 19.
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itibariyledir? Dolayisiyla kalbT bilis, kisiden kisiye degismekle 6znel; bil kuvve bilgi
merkezi olabilme istidadi itibariyle de nesnel bir hiviyet arz etmektedir.

Kalp, Ibn Arabi'nin hem ontolojisini hem de epistemolojisini izah etmek
icin kullandigl adeta hakikatin minyattri durumundadir. Ona gore kalp, buttn
hayirlarin hazinesi ve mekani olup, Allah'in mtmin kullarina bahsettigi hakikat
merkezi ve cennettir. bn Arabi, bu géristint temellendirirken hem epistemolojik
hem de ontolojik agidan butin &gretisinin boyutlarini igine alacak bir gerceve
cizer. Kalbi muisahede mahalli olarak nitelemesi itibariyle epistemolojisine; tecelli
merkezi olarak nitelemesiyle olus dustincesine veya ontolojisine; mutinacat mahalli
nitelemesi ile kul-rab iliskisi baglaminda gerceklesen insan felsefesine; ilham ve
vahyin indigi mekan olarak nitelemesi ile de veliik ve ntblUvvet dustincesine
kaynak olarak kabul ettigini séyleyebiliriz®* Ibn Arabi her ne kadar kalbi her seyin
cem’ edildigi bir merkez olarak ifade etse de, bize gore kalbin asil fonksiyonu bilgi
teorisine temel olmasidir. Cuinkti Ibn Arabi'nin &gretisinin ¢zU hakikatin kavran-
masina dairdir. Ontik hadiseler kalpte cereyan etmez. Ancak o, olusun strekliligi
ve gesitliligini kavranmasini, kalbin halden hale girmesinden hareketle betimleme-
ye calisir>* Corbin'in ifadesiyle ibn Arabi'de kalp, marifet, sezgi, ilahi gizler kisacasi
esoterik bilimler ile ifade edilen butin seyleri ifade eden bir organ durumunda-
dir® Kalbin buttin bu fonksiyonlari icra ederken, Chittick'in de isaret ettigi gibi,
kullandigi vasttalardan biri de hayal gtict (imagination)dtr® ibn Arabi'ye gére
aktif hayal Tann bilgisinin merkezinde yer alir ve bunun bilgisi metaforik olarak bir
organ olan kalpte temerkiz etmistir>” Ancak buradaki hayal kavramini, daha
once bahsettigimiz gibi, misahede/mukasefenin gerceklestigi hakikat alanina
iliskin algl olarak gérmek gerekir.

Tecelli, olusu ifade etmesi bakimindan ontolojik, olusun hakikatini ifade
etmesi bakimindan ise epistemolojik bir kavramdir. Bu itibarla kalp, Afifinin isaret
ettigi gibi, kesf, ilham, gayb manalarinin tecelli ettigi ayna ve marifet edatr’® olarak
gercekte epistemolojik bir kaynak olarak islevseldir. Bu baglamda ibn Arabi de
kalbin epistemolojik degerini ve mahiyetini tecelli ile irtibatli olarak izah eder.
Ona gore “Allah'in iki turlt tecellisi vardir. Bunlar gayb ve sehadet alemlerinden
gelen tecellilerdir. Gaybf tecelli hakkin kendi nefsinden haber verdigi hiviyetidir.

SUIFD /29
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Allah gaybf tecelli ile kalbin kendisinde mevcut istidadini verir. Bu tecelli gerceg,
gayb alemine ait bulunan zatf tecellidir. Zatf tecelli ebediyen Hak'tan eksilmez. Su
hale gore kalp icin bu istidat hasil olunca Hak ona stihudi tecelli ile gériintr. Buna
gore kalp de, Hakk'i o tecellide gérir. Ayni zamanda kalp, kendisine gelen tecelli
suretinde zahir olur. Hak, kulun itikadinin aynidir. Kalp ve géz, Hak'ta kendi itika-
dinin suretinden baska bir sey goremez. Su halde inanilan Hak, sureti md'minin
kalbine sigan Hak'tir. Bu durumda kalbe tecelli eden Hakk'i da o kalp bilir. Boyle-
lile g6z inanilan Hak'tan baskasini géremez. Arif, kalbin sekilden sekle girmesi
sebebiyle, Hakk'in da suretlerde, sekilden sekle girdigini anlar. Dolayisiyla Hakk'in
onun ayagl kulagl ve gozl olmasindan da anlagiimaktadir ki hak ile halkin arasi
ayrilamaz.”*

Netice itibariyle Ibn Arabinin ogretisi butinctl ve monist bir karakterde
ortaya cikar. Birlik ve gokluk, felsefesinin iki farkli cihetine karsilik gelir. Ontolojik
cesitlilik olarak var olan cokluk hakikatte Bir'in tezahtrudur. Iste kalp butun bu
dustincenin izah edilisinde basvurulan dnemli bir kaynaktir. Kalbin her daim icinde
oldugu yeni durum ve degisik hal, Ibn Arabi'de Allah'in her an yeni bir durumda
ve yaratmada olmasi ile paralel olarak konumlandirilir. Bu bakimdan s¢z konusu
olusun surekliligini, takyid ifade eden akiin anlamasi mimkin degildir. Bunu,
Chittick'in hakli olarak ifade ettigi gibi, ancak ayni ontolojik anlami ifade eden kalp
yerine getirebilir.®

Sonug

lbn Arabi'nin bilgi teorisi varlik anlayisi gercevesinde bir anlam kazanir.
Baska bir deyisle Ibn Arabi, son derece girft ve karmasik olan ve bir o kadar da
Islam duistince tarihi icerisinde sira disi olarak kabul edilebilecek olan ontolojisini
izah edebilmek igin, ayni paralelde ve glglukteki bilgi teorisini insa etmistir. Onto-
lojisinin birlik temelinde oldugunu biliyoruz. Fakat ibn Arabi, ontolojisinin birlik
boyutunu agiklamaya calisirken, felsefe tarihinde Herakleitos'tan bu yana var
oldugunu bildigimiz “hakikat alemi” ve “sanilar-duyular alemi” olarak nitelendirilen
dualist bir paradigmadan hareket etmektedir. Ibn Arabi'nin terminolojisinde s6z
konusu iki varlik alaninin hakikat boyutu, misahede/mukasefe, gergek hayal/riya
veya kimi yerde misal alemi diye isimlendirilir. Burada ontolojik olarak yapilan
nitelendirme bir baska yonuyle epistemolojik bir nitelendirme de olmaktadir.
Cunkt s6z konusu alem, ancak ayni epistemolojik araglar vasttasiyla bilinebilmek-
tedir. Ayni mantiksal rgd ile Ibn Arabi, duyulur alemi riiya ve hayal gibi kavram-
larla tanimlar. S6z konusu iki alemin ontolojik mahiyeti baglaminda bilgi teorisini
insa etmeye ¢alisan Ibn Arabi'nin butin amaci bu gercekligi ifade etmektir.

* Ibn Arabl, age, ss. 120-1.
€0 Chittick, a.ge, s. 109.
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Ibn Arabi'nin hakikat bilgisinin araclar olarak zikrettigi epistemolojik kav-
ramlar olan “mUkasefe/musahede, rtya/hayal ve kalp” bir biriyle siki bir iliski
icerisindedir. Mukasefe hakikate iliskin genel bir kavram iken, misahede ise haki-
kate dogrudan muttali olmanin ifadesi olarak kullanilir. “Gergek riya ve hayal”
daha ziyade hakikat alanina tekabtl eden ontolojik pozisyonu ifade etmek icin
kullanilmakta iken, kalp bitun dini tecriibenin ve ilahi sirlarin kendisinde minde-
mi¢ oldugu bir merkez olup, hem ontolojisinin hem de epistemolojisinin timel-
metaforik bir organi durumundadir. bn Arabi'nin hakikat alemini alglama araclari
olarak ortaya koydugu mukasefe/musahede, riya/hayal ve kalp, ancak belli bir
takim ilahi emir ve pratikler vasitasiyla hasil olan arinma/safvet neticesinde soz
konusu hakikatin bilgisini elde etmeye hazir duruma gelirler. Bu baglamda kendi
tecribesini, strekli bir sekilde Kur'an ve Hz. Peygamber ifadeleri ile destekleye-
rek 6zgl oldugu Islam? daire icerisinde tutmaya calisir. Bize gére bu dgreti asil
6zgunltglnt bu boyutuyla gostermektedir.
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BN ARABIDE TASAVVUF  TECRUBENIN  EPISTEMOLOJiK
MAHIYETINE DAIR

Her dini anlayis veya ¢gretide benzerlikler oldugu kadar farkliliklar da
vardir. Bir dustince sistemi bize gore asil orijinalligini, kendi 6zel baglami ve
dinamiklerinde bulur. Bu cercevede Islam dini icerisinde viicut bulan mistik
cereyanlan ve dustnurleri ait olduklari baglam igerisinde ele almanin ve 6zgll
terminolojileri ile bahse konu etmenin, dogru saptamalar yapabilme agisindan
onemli oldugu kanisindayiz. Bu temel dustinceden hareketle bu calismamizda ibn
Arabi'nin sistemini olustururken dayandigi duyu otesi bilis alanini ifade eden
epistemolojik kaynaklardan mukasefe/musahede, riya/hayal ve kalp kavramlarinin
mahiyetini, aralarinda nasil bir minasebet oldugunu “tasavwufi tecriibe” kapsami
icerisinde irdelemeye calisacagiz.

Anahtar Kelimeler: ibn Arabi, tasavwufi tecriibe, kalp, hayal, mikasefe

ON EPISTEMOLOGICAL ESSENCE OF IBN ‘ARABI'S EXPERIENCE OF
TASAWWUF

Every religious thought or doctrine has similarities as much as differences.
A system of thought, in my opinion, has its originality in term of its specific
context and dynamics. In this respect, we believe that it is important to discuss
the mysticism which embodied in Islam that we called as tasawwuf and thinkers
in terms of contexts which they belong to and with their specific terminologies
for establishing correct definitions. From this main idea, in this study we'll try to
examine Ibn Arabi's doctrine that he constituted it upon extra-sensory
perception area was called as manifestation (al-musahada/mukasafa), imagination
(al-khayal) and heart (galb).

Key Words: Ibn ‘Arabi, experience of tasawwuf, Heart (qgalb),
imagination/vision (ru'yaskhayal), manifestation (kashf)
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