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ONSOZ

Islam tarihinde tasavvufi bir mesele olarak karsimiza ¢ikan Vahdet-i Viicid
ekolii Allah ile Alem iliskisinin ortaya konulmasinda 6nemli bir yere sahiptir. Bati
Felsefesinin etkisi altinda kalan bazi Islam diisiiniirleri (alimleri) Vahdet-i Viicid
kavramini Panteizm olarak ifade etmis ve Vahdet-i Viicid ekoliiniin temsilcilerini de
Panteist olarak degerlendirmiglerdir. Bu yaklasimin isabetli olmadigi bu ¢alismanin

ilerleyen sayfalarinda ortaya koyulacaktir.

Simdiye kadar yapilan okumalardan anlasildig1 iizere; Islam Felsefesinin,
Ozellikle Yunan Felsefesi ile tanigsmasinin ardindan Varlik sorunu {izerine farkli
epistemoloji ve terminolojiler gelistiren Islam filozoflar1 bu alanda Kimi zaman
tartisma kimi zamanda uzlasma iginde olmuslardir. Varligin birligi ve varlikta birlik
anlaminda kullanilan Vahdet-i Viicid terimi agik olarak ifade etmemis olsa da Tanri,
dlem ve insan iliskilerini aciklamak iizere bu ekoliin sistemcisi Ibnii’l Arabi’

(6.638/1240)dir.

Islam gelenegi i¢inde Tanrmin birligi ve Varligin birligi gibi konularda
eserleriyle énemli bir sahsiyete sahip olan Ibnii’l Arabi yaklasimi bakimindan 6zel
bir yere sahiptir. Ibnii’l Arabi’den 6nce makul bir sekilde taraftar1 veya savunucusu
oldugunu sdyleyebilecegimiz Vahdet-i Viictid felsefesi Ibnii’l Arabi ile tutarli bir
sistem haline gelmektedir. Onun bu yondeki tesebbiisleri Felsefi Tasavvufta yeni bir
devre isaret etmektedir. Ibnii’l Arabi ayn1 zamanda kendisinden sonra bu konuda

bilgi sahibi olan her Miisliimanin bagvuracag: seyhi ve en son otoritesi idi.?

! Vahdet-i Viicid diisiincesinde Tanri-alem iliskileri tizerinde 6nemle durulmus, vahdet-i viiciidun ayet
ve hadislerden delilleri tespit edilmis, bu deliller yorumlanmistir. Bu hususta en onemli katk1 Ibnii’l-
Arabi’ye aittir. Ibnii’l-Arabi el-Fiitihatii’l-Mekkiyye ile Fusisii’l-Hikem basta olmak iizere hemen
biitlin eserlerinde vahdet-i viiclida delil teskil eden ayet ve hadisleri zikreder, daha dogru bir ifadeyle
naslar1 vahdet-i viicid anlayisiyla yorumlar. Bkz. Ekrem Demirli, “Vahdet-i Viicid”, Tiirk Islam
Ansiklopedisi, Istanbul-2012, Cilt 42, s. 431-435

2 Ebu’l-Ald Afifi, Muhyiddin ibn Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, Mehmet Dag (Cev), Ankara

Universitesi [lahiyat Yay, Ankara-1974, s. 172
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Vahdet-i Viictd diisiincesinin Ibnii’l-Arabi’den sonra Anadolu’daki en gii¢lii
temsilcisi kabul edilen Sadreddin Konevi tasavvuf diisiincesine kazandirdig1 boyutlar
ve kendisinden sonraya etkileriyle “doniim noktasi” olmus bir stfi diisiintirdiir.
Tasavvuf ve tasavvuf felsefesi alanindaki eserleri ve goriigleriyle taninmaktadir. Bu
calismada Ibnii’l-Arabi’nin Vahdet-i Viictid diisiincesinin kendisinden sonra en
onemli temsilcisi olan Sadreddin Konevi'nin de goriisleri ele alinacak ve temel
Ozellikleri siralanacaktir. Bu ¢alismanin smirlar1 ve kapsami ne Vahdet-i Viicidun
etraflica ortaya konulmasi ne de tarihi seyrinin tasvir edilmesi i¢in uygundur. Ibnii’l-
Arabi ile birlikte anilan Vahdet-1 ViicGd doktrini tarihte stfiler arasinda énemli bir
etki alam1 bulmustur. Hatta bu akim, Ibnii’l-Arabi’den sonraki tasavvufun seyrini
biiyiik dl¢iide belirlemis ve yonlendirmistir. Bu denli yayginlasmasina ragmen, yine

de onu anlamak zordur.

Vahdet-i Viicid, yani varhigin birligi anlamma gelen bu doktrin, “Allah,
Mutlak Varlik’tir”, “Allah’tan baska varlik yoktur” gibi ciimlelerle formiile edilebilir.
Burada esas onerme, “Mutlak Varlik, Allah’tir” soziidiir. Soyle sdylenebilir; Mutlak
anlamda varlik birdir, o da Allah’m varhigidir. Alemde var olan kesret ve farklilik
tiimii, bagimsiz bir gerceklige sahip olmayip Allah’in varliginin tecelli ve zuhurudur.
Cokluk aleminin suretlerinde sinirsiz olarak tecelli etmekle birlikte, vacib ve kadim
olan Allah’in varliginda ¢cogalma (taaddiid), parcalanma (tecezzi), degisme (tebeddiil)
ve boliinme (taksim) olmaz. Onun varligi, mutlaktir ve idrakin objesi olmaktan da
miinezzehtir. Su halde Vahdet-1 Viicidun, Allah-alem iligskisinde Allah’tan baska
gergcek varlik kabul etmeyen, alemin varhigini Mutlak Varlik’in cesitli tecellileri
olarak goren monist (tek hakikate dayanan) bir sistem oldugu st')ylenebilir.3 Bu
doktrinden yola ¢ikilarak Ibnii’l-Arabinin 6grencisi Sadreddin Konevi’nin hayati,
eserleri, Vahdet-i Viicid diisiincesi ve bu diisiince ile panteizm arasindaki farklardan
da bahsedilecektir. Bu g¢alismanin sinirlar1 iginde amag¢ genel olarak Sadreddin
Konevi'nin Vahdet-i Viictid diisiincesi ile hocasi olan Muhyiddin Ibnii’l Arabi

hakkinda el verdigi dlgiide bilgi vermektir.



Tasavvuf merkezli metafizik diisiincesinin onciisii olarak ibnii’l Arabi ve
Sadreddin Konevi ilkeleri ve sorunlar1 baglaminda metafizige yeni bir bakis ve anlam
kazandirmis olmakla nazari tasavvufun kurucusu olarak karsimiza cikmaktadir.
Ibnii’l Arabi ve Sadreddin Konevi’nin sadelesmis bir dille ifade edilmesi de onlarin
anlagilirhigini miimkiin kilacagindan bdyle bir ¢alismanin ortaya konulmasi amag
edinilmistir. Cabamizin gayesine ulasabilmesi ve bu iki biiylik diisiiniire onlardan
sonra gelen kusaga yeni bir hatirlatma olmasi niyetiyledir. Ayrica sembolik dil
yapisindan herkes tarafindan anlasilir olamayacak bir ekolii anlatabilmek bu

calismanin amacina ulagsmasi da baslangi¢ noktalarindan birisidir.

Sadreddin Konevi’nin Vahdet-i Viicud ekoliiyle tasavvufa felsefi, kavramsal,
yontemsel ve tematik bakimdan katkida bulunmus, yeni bir vizyonun baslaticisi
olmustur. Ayrica hocasina getirilen haksiz elestirilerin de agikliga kavusturulmasinda

onem bir yer teskil etmektedir.

8 Ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Ekrem Demirli (Cev), Kabalc1 Yay, Istanbul-2006, s. 76, 92, 134
iii



OZET

Ates, Aydan, Sadreddin Konevi’nin Muhyiddin Ibnii’l Arabi ile
Miinasebetinde Metafizik Bir Problem Olan Varligin Birligi Doktrini ile Panteizmin

Karsilagtirilmasi, Yiiksek Lisans Tezi, Kirikkale, 2019.

Varlik sorunu ile ilgili tartismalarin bir neticesi olarak ele alinan iki 6nemli
kavram Panteizm ve Vahdet-i Viicid’dur. Ontolojik tanimlamalarin disinda, Varligin
Birligini nitelendirmekte kullanilan bu kavramlar arasinda benzer yanlar oldugu gibi,
bu kavramlarin birbiri ile olan iligkileri kimi zaman eksik kimi zaman da yanlis
anlasilmistir. Varliklarin bir ve tek oldugu meselesinden yola ¢ikarak ortaya ¢ikan
Panteizm ve Vahdet-i Viicid diisiincesi tizerine bu alanda adi en basta gegen
filozoflarin diisiincelerinden derledigimiz bilgiler 1s18inda yapilacak bir ¢alisma amag

edinilmistir.

Islam metafizigi acisindan Tanri-Alem iliskisinin ortaya konulmasi sirasinda
Panteizm ve Vahdet-i Viicid ekoliiniin ayrilan ve ortak yanlarinin ortaya konulmasi
da amaglanmistir. Bu ¢alismanin islam Felsefesinin ve Tasavvufun -bir nebze dahi
olsa- olgunlagsmasma katkis1 olacak ise, bu da amaglarin en giizeline ulagsmak

olacaktir.

Anahtar Kelimeler: Vahdet-i Viicid, Panteizm, Tanri-Alem iliskisi



ABSTRACT

Many issues and questions related to existence are among the major
discussion fields of philosophy. As a result of the discussions that have been
produced in this field, Pantheism and Unity of Existence are the two notions that
remain on the agenda and are being handledin relation to one another. Aside from the
ontological definitions, there are some commonalities and different aspects between
these two notions which are being used for characterizing the unity of the existence.
Every so often, the relation betweenthe two notions can cause misunderstandings. In
this study, thoughts of the most prominent philosophers in the field of Pantheism and
Unity of Existence are tried to gather together and the idea of unity of existence are

tried to be interpreted in the light of these thoughts.

Moreover, presenting the different and common sides of Pantheism and Unity
of Existence ecoles, while presenting the relation of God and Universe in terms of

Metaphysics of Islam, is aimed.

Keywords: Unity of Existence, Pantheism, Relation of God and Universe.
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GIRIS

Bu ¢alismada amag varlik hakkinda sistemli bir agiklama ortaya koyan vahdet-i

viictid diisiincesinin anlagilabilmesini saglamaktir.

[lk anda Varligin Birligi doktrini varolus ve varlik problemiyle baglantil
diisiiniildiigiinde sadece Islam Felsefesinin degil felsefenin de baslica ¢dziilmesi
gereken sorunlarindan biridir. Felsefenin dogumuna hizmet eden Yunanlilarin
“Varlik” tan olusu agiklama ¢abasi1 ontolojik ve metafizik baglamda 6nemli bir yer
teskil etmektedir. Varliga ve olusa iliskin sorularin basinda da Var olanlarin kdkeni,
dolayisiyla evrenin meydana gelisiyle insanin bu diinyadaki yeri ve &devinin ne
oldugu sorulart gelir.* Bu iki soru birinci adiminda ontolojik bir ¢aba icindeyken
ikinci adimda ise insanin yeri ve 6devini sorgulamasiyla etik alanda diistiniildiigiini

gostermektedir.

Sokrat'tan Onceki felsefelerde ilk varlik (arche) ayn1 zamanda hem maddi hem
canli, hatta hem ruhlu gibi tasarlanmistir.” Ornegin; Thales suyu her seyin bas, kokii,
ilkesi saymis ve “Diiz bir tepsi gibi olan yer de su iistiinde, sonsuz Okenaos 'ta®
yiizer” onermesiyle Arkhe sorunu iizerinde durmus ancak bu ilk maddeden olusun
nasil ve nigin oldugunu yanitlayamamistir. Ardindan Anaximandros da Thales gibi
arkhe sorunu iizerine durmustur. Ancak Anaximandros ilk maddeye sonsuzluk
niteligini yiikler ve bir adim 6teye giderek ayni zamanda ilk maddenin sonsuz olan
oldugunu da sdyleyerek dogadaki karmasiklik ve cesitliligi diisiincede bir birlige
baglayarak yalinlastirmaya calisarak yeni bir adim daha atmis olur. Onun 6grencisi ve
yine onlar gibi Milet Okulu’nun, ayn1 zamanda ilk doga felsefesi ¢aginin tiglincii ve
sonuncusu olan Anaximenes de arkhe sorunu iizerinde durmus ve bu varlik temelinin
birlikli ve sonsuz olmasi gerektigini savunmustur. Anaximenes ana maddeyi

kendinden degismekte olan canli bir varlik gibi diisiinmekten uzaklasir bir yandan da

* Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, istanbul-1993, s. 18
® Hilmi Ziya Ulken, Varhk ve Olus, Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yay, Ankara-1968, s. 133
® Okenaos (Okyanus): Yunan mitolojisinde gegen tanrilar ve insanlarin babasi kabul edilen mitolojik
bir ifadedir.
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insanin canli viicudunu ayakta tutan ruh kavramini “cansiz bir maddeyi canli tutan”
seklinde tanimlayarak yeni bir adim daha atmistir.” Bahsi gecen ¢ filozof da
stireklilik iceren bir doga anlayisindan hareketle tek ya da ¢ok olan tiim varliklarin

kendisinden dogdugu diisiincesi etrafinda dolanmaktadir.

Evrenin ana maddesini ates olarak kabul eden Herakleitos evren de siirekli bir
degisim oldugundan ve siiriip giden higbir sey olmadigindan s6z eder. Evreni boylu
boyunca tiikkenmez bir ates olarak tanimlarken Logos kavrami ile evrende egemen
olan bir yasa, diizen ve akili ifade etmistir. Evrenin yasasini yani Logos’u (kendisiyle
ayni olan Atesi) bilmek, tanimak aklin 6devidir. Bu Metafizik goriisiiniin neticesinde
ortaya ¢ikan ahlak goriisii onu Panteist bir anlayisa yaklastirmistir. Sokrates 6ncesi
panteizm tiim doga filozoflarinda karsilagabilecegimiz bir durumsa da Herakleitos’ta
bu daha bilingli diizeyde ortaya ¢ikmistir. Ciinkii alemin Logos'u, akli olan ates, ayni
zamanda, Alemin ana maddesidir. Insan ise, dliince, ruhu yeni bastan bu sonsuz atese

kavusur. Bu diislince onu panteist bir diisiince ile gozler 6niine sermektedir.®

Ilkgagda Anaxagoras’a kadar evrenin olusum hakkinda cevrinti, yogunlasma ve
seyreklesmelerle yani mekanik nedenlerle agiklanan varolus, Anaxagoras’in bu olusu
saglayan kuvvetin bilingli yani bir eregi géz 6niinde bulunduran bir ilke oldugundan
s0z etmesi Telos (Bir Erek) diisilincesini ilk defa felsefeye kazandirmistir. Tabii bu
donemde doga bilimlerinin etkisi altinda olunmasinin getirdigi bir¢ok varlik
tanimlamas1 mekanik ya da materyalist bir bakisa hapsolmaya mahkim kalmistir.
Thales’in suyu her seyin basi, kokii, ilkesi saymasi ya da Herakleitos un evreni boylu
boyunca tiikenmez canli bir ates olarak tanimlarken Logos kavramini da evrende

egemen olan bir yasa, diizen ve akil olarak nitelendirmektedir.

[k déneminde Yunan felsefesi tiimiiyle dogaya yonelmis, tiim sorularin cevabini
materyalist yontemlerle vermistir. Su, hava, ates hatta kozmoloji, astronomi ya da
doga bilimlerinin kavramlariyla Ana Madde (T6z), Varligm Oziiniin ilk maddesi ve

bu olus sorunu aciklanmaya, anlasilmaya calisilmistir. Ikinci dénemde ise Tanri,

" Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, Istanbul-1993, s. 22,23
2



insan ve doga bir diisiince baglantis1 iginde kavranmak istenmistir. Soyle; asagi
yukart 540-480 yillar1 arasinda Herakleitos un olus i¢inde olan siirekli degisim i¢inde
olarak tasvir ettigi diinyasinin arka planinda ise tanrisal bir aklin (Logos) egemen
oldugu diisilincesi (Boylelikle degismenin devamli olusunu savunurken, mutlak bir
varlik diisiincesinden tamamen ayr1 durmaktadir.) panteizme yaklagmistir ki aslinda
panteizm Sokrates oncesi tiim doga filozoflarinin az ya da ¢ok bir 6zelligidir. Bunun
yani sira Pytagorascilar (M.O. 570-494) prensip olarak cisim ile sayiy1 bir tutarak,
nesnelerin diizenini bir sayilar sistemi olarak temellendirmeye c¢aligmaktadirlar.
Parmenides’in hi¢ degismeyen, duran birlik diye anladigi varlhik taniminin,
Xenophanes ise tim olumsuzluklarin yiiklendigi halk dinlerinin Tanr1 tasarimi
karsisina yeni bir tasarim olarak arinmig ve Bir tek olan Tanri tasarimin1 sunmus,

boylelikle de tektanriciliga giden yolda ilk adimlar atmustir.®

Sokrates Oncelikle; Sofistlerde yer alan “insan her seyin Ol¢iisiidiir” {in tam
tersine tlimel bir dogrunun bulunabilecegini diisiinmekle onlardan tamamen ayrilacak
ardindan  Atina’da  Yunanlhilarin =~ “Tanrilar”  anlayiginin/inaniginin ~ istiinde
(Islamiyet’teki tek tanri anlayisindan farkli olmak suretiyle) tek ve yeni bir tanri
anlayis1 getirecektir. Bu da Sokrates’in 6liime mahktm edilisine kap1 agmistir. SOyle
Ozetlenecek olursa Sofistlere kadar siliregelen doga ve insan sorunu bir senteze

varacaktir.

Sokrates’in sozlinli ettigi tistliin yetenekli ve zeki bir zanaatkar olan tek Tanri,
diinyanin geri kalanini insanogluna hizmet etmek tizere yaratmistir. Sokrates, Yunan
felsefesinin merkezini agirlikli olarak basvurulan doga, kozmoloji ve Arkhe' gibi

konulardan “Insan”a ¢evirmistir.

® Kamiran Birand, ilk Cag Felsefesi Tarihi, Ajans Tiirk Matbaasi, Ankara-1958, s. 19
% ibrahim Agéh Cubukgu, islam Felsefesinde Allah’in Varh@mmn Delilleri, A.U Bas Yay, Ankara-
1997, s.6
% Arkhe (&py)) (Yunanca'da "baslangic," "ilk"), Bati felsefesinin ve Sokrates éncesi Eski Yunan
Felsefesinin en 6nemli kavramlarindan biri. Felsefenin ana disiplini sayilan metafizigin ve genellikle
bilimin, 6zellikle de fizik biliminin geligmesinde 6nemli rolii olmustur. Her seyin ona gore yapildigi
diisliniilen temel ilke; her seyin kokii, temeli, kaynagi sayilan seydir.
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Antikgag’dan Ortacag felsefesine gegiste Varolana iliskin sorularin giderek
farklilagsmasi s6z konusudur. “Evrenin ana maddesi, ilkesi nedir?” sorusu Ortagag
filozofu tarafindan "varlik nedir?" haline doniismiistiir. Alemin (evrenin) meydana
gelisi ile ilgili konularin problematik olarak tartisilmaya baslandigi tarihin Yunan
felsefesi ile baglatilmasi ardindan Ortacag ile birlikte felsefede, varligin varlik olarak
tiimiini anlamaya iliskin zihinlerin kavrama cabalarina taniklik edecektir. Soyle ki
alemin ya da evrenin nasil olustugu hakkindaki bir¢ok diisiince, evrenin ortaya
cikisini metafiziksel bir zeka ve istiin gilic sahibi bir varlik ya da varliklarla
iliskilendirmislerdir. Platon, Aristo, Descartes, Leibniz, Kant, Locke, Berkeley gibi
sistem sahibi filozoflar evrenin kaynagi olarak askin bir varliga isaret etmiglerdir. Her
ne kadar bu askin gercekligi evrenin kaynagi olarak gorseler de bu gergeklikle ve
onun evreni meydana getirisi ile ilgili degisik yaklasim tarzlarma sahip olmuslardir.
Ortagag Hristiyan felsefesine baktigimizda alemin Tanri’nin iradesi ile yoktan
yaratildig1 diislincesinin hakim oldugu goriilmektedir. Antik Yunanlilardan beri var
olan bu ve benzeri varlik gériisleri Islam felsefesinde ise ayet ve hadislerin de konuya
uyarlanmasi ile Allah-alem iliskisinde yaratma konusuyla ilgili olarak vahdet-i viicad
felsefesinin dogusuna zemin hazirlamistir. Antik Yunan felsefesinin etkisinde olan
Islam felsefesinde yaradanin varligmin kanitlanmasi problemine getirdikleri akilsal
temellendirmelerle El Kindi, Ibn-i Sina ve Ibn-i Riisd gibi filozoflar ve

kelamcilarindan Ebu’l-Hasan el-Es’ari 6ne ¢ikmaktadir.

El-Es’ari, Allah’in varligina akil yiiritme yoluyla ulasilabilecegi ve bunun her
yiikiimlii insan tarafindan yapilmasi gerektigi kanaatindedir. insanin dogumundan
Olimiine kadar farkli biyolojik siireglerden gectigini ve olgun bir varlik haline
geldigini ama insanin bu olgunluga kendi bagmna ulagamayacagini bu nedenle bir
yaraticinin olmas1 gerektigini ifade etmektedir. Yaratan bir yaratict ile varlik
kavramini agiklamaktadir. Kuran-1 Kerim’den ayetler gostererek yaraticinin varligina
iliskin deliller sunmaktadir. Ebu’l-Hasan el-Eg’ari’ye gore; Allah’in varligina ancak
akil yiiriitme yontemiyle ulagilabilir. O’nun varhigina iliskin bilgiler, insanda

dogustan mevcut olan zaruri bilgilerle ayn1 degildir. Bu nedenle Allah’in varlig
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hakkinda siipheler ileri siirlilmekte ve sonug itibariyle herkes zorunlu olarak O’na
iman etmemektedir. Allah’in varhigimi bilmek i¢in insanin hangi unsurdan
yaratildigini, bir damla sudan nasil miikemmel bir varlik haline geldigini diistinmesi
yeterlidir. Onun diinyaya gelisi de ¢esitli agsamalar1 gecip diinyadan ayrilis1 da kendi
irade ve giicii dahilinde gergceklesmemektedir. Yani insan1 yaratan, yasatan ve diinya
hayatina son veren irade ve kudret sahibi bir varligin bulunmasi gerekir ki O da

Allah’tir. 1

Metafizigin en temel problemlerinden biri olan Allah-alem iliskisinin yorumunda
Aristocu doktrinden tamamen ayrilan El-Kindi (0.252/866)’ye gore; alem sonlu ve
sinirhdir. Bu problemi Islam ilkeleri ile temellendirmeye calismaktadir. Kendi
doneminde alemin ezeli oldugunu savunan materyalistlere kars1 onun Allah’in hiir ve

mutlak iradesinin bir sonucu olarak yoktan yaratildigini ispata caligir. ™

Ibn-i Sina (980-1037) ise doganin agiklanmasinda madde ve form kuramini temel
alarak biitiin varliklarin Allah’tan ¢ikmis bir kademelesme oldugunu savunmaktadir.
Ona gore baslangigta sadece Allah vardi; zorunluluk tasiyan ve gercek olan Allah’tan
ise “saf (katisiksiz) bir ruh” ¢ikmaktadir. Bu ruh 6teki varliklarin ilk nedenidir.
Evrenin biitiin ruh ve bedeni bu nedenden tiiremektedir. Ibn-i Sina bu duruma “faal
akil” (etkin akil) demektedir. Bu akildan da gokler ve onlarin akillar1 dogar. Biitiin bu
kademelerin en iist noktasinda yaratict (Allah) bulunmaktadir. Varligi da zorunlu
(Vecib-iil Viictd), mimkiin (Miimkin-iil Viicid) ve miimkiin olmayan (Mimteni-ul
Victd) diye tige ayirir. Miimkiin olmayan varliklari sadece mantik agisindan kabul
etmektedir. Zorunlu varlik baska bir varliga ihtiya¢ duymayan ezeli ve ebedi olan
varliktir. Miimkiin varlik ise etrafta goriilen siirekli bir sekilde var olan ama daha
sonra yok olan varliklardir. Bunlar zorunlu varliktan tasma (sudur etme) sonucundan

¢ikmuslardir. Zorunlu varlik yaraticidir ve ilk olarak akli yaratir. {lk akil da ikinci akli

" frfan Abdiilhamid, “Eg’ariye”, Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yay, Istanbul-1995, Cilt 11, s. 447-455
2 Mahmut Kaya, “Kindi Ya'kiib b. ishak”, Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi, Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yay, Istanbul-2002, Cilt 26, s. 41-58
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yaratmaktadir ve bu yaratma siirekli devam eder. islam felsefesinde “sudur nazariyesi

(kuram1)” olarak bilinen goriistiir. 13

Ortacag Islam ve Hiristiyan felsefelerinin temel problemlerden biri olan Varlik-
mabhiyet iliskisi hakkinda Ibn Riisd, varligin mahiyetiyle ayn1 oldugunu sdylemekte
ve mahiyetsiz bir varligin aciklanamayacagindan dolay1 ayr1 veya ona ariz bir seymis
gibi diisliniilemeyecegini savunmaktadir. Aristoteles’in “bu insan”, “var olan insan”,
“insan” kavramlarinin “tek bir manaya” yani “insan” a delalet ettigini kabul etmesi
Ibn Riisd igin hareket noktasidir. Ibn Sina’nin varlign sadece varlik olmak
bakimindan degerlendirmesini ve bunun disindaki herhangi bir nitelemenin varliga
eklenmis bir araz oldugu diisiincesini elestirmektedir. ibn Riisd, “varlik” (viiciid)
terimi yerine, “hiiviyyet” (kimlik), “zat” (6z), “sey” ve “vahid” (bir) terimleriyle
esanlamli olan “mevciad” (var, varolan) terimini kullanmaktadir. Varolan terimi ilkin
dis diinyada bir 6zii (zat) ve mahiyeti bulunan seyleri; ikinci olarak da bunlarin
varolma durumlarmin “zihindeki kavram”larini (tasavvur) gdstermektedir. Ilkine “6z
anlaminda varolan”, digerine ise “dogru (sadik) anlaminda varolan” demektedir.
Varolandan dogru anlamda s6z edilebilmek i¢in 6z anlamiyla varolanin mutlaka
bulunmasi gerekmektedir. Ayrica 6z anlaminda varolanlar (tikeller) i¢in “mevcid’un

A

esanlamlis1 olan “hiiviyyet”, “zat” ve “bir” terimleri kullanilabilir ancak dogru
anlaminda varolanlar (tiimeller) i¢in bu terimler kullanilamaz. ibn Riisd’iin “varlik”
(viicid) yerine ‘“varolan” (mevcid) terimini kullanmast bilingli bir tercihe

dayanmaktadir."*

Muhyiddin Ibnii’l Arabi’nin varlik diisiincesini ortaya koydugu Vahdet-i Viicid

diisiincesinin anlasilmasi ise olduk¢a uzun bir zaman almistir.

3 parviz MOREWEDGE, “Felsefi Analizler ve Ibn Sina’nin Varlik-Méhiyet Ayrimi”, Canakkale
Onsekiz Mart Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi, Bilal TASKIN (Cev), Say1 8, 2016, s. 167-
184
1 Nevzad Ayasbeyoglu, ibn Riisd’iin Felsefesi, Tiirk Tarih Basimevi, Ankara-1955, s. 103,120. Oya
Simsek, “Ibn Riisd’iin ibn Sina’y1 Elestirisi”, Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt:
17, Say1: 1, 2008, s. 283-296
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Bu calismada tasavvuf tarihi igerisinde ortaya atilan teorilerin gelistirilmesi
acisindan Snemli bir isim olan Ibnii’l Arabi ile onun etkisinde vahdet-i viicud
doktrinini savunan 6grencisi Sadreddin Konevi’nin diisiinceleri benzer ve ayrilan
yonleriyle ele alinacaktir. Bu ¢alismanin birinci boliimde vahdet-i viicid diisiincesi
aciklanmaya gayret edilmis, Ibnii’l Arabi‘nin vahdet-i viicud diisiincesine temel olan
diisiinceleri agiklanmaya calisiimistir. Akabinde Ibnii’l Arabi’nin Konevi iizerindeki
etkileri ve Konevi’nin tasavvuf tarihindeki 6nemi vurgulanmaktadir. Ikinci béliimde
ise Konevi’nin kavramsal olarak da kullanmaya basladig1 vahdet-i viicid diislincesi
hocasindan ayrilan ve benzer yonleriyle birlikte el alinarak ortaya konulmaktadir.
Calismanin maksadi Konevi’nin diisiinceleri 15131nda Ibnii’l Arabi’nin varhgin birligi
diisiincesi ve etkilerinin Allah-alem iligkisinin ortaya konulmasi bakimindan 6nemine
deginilmektedir. Islam felsefesinde tartisilan varlik konusunun bu kavram etrafinda
nasil sekillendigine agiklik getirmeye c¢alisilmaktadir. Allah ve alem iliskisi
baglaminda yaratma teorilerine bakildiginda en etkili diisiince vahdet-i viicad ile

ortaya atilan bilme ve yaratma teorilerinin aciklanmas1 amag edinilmektedir.



BiRINCi BOLUM
MUHYIDDIN iBNU’L ARABI VE SADRETTIN KONEVi EKSENINDE
VAHDET-i vUCUD DUSUNCESI

1.1. Vahdet-i Viiciid Hakkinda Bilgi

Islam diinyasinda Muhyiddin ibnii’l Arabi tarafindan sistematik hale getirilen
vahdet-i viicid diistincesi dokuzuncu ylizyilin baslarinda; Beyazid Bestami (6. 875),
Hallac-1 Mansir (6.858), Ciineyd Bagdadi (6. 940), Ebu Muhammed b. Muhammed
el-Gazali (1055-1111) ve Mevlana Celaleddin-er-Riimi (1207-1273) olmak tizere
bir¢cok diistiniir tarafindan benimsenmistir. Tasavvufun felsefi bir doktrin haline
gelmesini saglayan Muhyiddin Ibnii’l Arabi vahdet-i viicid sistemini her ne kadar
mecazli ve sembollere dayali olarak anlagilmaz bir sekilde yorumlamis goriinse de bu
sistem kendi iginde tutarli, genis bir diisiince yapisina sahiptir. Allah-insan-Alem
iliskisini vurgulamakta olan vahdet-i viicid Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’den sonraki
Anadolu’daki en biiyiik temsilcisi olan Sadreddin Konevi™ tarafindan kullanilarak

sistemlestirilmistir.

Muhyiddin Ibnii’l Arabi’nin Fiitihat-1 Mekkiyye’sinde Allah’a dair

tanimlamasi su sekildedir:

“Ey kardeslerim, dostlarim! ...nihayet sizi de sahit tutarak dil
ve goniil ile sehadet ederim ki: Allah Teald bir tek ilahtir.
Uliihiyyetinde ikincisi yoktur. Esten ve c¢ocuktan miinezzehtir. Her
seyin sahibi ve malikidir. Ortagi yoktur. Oyle bir sultandir ki veziri
yoktur. Oyle bir yapip yaraticidir ki beraberinde islerinin diizenleyicisi
ve yardimcist yoktur. Vacibii'l Viicuddur. Varligi bir baskasinin

varhgina bagh degildir. Bir baska-sinin var etmesine Ihtiyaci olmadan

> Sadreddin Konevi, Miladi 1210-Hicri 606 yilinda Malatya’da dogmustur. Tam ismi “Sadreddin
Ebu’l Meali Muhammed b. ishak b. Muhammed b. Yusuf b. Ali el Konevi’dir.” Babasinin adi
Mecidiiddin Ishak’tir. Konevi 1274 yilinda Konya’da vefat etmis ve ayni sehirde kendi adinin verildigi
caminin avlusuna defnedilmistir.
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vardir. O tek olarak kendi kendine vardir. Varligimin baslangici yoktur.
Nihayeti de yoktur. O Bakidir. Hi¢bir seye bagh olmayan Viicid-i
mutlaktir. Varligimin devami da kendindendir. Belli bir mekdana sigan,
bir mekanla smirlandwrilan  bir cevher olmadigt gibi, bekasi
diistintilemeyen araz da degildir. Ciheti ve yonii olan bir cisim de
degildi. Mahlitkati koruyup gozetmek O'na zor gelmez. Mahlikati
yaratmasi sebebiyle, kendisinde daha onceden var olmayan bir sifati
kazanmug degildir. O'nun sifatlar: hadis degil kadimdir. Sonradan olan
seylerin O'na hululii, ya da O'nun sonradan olan seylere hululii gibi
seylerden O miinezzehtir. O, hadis (sonradan olan) seylerin O'ndan
sonra olmast ya da O'nun onlardan énce olmast gibi bir durumdan
miiberradir. Ancak soyle denilebilir: O vardi, ancak beraberinde
hi¢hir sey yoktu. Oncelik ve sonralik O'nun yarattigi zaman

pargalarini ifade eden kelimelerden ibarettir. 5

Muhyiddin Ibnii’l Arabi’nin vahdet-i viicid diisiincesini sistemlestirdigini ve
bundan hareketle Allah tasavvuruna ulastigim bdylece anlamaktayiz. Islam
diisiincesinde vahdet-i viicd doktrini, ibnii’l-Arabi’den sonra gelen takipgilerini de
ifade etmektedir. Eserlerinde ise vahdet-i viicid teriminin kullanimma hig
rastlanmamaktadir. ibnii’l-Arabi’nin, Viiciid kavramu ilk anlamiyla, Gergek Varlik
(el-Viicidu’l-hakk) olan Allah’a veya olmamasi diisiiniilemeyen Zorunlu Varliga
(Vacibii’l-Viictd) karsilik gelirken, ikinci anlamiyla, aleme ve i¢indeki seylere de
karsihik gelebilir. Ancak, Ibnii’l-Arabi’nin “Allah’tan baska olan”mn viicidundan
kastettigi “viicid”un yalmiz Allah’a ait oldugudur. Allah’tan baska seyler var
goriinliyorsa, bu, gilinesin yeryiiziindeki seylere 15181 6diing verdigi gibi, Allah’in

% {brahim Coskun, “Muhyiddin ibnii’l Arabi’nin Felsefesinde Allah Mefhumu”, Tasavvuf ilmi ve
Akademik Arastirma Dergisi (ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-1), 2008, Cilt 9, Say1 21, s. 21
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Viicidunu onlara 6diing vermesindendir. Bu sebeple, kendisinden sonraki Islami
gelenek, ibnii’l-Arabi’yi vahdet-i Viiciid kavramuyla iliskilendirmekte haklidir.”
Vahdet ve Viicid Arapca kokenli kelimelerdir. Vahdet, tek kalmak, tek basina
kalmak oldugu gibi bir seyin bolinmezligi ve tekligi anlamina da gelir. Allah
hakkinda kullanildiginda vahdet boliinemeyen, par¢alanamayan birlik anlamindadir.
Bu dogrultuda varlik alaninda sorulan sorulardan biri de Islam tasavvuf diisiincesinin
Oziinii olusturan vahdet-i viiciddur. Varlik ve birlik kelimelerinden olugan ve yaratan
ile yaratildiktan sonra kurulan bagin anlagilmasi noktasinda Allah-evren birligini
kurmaya ¢alisan vahdet-i viicid (Varligin birligi, Allah’in gercek varlik olup, biitiin
kainatin O’nun tecellisi oldugu) goriisii varligin bir oldugunu savunan diisiince
sistemidir. Var olan, var olmus ve var olacaklarin mutlak, sonsuz ve ezeli bir

varliktan tiiredigi diislincesi hakimdir.*®

Varligin birligi demek olan Vahdet-i Viicid; “Allah’tan bagka varlik (viicid)
kabul etmeyen” demektir. Biitiin varliklart mutlak varligin (viicidun) isim ve
sifatlarinin tezahiirii ve tecellisi sayarak, hakiki varliga gore isim ve sifatlarin ezeli
yoklugu ifade ettigini kesif ve tecrilbe yoluyla ortaya koymaktadir. Vahdet-i
Viicidgulara gore, mutlak varlik ve onun tecellilerinden baska higbir seyin varliginin
gercekligi yoktur. Varlig: belirlemek i¢in herhangi bir delile ihtiyag duymamislardir.
Goriilen evren ise sadece bir gdlge konumundadir. Her sey O’dur, Allah’tan baska
varlik yok diyerek mahliikati mutlak varhigin tecellisi ve isleri sayan Vahdet-i
Viicldgularin  karsisinda; “Her sey O’ndandir” fikriyle biitlin evreni Allah’a
bagladiklar1 halde iki Viicid kabul edenler Vahdet-i Suhudcular (goriilen birlikgiler),
goriinen evrende goriilen her sey O’dur, yaratict varlik ile yaratilan varlik ise ayni
degildir, diislincesini benimsemektedirler. Vahdet-i Viicid anlayisinda ise viictd

(varlik), zihinde meydana gelen kavramlarin hepsinden 6nce gelmektedir.

7 Ritya Kilig, Osmanh Sifiliginde ibnii’l-Arabi Etkisi: XVII. Yiizyildan U¢ Siifi Calismasi, Bilig
Yay-2007, Say1 40, s. 104
18 Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, Kabalc1 Yay, istanbul-1996, s. 552.
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Diger tiim kavramlarin en geneli olan bu kavram ortaya ¢ikmadan diger kavramlarin
ortaya ¢ikmasindan sz edilemez. Her biri o tek varligin sureti olan nesneler; isimler,
sifatlar, izafetler Allah’in kendisini akil etmesi, akil erdirmesi, diisiinmesi ve
belirlenmesinden ibarettir. VVahdet-i Viiclidgular boylelikle hem ontolojik hem de
epistemolojik agidan varligin birligini savunmakta olup, vahdet-i sithudgular, sadece

epistemolojik acidan yaratan yaratilan ayrimini yapmaktadirlar.

“Vahdet-i Suhiid” da salikin'® her seyi gdrmesi gegici olup, birlik bilgide
degil, gormededir. Vahdet-i suhtd alemi Allah’tan farkli kabul ederek ayrilik esasina
dayanmaktayken, vahdet-i viictid, Allah ile alemin birligi ve ayniyetine
dayanmaktadir. Bu birligin esasina gore vahdet-i viiciid, esyanin hakikatlerini a‘yan-1
esyanin hakikatleri isim ve sifatlarin zitlar1 olan Ademler yani yokluklardir. Adem
aynalarinda yansiyan isim ve sifatlarin golgeleri ile alem olusmaktadir. Misal
kudret’in golgesi tlizerinden anlatilacak olursa kudret tam ziddi1 olan acz aynasinda
yansir ve aleme ait kudret boylelikle olusmaktadir. Vahdet-i siihGidgulara gore
vahdet-i suhtid, vahdet-i viiciddan daha ustiindiir, ancak bu da son nokta degildir. En
iistliin mertebeye ancak yaratici ve yaratilmigi ayr1 ayr1 gormek olan abdiyyet (kulluk)
makamu ile ulasilabilecektir. Vahdet-i suhid tarafindan reddedilen bu birlik yerine iki
asli varlik diisiincesini getirdiginden 4lem golge olarak nitelendirilmektedir. Imam-1
Rabbani Ahmed Sirhindi bu diisiincenin temsilcileri olarak varlik konusunda
fikirlerini ortaya koyarken aleme asli varlik niteligi yiiklemezler. Bunun yerine alemi
golge olarak betimleyerek iki asli varlik diisiincesinin birbirine getirdigi sinirlamay1

da engellemis olduklarini diisiinmektedirler. 20

Vahdet-i Viicid da ise bu birlik bilgidedir. Vahdet-i Viicid zevk yoluyla

ulasan salik, gercek varligin bir oldugunu, bunun da Hakk’in varligindan ibaret

9 (Tasavvuf) Allah (C.C)'ya varma yolunda ilerlemekte olan dervis.
20 Necdet Tosun, “imam-1 Rabbani’ye Gore Vahdet-i Viiciid ve Vahdet-i Suhtid”, Tasavvuf , ilmi ve
Akademik Arastirma Dergisi (Ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-2), yil: 10 [2009], Say1 23, s. 181-192
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bulundugunu, Hak ve O’nun tecellilerinden baska bir seyin bulunmadigini bilir.*
Allah’mn disindaki her sey, Allah’in takdiriyle takdir edilip, tasviriyle tasvir edilmekte
ve mutlak yokluktur. O’nun disindaki hi¢bir seyin varligi yoktur. Allah ile beraber
baska bir mevcut yoktur. Biitiin alemler de Allah’in varlif1 ile mevcuttur. Buna gore
Allah’in varligr ve onlar1 mevcut kilan varliklar1 birdir ve bunlar sadece Allah’in
varligidir. Mevcutlarin ise kendilikleri agisindan bir varliklar yoktur. Ibnii’l-Arabi’ye
gore viicid nurdur, adem ise karanlik ve serdir. Biz ise viicid ’tayiz, demek ki biz

hayirdayiz. Hakk mutlak iyidir, &dem ise mutlak ser.

Vahdet-i Siihiid; Vahdet-i Viicutgulara gore; var olan sadece Allah’tir, Varlik
(viiciid) birdir. Gordiigiimiiz alem ise var gibi goriinse de aslinda sadece Allah’in
isim ve sifatlariin golgesidir. Bu golgeler hayalidir ve ger¢ek bir varliklar1 yoktur.
Asil hakikatte var olan yalnizca Allah’tir. Imam Rabbani’nin gelistirdigi Vahdet-i
Siihtida gore alem bir golgedir ve asildan farklidir. Ancak bununla birlikte alemin

gercek bir varligi bulunmakta oldugundan hayal {iriinii degildir.

Vahdet-i Viicutgulara gore; “Kainattaki her sey vehim veya hayal veya
aynalardaki akisler veya golgelerdir.” Rabbani evren igin “akis ve golge” denilmesini
kabul eder. Ancak onun “vehim ve hayal” olarak nitelendirilmesine gonlii raz1 olmaz.

Bunlarin yanlis anlamaya miisait oldugunu diisiiniir.”

Vahdet-i viicid inanci, varligi tamamen Cenab-1 Hakk’a tahsis etmek
suretiyle, mecazi varliklara ancak layik olduklar1 kadar deger verip, biitiin
mevcudiyetiyle tek gercek varlia yonelerek, k&mil manada bir kullugu
gergeklestirme yasantisidir. Tasavvuf tarihinde varlik hakikatte tektir diyen kisi
Muhyiddin Ibnii’l Arabi’dir. Varlik tektir, O da Allah’tir. Allah’in disindaki diger
biitiin varliklar bizatihi var degillerdir, yani onlarin kendilerine ait miistakil varliklar
yoktur. Onlarin varhgr ise Hakk’m Viiciduna baghdir. Alemdeki kesret, yani

mevcudat ise bu Viiciidun degisik mertebelerdeki tezahiirleri ve taayyiinleridir. Evren

2! Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sézliigii, Anka Yay, Ankara-2004,s. 741
%2 [brahim Sarmus, Teorik ve Pratik A¢idan Tasavvuf ve islam, Ekin Yay, istanbul-2017, s. 301-
303

12



gergekte Allah’in isim ve sifatlarinin tecellisidir. Bundan dolay1 evren goreceli ve
sinirlt bir varolusa sahiptir. Golge bir varlik olma durumu s6z konusudur. “Ciinkii
O’ndan belirmistir ve yine O’na dénecektir.”* Bu gorisi temsil eden stfilere gore
esyanin hakikati ve zati Hak’tir, fakat esyanin esya mahiyetiyle kendisi Hak degildir.
Bunun igin Ibnii’l-Arabi, Allah’m kusurlardan uzak hali (tenzih) ve zatinda

yaratilanlara benzerligini (tesbihini) birlikte zikreder.

Burada iizerinde durulacak asil tanim, “Mutlak Varlik, Allah’tir” yani
“Mutlak anlamda varlik birdir; o da Allah’in varligidir”. Alemde var olan kesret ve
farklilik tiimii, bagimsiz bir gerceklige sahip olmayip Allah’in varliginin tecelli ve
zuhlrudur. Cokluk aleminin suretlerinde sinirsiz olarak tecelll etmesinin yani sira
Allah’in varliginda ¢ogalma (taaddiid), pargalanma (tecezzi), degisme (tebeddiil) ve
boliinme (taksim) olmaz. Onun varligi, mutlaktir ve aklin bir objesi degildir. Allah-
alem iliskisinde Allah’tan baska ger¢ek varlik kabul etmeyen Vahdet-i Viicid
goriisiiniin monist (tek hakikate dayanan) bir sistem oldugu séiylenebilir.24 Biitiin
alem ve esya bu Allah’in Mutlak varligina bagli olarak mevcut bulur ve dolayisiyla

tiim viictd tek bir varliktan ibarettir.
Vahdet-i Viicdun 6zelliklerini siralayacak olursak;

1. Varlik, Zata (Kendi, 0z, asil) zaid (gereksiz, fazlalik) bir sifat degil, Zatin aynidir.

Kisaca 6zetlersek Ismail Fenni’ye gore;

“Viicidun zat-1 ilahiye i¢in sifat olmasi cdiz degildir. Ciinkii bu, zatin viicid
ile viiclidun bagka bir seyden meydana gelmis olmasini gerektirir; o zaman zat

viicid ile muttasif (sifatlanan) bir sey olur. Viicdd mahlik (yaratilmis)

 Muhyiddin ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l-Hikem, Nuri Geng Osman (Cev), Ankara-Universitesi Yay,
Ankara-1964, s. 142
** Sadreddin Konevi, Vahdet-i Viiciid ve Esaslar1 en-Nusiis fi Tahkiki Tavri’l-Mahsis, Ekrem
Demirli (Cev), iz Yay, Istanbul-2002, s. 62
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degildir ve mahlik i¢in vasif da olamaz. Ciinkii vasif, sifat sahibine tabidir.

Halbuki her sey viictida tabi olup viiciid hicbir seye tabi degildir™?.

2. Sifatlar, zatin ayn1 ve kainat da isim ve sifatlarin bir tecellisi oldugundan sifatlar
Allah’in aynisidir. Allah ile dlem arasinda bir “aynilik” vardir. Boylelikle bu

savdan “yalnizca bir varlik vardir” sonucu ¢ikar.

3. Hakiki varlik-golge varlik ayirimi sadece zihinsel bir ayirimdir. Ciinkii gercekte

varlik birdir; o da Allah’in varligidir. Alemin varligi ise vehmi ve hayalidir.

4. Vahdet-i Viictd, sifi tecriibenin son gayesidir. Stufi, kendi tecriibesinden hareket

ederek varlik hakkinda bir nazariye gelistirebilir ki, bu, Vahdet-i Viicaddur.?®

Varilacak sonug; Allah-alem iligkisi ¢ercevesinde, gergekte goriinen dualite
aldaticidir; hakikatte, yalniz bir olan Allah vardir. Vahdet-i Viicid anlayisi, Bir’de
yokluktur. Allah’ta yok olurken, O’nda var olmak ama onun asla ve asla sende var
olmamasidir. Var olan her sey aslinda bir ve tek olanin bir yansimasi, bir golgesidir.
Asil olan golge degil, gdlgenin sahibi oldugundan, bu alemin geciciligi de golgeye
benzer. Her bir golge aslinda O’nun bir isminin sadece tecellisidir. Aslinda higbiri

yoktur ve yalnizca O vardir.

Muhyiddin Ibnii’l Arabi diisiincelerini “vahdet-i viicid” ve “insan-1 kamil”
kavramlar1 etrafinda kurgularken, “kesf” ve “ilham” yolunu esas almigtir. Biitiin
sisteminin “insan-1 kamil, hatm-1 velayet, ayan-1 sabite, meratib-i seb’a ve tenezziilat-
1 sitte gibi kavramlar etrafinda gergeklestigi eserlerinin incelenmesiyle goriilmekte
olup, “insan-1 kamil” olma yolu onun diisiince ekoliiniin temsil noktasidir. Futiihat’ta
kemale ermenin usulleri ve insanmn kemalatinin mertebeleri aciklanmustir. Insan-1
kamil konusu Ibnii’l Arabi’nin ontolojik a¢idan temellendirdigi varlik mertebelerinin

anlagilmast bakimindan olduk¢a oOnemlidir. Hakikat-l Muhammediyye” adin1 da

%% {smail Fenni Ertugrul, Vahdeti Viicud ve ibn Arabi, Mustafa Kara (Der), Insan Yay, Istanbul-
2008, s. 10
%6 Abdullah Kartal, “Tmam-1 Rabbani *nin Vahdet-i Viictid Elestirisi ve Tarihsel Arka Plan1”, Uludag
Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi-2005, Cilt 14, Say1 2, s. 59-80

14



verdigi mertebeden sonra gergeklesmekte olan biitiin mahlikatin ondan yaratildigi ve
asil yaratma fiilinin oldugu mertebedir. La taayyiin (ahadiyyet) Hakikat-i
Muhammediyye mertebesine verilen isimlerden biri de insan-1 kamildir. Allah’t
bilebilir olan, alemin varliginin sebebi ve koruyucusu insan-1 kamildir. Bu mertebe
tim diger mertebelerin hakikatlerini kapsamaktadir. Akl-1 evvel mertebesini verdigi
insan-1 kamile bilmedigi seyleri 6gretmis ve meleklere insanin alemde kendisinin
halifesi oldugunu bildirmistir. Seriat, tarikat, hakikat ve marifet itibariyle tam ve
ergin olan kisi insan-1 kamildir ve Hak ile halk arasinda bir koprii vazifesi
gormektedir. Gergek insan-1 kdmil olan Hz. Peygamber ile onun varisi olan insan-1
kamil sozleri dogru, isleri iyi, ahlaki giizeldir, marifet sahibidir, yani esyay1 ve ondaki
hikmetleri geregi gibi bilendir.?” Ibnii’l arabi varlik mertebelerinin izahinin Allah’m

isim ve sifatlar ile bilinebilirliginin delili olarak da sunmaktadir.

Konevi bu bakimdan oldukg¢a donanimli bir adim atmaktadir. Kaldi ki Konevi
okumalarmm sonucunda Ibnii’l Arabi’nin diisiince ekoliiniin “Vahdet-i viicid”
ifadesi soyle dursun “insan-1 kamil” olma yolunu yani hakiki insan miimkiinatin1 da
acikladigi actk ve net goriilmektedir. Insan-1 kdmil kavraminin ontolojik ve
kozmolojik olarak felsefi bir anlama kavusmasinda ve tasavvuf geleneginde bu
diisiinceyi anlayabilmek icin Ibnii’l Arabi ve Sadreddin Konevi’nin vahdet -i viiciid
sistemini ve varligin meydana gelis siirecini de bilmek gerekmektedir. Yaradilisa dair
temel diigiincesini olusturan sistemsel diisiinmenin kaynagi bu noktadan hareketle

anlagilabilecektir.

Ontolojik temelde yaradilisin hem bagslangicini hem de amacimi igeren
yaratilmig ve belli kazanimlar sonucu kemale eren insandan daha ileri taginan yeni bir

insan-1 kamil ifadesine yer vermislerdir.

27 Ahmet Avni Konuk, Fusisii’l-Hikem Terciime ve Serhi, Mustafa Tahranli -Selguk Eraydin (Haz),
Istanbul-1987, Cilt 1, s. 131-138; Mehmet Aydin, insin-1 Kéamil, Tiirkiye Diyanet Vakfi islam
Ansiklopedisi, Tiirkiye Diyanet Vakfi Yay, Istanbul-2000, Cilt 22, s. 330-331
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Ibnii’l Arabi’ye gore kesif denilen tecriibeyle sezgisel bir bicimde idrak edilen
Mutlak Varlik kendini bu sayisiz mertebelerde izhar eder. Bu varlik mertebeleri
Konevi ile mukayese edildigi varlik mertebelerinin izahinda detayli olarak

verilecektir.
1.2. Muhyiddin ibnii’l-Arabi’nin Varhgmn Birligi Diisiincesi

ibnii’l Arabi tamamen Tanri odakli yonelimiyle, terimsel olarak ortaya
koydugu varlik kavramini metafizik bir gemberde sekillendirmektedir. Kutsal odakl1
bir varligin birligi 6gretisi ile karsimiza ¢ikmaktadir. Onun ontolojik, epistemolojik
ve etik tavr1 tamamiyla Tanr1 odaklidir. Biitiinciil bir kozmoloji i¢inde varligin ne
oldugundan ziyade nasil olduguna odaklanmis, ontolojisinin temeline aldig1 insan1 da
Tanrinin varolusunun zorunlu bir kosulu olarak ele almistir. Varliga tanimlar
atfetmesi bakimindan incelendiginde asil fark edilen varligin birligi disiincesi
cergevesinde Tanriyla olan tiim (askin ve ickin) 6zdeslestirmelere ragmen varlik
hakkinda yapilan bir tanimlamadan ziyade sonsuza dek siirecek bir bilinemezligin
vurgulandigi goriilmektedir. A priori olarak var olan Tanr1’nin var olup olmadig asla
tartisilmamaktadir. Tanri’nin var olduguna dair bilgi aslinda her insanin 6ziinde yer
almakta kabuliinden hareketle halihazirda bir inanma potansiyeli 6n kabuldiir.
Tanr’nin tek varlik olduguna iligkin 6n kabul ister inansin ister inanmasin ig¢sel bir
bilgi olarak gizli kalmaktadir. Dolayisiyla Tanri’nin var olup olmamasi degil, bilissel

sliregte insanin O’nu bilip bilmemesi sorun edilmektedir.

Seyyah bir sifi olan Arabi, tasavvufi diigiinceye farkli bir yorum ve yeni bir
bakis agis1 getirmekte olan Muhyiddin-i Arabi’ye gore varlik birdir ve birden fazla
degildir. Goriilmekte olan her varlik mutlak varligin bir tezahiiriidiir. Varligin tezahiir
eden sureti alemdir. Varligi miimkiin olanin bizatihi bir viicidu yoktur. Miimkiin
varligin viicidu mutlak varligin viiclidu ile miimkiin ve kdimdir. Bu 6gretiye gore
alem, Tanri’min isimlerinin tezahiiri ve tecellisi oldugundan, yoktan var

edilmemistir.
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Yani yaratilig, viicid-1 mutlakin tecellisinden ibarettir. Miistakil bir tanr1 ve dlem
diialitesi ortadan kalktig1 gibi, Alemin yoktan yaratildig fikri de red edilmektedir. Ibn
Arabi’nin yaratilis konusundaki bu goriisii itibariyle alem ile Tanr1 arasinda gordiigii
ayniyyet, zat ve mahiyet itibariyle degil, isim ve sifatlar itibariyledir. Bu goriise gore
Tanri, esyanin bizzat ayn1 degildir. Sadece Tanri’nin zuhlrundan ibarettir. Varlik
birdir’den kastedilen budur. Ibn Arabi’nin dlem hakkindaki, esyanin kendi varhigryla
mevcld olmayan, hakkin varligiyla mevcid oldugu goriisiinii savundugu ortaya
cikmaktadir. Ibnii’l-Arabi’ye gore “Varlik birdir, o da Hakk'in varhgidir.” ciimlesi
vahdet-i viicidun en 6nemli dayanagidir. Bu diisiinceyi, “Viicud Hakk in viicududur”

ve “Viicud birdir ve Hakk i viicududur” seklinde de ifade etmektedir.”®

Tanri-insan irtibatini ilahi isimleri ve sifatlar1 dikkate alarak aciklamayi amag
edinmektedir. Hakikat baglaminda bir oldugundan “mutlak viicid” veya “killi
viictid” var olan biitiin seylerin kaynagi ve dis gerceklik alaninda bir kavram olarak
kullandigi mutlak viicid ile mutlak hakikat (el-Hak) birbiriyle aymidir. Bilgimiz
dahiline giren her sey bir kavram olmasi nedeniyle sadece mukayyet bir viiciida
(varliga) sahiptir ve bu viicld kendi kendisinin kaynagi olamaz. Sirli tiim
varliklarin kaynagi olan bir “mutlak hakikat” yani bir “mutlak viicid” olmalidir. Bu
acidan diisiiniildiigiinde mutlak viicid ister viictid ister mevcid ifade edilse de Ibnii’l-
Arabi’ye gore ¢ok farki yoktur, ¢iinkii her ikisi de o tek hakikate baglidir. Yani
diistincede ve dilde ayrilabilirse bile mutlak hakikat ile mutlak viicid ve mevctd
ayninda, Oziinde, hakikatinde birdir. Viiciid-1 mutlak Allah’tir, baskasi degildir.
Viicid birdir. Alemdeki seyler yani mevcidat ise bu viiciidun degisik mertebelerdeki
tezahiirleri yani taayyiinleridir. Hakiki fail bir tane ve viictddur, viicid da ancak “bir”
(vahid) dir ve Hak viicidun aynidir. Viicid Allah’a aittir. Allah daima var olan
(viictd) iken biz hep yokuzdur (adem). Viicud olan Hak iken esya o viicidun

suretleridir. Mutlak viicidun mahiyeti ise bilinemezdir. O’na mahiyet bile demek

%8 Ekrem Demirli, “Vahdet-i Viicad”, Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi, Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yay, Istanbul-2012, Cilt 42, s. 431-435
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miimkiin degildir; aynen O’na keyfiyet denilemeyecegi ve ispat agisindan zati
sifatlarin bilinemeyecegi gibidir. O Allah’tir. O’nu bilmenin (marifet) son noktasi bu
diinya hayatinda ancak selbi a¢idan tanimaktir ve her gergekligin kaynagi olan viicad

boliinmez, ezell ve daimidir.

Ibnii’l Arabi, ilahi sifatlar1 onlarin gerekleriyle bir arada diisiinerek Allah-
alem iliskisini aciklamaktadir. Ibnii’l Arabi, kurdugu bu izafet iliskisini agiklarken
ilim-malim, irdde-murad, kadir-makddr, rahim-merhim, ilah-me’lih, razik-merzik
gibi izafet tiirleri gelistirerek alemdeki varliklarin ilahi sifatlarla iliskisini ortaya
koymaktadir. Savundugu bu izafetin bir yonii ilahi isimlere ya da sifatlara karsilik
gelirken diger yonii miimkinin hakikatine yani “ayn-1 sabit” (¢ogulu a‘yan-1 sabite)
ile ifade edilmektedir. A‘yan-1 sabite ile zat arasindaki nisbetler sifatlara
doniismektedir. Ciinkii her durumda miimkinlerin hakikatleri ilm-i ilahide sabittir ve
bu siibat birlikle ¢elismemektedir. Ibnii’l-Arabi ve takipgilerine dzgii a‘yan-1 sabite
fikrininin kabulii (varlik ve yokluk arasinda bir kavram olarak) birlikle
¢elismemektedir. Ayrica esyanin ilm-i ilahideki kadim hakikatlerini de kabul
etmektir. Yani mutlak varlik olan Allah ile a‘yan-1 sébite arasindaki iliski birlik-
cokluk iliskisini agiklamak iizere basvurulan énemli bir konudur. Ibnii’l-Arabi’nin
vahdet-i viicid diisiincesi merkezinde olusturdugu bu yaratilis teorisi diger
filozoflarin sudir teorisi ile de benzerlikler tasimaktadir. Ancak Ibnii’l-Arabi’nin
zorunlu nedensellik fikrine dayanan sudir teorisini vesilecilige ¢evirmesi en onemli
ayrimidir. O, “Bir’den bir ¢ikar” ilkesi baglaminda akillarin ve diger tiim varliklarin
birbirlerinden zorunlu olarak ¢ikmasi anlayisint Allah’in kudretini ve iradesini
gecersiz kilacagindan reddetmektedir. Bunun yerine Allah’in aleme siirekli olarak
miidahalesine ve dogrudan bir iliski icinde olmasina izin veren “vesileci sudlir”
diistincesini savunmaktadir. Bu dogrudan iliskide dua, ibadet, vahiy, ilham gibi
hususlar anlamli bir hale gelmektedir. Etkin ve fail bir Tanr1 anlayisin1 gerektiren bu
fikir Ibnii’l-Arabi’de vech-i has ile irtibat seklinde ifade edilmektedir. Bu baglamda
kullanilan varlik tecellisi, nefes-i rahman, her seydeki birlik tecellisi, hakikat-i hakaik

gibi kavramlar vahdet-i viicidun yaratilis goriisiinii ifade etmekte kullanilmaktadir.
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Allah karsisinda alem, siirekliligi olmayan ve her an Allah tarafindan var edilen
arazlar olarak tanimlanmaktadir. Alemin tiim bu arazlarin toplami olarak goriilmesi
“maiyyetii’l-Hak” (Allah’in esya ile beraberligi) yani Allah’in esya ile dogrudan
iliskisi ve esya ile beraberligi vahdet-i viicid goriisiiniin en 6nemli mantiksal
sonucudur. Bu anlayis dlem ve insanla dogrudan iliski kuran bir Allah tanimi

yapmakla deist Tanr1 anlayisini asmay1 saglamaktadir.”®

Bu anlayisin ortaya konulmasi neticesinde ibnii’l-Arabi’nin ortaya koydugu
bir diger diisiince de yaratilisin mertebelerini ortaya koymasidir. Buna goére viicad
(varlik) sonsuz mertebelerde zuhur eder, zahir olur, bu zuhur stretlenme, kisveye
biirtinme, tecelli etme gibi ifadelerle anlatilmaktadir. 14 taayyiin mertebesi, taayytin-i
evvel, taayyiin-i sani, mertebe-i ervah, mertebe-i misal, mertebe-i sehadet ve
mertebe-i insan olarak nitelendirilen bu mertebeler aslinda sayica sonsuz olup, bu
sekilde tasnif edilmistir. Ibnii’l-Arabi’ye gére tiim alem bir olan Allah’n taayyiin ve
cesitli mertebelerdeki zuhuruyla viicuda gelen mazharlardan ibaret olup, sonsuza
uzanan bu kesret, vahdetin bir zuhur ve tecellisidir. Yani alemdeki her sey diger her

seyle bir sekilde ilgi ve baglanti icindedir.*
1.3. Sadreddin Konevi’nin ibnii’l Arabf ile Miinasebeti

Sadreddin Konevi’nin babasi Mecdiiddin Ishak ile Muhyiddin Ibnii’l Arabi
Mekke’de 1203 yilinda karsilasmis ve birlikte Anadolu’ya geldikten iki y1l sonra
Sadreddin Konevi dogmustur. Baz1 kaynaklar, Ibnii’l Arabi’nin Mecdiiddin ishak’mn
vefatindan sonra esiyle evlendigini ve Sadreddin Konevi’nin {ivey babasi oldugunu
nakleder. Bu konu ibnii’l Arabi’nin ve Sadreddin Konevi’nin eserlerinde bize
aktarilmasa bile bilinen sudur ki; Sadreddin Konevi, Ibnii’l Arabi’nin en yakin

ogrencisi olarak, (Ibnii’l Arabi’nin) tiim eserlerini Ogretmesi icin Sadreddin

# Ekrem Demirli, “Vahdet-i Viicad”, Tiirkiye Diyanet Vakfi (TDV) islam Ansiklopedisi, islam
Arastirmalart Merkezi (ISAM) Yay, Istanbul-2012, Cilt 42; s. 431-435
%0 Osman Nuri Kiigiik, ibnii’l Arabi Diisiincesinde Varhigin Tasavvufi Yorumunun Sayr Metafizigine
Uzanan Yansimalari, Tasavvuf ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi (ibnii’l-Arabi Ozel Saysi-
2), Y11 2009, Say1: 23, s. 373-411
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Konevi’ye icazet verilmistir. Yine bir kaynaga gore Ibnii’l Arabi’nin Fiitihat-1
Mekkiyye okumasina katilanlar listesine Sadreddin Konevi, ibnii’l Arabi’nin “oglu”
(veled) olarak kaydedilmistir. Bu kayitlar ailevi iliskilerinin giiglii bir kaniti
olabilecegi gibi kesin sonug niteliginde de degildir. Konevi, bu iligkinin bir seyh-
miirid iligkisi gibi baslayip daha sonra entelektiiel bir arkadashifa doniistiigiinii,
Ibnii’l-Arabi’nin siirekli yaninda bulundugunu, 6zel tasavvufi tecriibelerine ve

bilgilerine ortak ve onun varisi oldugunu sé')yler.31

Sadreddin Konevi'nin hayatindaki siiphe gotiirmeyecek en énemli isim ibnii’l
Arabi'dir. Kitaplarinda en ¢ok ondan s6z etmis ve ona atiflarda bulunmustur. "Es-
Seyh" veya "El-imam" isimleri ile niteledigi Ibnii’l Arabi'ye baglihigini her zaman
dile getirmistir. Konevi Ibnii’l Arabi ile onun &liimiinden sonra da vakialarda
goriistiiklerinden s6z etmistir. Konevi, kendisinin tek basina bir miirid olmak yerine
Ibnii’l Arabi'nin diisiince kaynagina ortak olarak gérmektedir. Kaldi ki bu durum
tasavvuf geleneginde de kabul gormiistiir. Hatta Ibnii’l Arabi ile Konevi tasavvuf
)«

geleneginde Ibnii’l Arabi “seyhiil-ekber”, Konevi ise “seyhii'l-kebir” unvani ile

anilmstir.

Sadreddin Konevi 13. yiizyillda yagamis, yaygin goriise gore dogum tarihi
yaklagik 1210-1274 olup, dogum yeri tam bilinmemekte, ancak Malatya olarak
rivayet edilmektedir. Babas1 Mecdiiddin Ishak énemli bir mutasavvif ve alim, ayni
zamanda Anadolu Selguklu Devletinde {ist diizey bir yoneticiydi. Kaynaklarda
Mecdiiddin Ishak’in Selguklu saray1 ile Abbasiler arasinda elgilik gérevlerinde

bulundugu kaydedilmektedir.

Mecdiiddin, Selguklu sarayinda sehzadelere hocalik yaptigindan bazi
rivayetlerde “sultanin seyhi” lakabiyla amilmistir. Sadreddin’in annesinin Sel¢uklu

sarayina mensup oldugu nakledilir. Bu mensubiyetin mahiyeti hakkinda farkh

31 William Chittick, “Merkezi Nokta; ibnii’l Arabi Ekoliinde Sadreddin Konevi’nin Roli”, ilmi ve
Akademik Arastirma Dergisi (ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-2), Betiil GUCLU (Cev), istanbul-2009,
Say1 23, s. 670-671.
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rivayetler vardir. Bazi menkibelerde annesinin hiikiimdarin kiz kardesi oldugu
vurgulanir. Konevi i¢in sdylenen “sultanoglu” ifadesi boyle menkibelere dayanir.

Bazi1 menkibelerde ise sultanin azatli cariyesi oldugu sdylenir.

Bu menkibeler o6zellikle Mevlevi kaynaklarinda zikredilen, Konevi’nin
zahidligi Onemsemeyen “miilikane (Padisahlara yakisir bir surette)” yasantisi

hakkindaki rivayetlere kaynaklik etmis olmalidir.

Sadreddin Konevi, Genclr-1 gencine-i ma‘nevi (Mana hazinesinin bekgisi),
mahrem-i raz-1 Kitab-1 Mesnevi (Mesnevi kitabinin sirlarina agina olan), seyh-i sani
(ikinci seyh), (Ilim diinyasinda Ibnii’l-Arabi “Seyh-i Ekber” olarak tanindigi igin
Konevi’ye de Ibnii’l-Arabi’den sonra gelen ikinci biiyiik bilgin anlaminda bu unvan
verilmigtir.) Reisti’l-eall, ebii’l-meali, sadrii’l-mille ve’d-din (yiicelerin baskan,

yiiceliklerin sahibi, dinin 6nderi) gibi unvanlarla nitelendirilmistir.*

Konevi, ailesinin imkanlarindan yararlanarak donemin 6nemli hocalarindan
ders aldi, dini ve felsefl ilimler alaninda iyi bir 6grenim gordii. Babasinin ona
biraktigt en Onemli miras alim ve mutasavviflarla olan dostluguydu. Bunlarin
arasinda basta gelen isim Muhyiddin Ibnii’l-Arabi idi. Ibnii’l-Arabi, Mekke’de
tamistigt Mecdiiddin Ishak’in daveti iizerine Dimask, Urfa ve Diyarbakir yoluyla
Malatya’ya gelmis, bir siire onunla beraber kalmisti. Bu dénemden itibaren Ibnii’l-
Arabi ile Mecdiiddin arasindaki arkadashk giliclenmis ve saglam bir dostluga

doniismiistii. 33

%2 Ridvan Canim, “Bir Biyografi Ustasi, Bir Klasik Donem Edebiyat Elestirmeni Latifi ve Sairler
Tezkiresi”, Hikmet-Akademik Edebiyat Dergisi [Journal of Academic Literature, Mine Mengi
Ozel Say1-2016, Say1 5, s. 109-134
% Ekrem Demirli, “Sadreddin Konevi”, Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi, Islam
Arastirmalart Merkezi (ISAM) Yay, Istanbul-2008, Cilt 35; s. 420
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Bir 13. yiizy1l kaynagi, Mecdiiddin’in vefatindan sonra Ibnii’l-Arabi’nin onun
esiyle evlendigini ve boylece Konevi’nin iivey babasi oldugunu ifade eder.®* Her ne
kadar bu konuya Ibnii’l-Arabi’nin ve Konevi'nin eserlerinde dogrudan
deginilmemisse de biliyoruz ki Sadreddin Konevi, Ibnii’l-Arabi’nin en yakin
dgrencisi olmus ve kendisine onun (Ibnii’l-Arabi’nin) tiim eserlerini 6gretmesi icin
icazet verilmistir.*®> Konevi’nin ¢ocuklugunda ve genglik déneminde ibnii’l-Arabi’yle
birlikte ¢esitli bolgeleri dolastigi anlasilmaktadir. Menkibelerde heniiz kiigiik
yastayken tahammiilii glic, agir riyazetlere girdiginden s6z edilmesi onun
cocuklugundan itibaren tasavvufi hayatin icinde bulundugunu gostermektedir.
Prensipte tasavvufi yolu tercih ederken bir yanda da akil ve kelami disarida

birakmamustir. Akla yonelik elestirisi onun sinirli olusu hakkindadir.

Mecdiiddin, menkibelerde sultanin ¢ocuklarinin egitimi diye zikredilen bir
gorevle Konya’ya gittiginde Ibnii’l-Arabi de onunla birlikte veya bir miiddet sonra

Konya’ya gitmisti. Mecdiiddin’in iliskileri sayesinde Ibnii’l-Arabi’nin Selguklu

% Central Point" ilk Muhyiddin ibn Arabi Dernegi, Cilt Gazetesinde William CILT
Chittick tarafindan XXXV, 2004 de yaymlanan yazida ibn Arabi’nin kendi el yazisi ile yazilmis olan
Futihat okumasina katilanlarin listesinde Sadreddin Konevi ibn Arabi’nin “oglu” (veled) olarak
kaydedilmistir. Bu kayit yakin ailevi iligkilerinin giiclii bir kaniti olabilecegi gibi ayni terim
(veled/ogul) manevi evlatlik i¢in de kullanilmis olabilir. Dolayisiyla bu, kesin sonug niteliginde bir
delil degildir. Bu konuyu tam olarak ortaya koyabilmek icin ibn Arabi’nin, Konevi’nin veya onlara
cok yakin isimlerden birinin eserlerinden bunu kat’? olarak dile getiren bir pasaja ihtiyag
duyulmaktadir. Ciinkii Konevi’nin hocasi ile iliskisine dair degerlendirmelerini kesin bir sekilde
aciklayan, dile getirilmeye deger bircok paragraf bulunmaktadir. En-Nefahatii’l-[lahiyye’de ibn
Arabi’yi 17 Sevval 653/19 Kasim 1255’te ki bu onun vefatindan on bes yil sonradir, kesf dleminde
gormiistiir. Vakiasinda (riiyasinda), Ibn Arabi’den insan-1 kdmil icin hicbir perde ve onun altinda
hi¢bir makam s6z konusu olmayan zati tecelliyi Miisahede etmeyi kendisine ihsan etmesini istemistir.
Ibn Arabi “Bu sana da ihsan edilecektir. Senin de bildigin gibi ben 6zellikle oglum Sadreddin olmak
iizere birgok evlat ve dosta sahibim. Bu istedigin sey onlardan higbiri i¢in miimkiin olmamustir.
Cocuklar ve dostlardan nicesini dldiirdim (katalti) ve dirilttim (ahyaytii). Bunlardan 6len 6l1di,
oldiiriilen o6ldiiriildii ama higbirisi buna ulasamadi.” diye cevap vermistir. (Sadreddin Konevi, en-
Nefahatii’l-Ilahiyye, Tahk.: Muhammed Hacevi, Mevla Yay, Tahran 1375/1996, s. 126) ibn Arabi’nin
veled/ogul kelimesini tekil veya ikil/tensiye yerine ¢ogul olarak kullanmas: dikkat ¢ekicidir. Bu onun
en az ii¢ ogula sahip oldugu anlamina gelmektedir. Eger o manevi ogullarimi degil de sadece biyolojik
ogullarmi kastetmigse de zihninde bu diisiinceye sahip olabilir. Ayrica belirttigi ogullar1 onun 6z oglu
Sadeddin (H.618-56), diger oglu Muhammed imadiiddin (8.667) ve iivey oglu Sadreddin olabilir.
Claude Addas’in belirttigine gore Sadreddin’in annesinin kim oldugu bilinmemektedir; ancak eger Ibn
Arabi’nin Sadreddin’in annesiyle evlendigi dogru ise Sadreddin onun yar1 kardesi sayilir.

% William Chittick,“The Central Point-Quinawi’s Role in the School of Ibn Arabi”, Journal of the
Muhyiddin Ibn Arabi Society, Oxford-2004, Say1 XXXV, s. 25-46
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sarayt nezdinde yiikksek itibar kazandigi ve Onemli dostluklar kurdugu
anlagilmaktadir. Nitekim onun Selguklu sultanlariyla yakin iligki i¢cinde oldugu ve
kendileriyle yazistig1 bilinmektedir. Bu miinasebetlerin Konevi’nin hayat1 ve fikri

gelisimi lizerinde 6nemli etkileri olmustur.

Ibnii’l-Arabi’nin dliimiinden bir siire sonra muhtemelen 1241 yilinda
Konya’ya giden Sadreddin hayatinin sonuna kadar burada yasadi. Konevi’nin,
Konya’da iist diizey yonetici ve bilim adamlariyla iligkileri biiyiik ihtimalle babasi ve
[bnii’l-Arabi ile baslayan bu iliskilerin bir devamiydi. Onun Konya’ya gelisi bir
menkibede Konya esrafindan birinin oglunu tedavi etmesiyle irtibatlandirilir.
Konya'da yerlestigi ve iinlinii orada yaptigi i¢in "Konevi" diye anilir. Sadreddin, ilk
din ve tasavvuf bilgilerini Muhyiddin ibnii’l El-Arabi'den ald1. Bir ara Sam'a giderek
devletin 6nemli din adamlar1 ve sifileri ile goriisti. Konevi, Ibnii’l-Arabi ve
Mecdiiddin fshak’in da arkadasi olan Evhadiiddin-i Kirmani ve Sadreddin-i
Hammiye ile yakindi. Ozellikle Evhadiiddin Kirmani'nin Sadreddin iizerinde etkisi
oldu. Menkibelerde Ibnii’l-Arabi’nin Konevi’yi Kirmani’ye emanet ettigi ve birlikte
hacca gittikleri aktarilir. Konevi’nin, Kirmani’den aldig1 bir seccadenin “teberriiken”
mezarina konulmasini vasiyet etmesi ona olan bagliligini gostermektedir. Bir
menkibede Konevi'nin, “Iki dlimden yararlandim, biri Evhadiiddin, digeri [bnii’l-
Arabi’dir” dedigi aktarilir. Her seye ragmen Konevi’nin hayatindaki en 6nemli isim
Ibnii’l-Arabi’dir. Sam doniisii Konya'ya gelip yerlesen Sadreddin, Mevlana
Celaleddin Rumi'ye hocalik etti, maddi durumunun ¢ok 1iyi olmasi nedeniyle
Konya'daki din ve bilim adamlarini sik sik evinde toplayarak, o yillarda Dogu'nun en
onemli kiiltiir merkezlerinden olan kentte 6zel bir akademi olusturdu. Nasiriiddin

Tasi ile de 6nemli felsefi nitelikli mektuplagmalarda bulundu.*

Konevi’nin Misir, Sam, Hicaz gibi bolgelere gittigi, oradaki alim ve stfilerle
iliski kurdugu anlasiimaktadir. Cami Nefehatii’l-iins’te onun bir siire Misir’da ve

Kudiis’te bulundugundan, hacca gittiginden ve bir miiddet orada kaldigindan s6z

% Hilmi Ziya Ulken, islam Felsefesi, Ulken Yay, istanbul-1998, s. 290-296
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eder. Kendisi de Mogollarin Bagdat’1 istila ettigi tarihte Mekke’de oldugunu belirtir.
Sadreddin Konya’da vefat etti ve burada defnedildi.

Konevi kitaplarinda en ¢ok Ibnii’l-Arabi’den sdz etmis ve genellikle “seyh”
veya “imam” diyerek baghligimi dile getirmistir. Konevi 6liimiiniin ardindan ibnii’l-
Arabi ile “vakia”larda (riiyalarinda) goriistiiginden s6z eder. Bu giiglii iliskilere
ragmen aralarinda bazi {islip ve yaklasim farklar1 bulundugu sdylenebilir. Ibnii’l-
Arabi, Konevi kadar sistemli ve diizenli bir miiellif sayllmaz. Onun muhataplari
Konevi’ye gore daha genis bir kitledir ve temsil ettigi ilim adam tipi de Konevi’ye
gore geleneksel anlamryla alim tipidir. Tasavvufun ¢ok 6zel bir alaninda eser veren
Konevi’nin {islibu olabildigince felsefidir. ibnii’l-Arabi ile Konevi arasindaki iisliip
ve yaklagim farki tasavvuf geleneginde her iki diisiiniirii tanimlamak i¢in kullanilan,
“Ibnii’l-Arabi sifi hakim, Konevi ise hakim sifidir” soziinde ifadesini bulur.
Konevi’nin Mevlana Celédleddin-i Rimi ile olan yakin dostlugu da bilinir. Mevlevi
kaynaklarinda yer alan ve Mevlevi bakis acisinin etkilerini tasiyan menkibelerin
O6nemli bir kismi, tasavvuf muhitlerinde anlatilan baz1 hadiselerin Mevlana ve Konevi
ile iliskilendirilmesiyle kurgulanmis goriiniir. Anadolu’da gelisen iki biiyiik tasavvufi
diisiince ekoliinii temsil edecek olan Ekberi-Konevi gelenegiyle Mevlevilik
arasindaki bazi farklar1 vurgulayan bu menkibelerde Mevlana geleneksel anlamiyla
bir mutasavvif, Konevi tasavvuf kitaplarinda tanimlanan ehl-i zahir olarak tasvir
edilmektedir. Ayn1 zamanda Konevi iist diizey kesimlerle irtibati olan bir kisidir ve
bunun bir tiir bobiirlenme anlamina geldigi ima edilir. Mevlana ise siradan insanlarla
seckin insanlari etrafinda toplamis bir sfidir. Bunun kanitlarindan biri, Mevlana’ nin
cevresindeki insanlarin  toplumun Dbiitiin  kesimlerinden gelen kimselerden
olusmasidir. Ote yandan Mevland’nin cenaze namazim Konevi’nin kildirmasini

vasiyet etmesi iki diisiiniiriin arkadasliginin baska bir kanit1 olarak zikredilir.>’

Ibnii'l-Arabi'nin, Vahdet-i Viicid felsefesiyle Anadolu Tiirk tasavvufuna

kazandirdig1 eserleri Anadolu'da gelisen tasavvufun dayanak noktasi olmustur.

" Ekrem Demirli, “Konevi Kirk Hadis Serhi ve Terciimesi”, Tiirkiye Diyanet Vakfi(TDV) islam
Ansiklopedisi, islam Arastirmalart Merkezi (ISAM) Yay, Istanbul-2008, Cilt 35, s. 11
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Ozellikle de "Fusfsu'l-Hikem" ve "Fiitihat-1 Mekkiyye" adli eserleri, basta

gelenleridir.

Sadreddin-i Konevi, Molla Cami, Fahreddin-i Iraki, David-1 Kayseri ve daha
bircok kimse, bu eserlerin ve onun dislincelerini yaymustir. Vahdet-1 Viicad
felsefesinin temel kaynagi olan "Fusisu'l-Hikem", Konevi'den baslayarak gliniimiize

kadar bir¢ok kez terciime ve serh edilmistir.

Ibnii'l-Arabi'nin  Vahdet-i Viicid felsefesinin 13. yiizyllda Anadolu'da
yayilmasinda ve Konya’da klasik tasavvufun yerlesmesinde en 6nemli rolii Sadreddin
Konev1i iistlenmistir. Konevi, onun felsefesini serh ederek Anadolu'da yayilmasinda
oldugu gibi, Konya'da klasik tasavvufun kuvvetli bir fikir olarak etkili olmasinda da
cok biiyiikk rol oynamistir. Konevi'nin aynt zamanda pek cok talebe yetistirmistir.
Bunlar; Miieyyidiiddin-i Cendi, Saadeddin-i Fergani, Kutbeddin-i Sirazi, Mevlana
Semseddin-i Mekki ve Fahreddin-i Iraki gibi Anadolu tasavvuf biiyiikleridir. Konevi
kendi eserlerinde Ibnii'l-Arabi'nin karmasik fikirlerini sistematik bir bigimde
basitlestirerek anlasilir bir hale getirmis; bir yandan da ibnii'l-Arabi'nin tenkit edildigi
konular ve Islam'la gatisir gibi goriinen fikirlerini de serh ve izah etmistir. Bu sayede
Konevi, Anadolu'da yetisen mutasavviflar iizerinde biiylik bir etkiye sahip

olrnustur.38

Konevi, daha oOncede bahsedildigi tlizere otuza yakin da eserin yazardir.
Bunlardan bes ve altist Ibnii’l-Arabi’nin &gretilerinin yayilmasinda 6zel yer
tutmaktadir. Ciinkii ibnii’l-Arabi’nin dgretilerinin nasil yorumlanacagini belirlemekte
oldukca onemlidirler. Biiyiikk sufi sair Cadmi’nin ifadesiyle “Komnevi'nin eserlerini
okumadan, Ibnii’I-Arabi’nin varligin birligi yani Vahdet-i Viiciid ile ilgili 6gretilerini

hem akla hem de seriata uygun bir sekilde anlamak imkansizdir. »39

% Hilmi Ziya Ulken, Tiirk Tefekkiirii Tarihi, Magrip Mektebi Sadreddin Konevi, Yap: Kredi Yay,
Istanbul-2007, s. 241-242
% William Chittick, ibn Arabi ve Ekolii, Hayati, Eserleri ve Tefsiri Makalesi, Islamic Spirituality
and Manifestations, Hiidaverdi Adam (Trc), Istanbul-1991, s. 24-45
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Ibnii’l Arabi’nin yolunda devam eden Konevi, saygideger bir bilgin olmakla
birlikte tasavvuf yolunda bir¢ok talebe de yetistirmistir. Alt1 kitap ve bir¢cok da
rislesi vardir. Ibnii’l Arabi ile baslayan bu zinciri devam etmistir. Bu ekolde en ¢ok
etkiye sahip olan dort miiellif olan Afiifiddin Tilimsani, Miieyyidiiddin Cendj,
Sadeddin Fergani, Fahreddin Iraki’nin hocas1 olmustur. ibnii’l Arabi’nin 6gretilerinin
temel nakledicisi olmus ve sonraki nesillerin okuyabilecegi bir tarzda diizenlenmis
bir sistem gelistirmistir. Sadreddin Konevi’nin kitaplari, daha kisa olmakla birlikte
daha sistematik ve sonraki tartismalara anahtar olacak temel hususlara
odaklanmaktadir. Ibnii’l Arabi’nin bakis acisini anlamak iizere ilk basta incelenen
metin olan Fustsu’l-Hikem’i Konevi’nin incelemesi etkili olmasinin nedenlerinden

biridir. Serh geleneginin Konevi’ye kadar gittigi ifade edilebilmektedir.

Sadreddin Konevi, Seyh-i Ekber olarak bilinen Muhyiddin Ibnii’l Arabi'nin
yetistirdigi ve Anadolu kiiltiir/dlisiince hayatin1 yakindan etkilemis olan Sadreddin
Konevi'den bahsetmeden 6nce mutlaka Muhyiddin Ibnii’l Arabi'den s6z edilmelidir.
Muhyiddin Ibnii’l-Arabi ve eserleri ve tasavvuf anlayisi, zahiri ile ¢elismeyen bir
batini anlayistir. Kur-an ve Siinnet’ten alinan anlamlarin, emirlerin, yasaklarin,
pozitif ve negatif tavsiyelerle tam uyumlu bir idrak yani nefs terbiyesi yolunda
goniillii olarak Allah’1 arama yolu olan tasavvufa girmektir. Endiiliis'teki tasavvuf
anlayisina dayanmakta olan tasavvuf felsefesi, bir taraftan Kur'an'in tasavvufi tefsir
ve yorumuna; diger yandan da Yeni Eflatun felsefesi, Islam israk felsefesi, kelam ve
tasavvufa dayanmaktadir. Boylelikle genel anlamda mistik felsefenin de uzlastirmaci
bir diisiince sistemi haline gelmektedir. Bilhassa Anadolu'da ve Tiirk tasavvuf

diisiincesinde Vahdet-1 Viictd felsefesi asirlar boyu etkisini siirdiirmiisttir.

Vahdet-i Viicid diisiincesinin Ibnii’l-Arabi’den sonra Anadolu’daki en giiclii
temsilcisi kabul edilen Sadreddin Konevi tasavvuf diisiincesine kazandirdigi boyutlar
ve kendisinden sonraya etkileriyle “doniim noktasi” olmus bir sfi disiiniirdiir.

Tasavvuf ve tasavvuf felsefesi alanindaki eserleri ve goriisleriyle taninmaktadir. Bu

26



calismada Ibnii’l-Arabi (0.638/1240) nin eserlerinde ortaya koymus oldugu Vahdet-i
Viicid diisiincesinin en 6nemli temsilcisi olan Sadreddin Konevi’nin bu doktrini
tarihte onemli bir etki alan1 bulmustur. Bu denli yayginlasmasina ragmen, yine de

onu tam olarak anlamak zordur.

Vahdet-i Viicid, yani varligin birligi anlamima gelen bu doktrin, “Allah,
Mutlak Varlik’tir”, “Allah’tan baska varlik yoktur”, “Mutlak Varlik, Allah’tir” gibi
climlelerle formiile edilebilir. S6yle sdylenebilir; Mutlak anlamda varlik birdir, o da
Allah’m varligidir. Alemde var olan kesret ve farklilik tiimii, bagimsiz bir gergeklige
sahip olmayip Allah’in varliginin tecelli ve zuhGrudur. Cokluk aleminin suretlerinde
sinirsiz olarak tecelll etmesinin yani sira Allah’in varliginda cogalma (taaddiid),
parcalanma (tecezzi), degisme (tebeddiil) ve boliinme (taksim) olmaz. Onun varligi,
mutlaktir ve aklin bir objesi degildir. Allah-adlem iligkisinde Allah’tan baska gercek
varlik kabul etmeyen Vahdet-i Viicid goriisiiniin monist (tek hakikate dayanan) bir
sistem oldugu stiylenebilir.40 Bu doktrinden yola ¢ikilarak ibnii’l-Arabi’nin 6grencisi
Sadreddin Konevi’'nin hayati, Vahdet-i Viictd diisiincesi ve bu diisiince ile panteizm
arasindaki farklardan da bahsedilecektir. Bu ¢alismada tiim ayrintilara yer
verilememis olsa da amag genel Sadreddin Konevi ile Muhyiddin Ibnii’l Arabi’nin

Vahdet-i Viicd diisiincesi hakkinda el verdigi 6l¢tide bilgi vermektir.

Ibnii’l Arabi vahdet-i viiclid tabirini kullanmamis olsa da Ibnii’l Arabi’yi
okuma/anlama metodunu belirlenirken Konevi’'nin eserlerindeki vahdet-i viicid
mefhumunun incelenmesi olduk¢a 6nemlidir. Onun metodundan farkli olarak bir sey
daha vardir ki; Konevi Ibnii’l Arabi’nin metodunun tamamen disinda olacak sekilde
kendi fikirlerini ispatlamak icin Ibnii’l Sina ya da herhangi bir filozof veya teologdan
alintilar da yapar. ViicOd/varlik tartismasini islam felsefesinin kalbine koyan Ibnii’l
Sind’y1 okumasindan ve zamanin en biiylik filozof-bilim adami olan Nasiruddin Ris1

ile mektuplagsmalar1 buna yeterli kanit olacaktir. Yani varligin bir oldugu diger
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filozofla agisindan da asikardir. Kaldi ki vahdet-i viicid mefhumunun ortaya ¢ikisi,
her ne kadar onun ve takipgilerinin eserlerinde buna uygun béliimler olsa da ibnii’l

Arabi’den sonraki bir siirectir.

Konevi pasajlarinda vahdet-i viicd tabirini kullanirken bir¢ok yerde “viictd
tektir” ifadesini kullanir. Yani bunu 6zel bir terim olarak degil de felsefl kavramlarla
ilahi birligin tanimlanmasi siirecinde teknik bir terim olarak, ilahi birligin felsefi
temelde felsefi kavramlarla tanimlanmasi siirecinde kullandig1 bir deyimdir. ibnii’l
Arabi’nin ilk donem takipgilerinden hi¢ kimse vahdet-i viicidu ozetleme c¢abasi
icinde olmamustir. Abdurrahman Cami, vahdet-i viicid doktrininin anlasilmasi
hususunda en iyi rehberin Sadreddin Konevi oldugunu sdyleyerek; tasavvuf alaninda
yapilan inceleme ve arastirmalarda islam aleminde ve Batr’da giivenilir bir kaynak
olan Nefahdtii’l-Uns adli eserinin Sadreddin Konevi boliimiinde: “Konevi Ibnii’l
Arabi’nin kelimelerinin tahlilcisidir/nakkad” der ve “Bir kimse Konevi'nin konuyla
ilgili arastirma ve yorumlarini gérmeden ve onlart iyiden iyiye anlamadan, vahdet-i
viiciid sorusuna iliskin Seyhin verdigi manaya akil ve seriat ile uyumlu bir tarzda

vakif olamayacaktir.” seklinde ekler.

Yirminci yiizyila kadar, tiim Islam diinyasinda genel kural vahdet-i viicad ile
Ibnii’l Arabi’nin ayni anda amlir olmasidir. Konevi’nin rolii oldukga énemli bir yer
arz etmektedir. Ibnii’l Arabi’nin eserlerinin tahlil edilmesi &gretilerinde ve
goriislerinde doniim noktasi olarak ele alinan konulardan biri viicid/varliktir. Ibnii’l
Arabi’ye gore; Allah, alemi yaratmadan Once onu biitiin olarak ruhsuz bir cesed
olarak meydana getirmis ve kendi hikmetinin getirdigi sani1 geregi rahmani nefes
(ilahi ruhu) kabul edebilecek kabiliyette tesviye ederek diizenledi. Boylece Allah,

O’nun esmasini en giizel bir sekilde yansitacak bir ayna yani varligi tecelliye hazir

%0 Sadreddin Konevi, ibnii’l-Arabi Fusisu’l-Hikem Vahdet-i Viiciid ve Esaslari, Ekrem Demirli
(Cev), Kabalc1 Yay, Istanbul-2006, s. 76, 92, 134
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hale getirmistir. Bunun ardindan “kiin” yani “ol” emriyle alemi yaratmis ve bir ayna

gibi olan dleme esmasini yansitmistir.**

Vahdet-i Viicid ekolii cogunlukla panteizm ile karistirildigindan, burada
dikkat edilecek olan su ki; panteizmdeki gibi bir zati katilimdan bahsedilmemektedir.
Esmanin tecellisi s6z konusudur. Ayni sekilde panteizmdeki gibi bir ezeli madde
anlayis1 yerinde de “ol” emriyle sonradan meydana gelen bir yaratmadan séz
edilmektedir. Bu viicida gelis siireci ise yedi ya da bes mertebe seklinde
siralanmaktadir. Besli siralanisa gore bu mertebeler yukaridan asagiya dogru su
sekildedir: La-Taayy’n mertebesi, Taayy’n-i Evvel ve Taayy’n-i Sani mertebesi,
Ruhlar mertebesi, Misal mertebesi ile Sehadet ve Insan-1 kdmil mertebesidir. Ancak
bu husus konumuz kapsaminda olmadigindan tek tek ele alinmasina gerek

duyulmamlstlr.42

Bizi ilgilendiren kisimsa yalnizca besinci mertebe olan Sehadet ve Insan-1
Kamil mertebesidir. Tasavvufi gelenekte Ibnii’l Arabi insani-1 kdmil diisiincesini
temellendirirken Kur’an-1 Kerim’den pek ¢ok ayet ve Hadis-i Serifleri yorumlamistir.
“Insamin en giizel bicimde yaratildigi” (Tin 95/4.), “Adem’in yeryiiziinde halife
kilindig1” (Bakara 2/30), “insanoglunun kerim/serefli kilindigi” (Isra 17/70),
“goklerde ve yerde olan her seyin onun emrine verildigi” (Casiye 45/13), “onun
emaneti yiiklendigi ve insana isimlerin ogretildigi” (Ahzab 33/72), “Allah Adem’i
kendi suretinde yaratmistir” (Bakara 2/31) ve yine kaynagi tartigmali olsa da
43

“Levlake” hadisi olarak bilinen yani “Sen olmasaydin ben kdinati yaratmazdim

seklinde ifadeler yaradilisa ve Insan-1 Kamil’e dair goriislerinin temel dayanagimi

4 William Chittick, “Merkezi Nokta Ibn Arabi Ekoliinde Sadreddin Konevi’nin Rolii”, Tlmi ve
Akademik Arastirma Dergisi (ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-2), Betiil GUCLU (Cev), istanbul-2009,
Say1 23, s. 670-671

*2 Tahir Ulug, ibn Arabi’de Sembolizm, insan Yay, Istanbul-2007, s. 133; Ekrem Demirli, ibnii’l
Arabi Metafizigi, Sufi Kitap Yay, istanbul-2013, s. 298; Nejdet Durak, “Islam Diisiincesinde Etik Bir
Ideal Olarak insan-1 Kamil Anlayis1”, Uluslararasi insan Bilimleri Dergisi, 2010, Cilt 7, Say1 2, s.
108

* Omer Faruk Erdem, Sadreddin Konevi’de insan-1 Kamil Anlayisi ve Medeniyete Etkileri,
Maarife Dini Arastirmalar Dergisi/Turkish Journal of Religious Studies C: 16, Say1 2, Kis-2016, s. 298
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olusturmustur. Bu sekliyle insani referans alan bu mutasavviflarin sistemlerinde yola
ciktiklar1 ve vardiklari nokta biitiin alemin Insan-1 Kamil igin yaratildig1 ve en kamil
insan olarak da en 6zelinde Hz. Peygamber i¢in yaratildig1 diisiincesidir. ibnii’l Arabi
bu c¢ercevede ayna metaforunu alem igin kullanirken, Konevi bunu insan i¢in de
kullanmustir. Tabiat1 ruhsuz ve cansiz olmaktan kurtaran insan-1 kamil ifadesi evrenin
onunla canlanip, hayat bulmasini ifade etmektedir. Bu agiklama suret ile goriintiiniin
6zdesligi olup olmadig1 sorusunu beraberinde getirmektedir. ibnii’l Arabi bu noktada
0zdesligin s6z konusu olmadigini dile getirirken goriintii ve goriintliinii sahibinin
0zdes olmadigini ancak birbirinden tamamen farkli olmadiklarini savunur. “Allah
insant bal¢iktan yaratmis, ona sekil vermis, ruhundan iiflemis ve meleklere de ona
secde etmelerini buyurmugstu.” (Hicr 15/28-29) ayetini hareket noktasi almak
suretiyle insanin madde ve mananin birlestigi iki diinyanin yansimasi oldugunu ifade
eder. Insan aracilifiyla Allah Alemi gdrmekteyken, alem de Allah’1 gérebilmektedir.
Ciinkii insan Ibnii’l Arabi’nin tammiyla “insanii’l-ayn”dir yani insan Allah’in gz
bebegidir. Tabi bu agiklama ayni zamanda insanin ikili dogasin1 ortaya c¢ikararak

tinsiyet yani Allah ile alemin irtibatin1 saglama 6zelligini de vurgulamaktadir.

William Chittick’in ilahi isimler hakkinda eserinde gecen ifadesiyle “(...)
gorecelikler denizinde bogulurlardi. Bu sebeple Ibnii’l Arabi elde ettigi ilimlerini ve
dolayisiyla biitiin kavramlarimi, Allah ile dlem arasindaki iligkileri aciklayan ilahi
nizam seklinde tamimladigr ilahi isimler ile bunlardan haber veren Kur’dn ve
Siinnete dayandirir. Alem, ilahi isimler yoluyla zdhir olur ve onlarin ahldkiyla
ahlaklanir, bir diger ifadeyle, zdahir olan viiciidun tiimii Allah’in sifatlart ve ahldkiyla

uyum i¢inde goriiniir.”* denilmektedir.

Allah insana kendi sonsuz sifatlarindan bir miktar vermistir. Ilim, kudret, hayat,

irade vb. verdigi bu sifatlar1 tasimasiyla insan azdan ¢ogu kiyaslayabilme yani istidlal

* William Chittick, Hayal Alemleri-ibn Arabi ve Dinlerin Cesitliligi Meselesi, Mehmet Demirkaya
(Trc), Kakniis Yay, istanbul-1999, s. 60-66
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etme ozelligini tasimaktadir. Insanm bu hakikatleri bilmesi de onun kamil olmasini
ifade etmektedir. Ilahi tecellilerin tecellisi insan-1 kAmildir. Viicid mertebelerinin en
sonunda ger¢eklesmesi ve de insan tiim mertebeler ile tim varliklardan pay almis
olmasiyla onlar i¢inde en sereflisi, en mertebelisi konumundadir. Mikro kozmos
icinde Allah’in tecellisi olmasi ile bu makama ulasmistir. Bu sayede insan tiim
varliklarin bilgisine de ulagabilme yetenegini tasimaktadir. Vahdet-i viicid ekoli bu
sayede hem ontolojik hem de epistemolojik bir kanit1 temele almistir. Ustiin varlik
anlaminda da disiiniilebilecek olan insan kavrami bu nedenle bu ekoliin iginde
onemli bir yer tutmaktadir. Ancak insanin yegane maksadi esyanin bilgisini
kazanmak, ilahi isimlerin ve sifatlarin en iyi sekilde yansidig1 bir ayna olup Insan-1
Kamil olmaktir. Sadreddin Konevi Insan-1 Kamili; “insanin kendini bilmesinin tiim
esyalart bilmesidir” olarak tanimlarken bagvurdugu benzetme insanin ilahi kitaplar
ile yaradilisa iligkin kitaplarin birlestigi bir kitap gibi oldugudur. Yani insan tiiri,
biitiin tabii kuvvetlerin, vuciibi ve esmai hiikiimlerin, meleki tevecciihlerin ve feleki

eserlerin hedefi ve birlesme noktasidir.

Bu hiikiimlerin, eserlerin ve 6zelliklerin taayyiin, zuhur ve insani mertebede bir
araya gelisleri, insani mizaglar ile onlarda taayyiin eden itidal derecelerine gore
farklilagir.* Tiim bu bir araya gelisler basli basina artik sadece insani degil aslen
Insan-1 Kamili nitelendirmektedir. Ibnii’l Arabi’ye gére; Allah tiim ontolojik isim ve
sifatlar1 kusatirken, onlardan askin ve uzaktir. Ciinkii hi¢cbir makam Allah’1
simnirlamaz. Tek Varlik olan Allah sinirsiz (mutlak) olup tanimlanamayan ve
bilinemeyendir. O ancak tecellilerinde tiim makam isim ve sifatlara sahiptir. O’na
nispet edilen bu makam, sifat ve isimler insan-1 kamilin gerceklestigi bulunma
yerleridir. Ibnii’l Arabi’nin verdigi &nemden dolayr Konevi insanin kemalini

aciklarken makamsizlik makamina ¢ok daha az yer verir; seger ve ayirir.

Viicidu Mutlak’in tezahiiri agisindan en 6nemli mertebe sehadet mertebesidir.

Insanin var olmasiyla ViicGdun ortaya cikmasmin, belirmesinin kemale erdigi

% Sadreddin Konevi, Mir’at’iil Arifin Ariflerin Aynasi, Dilaver Girer, Betil Giiglii, Ali Coban,
(Cev), Gelenek Yay, Konya-2008, s. 37
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mertebedir. Yani Konevi varligin madde ile birlesmesini yani varlik dairesinin
tamamlanmasini kemal yani insan-1 kdmil olarak tanimlamaktadir. Insan ontolojik
olarak mutlak viictidun belirlenimi acisindan son varliktir. insanm bu belirlenim
icinde tiim hakikatleri bilme yetene§ine sahip olusu da epistemolojik agidan
bakildiginda varolus i¢inde insanin en genis bilme 6zelligini tasimasi ile ilintilidir.
Yani bilginin gerceklesmesi ile var olus siireci i¢ ice gegmis durumdadir. Allah’in
ilminde ilk varlik olarak insanin ortaya ¢ikmasi diger biitiin varliklar i¢in insanin
yaratilis sebebi ve aract olmasi demektir. Bununla birlikte insan kendisinden sonra
elen tiim varliklar ile iliski i¢cinde iken varlik mertebesinin sonunda var olmasi ile de

diger tiim varliklarin 6zelliklerini kazanabilecek duruma gelmistir.

Bu o6zelligiyle insan, Konevi’nin hocasi Ibnii’l Arabi’nin de isimlendirdigi
gibi varligin anahtar1 durumundadir. Ciinkii Allah insan ile varligi a¢mustir.
Konevi’ye gore insan da biitlin hakikatleri o hakikatlerden kendisinde bulunan
ozellikler sayesinde bilir.*® Burada unutulmamasi gereken bir noktada Konevi’nin

bilginin kaynagini sezgi “kesf’ 47 olarak almasidir.

Ayrica Konevi’ye gore Allah’mn kemali yaratmasinin bir sonucudur, kemali
yaratmasinin bir sonucu degildir. Yan insan-1 kamilin yaratilmasinin gayesi Allah’in
kendisi i¢in kendinde bir belirleniminin (zuhurun) ve Allah’in kemallerini
baskalarinda gostermeyi (izhar1) gerceklestirmek istemesidir. Tipki Ibnii’l Arabi’nin
yaradilisin temeline “Sevgi”, “Ask” ve “Rahmet”i almas1 gibi diisiiniilebilir de. Hatta
Ibnii’l Arabi insan-1 kamili “gdkleri ayakta tutan direk” olarak betimlemekle hayat:
insanin var olusu ile sinirlamigtir. Konevi’ye gore Allah Insan-1 Kamil’i, sifatlarini,
esmasint yani tecellilerini en glizel sekilde yansitabilmesi ve kendisine kanit olacak

bir delil olabilmesi ve varligin devami i¢in yaratmistir. Bu sekilde insanin yeri ve

6 Ekrem Demirli, Sadreddin Konevi’de Bilgi ve Varlik, iz Yay, Istanbul-2011, s. 256
" Kesf, sozliikte, bir seyi Orten perdenin kaldirilarak o seyin agiga ¢ikarilmasi demektir. Tasavvufi bir
terim olarak kesf veya ondan tiireyen miikasefe ise insanlarin ¢ogu i¢in gizli olan mistik hakikatlerin,
nefsin maddi ve manevi vasitalarla terbiye edilmesi sayesinde, manevi géz demek olan basiret ile
goriilmesi anlamina gelir. Bkz. Ethem Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, Agag
Kitapevi Yay, 5. Baski, Istanbul-2009, s. 366, 367, 452
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degeri bakimindan bir tanimlama yapildig1 agikca goriilmektedir. Tabi bu tasavvur
ayn1 zamanda tasavvuf felsefesinde Allah ile insan arasinda olan mesafeyi kaldirmasi
bakimindan olduk¢a 6nem arz etmektedir. Allah’in miikkemmel sifatlarinin bu sekilde
insanda tecellisine yer verilmesi, ona iistiin insan olarak bu sifatlara layik en iist
derecede bir kimlik de kazandirmaktadir. Bu model sayesinde Konevi Islam
felsefesinde insan tanimlamasi ile biiyiik bir rol almis, daha hosgériilii bir Islam
medeniyetinin sekil almasi ile insan ve doga arasindaki iliskide bir uyumlulugun

oldugu yoniinde biiyiik katkilart olmustur.

Ibnii’l Arabi ile sistemsel bir ekol haline gelen “vahdet-i viiciid” a gére “Allah tek
gercek varlik”tir. Olmus ve olacak her seyin tek sebebidir. Allah-alem iliskisinde
Alem (kainat) Allah’in golgesidir. Tiim varligin bu birligini anlamada yetersiz kalan
akil Allah ve Alem (kdinat) arasinda gercekte ikilik olmadigimi kavrayamayabilir.
Zahir1 bir ikilik oldugu hikkmiine varabilir. Aslinda bu ikilik, bagimsiz iki varlik
olarak diistiniilmemektedir. Tek olan varligin iki yonii kastedilmektedir. Gergek

varlik yalnizca Allah’tir. Alem O’nun varligi karsisinda ancak hayal derecesindedir.*®

Yine Ibnii’l Arabi’ye donecek olursak Fiitithdt'ta insani kemale ermesinin
konu oldugu kadar Fustisu’l Hikem’in de insanin kemalatinin mertebeleri hakkinda
oldugu ve bazi peygamberlerin isimleri ve huslisi birtakim ilahi sembollerle
aciklandig1 da ortadadir. Ornegin; Ibnii’l Arabi, Muhammedi makam veya tahkik
makamini; idrak veya tahkik olarak adlandirmistir. Kemale erme siirecini bir¢ok
makamdan olusmakla agiklarken, her bir makamin insan olmanin tam ve miikemmel
bir sekli olarak yorumlar. Kur’an ayetlerine ve Hz. Peygamber’in hadislerine
basvuran Ibnii’l Arabi’ye gore her bir makam dar ve simrhdir. En yiiksek makam
kendinden daha diisiik olan makamlar1 onlarla sinirlanmaksizin kapsamaktadir.
Muhammedi veliler ise makamsizlik makamima (makam 14 makam) ulagsmis

olanlardir ve onlar daha diisiik makamlardan bagimsiz olarak insanin kemalinin her

* Abdullah Kartal, Muhyiddin-i Arabi ve Sadreddin Konevi’nin Din Anlayisi, Dokuz Eyliil
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dali Yayimlanmamis
Doktora Tezi, izmir-2014 s. 26
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tiirlinii i¢ine alan bir makamdadirlar. Boylelikle de kemale ererken hakiki varligin
tekligini ve esyanin Ozelligini goriirler. Hakk’in, mutlak gercek ve hakikatin, yani
Gergek Viichidun essiz bir tecellisi olduklarini kabul ettigi Muhammedi veliler insan-1
kamil olmay1 gergeklestirirken hakikati elde etmis olduklarindan yaratilmis her
varliga hak ettigini verirler. Yani onlar Allah’in ve insanin hukukunu/haklarini tam

gozetenlerdir.

Ibnii’l Arabi’nin vahdet-i viicid doktrininin temelinde olan varlik goriisii
Ozetlenecek olursa su sozlerine bakilmasi uygun diisecektir: “Hem yaratilmisliginin
hem de O’nun ezeliliginden kaynaklanan ezeliliginin sirrini kavrayabilelim diye
esyayl, yokluktan ve yoklugun yoklugundan var kilan ve esyamin varligini Kendi

]

soziintin tevecciihiine dayandiran Allah’a hamdolsun.’

Fiitihat’in hemen basinda yer alan bu climlesi varlik (viicid) goriisii altinda
izah edilen her seyin aslinda top yekiin izahidir. Bu climlede;

1. Allah “Var kilan”,

2. ibnii’l Arabi’nin tanimryla “ayn-1 sabite”, Kendisine varlik verilen sey

3. “Gorlinme” veya “varlik verme” (tecelli etme) siireci,

4. Bu siireglerin sonunda “esya”, “adlem” veya “miimkiin varliklar” ortaya
cikmaktadir. Ibnii’l Arabi’nin varlik gériisii bu siralama ile daha anlasilir bir hal

alabilmektedir. Olusta tek bir varliktan bagkasinin olmadigini savunan Ibnii’l Arabi

Fiitihat’ta soyle bir ifade ile de olusu agiklamaktadir;

“Hakkin kendisini bilmesi, dlemi bilmesinin aynisidir. Ciinkii dlem, yoklukla
nitelenmis olsa bile, siirekli Hak tarafindan miisahede edilir. Alem kendisini
goremez, ¢linkii mevcut degildir. Bu konu kesifleri olmayan teorik akilcilarin
boguldugu bir deryadir. Hak, siirekli vardir, dolayisiyla O’nun ilmi ezeli olarak

mevcuttur. Hakkin kendisini bilmesi, dalemi bilmesidir. Su hadlde Hakkin dlemi

34



bilmesi, ezeli olarak mevcuttur. Hak, dlemi yokluk halinde bilmis ve bilgisindeki

surete gore onu var etmigtir. 49

Hakk’tan bagka bir sey yoktur. O varligin ta kendisidir. Allah ile O’nun sifat
ve fiilleri varlikta vardir. Bagka bir ifadeyle sOylemek istenirse, varlik veya alemin

varligi, tek bir hakikat olan Hakk’1n varliginin ta kendisidir.

Ibnii’l Arabi’nin savundugu “vahdet-i viiciid”, esyadan “varlik™ cekip alirken
“ger¢ek varligi” Allah’a atfeder. O’ndan baska “varlik” kabul etmeyisiyle birlikte
esyanin goreceli bir varligmin oldugunu ifade eder. Baska bir ifadeyle, esya, ilahi
goriinme (fecelli)’nin gerceklestigi yer demek olan Allah’a bakan kismi itibariyle
izafi bir varhiga sahipken, kendi zat1 itibariyle “yok”tur.”® Her siirette zuhir eden yani
ortaya c¢ikan sadece Allah’tir ve Allah’in disindakiler ise ancak hayali bir varliga

sahiptirler.

Allah’in varlig1 zorunludur ve 6zl geregi hicbir seye muhtag¢ degildir. O’nun
disindaki her sey “dis varlik”a sahip egyanin yokluguna da varligma da
hiikmedilebilir. “Allah vardir, O ’nunla beraber bagska bir sey yoktur” sdziiniin yani
sira “Allah vardir ve O’nunla birlikte bagka bir sey yoktur” hiikmii her zaman gecerli
olacaktir.>® ibnii’l Arabi, yaratmay1 veya varlik vermeyi “aydn-1 sabite” (Kendisine
varlik verilen sey) kavramina bagvurarak aciklarken Kur’an’da ara sira yer verilen
“Ona “Ol!” der o da hemen oluverir” tarzindaki ayetlere dayanmaktadir. Yani dis
diinyada varlik kazanarak ortaya ¢ikiveren sey, “ayn-1 sabite”dir. Ibnii’l Arabi kendi
metafiziginin temel kavrami olarak a‘yan-1 sabiteyi miimkiin varliklarin ilahi
ilimdeki sabit olan hakikatleri olarak tanimlamaktadir. Bu anda hakikatler var olma
durumunda degildir. Isim ve sifatlarin suretleri olmasi bakimindan ilahi bir yonii

bulunan bu kavram miimkiinatin bir prototipi olmasi bakimimdan miimkiinlerle

* {bn Arabi, Fiitihat-1 Mekkiyye, Ekrem Demirli (Cev), Litera Yay, Istanbul-2007, s. 8. Kisim/248

*® Omer Ferit Kam, Vahdet-i Viiciid, Diyanet Isleri Baskanlig1 Yay, Ankara-1994, s. 94

*! ibn Arabi, Fiitihat-1 Mekkiyye, Ekrem Demirli (Cev), Litera Yay, istanbul-2007, s. 66\121.Kisim
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(kainatla) ilgilidir. Allah’n tecelli yeri olan a‘yan-1 sabite ilk taayylin mertebesinde
bulunmaktadir. Burada ilk belirleme igini yapan bizzat Allah’tir. Tiim varliklarin
Allah’in bilgisindeki ilk suretleri olmasi yoniinden a‘yan-1 sabite Allah’in tecelli
yeridir. Varlik (alem anlaminda) a‘yan-1 sabite suretlerinde Allah’in belirmesidir ve
miimkiin varligin 06zidiir. Ancak a‘yan-1 sabitenin varhigi Allah’in tecellisi
olmaksizin s6z konusu olmadigindan a‘yan-1 sabite varlik durumunda degildir.
Ancak Allah’in tecellisi ile fiili bir hale ge¢ebilmektedir yani Allah’in feyzi sayesinde
nur olmaktadir. Allah’in bilgisinde sabit olan a‘yan-1 sabite varlik durumunda gecen
her seyde bilinen sekliyle belirmektedir. Bu kavramin Ibnii’l Arabi’nin verdigi
anlamlarla anlatilmasi1 daha acik ifadeler ulasmay1 saglayacaktir. AYN kelime olarak
hakikat, mahiyet ve zat manalarini tasirken, SABIT kelimesi manasinda akli bir
varligt veya insani tagimaktadir. Yokluk ve var olmak temelde tim miimkiin
varliklarin iki yonii olduguna gore hakikatleri (ayn) bakimindan yok olan bu varliklar
Allah’in feyzi ile varlik mertebesine ¢ikmaktadir. Kastedilen yokluk ise Allah’tan
bagimsiz ve ayri olarak herhangi bir varliga sahip olmama durumudur. Bu yokluk
durumundan varlik haline gecis a‘yan-1 sabitedir ve ilahi isimlerin gerekleridir.
Buradan ¢ikan bir diger sonu¢ da a‘yan-1 sabitenin Allah’tan bagimsiz nesnel bir
gergekliginin olmadigidir. Ancak mutlak hakikat ile goriinen dlem arasinda orta bir
yerde alem i¢in kaynak teskil etmektedir.>

Ibnii’l Arabi’nin Allah diisiincesinde varligin ruhu Hakk iken, evren (kainat)
onun goriinen (zahiri) suretinden ibarettir. Allah’in hakikatini ifade etmek ya da
tasvir etmek miimkiin degildir. ibnii’l Arabi, Hakk: zat1 itibariyle bilinemeyen tek
varlik olarak nitelemektedir. Allah’in birliginin kendisinde barindigi tiim isim ve
stfatlarin toplam1 O’nun disindaki her seydir. Goriinen her sey sonsuz ve zorunlu
olan bu mutlak varligin kendini sergiledigi suretlerdir. Allah’1 bu benzerligi seylere
olan benzerligi kendini onlar yoluyla sergiledigi i¢in miimkiin kilinmaktadir. Aksi

halde Ibnii’l Arabi’ye gére Allah tecelli durumu disinda kendini sergilemesinin

%2 Muhyiddin Ibn Arabi, Fusiisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, Ahmed Avni Konuk (Der), M.U. iFV
Yay, Ciltlll,s. 26
36


https://www.kitapyurdu.com/yazar/muhyiddin-ibn-arabi/12247.html
https://www.kitapyurdu.com/yayinevi/mu-ilahiyat-fakultesi-vakfi-yayinlari/79.html
https://www.kitapyurdu.com/yayinevi/mu-ilahiyat-fakultesi-vakfi-yayinlari/79.html
https://www.kitapyurdu.com/yayinevi/mu-ilahiyat-fakultesi-vakfi-yayinlari/79.html

disinda asla hicbir seyle karilastirilamazdir. Her seyin 6tesinde oldugundan dolayi
ancak bu tecelli durumu onun her seyi kusatmasini agiklamaktadir. Ibnii’l Arabi bu
sekilde varligin birligi Ogretisini  Islam unsurlar1 ile sentezleyerek ortaya
koymaktadir. Allah ile evren biitiinliigii hakkinda 6zgiin bir yorum getirmistir.
Goriiniir ve goriinmeyen iki tecelli durumu s6z konusu edilmektedir. Zahir ve batin
evren anlayisi bu ¢ergevede agiklanmaktadir. Allah kendini tecelli etme durumunda
beden onun goriiniir tecellisi iken ruh O’nun goriinmeyen tecellisidir. Nefis ise bu iki
tecelli durumu iginde iki evren arasinda bir seydir. Insan ise bu iki evreni de kendinde
tastyan kiiciik bir alemdir. Allah’in yaratma durumuna da bu noktadan hareketle

evreni nigin yarattig1 sorusunu sevgi ask ve rahmet kavramlar ile agiklamaktadir.

Konusula gelen bir hadisten hareketle, sdyle ki; “Ben bilinmeyen bir hazine
idim, bilinmeyi arzu ettim, bunun icin halki yarattim” bu ifadeden yola c¢ikarak
Allah’in “kendi kendisini nefsi icin sevdi, bilinmek ve kendini gostermekten hoslandi
ve sonsuz isim ve sifatlarinin ayan-1 sdbitedeki suretlerini gormek ayrica kendi

. . P . ; ” 53
swrrinit kendisine agmak istedi bu yiizden evreni yaratti” sonucuna varir.

Ibnii’l Arabi’nin evren tanim sirasinda Allah’in kendisinde olan tiim sifatlari
ile kendini tecelli etmesi olarak ifade edisinin yan1 sira evren ve Allah arasinda fark
oldugu apagik ortadadir. Ciinkii Allah kendi basina var olmakla birlikte higbir seye
muhtag¢ degildir. Evren tanim1 yapilirken aynaya benzetecek olursak yokluk, mutlak
varligin kendisini tecelli ettigi bir aynadir. Varlik kendini bu ayna ile tecelli
etmektedir. Ibnii’l Arabi, boylelikle yaratma kavramini ayan-1 sabiteye dis evrende
varlik vermek anlaminda kullanmaktadir. Tabi bu bizi yoktan var etmenin oldugu
kamisina gotiirmemektedir. Ibnii’l Arabi’de evrenin ana maddesi sudur. Allah canl

cansiz her seyi sudan yaratmlstlr.s4 Ibnii’l Arabi’nin Fiitihat’ta ifadesi sdyledir;

% Ebu’l Ala Afifi, Fusisii’l-Hikem Okumalar1 icin Anahtar, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay,
Istanbul-2002, s. 51
5 bn Arabi, Fuss, s. 22,73-74
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“Bilmelisin ki, bu hakikate (ayn) ait varlik, aynadaki surete
benzer: Siret ne gérenin aymidr ne ondan baskadir! Fakat kendisinde
ve kendisiyle goriilen yer ile o yere bakan ve ona yansiyan sey
sayesinde aynadaki suret ortaya ¢ikar. Oyleyse ayna zati bakimindan
ayna iken bakan da kendisi bakimindan bakandir. Aynada goéziiken
suret ise, kendisinde ortaya ¢ikan seyin degismesiyle degisir. Soz gelisi
ayna boydan alinirsa, ondaki suret boyuna gore goziikiir. Aynaya bakan
kimse, bir ydnden aynadaki suretin ayniyken bir yandan ondan
baskadir. Aynamin ozii geregi kendisindeki surete bdyle bir etki
vapagini ve (fakat) aynaya bakamin bir acidan ondaki suretten farkl
oldugunu gordiigiimiizde, aynanin bakana gercekte bir etki etmedigini
gordiik. Aynaya bakan kisi, (bir acidan) aynadan etkilenmemis ve
aynadaki suret aynanin kendisi veya bakanin kendisi degildir. Aynadaki
suret sadece aynaya yansumaktan ortaya ¢ikmugtir. Buradan, aynaya
bakan ile ayna ve aynada goziiken suret arasindaki farki égrendik. Bu
nedenle aynaya bakan insamin aynadan uzaklastigi goriiliince, suretin
de aynanmin iginde uzaklastigr gériiliir.

Buna karsilik, bakan kisi aynaya yaklastiginda ise, suret de
vaklasir. Aynanmin yiizeyinde itidal varsa ve bakan kisi sag elini yukar
kaldrirsa, aynadaki suret sol elini kaldirir. Béylece aynadaki suret ona
su bilgiyi verir: Ben senin tecellinden meydana gelmis ve senin suretine
gore var olsam bile, sen ben olmadigin gibi ben de sen degilim!
Dikkatini ¢ektigimiz hususu anladiysan, hi¢ kuskusuz, kulun varlikla
nasil nitelendigini, var olanmin kim oldugun, yoklukla nereden
nitelendigini, yok olamin kim oldugunu, kimin konustugunu, kimin
duydugunu, kimin iy yaptigimi, Kimin yiikiimlii oldugunu ogrenmig
olursun. Bunun yam swra kendinin kim oldugunu, Rabbini, mertebeni,

Allah’a muhtac¢ olusunu 6grenirsin.55

% ibn Arabi, Fiitihat-1 Mekkiyye-1, Ekrem Demirli (Cev), Litera Yay, istanbul-2007, s. 148
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[bnii’l Arabi’nin varlik alanina ¢ikmis seyleri tiirlii niteliklerde driintiilii halde
tanimlamasi ise s6z konusu nitelikleri seylere atfetmekle onlarin hakikat olduklar
anlamina tekabilil etmez. Her seyin Allah’a ait oldugunun bilinmesi Hakikatin

bilgisinde bir gerekliliktir.

Ibnii’l Arabi hakikati sOyle tarif eder; “Hakikat, niteliklerinin eserlerini
kendinden olumsuzlamandir. Bu ise, seninle, senden ve sendeki failin -sen degil- O
olmasini bilmekle gerceklegir. (...).” Sdyle ki Ibnii’l-Arabi’nin, “viicid” un ancak ve

ancak mutlak viicd i¢in kullanimini1 dogru bulmaktadir.

Vahdet-i Viicid veya Vahdet-i Siihiid, daha sonraki yillarda bir polemik
konusu haline gelecek olan Vahdet-i Viicid ve vahdet-i Siihiida karsidir gibi bir fikir
ileri slirmek, onun goriislerini enine boyuna incelemeden verilmis acele bir
hiikkiimdiir. Burada onun bu iki terimi hi¢ kullanmadigini 6zellikle belirtmek

gerekir.*®

% Mahmut Erol Kilig, ibnii’l-Arabi, ISAM Yay, Ankara-2018, s. 506
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IKiNCi BOLUM

SADREDDIN KONEVIi VE VAHDET-i VUCUD DOKTRINI

2.1. Sadreddin Konevi Hakkinda Genel Bir Bakis ve Vahdet-i Viicid
Doktrini

Sadreddin Konevi'nin felsefesi temelde ilmi, ilahi ya da Metafiziktir. Ibnii’l
El-Arabi gibi o da Vahdet-i Viicid fikrine baglidir, ancak bunun agiklanmasinda
Arabi'den ayrilir. Ona gore Tanri diislincesi insanlarda Oncelikle 6znel olarak
meydana gelir ve daha sonra nesnel ya da ontolojik bir nitelik kazanir. Sadreddin
Konevi, Allah'in akil yoluyla bilinecegi diisiincesini reddetmekte, Allah’in
hakikatinin yalnizca kendisi tarafindan bilinecegini 6ne siirerek filozoflarin tezlerini
yadsimaktadir. Allah’in 6zl ve esas nitelikli insan i¢in her zaman bilinmez olarak
kalacaktir. Sonsuzluk sonlu bir bilgiyle bilinemez. Allah mutlak varlik ve birliktir.
Dolayisiyla Allah hakkinda herhangi bir kesin yargiya varmak miimkiin degildir. Ona
verilecek varlik diizeyinde tek uygun isim varlik nuru (Nur-iil-Viictid)'dur. Allah'in
varligi her zaman mutlak 6zii ile birlikte distiniilmelidir, ancak insan bunu
gerceklestiremez. Bu sebeplerden Allah hakkindaki kanitlama girisimleri de yerinde
degildir. Ne fizik ne de mantik temelli Tanr1 agiklamalar1 acik ve kabul edilebilirdir.
Ama insan Allah'in isimlerini ve sifatlarini diistinmeli bunun araciligiyla bilgisindeki
aczi azaltmaya caligmalidir. Allah isimleri ve sifatlart (Esma'iil Hiisna) dolayisiyla
bilinebilirdir yalmiz. Asil 6zii ise bilinmeden kalir. Boylece Konevi'ye gore Allah,
zorunlu varlik olarak ileri siirlilemez. Konevi Allah’in ilahi bir rahmet ve sevgi ile
alemi yaratmasindan s6z etmistir. Evreni makro insani ise yaratilmiglar iginde mikro
kozmos bir tanimla yaraticinin kanit1 olarak ele almistir. Kainat iizerinde yaratilan en
miilkemmel varlik olan insan; Allah ile kdinat arasinda kuracag tiim miinasebet ve

mertebelerin temelinde yer almaktadir.”’

" Mehmet Eren, “Sadreddin Konevi’nin Eserleri ve Kiitiiphanesi”, Selcuk Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, Say1 7, 1997, s. 435
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Konevi, tasavvufi goriislerinde tamamen Islam'a bagli kalmistir. Daima
delillerini Kur'an, hadis ve eski sufilerin sozlerinden vermistir. Boylece tasavvufi
goriisle Islam’m savunucusu olmustur. Sadreddin Konevi, Islam tasavvufunun en
tartismali okullarindan biri olan Vahdet-i Viiciid'a mensuptur. Uvey babas1 ve ayn
zamanda Vahdet-i Viicid'un biiyiikk soézciilerinden olan Muhyiddin Arabi'nin
talebeligini yapmis ve eserlerini serh etmistir. Ayrica Vahdet-i Viicid'u felsefi
kavramlarla izah eden, kimi belirsizlikleri agikliga kavusturan bir kisi oldugundan da
son yillarda gerek islam iilkelerinde gerekse Bati iilkelerinde Vahdet-i Viicid iizerine
calisan akademisyen ve arastirmacilar tarafindan taninmakta ve eserlerinin
kaynakcalarinda yer almaktadir. Onun eserleri Anadolu'da Tiirk-islam kiiltiiriiniin
yayilmasinda etkili olmustur. Bu bakimdan Konevi'nin Tiirk-islam felsefesinde 6zel

bir yeri ve degeri vardir.

Konevi'nin eserleri Ibnii’l-Arabi’nin goriis ve diisiincelerinin serh ve takririne
miinhasir gibidir. Seyh-i Ekber’in ne sdylemek istedigi, onun goriisleri incelenmeden
iyice anlasilamaz. Sadreddin-i Konevi Ibnii’l-Arabi’nin sozlerindeki asil maksad: en
iyi anlayan bir mutasavvif olarak Vahdet-i Viicid konusunda oldugu gibi diger
goriislerini de akil ve seriata uygun olarak agiklamayi gaye edinmistir. Sadreddin-i
Konevi Seyh Ahi Evran-1 Kayseri, Miieyyidiiddin el-Cendi, Mevlana Semseddin
Eyki, Seyh Fahreddin-1 Iraki, Seyh Sadeddin Fergani, Sadeddin Hamevi ve
Necmeddin-i Daye gibi bir¢ok iinlii alim ve sufi ile goriisiip onlarla ilmi sohbetlerde
bulunmustur. Bunlardan bazilar1 ise Konevi’den ders okumustur. Osmanli kaynaklar
incelendiginde XIII. yilizyilda Anadolu’da mutasavviflar arasinda Sadreddin-i

Konevi’nin 6nemli bir yere sahip oldugu g('iriilmektedir.58

Ibnii’l Arabi Vahdet-i Viicid tabirine deginmese de onun biitiin felsefesi ve

tasavvufi diislincesinin temelinde vahdet-i viicd ilkesi yer almaktadir. Bu ilke onun

%8 Sadreddin Konevi, Fatiha Suresi Tefsiri, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay, s. 9-20; A. Azmi BILGI,
“Sadreddin Konevi’de Bilgi ve Varlik-Sadreddin Konevi’nin Tanr1 Anlayis1”, Sadreddin Konevi
Sempozyumu Bildirileri 27 Kasim 2004, Bildiriler (Haz. Mehmet Birkul), Konya 2005, s. 48-73,
Osmanl Kaynaklarina Gére Sadreddin-i Konevi’de Fusis'un belli bagh serhleri igin Bkz: Muhyiddin-i
Arabi, Fustsu'l-Hikem, M. Nuri Gengosman (Cev), istanbul-1981, s. 14-16
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tim eserlerinde yer almaktadir. En 6nemli eserleri olan el-Fiituhiitii'l Mekkiyye ve
Fustisu’l Hikem'de bu ilke 6zellikle ifade edilmistir. Ornegin Fiitihdt 'ta "Biliniz ki
viiciid ile mevsuf olan sadece Allah’tir. Onunla birlikte miimkinattan hicbir sey

viicidla muttasif degildir. Ozellikle diyorum ki; viiciidun kendisi Hak'tir "**°

Ibnii’l-Arabi cogunlukla “Vahdet-i Viiciid” (varh@gin birligi) ekoliiniin kurucusu
olarak bilinse de bu ifadeye kendi eserlerinde yer vermemektedir. Ancak bu ifade
Ibnii’l-Arabi’nin takipgilerini temsil etmek ig¢in daha rahat bir bigimde
kullanilmaktadir. Soyle ki bu ifade, Ibnii’l-Arabi’nin takipgileri igin, onun

diisiincesini sistematik bir hale doniistiirmek maksadiyla ortaya atilmig bir terimdir.*

Vahdet-i Viicid ekoli Allah’tan baska hakiki hicbir Viicid (varlik)
olmadigini ve diger tiim varliklarin mutlak Viicidun isim ve sifatlarinin tecellisi
oldugunu kabul eder. Hakiki varliga gore isim ve sifatlarin ezeli yoklugu ifade
ettigini ortaya koyan tasavvufi bir anlayistir. Vahdet-i Viicidu benimseyen
tasavvuflar ve kimseler i¢cin mutlak varlik ve onun tecellilerinden bagka higbir seyin
varliginin aslinda bir gercekligi s6z konusu degildir. Goriiniir olan evren sadece bir
golge konumunda ve gercegin 6tesindedir. Allah’tan baska varlik tanimayan mahliku
mutlak  varligin  tecellisi ve isleri sayanlar Vahdet-i Viicid¢u olarak
nitelendirilmektedir. Hakk (mutlak varlik), Halk (var olan) iliskisinden ortaya ¢ikan
ilk anlayisin yani sira bir digeri de Vahdet-i Sithud anlayisidir. Vahdet-i Sithudgular
sadece epistemolojik agidan yaratan yaratilan ayrimini yapmakta iken Vahdet-i

Viicidgular hem ontolojik hem de epistemolojik agidan varligin birligini savunur.

% Muhyiddin b. Arabi, ei-Fiituhtitii'I-Mekkiyye, Ekrem Demirli (Cev), Litera Yay, 2017

% Bizzat ibnii’l-Arabi 6zel bir 1stilah olarak “vahdetii’l-viicid” ifadesini kullanmaz. Dolayisiyla bu
tabir onun yazilarinin muhtevasindan dolayr degil, takipgilerinin ilgisi ve kendisinden sonra gelisen
Islami diisiincenin yoniinden otiirii segilmistir. Ibnii’l-Arabi’nin en etkili grencisi Sadreddin Konevi
(6l. 673/1274) bu terimi en az iki vesileyle kullanmig, daha sonra Konevi’nin 6grencisi Sadeddin-i
Fergani (1. 695/1296), Ibnii’l-Farid’in Taiyye’ si iizerine yazdig1 iki dnemli serhte bu terimi birgok
kez kullanmistir. Ama ne Konevi ne de Fergani bu terimi daha sonraki yiizyillar i¢inde kazandigi
teknik anlaminda kullanmislardir. Bu arada ibn Seb’in (61. 669/1270) ile Aziziiddin Nesefi (6.
700/1300) gibi ibnii’l-Arabi okulunun ikinci dereceden belli baz1 sahsiyetleri bu terimi, sifilerin diinya
goriislerini dolayli yollardan anlatmak icin kullanmislardir. Vahdet-i Viictidu, Ibnii’l-Arabi’nin
doktrinini ifade etmek iizere teknik anlamda ilk kullanan kisi Ibn Teymiyye’dir. Nitekim o, vahdet-i
viicd ifadesini “vahdet-i viicid ehli” seklinde teknik anlamda bir doktrinin ad1 olarak kullanmistir.
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Yine her sey Allah’tandir, fikriyle biitiin maddeyi Allah’a bagladiklar1 halde
iki Viicid kabul eden Vahdet-i Sithudgu (goriilen birlikgiler) varligi iki Viicida
baglamanin disinda ise Vahdet-i Viicidgularla birgok benzerlik igindedirler. Vahdet-i
Stihudgulara gore de goriinen evrende Allah’tan bagka goriilen bir sey yoktur. Bunun
beraberinde ise, epistemolojik agidan yaratici varlik ve yaratan varlik ayn
diisiiniilmemektedir. Vahdet-i Viicid’a gore ise zihinde ortaya ¢ikan kavramlarin
tiimlinden oOnce gelen varlik anlamindaki Viicid diger kavramlarin ortaya c¢ikis
nedenidir. Varlik anlamindaki Viictd kavrami diger tiim kavramlarin en genelidir. Bu
genellemenin sonunda yokluk derecesine gelir ve birlige ulasir. Bu Viictd biitiin
nesneleri kapladiginda Viiclidun altindaki bu nesneler mevcut niteligine kavusmus
olmaktadirlar. Bu tek varligin sureti niteliginde tanimlanan nesnelerden her birinin
sahip oldugu tiim isimler ve sifatlar Allah’in kendisini taakkul (akletme, akil erdirme,

diisiinme) ve taayyliinii (belirlenme)diir.

Dokuzuncu yiizyilin basinda Ibnii’l Arabi tarafindan sistematik hale getirilen
Vahdet-i Viicid; Beyazid Bestami (6. 875), Ciineyd Bagdadi (6. 940), Hallac-1
Mansir (6.858), Ebu Muhammed b. Muhammed el-Gazali (1055-1111) ve Mevlana
Celaleddin-er-Rtimi  (1207-1273) gibi birgok mutasavviflar tarafindan 0One
stiriilmiistiir. Ayrica Miieyyidiiddin Cendi, Afifiiddin et-Tilimsani, Abdiirrezzak el-
Kasani, Saidiiddin el-Fergani, Fahreddin-i Iraki ve David-i Kayseri gibi sifiler
tarafindan da benimsenmis ve eserlerinde konu edinilerek bu alanda ciddi bir literatiir
meydana getirilmis,tir.61 Islam’da mistik diisiince Gazali ile tam sistemlesmisse de
taninmas1 Ibnii’l Arabi ile gerceklesmistir. Bu tasavvufun felsefi bir doktrin haline

gelisi Ibnii’l Arabi ile miimkiin kilinmustir.

®1 Biisra Cakmaktas, SGfi Arastirmalari, XVIIL. Yiizyll “Osmanhsinda Bir Bayrami-Melami:

Olanlar Seyhi ibrahim Efendi’nin Vahdet-i Viicdd Anlayis1””, Sakarya Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Temel Islam Bilimleri B6liimii, Cilt 8, Say1 16,2017
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Onun Vahdet-i Viictid goriisii tislubundan kaynaklanan anlasilmaz, mecazli ve
sembollerle dolu ifadesinden dolayi, tutarsiz olarak goriilse de aslinda tutarli ve ¢ok

genis bir diislince yapisina sathiptir.62

Vahdet-i Viicida yonelik elestirilerin temel noktasi “Varlik birdir, o da
Hakk’m varhgidir.” ifadesi yer almaktadir. ibnii’l-Arabi bu ifadeyi “Viiciid Hakk in
Viicududur” ve “Viicid birdir ve Hakk’in Viicidudur” seklinde agmaktadir. Konevi
ayn1 distinceyi kendi ifadesiyle “Kendisinde hichir ihtilaf bulunmayan varlik
Hak’tir” seklinde dile getirir.63 Ibnii’l-Arabi ve Sadreddin Konevi’den sonra gelenler
de yine baz1 ifade farkliliklari ile tekrar dile getirmektedirler. Ornegin; Molla Fenari
Konevi'nin, “Hak kendisinde ihtilaf bulunmayan Viiciddur” ciimlesini yorumlarken
Hakk’a viictid denilmesinin zorunlulugu iizerinde durarak, stfilerin disinda mutlak
birligi hi¢ kimsenin tam anlamiyla temellendiremedigini ileri siirerek Islam
filozoflar1 ve kelamcilari elestirmektedir. Bu durumda Vahdet-i Viicidu bir tevhid
yorumuna diisiirecek bir anlam olarak Viicidun bir olmasi Hakk’in bir olmasi
diisiiniilecektir. Boylece “Viiciid Hak’tir” Onermesine dayanan bir Vahdet-i Viicid

diistincesi savunulmaktadir.

Vahdet-i Viicid diisiincesinde Allah gergek olan tek varlik olarak tanimlanir.
Olmus ve olacak her seyin basli basina tek esasidir. Alem (kéinat) ise Hakk’1n sadece
golgesidir. Allah ile alem (kainat) arasinda aslinda bir ikilik yoktur. Anlama
yeteneginden yoksun akil, arada zéhiri bir ikilik oldugu hiikmiine varabilir. Aslinda
sOzii edilen tek varligin iki yonidiir. Tek varlik karsisinda alemin durumu hayal
derecesinde kalmaktadir.® ibnii’l Arabi’ye gore; Hak ve Halk bir tek hakikatin iki

yiiziidiir. O, vahdet/birlik veya zat1 itibariyla bakildiginda Hak, kesret/¢okluk veya

62 Abdiilgani en-Nablusi, Ger¢ek Varhk, Vahdet’i Viicid’un Miidafaas1 Ekrem Demirli (Cev), iz
Yay, Istanbul-2009, s. 34; Hiisamettin Erdem, Bir Tanri-Alem Miinasebeti Olarak Panteizm ve
Vahdet-i Viicid, Kiiltiir ve Turizm Bakanligi Yay, 1000 Temel Eser Dizisi/157, Ankara-1990, s. 702-
708; M, Ferit Kam, Vahdet-i Viiciid, Ethem Cebelioglu (Sadelestiren), Ankara-1994, s. 69
%3 Ekrem Demirli, “Vahdet-i Sithad”, TDV islam Ansiklopedisi, Cilt 42, istanbul-2012, s. 431-435;
Sadreddin Konevi, Tasavvuf Metafizigi, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay, istanbul-2014, s. 9-25
% Ebu’l-Ala Afifi, Fusisu’l-Hikem Okumalar1 i¢cin Anahtar, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay,
Istanbul-2011, s. 58, 59, 60
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miimkiin varliklarda tecelli eden sifatlar1 agisindan bakildiginda Halktir. Insan bu
birligi akil yoluyla degil, zevk yoluyla idrak eder. Allah’in varlig1 veya zati, mutlak
varlik olmasi bakimindan kesinlikle bilinemez. Sifatlar bakimindan ise, O’nun
tecellilerini varlikta apagik goriiriiz. Yani Allah sifatlar1 vasitasiyla ¢ogalir, yayilir.
Iste bu yoniiyle O, Halkla es anlamlidir. Kisacas1 Hak ile Halk arasindaki ayirim,
hakiki bir ayirim olmayip, aklin ortaya koydugu bir ayirimdir. Varliklarin hakikati ise

birdir.®°

Onun bu doktrinini benimseyenlerin basinda Sadreddin Konevi gelmektedir.
Hatta Vahdet-i Viictd tabirini ilk kullananin Konevi oldugu séylenir. O, Vahdet-i
Viicid  diisiincesinin  Ibnii’l  Arabi’den sonra Anadolu'daki en giiclii
temsilcilerindendir. Ancak temelde ibnii’l Arabi ile ayn1 diisiinceyi paylasan Konevi,
bazi noktalarda ve aciklamalarinda ondan ayrilir. Her seyden 6nce Konevi, Ibnii’l
Arabi’den daha mantik¢1 ve rasyonalisttir. Konevi’ye gore Allah’in hakikati ancak
kendisi tarafindan bilinebilir. Akilla kavranamaz. Clinkii 6zii ve mahiyeti sonsuz olan
Allah’in sonlu akilla bilinmesi séz konusu olamaz.®® Sadreddin Konevi temelde
Ibnii’l Arabi ile ayn1 diisiinceyi paylassa da bazi noktalarda ve agiklamalarinda ondan
ayrilir. Her seyden 6nce Konevi, ibnii’l Arabi’den daha mantik¢i ve rasyonalisttir.®’
Konevi’ye gore Allah’in hakikati ancak kendisi tarafindan bilinebilir. Akilla
kavranamaz. Ciinkii 6zii ve mahiyeti sonsuz olan Allah’in sonlu akilla bilinmesi s6z

konusu olamaz.%

1967 senelerinde Prof. Dr. Nihat Keklik Konevi hakkindaki g¢alismasinda
“Vahdet-1 Viicid” terimine Konevi'nin eserlerinde rastlanmis ve bu mutasavvifin
diisiincelerini incelerken kullanmistir. Onun viicid anlayis1 ile ilgili sdyle ifade
etmektedir: “Metafizik bakimdan ise -bir¢ok dallara ve kategorilere ayrilmasina

ragmen- Viicidun tek oldugu iizerinde israr edilir. Stiphesiz ki, bu suretle Tanri ile

% Hikmet Akdemir, Muhyiddin ibn Arabi'de Vahdet-i Viicid Telakkisi”, Harran Universitesi
ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, S. 19, Ocak-Haziran 2008, Basim Y1l 2013, Sanlurfa
% Hilmi Ziya Ulken, islam Felsefesi, Ulken Yay, istanbul-1998, s. 228
® Hilmi Ziya Ulken, islam Diisiincesi, Ulken Yay, istanbul-2000, s. 135
% Hilmi Ziya Ulken, islam Felsefesi, Ulken Yay, istanbul-1998, s. 228
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kainat ‘diializminden kaginarak, her ikisinin de tek ve ayni sey olugunu imd eden bu
nazariye  ‘Vahdet-i  Viicud’  nazariyesinin  tohumlarini  simdiden  i¢inde
saklamaktadir’. Bu ifadeden Konevi’nin “Vahdet-i Viicid” tabirini kullandigini,
bununla kastedilen mananin onun eserinde mevcut oldugunu, fakat terim {izerine pek
belirgin bir sekilde durulmadigmi anlamaktayiz. Bir baska yerde ise “Izafetler ve
nispetler, Varlik-Birligi (Vahdet-i Viicid)’nin veya her nevi kesretin (¢okluk)
kaynagini teskil etmektedir” demekte ve bu fikir i¢cin Konevi’nin en-Nefehatii’l-

ilahiyye isimli eserine atifta bulunmaktadir.”

Sadreddin Konevi'nin felsefesi temelde ilmi ilahi ya da metafiziktir. Konevi,
Allah’in varligy, ilkeleri, Tanri-alem-insan iligkisini saglamakta olan ildhi isimler ve
meseleleri, bu isimlerin varlik mertebelerinde taayyiin bigimleri olan tiim konular1 ve
“Ilm-i 11ah”, “Rabbani Ilim”, “Hakikatler {lmi” ya da “Marifetullah” olarak
adlandirilan tasavvuf metafiziginin (nazari/teorik tasavvufun) kurucu disiiniiri
olarak bu insasini Miftﬁﬁu’l-gayb kitabinda gergeklestirmistir. Ibnii’l-Arabi ve
Sadreddin Konevi iken, en 6nemli iki metafizik metni Fusiisii’l-Hikem ile Miftahii’1-
gayb’dir. Ibnii’l Arabi gibi o da Vahdet-i Viicid fikrine baghdir, ancak bunun
aciklanmasinda Arabi’den ayrilir. Konevi’ye gore Allah diisiincesi insanlarda
oncelikle 6znel olarak ortaya c¢ikar. Bunun ardindansa nesnel ya da ontolojik bir
nitelik kazanir. TGs1 ile mektuplasmalarinin ana tartisma konusu da bu olmustur.
Sadreddin Konevi, bu tartigmalar sirasinda, Allah’in akil yoluyla bilinecegi
diisiincesini  kesinlikle reddetmektedir. Allah’in hakikatinin yalnizca kendisi
tarafindan bilinecegini savunarak diger filozoflarin tezlerini yadsimaktadir. Allah
mutlak varlik ve birliktir. Insan icin her zaman bilinmez olacaktir. Ciinkii sonlu bilgi
sahibi insan sonsuzlugu bu sekilde bilemez. Bu nedenle ki Allah’a dair kesin
herhangi bir yargiya varmak insan i¢in miimkiin degildir. Ona verilecek varlik
diizeyinde tek uygun isim varlik nuru (Nur’iil Viicid)'dur. O’nun varlig1 her zaman

bu mutlak 6zii ile bir arada diisiiniilmelidir ki, insan i¢in bunu gergeklestirmesi s6z

% Muhyiddin ibnii'l Arabi, Fusisu’l-Hikem Terciime ve Serhi, Ahmed Avni Konuk (Trc),
M.U. ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yay, Istanbul- 2017, s.y
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konusu edilemez. Bu sebeplerden Allah hakkindaki kanitlama girisimleri de yerinde
degildir. Ne fizik ne de mantik temelli Tanr1 agiklamalar1 acik ve kabul edilebilirdir.
Ama insan Allah'in isimlerini ve sifatlarini diistinmeli bunun araciligiyla bilgisindeki
aczi azaltmaya calismalidir. Allah isimleri ve sifatlar1 (Esma'iil Hiisna) dolayisiyla
bilinebilirdir yalnmiz. Asil 6zii ise bilinmeden kalir. Boylece Tusi'nin aksine Allah
Konevi'ye gore, zorunlu varlik olarak ileri siirlilemez. Konevi ile Tlsi arasinda
mektuplagmalarla yiiriitiilen ana tartisma konusu bu olmakla birlikte, her ikisinin de
sistematik sonuglara vardiklar1 séylenemez. Konevi, tasavvufi goriislerinde tamamen
Islam'a bagli kalmistir. Daima delillerini Kur'an, hadis ve eski sufilerin sdzlerinden

vermistir. Boylece tasavvufi goriisle Islam’mn savunucusu olmustur.

Ibnii’l-Arabi Allah’in varligmni higbir insanm inkar edemeyecegini ve acikca
O’nu kabul edecegini sdyler. Ibni Sind’min metafizigin amaci olarak ele aldig
Allah’in varligim Ibnii’l-Arabi ve takipcileri de metafizigin konusu kabul etmislerdir.
Stfiler bu diisiincelerini  “varlik olmak bakimindan varlik Hak’tir” ilkesine
dayandirirken, Ibnii’l Sind bu ifadeyi “kendinde varlik” veya “mutlak varlik”
ifadesiyle metafizigin konusu haline getirmistir. Yani Ibnii’l Stnd’nin “mutlak varlik”
ifadesi Ibnii’l-Arabi ve takipgileri icin “Kendisi olmak bakimindan varhik Hak tir”
ifadesi olarak bi¢im alir. Metafizigin amaci ateizm karsisinda Allah’in varhigini
kanitlamaktan ziyade alem karsisinda Tanrt’y1 tek bir varlik ilkesi olarak alir ve
teizme kars1 sifatlara sahip bir Tanr anlayigini savunur. Vahdet-i Viicid sayesinde
ele alinan diisiinceler teizmi cliriiterek, Tanri-insan arasindaki iliskiyi ilah1 isimleri ve
sifatlar1 one alarak aciklamayi hedefler. Bu sebeple Vahdet-i Viicid, varlikla Hak

arasinda kurulan bir ayniyettir.

Vahdet-i Viicid disiincesi “Varlik Hak’tir” 6nermesini dayanak alsa bile onu
Tanri1-alem-insan iliskisini aciklayan bir ekole doniistiiren elbette yalnizca bu 6nerme
de degildir. Ayrica sadece bu Onermeyle birlikte diisiiniiliince Vahdet-i Viicidu
ilkesinin savunulmasidir. Bu durumda esyanin ilahi ilimdeki sabit hakikatlerini ifade

eden “ayan-1 sabite” diislincesi birlik (vahdet) ve ¢okluk (kesret) sorununu ¢6zmeye
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calismistir. Sadreddin Konevi Metafizik ilminin ana sorunu olarak Tanri-dlem
iligkisini ele almis olup, Vahdet-i Viicid diisiincesinin de asil meselesi olmasini
saglamaktadir. Birlik ve ¢okluk iligkisinin agiklanmasi ve birlikten ¢oklugun nasil
ciktig1 ayn1 zamanda Ibnii’l-Arabi ve takipgilerinin de iizerinde durduklar1 en énemli
konuydu. Ibnii’l-Arabi, birlikten coklugun nasil ortaya c¢iktigini agiklarken
Esarilerm’in ilahi sifatlar diisiincesini tekrardan yorumlamustir. ibnii’l-Arabi Tanri-
alem iliskisinin aciklanabilmesinin ancak ilahi sifatlar1 kabul etmekle miimkiin
oldugunu sdylemekle Metafizikte akilc1 yaklagimi benimseyen diger filozoflardan
ayrilmaktadir. Ciinkii bu diistincenin temelinde bilgi kaynagi olarak vahyi ele alarak
bu fikri savunmaktadirlar. Allah’in sahip oldugu birbirine zit sifatlarin bilgisini veren
tek kaynak vahiydir. Sonug olarak vahiy aklin Metafizik alandaki hiikiimlerine karsit

diismektedir ve Hakk’1 “camiu’l-ezdad” (zitlarin birligi) diye tanimlamaktadir.”

Esariler, ilahi sifatlar1 kabul etmekle birlikte bu sifatlarla alem arasindaki
iliskiyi tam olarak agiklayamamustir. Ibnii’l-Arabi, ilahi sifatlar1 onlarn gerekleriyle
birlikte diisiiniip Tanri-alem iligkisini daha once sik kullanilmayan kavramlarla
aciklar. Allah’1n bilgisi o bilginin nesnesinden s6z etmekle miimkiindiir. Ibnii’l-Arabi
bu yontemle ilim-malim, irade-murad, kadir-makdir, rahim-merhiim, ilah-me’lth,
razik-merzik gibi izéfet tlirleri gelistirip dlemdeki varliklarin ilah1 sifatlarla iligkisini
bir izéafet iligkisi olarak yorumlar72. [zafetin bir yan1 ilahi sifata isaret eder diger yani
da miimkinin (varligi miimkiin olanin) hakikatine denk gelerek “ayn-1 sabit” (¢ogulu

ayan-1 sabite) adim alir.

o Esariyye veya Esarilik kurucusu olan Ebu Hasan Es'ari'den ismini almakta olan ve 6zellikle Mutezile
mezhebine kars1 bir tepki olarak dogmustur. Nitekim bu tepki daha sonralari, Islam filozoflarina da
kaymus, Esari kelamcilari ile Islam filozoflar1 arasinda 6nemli tartigmalar yasannustir. Amelde Maliki
ve Safii olanlarmm ¢ogunlugu Esaridir. Allah Teédla'nmmn, varliklart herhangi bir sebepten dolay:
yaratmadigini, aksi takdirde, O nun iradesinin, kayit ve sartlarla sinirlanacagini, halbuki Allah'in, her
seyin yaraticisi ve her seyin iistiinde oldugunu, «Yaptiklarindan sorguya ¢ekilemeyecegini, kullarin ise
hesap verecegini.» sylerler.
" ibnii’l-Arabi, Fusisii’l-Hikem, Ekrem Demirli (Trc ve serh), istanbul-2006, s. 76, 92, 134
"2 Muhyiddin ibn Arabi, Fiitdhat-1 Mekkiyye, Ekrem Demirli (Trc), istanbul-2006-2008, Cilt I, 11,
1, v
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Ibnii’l-Arabi bu diisiinceyi daha ileri tasiyip sifatlar1 ayan-1 sabite ile zat
arasindaki nispetlere doniistiiriir. Her haliikkarda miimkinlerin hakikatleri ilm-i ilahide
sabittir ve bu siibiit varlikla yokluk arasinda bir kavram olarak birlikle c¢elismez.
Boylece Ibnii’l-Arabi ve takipgileri ayan-1 sabite fikrine yonelik en onemli elestiri
noktasini teskil eden Allah’in bilgisini hadislere mahal yapma -elestirisinden
kurtulmak istemiglerdir. Bu elestiri ayn1 zamanda alemin kidemine dair elestiriyle
ayni baglamdadir. Ciinkii ayan-1 sabite fikrini kabul etmek esyanin ilm-i ilahideki
kadim hakikatlerini kabul etmek demektir. Ibnii’l-Arabi, kendisi sebebiyle kadim
olmakla bagkasi sebebiyle kadim olmak arasinda bir ayirim kabul ederek bu sorunu
asmay1 hedefler. Ayan-1 sabite daha dnce bazi Islam diisiiniirlerince dile getirilen
kavramlarla iliskili olmakla birlikte esas itibariyle Ibnii’l-Arabi ve takipgilerine
mahsus bir kavramdir. Ayan-1 sibite Mu‘tezile kelamcilarinin ma‘dim, Islam
filozoflarinin mahiyet veya imkan kavramlar1 ve Siinni kelamcilara ait ilahi kelamin

yaratilmanmushg fikriyle irtibatlandirilir.”

Mutlak varlik olan Hak ile ayan-1 sabite arasindaki iligki stfilerin birlik-
cokluk iliskisini a¢iklamak tizere basvurduklari iki temel konudur. Buradan hareketle
Ibnii’l-Arabi’nin, Vahdet-i Viicid diisiincesini merkeze alan bir yaratilis teorisi
gelistirmeye calistig1 goriilmektedir. Vahdet-1 Viicid merkezli yaratilis teorisi diye
isimlendirebilecegimiz bu anlayis filozoflarin sudir teorisiyle benzerlikler tasir. Her
seyden once sudir teorisindeki akillar, felekler, {ist alem ve alt alem iliskileri, biiytlik
alem ve kiiciik alem irtibati, varliklar arasindaki benzerlikler Ibnii’l-Arabi’nin
yaratilis teorisinde O6nemli Ol¢lide korunur. Bununla birlikte onun yaratilis teorisi
nedensellik fikrine dayanan sudir teorisini biitiin sonuglariyla kabul etmez. Bu
durumda keldmcilara ait cevher ve araz (kendi basina var olmayan, baska bir sey ile
birlikte var olan ve de var olmasina sebep olan seyin yok olmasi ile yok olan sey)
fikrinin 6ziini teskil ettigi, kadir-i mutlak anlayisina dayanan yoktan yaratma

teorisinin bazi unsurlarim1 dikkate alan yeni bir anlayis gelistirir. Bu teori, sudir

" Ebuw’l-Ala Afifi, islim Diisiincesi Uzerine Makaleler, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay, istanbul-
2011, s. 260
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fikrinin varlikta siireklilik ve benzerlik ilkesini esas alan varlik anlayisini,
kelamcilara ait siirekli yenilenen arazlar goriisiiniin dayanagi olan kadir-i mutlak
Tanr1 inancina dayandirmak demektir. Bu sebeple Vahdet-1 Viiclidun yaratilis goriisii,
sudiirun sistematik yapisini esas alip bu diisiincenin en 6nemli kismini teskil eden

nedensellik fikrini vesilecilige ¢eviren bir anlayis kabul edilir.

Vahdet-i Viicid anlayisini benimseyen sifilere gére sudlr teorisinin en
onemli hatas1 teorinin 6ziinii teskil eden zorunlu nedensellik fikridir. Bu nedensellik,
“Bir’den bir ¢ikar” ilkesinden hareketle Once akillarin, sonra alemdeki diger
varliklarin zorunlu bir nedensellik bagiyla birbirinden ¢ikmalar1 demektir. Ibnii’l-
Arabi boyle bir nedensellik anlayisin1 Allah’in irade ve kudretini etkisiz kilacagini,
bunun neticesinde insani zorunlu olarak deizme gotlirecegini hesaba katarak
reddeder. Onun yerine “vesileci sudir” diye isimlendirilebilecek bir yaratilis teorisi
yerlestirerek Tanri-alem irtibatin1 agiklar. Elestirinin dayandirildigi en 6nemli kavram
Vahdet-i Viiciidun ana kavramlarindan birini teskil eden “vech-i has” kavramudir’®.
Konevi tarafindan ayrintili bigimde ele alinan vech-i has Tanr ile dlem arasindaki
dogrudan iliskiyi ifade eder. Konevi’'nin sudir elestirisi esas itibariyle bu kavrama
dayanirken Ibnii’l-Arabi’nin degisik sekillerde adlandirdigi aymi kavram Vahdet-i
Viicidun ana maksadini agiklar. Sudiir teorisindeki nedenselligin kaynagi “bir "den
silsile halinde varliklarin ¢ikmasidir. Bu durum Tanr ile alem arasindaki biitiin
irtibat1 dolayl bir iliskiye ¢evirmek demektir. Ibnii’l-Arabi ve takipcileri, Tanr1’dan
varliklarin silsile halinde ¢iktig1 kadar Tanr ile dlem arasinda dogrudan bir iliski
bulundugunu kabul eder. Dogrudan iliski Allah’in aleme her an miidahalesine imkan
verirken ayn1 zamanda insanin Tanri ile dogrudan iliski kurmasina imkan verir.
Ozellikle dua, ibadet, vahiy, ilham gibi hususlar dogrudan iliskiyle anlam kazanir. Bu
durumda vech-i has ile ilgili olarak dile getirilen diisiinceleri benimsemek deist bir
varlik anlayisina kars: etkin ve fail bir Tanr1 anlayisin1 benimsemek demektir. Ibnii’l-

Arabi’de vech-i has ile irtibat baska terimlerle de ifade edilir. Mesela varlik tecellisi,

™ Sadreddin Konevi, Sadreddin Konevi ve Nasireddin Tisi Arasinda Yazismalar, Ekrem Demirli
(Cev), Kap1 Yay, Istanbul-2015, s. 71, 203
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nefes-i rahman, her seydeki birlik tecellisi, hakikat-i hakaik gibi kavramlar bu terimle
yakin anlamda kullanilarak Vahdet-i Viicidun yaratilis goriisiinii agiklar. Bu yaratilig
teorisinin ikinci yonii nedenselligin asilmasiyla alemdeki her seyin araz sayilmasidir.
Ibnii’l-Arabi keldmcilarin ve onlardan once sofistlerin alemdeki degisme ilkesini
kabul ettiklerini, ancak bunun mantiki neticelerini Oongoremediklerini belirtirken
Vahdet-i Viicidun bu yoniine dikkat ¢ekmistir. Kelamcilar “Araziar iki anda baki
kalmaz”  fikrini  savunmakta olup, 4alemin arazlarin toplami oldugunu
sOyleyememiglerdir; alemi silirekli var olan bir sey sayarak celiskiye diismiisler,
sofistler ise alemde degismenin ardindaki stireklilik ilkesini itiraf edememislerdir75.
Ibnii’l-Arabi, Tanr1’y1 siireklilik ilkesi ve alemi siirekli yenilenen arazlarm toplami
saymistir. Bu durumda Tanr1 karsisinda alem siirekliligi olmayan ve her an Tanr1
tarafindan var edilen arazlara doniisiir. Ibnii’l-Arabi ve Konevi bu diisiinceyi
aciklarken Vahdet-i Viicid ile es anlamda kullandiklar1 bir terime ulasirlar. O da
“maiyyetli’l-Haktir (Hakk’1n esya ile beraberligi). Hakk’in esya ile dogrudan iliskisi
ve egya ile beraberligi Vahdet-i Viicld anlayisinin en 6nemli mantiksal sonucudur.
Bu sayede Ibnii’l-Arabi ve takipgileri, deist Tanr1 anlayisini asarak alem ve insanla

dogrudan iligki kuran bir Tanr1 anlayis1 savunmustur.

Vahdet-i Viicid diisiincesi sudr teorisinin nedensellik zincirini vesilecilige
cevirdikten sonra yaratilis1 varligin belirli mertebelerde bulunmasiyla agiklar. Viicid
(varlik) sonsuz mertebelerde zuhur eder, zahir olur, bu zuhur sliretlenme, kisveye
biirtinme, tecelli etme gibi terimlerle anlatilmistir. Mertebeler sayillamayacak kadar
coktur. Bununla birlikte mertebeler tasnif edilmis ve tiglii, besli, yedili varlik
mertebeleri fikri stfiler tarafindan islenmis, her mertebeyle ilgili farkli meseleler ele
alimmistir. Baz1 sGfilerin kirkli tasnifle zikrettigi mertebeler 14 taayyiin mertebesi,
taayyiin-i evvel, taayyiin-i sani, mertebe-i ervah, mertebe-i misal, mertebe-i sehadet
ve mertebe-i insan diye tasnif edilmistir. Vahdet-i Viicid diisiincesinde Tanri-dlem

iliskileri lizerinde 6nemle durulmus, Vahdet-i Viiciidun ayet ve hadislerden delilleri

™® Sadreddin Konevi, ibnii’l-Arabi Fusisu’l-Hikem Vahdet-i Viiciid ve Esaslari, Ekrem Demirli
(Trc ve Serh Ekrem Demirli), Kabalci Yay, Istanbul-2006, s. 134
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tespit edilmis, bu deliller yorumlanmistir. Bu hususta en dnemli katki Ibnii’l-Arabi’ye
aittir. Ibnii’l-Arabi el-Fiitihatii’l Mekkiyye ile Fusisii’l Hikem basta olmak iizere
hemen biitlin eserlerinde Vahdet-1 Viiciida delil teskil eden ayet ve hadisleri zikreder,
daha dogru bir ifadeyle naslar1 Vahdet-i Viicid anlayisiyla yorumlar. Bu noktada
kelamcilarin te’villerine muhalefet eder.”® Kelamcilar naslardaki miitesabih tabirleri
akli diisiinceyle celisik bularak te’vil etmistir. Bu sebeple Ibnii’l-Arabi’nin Vahdet-i
Viicid anlayisina dayanan nas yorumculugu te’vilcilige karsi nassin miitesabih
alanini esas alir. Onun bu tavri takipgilerinde devam etmis, onlar da naslardan delil
getirerek Vahdet-i Viicid anlayisini savunmaya ve agiklamaya ¢alismislar, ¢esitli
ayetler icin miistakil tefsirler yazmislardir. “Allah géklerin ve yerin nurudur” ayeti
(en-Nir 24/35) bu kapsamda yorumlanan ayetlerden biridir. Bunun yani sira, “Allah

vardi ve O’nunla birlikte baska bir sey yoktu” hadisi de sik¢a yorumlanan

hadislerden biridir.”

Yunus Emre, Esrefoglu Rami, Niyazi-i Misri gibi stfi sairlerin eserlerinde
Vahdet-i Viicidun gesitli konular1 yer alir. Bu noktada Vahdet-i Viicidun insan
goriisii, Hakikat-i Muhammediyye fikri, insanin alemin gayesi olmasi, fena-beka vb.
hususlar Vahdet-i Viicd ile irtibath sekilde agiklanmistir. Vahdet-i Viicid gesitli
misallerle izaha calisilmistir. En ¢ok verilen misaller arasinda sayilardan “bir” ile
diger sayilarin, elif harfiyle diger harflerin ve ¢izgilerde nokta ve diger sekillerin
iligkisi zikredilebilir. Elif biitiin sayilarin veya “bir” sayisi biitliin sayilarin ilkesi
oldugu gibi mutlak varlik da biitiin varliklarin ilkesidir. Her sey mutlak varligin
tecelll ve goriiniimiinden ibarettir. Stfilerin bilgi anlayisinda 6nemli yer tutan ayna
benzetmesini bu kapsamda zikretmek gerekir. Aynadaki suretler Ibnii’l-Arabi’nin
sik¢a tekrarladigr orneklerden biridir. Buz-su-hava yahut ¢ekirdek-aga¢ da verilen

ornekler arasindadir.

’® [bn Arabi, Fiitihat-1 Mekkiyye, Ekrem Demirli (Cev), Litera Yay, Istanbul-2007, Cilt |, s. 268
" Sadreddin Konevi, ibnii’l-Arabi Fusisu’l-Hikem Vahdet-i Viiciid ve Esaslari, Ekrem Demirli
(Trc ve Serh Ekrem Demirli), Kabalc1 Yay, Istanbul-2006, s. 134; Abdiilgani b. Ismail en-Nablusi,
Avriflerin Tevhidi, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay, istanbul-2018, s. 98
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Vahdet-i Viicd anlayis1 Isldm diisiince tarihinde cok elestirilen bir konu
olmakla birlikte elestirilerin biiyiikk kismui sifilerin disindaki ¢evrelerden gelmistir.
Esas itibariyle Vahdet-i Viicida yonelik bu elestirileri daha genel anlamiyla
tasavvufa yonelik elestirilerle birlikte ele almak miimkiindiir. Tasavvuf hal ilmi
sayilarak alam1 sinirlanmak istenmis, bu sebeple siibjektif bir yonteme dayanan
tasavvuftan kapsamli teorilerin ¢ikmasi elestirilmis veya tartisilmistir. Bunlarin bir
kismi dogrudan Vahdet-i Viictid anlayisini, bir kismi da bu diisiinceyi ortaya koyan
Ibnii’l-Arabi’yi ve onun eserlerini hedef almistir. Vahdet-i Viiciida yonelik elestiriler
arasinda Hakk’a varlik denilmesinden baglayarak bu diisiincenin kaynaklar1 ve
ozellikle Islam dis1 kaynaklarla iliskisi, Vahdet-i Viiciddan ortaya ¢ikan bazi tali
diistincelerin elestirileri zikredilebilir. Bu elestirilerden en 6nemlisi Teftazani’nin
elestirileridir. Bunun sebebi Teftazani’nin Vahdet-i Viicid anlayisinin dayanagini
teskil eden, “Varlik Hak’tir” 6nermesini hedef almasidir. Teftdzan1’nin goriislerinden
anlagildigr kadartyla kelamcilarla sifiler arasinda esas sorun Tanri’ya varlik
denmesinin anlamidir. Vahdet-i Viicid ve onunla ilgili ¢esitli diisiinceleri elestiren
Ali el-Kari, Ehl-i stinnet akidesine aykirt buldugu Vahdet-i Viicidu viicidiyye,
ittihad gibi kavramlarla zikreder. Onun goriislerine atif yaptig1 stifilerden biri Vahdet-
1 Viicida karsilik vahdet-1 siihiid nazariyesini gelistiren Alaiiddevle-1 Simnani’dir.
Ibnii’l-Arabi’nin, “Onlarin aym iken esyayr var eden Allah miinezzehtir” ciimlesini
elestirirken Simnani’nin bdyle bir diisiinceden tovbe etmek gerektigi hakkindaki
gorislerini zikreder. Hallac-1 Mansir ve Bayezid-i Bistami gibi ilk sGfilerin bu tarz
sozler soOylediklerini belirten Ali el-Kari Vahdet-i Viiciidu daha onceki satahat
ifadeleriyle birlikte ele alir. Ali el-Kari’nin eserinin bir 6zelligi de bir¢ok alimin
Vahdet-i Viicida yonelik elestirilerini aktarmis olmasidir. Bilhassa vahdet-i mutlak
fikrinin kendisine izafe edildigi, Tanr1’dan baska varlik kabul etmeyen Ibnii’l Seb‘in

ve Ibnii’l Teymiyye’nin elestirileri bu kapsamda zikredilebilir.

Ote yandan Vahdet-i Viictid tasavvufi cevrelerce de elestirilmistir. Vahdet-i
Viicida yonelik en 6nemli elestiri tevhid anlayisim “salikin (bir yola giren, bir yolda
giden) varlikta birligi, gordiiklerinde yalniz Allah’t gérmesi” anlamindaki “vahdet-i
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sithiid” ile ifade eden Imam-1 Rabbani’den gelmistir. Imam-1 Rabbani dncesinde
Alaiiddevle-i Simnani ve “/lim madliima tdbidir” ciimlesine yonelik olarak
Abdiilkerim el-Cili gesitli elestiriler dile getirmistir. Bazi stfiler ise Vahdet-1 Viicidu

gecilmesi gereken bir hal seklinde gormiistiir.”

Varligin birligi’ seklinde anlagilan ‘Vahdet-i ViicGd’ diislincesi Anadolu’da
meshur sfi Ibnii’l Arabi ve talebesi Sadreddin Konevi ile bilyiik yanki bulmus bir
diisiince sistemidir. Bu diisiince sistemine gore, Allahti Teala’ nin disindaki biitiin
varliklar ‘g6lge’ varliklar hiikkmiindedir. Gergek anlamda ‘var’ olan Allaht Teala’nin
zatidir. Kainat, insan ve diger varliklar AllahGi Teala’nin tecelligdhidir. Allaht
Teala’nin ilk olarak Hz. Muhammed (s.a.v.)’in nurunda (Nir-i Muhammedi) tecelli
etmesi ise bu sistem igerisinde insana verilen degerin bir gostergesi niteligindedir.
Vahdet fikrini benimseyen sifilerin diisiince sistemlerinde ‘Diinya sevgisini kalpten
¢ctkarma ve sadece Allahii Tedld nin sevgisini kalbe hakim kilma’ ilkesi ¢ok dnemli

bir yer tutmaktadir. &

2.1.1. Sadreddin Konevi ilimlerin Stmflandiriimasi

Sadreddin Konevi, Anadolu kiiltiir ve diisiince hayatin1 yakindan etkileyen ve
Seyh-i Ekber olarak bilinen Muhyiddin ibnii’l Arabi ile birlikte tasavvufu yeni bir
doneme tasiyan onemli bir stfidir. Bu yeni doneme sifiler devri ya da tasavvufun ig¢
gelisimi dikkate alindiginda olgunluk dénemi denilebilir. Ibnii’l-Arabi ve Konevi de
daha ¢ok bu nitelemeyi kabul etmektedir. EbG Nasr es-Serrac, Abdiilkerim el-
Kuseyri, Muhammed b. Ibrahim el-Kelabazi gibi stfilerin eserlerinde goriilen
tasavvuf “batini fikih” ile yorumlanarak Siinniligin itikad1 ve ameli ilkeleriyle uyum
icinde yorumlanmistir. Serrdc hadis, tefsir, kelam ve fikih gibi ilim dallarinin
karsisinda tasavvufun manevi ve kalp alaniyla ilgili bir ilim oldugunu sdylemis,

Kuseyri ayni yoldan giderek stfilerin kavram tiretimlerinden bahsetmis ve tasavvufu

8 Abdullah Kartal, “imam-1 Rabbani *nin Vahdet-i Viicad Elestirisi ve Tarihsel Arka Plan1”, Uludag
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt 14, Say1 2, 2005, s. 59-80
" Sadreddin Konevi, En-Nusiis Fi Tahkiki Tavri’l-Mahsiis (Vahdet-i Viicid ve Esaslarr), Ekrem
Demirli (Cev), iz Yay, Istanbul-2008, s. 9-15
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ilim olarak goérmenin gerekliligini dile getirmistir. Kelabazi de Ehl-i ise stinnet
inanciyla sifilerin inanglar1 arasinda bir uyum kanitlamaya calismstir. Ibnii’l-Arabi
ve Konevi doneminde ise tasavvuf, yeni bir yol izleyerek hadis ve fikih gibi dini
ilimlerden &nce basta felsefe olmak iizere Islam diisiincesinin teorik ilimlerine gore
ele alinmaya baglamistir. Sadreddin Konevi, tasavvufu “ilm-i ilahi” (Metafizik)
olarak tanimlar.®® Ona gore felsefi ilimlerde metafizigin diger ilimlerle olan iliskisi
ilm-i ilahi de ayn1 sekilde is gérmektedir. Bdylece yeni bir tasavvuf anlayisi gelistiren
Konevi bu yéniiyle Islam diisiincesinde Kindi, Farabi ve ibni Sini ile olusan, ancak
Gazzali ile zayiflayan ve Ibni Sind’nin Metafizik bilginin imkan1 iddiasini tiim

elestirel yaklasimlara ragmen yeniden ele alir.**

Sadreddin Konevi, Miftahu’l-gayb adli eserinde ilimlerin siniflandirilmasina dair
diger kitaplarda sozii edilen tiim hususlar1 oldugu gibi kabul eder. Tasavvufun ilk
donemi ile zirvesini Ibnii'l Arabi ve Konevi’nin teskil ettigi dénem arasinda déniim
noktast sayilan kisi Gazali’dir. Ciinkii Gazali, tasavvufu "hakikate ulastiran bir
yontem" olarak gormekle biiyiik bir degisime 6n ayak olmustur. Gazali'nin bu tavri,
Fahreddin Razi tarafindan tamamlanarak, ilk kez sifiler tarafindan "ilim grubu”
olarak bilim tasnifi kitabinda yer edinmistir. Bu agidan bakildiginda en 6nemli iki
sufi ibnii’l Arabi ve Sadreddin Konevi’dir. Ibnii’l Arabi, tasavvuf ile birgok konuyu
iliskilendirmekle bu yeni déneme genis ve biiyiik bir zemin olusturmustur. Ibnii'l
Arabi’nin agtigt bu yoldan devam ederek, tasavvufi bilgiye ve "miisahede"®
yontemine yeni bir bakis acis1 getiren de Konevi’dir. Konevi, bir yandan Ibnii'l
Arabi’nin verilerden yararlanirken, diger yandan bu verilere sistemli bir bi¢im

kazandirmistir. Bdylece Konevi, varlik konusundan bilgi goriisiine ve ahlak

meselelerine varincaya kadar, tasavvufun hemen her alaninda kullanilacak kural ve

8 Sadreddin Konevi, Sadreddin Konevi Kitaphg: Tasavvuf Metafizigi, Ekrem Demirli (Cev), Kapi
Yay, Istanbul-2014, s. 9-10
81 Ekrem Demirli, “Vahdet-i Viicid”, Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi, islam
Arastirmalar1 Merkezi (iSAM)Yay, Istanbul-2008, Cilt 35; s. 424
82 Miisahede, Hakk’mn goniilde hazir olmasi ve kalbe tecelli etmesi, yani ilahi bilgi yoluyla kalpte
goriinmesi sonucunda mana aleminde tanik olunan haller, yasanan mistik tecriibeler demektir. Bkz.
Cebecioglu, s. 457
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ilkeleri ortaya koymaya calismistir. Bu nedenle ilm-i ilahiyi bir bilim disipliniyle
temellendirmeye calisirken tasavvufu bununla kavramsallastirir. Metafizigin konucu
yaraticinin varligi ve alem ile irtibatinin izahidir. Bu mesele tiim eserlerinde esas
konu olarak yer edinmektedir. Bunun imkanini1 saglayan temel vasitalar Esma-iil
Hiisna (ilahi isimler)’dir. Mutlak varlik olan yaratic1 ayn1 zamanda zorunlu varliktir.
Miimkiinlerin de varlik sebebi olan Allah, Konevi’nin etkisi altinda oldugu Ibnii’l
Arabi’de de oldugu gibi, bilme isteginden ve bilinme arzusu ile hakikatte ilahi
isimlerin (Esma-iil Hiisna) ve niteliklerin kemallerini gorme isteginden Otiirii
yaratmistir. Allah’in kendi Zat’inda igkin olan sifat ve isimlerini bilmek istemesi,
O’nun kendi Zat’indan ortaya ¢ikan bir irade ile bilmeyene yonelisini yani zuhura
meylini zorunlu kilmustir. Ibnii’l Arabi’de bu bakimdan ayn: diisiincededir ve ikisinin
de ortak kabuliine gore yine Allah bu arzusu ile alemi ve en miikemmel olarak insani
yaratmistir. Allah bu yaniyla iki kemale sahiptir. Bu yetkinlik yani tam olma hali
O’nun Zat’indan ortaya ¢ikmaktadir. Clinkii bu Allah’in en {istlin ve agkin olan yanini
isaret etmektedir. Bu haliyle yaratilan ile hicbir irtibatindan s6z edilemez.® Ancak
ikinci kemali olan ilahi isimlerin ve Allah’in sifatlarinin kemalinin sonucu alemi
yaratmasidir. Bu Konevi’nin yaratan ile yaratilmis olan irtibatin1 kurdugu, insanin
miikemmel ahladka nasil ulasacagini agikladigir ve gercekligin, hakikatin bilgisine
ulagmanin yollarini ancak Allah’in isimleriyle (Esma-iil Hiisna) agikladigi 6nemli bir
noktaya denk gelmektedir. Nitekim Allah tasavvuru Konevi’nin diisiincesinin temel
odagidir. Biitiin varlik ve bilgi anlayisi bu sorun c¢ercevesinde sekil almistir. Bu
calismada deginecegimizde Allah’in Metafizik konusu edilisidir. Buna bagli olarak

da bilgi konusu ettigi Allah hakkindaki diigiincelerinden s6z edilecektir.

Konevi’ye gore metafizigin konusu Allah’in  varhigidir. “Varlik olmak
bakimindan varlik haktir” Onermesinden yola c¢ikan Konevi, Allah’in varligim
kanitlamay1 metafizigin konusu yapar. Bu onu metafizige farkli isimlerle nitelemeye
gotiirecektir. “Ilm-i ilahi, marifetullah, ilm-i tahkik” gibi tabirler kullanir. Kesin

bilgiye gotliirmeyi nitelemesi bakimindan ilm-i tahkik tabirini kullanmistir. Kelam ve

8 Muhammed Cift¢i, Konevi ve Beseri Tekamiil, istanbul-2016, Kakniis Yay, s. 211-213
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felsefeye olan olumlu tavri bu tip tabirler kullanmasina yol agmistir. Allah ve alem
arasindaki iliskiyi aciklamak {izere yazdigi en Onemli eser Allah-dlem irtibatini
aciklamay1 ve ortaya koymayi hedefleyen Miftahii’l-gayb (tasavvuf metafizigi)’dir.
Metafizigi “alemin varliklarina yayilan Allah’in tecellisini  bilmek” diye

isimlendirmekle birlikte ilkelerini ilahi isimler olarak belirlemektedir.

Allah’1 bilmenin temelinde bu ilahi isimleri bilmek oldugundan tiim varlik olarak
nitelenenler sonsuz sayidaki bu isimler yoluyla Allah’a baglanmakta ve Allah
hakkinda bilgi edinebilmektedir. Bu isimlerin vasitasiyla Allah nasil ki alem ile bir
irtibat halindeyse alemin de Allah’1 bilmesi bununla miimkiin kilinmistir. Allah’in
bilgisini bu yonde temellendiren Konevi bu isimleri “gaybin anahtarlar’” diye
adlandirmaktadir. Allah’in sayisiz isim ve sifatlarinin dile getirilmesi ve bunlarin
Konevi tarafindan serhi Ibnii’l Arabi sonrasi tasavvuf diinyasinda onemli bir yer
tutmaktadir. Ayrica Konevi isimleri ii¢ baglik altinda toplamaktadir. Bunlar zat
isimleri, sifat ve fiil isimleridir. Allah’in varliginin lazim1 olan isimlere Zat isimleri
derken, bu isimlerin belli bir kisminin hitkkmii ve tesiri alemde ortaya ¢iktig1 gibi bir
kism1 da Allah’in bilgisinde kendine sakladiklaridir. Sifat isimleri ile fiil isimler de
birbirini takip etmektedir. “Varlik olmak bakimindan varlik Hak’tir” temel
onermesinin acilimi bu agidan disiiniildiiglinde metafizigin konusunu Allah’in
varligi olarak belirlerken ilkelerini de isimleri olarak belirlemektedir. Allah’in
ilminde bulunuslar1 hakkinda edinilmekte olan bu bilgi yalnizca Allah hakkinda degil
esyanin mahiyeti ve hakikatine dair de bilgi vermesi, hilkkme ulastirmasi1 nedeniyle
metafizik bilgidir. Bu ilimle ugrasanlara da Konevi muhakkikler demektedir.
Metafizigin ve bilginin ilkelerinin belirlenmesi agisindan olduk¢a 6nem arz eden bu
ifadeler Konevi'nin salt varlig1 metafizigin konusu olarak ele aldiginin da tam bir
gostergesidir. Clinkii Konevi Vahdet-i viicud (varlik birligi) olarak yorumlanabilecek
olan “varlik olmak bakimindan varlik Hak’tir” ifadesiyle varlik taniminin iginde
Allah’1 almakla metafizige yeni bir gorev yiiklemektedir. Bu manada Konevi diger
bilimlerin hepsini dogrudan ya da dolayli olarak Allah ile irtibat halinde olmasi

bakimindan diger tikel ilimlerin hepsinin en istiinii olarak metafizigi gérmektedir.
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Ciinkii diger tiim ilimlerle iliski i¢indedir ve Allah’1t bilmek her seyin bilgisine
ulagmanin miimkiinatidir. Bu bilgi kamil bilgidir ve Allah’in bilgisine bu sayede de
esyanin hakikatine ulastirmaktadir. Ciinkii Allah hakkindaki bilginin kaynaginda
isimler ve sifatlarin bilgi ile Allah bilgisine ulagmakta olan insan zorunlu olarak bu
isim ve sifatlarin tecellisi olan varlik hakkinda da bilgi edinebilmistir. Bunun
beraberinde de dlemdeki bu olgu ve varliklar ilahi bir hakikate dayanmaktadir. Ilahi
mertebelerde yer alan hakikatlerin bilgisine siillik siireciyle ulasan insan ayni1 anda
esyanin hakikatinin bilgisine ulagmig olacaktir. Bu vesileci sudir olarak da nitelenen
bir yaratma teorisinin girizgdhidir. Daha oncede ifade ettigimiz tizere varligin
agiklanmasinda kullanilan bu ilahi sifatlar hakikatin esaslaridir. Allah kendisinin
bilinmesini ancak bu zati sifatlar ile miimkiin kildigindan, bu nedenle yeni dénem
tasavvufun arastirma konusu da bu ilahi isimler olmustur. ilahi isimler gaybin
anahtarlaridir ifadesine de yer vermistir. Ona gore Metafizik sahih ilhamla batil
ilham, ilham ve kesif tiirleri gibi hususlar1 degerlendirme imkéani veren bir ilimdir.
Bunun sebebi onun {ist bir ilim olmas1 gibi diizenleyici bir ilim olmasi ile de ilgilidir.
Tasavvufl bilgileri, kesifleri, ilhamlar1 ve miisahedeleri degerlendiren Metafizik
Konevi tarafindan olduk¢a 6nemli bir yere konulmustur. Nitekim Allah’m alem ile
irtibatt iizerinden ilahi isimlerin arastirma konusu olmasi ayni zamanda diger
ilimlerin de hedefinin dogrudan ya da dolayli hedefini Allah’in varligi olarak
belirlemektedir.3* Buradan hareketle Konevi’nin vardigi bir diger noktada Allah’in
bilinmesinin tiim esyalarin bilinmesi demek oldugu, ancak boylelikle esyanin mutlak
bilgisinin miimkiin kilindig diisiintilerek “kamil bilgi”nin Allah’in bilgisine ulastiran

bilgi oldugudur. ®

8 Ekrem Demirli, “Sadreddin Konevi’nin Tanr1 Anlayisi”, Sadreddin Konevi Sempozyumu, 2014, s.
50-55
8 Ekrem Demirli, “Varlik Olmak Bakimindan Varlik Ifadesinin Stfilerce Yeniden Yorumlanmasi ve
Bu Yorumun Metafizik Sonuglar1”, islam Arastirmalar: Dergisi,Say1 18, 2007, s. 27-47
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2.1.2. Sadreddin Konevi’nin Bilgi Goriisii

Tasavvufun bir ilim olarak nitelendirilmesi Gazali’den sonra 6zellikle Ibnii’l
Arabi ve Sadreddin Konevi ile zirvesine ulagsmistir. Kuseyri, Serrac ve Kelabazi gibi
sifiler tasavvufi yontemin ve bu yoOntem sayesinde ortaya ¢ikan bilgilerin
gegerliligini fikih-kelam kavramlari ile birlikte ele alirken Konevi akilci yonteme
kars1 hakikate ulastiran bir yol olarak tasavvufi yontemi savunur. Tasavvuf tarihinde
en onemli asamalardan biri de budur. Konevi’ye gore insani hakikate ulastiran iki
yontem sdyledir; ilki delilden hareketle hakikate ulasmay1 amaglayan yontem yani
istidlal yontemidir. Filozoflar, kelamcilar ve stfiler belirli konularda bu yontemi
kullanabilirler. Kendisi de bircok defa bu yonteme basvurmustur. Ikinci yontem ise
kalbin arindirilmasi, ahlakin yetkinlestirilmesi, iyi huylar kazanilmasi, riyﬁzet86 ve
miicdhedelerle®” hakikate ulasmay: hedefleyen tasavvufi bir yontemdir. Konevi bu
yontemin insani hakikate nasil ulastirdigi hakkinda agiklamalar yaparak, bunun
savunulmasi ve imkanlarinin agiklanmasi tizerinde 6nemle durur. Konevi’nin ilk
yonteminin elestirilmesinin nedeni Metafizik bahislerde aklin bilgiye ulastiran giicii
kiyas yontemi olarak belirlemesidir. Ancak bu yontem Allah hakkindaki bilgide ve
diger Metafizik konularda kaginilmaz olarak basarisizdir. Bu noktada Konevi,
tasavvufl yonteme insani salt hakikate ulastirma islevini yiiklemektedir. Tasavvufi
yontemi vahyin bir parcasi seklinde géren Konevi, ayn1 zamanda vahyi, niibiivveti ve
Allah’in kendini insanlara tanitmasini da savunur. Metafizigin alaninda tasavvufi
yontemin peygamberin ve vahyin rehberliginde basari kaydedebilecegini savunur.
Konevi Fatiha siiresinin tefsirini yaptig1 I’cazul-Beyan adli eserinde “sahih bilgi;
nazar ve istidlale dayali “burhan yolu” ve kesif sahibi i¢in “miisdhede yolu® ile elde

edilebilir” demektedir.®®

8 7iihd (Kulun Hakk’in disindaki her seyi terk etmesi anlaminda bir tasavvuf terimi) ve takva

maksadiyla diinya zevklerinden kaginma ve nefsin isteklerini yenmeye ¢alisma

8 Gayretle calisma, ¢aba gosterme, nefs ile savasma, Allah yolunda diismanla karsi karsiya savasma

88 Sozliikte "gOrme, temasa ve seyr" anlamina gelen Miisahede, tasavvufta, Hakk'in goniillerde hazir

olmast; zati tecelli, esyay1 tevhid diliyle gérmek; hakka'l-yakin hali demektir.

8 Muhammed Ciftci, Konevi ve Beseri Tekamiil, Kakniis Yay, istanbul-2016, 1. Basim, s. 214-215
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Zihd hareketi olarak baslayan tasavvuf kendi yontemlerini ortaya koymakla
biiyiik bir yol almustir. Onciilerden birisi olan Gazali tasavvufu insan1 hakikate
gdtiiren yol olarak tanimlama gayesindedir. Ibnii’l Arabi ve onun 6grencisi Sadreddin
Konevi ile bu fikir artik zirveye ulagsmistir. Gazali’ye gore tasavvuf ancak i¢ goz ya
da kalbin gozii dedigi akli kullandig1 takdirde yani metafizik bir sezgi ile metafizik
gerceklige ulagacaktir. Gazali Allah’in hakikatinin bilinemeyecegini ¢iinkii aklin bu
konuda siirli olusuyla birlikte bu bilginin ancak O’na denk ya da O’ndan {istiin olma
halinde gerceklesecegini diisiinmektedir. Bu nedenle de akla basvuran bilimlerin
yontemi sorgulanabilir durumdadir.®® Konevi de felsefenin her alanda miispet deliller
getirmesinin - miimkiin olmadigi savunusundan hareketle metafizik hakkinda
filozoflarin iddialarin1 elestirmekle ise baslar. Felsefenin ve aklin her seyi
bilebilecegi goriisiine karsi ¢ikmaktadir. Ornegin esyanin hakikatinin bilinmesinde
yetersiz kalisiyla felsefeyi elestirmektedir. Allah hakkinda selbi(belirsiz) bir hiikiim
verebilmektedir ancak bunun din tarafindan bildirilen niteliklere uygun bir Allah
oldugu tartismalidir. Ciinkii Allah’tan bir akis ile ¢ikan alemin bu siirecteki
mahiyetlerini bilememekte ve ispat edememektedir. Kaldi ki bir seyi delillerini
sunarak ispat edememek onun var olmadigi anlami tasimamaktadir. Buna istinaden
gozlem ve tecriibelerimiz de bunun boyle olmadiginin kanitidir. Ciinkii varligindan
emin oldugumuz pek ¢ok sey vardir ki delil istenilmesi halinde sunulmasi miimkiin

degildir diye savunusunu ortaya koyar.91

Konevi, Allah’in bilgimizin konusu olmast oOncesinde bir seye dikkat
cekmektedir. Soyle ki miisahedemizin ya da bilgimizin konusu olmasi bakimindan
Allah’t ve varliklarla iligkisini anlamaya g¢alisirken, Allah bu bilme siirecinde etkin
ve aktif olarak rol almaktadir. Yani bilgi oncelikle Allah’tan kaynaklanmaktadir.
Bagka bir ifadeyle Allah't bilmek ve O'nun alemle ve varliklarla iliski tarzin1 anlamak

istedigimizde, bunun 6ncesinde bizzat Allah’in bilinmek ve kendini tanitmak istegi

% Hilmi Ziya Ulken, Varhk ve Olus, Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yay, 1968, s. 66, 95, 131

% Ekrem Demirli, “Klasik islam Nazariyat: ile Osmanli Diisiince Diinyas1 Arasinda Selguklu Kopriisii:

Sadreddin Konevi ve Nazari Tasavvufun Kurulusu”, Tiirkliik Arastirmalari Dergisi, 16, 2004, s. 23
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vardir. Tasavvufi ve Islam diisiincesine gore Allah kendine ibadet etmeleri i¢in insani
yaratmistir. Bu yaradilisin sebebi ve amacidir. Allah ve alem arasinda kendini
tanitmak ve ibadet nedeniyle yaratma bagmi kurmasiyla stfiler epistemolojik bir

diizlemde konuyu ele almistir.

Tasavvuf ekoliinde sifiler; bilgi kaynaklari olarak peygamberleri 6nemli bir yere
koymaktadir. Yani Allah’mn bilinebilmesinin miisdhede ve iyan yolu ile miimkiin
oldugunu savunurlar. Konevi’nin “Her seyi Tanri ile bildim” “Tanri ancak Tanrt ile
Bilinir” sozleri de bunun kamitidir.*? Konevi diger tasavvufculardan ve akilci
filozoflar1 yetersiz bulmussa da yok saymadan ve onlarin iizerine ekleme yapacak bir
bicimde metafizigi bilgi alani haline getirmeye gayret etmistir. Bu ilimin yontemi ve
kurallarmi belirleyerek kullanilacak olan kesf yontemini 6grenmek adma yeterli

gormektedir.

Konevi, Metafizik nedenleri bilgi anlayisinin temeline almaktadir. Hatta
Metafizik ifadesi yerine de eserlerinde ilm-i [1ahi, Marifetullah, Ilm-i Rabbani, IIm-i
Tahkik, Hakaik gibi terimler kullanmis olup, bu ilim ile ugrasan kisilere de tahkik

ehli, muhakkik, kamil veliler, insan-1 kamil ve ehltllah isimlerini vermektedir.

Metafizik dogrularin dogrulugu tipki felsefede oldugu gibi kanitlanabilme
noktasinda birtakim elestirilere maruz kalsa ve objektif olusu sorgulansa da zamanla
tasavvufun kendi i¢inde incelenmesi neticesinde kanitlanmis olan rasyonel ya da
empirik diger goriisler kadar tutarli oldugu da goriilmektedir. Hatta aym1 anda
tasavvuf metafiziginin ideali kendini diger ilimlerin de anasi olarak tanimlamasi s6z
konusudur. Kaldi ki kagimilmaz olarak felsefeciler, kelamcilar ve diger ilimler kadar
tasavvufun hayatin tamamen i¢inde ve onu bir gercegi oldugu yadsinamaz. Ciinkii

insanlar tarafindan edinilen bir tecriibenin sonucu ortaya ¢ikmaktadir.

Konevi Metafizik alanda bilgi kaynagini temellendirirken kendisini Ibnii’l
Arabi’nin tasavvuftaki ortagi olarak tanitmaktadir. Hatta Konevi, 653 yilinda

riiyasinda Ibnii’l Arabi’yi gordiigiinii belirterek, onu kendine bir referans almaktadir.
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Onun bilgi kaynaklarin1 da yine kendisi igin bir kaynak gostererek, ibnii’l Arabi’ye
ortak olma talebini ilettigini ve bu talebinin Ibnii’l Arabi tarafindan kabul edildigini

izah eder.®®

[bnii’l Arabi’nin Allah bilgisinin kaynagi olan Hakikat-i Muhammediye’yi
kendisi i¢inde bir kaynak olarak gosterir. Konevi’nin Fususii’l Hikem'de Hz.
Adem’den (a.s.) Hz. Peygamber’e (a.s.) kadar devam eden kemalin son noktas1 Hz.
Muhammed’dir. Bu baglamda Konevi’nin metafiziginde kullandig1 temel kavramlar
Esmaii-l Hiisna ve Esmaii-l Hiisna’nin tecellileri ile varlik aleminin olusmasi
iizerinedir. 11ahi hakikatler Esmaii-l HiisnAd dogrultusunda peygamberlerde tecelli
etmektedir. Bu da tasavvuftaki velayet anlayigidir. Konevi’ye gore onun ifadesiyle
Seyh-i Ekber’in yani ibnii’l Arabi’nin Allah katindaki bilgisinin kaynag1 da Hakikati
Muhammediye’dir. Heniiz Allah’tan bagka hicbir sey yokken ilk kez var olan ve
“Allah ilk defa benim nurumu yaratt”; “Adem toprakla su arasinda iken ben
peygamber idim” (Tirmizi, “Menakib”, 1; Miisned, IV, 66; V, 379; Aclini, I, 265;
Abdiilkerim el-Cili, II, 37) meaélindeki hadislerle izah edilecek olan Viicid-1
Mutlak’in taayyiin ettigi ilk mertebeye (taayyilin-i evvel) Hakikat-i Muhammediyye
denilmektedir. “Sen olmasaydin kdinati yaratmazdim” (Levlake) (Aclini, II, 164;
Hakim, el-Miistedrek, II, 615) hadisiyle de tasavvuf diinyasinda sik sik dile getirilen
ifadenin karsilig1 alemin var olma gayesi olarak bu hakikatin gdsterilmesidir. Viicid-
1 Mutlak’1n taayyliniiniin en yiiksek mertebede tecellisi oldugundan da ayn1 zamanda
insan-1 kamil denilmektedir. Ibnii'l-Arabi, Hakikat-i Muhammediyye'yi viictid-1
mutlakin yaratilig1 alaninda ilk ve en miikemmel mazhari olarak kabul etmistir. Onun
her isminin bir mazhari oldugunu bunlardan en kapsamli olanin ise Hakikat-i
Muhammediyye oldugunu ifade etmistir.”* Bu nedenle Konevi tipk1 Ibnii’l Arabi’de
oldugu gibi ilk basta bilginin kaynagi olarak Hakikat-i Muhammediyye’yi

almaktadir.

%2 Sadreddin Konevi, Fatiha Suresi Tefsiri, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay, istanbul-2007, s. 249
% Sadreddin Konevi, ilahi Nefhalar, Ekrem Demirli (Cev), istanbul-2015, s. 180, 181, 182
% Mehmet Demirci, “Hakikat-i Muhammediyye”, TDV islam Ansiklopedisi, Cilt 15, istanbul-1997,
s. 179-180
62



Konevi’nin bilgi anlayis1 temelde varlik anlayisi ile bir paralellik i¢inde devam
etmektedir. Nazari bilimler ve felsefe hakkinda kapsamli bilgiye sahip olan Konevi
bu ilimlerin dogru kabullerini zamana ve mekana gore degisiminden Otlirii
elestirmektedir. Konevi'nin bilginin dogrulugunda 6n kabulii miimkiin varliklarin
Allah’in tecellisi sayesinde var olmasii temel alarak var olan insan da bilgi
kaynagmin tecellisi oldugu Viicd-1 Mutlak (Gayb-1 Mutlak)’tan aldigidir. Bu
nedenle Konevi’nin goriisiine gore metafizigin alan1 Allah ve Varlik’tir. Asil bilgi ise
ancak nefsin temizlenmesi (Allah’in sevmedigi ve razi olmadigi her seyden
temizlenmesi) ve Ilahi bilgiyi alacak duruma gelmesinden sonra Ilahi yardim ile
bilinebilir demektedir. Konevi ancak bu sayede insan esyanin hakikatine ulasacagini

95
savunmaktadir.

“Bir hakikati 6grenmek isteyen kisi ile ogrenmek istedigi bu hakikat arasinda bir
agidan iligki, bir agidan farkhilik bulunmalidir. Bilen ile bilinen arasindaki farkhilik,
o seyin arastirmayr gerekli kilan yoksunlugu miimkiin kilarken, iligki talep edilen

"% jfadesi de bilen ile bilinen arasindaki bagi ve

seyin farkina varmayi gerektirir
farklilig1 temellendirmektedir. Konevi’ye gore eger her ikisi birbirinin aynis1 olsaydi
o zaman bilme isteginden s6z edilemezdi. Obje ve siije arasindaki iliski burada
kisinin eksikligini bilerek onu bilmeye ydnelmesi olarak izah edilmektedir. Ilahi
isimlere ait hakikatlerinin toplamimin bir niishast olmasi yoniinden insan tiim
varlilarla olan iliskisi i¢indeyken 6zel bir duruma sahiptir. Bu 6grenme isteginin
baglica sebebidir. Ciinkil insan sadece esyanin bilgisi ile yetinmeyip, asil hakikatle
bag kurmak onu bilmek istemektedir. Rastlanti sonucu edindigi bilgiler hakikatin
bilgisini edinmeye yetmeyeceginden, duyulartyla 6grendigi bilgiyi ancak kesif yolu
ile saglama alacak ve Allah ile olan baglantisin1 kurabilecektir. Esmatil Hiisna’sinin
bilgisine ulagmakla Allah’1 bilmekte olacagindan bu ger¢ek bilgi olacaktir.

Konevi’nin bilgi ve varlik goriisiinii temellendirirken hareket noktasi Ilmi Ilahi’de

sabit ve degismez hakikatler oldugu diistincesi oldugundan, tecelli anlayisini ve kendi

% Sadreddin Konevi, Tasavvuf Metafizigi, Ekrem Demirli (Cev), Kap1 Yay, istanbul-2014, s. 17, 18
% Sadreddin Konevi, Tasavvuf Metafizigi, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay, istanbul-2009, s. 53
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ilminin miisahede yolu ile Allah tarafindan kendisine Ogretildigini savunmustur.
Ifade ettigi Allah ile dogrudan irtibat kurarak bilgiye ulasmak (bizzat kars: karsiya
olmaktan farkli olarak) insan-1 kdmilde miimkiin ve Esmaiil Hiisna’sinin araciligiyla
Allah’a olan irtibat yoludur.

“Taayyiinii agisindan tecelli, taayyiin disi olan Gayb-1 Mutlak’a delalet eden
isimdir.”’

Konevi’ye gore Allah, alemleri ve varliklar1 birbirine bagli bir bigimde yaratmis
ve kainatta her sey birbirinden meydana gelmektedir. Yani kainat biitliniiyle Allah’in
isim ve sifatlarinin bir goriintlistidiir. Her isim ve sifatin ilimleri, tecellileri, hiikiim
ve halleri ile eserleri bulunmaktadir. Yani her varlik temelde Allah’a bagli olmakla
O’nun isimlerinin 6zelligini almaktadir.® Iste tam bu noktada belirttigi iizere
Konevi’nin en 6nemli ve degismez kabulii Allah’mn isimleridir. Bu isimlerin taayyiin
(ortaya ¢iktigi) ettigi ve kendine delil olan hakikate aracilik ettigi agiktir. Konevi
burada Allah’in kendi 6zii itibari ile asla bilinemeyecegini fakat isimlerinin her
birinin ve O’nun A ‘yan-1 sabitesinde ki bir ilme kilavuzluk ettigini ifade etmektedir.
Kisi kesf sayesinde bu ilme ulastig1 vakit ise elde ettigi bilgi ancak o vakit dogru
bilgidir. Insan ilmi ancak ve ancak Allah’m tecellisine muhtagtir ve O’nun ile ayn
degildir. Esmaii-1 Hiisna tecellilerinin insan-1 kamil tarafindan bilinmesi arzulara
muhalefet etmek, diinya sevgisini ortadan kaldirmak ve de takvanin hakikatlerini tam
olarak yasamak sayesinde miimkiin kilinmaktadir. Bu konunun derinlemesine
incelendigi Fatiha Stresinin Tefsiri adli eseri de aynmi diizlemde vahdet-i viicud

gorlisliniin izahini igermektedir.

Konevi bilinmek isteyen bir Tanri anlayisindan s6z etmekle birlikte aklin
smirliligina vurgu yapmaktadir. Bu agidan kendinden once gelen sifilerden farkli
yani ilimlere bilgi yontemi agisindan yeni bir bakis getirmesidir. Akli elestirirken

insan ile Allah arasinda "karsilikli" bir siire¢ oldugu kabuliinden de hareket

%" Sadreddin Konevi, Fatiha Suresi Tefsiri, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay, Istanbul-2010, s. 9-20
% Sadreddin Konevi’nin Eserleri ve Kiitiiphanesi, Selguk Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
Dizgievi Yay, Konya-1997, Say1 7, s. 441,442
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etmektedir. Konevi’nin eserlerini incelenmesi neticesinde siklikla "Allah ancak Allah
ile bilinir"; "Allah'a en a¢ik delil kendisidir"; "Gordiigiim her seyden sonra Allah’t
gordiim" veya "Her seyden once Allah’1 gordiim"”; "Her seyi Allah ile bildim™; "Her
seyi Allah'ta bildim." ifadeleri de goriilmektedir. Vahyin savunusu bilginin imkan1 ve

hakikatin sabitliginin kabuliinde biiyiik rol oynamaktadir.

Konevi salt aklin Allah hakkindaki hiikiimleri ve yargilari ile vahye dayanan
diisiincenin Allah hakkindaki hiikiimlerinin ¢elisme sebebini ilham, kesif gibi
tasavvufi tecriibe olmadan kesinlikle bilemeyecegimize dayandirmaktadir. Salt aklin
varacagl nokta ancak ve ancak belirsiz bir neden ve kuvvetin oldugudur. Varlik
kavraminin ancak Allah’la iligkili olarak diisiintilebilecegi ve gergek 'var' hitkkmiiniin
ancak Allah icin gecerli oldugunu savunur. Bu ana fikirden hareketle Ibnii'l Arabi ve
Konevi, tasavvufi diisiince tarihinde varligin birligi 6gretisini gelistirmistir. Aklin
[lm-i Hakikate gotiiren bir ara¢ olmasmm da siklikla tenkit etmektedir. Aklin
basarisizlig1 noktasinda bu eksiklik din ve vahiy yoluyla tamamlanacaktir. Bunlar
Allah-dlem, buna bagli olarak esya ile olgular arasindaki iliskiyi agiklayan ilkelerdir.
Bilginin olasilig1 da ancak bu iligkinin varligi ile miimkiindiir. "Miinasebet" yoK ise,
idrak miimkiin degildir. Konevi’nin “miinasebet”, “nefs” ve miisahede kavramlari de
Once soz ettigimiz gibi bu temelde olugmaktadir. Bilgiye farkli bir anlam katmakla
orijinalitesini ortaya koyan Konevi, kesf ve miisahedeyi de ilk plana almistir. Bu
sebeple birtakim ilkeler olusturmus, kesf yoluyla edinilenleri akil ile agiklamaya
calisarak Metafizik epistemoloji olusturmayi amag¢ edinmistir. Kaldi ki bu rasyonel
agidan pek miimkiin goriinmese de doneminin tasavvuf anlayigin1 daha sistemli bir

hale getirdigi ortadadir.

2.1.3. Sadreddin Konevi’nin Tanr1 Anlayisi

Konevi ve Ibnii’l Arabi tasavvuf diisiincesine katkilar1 ile donemlerinin
zirvesinde yer almislardir. Gazali’den sonra tasavvuf diislincesi i¢in bir doniim
noktasi teskil eden bu iki sufi getirdikleri yeni yontem ve ifadelerle olduk¢a dnemli

bir yer tutmaktadir. Ornegin; Ibnii’l Arabi’nin tasavvufa kazandirdigi "miisahede"”
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yontemine yeni bir bakis getiren de yine Sadreddin Konevi’dir. Konevi’nin Tanri
anlayist onun diisiincelerinin en &nemli kismimi olusturmaktadir. Ibnii’l Arabi
tasavvuf ile bir¢ok konuyu iliskilendirmis ve bu ¢ergevede oldukg¢a genis bir zemin
olusturmustur. Konevi’de bu zeminden faydalanarak ortaya konulan verilerden
hareketle onun diislincelerine sistematik bir iislup kazandirmaya g¢aba sarf etmistir.
Konevi tasavvufun varlik, bilgi, riyazet (nefsinin isteklerine boyun egmeden yagama)
ve miisahede (gozlem) y&')ntemlerinden99 ahlak konularma kadar birgok meseleye
deginmis, tasavvufun hemen her alaninda "miyar" (6l¢ii) ve "mizan” (terazi) gorevi
iistlenecek ilke ve kurallar1 ortaya koymaya calismistir. Bu nedenle bulundugu
donemin ana konusu haline gelen Ilm-i Ilahi (Marifetullahi) yani "Metafizik"i, bir
bilim disiplini tavr1 iginde temellendirmeye ¢alismistir. Konevi’nin Tanri
tasavvurunun en onemli yonii Allah’in mutlak varlik oldugunu belirtmesidir.*®
Allah’mm mutlak varlik olmasi zorunlu varlik olmasi anlamina da gelmektedir.
Konevi’nin varlik ve bilgi anlayist da bu gercevede sekil almaktadir. Viicb, imkan,
sudlr, yaratma, illiyet, sebep, sart, vesilecilik gibi Tanri-alem iliskisini aciklamada
kullandig1 kavramlar Isldm filozoflarinin ve kelamcilarin kullandig1 terminoloji ile

aynidir.

Bu noktada belirtilmelidir ki; Allah’in bilinme arzusu Ibnii’l-Arabi tarafindan
Allah’1n alemi yaratma sebebi olarak daha onceden i1zah edilmistir. Bahsedilen sebep
ilahi isimlerin ve niteliklerin kemallerini gérme talebidir. Ibn Arabi’ye gére Allah
bilgisi O’nun zati, sifatlar1 ve fiillerinin bilgisini icermekte olup, Allah bilgisini
arastirmak icin oncelikle Allah’in zatinin ve mahiyetinin arastirilmasi gerekmektedir.
Bu da Allah’m kendisini tecelli etmesi nedeniyle Allah’in disindaki her seyin, yani

yaratilmis olan varliklarin arastirilmasini dncelemektedir. Ibnii’l Arabi iki yontemden

% Insanin diinyaya bagli biitiin egilimlerinden siyrilmasi, kendini Allah'a adamasi anlamina gelen
riyazetin amaci, insan nefsini egitmek, Allah sevgisi diginda kalan biitiin istekleri yok etmektir.
Allah'tan baska bir sey diisiinmemek, daima zikir ve ibadetle mesgul olmaktir. Netice olarak riyazet,
genellikle takva ve vera; dogruluk, kesf ve ilham sahibi olmak igin yapilir (Kuseyri Risalesi,
Siileyman Uludag (Terc), 21-22; Cavit Sunar, Tasavvuf Tarihi, 185; H. Kamil Yilmaz, Aziz Mahmud
Hidai, 213
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bahsetmektedir. Ilki nazar (tecriibe, diisiince) ve istidlal (delil ile hiikiim ¢ikarma,
akil yiriitme, delillerin 1518inda yargida bulunma) terimleriyle ifade ettigi akli
kanitlar ikinci yontem ise kesf (bulma ortaya ¢ikarma), vehb (Allah'in liitfu ile olan),
miisahede (gdzlem) ve vecd (Ilahi aska dalarak kendinden gegme, cosku) gibi
terimlerle ifade ettigi tasavvufi yontemdir. ibn Arabi’nin bu iki bilgi yontemi
arasinda kimi zaman birbirini diglayan, kimi zaman da birbirini tamamlayan bir iliski
oldugunuz varsayar. Ibnii’l Arabi bu diisiincesi nedeniyle bazen akli kanitlar
yonteminin yetersizligine vurgu yapmaktayken bazen de bu ydntemi tamamen

reddeder gibi gorinmektedir.'

Allah’ta olan iki tiir kemalden s6z edilmektedir. Birincisi zatindan kaynaklanan;
Allah’in agkin ve diisiiniilebilen, akla gelen, hayal edilebilen her seyden baska
bunlardan armmis, temiz ve yiice olan yoniidiir ve bu yoniiyle Allah herhangi bir
sekilde alemle ilgili degildir. ikinci ilahi isim ve niteliklerin kemalidir. Bu kemalin
geregi olarak alem yaratllmlstlr.lo2 Konevi, Ibnii’l-Arabi’ye yaklasmasi1 yoniinden
Allah’mn 4lemi yaratmasmi bir suddr'® seklinde diisinmektedir. Konevi’ye gore
yaratanla yaratilan arasindaki iliskiyi tesis edebilmesi yaratilis teorisinin en énemli
yanidir. Yaratma Konevi’nin yorumuyla yaratanla yaratilan arasindaki bir benzerligi
meydana getirir. Ona gore bir seyden kendinden tamamen farkli bir sey meydana
gelmesi miimkiin olmadig1 gibi bir seyin yaratilis siirecinde kendini yinelemesi de

soz konusu edilemezdir. Her halikarda yaratilan sey bir sekilde kaynagindan

100 gadreddin Konevi, Sadreddin Konevi Kitapligi Tasavvuf Metafizigi, Ekrem Demirli (Cev), Kap1
Yay, stanbul-2014, s. 21
191 ibn Arabi, El-Fiitiihatii’l-Mekkiyye, Fiitihat-1 Mekkiyye, Ekrem Demirli (Cev), Istanbul, Litera
Yay, Cilt 1, s. 261, 270, 319; Cilt 2, s. 523; Cilt 3, s. 310
1% Sadreddin Konevi, Vahdet-i Viiciid ve Esaslari, en-Nusiis fi Tahkiki Tavri’l-Mahsis, Trc:
Ekrem Demirli, iz Yay, Istanbul-2002, s. 9
183 SUDUR: Varligin mutlak birden ¢ikip bir sira diizeni iginde evreni olusturmasi anlaminda felsefe
terimi, sozliikte “dogmak, meydana ¢ikmak, sadir olmak, zuhur etmek” anlaminda mastar olan sudr
kelimesi felsefe terimi olarak kainatin meydana geligini yorumlamak {izere tasarlanan, yoktan ve higten
yaratma (halk) inancindan farkli oldugu ileri siiriilen teoriyi ifade eder. Sudir yerine “akmak,
fiskirmak, tasmak” manasindaki feyz de kullanilir. (Bu ifade 2009 senesinde Istanbul-'da basilan TDV
Islam Ansiklopedisi’nin 37. cildinde, 467-468 numarali sayfalarda yer almugtir)

67



farklilasmaktayken bir sekilde de ona benzemektedir.'*

Soyle ki Konevi i¢in 6nemli
olan kisim yaratilanla yaratan arasindaki benzerligin siirdiiriilmesidir. Bu diisiincenin
anlagilabilmesi onun varlik ve bilgi arasinda kurdugu iligkiyi anlamak adina biiyiik
bir 6nem tasgimaktadir. Ciinkii Konevi’ye gore bir seyin varligt ve var olma tarzi ile
onun bilgi olanaklar1 aymidir. Anlasilacagi tizere s6z edilen varlik ve bilginin bir

seyin iki farkli yonii oldugudur.

Konevi sudir teorisinde; nedenselligi zorunlu kilarak ve Allah ile alem
arasindaki tek iligki bigimi ve yonli saymayr elestirmistir. Ona goére Allah bu
nedenselligi asarak bir sey yaratabilecegi gibi yaratilan sey hakkinda nedensellik
zincirini asip bilgi edinmek de miimkiindiir. Bu elestirisi sudir teorisinde énemli bir
kirilma noktast oldugu gibi, bu yaklagimin asilmasini saglamistir. Bu ayn1 zamanda
Konevi’nin teorisinin sistematik ve bicimsel kisminda ortaya ¢ikan felsefe etkisini ve
filozoflarin sudir teorilerini ele alarak genis bi¢imde kullandiginin bir gostergesidir.
Konevi, boylelikle yeni bir elestiri getirerek zorunlu bir iligki olan nedensellik bagini
reddederek vesilecilige gecer. Sistematik ve bicimsel yapisi bakimindan varlik
goriisii sudir teorisine yakinlagirken, sistemin i¢i kelamcilarin cevher-araz teorisiyle
biitiinlesmektedir.'® Varliklarin “Bir” den ¢ikma teorisini savunan Konevi, belirli bir
silsile sonucu birden ¢ikarak var olduklari mertebeye kadar ulastiklart yola “nuzal”
seklinde ifade etmektedir. Kelamcilarin yaratma dedikleri niizul ile ilgili olarak
Konevi bir¢ok ifade kullanmaktadir. Bunlardan bazilar1 yaratma, icat, ibdd oldugu
gibi sudir, ismar, intac gibi felsefi yonii 6ne ¢ikan terimler ya da zuhdr, tecelli gibi

tasavvufi yonii 6ne ¢ikan terimlerdir.*®

Konevi’nin sudir teorisinde s6zii edilen nedenselligin yerine vesileciligi koymasi

dinamik bir Allah tasavvurunu ortaya koymasmin neticesidir. Allah ile alem

104 sadreddin Konevi, Sadreddin Konevi Kitaphgi-Tasavvuf Metafizigi, Ekrem Demirli (Cev), Yay:
Kap1 Yay, 2014, s. 14
105 Sadreddin Konevi, Sadreddin Konevi ile Nasireddin Tiisi Arasinda Yazismalar (el-Miiraselat),
Ekrem Demirli (Cev), iz Yay, Istanbul-2007, s. 71
1% sadreddin Konevi, Sadreddin Konevi Kitaphgi-Tasavvuf Metafizigi, Ekrem Demirli (Cev), Kap1
Yay, 2014, s. 23
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arasindaki iliskinin stirekliligi bu nedenselligin asilmasi manasina gelmektedir. S6yle
ki Allah, zorunlu bir nedensellik olmadigi igin édlemi her an ve dogrudan

yaratmaktadir.

bnii’l Arabi’nin ayrmtili bicimde isledigi “tecdid-i halk” yani “Allah’in dlemi
bir defada degil siirekli ve her an yeniden yaratir” ifadesi Konevi’nin de tizerinde
durdugu 6nemli bir ifadedir. Allah’in her an esyay1 yaratmasi yani sira Allah’in her
an egya ile birlikte olmas1 anlamina gelen bu ifade keldmcilarin filozoflara yonelttigi
Allah’mn tikellerle iligkisi sorununu yorumlamaya olanak vermektedir. Allah sudur
silsilesi ile alem ve onun i¢indekilerle tiimel bir iligki i¢inde oldugu gibi her bir seyle
tikel ve 6zel de bir iligki i¢indedir. Varligin daireselligi olarak ac¢ikladigi bu goriisii
Tanr1 tasavvuruna dayanmaktadir. Konevi’nin Tanri-dlem iliskisinde genel varlik
teorisindeki “Allah’in esya ile beraberligi” ifadesi de dleme varlik verme yoniinde

oOnemli bir sonuca varmaktadir.

Konevi, Allah ile diger her sey arasinda dogrudan ve aragsiz bir irtibati Tertip
Silsilesi ve Vech-i Hass seklinde adlandirir. Kalem, levh-i mahfiiz, ars, kiirsi, gokler,
unsurlar, unsurlardan meydana gelen seyler ve insan seklinde bir siralama ile tertip
silsilesini bir siraya tabi tutmaktadir. Insan bu silsile ile kullandig1 araglar sayesinde
Allah’tan dogrudan olmasa da bilgi edinir. Vech-i Héss ise daha 6zel bir iliski
bi¢cimine denk gelmektedir. Bu insanin hakikatine Allah tarafindan yerlestirilen ilahi
bir sirdir. Bu vecih kapist Allah ile mevcut arasinda agildigindan artik Allah’tan
bagka bir de yalnmiz o vechin sahibi bilebilir. Bu Konevi’nin vahdet-i viiciid

diisiincesinin i¢inde yer alan “insan-1 kdmil”’e denk gelmektedir.107

2.1.4. Sadreddin Konevi’nin insan ve Nefis Goriisii
Ibnii’l Arabi tasavvuf tanimm yaparken onun biitiiniiyle bir hikmet, tam bir

marifeti, huzuru, iistiin bir akil ile nefsine hakim olmay1 igeren bir ahlak oldugunu

savunmaktadir. Ustiin akilla kastettigi, alemden gelecek bilgilere kalplerini

197 Muhammed Ciftci, Manevi Yonelimli Psikoterapi ve Psikolojik Danmisma, Konevi ve Beseri

Tekamiil, 1. Basim, Istanbul-2016, Kakniis Yay, s. 214-215
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hazirlamak i¢in peygamberlerin yontemi olan “riyazet yapmak”, “nefsiyle mesgul
olmak” ve “yalmizhiga cekilmek” tir. Ibnii’l Arabi varligin birliginden soz ederken
“Nefsini bilen, Rabbini de bilir” hadisini baslangi¢ noktasi se¢mis, alem ve insanin
gercek anlamini anlamaya gayret gostererek, insan-1 kamil olma yollarini aramistir.
Hakikatin i¢ ve dis yoOnleri olarak yetkin insani diisiinmektedir. Bu sifati kazanmig
olan insan mutlak varhigm kiiciiltiilmiis bir hali olarak, Allah’in biitiin sifatlarini
kendisinde bir araya toplamaktadir. ibnii’l Arabi’ye gore Allah’in alemle iliskisi
baglaminda ancak bu yetkin insan Allah’1 askin olarak bilebilir. Daha Oncede
belirtildigi tizere alem ise Allah’in isim ve sifatlarinin yansimasi oldugundan
Allah’in bilinmesini miimkiin kilacaktir. Bdylece Ibnii’l Arabi diisiincesinde Allah’mn
askinligini (tenzih) 6ziiyle, ickinligini (tesbih) de isim ve sifatlariyla agiklamaktadir.
Yine ibnii’l Arabi nefs ile ilgisi bakimmdan “nebi olan veliler” ve “kendileriyle
konusulanlar” diye adlandirdigi iki insan tipinden bahsetmektedir. Hakk’in, “s6z
(hadis) perdesi” nin ardindan kendileriyle konustugu nebi olan veliler (enbiyau’l-
evliyd) iken, meleklerin kalplerine, bazen de kulaklarina konustugu kimselerse
kendileriyle konusulanlar (muhaddestin) ismini almaktadir. Burada énemli olan su ki,
meleklerin getirdigi “s6z” e ulasmanin yolu, riyazet ve “nefs” terbiyesidir. Nefsin
durulugunun, kendi dogasindan kurtulmasinin ve maddi etkileri asmasinin sonucu
meleklerden “s6z” (hadis) almayi saglayacaktir. Bu terbiyenin ve riyazetin kim
tarafindan yapildiginin bir 6nemi yoktur. Kendi dogasiyla sinirlanmis olma kirinden
arinmay1 basardiginda nefs, kendine uygun olan aleme katilarak bilmedigi ilimleri
idrak eder ve alemdeki tiim manalar1 kendisinde kazanmay: basarir. Insan bu durumu
ile elde ettiklerini peygambere uyma ve tam bir iman ile birlestirildiginde ise bu
“s6z” e mutluluk da ilave olacaktir. Allah’in kendisine verdigi so6z de eklenirse sayet
0 zaman bu insan Allah’in kendileriyle konustugu kimseler seviyesine yiikselecektir.
Nebi olan velinin bu seviyeye ulagsmasi i¢in nefsinin istek ve arzularindan siyrilmasi,
“Ziihd” e sarilmast ve Rabbini kendi nefsine tercih etmesi gerekmektedir. Kisa bir
not diismek gerekirse Konevi, mevcut ile rahmet arasindaki ayniligi temel alarak

yaratilmiglar igcinde bir kotiiliiglin olmadigint da insana ve dogasina dair

70



diisiincelerinde dile getirmektedir. Yaratilmislar i¢cinde miimkiin kilinan her seyin
Allah’1n bir liitfu ile var olmasi, bu ayniligin dogal sonucudur. Bu ontolojik iyimser
bakis, Konevi’nin aleme, dogaya, insana ve en kapsamli sekilde mevcudata dair

iyimser bakisim ortaya koymaktadir.'*®

Konevi’de ise yine varlik goriisiinde ifade ettigi sudir teorisinden yola ¢ikarak
nefis teorisini gelistirmektedir. Tasavvufun da felsefeye en yakin oldugu konu nefis
ve buna dayanmakta olan ahlak konusudur. Konevi Allah’mn bilinmesinin araci ve
yolu olarak nefisi ele alarak ve nefsin mahiyetini tespit etmeye ¢alisir. Konevi’ye
gore nefis insanin hakikati veya ruhu seklinde de adlandirilabilecek onemli bir
ifadedir. Allah’in bilgisinde ezeli bir hakikat (ilahi ilme gore mevcut olan sey ya da
ayn) ve stret olarak bulundugu bu hal insanin hakikatidir. Konevi bu durumu dista
var olma bigimlerinden farkli kilmak igin siibit terimiyle ifade eder. Konevi’ye gore
hakikati olmaktadir. Bu durum Konevi’nin ifadesine gore insanin disindaki varliklar
icin de gecerli sayilmaktadir. Bir seyin Allah’in bilgisinde bulunusundan s6z etmenin
karsiligi o seyin hakikatinden s6z etmeye denk gelmekte iken bir seyin hakikatini

bilmek de Allah’in bilgisindeki haliyle onu bilmek seklinde diisiiniilmektedir.*®

Sadreddin Konevi, esyanin hakikatlerini 6grenme gorevi ylikledigi metafizigi
“IIm-i Hakaik” diye adlandirmustir. Insan oncelikle Allah’in bilgisinde bir ayn olarak
bulunmasinmi Konevi “siibit seyligi” olarak tanimlamistir. Bu yoniiyle insan
yaratilmis degil, hakikati gayr-i mechuldiir. Ardindan sudiir sistemindeki akillar ve
felekler {izerinden bir yolculukla sehadet adleminde ortaya ¢ikmaktadir. Bu siiregte
soyut haldeki nefis, ugradigi alemlerden ve feleklerden kazandigi oOzelliklerle
yogunlasma kazanarak sehadet mertebesine kadar iner. Insanin hakikate ulasmas: da
kazandig1 oOzelliklerden soyutlanarak nefsin indigi bu yolun ¢ikilmasiyla

gerceklesmektedir.

198 jbrahim Coskun, "Muhyiddin ibn Arabi’nin Felsefesinde “Allah” Mefhumu", Tasavvuf ilmi ve
Akademik Arastirma Dergisi (Ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-1)-2008, Say1 21, s. 117-143
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Ibnii’l-Arabi bu siireci “tahlil mi‘rac1” olarak ifade ederken Konevi bu siireci “urtic”
diye adlandirir. Sadreddin Konevi tasavvufta soz edilen nefsi arindirma yontemlerini,
s0zl edilen yogunlasma ve kirlenmeyi tamamen ortadan kaldirarak nefsi arindirmay1
ve soyutlamayr hedeflemistir. Boylece Konevi Allah’1 bilme yolunu nefis teorisiyle

birlestirerek bilgi goriisiinii de temellendirmektedir.

Sadreddin Konevi’nin diisiince sisteminin temelinde yer alan en énemli kavram
varlik, dolayisiyla Allah’tir. Buradan ulastigi diger kavram ise zorunlu olarak
insandir. Her iki kavram da zorunlu bir bigimde bir digerine ulasmay1 gerekli kilar.
Insan ve Tanri-varlik tasavvuru diisiince sisteminin merkezinde olan Konevi, insanin
varligin alemde her seyin esasi olmasi bakimindan ele almis ve Hz. Muhammed’i
insan-1 kamilin vazgecilmez 6rnegi ve dlemin hem varlik hem beka sebebi olarak
betimlemektedir. Salt bir ahlak modeli ya da bir Allah elgisi olarak tanimlamasinin
yani sira onu ontolojik bir ilke ve prensip olarak tanimlamaktadir. Konevi’'nin
ardindan sifilerin de ana konusu Hz. Muhammed’in zaman {istii kisiligi, hakikati ve
varligin gayesi olusu olmustur. Konevi dogaya, aleme ve en genis anlamiyla maddeye
yonelik iyimser bakisi nedeniyle, varlik ve rahmet arasindaki bir 6zdesligi esas alarak
alemde kotiiliigii de reddeder. Alemde var olan her seyin Allah’m bir indyeti ve
litfuyla var olmasi bu diislincenin zeminini olusturmaktadir. Sufilerin diinyadan
kagcma ve maddenin kotiliigl lizerine gelistirdikleri diistinceler ile ayrisan Konevi,
alem karsisinda iyimserlik diisiincesini  gelistiren kuramcilarin  baginda

gelmektedir.**°
2.1.5. Sadreddin Konevi’nin Etkileri ve 21 Nas Yorumu

Islam diisiinesinde ¢ok &nemli etkileri olan sufi diisiiniir Sadreddin Konevi, yeni
dénem tasavvufunda eser ve diisiinceleri ile Ibnii’l-Arabi’den sonra oldukea etkili

olmustur. Konevi tasavvufun Ibnii’l-Arabi’den sonra bir serh donemi olmasmi da

199 Sadreddin Konevi, Sadreddin Konevi Kitaphigi Tasavvuf Metafizigi, Ekrem Demirli (Cev), Kapi
Yay, 2014, s. 23
10 Ekrem Demirli, “Vahdet-i Viicid”, Tiirkiye Diyanet Vakfi (TDV) islam Ansiklopedisi, islam
Arastirmalart Merkezi (ISAM) Yay, Istanbul-2008, Cilt 35, s. 420-425
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ongdrmiistiir. Ibnii’l-Arabi ve Konevi eserlerinde donemlerini yerlestirdikleri tarihsel
baglam marifetin tekdmiil asamasina denk geldiginden, ardindan bir gerileme donemi
olmasi beklenmektedir. Konevi bu ve benzeri diislincelerinden bazilarini
Vasiyetnamesinde, bazilarini da Fatiha Suresi Tefsiri’nde ve el-Fiikik’te dile
getirmektedir. Ibnii’l-Arabi ve Konevi kendi dénemlerine iliskin olarak marifetlerinin
zirveye ulastigini diistinmekte olup, bunu kiyamet vaktinin yaklasmasiyla da
iliskilendirmektedirler. Edinilecek sonuca gore Ibnii’l-Arabi’nin ve Konevi’nin
teorisinde kemale ulagsma diisiincesi zorunlu olarak sona varma diigiincesiyle ilgilidir.
Su da belirtilmelidir ki; nazari tasavvuf tarihinde Konevi bir mutasavvif olarak ¢ok
bityiik bir etkisi oldugu ve Ibnii’l-Arabi’nin anlasilmasmin da Konevi vasitasiyla
gerceklestigi yadsinamaz bir gercektir. Konevi eserlerinde kamil seyh", "en biiyiik
imam", "muhakkiklerin imami1", "seyh" vb. ifadelerle [bnii’l-Arabi’nin 6nemini

vurgulamis, eserlerinde onla olan iligkisine siklikla yer vermistir.

Abdurrahman-1 Cami bu etkiyi; “Seyh Sadreddin, Hz. Seyh’in sohbet ve
hizmetinde terbiye gordii. Seyhin Vahdet-i Viicida dair goriis ve sozlerini iyice
anlad, akla ve seriata uygun gelecek tarzda yorumladi. Onun bu konudaki arastirma
ve yorumlarimi gormeksizin Vahdet-i Viicud meselesini geregi gibi anlamak miimkiin
degildir"™** seklinde ifade etmektedir. ibnii’l-Arabi ve Konevi tasavvufu, hadis ve
fikih gibi dini ilimlere gore degil, felsefe ve Islam diisiincesinin teorik ilimlerine gore
ele almiglardir. Tasavvufun bu manada Ibnii’l-Arabi ve Konevi ile gegirdigi gelisim
stireci dikkate alindiginda kelam tarihi ile e iligkilendirilerek olgunluk dénemi oldugu
rahatlikla ifade edilebilir. Konevi stfilerin bilgi alanlar1 olan IIm-i I1ahiyi metafizikle
bagdastirirken akilct yonteme karsi hakikate ulastiran bir yol olarak tasavvufl
yontemi savunmaktadir. Bu nazari tasavvufun felsefi bir {islii tasimasinda onemeli
katkis1 olan Konevi, dgrencileri lizerinde oldukga etkili olmus, yaptigi serhler ile
vesile olmasi Ibnii’l-Arabi’nin Fustisu’l-Hikem ve Ibnii’l-Fariz gibi énemli tasavvuf

eserlerini 6grencilerinin de yorumlamasina imkan saglamistir. Nazari tasavvufa 6zgii

11 Bekir Tatli, “Sadreddin Konevi’nin Hadisgiligi Meselesi”, Cukurova Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, Temmuz-Aralik 2014, Cilt 14, Say1 2, s. 45
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bir yazi dili ve {islibu da onun vasitasiyla gerceklesmis, ondan sonra gelen
mutasavviflar bircok serh yazmustir. Ornegin; Ibnii’l-Fariz Sarihi Saidiiddin el-
Fergani; Fusfisu’l-Hikem Sarihi Miieyyidiiddin Cendi; Ibnii’l-Arabi ve Ibnii’l-Fariz
Sarihi Davad-i Kayseri, Abdiirrezzak el-Kasani; Sadreddin Konevi Sarihi Molla bu
islip ve yaklasim tarzini eserlerine yansitmistir. Klasik tasavvufun ele almadigi
bircok mesele ozellikle de varlik ve onun c¢ergevesinde birgok mesele tasavvuf
kitaplarinda 6nemli Olgiide yer tutmustur. Felsefi bir iislGp tasiyan ve nazari tasavvuf
diye adlandirilan bir tasavvuf anlayisi celiskilerden arinmis homojen bir yapinin
ortaya ¢ikmasina yol agmistir. Metafizik tasavvurun da sonucu olan bu durum giiclii
bir doktrinin olusumuna aract olmustur. Sistematik ve nazari bir tasavvuf anlayisi ile

tasavvufa “tedris edilebilir” bir hiiviyet kazandirmasi s6z konusudur.'*?

Konevi, ana fikrini Vahdet-i Viictidun teskil ettigi bir "ekol" icindeki Ibnii’l-
Arabi’den soz edisi biiylik elestirilere yol agsa da Cami'nin "Vahdet-i Viicida dair
goriis ve sozlerini akla ve ser'a uygun gelecek tarzda Seyh'in maksadini iyice anlamuis
olarak, giizelce yorumlamistir” ifadesi bu diisiinceye getirdigi yeniligin ve Konevi
farkindaliginin da kanitidir. Nihayetinde Miftahii'l-Gayb, I'cazii'l-Beyan, En-Nefehat
gibi eserlerinin incelenmesi de bizi bu sonuca gotiirecektir. Konevi ele aldigi tiim
sorun ve konulart belirli esaslara dayandirmaktadir. Akil ve nazar giiciiyle elde
edilemez gibi diisliniilen tasavvufi bilgilerin ve kesiflerin birgok yonden anlasilir ve
makul diizeyde oldugunu yadsimamaktadir. Aklin anlama acgisindan metafizik
konularda diisiinme\fikir yoniinden sinirli olsa bile anlama\kabil yoniinden genis

imkanlara sahip oldugunu diisinmektedir."*

Felsefe temelde akli alarak ister siibjektif isterse objektif olsun her bilgiye
ulagmada kesin bilginin kaynagi saymaktadir. Bunun disinda herhangi bir delili var

saymamaktadir. Konevi rasyonel diislince kurallarin1 uygulayan bu bilimin soyut olan

12 Ekrem Demirli, “Vahdet-i Viicid”, Tiirkiye Diyanet Vakfi (TDV) islam Ansiklopedisi, islam
Arastirmalart Merkezi (ISAM) Yay, Cilt 35; s. 422-423
13 Sadreddin Konevi, Fatiha Suresi Tefsiri, Sadreddin Konevi ve I'cizii'i-Beyan Tevii'l-Ummi'l-
Kuran', iz Yay, 2002, s. 9-20
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metafizik problemler karsisinda siipheli-kesin bilgi ya da kabul-ret bigiminde geliskili
kalisin1 kesinlikten uzak birtakim teoriler tiretmek olarak gérmektedir. Aklin felsefi
metafizik sorunlarda bu sekilde ¢eliskiye diisebilecegi ihtimaliyle diger sufiler gibi
felsefeyi elestirmis, shfilerin temel konularda higbir sekilde goriis ayriligina
diismeyislerini de kullandiklar1 yontemin dogruluguna bir kanit olarak yorumlamistir.
Anlasildig tizer filozoflarin kullandig1 yontemleri onlari ¢eliskiye diistiren bir sebep
olarak gérmektedir. Bunun devami olarak Konevi, ilm-i ilahiyi bir bilim olarak insa
etmesi sirasinda sufilerin ilham ve kesiflerini degerlendirebilecekleri kistas ve dlgiiler
belirlemektedir. Konevi, 6zellikle felsefede bulunan bu goriis farkliliklarinin en temel
sebebinin, idrak araglarinin bilginin failiyle iliskisi oldugunu ileri siirer. Nazar veya
fikir yoluyla elde ettigimiz hiikiimler, idrak (bir olguya erisme, kavusma, ulagsma, akil
erdirme, anlama yetenegi, anlayis, kavrayis) vasitalarimiza tabi olmasi bakimindan
idrak vasitalarimizdaki eksiklik, kusur veya bagka oOzelliklerin etkisinde olacaktir.
Ciinkii idrak araclarimiz ayni anda yonelimlerimize, dolayisiyla maksatlara,
maksatlarimiz ise inanglarimiz ve ilgilerimize bagimli olmakla psikolojik
Ozelliklerimize bagli olmaya mahkimdur. Bu nedenle de nesnel kosullarda
“esyanin\miimkiinlerin hakikatleri” hakkinda bize bilgi vermesi olanaksizdir.
Konevi’nin akil elestirisindeki husus idrak araglarindaki yetersizlikler nedeniyle
insanlarin kesin hakikate ulasmalarinin imkansizlasmasidir. Ciinkii Allah, daha
onceden de Konevi ve Ibnii’l Arabi baglaminda belirttigimiz iizere, kendi iradesiyle
bilinmek istese bile insan bu yoniiyle Allah’in kendisine sundugu imkanlari

daraltmakta ve smirlamaktadir.

Bu sekliyle insan akilla gercegi kavramaya galistigi siirece mutlak hakikati ancak
bir kismuyla, goreli ve kisith bir sekilde bilebilir. Konevi bu noktada vahiy ve buna
bagli olarak tasavvufi yontemle elde edilen bilginin ancak mutlak hakikatin bilgisini
saglayacagini savunmaktadir. Boylelikle Konevi, bir “bilim” olarak insa ettigi “ilm-i
ilah1”de sufilerin ilham ve kesiflerini degerlendirebilecekleri kistas ve Olctiler tespit
eder. Konevi yorumlanisi bakimindan “siibjektif” ve konusu agisindan ise “kayit

altina almamayan” bir alan olan Metafizigin (Ilm-i Tahkik, Marifetullah ya da Ilm-i
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[1ahinin) konusunu Allah’in varligi, Allah’in varhginin gerekcesi olan hakikatler yani
ilahi isimler ve Allah-alem iligkisinin bir agiklamasi olarak belirlemede 6nemli bir
miyar olmustur. Kalbi temizlemeyi ve ruhu arindirmayi tasavvufi 6gretiyi bir “bilim”
olarak ortaya koymakta Anadolu'da Tiirk-Islam kiiltiirinde ve Tiirk-Islam

felsefesinde 6zel bir yere sahip olmustur. 114

Konevi’nin etkilerinden s6z edildigi sirada daha iyi anlagilabilmesi i¢in kismi de
olsa vahdet-i viicud baglaminda deginilmesi gereken Onemli bir konuda varlik
mertebeleridir. Allah-adlem arasindaki iliskiyi kurmaya ¢alisan Vahdet-i Viicut teorisi
varlik mertebelerinin ifade edilmesi ile bir nebze daha agiklanabilmis olma olanagi
tastyacaktir. Varlik mertebeleri ilk olarak Ibnii’l Arabi tarafindan izah edilmistir.
Daha oOnce Konevi’de bes mertebe olarak ifade edildigini izah ettigimiz bu

mertebeleri yeniden ele almak bu esnada 6nem arz etmektedir. [bnii’l Arabi;

1. La Taayyliin (Mertebe-i Ahadiyet, Zat-1 Bahd, Mutlak Viicid):

Viictd/varlik zat ve sifatlardan miinezzeh, her tiirlii kayittan mukaddestir.

2. Ik Taayyiin (Cberrut Alemi, ilk Cevher, ik Akil, Hakikat-1
Muhammediye, Vahidiyet): Allah’in zatina, sifatina ve biitiin

mevcudatini ayirt etmeksizin bilmesine denilmektedir.

3. lIkinci Taayyiin (Alem-i Meleut, Alem-i Emr, Mertebe-i Vahidiyet):

Allah’n zat1, sifatlani ve biitiin mevcudati ayirt ederek bilmesidir.

4. Ruhlar Mertebesi: Kendi zatlarina ve emsallerine zahir olan basit, soyut

ve Kevni seylerdir.

5. Misal Alemi: Pargalanma, ayrilma, yirtilma ve yarim bitisme kabul

etmeyen latif, miirekkeb ve kevni seylerdir.

14 Sadreddin Konevi, Sadreddin Konevi 'de Bilgi ve Varlik, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay-2006; I.
Uluslararas1 Sadreddin Konevi Sempozyumu Bildirileri, Hasan Yasar (Koordinator),20-21 Mayzs,
Mebkam Yay 7, 1. Baski, Konya-Eyliil 2010

76


http://yazaninsan.com/genel/sadreddin-konevi-de-bilgi-ve-varlik-ekrem-demirli/#ixzz3M4lDlLDd

6. Sehadet Mertebesi (Cisimler Alemi): Parcalanma ve ayrilma kabul eden

kesif, miirekkeb ve kevni seylerdir.

7. Insan-1 Kamil (Mertebe-i Camia): Insan yiikselip yukarida siralanan
mertebelerin kendisine yayilmasiyla zuhur ettiginde “insan-1 kamil” adin1
alir. S6z konusu bu yiikselme ve yayilma en miikemmel bir sekilde Hz.

Peygamber (s.a.v)’de tezahiir etmistir.**®

Mertebeden soz etmektedir. Ibnii’l Arabi 6ncelikle Varlik kavrammni iice
ayirmistir. Bunlar; mutlak varlik (hicbir kayit ve sarta bagli olmayan), miimkiin
varlik ve ne var ne yok olan ne ezeli ne de zamanda olan varliktir. Mutlak varlik
disinda olan her sey gorelidir ¢linkii hakikat oluslart ancak mutlak hakikat sayesinde
ve buna goredir. Bunula birlikte Allah esyanin kaynagi yani ayn’1 oldugu gibi kendi
nefsinin de ayn’idir. ibnii’l Arabi bu sekliyle Allah hakkinda hem ickin hem askin
olmaktan s6z etmektedir. Ciinkii Allah isim ve sifatlar1 ile esyada tecelli etmekte
olup, O’nun bir esyada tecelli etmesi onun eserini ortaya koyma kudreti olmasi
bakimindan i¢kin oldugunun kanitidir. Manevi ve maddi tiim varlig1 kusatan isim ve
sifatlar Allah’in stret ve tecellileridir. Allah’in zat olarak tek ve essiz olusu da onun
askin yoniidiir. Ibnii’l Arabi’ye gore Allah’m viicudunun mertebeler yoluyla inmesi
(tenezziilii) tiim varlikta zuhur ve tecelli etmesi varlifin olusunu agiklamaktadir.

Konevi biraz daha farkli olarak bes mertebeyi soyle siralar;
1. La Taayyiin Mertebesi (Mutlak Gayb, lahi Gayb, Ulvi Alem)
2. [lk Taayyiin Mertebesi (izafi Gayb, A’ma, Manalar Alemi)
3. Ruhlar Mertebesi (Melekit)
4. Misal Mertebesi

5. Sehadet (Miilk, Cisimler, Sufli) Alemi ve Insan-1 Kamil Mertebesi.

15 fsmail Fenni Ertugrul, “Ibnii’l Arabi ve Vahdet-i Viicid Savunmasi”, Tasavvuf ilmi ve Akademik
Arastirma Dergisi (ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-1), Say1 21, Cilt 9, 2008, Say1 21, s. 200-212
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Ibnii’l Arabi ve Konevi arasinda bu siralamalar farkli olsa da maksat aynidir.
Merkezi bir noktadan baglayan, kamil ve hilkkmii daimi olan bir daire bi¢iminde
diistiniilmektedir. Mantiksal olarak 6nceligi olan Allah tiim bu mertebeler yayilmistir.
Allah ayni anda hem maddi dlemde bir olus halindeyken aynmi anda da kendi
mutlaklik halindedir. ibnii’l Arabi’nin sudur teorisi de bu zeminde yer edinmektedir.
‘Hakikatlerin Hakikati’ veya ‘Muhammed’in Hakikati’ terimlerini de bu teorisi
icinde gelistirmektedir. Allah her bir sudur evresinde olgun bir bigimde tecelli
etmektedir. Bu dairesel metot hi¢ degismeden kalan Allah ile varliklar arasinda
sonsuz bir dongiiyii temsil etmektedir. Bdylelikle Ibnii’l Arabi askin olan Allah’1
mutlak bir igkinlikle tanimlamis olur. Ayrica bu i¢ i¢e gegmislik halinin bir sonucu
da Ibnii’l Arabi’nin tasavvur ettigi yetkin insan1 tanimlamak igin de kullanilir. Ciinkii
yetkin insan bu dairesel doniis i¢inde biling ve mistik bir sezgiyle mertebeleri geriye

dogru astiginda asil kaynaga mutlak varliga yonelmis olacaktir.**®

Konevi farkli olarak varlik dairesi icinde iki bdliimden soz eder. Ilk boliimde
Allah’in tim seylerin lizerine yayilan rahmeti, varligi\viicudu yani Allah’tan sadir
olan ilk varlik (ilk akil, genel varlik) bulunmaktadir. Diger yariy1 teskil eden boliimde
yani dairenin iist kutbunda ise O’nun rahmetine konu olan biitiin varliklar bir sira
halinde bulunur. En altta ise insan bulunmaktadir. Her iki sufide de ortak olan bir yan
da tiim bu mertebelerde tecelli etmis olan Allah’1in zat olarak tek ve essiz oldugu gibi
isim ve sifatlart ile tecelli ettigi suretler nedeniyle bir¢coklugu da ifade etmesidir.
Elbette tiim “Mecla (tecelli yeri)” ve “mazhari (zuhur yeri)” olan seyler (nesneler,
objeler) Allah’in bilgisi ve iradesi sonucu varlik kazanmistir. Soyuttan somuta
gecmekte olan bu mantiksal ve aktiiel olus mertebelerinin zamansal ya da tarihsel bir
baglamindan da s6z edilemez. Ciinkii 6zellikle de Ibnii’l Arabi’nin ifade ettigi iizere
bu tecelli ‘Oncesiz ve sonrasiz, siirekli bir Allah’in belirme ve gériinmesidir. Varligin

ezeli ve kesintisiz, stirekli akis1 s6z konusudur.

16 Ahammed ishac Hudawi, Tasavvufa iki Bakis: Teoride Konevi Pratikte Abdullah Moulawi,
Sadreddin Konevi, “Tasavvuf Felsefe ve Din”, III. Uluslararas1 Sadreddin Konevi Sempozyumu,
Aralik 2018-Konya, s. 18-24
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Mutlak olmak bakimindan bu mutlak olus hali de hi¢bir mertebede terkedilmis
degildir. Hatta Allah’in bilinmesi yoniinde insanin oldugu mertebe bilmeye
basamaklik edecektir. Ikisi arasindaki bu 6zel iliski varligm birligi vahdet-i viicud
goriisiiniin epistemolojik temelini de olusturmaktadir. Mistik sezginin Allah’1 bilme
noktasinda dnemini vurgulayan Ibnii’l Arabi bilgiyi bir var olma tavri olarak ortaya
koymaktadir. Boylelikle ontolojisinin temeline de insani alarak onu Allah’in var
olusunun dogal bir sonucu haline getirmistir. Vahdet-i viicud teorisinde Allah ile
insan bu denli 6zdeslesmis ve ickin hale gelmis olsa da Allah sonsuza dek — ve
zamandan bagimsiz olarak — bilinemez diislincesini 6n gormektedir Tabi bu aym
zamanda Allah’in varligi apriori bir 6n kabule dayanmaktadir. Epistemolojik agidan
bir bilis hedefi haline getirilen Allah var olup olmadig1 noktasinda tartisma konusu
edilemez. Allah’in bilinmesini yaratilmiglara, yaratilmiglarin varhigmi Allah’a
baglayan bu teori toz-ilinek (cevher-araz) metafiziginin konusudur. Ibnii’l Arabi’nin
tarifine gore; Zat ya da kendi olarak Allah, 6z varlig1 itibariyle zorunlu olarak vardir
ve bunun i¢in baska seye ihtiyaci yoktur. Sahip oldugu tiim sifat ve isimlerini 6ziinde
tagiyan tek yetkin de Allah’tir. Tecelli haliyle ancak bilinebilir olan Allah, Allah-
Evren birligine tekrar doniildiiglinde “goriintii yansiyanin ash degildir” de
sOylenecegi gibi tecellinin ifade edilisi ancak O’nun evrenin bu sifat ve isimlerinin
tecellisini ortaya ¢ikarmak i¢in yaratilmasindandir. Miimkiin varliklar i¢in ise su
sOylenebilir onlar ancak Allah ile Vacibii’l viiciddur (varligi zorunludur). Ayni
zamanda da kendine 6zgii ve ozgiirdiir. Evreni hadis (yaratilmis) olarak, Allah’1 ise
Vacibii’l Viiciid (zorunlu varlik) olarak tanimlamaktadir ve evrendeki her seyin
sebebi olarak gormektedir. Kisaca yinelemek gerekirse Ibnii’l Arabi gibi Allah’in
zorunlu olarak kendini ortaya koymasi yaratma ediminin neticesidir. Yokluktan
yaratilmayr ongoérmeyen bu diisiince igkin bir birlikten s6z etmekte olup, Allah’in

“var olmayan” olarak diisiiniilmesini gegersiz kilmaktadir."*’

17 Mahmut Erol Kilig, Muhyiddin ibn Arabi’de Varlik ve Mertebeleri, Marmara Universitesi

Sosyal Bilimler Enstitiisii Basilmamis Doktora Tezi, Istanbul- 1995, 263 sayfa. YOK Tez No: 42349;
Metin Yasa, ibn Arabi ve Spinoza’da Varlk. Elis Yay, Istanbul-2003, 5.135-162
79



Konevi Ibnii’l Arabi’nin eserlerini serh etmede en biiyiik 6neme sahip olmaktan

ziyade onun anlasilmasinda biiyiik rol oynamaktadir.

Ancak her ne kadar onun eserlerinin muhteviyat1 tasavvufi yontemin gelismesi
ve bir sistem halini almada 6nem arz etse de onun eserlerinin muhteviyat1 ibnii’l
Arabi’nin eserlerini tamamindan daha fazla muhteviyat icermemektedir. Bircok
gorlsliniin ortak olmasi da bu manada tekrara gitmeye gerek duyulmamasina yol
acmistir. Bazi tanimlarda farklilastiklar1 da elbette gozden kacirilmaya miisait
degildir. Misal; Ibnii’l Arabi “Fiituhat” adli eserinde din tanimi yaparken birgok
yerde dini, adet; yiikiimliiniin yanindaki bir emanet, kendisine gore kulluk yapilan
sey; boyun egmek, karsilik ve ceza; cehaletin zitt1 ve bir ¢esit ilim olarak tanimlarken

Konevi teslim olmak olarak tanimlar.

Insanin dogas1 geregi ilahi ve kutsal aslindan uzaklasmasi, nefisinin arzu ve
isteklerine esir diismesi tasavvufi topluluklarin olusmasinda etkili donemleri
kapsamaktadir. Bu tasavvuf Ibnii’l Arabi’ye gore, hikmet anlamimi tasimaktadir.
Bununla tam bir ma’rifeti, tistiin bir akli, huzuru ve nefsine hakim olmayi i¢eren bir
ahlaktan so0z etmektedir. Bu asamaya gelen kisinin rehberi ise Kur’an’1 Kerim’dir ve
insan Allah’in kendisini hangi baglamda hangi nitelikle niteledigine de dikkatle
bakmalidir ki tasavvufun insan1 manevi yonden yiikseltme yolunu gosterdigi inancinm
kabul edebilsin. Baslangicta dini kurallarin sadece ayet ve hadislere dayandirildig:
donemlerden yeni bir doneme geg¢isi tasavvufi bir din anlayisina gegiste en 6nemli
tesir Ibnii’l Arabi ve Konevi’nin din anlayislar1 olmustur. “Vahdet-i viicid” ekolii iki
sufinin gelistirdigi bir sistem olarak yontem ve ilkeleri ile kendi ve kendinden

sonraki donemlere biiyiik etkilerde bulunmustur.

“Vahdet-i viicid” teorisinin ilk Onceligi Allah’in tek ger¢ek varlik oldugu
kabuliidiir. Olmus ve olacak her seyin yegine sebebi ve Alemin Allah’in golgesi
oldugu bir diger kabule denk gelmektedir. Bu diisiince teorisi Allah ile dlem arasinda
gercekte ikilik olmadigi savi ile tim varhi@in zati birligini anlama yeteneginden

yoksun akli, zahirl bir ikilik diisinmekten alikoyamayacagini da hiikmen
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belirtmektedir. Ekoliin savina gore bu ikilik, bagimsiz iki varliktan s6z etmez. Tek
olan varligin iki yoniinii ifade eder. Yani Alem gercek varlik olan Allah’m varlig
karsisinda ancak bir vehim (kuruntu, illiizyon vb.) ve hayal derecesindedir.**® Bu
baglamin 6neminden hareketle s6z edilen iki sufinin de olusturduklari bu “vahdet-i
viictd” teorisi yalnizca bir din teorisi degil varlik goriislerinin de agilimidir. Daha
once acgiklamasini yaptigimiz lizere metafizik bir ilke olarak nitelendirilebilecek olan
“vahdet-i viiciid” teorisi Ibnii’l Arabi ile Konevi’nin diisiince sisteminin temel tasidir.
Bununla beraber “varlik” ve “ma‘rifet” konulari, bu c¢alismanin ontolojik ve

epistemolojik iki temelini inga etmektedir.

Fiithhat’m hemen basinda yer alan ve Ibnii’l Arabi’nin varlik goriisiinii
Ozetleyecek olan “Hem yaratilmishginin hem de O ’nun ezeliliginden kaynaklanan
ezeliliginin swrrint kavrayabilelim diye esyayi, yokluktan ve yoklugun yoklugundan
var kilan ve egyamin varligini Kendi soziiniin tevecciihiine dayandiran Allah’a

9 By ciimlenin ifade ettigi terimleri

hamdolsun” climlesi bu sekliyle alintilanabilir.
ise acgiklamak gerektiginde icinde bulunan varlik goriisiiniin temellenmesini
saglayacak bir¢ok ifade bir arada yer almakta oldugundan kisaca deginmemiz faydali
olacaktir. Ik unsur “Var kilan” Allah’tir. Kendisine varlik verilen sey ise ayn-1 sabite
(hem Allah'in isim ve sifatlarinin O'nun ilmindeki sureti hem de miimkiinlerin ilahi
ilimde sabit olan hakikatleri anlaminda kullanilmaktadir. Yani, esyanin Allah'in
ilmindeki sureti)dir. Allah’in “Varlik verme” veya “goriinme” (tecelli etme) siirecinin
yani ayn-1 sabitenin var kilinmasi siirecinin sonunda ortaya ¢ikan sey ise “esya”,
“dlem” ya da “miimkiin varhiklar” bigiminde ifade edilebilir. ibnii’l Arabi’nin
Kur’an’da birkag yerde gegcen “Ona “Ol!” der o da hemen oluverir” (Bakara Stiresi,
2/117) tarzindaki ayetlere dayandirdigr “Ol!” emrinin sonucunda hemen oluveren,

yani varlik kazanarak dis diinyada ortaya ¢ikan sey, “ayn-1 sabite” dir. Ibnii’l Arabi

ontolojisinde merkezi bir yer tutan ve yaratmay ya da varlik vermeyi “ayn-1 sabite”

18 Ebu’l-Ald Afifi, Fusisu’l-Hikem Okumalar1 i¢in Anahtar, Ekrem Demirli (Cev), iz Yay, 2.
Baski, Istanbul-2002, s. 59
9 ibn Arabi, El-Fiitihatii’l-Mekkiyye (Fiitihat-1 Mekkiyye), Ekrem Demirli (Cev), Istanbul, Litera
Yay, 4 cilt, Cilt 1, s. 15
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[P

ile agiklamaktadir. “Ayn” veya onun cogulu olan “a‘yan” terimleri ibnii’l Arabi
tarafindan en az bes farkli anlamda kullanmaktadir: Zat, dis varlik, hakikat, gbz ve
“ayn-1 sabite”. Ibnii’l Arabi’nin varlik goriisii baglaminda igerik kazanmis olan “ayn-1
sabite” dir. Bunun ilah1 ilimde bulunan sabit, degismez hakikatleri nitelemektedir.
Konevi de “A’yan”in Allah’in ezeli ve ebedi ilmindeki belirlenimi oldugunu
betimler. Bu bizi sdyle bir sonuca gotiirmektedir; Ibnii’l Arabi’ye gére biitiin
yaratilmiglar ilahi ilimde bulunmalar1 bakimindan ezeli ve ebedidir seklinde

o . . 120
diistiniilmesi gerekir.

Ibn Arabi’yi metodik bir bicimde anlama ve okumanin en giiclii yolu Konevi’nin
serhlerinin incelenmesi, onun yorumlamalarinin dikkate alinmasi ile kolaylasacaktir.
Bu nedenle Vahdet-i Viicud hakkinda esaslar belirlemis olan Konevi’nin 21 Nas
yorumu da ele alinmasi gereken 6nemli bir konudur. Nas yorumlar agiklanirken
Konevi’nin ifadeleri sadelestirilerek aktarilmistir. Bu nedenle aciklamalar onun

dilinden yorumlanarak ifade edilecektir.**!
Birinci Nas: Hakkin Mutlakhig:

Allah zatina 6zgii olarak mutlaklig: ifade etmesinden &tiirli; O’na dair bir hitkiim
vermek veya kendisine bir nitelik yiiklenerek bilinmesi s6z konusu degildir. Herhangi

bir '[aayyl’jnl'jn122

diistiniilmesi O’nun la-taayylinliin (taayylinstizlik) ortadan
kaldirilmasina neden olacaktir. Allah’in belirlenmesi ve sinirlanmasina yol agacak bir
belirlemeden, nitelemeden s6z edilemez. Allah’in mutlakligi, miicerretligi ve zatina
mahsus miistesnaligi ile, zikrettigimiz seylerden hi¢biri O'nun hakkinda caiz degildir.
Allah’a dair, selbi veya icabi veya bunlar birlestirmek veya bunlardan miinezzeh

olmak gibi bir hiikkmiin verilmesi dogru bir ifade degildir; aksine O'nun makami,

20 {bn Arabi, El-Fiitiihatii’l-Mekkiyye Fiitihat-1 Mekkiyye, Ekrem Demirli (Cev), istanbul, Litera
Yay, Cilt 2, s.511; Cilt 7, s. 310
121 Sadreddin Konevi, Vahdet-i Viiciid ve Esaslari, En-Nusiis fi tahkiki tavri’l-mahsis, Sadreddin
Konevi (Miiellif), Ekrem Demirli (Trc), iz Yay, Istanbul
122 Taayyiin (Ayn’den. Taayyiindt): 1) meydana ¢ikma, asikar olma; belli olma, belirme, 2) A’yan
sirasina girme, itibarlanma, belli basli adam olma,
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hicbir sekilde ifade edilemez ve hakkinda hiikiim verilemezdir.**® Aksi halde soz
edilen mutlaklik sinirlama kavraminin zitti olarak kullanilmis olacaktir. Bilinen
taayylinlerin hepsi ilk Zat’a ait ilmi nispet vasitasi ile zat’tan farklilagsma ile ortaya
cikmaktadir. Bu goreceli bir farklilifa isaret eder. Bu nispet Allah’in birligi,

varligmin ve mebde®?*

olusunun zorunlulugunun bilinmesine vesile olmaktadir.
Allah’in nefsini bilmesinin her seyi bilmesi oldugu sonucuna da bu yolla ulasilir.
Ciinkii bu nispet kendisini kendisinde bilmesi agisindan ger¢eklesmektedir. Esyanin
olusu bu sekliyle ifade edilecek olursa; esyanin olusu Allah’in diisiincesinde meydana
gelen bir durum yani mahiyetlerin akledilisi s6z konusudur. Allah kendisine layik
olmayan tiim bu seylerden miinezzehtir. Mahiyetlerin hakikatlerinin bir kisminin
kavranabilmesi de hakikatlerinin gerektirdigi sekilde ilahi ilimde bir siire¢ i¢inde
mertebe agisindan digerlerinden daha sonra olmasidir. Mahiyetlerin hakikatleri de iki
tarzda anlasilmalidir. ilki esyanin cokluklarmin Allah’in birliginde silinmesidir.
Misal alim bir kisinin bir ¢ekirdege baktiginda onda miimkiin kilinan yapraklari,
olusacak agacin dallarin1 ve meyvelerini taakkul edebilmesidir. Diger tarz birlik

hiikiimlerinin artarda akledilmesidir. Tek varligin ¢ogalan ve artan tiim suretleri olan

mahiyetlerinin bilinmesidir. Yani birligin ¢oklukta silinmesidir.
Ikinci Nas: Hakkin Mutlakhg

Allah’in mutlaklig1 sonucu higbir isim ile isimlendirilemez, higbir hiikiim ile
izah edilemez, hicbir vasif ile de nitelendirilemezdir. Ciinkii bunlarin hepsi bagka bir
seyl gerektirmekte ve simirlayicidir. O’na bu sekilde herhangi bir iktiza (Bir seyi
gerektirmek anlamiyla kullanilmaktadir.) etmek hiikiim vermek ve simirlayici1 bir

nitelik atfetmektir.

123 Sadreddin Konevi, Fatiha Suresi Tefsiri, Ekrem Demirli (Cev), Istanbul-2007, s. 121
124 Mebde: Baslangig, kendisinden baglanilan ve gidilen hareket noktasi, kendisine dayanilan
(mevkufun aleyh) veyahut zihinde ya da harigte 6nce olan sey. Mebde (ARAPCA) fiilinden tiiremis
bir isimdir. Cogulu mebadi (ARAPCA) dir. Tiirkgeye ilke, esas, temel ve prensip olarak terciime
edilir.
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Iktiza ve Tiirleri: Iktiza ii¢ mertebeye sahiptir. Iktizanin birinci mertebe hiikmii,
taayyiiniiniin bir sarta veya taayyiiniine sebep olan bir macibe’® bagl olmayisidir.
Herhangi bir mucibin degildir. Zati feyizdir. Bu feyzin karsiliginda hi¢bir kabil (feyzi
alan) ve yetenek taakkul (hatira getirme vb.) edilemez. Ikinci mertebede hiikmii;
taayyliniiniin sadece tek bir sarta bagli olmasidir. Bu sart akl-1 evvellilk akildan
ibarettir. Allah ile miimkiinler arasindaki vasitadir. Uglincii mertebe agisindan hitkmii
ise, hiikiimlerinin zuhurunun birden ¢ok vasitalara, sartlara ve sebeplere baglh
olusudur. Konevi her bir mertebeyi tek iktiza altinda toplar. Buna gore her mertebe
kendi durumuna gore bir ya da ¢esitli eserlerin taayylin edisi, ortaya ¢ikisidir.

Uciincii Nas: Ilim Maliim iliskisi

Bilinenlere ilismesi ve taayyiinii bakimindan Allah’in tek bilgisine ¢okluk izafe
edilmektedir. Bilinen kendinde ne olarak bilinmekte ise; bu onun Allah’in ilminin
ona iligsmesi ile tdbi oldugu bir durumdur. Bu ¢ercevede basit veya bilesik; zamanh
veya zamansiz ya da mekanl veya mekansiz bir bilinen olabilecegi gibi; Allah’in
tesirini belirli bir vakte gore kabul edip, hitkkmii ve 6zelligi sona eren veya bu hitkmii
sinirsiz olarak kabul eden ve belirtilen konuda hitkmii ve 6zelligi sonu olmayan bir
sey de olabilir. Hiikiim aninda hakim olanin ve hiikkme konu olanin haline tabi olan
hiikme konu olana herhangi bir hiikiim sahibi olanin hiikmiidiir. Hiikkme konu olanin
hallerinde bir ¢esitlilik s6z konusuysa hakimin hiikiimleri her duruma gore
cesitlenmekte ve farklilasmaktadir. Hiikiim sahibinin zati, hallerde ve hallere gore
bagkalagsmay1 gerektiriyorsa veya zati, kendisinin sabit ve hallerin onun iizerinde
baskalagsmasini gerektiriyorsa, bu durumda hiikiim, bu iki seyden birisine gore
gerceklesir. Bu zikredilen iki durum kendi disina ¢ikamayacak olan biitiin hiikiim

sahipleri ve hilkkme konu olan seylerin mertebelerini kapsar.

125 Mucib, icabet eden. O’na yalvaranlarin isteklerine karsilik veren, teklifleri bilendir (el-Bakara,
2/186). Kendine yalvaranlarin isteklerini veren, dudlari kabul eden, icabet eden demektir.
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Dérdiincii Nas: Ilim ve Varlik iliskisi

Varligin miimkiin oldugu her yerde ilim mutlaka vardir. Mahiyetin varligi tam
veya eksik kabul edisine gore ilim de farklilagir. Mahiyet varligi en kamil sekilde
kabul ettiginde ilim de en kamil sekliyle ifade edilir. Varlig1 eksik kabul ettik¢e ilim
noksanlasacaktir. Imkan hiikiimlerinin olmas1 gerekli hiikiimlere baskin olmasi ise

yine ilmin eksik olmasinin bir nedenidir.
Besinci Nas: Gercek Bilgi

Insanm, Allah’1 ilminin en yetkin ve kdmil derecelerinde bilmesi igin nazar,
kesif, his veya hayal gibi idrak araglarini biitiiniiyle ya da bunlardan birisiyle herhangi
bir malimu idrak edip, nazar veya kesfi bu maltimu kapsadigi veya his veya hayaliyle
o seyin zati Ozelliklerini ve genel lazimlarmin ardina gectiginde, onu tam olarak
bilmis ve hakkiyla tanimis olmasi1 miimkiin kilinir. Ruhlar ve manalar1 ya da siret ve
arazlar itibariyla alem ile Allah insanin idrakinin veya marifetinin konusu olabilir.
Nitekim Allah’in ilminde bulunan maltimlar1 tanimlayan bir siret apagik insana
acilmis olsaydi gercek bilginin bdyle oldugunu insan agikca gorebilirdi. Allah zat’ina
mahsus gercek birliginin ve mutlakliginin bilgisine ulasilmasi ile bilinebilirdir. Gaye
bu yonde olmalidir. Kald1 ki Allah’in zati mutlakli§in1 hi¢bir isim, hiikiim, resim

veya vasif belirleyemez ve higbir vasif onu sinirlayamaz.

Allah akledilemez, gorme ile kavranamazdir. Allah’in kendini bildigi haliyle
O’nu bilmek imkansizdir. Konevi bu ifadesini Hz. Peygamberin “Allah’im!
Azabindan rizana, cezandan affina sigimiyorum. Senden yine sana siginiyorum. Ben,
senin ovgiinii ifa edemem, sen kendini 6vdiigiin gibisin.” soziiyle agiklar. Miisahede
ve zevk sahibi i¢in gerceklesen zevk, marifet ve miisdhede yoluyla 6grendigimiz

Allah en kamil kuluna gayelerin gayesidir.
Altinc1 Nas: Hiiviyet Gaybi

Taayylinsiizliik ve biitiin itibarlarin ortadan kalktig1 hakiki birligi nedeniyle
mutlak olan Allah’in bu yan1 hiiviyet gaybidir. Allah’in kendini diisiinmesi (taakkul
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etmesi) ve bu taayyiinii ile idrak etmesi; isimler, sifatlar, izafetler ve nispetlerin bir
nedenidir. Taayyline bagl gergeklesen bu taakkul ve idrak, mutlaklig1 takip
etmektedir. Her tecelli ediste, Allah’in her bir diisiince sahibinin diisiincesinde
belirlenisine gore mutlak bir taayylin ortaya ¢ikmaktadir. Bu taayyiin en genis
taayyiin olarak zati tecellidir. Biitlin itibarlarin, nispet ve izafetlerin kaynagi Allah,
varliklar i¢in mebdedir. Bu itibar, izafet ve nispetler diisiince ve zihinlerde gizli iken,

varlikta apagiktir.
Yedinci Nas: Salik ve Siilik

Salik*® hangi yol iizere siilak*?’ (bir yola girmek) ederse etsin, amact Allah ve
Allah’tan belirli bir sdadet elde etmek sartiyla, mira¢ sahibidir ve bu onun igin bir

yiikselistir.
Sekizinci Nas: Tesir-teessiir iliskisi

Konevi, esyanin (eserlerin, miimkiinlerin) Allah’1n suretinin bir yansimasi olarak
diistiniilmesi halinde kullanilan bir ayna benzetmesine burada deginmektedir.
Aynalik vasfi tasiyan her seyin kendisine yansiyan seyde bir tesiri vardir. Ayna
kendisine yansiyan seyi tekrar ona yansittig1 gibi aynaya yansiyan sureti de aynaya
gore yansir. Bu durum ancak mutlak anlamda yansiyan seyin hakikatine tesir etmesi
halinde dogru kabul edilebilir. Ancak burada bu gecerli degildir. Yansiyan seyin
hakikatini bilmeyen yani onu sadece aynada idrak edebilen bir kimsenin idrakinin
mahiyeti ancak yansiyan seyin benzerini ve goriinlimlerini bilmeye muktedirdir.
Zuhiir; aynada yansiyan seye izafe edilen bir nispet oldugundan yansiyan seyin
hakikati ile ayn1 olmasi miimkiin degildir. Bu tecelliler isim, sifat ve nispetlerin

disinda bir sey degildir. Allah’t idrdk eden kimse hakikati bu aynanin disinda

126 Tasavvufta, Allah'a giden yolu tutana, seyr halinde bulundugu siirece miiride denildigi gibi, ilim ve
tasavvur ile degil de miicerret hal ile makamlarda seyreden kimseye de salik denir.
127 Tasavvuf anlayisinin 6nemli noktalarindan biri seyr-i siilik olarak ifade edilen bu siire¢ insani bir
sekle sokmasidir. Konevi’ye gore siiliik, insanin Allah’tan kopus ve farklilagsmasi sirasinda kendisine
ariz olan durumlarin giderilmesidir. Bu yiikselis ile insan ugradigi her varlik mertebesindeki kemalati
tekrardan kazanarak kendi kaynag: ile biitiinlesir.
Bkz. Ekrem Demirli, Sadreddin Konevi’de Varhk ve Bilgi, Istanbul-2005, iz Yay, s. 127-130
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herhangi bir sarta bagli olmaksizin miisdhede etmistir. Baska bir hakikate tesir eden
bir hakikat s6z konusu edilemez. Ciinkii esyanin seylerin kendilerinde zuhiiru i¢in

gereken sartlardan ibaret oldugu agiktir. Aynanin hakikate tesiri s6z konusu degildir.
Dokuzuncu Nas: Bir ve Cok iliskisi

Herhangi bir seyden tiimiiyle kendisinden farkli bir sey ortaya ¢ikmayacagi -bu
durumda zatinin disinda bir sart veya sartlar1 gerektireceginden bunun miimkiin
olamayacagi- gibi kendisine zit ya da kendisiyle tipa tip ayni bir sey de ortaya
¢ikmaz. Ayni bir seyin ortaya ¢ikmasi halinde varlik bir mertebede veya hakikatte ay1
tarzda iki kere zuhlr etmis olur. Bunun bir faydasi da yoktur. Ciinkii asillar ile
semereleri arasinda farkliliklar olmasi gerekmektedir. Su halde miimkiinler de
sonsuzdur. Ancak asillarin asli Allah’tan gelen feyz tektir. Varlikta hicbir sekilde
tekrar miimkiin degildir. Allah bir kimse i¢in tecelli ederken bir surette iki kere
tecelli etmemistir. Coklugun ve ¢ogun varligina sebep olan bir ya da daha ¢ok yonden

tecelliler arasinda farkliliklar vardir.
Onuncu Nas: Isim ve Sifatlar

Allah’a herhangi bir ismin ya da sifatin nispet edilisi, olumlu ya da olumsuz
hakkinda bir hiikiim verilmesi miimkiin degildir. Taayyiinler diisiiniildiigiinde ise
Allah’a sifatlarin, isimlerin ve hiikiimlerin atfedilmesi miimkiin olabilir. Bu
baglamda her tiirlii coklugun ilistigi bir birligin bulundugu diisiiniildiiglinde
isimlerin, sifatlarin ve hiikiimlerin Allah’a nispet edilmesine vesile olan bu

taayyiinlerin daha 6nceki bir taayyiin tarafindan 6ncelenmesi gerekir.
On Birinci Nas: Riza ve icabet

Allah karsisinda itaatkar olan kulun, ilahi icabetinde gecikme ve savsaklama
olmamasi halinde diledigi seye ulagsmas1 marifetinin dogrulugu ile orantilidir. Yani
Allah’m istedigi seylere icabet etmesi, emirlerin gozeterek O’na goniilliice kogmasi

Allah’1n kuluna hosnutlugunun diger kullara nazaran daha yetkin olmasina vesiledir.
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On ikinci Nas: Alim-maldm iliskisi

Bilmenin en iist seviyesi bilinen ile birlik ve bilenin bilinenden ayr1 olmadig1 bir
durumdur. Tam bir idraki engelleyen bilenle bilineni birbirinden ayirt eden 6zelligin
hiikmiiniin baskinligindan kaynaklanmaktadir. Bu manevi bir uzakliktir. Bilinen ile
bilenin bir oldugu seyin hiikkmiiniin baskinlig1 bilme derecelerini teskil eder. Bilenin
bilinenle birligi ger¢ek yakinligi ifade eder. Baskaligi ve farkliligi ortadan kaldirir.
Allah’m seyleri kamil olarak bilmesi, onlar1 kendi nefsinde bilirken, onlarin ¢okluk
ve farkliliklarini kendi birliginde silmesi nedeni ile miimkiindiir. Yani taayyiin ve
zuhir ettigi sey ile varligi s6z konusudur. Ciinkii O kendisini kendisi ile esyay1 da
kendisinde kendisini bilmesinin bilgisiyle bilmektedir. Birligin hiikiimleri ¢oklukta
zuhlr ederken, ¢oklugun hiikiimleri de birlikte zuhir eder. Boylece birlik ve ¢okluk
miisterek bir 6l¢ii ile birbirinden farklilasmis ve ¢ogalmis ve birlik ile ¢oklugu
birlestirmistir. Hepsini kapsayan birlik 6zelligindeki varlik tecellisi ile aralarinda

gerceklesen bu baglilik sayesinde miimkiin olmustur.
On Ugiincii Nas: A- Kamil Bilgi

Allah’in bilgisine ulastiran bilgi kamil bilgidir. Allah’in ilminde tam olarak
gormenin sonucu olan ilim herhangi bir seyi bilmenin en siit derecesidir. Bu ilimin
iki belirtisi bulunmaktadir. ilki bu ilim ile elde edilen bilginin akla miiracaat etmeye
ve bu bilginin artmasi i¢in onu tekrar etmeye liizum gerektirmez. Ciinkii bu tekrara
bagli olarak artan bilgi eksik bilmeden kaynaklanmaktadir. Artisa konu olmayan bir
bilme burada s6z konusudur. Diger belirtisi de bu ilimin hiikmiiniin bilinen seyin
stirliligini  agsarak Allah’in mutlakligr ile birlestigini gérmeye kadar devam
etmesidir. Allah’1 bilmek ise boyle bir sey degildir. Ciinkii Allah’a bir mertebede,
mazharda, halde, konumda ya da itibarda belirlenmesi yoluyla yakinlasabilen bir ilim
s0z konusudur. Bir insan ancak bu durumlarda belirlenmesi itibariyle Allah’t
bildiginde tecelliye mazhar olan haline gére bilmektedir. Bu da Allah’in taayyiin ve

zuhurlarinin sonu olmayan tecellileridir. Taayylin ve zuhurlarin g¢esitlenmesi ve bu
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yonlerin birisi tarafindan belirlenmesi itibariyle Allah’in  bilinmesini ifade

etmektedir.
On Uciincii Nas: B- Mutlakhk ve Mukayyetlik

Varlik ile nitelenen her seyin belirlenisi bir siirlamaya yoneliktir. Varlik
hakkinda sinirlanmighik hiikkmii verilen her seyin de mutlaklia doniik bir yonii
bulunmaktadir. Ancak insan Allah’1 bilip, bilecegi her seyi Allah sayesinde bildikten
sonra ancak varligi, alemi tam bir bilgi ile tantyan bir kimse olacaktir. Bu miisahede

olmadan bu tam bilmeden (Allah’1 ve alemi bilmekten) s6z edilemez.
On Dérdiincii Nas: Kemél ve Ekmelligin Sirri

Allah’in iki kemali vardir. Zati kemali ve zuhuru alemin yaratilmasina bagl
esmal kemali vardir. Herhangi bir sey lizerinde bir hakimin hiikmii ve hakkinda
hiikiim verilen seyin hakimin zihninde belirlenisi baglaminda 6ncelenmesi sonucu
olusan bu iki kemal de isim kaynaklidir. Allah i¢in diisiiniilen her belirlenis O’nun
taayylinleri olmasi bakimindan bir isimdir. Niteledigi her kemal esmaidir. Bu
isimlerin genel baglami birlik mertebesinden kaynaklanmasi nedeniyle zatinin bir
geregi olmasi bakimindan zati kemallerdir. Bu kemale kendisi i¢in kendi zatindan
sahip olan kimsenin bazi mertebelerde dis sartlar ve arazlar sebebiyle kemali
zedelenmez. Bilakis bazi anlarda arazlar ve gerekleri ile baz1 mertebelerde Allah’in
ekmellik niteligi zuhfr eder. Ikinci kemal; alemin ve icindeki seylerin gesitli varlik
mertebelerinde zuhur etmesi anlamina gelir. Allah’in sifatlarinin anlamlarinin ortaya
¢ikmast igin bu gereklidir. Ibnii’l-Arabi'nin "Biz me'lihlugumuz ile onu ilah yaptik"
ya da "Bizler O'nun sifatlariy1z" gibi benzer ifadeleri de vardir. Alemin varlig1 i¢in bu
ilahi kemallerin tam olarak gergeklesmesi zorunlu e sarttir. Alem varligiyla Allah'in
sifatlarin1 kemale erdirmektedir. Konevi ibnii’l Arabi’den hareketle Allah'in sifatlari
s6z konusu oldugunda bile bagka bir seye bagimlilik fikrini ¢ézlimlemeye calisir.
Allah'in sifatlarmin kemali, alemde kendisini bulsa dahi asla sifatlar ya da Allah,

kemale ulagmak i¢in alemi yaratti sonucuna varamayiz. Sdylenebilecek ve
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cikarilabilecek yegane sonug; Allah'in kamil oldugu i¢in alemi yarattigidir, kamil

olmak icin yaratmis degildir.
On Besinci Nas: Hakkin Hakikati

Kainat iizerinde yaratilan en miikemmel varlik olmasi bakimindan insanin alem
ve Allah irtibati bakimindan alemin bir 6zeti oldugu diisiincesi 6n kabuldiir ve
oncesinde bir¢ok aciklamadan s6z edilmistir. Allah’in hakikati ise kendisi ile kendisi
bilgisinde taayylinii bakimindan kendisini bilmesinin sureti olarak tanimlanmaktadir.
Bu Allah’m taayylinde sinirli olmadigi gibi, hiiviyeti itibariyle taayyiin etmediginin
kanitidir. Zati sifat1 ise O’nun zatindan ayr diisiiniilemeyen, kendisinden 6te hicbir
coklugun, nispet veya itibarin diisiiniilemeyecegi bir sifattir. Bu sifatin miisadhede
edilmesinde 6n kabul; Allah’in her seyde taayylin etmis olarak idrak edilmesini
gerekli kilan bir taayyilin hitkkmiiniin oldugudur. Yani Allah, zuhuruna ve O’nu sadece
belli bir mazharda miisdhede eden kimseye nispetle diisiiniildiiglinde zatin1 taayyiin
edici bilmektedir. Hakkinda taayylin hilkmii verilse bile Allah hiiviyeti itibariyle
taayyiinsiiz oldugu da bilinmektedir. Allah hakkinda bir hilkmiin verilebilmesinin
nedeni O’nu bir mazharda (ister zuhir edenin aynisi isterse ondan baskasi olarak

kabul edilsin) idrak edenin eksikliginden kaynaklanmaktadir.
On Altinc1 Nas: U¢ Tenzih Tiirii

AKI1 tenzih, seri tenzih ve kesif ehlinin tenzihi olarak tice ayilir. Akli tenzih aklin
eksikliklerinden kac¢inmak icin selbi sifatlarla Allah’in baska diye isimlendirilen
seylerden ayirt edilmesidir. Serl tenzih ise Allah ile siibGti sifatlarin ortakliginin
tespit edilip, esitlik ve benzerliklerin seriat ile ortadan kaldirilmasidir. Ayetlerin
isaret ettigi de bu tenzih tiiriidiir. Kesif ehlinin tenzihi Allah ile Allah igin tenzih ve
tesbihini birlestirerek ispat etmekte ve isimleri hiikiimlerini birbirinden ayirt
etmektedir. Clinkii her isim ve sifat her hiikmiin izafesi olmayacagi gibi, bazi

hiikiimlerin baz1 isimlere veya sifatlara izafe edilmesi de imkansizdir.
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On Yedinci Nas: Kidem ve Hadislik

Bir seyin herhangi bir seydeki varligi, mahal etmesine bagli olup; mahal manevi
ya da siri (surete ait) olabilir. Bunun i¢in miimkiin bilinenler, taayyiinlerinin Allah’in
ilminde sabit olmalar1 ve onda sekillenmelerine istinaden “kidem” ozelligiyle
nitelenmiglerdir. Hakkin ilminde taayylin eden her sey de aymi sekilde baska bir
acidan “hadislik” hiikmiinden yoksun degildir. Ciinkii Hakkin varligi ve ilminin

aksine, alemin varlig1 ve mensuplarinin ilimleri hadis ve edilgendir.
On Sekizinci Nas: Nass1 Serif Kevni ve T1ahi Bilginin Kiilli Esaslari

Taayyiin etmesi nedeniyle Allah’a Zat isminin verilmesi dogru sayilmaktadir. Bu
taayyiin, kamil kisilerin diginda tiim yaratilmislarin zihninde ismi olmayan ve sifati
bilinmeyen mutlaklig1 beraberinde tasir. Zat igin selbi bir sifat olan bu mutlaklik; her
cesit taayylinden farkli olarak kabul edilen bir seydir. Vaki olan siibiiti hal ise, sadece
ilk taayyiin olan, mefatih-1 gayb (gayb anahtarlar1) olan zati isimleri kapsar. Isimler

ise, birbirinden farklilasir ve zitlasirken, hepsini igeren zat agisindan ise bir olurlar.

Mutlak’in herhangi bir ismi ve niteligi olmadig1 gibi s6z edilen Mutlak Birlik
Mutlak’in degil, taayyiiniin bir 6zelligidir. Bu isimler nedeniyle de Zat’in onlardan

farkli olmayisi diigiiniilerek Allah, zatiyla etkilidir.

Zat'in tek lazimi zat’tan sadece goreceli olarak farklilagan ilimdir. Birlik, ilim
yoniinde Allah igin sabittir. Cilinkii ulGhiyet ve diger mertebeler ve maltimlar ilimde
ve ilimle ortaya ¢ikmaktadir. Zat’in isimlerini igeren bu ilim zat aynasidir. Ciinki
Allah’1n taayytnlerinin bilmesi kendi kendini bilisiyle beraberdir. Bu zati ilim Allah
icin bir ayna gorevi tUstlenmektedir. “Allah’in hakikati, kendisini bilmesinin
stretidir” ifadesi bunun da ifadesidir. Allah’tan baska herhangi bir mazharda zuhr
eden seylerin bir veya daha fazla yonden mazhardan farkli oldugu ile Allah’in ise

zuhlr edenin ve mazharin ayni oldugu da unutulmamalidir.

Mertebeler ise ilimden ibaret olan tek lazimin kapsadigi kiilli (biitiine iligkin)

taayyiinlerdir. Bunlar feyzin feyzi verenden farkli olmayis1 gibi Zat’tan meydana
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gelen mutlak feyzin temas ettigi mahal hiikkmiindedirler. Bu nedenle mutlak anlamda
degil de mahal olmalari yoniinden tesirin hakikatinde etkileri vardir. Her mertebe, bir
grup viicip ve imkan hiikiimleri i¢in manevi bir mahal birlesme alanini teskil
etmektedir. Bu hiikiimler, zati isimlerden, ana-ulthiyet isimlerinden ve onlari takip
eden isimlerden olusmaktadir. Yani bu mertebelerin, ilim ve diisiince alaninda sabit

varliklart vardir. Bu mertebelerin varlik ile iligkisi boyledir.

Mertebeler, bir sona ve neticeye varmadan ezel ile ebed arasinda ortaya ¢ikan
varlik tecellisi ve zati feyiz igin goreceli sonlardir. Hiikiimlere veya feyzin
mutlakligina gore degil kendilerine gore, bu birlesmelerin neticelerini aciga
vurmaktadirlar. Mertebelerin hilkmii de onlara ulasan ve onlarda sekillenerek
kaliplasan her seyin sekli ve kalibi yoniindendir. Yani hiikiimlerin sonuglar
mertebelere dayanir. Bu hiikiimlerin de hakikati sabittir. Ciinkii bunlar merci ve

kaynak teskil ederler.

Mertebelerin birbirlerinden meydana gelmesi gibi isimler de ayni sekilde
birbirinden meydana gelmektedir. Ulhiyet el-Alim, el-Miirid ve el-Kadir’den ibaret
olan kiilli isimleri ile mertebeler Zat’in golgesi gibi disiinilmektedir. Clinkii bunlar

gaybin anahtarlarini i¢lerinde tasimaktadirlar.
On Dokuzuncu Nas: Ek Béliim Miinasebetler

Esya arasinda Miindsebetler, esya arasinda iliskiyi saglayarak farkliligin

hiikiimlerinin ortadan kalkmasini gerektirmesi bakimindan degismezdir.

Miinasebetlerin en {istiinii ve ilki olan zati miinasebet; Allah ile dogrudan gaye

olan insan arasindaki miinasebet, iki agidan ifade edilir.

Birincisi katinda taayylin etmis tecelliye taayyiin kaydindan bagka Allah’in
mukaddesligine zarar veren higbir nitelik giydirmez. Bu vasfi ile Hakkin
biiyiikliigline ve vahdaniyetine, imkan hiikiimlerinin ¢ogunlugundan ve vésitalarin
Ozelliklerinden soyut olusu itibariyle hi¢bir zarar vermez. Bu yonden miinasebeti olan

kisi kemal sahibidir.
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Diger acidan kul ile Allah arasinda olan miinasebet ise, kulun ildhi mertebenin
suretinden olan payina bagli olusudur. Bu pay, viicub ve imkan hiikiimlerini
birlestiriciligin ¢esitliligine gore farklilasir. Kabiliyeti ve yetenegi agisindan bu
insanin kusaticiligi ve darligi neticesinde ise Hak ile kul arasindaki miinasebet
zayiflar ve giiclenir. Sonucunda da s6z konusu mertebeden olan paylar eksilir ve
bollagir. insan ve esya miinasebetleri de konu edilmistir. Ancak konunun kapsami

baglaminda deginilmesine ihtiya¢ duyulmamaktadir.
Yirminci Nas: Viiciad-1 Hak

Viiciid-1 mahz (mutlak varlik) olan Allah beraberinde ¢okluk diisiiniilmeyen
gercek birlikte Bir’dir, bu konuda higbir ihtilaf yoktur. Mazharlar ve niteliklere
bakilarak bu birlik idrak edilemeyecektir. Ancak sezilebilirdir. Idrak edilecek olan
ancak varligin hiikiimleridir ya da ilminin nispetlerinin suretleri ya da mevcudun
Ayn’inda zuhuru nedeniyle 1dzim gelen sifatlaridir. Insanin idraki, varlik ve hayat ile
sekillenmis oldugundan ilim ve irade sahibidir ve idrak ettigi seyle arasindaki
miinasebeti kabul ettigi ve idrakine engel olan seyleri ortadan kaldirmasi ile bile
insanin mabhiyeti agisindan i¢inde herhangi birgokluk bulunmayan bir seyi idrak
etmesi miimkiin degildir. Allah i¢in varlik Zat’inin aynidir, her varligin hakikati de

Rabbinin ilmindeki taayyiiniine nispetinden tesekkiil etmektedir.

Bir’in birden baskasini yaratmasi miimkiin olmadig1r i¢in vahdet-i viicudu
itibariyle Varlik ancak Bir’dir. Bu varlik Allah’tan kazanilmis ve hepsi arasinda
miisterektir. Miimkiinlere kilinan bu tek wvarlik, mazhar ve harici varliklardan
miicerret olan Viiclid-1 Hak’tan sadece nispet ve itibarlar1 (zuhtr, taayyiin, bitisme ve
ortaklik hiikmiinii kabul etmek ile meydana gelen ¢ogalma gibi sifatlar) ile

farklilasmaktadir.

Viiclid-1 Mutlak’in iki itibar1 vardir: ilki onun sadece varlik olusudur. Yani
Allah’tir. Cokluk, sifat, terkip, nispet ve hiikiim O’na izafe edilemez. Birlik ve varlik
kavramlarina sigmadigi gibi bilakis O, kendisini kendi ilmiyle bilmis, esyayr da
kendisinin bilgisiyle bilmistir. Mutlaklikla sinirlanmadan zéhir olup, her sifati
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kapsayan kemal de O’na aittir. Diger isim ve sifatlarin O’nun katinda ¢ogaldig tek
hakikat O’nun aynidir. Hicbir seye ilismemesi de varligmnin hicbir seye muhtag
olmamasindandir. Ancak hicbir sey kendi basina veya bagka bir seyle gerceklesemez,
her sey sadece Allah ile gerceklesir. Akil ve diisiince ile idrak edilemeyen Allah
hakkinda yiiriitiilen tiim fikir ve basiretler ancak selbi hiikiimlerdir. Gergek bir bilgi
ifade etmemektedirler. Allah’in kemali kendi Zat’ma bagl oldugu gibi, varlig1 da
miimkiin degil zorunludur. Allah’a esyanin kendisi i¢in olan varligi muhtagtir. Ancak

Allah’m varlig1 onlara dayandirilamaz.
Yirmi Birinci Nas: A’yan-1 Sabite

A’yan’m eserleri varlikta zuhGr etmistir. Zuhlr eden A’yan degildir. Ciinkii
onlarin 6zii bunu gerektirmez. Zuhlr varliga 6zgii bir durumdur ve A’yan’in
eserleriyle ¢ogalma sartina baghdir. Batinlik ise A’yan igin zati bir nitelik olup,
varlik i¢in birligini diisinme agisindan da zati bir niteliktir. Zuhtir ile batinlik
arasindaki durum sOyledir; zuhlr edenden eksilen seyler, batina katilir; batindan

eksilen seyler ise zuhir edene katilir. Mertebeler arasinda meydana gelen hallerin ve

hiikiimlerin stiretleri ise nispetler ve izafetlerdir.'?®

128 Sadreddin Konevi, Vahdet-i Viiciid ve Esaslari, en-Nusiis fi tahkiki tavri’l-mahsiis, Ekrem
Demirli(Trc), Istanbul-2008, iz Yay, 8-120
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UCUNCU BOLUM

VAHDET-i VUCUD ILE PANTEiZM DUSUNCESI
KARSILASTIRILMALARI

3.1. Panteizm Hakkinda Bilgi

Yunanca kokenli bir kelime olan panteizm kelimesi aslinda felsefi ve teoloji
bakimdan ¢ok yeni goriilmektedir. izleri bakimindan Antik¢aga kadar dayandirilsa da

sistematik bir bigimle ortaya ¢ikisi heniiz yeni sayilabilir. Yunanca kokenli bir kelime

(13 2

olan panteizmin kdokiinde bulunan “pan” kelimesi “tam”, “her sey” ve “biitiin”
anlamlarina gelmektedir. Diger kokii olan teoizm-teizm ise Tanri anlamin
tasimaktadir.*?® Anlasildigr tizere Tanri’min varligi ile alakali bir felsefe ve dini

diisiinme sistemi olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Panteizm aslinda diisiince olarak ilk ¢aglara kadar uzanmakta olsa da irlanda
asilli Ingiliz diisiiniir John Toland (1660-1722) 'in "Panteist" terimini ilk defa 1705
yilinda kullandig1 bilinmektedir. Panteizm kavrami ise 1709'dan sonra Toland'in
diisiincelerine kars1 bir tavir olarak kullanilmaya baslanmistir. Tanr1 ile alem arasinda
goriilen ikiligi kaldirmak adina "Tanr1 her seydir, her sey Tanri'dir" diyerek Tanri'yr
alem ile aynilastirarak Tanr1 ve dogay1 birbirinin ayni géren, Tanri'y1 tek bir ilke veya
cevher olarak kabul eden felsefi ekollere Panteist diyebiliriz. Tanri tanimini ontolojik
diizlemde tahlil eden bu felsefi ekol din ve dinin gerekliliklerini de bu anlamda
paranteze almaktadir. Teizmi asan Tanri’nin diinyaya askin degil ickin oldugunu
savunan bu ekol "Tanrt her seydir, her sey Tanri'dir" ifadesiyle monist bir sistem
goriinlimiinde olmas1 bakimindan panteistler Tanr1'y1 alemde miindemi¢ (immanent)
yani ickin olarak diistinmektedirler. Tanr1 her durumda doga ile birlikte oldugundan

askin bir Tanr tasavvurundan s6z edilemez. Yakin ve 6zsel bir temas kurularak reel

129 Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri Sozliigii, Tirk Dil Kurumu Yay, Ankara-1975, s. 170
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diinyanin ve tiim her seyin kavranmasi iizere akli ve ilahi diisiinme yontemini birlikte
kullanan panteizm mahiyetin ile seklin tasariminda igkin bir Tanri tasavvuru
serimlerken Tanr1’y1 bu sistemin disinda askin bir sekilde tasavvur etmemektedir. 130
Sinirli ve ezeli olan doga sinirsiz ve ebedi olan mutlak varligin bir pargast haline
getirilmistir.”*!

Calismada gaye edinilen bir konuda panteizm ve Vahdet-i Viicd arasindaki
farklarin ortaya konularak ayniligimi ortadan kaldirilmak istenmesidir. Vahdet-i
Viictd bir hal isi olarak diisliniildiiglinde Vahdet-i Viiclidgularin savunular1 bunun bir
yasama ile bilinebilecegi iizerinedir. Tabi onlar da tevhid ve Islami anlayislara
uymama yoniinden birgok elestiriye hatta dinden ¢ikma yoniinde ifadelere bile maruz
kalmigladir. Merkezde elestirilmesi elbette panteizme benzer bulunmasi degilse de
Ibnii’l Arabi ve Konevi'nin aldig1 elestirileri onlarmn kendilerine yiikledikleri sifatlar
baglaminda diisiiniirsek onlar1 yalancilikla suglamaya varacaktir. Bu ifadelerin yerine
bakis agilarmin degerlendirilmesi onlar1 dinden ¢ikmakla tasvif etmenin disina
¢tkacak, konunun Islam diinyasina etkilerini géz ardi etmemek olacaktir. Hatta yakin
dénem mutasavviflarindan birgcogu bu hal diislincesine yakinlik duymus ve
paylasmustir. Kaldr ki Ibnii’l Arabi birgok Islam entelektiielinin de temel aldig1 gibi
kaynaklarm1 Kur’an, peygamber sozleri ve hadislere dayandirmaktadir. Tabi
kullandigr dil ve yontem gramerinin kimi zaman anlasilmasinda giigliige yol
actigindan birtakim elestiriler almasi1 kacinilmazdir. Aslinda Ibnii’l Arabi’nin monist
olarak da disiiniilebilecek vahdet-i viicid diistincesi sakin ve diistinsel bir tarzda
mantiksal bir Oriintiiyli barindirmaktadir. Realist bir bakis ile bu durumun izah1 ne
derece Oonemli goriilmekteyse Panteizm ile farkliliklar1 baglaminda bagimin net bir

bi¢imde ifadesi de o denli 6nem arz etmektedir.

1% Hiisamettin Erdem, Bir Tanr1-Alem Miinasebeti Olarak Panteizm ve Vahdet-i Viicad, Kiiltiir
ve Turizm Bakanlig1 Yay, 1000 Temel Eser Dizisi/157, Ankara-1990, s. 7
3 Ahmet Cevizci, Paradigma Felsefe Terimleri Sozliigii, istanbul-1999, Ekin Yay, s. 675
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3.2. Panteizmin Tanrisal Varolusu Tammmlama Bicimleri ve Temsilcileri

Kimlerdir?

Panteizm, felsefi bir teori ve diislincedir ve sayisiz tlirde ¢esidi vardir. Bu
diisiince semavi dinlerde yer edinmis bir fikir ve inang olmamakla birlikte tanr1 fikri
bu ekoliin merkezindedir. Tanr1 kavrami semavi dinlerin dile getirdigi Allah olmayip,
akli bir ¢gikarimin sonucu, soyutlama ile sekillenen metafizik bir tanridir. Bu nedenle
semavi dinler bu diislinceye olumlu bakmanin yani1 sira c¢ogunlukla karsi
cikmaktadirlar. Panteizmin bazi tiirlerini kisaca 6zetlemek konu akisi bakimindan

faydali olacaktir. **
1. Dogaci/Natiiralist Panteizm:

Materyalist olarak da nitelendirilebilecek bu yaklasim evren, tabiat ve
maddeyi tek bir realite olarak gormektedir. Elea Okulu filozoflar1 bu akimin
temsilcileri olup, okulun kurucusu olan Xenophanes (M.O. 570-480) de bu akimin ilk
temsilci filozofudur. Mitolojik bir Tanri tasavvuruna ve politeizm(goktanricilik)
diisiincesine kars1 ¢ikmaktadir. Monoteist tanri anlayigina daha yakin bir mizag
sergilemekte olup, Antikcag filozoflarin1 da bu anlamda etkilemeyi basarmistir.
Ancak bu tarz bir monoteizm semavi dinlerde goriilen monist yaklasimdan farkli bir
bicim sergilemektedir. Ciinkii Xenophanes evreni kontrol altinda bulunduran giiglii
ve tek olan Tanri’nin yani sira diger tim Tanrilara egemen bir Tanri savi nedeniyle
bu monizmden uzaklagmaktadir. Baska tanrilarin kabuliine dayanan bu diisiince
yaratan ve yarattiklarindan dogas1 geregi ayri diistiniilen askin bir Tanr1 tasavvurunda
bulunmamaktadir. Ayrica kiire seklinde diisiiniilen ve olumlu sifatlara haiz bir Tanr

disiiniilmektedir. Mekana dayali bu tiimtanrici panteist yaklasim Tanri’yr

32 Hiiseyin Tungbilek, “Muhyiddin Ibn Arabi'de Vahdet-i Viicid Telakkisi”, Harran Universitesi
flahiyat Fakiiltesi Dergisi, Say1 19, Ocak-Haziran 2008, Basim Y1l1 2013-Sanlurfa, s.7-23; Kamiran
Birand, ilk Cag Felsefesi Tarihi, Ajans-Tiirk Matbaasi, 1958,s.18; Macit Gokberk, Felsefe Tarihi,
Remzi Kitabevi Yay, [stanbul-1993,5.26.
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maddilestirerek materyalizme ulagsmasina yol agmistir. Giordano Bruno (1548-1600),

Denis Diderot (1713-1784) gibi bazi filozoflar da bu akimin etkisinde kalmugtir.*®
2. Stoa Panteizmi\idealist Panteizm:

Stoa Okulunun kurucusu Kibrisli Zenon‘in (M.O. 490-430) temsilinde
bulunan bu goriis; Tanr1’y1 tabiatin 6ziine sinmekte olan ve yaygin olarak bulunan bir
ruh olarak betimlemektedir. Tek realite olan ruh yani evren ruhu veya Logos
(Kelime) dedikleri bu ruh maddi ve somut bir gergeklikle diistiniiliir. Ciinkii bu akim
gercek olant maddi olan ile ayni, 6zdes kabul etmektedir. Evrene ve maddeye niifuz
ederek onlar1 belli bir amaca gore diizene koyan ve ince bir madde olma niteligi
tagiyan ates Tanr1’dir. Aktif gii¢ veya ana varlik olan Tanr1 her varlik ¢esidinde farkli
bigimlerde goriilmekte olup, doga ile aynilesmektedir. Ornegin insanda akil, bitkide
yetisme, cisimde giic veya hayvanda can bi¢imi niifuz etmektedir. Bu akim
kendisinden sonra Hegel (1770-1831) ve Fichte (1762-1814) gibi 18. yiizyilda da
baz1 filozoflarda etkisini gostermektedir. Hegel logos tanimina benzer sekilde ide
(mutlak ruh) kavramini kullanir. Geist (Tanr1) mutlak ruhtur, idedir ve insanda ortaya
cikist tiim varlik tabakalarini gergeklestirmesi ile olur. Yani akil olarak ortaya ¢ikis
s0z konusudur. Mutlak ruhun kendini agmasi ve kendini bulmasi onun kendi
bilincine ve Ozglrliigline varmasinin sonucudur. Bu gerceklesmelerin her biri
manevidir. Akli olanin gergek olanin ilkesi olduguna dayanan bu goriisiiyle Hegel
ayn1 zamanda mantiki panteizm diislincesiyle anilmaktadir. Bu ilke siirekli bir akis ve
degisim icinde gergeklesmekteyken Tanri bu degisimin i¢inde ebedi olarak yer
almaktadir. Clinkii bahsedilen degisim smirli ve kesintiye ugramis degildir. Alman
filozofu Fichte ise ahlaki panteizme yakindir. Real ve his dleminin iistiinde akil alemi
olarak tanrisalligin oldugu ahlaki bir diizeni diisiiniir. Aktif ve canli olarak tasavvur
edilen bu ahlaki diizen ilk ve mutlak olan Tanri’dir. Bu diizenin geregi olarak
yapilmas1 gereken her sey sonucu diisiinerek yapilmalidir. Ancak daha sonralari

Fichte, Tanr1’y1 bu diizenin simirlar1 disina ¢ikararak ona ulfihiyet atfeder. Iste mutlak

133 Murtaza Korlaelgi, “Panteizm Vahdet-i Viicud mudur?” Felsefe Diinyas: Dergisi, Say1 3, 1992,
s.43
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tek olan ile birlesmenin ruhun en yiiksek saadeti olacagi diisiincesine varmaktadir.

Metafizik bir panteizme yoneldigini séylemek miimkiindiir.***
3. Teolojik\Sudiircu Panteizm

Platon’un anti-materyalist yaklagimina yakin olan Plotin (M.S. 205-270) Yeni
Platonculugun da kurucusu olup, Tanr1’y1 kozmik diizenin nedeni, iyilik ve giizelligin
kaynag1 olarak tanimlar. Tanri’nin kendisinden sudir etmekte olan alem yukaridan
asag ii¢ mertebede olusmaktadir. Ug mertebenin ilKi yani ilk sudfir; Tanr1’dan ¢ikan
ilk varlik olan akildir. Ikinci sudfirda ruhtan madde ortaya ¢ikar. Son suddirda ise
olusan madde artik varlik bile sayillamaz. Ciinkii var kilan neden ruhtur. Bu
sudlrlarin tamami Tanri’nin yani Bir’in 1simalaridir. Istmanin kaynagi igin bir
zayiflama s6z konusu degilken, 1s1ma kaynaktan uzaklastikga derece derece
zayiflamaktadir. Maddede ise bu 1s1ma tam bir karanliga diismektedir. Insan bu
nedenle karanliga batmaktadir. Kurtulmasinin tek yolu bu 1isimanin kaynagina dogru
yiikselmektir. Vecd halinde ruhun bedeni terk etmesi ile Tanri’ya ulasip onunla
birlesebilir. Mistisizm ile rasyonalizmin birlesmesini amag¢ edinerek panteizmde
farkli bir ¢181r agan Plotin bahsettigi agamalar ile biitlinsel bir zincirleme kurmus olsa
da her sudir i¢inde Tanri iradesi disinda gergeklesen bir varlik teorisine gitmis ve
Tanr’nin 6zgiir iradesiyle yaratma edimini O’nda bir degisiklik meydana getirecegi
icin kabul etmemistir. Ortada Tanr iradesinden s6z edilmezken insanin iradesinin
kabulii monist semavi dinler bakimindan bu diistincenin tam bir panteizm oldugunu
giiclendirmektedir. Plotin kendinden sonra gelen Spinoza ve Bruno gibi filozoflar1 da
etkilemistir. Bruno (1548-1600) Tanri’nin kendini gergeklestirdigi sonsuz evrende
birden fazla sinirli diinyayr betimler. Tanri’yr kendini sonsuz bir evrende
gergeklestirmesi nedeniyle sonsuz bir etkinlik i¢inde diistinmekte olup, Tanr ile

evreni 6zdes kabul etmektedir.

3% Musa Kazim Arican, “Panteizm ve Panenteizm Tartigmalar1 Arasinda Spinoza” Beytulhikme An

International Journal of Philosophy,Volume 3 Issue 1, June 2013, s. 18-25
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Tanr1 var olan her seyin sureti ve ruhu olarak ebedi ve ezeli olan
Natura\Tabiat olarak tanimlar. Yine Bruno da yaratma ve Ozgiir iradeyi kabul

etmeyisi ile evrene zorunluluk atfederek panteizme yaklagmaktadir.

Tanrinin evreni timii ile degil bir boliimii ile i¢erdigini kabul eden goriis ise
Panenteizm’dir. Hinduizm ve Buda dinlerinde de yine panteizmin bir¢ok ¢esidi
mevcuttur. Panenteizm ayn1 zamanda panteizmdir. Malbranche’nin felsefesi de bu
haliyle Tanr1 evrenin tiimiinii kapsayan ama evren tarafindan tiiketilmeyen bir
cevherdir diisiincesini savunur. Bir diger tiirli olan mistik panteizm ise tanri-evren ya
da tabiat 6zdesligini savunmaktadir. Tanrinin bir agilimi ve goriintiisii olarak evreni
diisiinen Natiiralist Panteizm ve tanr1 mevcut olana tiim seylerin toplamidir diyen
Materyalist panteizm olarak ikiye ayrilir. Kimi zaman Idealizm, rasyonalizm,
natiiralizm, mistisizm ve din ile iliskilendirilen ve felsefi bir ekol halini almis bu
yaklasimi genel bir tarifle agiklamak pek de miimkiin degildir. Kald1 ki konusu
bakimindan da Vahdet-i Viicuda yakinliklar1 ve uzakliklar1 da olduk¢a farklidir.*®

Genel anlamda Panteizm, Tanri ile alemi (dogayi) aymi gdérmektedir.
Aralarinda bir fark oldugunu diisiinmemektedir. Yani Tanr1 diinyadan izole olmus
degildir. Aslinda bu Ronesans ile birlikte gelisen akla gilivenin de bir isareti olarak
yorumlanabilir. Rasyonalizm sayesinde teizme karsi gelismekte olan bir diistince ile
Tanr1 doga ile biitiinlestirilerek yeni bir diisiince sisteminin adimlar1 bdylece
atilmigtir. Tabi etimolojik yonden ele alindiginda bu monist ekoliin kokleri Antik
Yunan’a kadar uzanmaktadir. Panteizm tam anlami ile her seyin Tanri oldugundan
s0z etmis ve kainatin tek ve ayni kaynagi cevher olarak Tanr1’y1 kabul etmektedir. Bu
doktrinin ilk sonucu ilk ve tek gercek olarak Tanri tasavvuruna ulasir. Kainat ne
devamli bir gerceklige ne de farkli bir cevhere sahip olmayan goriinlimlerin ve
suddrlarin biitiinlinii teskil etmektedir. Bu panteizmin idealist bi¢imidir. Spinoza,
Hegel ve Fichte gibi diisiiniirler bu diistince ekoliiniin i¢inde ifade edilebilir. Bir diger

bicimiyle ise panteizm; Tanr1’y1r var olan her seyin toplami gdérmektedir. Tanr1’y1

1% Sijleyman Uludag, “Ferid Kam ve Vahdet-i Viicid”, Tasavvuf\iilmi ve Akademik Arastirma
Dergisi (ibnii’l-Arabi Ozel Sayis1-2), Say1 23, 2009, s. 28
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dogada boylesine eritmekte olan diislince akimi natiiralist ya da materyalist olarak

degerlendirilirken, nihayetinde ateizme varmaktadir.

Diderot, Schelling gibi filozoflarin panteizmi bu sekildedir. Sonu¢ olarak
Panteizm yaratilmig her seyin ig¢inde Tanri’y1r bulmakla, Tanr1 insan ve kainat
ayrimini ortadan kaldirmaktadir. Bagimsizlik s6z konusu degildir. Spinoza’da bu
konuda ayni varsayimlarda bulunarak; Tanri’y1 var olan her seyin askin ve gegici
degil, ickin ve kalic1 nedeni olarak gormektedir. Buna bagli olarak da var olan her
seyi Tanr’nin bir yansimasi, tezahiiri, modusu, tarzi, tavri ve bigimi seklinde

yorumlar.**

3.3. Vahdet-i Viicid Diisiincesinin Panteizm ve Spinoza ile Ortak ve Ayrilan

Yanlan

Buradan c¢ikarilabilecek sonug¢ sdyledir; Allah’t i¢kin bir neden olarak
belirlemek hakikatte var olan her sey doga ve Tanr ile 6zdes tek ve kapsayict bir
sistemin pargasi olarak ortaya koyulmaktadir. Allah bile bu diizenin disindan
anlagilamayacaktir. Spinoza panteizminde Tanri-evren birlesmesi ile Tanri’nin
kendine has bir 6znelligini ortada birakmamaktadir. Tanr1 kusatict bir belirlenim ile
karsimiza ¢ikmaktadir.

Panteizm denildiginde akla gelecek ve bu diisiinceyi mantiki izahi
bakimindan en {ist noktaya tasiyan en Onemli iSim Amsterdam’in Yahudi
mabhallesinde 24 Kasim 1632’de Portekiz’den gd¢ eden zengin bir Yahudi tiiccarin
oglu olarak dogan **’Musevi Benedictus (Baruch) Spinoza (1632-1677) tipki ibnii’l
Arabi gibi metafizik ve ulthiyetle (flahlik sifati veya tanrihik vasfi) ilgilenmis,
Ortacag Yahudi ilahiyat1 ve fikir c¢evrelerinden etkilenmislerdir. Spinoza yontem
olarak akilc1 bir yaklasimi segerken, ibnii’l Arabi stfistik yani halle alakali bir tarzi

benimsemektedir. Bu iki diisiiniir bir¢ok elestiriye maruz kalmalar1 bakimindan

138 Korlaelgi, Murtaza, “Panteizm Vahdet-i Viicid mudur?”, Felsefe Diinyasi Dergisi, Mart 1992,
Say1 3, s. 43-45
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zindiklik ve miilhidlik gibi Allah’a ve ahirete inanmama anlamlar1 tagiyan benzer
ifadelerin de muhatab1 olmalar1 ortak bir kadere de sahip olduklarinin da kanitidir.
Bu elestirilerin karsisinda Ibnii’l-Arabi kimi zaman fikirlerini eserlerinde parca parga
ve serpistirerek ifade etmis ve kendini korumaya calismistir. Kullandigi kavram ve
tabirler din adamlarinin ve kelamcilarinin ifadelerine daha yakin olmakla birlikte dil
ve islup agisindan Spinoza ile arasinda olduk¢a 6nemli benzerlikler bulunmaktadir.
Ancak her ikisi de diisiincelerini ¢ok anlamli ve zor anlasilan bir kavram Oriintiisii
icinde ifade etmektedir. Kaldi ki Tanr1 tanimlarinda ontolojik cesitlenmelerinin
O’nun yansimasi olarak ifade edilmesi Ibnii’l Arabi ve Konevi’nin ayrica
Spinoza’nin da ortak yani olsa da benzer olduklar1 tek yani alarak ayni olduklarini

ifade etmek tabi ki yanlis bir ¢ikarima yol a<;acaktlr.138

Buradan hareketle panteizm ele alinirken Spinoza hakkinda varilan yanlig
kanaatlere de deginmek konunun agikligi ig¢in 6nemli bir yer teskil etmektedir.
Spinoza felsefesinin panteizm ile birlestirilmesi noktasinda aldig: elestirilerin de bu
yonde oldugu gozetilerek onun “Tanri ile Tabiati aynilastirmast” sik sik panteizm
olarak degerlendirilmistir. Bu diisiince Hiristiyan 6gretisinin de sik sik bagvurdugu
bir savdir. Aslinda panteizm, tabiattaki her seyin kutsalligina, her nesnenin ilahi
oldusuna ve tanrinin ayni derecede her seyde mevcut olduguna dair bir inanis
bi¢imidir. Spinoza da goriislerinde bu diisiinceyi desteklemis ancak her seyin aym
derecede Ilahi ya da Tanrisal oldugunu diisiinmemektedir. Tanr1 tasviri sonsuz
sifatlara sahip askin bir Tanri’dir. Baska hicbir sey tarafindan smirlanmayan ve
sonsuz olarak disiiniilen Tanr1 hakkinda tekligi konusunda da kesin ifadeleri

bulunmaktadir. Bu haliyle panteist goriisten farkli bir diislince gelistirmektedir.

Onun diisiincesi bir seyin kutsal olduguna inanmanin neticesi olarak Tanr1’y1

fiziki bir tabiat olarak betimleyen panteizmden farkli olarak ikinci tiirde bir panteizm

" M. Kazim Arican, Panteizm, Ateizm ve Panenteizm Baglaminda Spinoza’nin Tanr1 Anlayisi, iz
Yay, Istanbul-2004,s. 291-293
1% Hiisamettin Erdem, Bir Tanri-Alem Miinasebeti Olarak Panteizm ve Vahdet-i Viiciid, Kiiltiir
ve Turizm Bakanhig1 Yay, 1000 Temel Eser Dizisi/157, Ankara-1990, s. 703
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ile ilgilidir. Bu ise Tanr ile alemi 6zdeslestiren Hiristiyanli§in da benimsedigi

panteizmdir.

Tanr1 ve alemi birbirinden ayirmadan, 6zdes kabul etmesi ve Tanri’y1 her
seyin ickin nedeni olarak gbérmesi Spinoza’nin panteist ve ateist olarak
elestirilmesinde 6nemli unsurlardir. Her sey Tanri’dadir ve Tanr1 olmaksizin ne var
olmalar1 ne de algilanabilmeleri miimkiindiir kanaati Spinoza’nin panteizminin
mantiksal temeli olarak goriilmektedir. Spinoza’nin, sonsuz sifatlara sahip bir Tanr1
kabulii ile askin bir Tanr1 tasavvur etmesi panteist olamayacagini isaret ederken,
Tanri ile tabiat1 6zdes kabul etmesi onu panteizme varmakla nitelendirmeye agik bir
ifadedir. Spinoza, Oldenburg’a yazdigi 73. mektupta, Tanri ve alemi bir ve ayni
gorerek Ozdeslestirenlerin yanilgl i¢inde olduklarini ve Tanri ve tabiat i¢in onlar
aynidir demenin tamamen yanlis oldugunu séylemektedir.139 Spinoza’ya gore Tanri
her seyin igkin nedenidir. Buradan varilacak sonugla aslinda Spinoza her sey
Tanr1’dir demek yerine aslinda kendi ifadeleriyle sdylenecek olursa ‘Var olan her sey
Tanri’dadir’ ya da ‘Her sey Tanri’da vardir’ ya da ‘Var olan her sey Tanri’dadir ve
Tanr1’ya baglidir ki Onsuz ne var olabilirler ne de tasarlanabilirler’ seklinde ifade
etmistir. Tanr1 disinda var olan her sey O’nun tezahiirleri, tarzlar1 ya da stretleridir.
Yani Spinoza'ya gore Tanri, bagka bir seyde var olan ve ancak o baska sey yardimiyla
kavranabilen seyler olarak disiiniilen moduslarinin oldugu her seydir; ama bu

moduslar1 O'nun oldugu sey anlamina gelmemektedir.

Biitiin ve parcalar diisliniildiigiinde tiim parcalarin biitiiniin oldugu seyle ayn1
olmamas1 gibi tanr1 aslinda tiim seyleri yaratmaz, aslinda her sey O'nun 6ziinden
zorunlu olarak ¢ikar, tiirer ya da iirer, seklinde ifade etmektedir. Yani Spinoza tiim
seylerin bir sistem i¢inde olusundan s6z etmis ayn1 zamanda da Tanri’y1 higbir
nedeni ve belirlenimi olmamasi temeline diislinerek 0Ozglir iradeden kurtararak

yaratmayl O’nun zorunlu 6ziiniin sonucu olarak ifade etmistir. Spinoza’nin Tanris1

¥Musa Kazim Arican, “Panteizm ve Panenteizm Tartismalar1 Arasinda Spinoza”, Beytulhikme An
International Journal of Philosophy, Volume 3, June 2013, Aragtirma Makalesi / Research
Article’dan derlenerek yazilmustir.
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yaratma fiili ile distiniilmemektedir. Varliklar onun O6ziinden zorunlu olarak
cikmaktadir. Burada s6z edilen Tanri’nin i¢kin durumu askin olmasina engel teskil
edecek bir durum da degildir. Ciinkii insanda diisiiniilen akil ve iradeyi Tanri’da
bulunan akil ve iradeden tamamen farkli diistiinmektedir. Spinoza irade kavramini
Ozgiirliik ¢ercevesinde diisiindiiglinde Tanr1 ve Doga, kendisinin disinda bir ilkenin

hakimiyetinde olmadigindan ve kendisinin nedeni olmasi bakimindan 6zgiirdiir,

demektedir.**

Spinoza’dan bahsetmenin Onemi felsefe tarihinde Tanri1 kavramina iliskin
tanimlama ve tartismalarin yogunlugu bakimindan en 6nde sayilan filozoflardan biri
olmast ve Ibnii’l Arabi ve Konevi bakimmdan konunun ve elestirilerin benzer
olmasidir. Ozellikle Etika adli eseri Tanri kavramiyla baslamakta ve bu tanim
baglaminda varlik goriisii devam etmektedir. Kurdugu ontolojik zincirde baslangica
kendi kendisinin nedeni olan ve her seyin nedeni olan Tanr1’y1 koymaktadir. Kendi
kendisinin nedeni olan seyi 6zii varligi kusatan, olmadigi anda dogasi bilinemez olan
olarak betimler. Bu t6z’diir ve kendisi ile tasarlanan baska bir deyisle kendisini teskil
edecek baska hicbir fikrin yardimi olmaksizin hakkinda fikir edinilen seydir. Ayrica
baska tozlerle baglant1 kurmasi yani sinirli olmasi diisiiniilemeyen oldugundan bu t6z
sonsuzdur. Yine bagka tozlerle sinirlanamayacagindan t6z (cevher) bir tektir. Toz igin
sarf edilen tim tanimlamalar Tanr1 i¢in de aymi sekilde gecerlidir. Higbir seye tabi
olmayan ve her seyin kendisine tabi oldugu bir tek t6z oldugu ve bunun diginda her
seyin onun goriintiileri veya sifatlar1 oldugu Spinoza’nin diisiince merkezinde yer
almaktadir. Ibnii’l Arabi ve Konevi’nin sdziinii ettigi Allah’1n bir olusu, sonsuz olusu
ve ilahi isimler de zuhlr etmesinin Spinoza ile benzerlik tasidigi diisiliniilebilir.
Spinoza mutlak varligi t6z olarak tanimlarken onu milkemmel olarak niteler ve baska

141

bir kavramdan tiiretilemeyecek olan bu tozii Tanr ile aym1 gormektedir. ** Etica’da

Tann ile ilgili olarak; “Tanri, “mutlak olarak sonsuz bir varliga, yani sonsuz

140 7elyut Hiinler Solmaz, Tanr1 Nedir? Spinoza, Paradigma Yay, istanbul-2003, s. 13-14
¥ Musa Kazim Arican, Spinoza'min Tanr1 Anlayisi, Panteizm, Panenteizm ve Ateizm
Baglaminda, Hece Yay, Ankara-2015, s. 59-63
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sifatlart olup bagsiz ve sonsuz (ezeli) 6zii, bu sonsuz sifatlarinda her biriyle ifade

142 flahi dinlerin temel dinamiklerine olumlu bir

edilmis olan tozdiir.” demektedir.
yaklasim i¢inde olan Spinoza tiim sistemini Tanrinin sifatlarina bagh kilarak, bu
manada bir temellendirme yapmaktadir. Tanr1 kendinde varlik, var olmak i¢in kendisi
disinda hi¢bir varliga ihtiya¢c duymayan, 6zii varligin1 kusatan, kendi kendisinin
nedeni olan zorunlu ve ezeli\ebedi yani Mutlak Cevherdir. Varlik ise kendinde
olmayan ya da kendi kendisine var olamayan ayni zamanda var olmak igin
kendisinden daha yetkin bir varlia ihtiyag duyan sonlu ve Ozii varhigini
kusatmayandir. Spinoza’nin bu tanimi miimkiinler baglaminda yaratilmis ve
sonradan meydana gelmis diye ifade edilmektedir. Tiim bu genel isimleri de tavir adi
altinda toplar. Ayn sekilde bu tikel, tekil, miimkiin, zorunsuz, sonlu, yaratilmis diye
adlandirdig1 tavirlar Tanri'nin ezeli-ebedi sifatlarinin tecellisi sayesinde meydana
gelmistir. Bu acidan Spinoza’nin tavri ve diisiinceleri konumuz baglaminda islenmesi
bakimindan vazgecilemeyecek bir hal almistir. Kendisine yapilan panteist
elestirilerine de bir nebze olsun acgiklik getirilmis olacaktir. Ciinkii Spinoza’nin
felsefesi kozmosun taniminda Tanri’yr almasi ile Panteist, Ateist, Materyalist,
Akozmik vs. olarak diisiinmekten ziyade betimlemesini yaptigimiz panenteizme daha
yakin oldugu goriilmektedir. Bunun sebebi Tanri'nin hem askin hem de igkin
oldugunu savunmasi olarak da diisiiniilebilmektedir. Panteizm nasil vahdet-i viicud

ile ayn1 diisliniilemeyecekse, panteizmden panenteizmden farkl diisiiniilmelidir.**®

Spinoza ve Ibnii’l Arabi’nin benzer yam1 Allah’in bir olmasi, kendisinde
herhangi bir ¢ogalma, parcalanma veya boliinme olmamasidir. Ayn1 zamanda salt bir
tyilik ve kemal olmasi da ortak diislincelerdir. Varligin birliginde bir yanda Hakk,
diger yanda Halk olmak tizere iki varlik tanimlamalar1 da ortak yanlar1 olarak gézden
kacirilamayacaktir.  Bu  hususlar  agiklandigindan  tekrar edilme cihetine

gidilmeyecektir. Ancak Ibnii’l Arabi ‘varlik evreleri’ teorisinin temelini teskil eden

2 Hilmi Ziya Ulken, Etica, Spinoza, Dost Kitabevi, 2011, Tamm VI, s. 32
%3 Musa Kazim Arican, “Panteizm ve Panenteizm Tartismalar1 Arasinda Spinoza”, Beytulhikme
An International Journal of Philosophy, Volume 3, June 2013, Arastirma Makalesi / Research Avrticle,
s. 18-32.
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‘sudur’ veya ‘akis’ teorisi sonucu olarak ortaya ¢ikan 6zgiin bir Vahdet-i Viicid
diisiincesine giderken, Spinoza kozmik bir teizm olacak sekilde Panenteizm sinirlari
icinde kalmaktadir. Yani wulastiklar1 sonu¢ bakimindan farkliliklar1 ortaya
cikmaktadir. Ibnii’l-Arabi’nin eserlerinde soziinii ettigi tabiat-1 fiile ve tabiat-1
kabile tanimlar1 Spinoza’da nature naturente (yaratici tabiat) ve nature naturée'®®
(yaratilmis tabiat) olarak ayni anlamda kullanilmasi cihetinde ortak yanlaridir. Her iki
diistiniiriinde tiim tasavvurlarini, dinleri ekseninde, Allah’in miisdhedesi iizerine
yapmalar1 ve bu bilginin insanin kendisini bilmesinin bir 6l¢iitii haline getirmeleri de
oldukca yakin ifadeler kullandiklarini kanitlamaktadir. Spinoza bu diislincesini su
sekilde de ifade etmektedir; “Ruhun iistiin iyiligi Tanri bilgisidir ve Ruhun iistiin

714 By iki diisiiniiriin ortak yanlar1 kimi zaman ayni

erdemi Tanriyr bilmektir.
diistincede olduklar1 farz edilerek elestirilmelerine ya da zorlama bir benzerlikle bir
arada diisiiniilmelerine yol agmistir. Ortaya ¢ikan bu ve benzeri birtakim yanlis

anlamalara bir 6nlem teskil edecek eserlerde mevcuttur.

Tiirk Diisiincesinin énemli sahsiyetlerinden ismail Fenni Ertugrul’un Ibnii’l
Arabi ve Vahdet-i ViicGd Savunmasi adli eseri ibnii’l Arabi’nin bu yaklagimla
birlikte anilmasina yol acan diisiincelere bir cevap igerigi teskil etmektedir.
Sayilabilecek birgok Onemli zatin eseri olabilirdi ancak her birinde yararlanma
imkan1 zaman bakimindan miimkiin olmadigindan en agik, yalin ve en yakin doneme
hitap etmesi yoniinden Ismail Fenni Ertugrul’un Ibnii’l Arabi ve Vahdet-i Viicad
Savunmasi yaninda giliniimiiz aragtirmacilarindan Hiisamettin Erdem’in de yazilari
incelenmistir.

Hiisamettin Erdem Vahdet-i Viicid ve panteizm diisiince sistemi arasindaki

farklar1 yedi maddede bir araya getirmektedir.**” Bunlar diger kaynaklarla birlikte

1% Hiisamettin Erdem, Bir Tanr1-Alem Miinasebeti Olarak Panteizm ve Vahdet-i Viicad, Kiiltiir

ve Turizm Bakanlig1 Yay, 1000 Temel Eser Dizisi/157, Ankara-1990, s. 704
1% Spinoza, Etica, Hilmi Ziya Ulken (Cev), Dost Kitabevi Yay, Ankara-2011, Ikinci Béliim, s. 306
148 Spinoza, Etica, Hilmi Ziya Ulken (Cev), Dost Kitabevi Yay, Ankara-2011, s. 217
7 Hiisamettin Erdem, Bir Tanri-Alem Miinasebeti Olarak Panteizm ve Vahdet-i Viiciid, Kiiltiir
ve Turizm Bakanlig1 Yay, 1000 Temel Eser Dizisi/157, Ankara-1990, s. 704
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ifade edilecek olursa Spinoza ile ayrildiklari**® noktalara da deginerek yeniden

maddelendirilmesi halinde kisaca soyledir;

1. Vahdet-i Viicidda tenzih (agkin) ve tesbih (igkin) bir aradadir. Allah, zati
itibariyle askin iken sifat ve isimleri bakimindan i¢kindir. “O, O’dur ve
O’nunla birlikte ne sonra ne once ne iist ne alt ne uzak ne yakin ne
birlesme ne boliinme ne nasil ne nerede ne zaman ne an ne de yags ne olus
ne de yer vardir. Birliksiz bir ve tekliksiz tektir. O ne bir seydedir ne de

’

bir sey O’ndadir. O gériilmez, O’nu ancak O goriir...” sdzleri ile Ibnii’l-
Arabi Allah’in agkinligi ile birligini vurgulamaktadir. Allah kainat, doga
ya da evren ile aym degildir. Kéinat Allah’in isim ve sifatlarinin bir
tecellisi olmasi bakimindan ontolojik baglamda bir zuhir halidir.
Zamanda ve mekanda diisiiniilmesi s6z konusu degildir.**® Panteizmde ise
yalnizca tesbih vardir, Allah yaratilanlarin igkin sebebi olarak
gortildiigiinden Allah’1 tenzih yoktur. Panteizmde ilkin “Yalmz Allah
hakikattir’ derken alemi onda i¢kin kilmakta, ikinci asamada ise “Yalniz
Alem hakikattir® diyerek Allah’1t dlemde ickin saymaktadir. En temel
farklilik bu manada ortaya koyulmaktadir.

2. Spinoza, evrenin Oziinii “T6z” kavramiyla tanimlarken, kendi kendinin
nedeni ve tek olan var olan her seyi bu téziin modifikasyonlar olarak
distinmektedir. Etika adli eserinde “Mutlak olarak sonsuz bir varliga,
yani sonsuz sifatlart olup bagsiz ve sonsuz (ezeli) ozii bu sonsuz
sifatlarinda her biriyle ifade edilmis olan cevhere Tanri diyorum”
demektedir.**° Spinoza; “Herhangi sonsuz ve ezeli bir ozii ifade; eden

’

sonsuz sifatlardan kurulmus cevher ya da Tanri zorunlu olarak vardir.’

)

ve “...dlemde mutlak olarak sonsuz olan tek bir cevher Tanri’dir.’

18 fbrahim Coskun, “Muhyiddin ibn Arabi’nin Felsefesinde “Allah” Mefhumu”, ilmi ve Akademik
Arastirma Dergisi (ibnii’l-Arabi Ozel Sayisi-1), Yil: 2008, Say1 21, s. 140
%9 Mehmet Tabakoglu, “Viiciid ve Adem: Vahdet-i Viicudu Anlamada iki Anahtar Kavram”, BU.
islami ilimler Fakiiltesi Dergisi,2016, Cilt 3, Say1 6, s. 64
150 Spinoza, Etica, Hilmi Ziya Ulken (Cev), Dost Kitabevi Yay, Ankara-2014, Tanim IV, s. 32
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ifadeleriyle aslinda Ibnii’l Arabi ve Konevi ile benzer bir tanima gitmistir.
Ancak Etika adli eserin incelenmesiyle anlasilacagi iizere filozofun
mantiki sistemi geometrik bigimde bir uslamlamadan hareket etmekte
olup, teoremler ve kanitlar seklinde cesitli fikir zincirleri kurarak
biisbiitiin deney yontemine aykiri, sirf akla dayanmakta ve analitik i¢sellik
hiikiimlerine gore kurulmaktadir. Tabii ne kadar mantiki kesinligi olursa
olsun sirf analiz yolu ile biitiin bir varlik sistemini fizik veya metafizik
olarak kanitlayamacagi yoniinde bircok elestiriye de maruz kalmistir.
Ancak su baglamda Spinoza’nin etkisi oldukc¢a 6nemlidir. Cilinkii varlik
aciklamalarini  nedensellik  ilkesinden c¢ikararak  o6zdeslik  ilkesi
cergevesinde agiklamasi ile getirdigi bu zihin reformu kendine has
ozellikleriyle onemli teoremler gelistirmektedir. Farkliligi tartismaya
nedenli agik olursa olsun, disavurumsal ve sonuna kadar mantikla
gelistirmeye ¢alistig1 diistinceleri 17°nci yiizyilin merkezinde yer almasina
yol agmistir. Ibnii’l Arabi ise zorunlu olan bu varligi Vacibu’l Viicud
olarak nitelemektedir ve bu ezeli ve her seyin kaynagi olan Allah
evrendeki diger seyler de sifatlarinin degisik yansimalari ile tecelli
etmektedir.

Ibnii’l Arabi Allah’in evrene yansimasini, tezahiirii ya da tecellisini O’nun
mutlak iradesinin bir zorunlulugu olarak ifade etmektedir. Yani evren
Allah’tan sonra meydana gelmis, yaratilmistir. O’nun zatim1 kabul ederek
Allah’a zati ve siibGiti olacak sekilde sonsuz sifatlar yiikleyerek O’nun
kisiligini ortaya koymaktadir. Spinoza ise yaratma noktasinda var olmay1
Tanr’nin 6zilinlin zorunlulugu olarak ifade eder ve téz kavramiyla bu
durumu aynilagma manasina gelmek suretiyle Tanr1 ve evreni bir tutar.
Bilinebilir sifatlar olarak ise uzam (madde) ve diislinceyi (zihin) belirler.
Vahdet-i viicid tamamen dini kaynakli, naslara dayali, dini tecriibe ve
cevrede devamli tecelli halinde bulunan ilahi nurlar1 miisahede etmeye
gayret etme ile yasanir ve Allah akilla kavranamaz diislincesi hakim
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goriistiir. Maddi varlik aleminin bir golge olarak tasavvurunda akil ve
zihin yeterli gelmeyeceginden Seyr-ii siilik ve kalbl miisahede oldukg¢a
biiyiik bir 6nem arz etmektedir. Mutasavviflar bu agidan “Allah esyadir
veya esyadadir” gibi panteizme yol acan diigiincelerden kaginmaktadirlar.
Bu da onlarin esya ile Allah arasinda bir ayniliktan bahsetmediklerinin
kanitidir. Ciinkii hayal ya da goélge dahi olsa esyalarin\miimkiinlerin bir
gercekligi vardir.™! Panteizm ise Hindistan’dan Avrupa’ya ge¢mis felsefi
bir meslek olmasi bakimindan yagamin somut boyutundan kopmaktadir.

5. Allah’m sifatlar1 konusunda Ibnii’l-Arabi Ehli Siinnetce kabul edilen
biitlin zati ve slibGti sifatlar1 kabul ederek bunlarin yoniinii Kur’an’a
cevirmektedir. Spinoza ise sadece “diisiince ve yer kaplama”y1 sonsuz
sifatlar icinde merkezi olarak ele alirken, biitiin varlig1 bu iki sifatin eseri
olmakla betimlemektedir.

6. Panteistler Tanr1’y1 ve alemi insan suretinde tasavvur ederler bu manada
zuhiru zaruri sayar ve Allah’in irade sifatin1 kabul etmezler. Tanriy1 ve
alemi insan stretinde tasavvur ederler. Halbuki Ibnii’l-Arabi’ye gore
Allah yaratilmiglarin higbirine benzememektedir. Zati da yaratilmislar
tarafindan kavranamaz. [1ahi bilgi ve zat1 bir sayan Ibnii’l-Arabi Allah’m
alemi suurlu bilgi sebebiyle ve kendi iradesi ile isteyerek ve dileyerek
yarattigini soyler.

7. Vahdet-i Viicid ve Panteizm arasindaki bir baska fark din, seriat, ibadet
ve ahiret bakimindan soyledir; panteistler ilahi dine, ibadetlere, dini
merasimlere, ahirete, emir ve yasaklara, onem vermezler.

8. Vahdet-i Viictd ekoliine gore mutlak bilinmezlik (gaybii’l-gayb) ilahi zat
mertebesi i¢in gegerlidir. Ardindan gelen ikinci mertebe sifatlar alemine

aittir. Panteistlere gore ise alem ile ayni olan Tanrinin bu sifatlara ihtiyact

51 Mehmet Tabakoglu, “Viicid ve Adem: Vahdet-i Viicudu Anlamada ki Anahtar Kavram”, BU.
islami ilimler Fakiiltesi Dergisi, Cilt 3, Say1 6, 2016, s. 63
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yoktur. Spinoza’da da sifatlar cevherin zat ve hakikatini teskil ettiginden
bu iki diisiince arasinda bu ¢ercevede bir bag kurulmasi miimkiin degildir.

9. Vahdet-i Viicida gore esyanin muhteviyati taayyiinler baglamida Allah
olarak diistiniilmesi degildir. Allah Allah’tir, esyada kendi zatinda sadece
esyadir. Halbuki panteistler Allah’1 her mertebede esyanin hakikati sayar
ve Allah ile ayni sayarlar.

10. Ibnii’l Arabi Allah’1 zaman ve mekandan aritarak diisiinmektedir.

Benzerliklerine ragmen ayni goremeyecegimiz agik¢a ortadadir. Vahdet-i
Viictd doktrini Islimi tevhid anlayisinin uzantisi olarak diisiiniildiigiinde derleyici
olmakla birlikte orijinal bir doktrindir. Ancak ne Spinoza’nin panteizmi ne Yeni

Eflatuncu mistik panteizmle herhangi bir benzerliginin olmadig: apagiktir.™

Spinoza’nin ve Ibnii’l Arabi’nin felsefi sistemi burada ortaya koyuldugu gibi
diistintildiiginde  panteizm ile ilgisinin kurulmasinin miimkiin  olmadig1
goriilmektedir. Ayrica iki sufinin de eserlerinin tamaminin incelenmesi elbette bir¢ok
mutasavvif tarafindan olanakli olmadig gibi kullandiklar1 terminolojinin agirligi da
elestiriye maruz kalmalarma yol agmistir. Kaldi Konevi yaptigi serhler ile Islam
tasavvufuna oldukg¢a bliylik bir katkida bulunmus ve konunun anlasilabilmesine
olanak saglamistir. Bat1 felsefesinde panteizm ile ilgili olarak ilk ele alinacak isim
olan Spinoza’nin da en azindan bu konu dahilinde bir nebze de olsa anlasilmasi bu

nedenle 6nemlidir.

12 Osman Nuri Kiigiik, ibnii’l Arabi Diisiincesinde Varh@mn Tasavvufi Yorumunun Sayi
Metafizigine Uzanan Yansimalari, Tasavvuf Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi (ibnii’l-Arabi
Ozel Sayisi-2), Yil 2009, Sayi: 23, s. 373-411; Hiisamettin Erdem, Bir Tanr1 Alem Miinasebeti
Olarak Panteizm ve Vahdet-i Viiciid, Kiiltir ve Turizm Bakanligi Yay, 1000 Temel Eser
Dizisi/157,Ankara-1990, s. 123
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SONUC

[lim ehli ve tasavvufcularin siklikla tartisma konusu olan vahdet-i viictd
meselesi Bayezid-i Bistami, Ciineyd-i Bagdadi ve Hallac-1 Mansur gibi tasavvufcular
tarafindan olusturulan varlik tanimlarina dayansa da son noktada bu doktrini
sistemlestiren Ibnii’l Arabi olmustur. Hal ve zevk meselesi olan bu doktrin bati
filozoflarinca panteizm olarak ¢oklukla yorumlanabilmistir. Hatta bazi islam alimleri
de aym tertipte olmasa da bu doktrini Islam dis1 bir sistem olarak diisiinmiislerdir.
Panteizm diisiincesi kokleri ile birlikte acikliga kavusturulduguna gore ayri ve benzer
yanlar1 hatirlanarak yeniden diisiiniildiigiinde bu iki doktrinin sadece dis goriiniiste
benzer olabilecegi ortaya cikmistir. Kaldi ki ickin/miindemi¢/immanent bir Tanri
anlayist ile yola ¢ikan Panteizm Tanri’nin dlemde veya alemin Tanri’da oldugunu
sOyleyerek her ikisini aynilastirma cabasi i¢indedir. Tanr1 evrendeki tiim varliklarin
toplami haline getirilmistir. Tanr1 kendi iradesi ya da varligi ile ortada olan bir Tanr1
kavrami ya da yaratma eylemi s6z konusu edilmemektedir. Ayrica bu panteizmin,
ateizme vardirmaya da kolaylik saglayan bir yoniidiir. Ciinkii irade ve 6zgiiliikten s6z
edilmediginde insana sorumluluk atfetmek de pek olasi goriilememektedir. Hatta
alem ile Tanr’’'nmin aym disiiniilmesi yaratmanin da olmamasini beraberinde
getirmektedir. Tanri’ya bir zat sifat1 yliklenmemesi dini birtakim gerekliliklerinde
kalkmasma yol acacaktir. Bunlara ornek olarak ibadet ve tapinma gibi ritiielleri
diistiniilebilir. Vahdet-i viicd ise hiir bir iradeden s6z etmektedir. Zati sifatlar ilim,
irade, yaratma ve kudret gibi sifatlardir. Ancak panteizm Tanri’’nin sifatlan
konusunda da olduk¢a sinirl diisiinmiis ilim ve kudret gibi bir¢ok sifat1 da Tanr1’ya
atfedilmemistir. Sonlu bir varligin ya da varliklarin sonsuz varlikla birbirine
tekamiilii, ayn1 ve tek goriilmesinden s6z edilmektedir. Nasil oluyor ki sonlu bir
varlik sonlu bir varlik ile ayn1 anda tekdmiil edebilsin? Iste bu soru panteizm
acisindan bir paradoks olarak yerinde durmaktadir. Vahdet-i Viicid ile tamamen zit
bir diistincedir. Allah’1 zaman ve mekandan bagimsiz diisiinen bu diisiince sistemi
o’nu sifatlarinin ve isimlerinin bir tecelligahi olarak evreni tanimlamaktadir. Mutlak

ve tek varlik olarak Allah’1 tanimlayarak, O’nun disinda ger¢ek bir varlik tanimi
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yapmadig1 gibi evrenin de tek basina bir gergekligi oldugunu diistinmemektedir.
Panteizmin akil yOonteminin karsisinda Vahdet-i ViicGdgularin referans1 Kur'an,
stinnetler, hadisler, din ve tecriibedir. O’ndan baska mevcut yani hakiki viictid
olmadigi kabulii ile birlikte bu goriis biitiin varligi O’nun bir tezahiirii, tecellisi olarak
gormekte ve bu mutlak hakikat karsisinda biitiin varliklar1 ezeli ve ebedi bir yoklukla
tarif etmektedir. Kesf ve dini tecriibeye dayanan bu diisiince ekolii evreni bir hayal
mahsulii ya da golge olarak nitelemektedir. Bu gélgenin ardindaki gerek ve birlik
Allah’tir. Ezeli ve ebedi olan ancak Allah’tir. Alem ancak O’nun yaratmasiyla var
olmusken, yaratmanin devam etmesi de yine Allah’in bilinmek istemesinin devam
etmesi nedeniyle olanaklidir. Allah ile mevcut olan alemin viicudu yani alemdeki zat
ve suretlerin A‘yan-1 sabitedeki hakikatlerinden baska bir sey degildir. Hakikatler
ancak yaratma oldugu siirece var olacaktir. Iste bunun sebebi Allah’tir ve tiim smirh
viicdlar mutlak viicid ile sinirli oldugu gibi mutlak viicid da sinirli viiciddan
¢ikarilmakla mutlaktir. Yoklugu diisliniilemeyen ezeli ve ebedi bir Allah tasavvuru

yapmasiyla Allah’in var etme iradesini ortaya koymaktadir.

Vahdet-i viicid diislincesi yalnizca panteizm ile mukayese edilerek
elestirilmemistir elbette, kimi tasavvufcular da ilahi dinlerde yer alan yaratici ve
askin tasavvur bakimindan uyusmazlik icerisinde gormekte kimi zamanda bu
diisiincenin savunucularimi dinden ¢ikmakla suclamaktadirlar. Kaldi ki vahdet-i
viicidcular mutlak viicid tanimi i¢inde Allah hakkinda alem ile ayni olmasi
baglaminda bir sonuca ulagmamislardir. Bu ¢alismanin 6nceki sathalarinda islenmis
ve agikliga kavusturulmustur. Ayrica yine belirtmek gerekirse kastedilen alem
maddesel diisiiniilen fiziksel bir alem degil, var olmadan 6nce Allah’in zihninde yer
alan alemdir. Yani alemin A‘yan-1 sébitedeki halidir. Kastedilen yaratilmis, var
olagelmis viiciid ile ayn1 olan bir mutlak viicid diisiincesi degildir. Aslen viicid
kelimesi burada mecazi bir betimleme maksadiyla dile gelmektedir. Ontolojik bir
baglam yerine epistemolojik bir baglamda tanimlama s6z konusudur. Ciinkii Allah
yaratmadan One tiim varliklarin bilgisine hékimdir ve bu tiim varliklarin O’nun

karsisindaki bulunma halini ya da konumlarini agik¢a gostermektedir. Kisaca varlik
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mertebelerinde herhangi bir anda tecelli eden var olmas1 miimkiin olandir. Var olus
ise mutlak varligin bir zorunlulugu olarak ifade edilmistir. Insan ve esya olarak anilan
hep Allah’in isim ve sifatlaridir. Yani alemle aynm1 olmasi O’nun bu sifatlar1 ve
isimler ile dahil olma durumudur. Ibnii’l Arabi varlik ile var olmak arasinda ince bir
belirlenimle bu ekole damgasim1 vurmaktadir. Terminolojik diisiiniildiigiinde de
Konevi konunun anlagilmasina biiylik katkida bulunmustur. Bu agiklama bir nebze de
olsa yanlis anlasilan noktalara 1s1k vuracaktir. Tabi Spinoza agisindan da panteist
olarak yorumlanmasit yoniindeki eksiklikler de bu sayede tamamlanmistir.
Goriilmektedir ki panteizmin tek ickin Tanr1 baglamindan onu ayiran Etika’da
vurgulamakta oldugu her seyin Tanri’da oldugu ve O’nun sayesinde var olmasi agkin
bir Tanr ile ickin bir Tanr diisiincesine ayn1 anda sahip oldugunu isaret etmektedir.
Natura Naturans yaratici Tanr1 olarak tanimlanirken Tanri sayesinde var olan
varliklar olarak Natura Naturata tanimi yapilmaktadir. Tanr1 ve doganin, tabiatin ya
da alemin ayr1 gorildiigii apacik ortaya koyulmaktadir. Bu nedenle Spinoza’nin
diislince sisteminin Panenteizm terimiyle ifade edilmesi daha dogru olacaktir. Ciinkii
Spinoza diisiincesinin en temeline panteizmin her sey Tanr1’dir baglami yerine “her
sey Tanridadir” ya da benzer ifadeyle “her sey Tanri’da vardir” gibi ilkeleri
almaktadir. Onun felsefesinin dogru anlasilmas: eserlerinin incelenmesi sirasinda
kurdugu sistemin ve kurdugu terminolojinin dogru anlagilmasi ile olanaklidir.
Hakikaten kendisine yapilan tiim elestiriler de bu eksiklikten 6tiirti olmustur. Deger
baglaminda diger seylerle Tanri’nin ayn1 diizlemde diisliniilmeye ¢aligilmasi ilk anda
Spinoza ve Hegel gibi filozoflarin panteist olma elestirisini almalarinda ilk baslangic¢
noktast olmustur. Ancak ampirik bir varolusla 6zdeslesen bir Tanr1 tanimindan
ziyade var olusun kaynagi olarak nitelendirilen ve onlarda gériinmekte olan bir Tanr

diisiincesi oldugu zaten incelemelerin yenilenmesiyle elbette anlasilabilecektir.

Konevi’nin ilmi ilahi ve felsefe bakimindan yerinin 6nemi de belirgin olan
kisimlar ile ¢alismanin i¢inde agiklanma imkanina ulasilmistir. Sonsuzlugun sonlu
bir bilgiyle bilinemez oldugunun idraki icinde olan Konevi, ibnii’l Arabi hakkinda

yaptig1 tiim serh ve anlatimlar sayesinde vahdet-i viictid hakkinda sistemsel bir adim
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atarak konuyu hak ettigi yere tasimaktadir. Tamamen Islam’a bagh kalarak ortaya
koydugu tasavvuf goriisii ile zorunlu varligin kanitlamalarinda fizik, mantik gibi akal
yiriitmelerin bir sonuca varamayacagmin altin1 6nemle ¢izmistir. Allah isimleri ve
sifatlar1 (Esma'iil Hiisna) dolayisiyla bilinebilir bir Allah diisiincesini ortaya
koymakla kalmayip, O’nun bilinmezligi disinda kalan kisimda insanin yerini ve
Oonemini de ona yiikledigi gorevlerle birlikte dile getirmistir. Temelde zaten
anlasildig1 tizere tiim diisiincesinin merkezinde Allah, varlik ve insan yer almaktadir.
Nefsini Allah'ta yok etme goreviyle insan1 Allah ile varlik boyutunda 6zdes olamaya
degil mana boyutunda bir olmaya yonelten tavri da onun diislince sistemini Allah ile
varligin 6zdes kabul edildigi tiirdeki monist tavirdan alikoymaktadir. Yani soz edilen
sey kesinlikle ontolojik bir tecelli degildir. Allah mutlak varlik olmasi itibariyle
Zat’min sifatlar1 ve isimleri mahiyetinde bir tecelli ile varliklarda bulunmaktadir. Var
olan her zerrede mutlaka ilahi bir yon yani ilahi isimlerin birinin zuhir alanidir.

Ayrica Nazar ve istidlal (yol gosterme, rehberlik etme)'®® 14

yontemi ile miisahede
yonteminin gegerli kabul edildigi bir “tasavvuf metafizigi” ortaya koyan ibnii’l Arabi
ve Konevi felsefe ve kelam bilimleri acisindan metafizige st bilim kimligi

kazandirmakla birlikte tasavvuf diinyasinda bir olgunlagsma donemi baslatarak yeni

153 Allah'm insanlar i¢in 6zlii bir rehber olarak gonderdigi Kur'an'm dinin de ana kaynagi olmasi, bu
ilahi kelami insanlara ulastirip agiklayan, dinin anlagilmasinda ve yasanmasinda insanlara bilfiil
orneklik eden Hz. Peygamber'in siinnetinin dinde ikinci kaynak sayilmasi, hem bu iki kaynagm ilke
olarak kiyamete kadar din konusunda yeterli olacagi, hem de insanlara onlari anlama ve onlardan
hiikiim cikarma y&niiyle onemli gorevlerin diistiigii anlamlarmi birlikte icerir. (TDV Islam
Ansiklopedisi, Cilt 23, s. 323, Istanbul-2001)

154 Sozliikte “gormek, sahitlik etmek, gozlemlemek; bir nesnenin hakikatine vakif olmak™ anlamlarma
gelen miigahede kelimesi tasavvufta Allah’in zuhur ve tecellilerini gdrmeyi, seyir ve temasa etmeyi
ifade eder. Miisdhedenin goziin miisahedesi, kalbin miigdhedesi, ruhun miisdhedesi ve sirrin
miisdhedesi gibi mertebeleri vardir. Gozle (basar) miigdhede hareket noktasidir; bunun ilerisi kalp
gdziiyle (basiret) miisahededir. Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’ye gére ii¢ tiirlii miisdhede vardir: Halki
Hak’ta miisahede, Hakk’1 halkta miigdhede, Hakk’1 halksiz miisdhede (el-Fiitd’at, II, 652). Miikasefe
hali miisdhede halinde daha miitkemmeldir. Miikdsefe mana ile miisdhede zatla aldkalidir. Miisdhede
ri’yetten farklidir. Rii’yet bilinen seyi, miisahede ise daha 6nce bilinmeyen bir hususu gérmektir.
Rii’yet zahirle, miisahede batinla ilgilidir. Miisdhede Allah’mn isim, fiil ve sifatlarimn tecellilerini
temasa etmektir. Allah’in zatin1 degil zati tecellisini temasa etmek miigdhedenin en milkemmel seklidir
(a.g.e., II, 748). Miisahede miicdhedenin neticesi ve semeresidir. Nefsini arindirma yolunda ¢ile
¢ekmeyenlerin miisdhede haline ermeleri imkansizdir. “Ugrumuzda miicdhede edenleri yollarimiza
erdiririz’ mealindeki ayet (el-Ankeblt 29/69) miicdhedesiz miisahedenin olamayacagini gdsterir.
(Tiirk Islam Ansiklopedisi, Cilt 32, s. 431-435, Istanbul-2012)
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bir bakis a¢is1 kazandirmislardir. Metafizigin klasik geleneginde ana kavram ve sorun
varlik olurken “Varlik olmak bakimindan Varlik Haktir” ifadesiyle Ibn Arabi’nin
tasavvufun yaratilis meselesini buraya tasimasi ve metafizigin sorunsali baglaminda

stifilere gore yeni bir dil gelistirilmesine yol agtigi da goriilmektedir.

Bu calismanin olusturulmasi esnasinda referans aldigimiz 6nemli isimlerden
Ismail Fenni Ertugrul ve Omer Ferit Kam gibi yazarlar Vahdet-i Viiciid ve panteizm
arasindaki ayriliklar {izerine durmus olup, panteizm tiirleri hakkinda bilgi vermeleri
daha aydinlatict bir yonii isaret etmistir. Ancak Vahdet-i Viicid ve panteizm
arasindaki bagin agik¢a ortaya konulmasi ayni anda felsefeden kaynaklanan

mistisizm ile tasavvuf ile arasindaki bagin kurulmasi adina da uygun olmustur.
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