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ONSOZ

Bu calismada incelenen “misal alemi” tipkt “viicud-adem”, “ilahi isimler ve
sifatlar”, “a’yan-1 sabite”, “cevher-araz”, ‘“varlik mertebeleri”, “kesf”, “insdan-i
kamil”, “hakikat-i Muhammediye”, “mebde’-mead” ve “veldyet-niibuvvet” gibi en
onemli tasavvuf konular1 arasinda yer alir. Bu 6neminin yan sira, teze konu olarak
misal aleminin se¢ilmesinin sebebi, bu dlemin hem metafizik hem de fiziki diinya ile
olan siki iliskisidir. Misal alemini tanimak, ruhlar alemi ile nesneler alemi arasinda ve
Allah ile insan arasindaki irtibatin keyfiyetine bir nebze de olsa 1s1k tutacaktir. Bu
baglamda misal alemini ¢alismak, mebde’den meada kadar uzanan varolusun dairesel
yolculugu ve bu uzun kutsal yolculuk esnasinda meydana gelen 6nemli olaylarin

tizerindeki perdelerin kaldirilmasina da katki saglayacaktir.

Misal alemi, maddi diinya ile ruhlar alemi arasinda yalnizca bir berzah degil
ayni zamanda her iki alemin niteliklerini tastyan ve bu baglamda iki alemi de kusatan
bir alemdir. Maddi olmadig1 halde cismani ozellikler tasiyan bu stretler alemi, iki
farkli 6zellige sahip iki dlem arasinda, diger bir ifadeyle madde ile mana arasinda bir
koprii ve irtibat vazifesini gorerek birlesemez zitliktaki iki varolusun dengeli bir
sekilde birligini saglayan 6nemli bir gorev iistlenir. Varlik mertebeleri icerisinde misal
aleminin varligmma imkan tanimak, ilahi bilgelik iizerine kurulu olan varolusun
hiyerarsik (teskiki) olusum sisteminin geregine olanak tanimak ve ména aleminden

maddi aleme keskin ge¢isin makul olmayan garabetine bir agiklama getirmektir.

Misal alemi hem cismani hem de rihani bir alemdir. Ciinkii hey(la, elementler
ve maddeden tamamen arinmis oldugu i¢in rihani, iicboyutlu 6zellikler tasidig: i¢in
de cismanidir. Ama ayn1 zamanda ne salt duyusal maddi ne de salt rithani alemdir.
Aksine hayalde canlanan siretler, rilyada yasanilan vakalar, aynada beliren varliklar,

suya akseden nesneler, 1s1kta olugan golgeler ve sinema perdesine yansiyan karakterler
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gibi olus ve bozulustan (kevn ii fesad) uzak, delinmeyen, yipranmayan, eskimeyen,
yaslanmayan suretlerdir. Misal alemini ve bu alemdeki varliklari idrak etmenin araci
ise goz ve kulak gibi duyu organlari degil aksine hayaldir. Bu bakimdan misal aleminin
varligina kanaat etmek yalnizca noktadan olusan harfler, rakamlar, dogrular, sekiller
ve yiizeyler gibi ¢okluklar1 farketmeye, diger bir ifadeyle vahdetten kesrete dogru
varlik dairesinin niizul kavsini ya da tersi istikamette kesretten vahdete dogru yonelen
varlik dairesinin sufid kavsini idrak etmeye imkén tanimaz ayni zamanda duyusal
alemde reddi imkansiz olan hayal, riiya, ruh gibi konular1 derinden idrak etmeye ve
yorumlamaya da katki saglar. Bu ylizden misal aleminin varligini inkar etmek bir
bakima insanin parapsikolojik yapisin1 da kismen reddetmek gibi bir celiskiyi de

beraberinde getirecektir.

Misal alemi, birgok temel dini konunun yeniden okunmasina ve incelenmesine
kapr aralar. Ciinkii varlik dairesi igerisinde hem inis hem de sufid kavsinde misal alemi
oldukga kilit bir yerde durmaktadir. Inis kavsinde ruhlarin ve manalarm ilk defa siirete
biiriindiikleri alem olarak Kur’an’da gegen ilk ilahi misakin cevabi olan “Kalu
Beld”nin sirli alemi olarak misal alemi, nebilerin vahiy aldiklari, velilerin kesf ve
suhida eristikleri sekizinci kutsal bolge, miraglar ilkesi, tenzilin, te’vilin,
sembolizmin, din dilinin, mucizelerin, harikalarin, Cebrail’in, Kutsal Ruhun, Kizil
Akl'in arz-1 melekltu, sebep-sonug¢ dairesinin disinda kalan Kizil Sahra ya da
Macmau’l-bahreyn’dir. Suld kavsinde ise, dirilis, hasr, hesap, yargilanma, sirat,
cennet, cehennem ve arafta olan vakalarin yasandigi kiyamet iilkesi bulunur.
Cennetteki nimetlerin ve cehennemdeki acilarin sonsuz ve ebedi olmadigini, en
nihayetinde sulid kavsindeki kesretin vahdette toplanincaya kadar varolus
yiirliytisiiniin devam edecegini ihsas ettirmesi misal aleminin bir diger 6zelligi olarak

okunabilir.

Genellikle birincil kaynaklar ve alan uzmanlarinin eserleri 1s18inda hazirlanan
bu tez li¢ boliimden olusur. Birinci boliimde misal dleminin kavramsal cercevesi ele
alinmistir. Bu cercevede hayal, rilya, mebde’ ve mead, vahiy, mirag, kesf, ilham ve
keramet kavramlar1 misal alemi iizerinden degerlendirilmis ve bu kavramlarin misal
alemi ile iliskisi ele almmustir. ikinci béliimde Eflatun 6ncesi ve sonrasi donem ile

Islam sonras1 dénemin misal alemini algilama bigimleri tarihge olarak incelenmistir.
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OZET

Tezin konusu “Tasavvuf Diisiince Sisteminde Misal Alemi”dir. Konu, genel
olarak Israki ve Ekberi okullarin diisiinceleri 1s181nda ele alinmis olsa da, konuyu
temellendirmede tasavvuf tarihinin bazi 6nemli isimlerinin diisiincelerine de yer
verilmistir. Tez ¢ogunlukla birincil kaynaklarin ve alanin 6nemli uzmanlarinin eserleri
1s1ginda hazirlanmistir. Tezin amaci, tasavvufun ana konularindan biri olan misal
alemini ontolojik ve epistemolojik acidan incelemek, bu alemin mebde’ ile mead
arasindaki beseri kutsal yolculuk iizerindeki etkilerini ortaya koymak ve duyusal
diinya ile bu diinyadaki varolus ve pratiklerle olan irtibatin1 yakalamaktir. Tezin
sonunda, misél aleminin riihani dlem ile maddi dlem arasinda bulunan bir ara dlem
oldugu, rithant dlem ile maddi alem arasindaki irtibat i¢cin vazgeg¢ilmez oldugu, varlik
dairesinin inis (mebde’) kavsinde vahiy, din dili, sembolizm, kesf, suhiid ve miracin
ana vatant oldugu, varlik dairesinin ¢ikis (mead) kavsinde dirilis, hasir, cennet,
cehennem, araf gibi vakalarin yasandigi ahiret ve kiyamet iilkesi oldugu, duyusal
alemde ise ruh, hayal ve riiya gibi maddi olmayan varolusa kaynaklik ettigi

goriilmiistiir.
Anahtar Sozciikler:

Misal alemi, Siihreverdi, Ibnii’l-Arabi, Hayal, Riiya, Vahiy, Kesf, Suhid,
Mirag, Ruh.
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ABSTRACT

The subject of the thesis is the 'Alam al-Mithal (Imaginal World) in Sifi
thought system. Although the subject has been dealt with in the light of the thoughts
of Ishraqi and Akbari schools in general, the thoughts of some important names in the
history of Stifism have been included in the foundation of the subject. The thesis is
mostly prepared in the light of the primary sources and the works of important experts
in the field. The aim of the thesis is to examine the 'Alam al-Mithal, which is one of
the main subjects of Stfism, in terms of ontological and epistemological aspects, and
to reveal the effects of this world on human sacred journey between mabda and ma’ad
and to capture the connection between 'Alam al-Mithal and the sensory world and
existence and practices in the sensory world. At the end of the thesis, it is seen that the
'Alam al-Mithal is an intermediate world between the spiritual world and the material
world, and it is indispensable for the connection between the spiritual world and the
material world, and it is the homeland of revelation, religious language, symbolism,
reconnaissance (kashf), testimony (shuhud) and ascension (miraj) in the descent radius
of the circle of existence (mebde’), and it is the country of the hereafter where
resurrection, aggregation, heaven, hell and purgatory are experienced in the ascending
radius of the circle of existence (ma’ad) and it is the source of immaterial existence
such as spirit, imagination and dream in the material world at the bottom of the circle

of existence.
Keywords

'Alam al-Mithal, Suhrawardi, Ibn Arabi, Imagination, Dream, Revelation,

Reconnaissance (Kashf), Testimony (Shuhud), Ascension (Miraj), Spirit.
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GIRIS
L CALISMANIN AMACI

Bu calismanin amaci tasavvufun 6nemli konulari arasinda yer alan misal
aleminin, tasavvuf diisiince tarihinde izini siirerek, giiniimiiziin dili ve ifadelerine
dokerek idrakini saglamaktir. Boylece mebde’ ve meadin keyfiyetini, vahyin, ilhamin,
kesfin, miracin yasandigi alemi tanimak, 6liim sonrasi insanligi bekleyen kiyamet,
hasr, sirat, mizan, cennet, cehennem gibi konaklar1 daha anlasilir kilmaktir. Bunlarin
yani sira kelimeleri, kavramlar1 ve varliklar1 evveliyata, baslangic zamanlarina

dondiirmek olan te'vili, daha somut kilacak giincel ve 6zgiin bir tez ortaya koymaktir.

Dini ve irfani mertebelere girmenin baslangici fizikten, maddeden ve maddi
perdelerden styrilabilmektir. Buna koprii olan ise riiyalar, hayaller veya bedensiz
girilen r0hani haller ve seferlerdir. Riiya, hayal ve nefs ile ilgili olaylarin ve
maceralarin yasandigi alem ise hi¢ bir yer olmayan, yonleri asla tayin edilemeyen,
parmakla isaret edilemeyen ve fiziksel sinirlilik, bedensel agirlik ve maddi hantallikla
iliskisi olmayan misal alemidir. Varlig1 inkér edilemeyen riiya, hayal ve nefsin madde
Otesindeki yolculuklari; vahiy, niibiivvet, ilham, kesif, suhlid, kabir azabi, berzah,
kiyamet, hasr, sirat, mizan, cennet, cehennem ve arafin varligryla ilgili imanin tahkiki
icin misal alemi kilit rol oynar. Yine Kur’an'da gecen Musa ile yol arkadas1 arasindaki
yolculuk hikayesinde oldugu gibi, kutsal metinlerde gegen tiim batini, mucizevi ve
fiziki kabulleri alt list eden anlatilarin ve maceralarin gergeklestigi kiyyamet misal alemi
icerisinde degerlendirilmelidir. Hatta Kur’an-1 Kerim’in fizik otesi dilinden, ikiye
boliinen denize, tastan ¢ikan deveye, dirilen Oliilere ve uyanan magara arkadaslarina
kadar dinin zahiri manasinin yani sira miitesabih dilin ana vatanini tespit etmek ve

bunlar1 anlamak bu yolda yapilabilecek iyi bir katki olarak diistiniilmektedir.



II. CALISMANIN MAHIYETI VE KAPSAMI

Tasavvuf diislincesinde akli ya da rithani alem ile duyusal ya da maddi alem
arasinda bir dlem ya da berzah olan misal alemi, nefse dair olaylarin gergeklestigi
alemdir. Ervah alemi ile ecsam alemi arasinda bir ara dlem olan misal aleminde maddi
ve rithani varliklar misali bir stirete sahiptirler. Maddi 6zelliklerden yoksun olan ve
herhangi bir sirete sahip olmayan ruhlar alemindeki varliklar, bu alemde strete
bliriiniir ve riiyada goriilen stiretler gibi somutluk kazanir. Ayni sekilde maddi bir
stirete sahip olan maddi alemdeki varliklar da bu alemde ruhanilesir ve riiyadaki
stiretler gibi maddi ve cismani 6zelliklerden arinik olarak hareket eder. Ancak misal
alemindeki bu stiretler, cismani alemdeki maddi varliklarin stretleri gibi degildir.
Sehadet aleminde zuhiira gelecek olan her bir varlik bu mertebede stret bulur ve bu
stirete gore sehadet aleminde zahir olur. Bu siretleri hayalimizde idrak edebildigimiz
icin bu aleme hayal alemi de denir. Bu alemi idrak etmekle peygamberlerin ve velilerin

rGihant olaylart, irfani tecriibeleri, mucizeleri ve kerametleri de idrak edilir.

Misal alemi, ruhlar ve manalar Aleminin sembolii, maddi dlemin ise arketipidir.
Buna gore misal alemi r(ihani dlemin, maddi dlem ise misal aleminin semboliidiir.
Nitekim misal alemi bir taraftan rihani adleme ait olan ménalarin sirete biirtindiikleri
yer iken, maddi alemdeki nesneler ve varliklarin ise degismez 6zleri ve ruhlariin
korundugu mekandir. O halde misal alemi maddenin manaya, mananin da sirete ve
forma biirlindiigii bir alemdir. Buna goére r(ihani alem méana, misal alemi méananin
dokiildiigii kap olan kelime, maddi alem ise kelimenin uygulama sahasidir. Ilah?
hakikatlere ait olan manalar ilkin misal alemindeki siretlerin, formlarin veya kelime
kaliplarinin igerisine tenzil eder. Sonra misal aleminden bu kelimeler diinyalilarin alg1
ve idrak vadilerine indirgenerek yani tenzilen yagarlar. Ornegin, vahiy ve ilhamin da
insanligin alg1 diinyasina indirgenerek tenzilen gerceklestigi sOylenebilir. Yukaridan
asaglya, manadan lafza, soyuttan somuta, goksel derinliklerden yeryiiziine
indirgenerek; sembol, ikon, tesbih gibi kaliplar ve stretlere biiriinerek yagan ilham,
yeryliziinde insanligin kalp vadilerinde, vadinin derinligi oraninda akar. Her insan,
sahip oldugu istidat ve kabiliyete gore bu ilhamlar1 alir ve yorumlar. Bu agidan misal

alemini ¢alismak, sembol ve imgeleri asil vatanina dondiirmek anlamina gelen te’vilin



irfant 6neminin bilinmesi, niibiivvet ve ilham seklinde temayiiz eden hakiki ve kesfl

bilgiye ulasma imkaninin anlasilmasi acisindan 6nem arz etmektedir.

Duyusal alem ile akillar alemi ve boylece insan ile Allah arasinda bir kopri
gorevi goren misal dlemi, sadece din ve tasavvuf ilminin konular1 arasinda degil, ayni
zamanda felsefe ve kelamin konularindan biridir. Bu acidan ¢alismamiz, tasavvuf

felsefesi 1s181nda ele alinirken Kur’an ve hadislerden de istifade edilmistir.

Arastirmanin konusu olan misal alemini anlamak, duyusal organlarin tamamen
devre dis1 kalmasini gerektirir. Diger bir ifadeyle misal dlemi bu diinyaya ait olan duyu
organlartyla degil, akli aleme ait kesf ve sezgiyle ancak anlasilabilir. Bu nedenle misal
alemi her stftnin farkli anlayis, istidat ve manevi tecriibesine bagli olarak farkli
kavramlarla ifade edilmistir. Bu da farkli adlandirmalar1 ve farkli misal alemi
anlayigmi beraberinde getirmistir. Ornegin misal alemi bazen Zat’in digindaki tiim
varliklar1 i¢ine alan bir berzah olurken bazen Melekiit-gayb alemi ile Miilk-Melekit
alemini birbirine baglayan berzah alemi, bazen de insanin deruni tarafini, nefsini icine
alan enfusi dlem veya hayal alemi olarak belirir. Tiim bunlar bir hakikatin farkl
vecheleri olarak goriilebilir. Calismada misal dlemi bazen ilahi Zat’in disindaki tiim
varolusu kapsayan ilah hayal alemi, bazen de enfusi dlemi ic¢ine alan beseri hayal
alemi olarak ifade edilmis olsa da, calismanin ana temasi miilk ve melekiit alemi

arasinda bir ara mertebe konumunda olan misal alemidir.

Calisma, mutasavviflarin goriisleri 1s18inda hazirlanmistir. Ancak misal
alemini tim yonleriyle ¢alismak ve tiim mutasavviflarin yorumlarii incelemek
calismanin sinirlarini bir hayli genisletecektir. Bundan dolay1 dolay1 konu, “misal
alemi” diisiincesiyle diger felsefi ekollerden ayrilan Israki ekol ile bu gelenegin misal
alemi diisiincesini “hayal alemi” diislincesiyle daha net ve kamil bir varlik alanina
tasiyan Ekberl gelenegin miintesipleri ile smirlandirilmistir. Bu iki ekol disinda
tasavvuf tarithindeki Onemlerinden dolayr Ebi Hamid Gazzali ve Mevlana

Celaleddin’in de diisiincelerine miiracaat edilmistir.

III. LIiTERATUR

Calisma daha ¢ok birincil kaynaklardan ve alanin uzmanlarinin eserlerinden

istifade edilerek hazirlanmistir. Birincil kaynaklara ulasilmadigi durumlarda ikincil
3



kaynaklara miiracaat edilmigtir. Tasavvufun temel konular1 arasinda yer alan misal
alemi, bir¢ok tasavvufi eserde yer aldigindan dolay1, konu ile ilgili ¢ok sayida birincil
kaynak bulunmaktadir. Calismada 6nemli Olciide miiracaat edilen eserlerin basinda
Sihabiiddin Siihreverdi el-Makttil ve Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’nin eserleri gelmektedir.
Ancak bu ikisinden Once eserlerinde misal aleminin varligindan s6z eden Ebu Hamid
Gazzali’nin eserleri de 6nem arz etmektedir. Bu baglamda bagvurulan eserlerin ilki
Gazzali’nin; tashihini Abdurrahim b. Hiiseyn Hafiz Iraki’nin yapmis oldugu 16 ciltlik
Beyrut basimi /hyd-u Uliimi’d-din’i ile Miskadtii’l-Envar isimli eserleridir. Ayrica

gerekli goriilen yerlerde Kimyad-y1 Saadet isimli eserinden de istifade edilmistir.

Misal alemini anlama ve kavramada Seyhii'l-israk Siihreverdi’nin eserleri
bliyilk o6nem tasir. Henry Corbin ve Seyyid Hiiseyin Nasr’in c¢abalariyla
Stihreverdi’nin tiim eserlerinin bir araya getirildigi Mecmud-yi Musannifat-i Seyh-i
Israk isimli mecmuasi zikredilmeye degerdir. Siihreverdi'nin basta Hikmetii'l-Isrdak
olmak iizere tashih edilmis tiim Arapca ve Farsca eserleri, Stihreverdi sarihlerinden
Sehrezlri’nin Serhu Hikmeti’l-Isrdk, Kutbiiddin Sirdzi’nin Serhu Hikmeti’l-Isrdik,
Molla Sadra’nin el-Hikmetu’l-Mutedliye fi Esfari’l Akliyyeti’l Erbaa isimli eserleri
zikredilmesi gereken diger eserlerdir. Isrik okulunun ¢agdas uzmanlarindan Henry
Corbin ve Seyyid Hiiseyin Nasr gibi muhakkiklerin eserleri de ayrica bagvurulan

kaynaklar arasindadir.

Misal alemini hayal alemi olarak tanimlayan ve daha derinlikli bir kivama
ulastiran Seyhii’l-Ekber Muhyiddin Ibnii’l-Arabi ve sarihlerinin eserleri ¢aliymamizin
basucu kaynaklar1 arasinda yerini almaktadir. Ibnii’l-Arabi’nin iki &nemli eseri
Fiitahat-1 Mekkiyye ve Flisiisii’'l-Hikem’in bazi boliimleri misal ya da hayal alemi ile
ilgili 6zgiin yorumlari icermektedir. Ibnii’l-Arabi’nin Fiituhdt’ inda Osman Yahya’ nin
1994 Beyrut basimli 14 ciltlik tahkikli niishasinin yani1 sira Ekrem Demirli’nin Fiituhdt
tahkikinden de istifade ettik. Fiistisii’l-Hikem’in anlagilmasinda bize yol gosteren
siiphesiz Fiisiis serhleri olmustur. Bu baglamda, ibnii’l-Arabi’nin énemli sarihlerinin
eserlerinden 6nemli 6lgiide istifade edilmistir. Sadreddin Konevi’nin Kirk Hadis Serhi,
el-Fukiik ve Miftahii’l-Gayb isimli eserleri, Mueyyidiiddin Cend1’nin Serh-i Fusiisii’l-
Hikem’1 Abdurrezzak Kasani’nin Serhu Fusiisii’l-Hikem ve Tefsir-i Kebir Te vilat™,

Daviid-i Kayseri'nin Serhu Fusisii’l Hikem’i, Abdulkerim Cili’nin El-Insanii’l
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Kamil’i Ibn-i Tiitke nin Serh-i Fusiisii’l-Hikem’i, Molla Cami’nin Nakdu n-nusis fi
serh-i Naksi’l-Fustis’u ve Lahici’nin Mefdtihu’l-i’cdz fi serh-i Giilsen-i Rdz’t bu
calismaya rehberlik eden 6nemli kaynaklardandir. Bunlarin disinda Mahmut Erol Kilig
ve Abdurrahim Alkis tarafindan hazirlanan ve Abdurrezzak Kasani serhi esas alinarak
irab edilen Ibnii’l-Arabi’nin orijinal niishasinin tipkibasim ve tahkikli metin
boliimlerinden  olusan  Fiisiisu’l-Hikem’ini ~ kullandik. ~ Ayrica  Ibnii’l-Arabi
tarafindan yayinlanan diger eserleri de ilgili yerlerde referans gosterildi. Konuyla ilgili
diger 6nemli bir kaynak ise Ibnii’l-Arabi’nin misal ve hayal ile ilgili goriislerini tek
kaynakta toplayan Mahmud el-Gurab’in er-Ru’va ve’l-miibessirdt min keldmi’s-
Seyhu’l-Ekber (el-Hayal, Alemii’l-Berzah ve’l-Misal) isimli eseridir. Ayrica son
donem sarihlerinden Ahmet Avni Konuk ve Ekrem Demirli’nin Fusisu’l Hikem

Serhleri de tezin referans kaynaklari arasindadir.

Calismada genellikle kaynaklarin, Arapga tahkikli niishalarin kullanilmasina
Ozen gosterildi. Arapga tahkikli niishanin yani sira ihtiya¢ duyulduke¢a bu kaynaklarin
terclime edilmis niishalarina da bagvurulmustur. Bu nedenle dipnot gosteriminde ayni
eserin iki farkli niishasinin kullanilmasi eserde gosterilen malumatlara erisimi bir
nebze de olsa zorlagtirabilir. Calismada Mesnevi’'nin Fars¢a niishasinin yani sira
Ahmet Avni Konuk’un Mesnevi serhinden de istifade edildi. Calismada 1ilgili yerlere
getirilen ayetlerin medli icin Tiirkiye Diyanet Vakfi’nin 2010 tarihli Kur’an-1 Kerim

meali tercih edimistir.

Bunlarm disinda modern dénemde misal ya da hayal alemini ele alan Ibnii’l-
Arabi’nin ve Siihreverdi’nin ¢agdas uzmanlarinin eserleri de misal alemini anlamada
katki sunacak kaynaklar arasinda yer alir. Henry Corbin’in Arz-1 Melekiit ve Birle Bir
Olmak, Nasr Himid Ebu Zeyd’in Sifi Hermendtik (Ibn Arabi’nin Yorum Felsefesi),
William Chittick’in Hayal Alemleri, Toshihiko Izutsu’nun Ibn Arabi’nin Fiisiis ‘undaki
Anahtar Kavramlar isimli eserleri tezde bagvurulan kaynaklar arasinda yer almistir.
Misal alemiyle ilgili 6nemli ipuglar veren diger iki kaynak da Taki Purnamdariyan’in
Akl-1 Surh ve Remz ve Dastanhd-yi Remzi isimli eserleridir. Ayrica misal alemiyle

ilgili makalelerden de istifade edilmistir.



Ulkemizde misal alemi ile ilgili baz1 ¢aligmalarmn yapildigi goriilmektedir. Bu
calismalardan biri Dog. Dr. Ismail Erdogan’in Misal Alemi isimli eseri ile Fatma
Turgay’in Israki Felsefe Geleneginde Misdl Alemi (Siihreverdi Ornegi) isimli doktora
tezidir. Bu ¢alismalar misal alemi ile ilgili Gnemli basliklar icermektedir ancak her iki
calisma da Israki gelenek esas aliarak hazirlanmistir. Fakat misal Alemi gibi derin bir
konunun sinirli sayidaki bu ¢aligsmalarla anlagilmasi zor goriilmektedir. Bu ¢aligsmanin,
misal aleminin tasavvuf felsefesi agisindan ele alinmasi ve birgok arifin bakis agisiyla

tahlil edilmesi yoOniiyle alana katki saglayacagi diisiiniilmektedir.

Asil amaci misal alemi olmamakla birlikte konularinin ortakligi sebebiyle
misal Alemine deginen diger ¢alismalardan birisi Ali Vasfi Kurt’un “Ibnii’l-Arabi’de
Hayal ve Viicud Paradoksu Ozelinde El-Futuhat-1 Mekkiyye ile Fiistisu’l-Hikem’in
Karsilagtirilmasi” baglikli makalesidir. Burada yazar, viicud ve hayal kelimelerini
kavramsal olarak inceleyerek bu kavramlardaki cift anlamliliga ibnii’l Arabi’nin
eserleri 15181nda bir ¢oziim getirmeye calismistir. Bir diger ¢alisma da Dilaver Giirer’in
“Hz. Yusuf’un Gordiigii Riiyanin Fiistisu’l-Hikem’deki Yorumu” baslikli makalesidir.
Bu calismada ibnii’l-Arabi’nin, Hz. Yusuf’un gérdiigii rityadan hareketle tiim Alemin
bir hayal ve riiya oldugu diisiincesi 151k-gdlge metaforlari tizerinden incelenmistir. M.
Mustafa Cakmakoglu “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’ye Gére Hayal ve Diizeyleri” baslikli
makalesinde, Ibnii’l-Arabi’ye gore hayalin epistemolojik ve ontolojik diizeylerini ele
almistir. Kadir Ozkdse’nin “Ibnii’l-Arabi Diisiincesinde Miimkiin Varliklarin ilahi
[limdeki Ezeli Hakikatleri: A’yan-1 sabite” baslikli makalesi Allah-alem iliskisini ele
almistir. Ayrica Halide Yenen’in “Sehreziiri Metafiziginde Hayal/Misal Alemi”,
Mahmut Erol Kilig’m “Davud el-Kayseri’nin Mukaddimelerinde Alem-i Misal
Yorumu”, Mustafa Sekip’in “Mistik Muhayyile” baslikli makaleleri de bu alanda
yapilan ¢aligsmalar arasindadir. Misél alemi ile ilgili Tiirk¢ce makaleler disinda Farsca

makalelerden de istifade edilmistir.



BiRINCi BOLUM
MIiSAL ALEMININ KAVRAMSAL CERCEVESI

“Misal alemi” her ne kadar israki terminolojiye ait bir kavram olarak goriilse
de tasavvufta da 6zel bir kullanim alanina sahiptir. Ruhlar ve cisimler alemi arasindaki
ara mertebe olarak goriilen misal alemi, hem ruhlar aleminin hem de madde aleminin
kendisine yansimasindan dolay1 her iki tarafin 6zelliklerini tasiyan goriintii veya
siretlerin olusmasi nedeniyle misél olarak isimlendirilmistir. Dolayisiyla bu alem,

isminden de anlasilacagi gibi “misali varliklar”in bulundugu bir alemdir.

Tasavvuf diisiincesinde ma’kul ve mahsus iki alem arasinda bir berzah olan
misal alemi ile irtibat kurmak, diinyevi duyularin 6tesinde batini duyularla miimkiin
olabilmektedir. Madde ya da cisim var olmaksizin bu alemin disinda bazi hadiseleri
miisahede ve idrak, ancak hayal giicii ve riiya sayesinde miimkiin olabilmektedir.
Nitekim hayal giiciiyle, duyu organlar1 olmaksizin mesafeler kat edilebilir, bir takim
zevkler tadilabilir, kisiyi derinden etkileyen mutluluk ve iiziintiiler yasanilabilir. Ayni
sekilde tiim duyusal organlarin devre dis1 oldugu riiya aleminde de uzak mesafeler
katedilebilir, somut olarak dokunmadan ve gérmeden bazi lezzetler tadilabilir ve bazi
olaylardan siddetli sarsint1 hissedilebilir. Riiya ve hayal, insan1 duyusal mekandan ve
zahiri varliklardan kopararak Siihreverdi’nin deyimiyle “mekani olmayan bir yer’de

(:7Lst né koca abad) onun (insanin) bir takim hadiseleri yasamasini saglar.

Bu nedenle insanoglunun madde ve elementler olmaksizin, duyusal gili¢lerin
Otesinde yasadigi tiim bu hadiseler, riiya alemi ve bu dlemde goriilenler, somut ile
soyutun, madde ile mananin, cisim ile ruhun arasinda bir berzah ve koprii gorevi goren
bir alemi zorunlu hale getirmektedir. Tipki riiya ve hayalde oldugu gibi nefsin misal
alemine yiikselisi de onu duyusal alemden kopararak bir takim gaybi hadiseleri
miisdhede etmesine olanak tanir. Burada hayal ve riiya kavrami epistemolojik ve

psikolojik bir kavram olmanin 6tesinde tipki berzah kavrami gibi ontolojik bir mahiyet
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de kazanmaktadir. Misal alemi, iki alem arasinda bir kdprii olmanin yani sira, ileride
de bahsedecegimiz iizere rlihani siretlerin temessiil yoluyla somutlastigi, cismani
stiretlerin de kest ve miisahede ile soyutlastifi, zahirin altindaki batin, dolayisiyla
varliklarin gergcek sembollerinin bulundugu mana alemidir. Ayni1 zamanda salikin
rihani kesif ve miisdhede ile marifete ve hakikate ulagmasi i¢in kat etmesi gereken asil
giizergahtir. Dolayisiyla bu alem hakikatler ve semboller diinyasi olarak hakikatleri

cesitli diizlemlerde birbirine baglayan merkezi bir alemdir.

Calismamizin bu boliimiinde, misal kelimesine genel bir kavramsal cerceve
cizdikten sonra kelimenin tasavvuftaki 6zel kullanimina kisaca yer verecek ve misal

alemi ile iliskili kavramlara deginecegiz.

1.1. MiSAL SOZCUGUNUN ETIMOLOJISi: LUGAT VE ISTILAH
MANASI
1.1.1. Lugat Anlami

Misal kelimesi Arapc¢a “m-s-1/Ji” kokiinden tliremistir. Liigatte benzemek,
gibi goriinmek, bir seyin benzerligine isaret eden asil, diger bir durum ile sifatlari ayni
olan bir durum, sebih, manend/menend, gibi manalara gelir. Yine aynm1 kokten gelen

o« E2 T

mesel ve misal de “benzer”, “gibi”, “onun gibi” anlamlarma gelir.!

Ragib el-Isfahani (6. V. Ve XI yiizyiln ilk geyregi) “misal” kelimesini; “bir
seye benzer, kendisine benzer, bir seyle mukabele etmek, ona (kendisine benzer, es bir
seyle) karsilik vermek” anlaminda kullanmistir. “Misl/meselun” kelimesini ise “biri
digerini agiklasin ve tasvir etsin diye, aralarindaki bir benzerlikten hareketle bir seyle
ilgili —bagka bir seyle ilgili sdylenen bir sdze-benzer bir s6z sdylemeyi ifade eder”

seklinde tarif etmistir.?

! Ebli Nasr Ismail bin Hammad el-Cevheri, es-Sihdh- Tacu’l-Lugati ve’s-Sihdhu’I-Arabiyyeti, 1. Bs
(Kahire: Daru’l Hadis, 1430), 1062; Hasan el-Mustafavi, Lugatndme-i Rise, et-Tahkik fi Kelimati’l
Kur’ani’l-Kerim (Tahran: Merkez-i Nesr-i Asar-i Allame el-Mustafavi, 1393), 11: 22; Ebu’l-fazl
Cemaluddin Muhammed b. Mukerrem ibn Manzir, Lisdnii I-Arab (Beyrut: Daru’s-Sadr, 2003), 11:
210.

2 Ragip el-Isfahani, Miifredat (Kur’an Kavramlar: Sézligii), tre. Yusuf Tiirker, 5. Bs (Istanbul: Pinar
yay., 2018), 1346-1349.
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Tasavvuf ve Irfan Terimleri Sozliigii yazart Seyyid Cafer Seccadi, “misl”
kelimesini baska bir durum ile sifatlart miisterek olan bir durum olarak, “misal”
kelimesini ise sifatlarindan en az birinin kendi miimessiliyle ortak oldugu bir
durumdan ibaret olan her sey olarak tarif etmistir. “Temasil” yani esyanin streti, onun
benzeri ise “miimaselet” yani miisabehet/benzerliktir. Sebih ve manend/gibi i¢in misl

kullanilir.’

Arapgada “benzer” anlamina gelen farkli bir¢ok sozciik kullanilmistir. Ancak
el-Isfahani’ye gore bu sozciiklerin en genis anlamli olan1 “misl” kelimesidir. Ornegin
“niddun’ yalnizca bir seyle “cevherde” ortak alanlarda kullanilir. “Sibhun” yalnizca
nitelikte ortak alanlarda kullanilir. “Musavin” yalmizca nicelikte ortak alanlarda
kullanilir. “Seklun” kelimesi yalnizca miktar ve mesahada, yer ve yiizey ol¢iimiinde
kullanilir. “Mis]” kelimesi ise bunlarin tiimii icin kullanilmaktadir.* Gazzali de misl ve
misal arasindaki farklilifa deginerek misl’in misal’den ibaret olmadigini sdyler.
Ciinkii misl ve misl’in isaret ettigi varliklar biitiin sifatlarda esitken misal’de esitlige

ihtiya¢ yoktur. Misal, misal verilenin bir ciiz’ini ihata eder, misl ise esittir.’
1.1.2. Kur’an’daki Anlamlart

Kur’an-1 Kerim’de toplam 168 yerde “m-s-1” ve tiirevleri gecmektedir
Kuran’da gecgen bu kelimelerin kok anlamlarina baktigimizda daha ¢ok ornek, gibi,
benzer, durum, kadar, denk, karsilik gibi bir¢ok manada kullanildigini goriiriiz.

Ancak Kur’an’da “m-s-1” kelimesi genel anlamda ti¢ sekilde kullanilir: “ & 8

Bl

(ﬁ.a 5351/ De ki ben de sizin gibi bir insanim " ayetinde “gibi” manasinda esitlik olarak;
“Pr V) ZNs @iy ez 5y / Kim bir kotiiliikle gelirse o sadece getirdiginin dengiyle

cezalandirilir”’ ayetinde “bir seyin aynis1 ve zat1” manasinda 6zdeslik veya denklik

3 Seyyid Cafer Seccadi, Ferheng-i Maarif-i Islami (Tahran: Intisarat-i Danisgah-i Tahran, 1373), 3:
1688.

4 el-Isfahani, Miifredat, 1347.

> Ebli Hamid Muhammed Gazzali, “el-Mazn(in bihi ald gayr-i ehlihi”, Mecmuatu Resdil el-Imam
Gazzali, 1. Bs (Beyrut: Daru’l-Fikr el-Arabi, 1416), 337.

¢ Fussilet, 41/6

7 En’am, 6/160



olarak; {5 2 /® O’nun benzeri highir sey yoktur ™ ayetinde ise “bir seyin sifatlar”

manasinda benzerlik olarak kullanilmaistir.

Goriildiigii tizere Kur’an-1 Kerim’de bir¢ok ayette gecen “m-s-1” kokiinden tiireyen
kelimeler genellikle “gibi”, “benzer” (mesel) manalarinda kullanilmistir. Bunun
nedeni, bu kelimelerin yer aldig1 ayetlerde gecen bu olaylarin ya da konularin kesin ve
net hiikiimlerle degil, benzetme ve semboller iizerinden anlatilmak istenmesidir.'°
Ancak konumuz agisindan bu kelimenin en 6nemli kullanimi Kur’an-1 Kerim’de
sadece bir kere gecen ve Cebrail’in Meryem’e goriinmesini ifade eden “temessiil”
kelimesidir. Goriintiilenen sey, bir seyi goriintilemek anlamma gelen temessiil'!

Kuran’m Meryem siresi on yedinci ayetinde sdyle geger: “§sa 1755 $2 /0, ona
tastamam bir insan seklinde goriindii ** Bilindigi {izere misal Alemi soyut ve somut

alemde bulunan tiim varlik ve eylemlerin sliretler halinde goriindiigli yani temessiil
ettigi bir alemdir. Dolayisiyla ma’kul alemde bulunan varliklarin ve eylemlerin misali
bir sfrete biiriiniip bedenlenerek tecessiim etmesi bu aleme ait olaylardir.!* Yine
ticiincli bolimde daha genis bir sekilde ele alacagimiz Cebrail’in Dihyetii’l-Kelbi
siiretinde goriinmesi (temessiil) hadisesi, mutasavviflar tarafindan “ruhlarin
tecessiidii” baglaminda yorumlanarak onun misali bir slirette Peygamber’e goriindiigii

seklinde ifade edilmistir.'* “Temessiil” kelimesi hadislerde de benzer sekilde

8 Sura, 42/11

9 el-Isfahani, Miifreddt, 1347, el-Mustafavi, Lugatndme-i Rise, 11: 22-23.

10'William C. Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, 1. Bs (Istanbul: Okyanus yay., 2006), 154.

' Ebulfazl Cemaluddin Muhammed b. Mukerrem (ibn Mansur), Lisdnii’I-Arab, 11:214; Ibrahim Enis
v.dgr., el-Mu’cemu’l-Vasit (Mu’emul Lugati’l-Arabiyye-Mektebeti’s-Surtiki’d-Dovliyye, 2004),
753.

12 el-Isfahani, Miifredat, 1347.

13 Muhyiddin Tbnii’l-Arabi, Zehdiri’l-A’l’aki Serehd Terciimani’l-Esvik, ed. Halil Umran Manzir, 1.
Bs (Beyrut: Daru’l -Kutubi’l- Tlmiyye, 1420), 79.

4 Aynulkudat Hemedani, Temhiddt, ed. Afif Useyran, 1. Bs (Tahran: Danisgah-i Tahran, 1341),
(Mukaddime):187-188; Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Terciimdnii’l Esvik (Terciime ve Serh), trc.
Reynold Alleyne Nicolson, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i Ruzneh, 1378), 177; Davad Kayseri, Serhu
Fusiisi’l Hikem, ed. Seyyid Celaleddin Astiyani, 1. Bs (Tahran: Sirket- intisarat-i {lmi ve Ferhengi,
1375), 101; ismail Hakk1 Bursevi, Tefsiru Rithi’l-beydn, 1. Bs (Beyrut: Daru’l Fikr, t.y.), 1: 184;
Ayetullah Muhammed Ali Sah Abadi, Resahatii’l-bihdr, 1. Bs (Tahran: Pejuhisgede-yi Ferheng,
1384), 309.
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geemektedir. Hz. Peygamber’den “Seytan benim seklimde (misl) ya da siiretimde

goriinemez " seklinde nakledilen hadis riiya tabirciliginde bir 6rnek teskil etmistir.'¢
1.1.3. Felsefi ve Tasavvufi Anlamlar

Felsefl 1stilahta “misl” ve “misal” kelimesi iki sey i¢in kullanilmistir.
Bunlardan biri maddi varliklar i¢in misli/benzer olarak konumlandirilan Platon’un
hipotezi i¢in, digeri ise somut ve soyut alem arasinda bir berzah olan misal alemi ve
misal-i muallaka/asili misali stretler i¢in kullanilmistir. Platon’a gore maddi varliklar
degisim, donilisiim ve yoklugu kabul ettikleri i¢in tikel varliklar beseri aleme gelip
giderler. Ancak bu varliklarin biitiin tiirlerinin daimi ve degisip doniismeyen sabit bir
yani1 vardir ve bireyi yok olmaktan koruyan, ebedi kilan bu sabit olan tarafidir. Bireyler
gelip giderler ama o tikel tiir daima ebedidir. Bu ebedi olan tiir (misali) ideler olarak

isimlendirilmistir.'”

Kavramsal olarak, misal dlemi, melekit alemi ile cisimler alemindeki bir takim
varlik ve eylemlerin stiretler halinde belirdigi bir dlemdir. Omegin hicbir sekilde
maddi 6zellik barindirmayan ma’kul alemdeki siiretler ve eylemler misali bir strete
biiriiniip bedenlenir ve rityada goriilen somut varliklar gibi somutluk kazanirlar. Ilmin
siit, Kur’an’1n bal, diismanlik duygusunun yilan-¢ryan gibi siiretlere biiriinmesi buna
ornek olarak verilebilir.'® Aymi sekilde maddi olan ve bir siirete sahip olan maddi
alemdeki varliklar da yine bu alemde rihanilesir ve riiyadaki stretler gibi maddi ve
cismani ozelliklerden arinmis olarak dolasir, hareket ederler. Bu yiizden bu aleme
mualldk siiretler Alemi de denilir.'"” Misali stretler salt cismanilik ve salt riihanilik
arasinda bir ara sinir olan slretlerdir. Mahsus slretler de misali stiretlerin golgeleridir.

Esbah-1 miicerrede veya mualldk siretlerin asili oldugu bu alemde mevcut olan

15 Miislim, “Kitabu’r-rii’ya”,1; Ibn-i Mace, “Kitabu’t-ta’biru’r-rii’ya”, 2; Ahmed b. Hanbel, Miisned,
23:93

16 Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Fusis al-hikam, ed. Mahmut Erol Kilig - Abdurrahim Alkis (Istanbul: Litera
yay., 2016), 69-70.

17 Cemil Saliba - Menugehr Sanei Derebendi, Ferheng-i Felsefi, 1. Bs (Tahran: Intisarat-i Hikmet,
1366), 553.

18 {smail Erdogan, Misal Alemi, 1. Bs (Istanbul: TBBD yay., 2012), 46.

19 Siihreverdi, “Hikmetii’l-israk”, Mecmua-yi Musannefdt, 2. Bs (Tahran: Intisrat-i Muessese-i
Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1373), 2: 232; Kutbiiddin Sirazi, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, ed.
Abdullah Nurani - Mehdi Muhakkik, 1. Bs (Tahran: Enciimen-i Asar ve Mefahir-i Ferhengi, 1383),
493-495.
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varliklar maddeden miicerrettirler fakat sekil, boyut, renk gibi maddi o6zelliklere

sahiptirler.?

Tasavvuf diisiincesinde bu aleme misal denmesinin sebebi ruhlar aleminde
bulunan her varligin, cismani adlemde biiriinecegi stiretinin bir benzerinin bu alemde
zuhiir etmesinden dolayidir.2! Nitekim Abdurrezzak Kasani (736/1335) “O’nun
nurunun misdli bir kandil gibidir** Ayetinden hareketle misl kelimesinin Allah ile
alem arasinda bir berzah olan insan-1 kdmil oldugunu sdyler. Ciinkii insan hakikat
nurunun kandili ve ilah? isimlerin zuhir mahallidir.>* Misal Alemine berzah alemi ya
da hayal alemi de denmektedir. Bu aleme hayal denmesinin nedeni idrak giiciiniin
hayal kuvvesinin bu aleme mahsus olmasi ve bu alemdeki stretlerin hayal kuvvesiyle

idrak edilmesi sebebiyledir.>*

Bu alem bir¢ok isimle miisemmadir: Misal alemi icin Ibnii’l-Arabi; dlem-i
hayal,?® mutlak hayal dlemi, munfasil hayal alemi, berzahlar Alemi*®, arz-1 hakikat,?’
dlem-i simsime,*® gibi isimler kullanirken Siihreverdi; sekizinci iklim (iklim-i

hestom)?’, esbah-i miicerrede, suver-i muallaka, hurkulya, gibi isimler kullanmustir.

20 Kayserd, Serhu Fusiisi’l Hikem, 99.

2! Ahmet Avni Konuk, Fusiisii'l-Hikem Terciime ve Serhi, 4. Bs (Istanbul: M.U. Ilahiyat Fakiiltesi Yay.,
2005), 33.

22 Nur, 24/ 35

2 Abdurrezzak Kasani, Letdifu’l-a’lam fi Isaradt-i ehli’l-Ilham, ed. Ahmed Abdurrahim es-Sayih v.dgr.
(Kahire: Mektebetu’s-Sekafeti’d-Diniyye, 1326), 2: 213; Abdurrezzak Kasani, Kitibu Reshu’z-
Ziilal (Istildhdtu’s-Siifive), ed. Astm Ibrahim el-Keyali, 1. Bs (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l Ilmiyye,
1426), 262.

24 Seccadi, Ferheng-i Maarif-i Islami, Hayal Madesi.

25 Abdurrezzak Kasani, Tefsir-i Ibn Arabi (Tevilat-1 Abdurrezak), ed. Semir Mustafa Rebab, 1. Bs
(Beyrut: Daru Ihyai’t-Turasi’l-Arabi, 1422), 1: 343; Abdurrezzak Kasani, Mecmud-yi Resdil ve
Musannefdt-i Kdsani, ed. Mecid Hadizade, 2. Bs (Tahran: Miras-i Mektub, t.y.), 572; Seyyid
Celaleddin Astiyani, Serh-i Mukaddime-i Kayseri ber Fusiisii’l-Hikem, 3. Bs (Tahran: Intigarat-i
Emir Kebir, 1370), 218.

26 Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, ed. Osman Yahya, 2. Bs (Beyrut: Daru ihyai’t-
Turasi’l-Arabi, 1994), 2: 229.

27 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’I-Mekkiye, 2: 259.

28 Abdulkerim Cili, el-Insanii’l Kamil, ed. Ebu Abdurrahman b. Uveyda Muhammed., 1. Bs (Beyrut:
Daru’l-Kitabii’l Tlmiyye, 1418), 179.

2 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk™, 2: 2:254; Sirazi, Serhu Hikmeti’I-Isrdk, 383,493-495; Henry Corbin,
Arz-1 Melekit, trc. Ziyauddin Dehsiri, 4. Bs (Tahran: Intisarat-i Tahuri, 1378), 150 ve sonrasi; Taki
Purnamdariyan, Akl-1 Surh: Serh ve Te'vil-i Dastanhd-yi Remzi-yi Siihreverdi, 1. Bs (Tahran:
Intisérét-i Sohan, 1390), 34-40; Taki Purnamdariyan, Remz ve Dastanhd-y1 Remzi der Edebi-i Farsi,
8. Bs (Tahran: intisérét-i Sohan, 1390), 227-264.

30 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 254; Sirazi, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, 493-495; Henry Corbin,
Makalat (Mecmua-yi ez Makdldat be Zeban-i Farisi), ed. Muhammed Emin Sahcuyi, trc. Seyyid
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Ibnii’l-Arabi ve Molla Sadrd’nin takipgisi olan Molla Muhsin Feyz-i Kisani (6.
1090/1679) ile Allame Muhammed Hiiseyin Tabatabai (6. 1904/1981) ise misal

lemini Alem-i zer®' olarak tarif etmistir.

1.2. MiSAL ALEMIi VE HAYAL iLiSKiSi

“Hayal” kelimesi temelde “riiyada, aynada ve goriilen (cism)in gozden
kaybolmasinin hemen ardindan zihinde tasavvur edilen siiret gibi; miicerred, soyut
veya cisimsiz slret” anlamlarina gelmektedir.> Bunun yani sira “vehm ya da zan,
uzakta bulunan bir sahsin silueti, aynaya yansiyan bir seyin streti, herhangi bir seyin

gblgesi ve benzeri” gibi ¢esitli anlamlara gelmektedir.>?

Islam diinyasinda hayal konusu ilk kez Yakup b. Ishak el-Kindi (6. 252/866 ?)
tarafindan, insanin batini tarafin1 anlamanin bir boliimii olarak ele alinmistir. Kindi,
varliklarin formel sekillerinin korundugu bir mahzen olarak goérdiigli hayali, insanin
batini bir kuvvesi olarak kabul etmistir. Bunun yansi sira Siihreverdi, Ibnii’l-Arabi ve
David-i Kayseri (6.751/1350) gibi mutasavviflar da hayali, farkli tanim ve
Ozellikleriyle tanimlayip onu Ariflerin suhid meselesiyle iliskilendirerek misal

aleminin bir pargasi olarak gdrmiislerdir.>*

Ibn-i Sina (6. 428/1037) ve Molla Sadra’nin (6. 979/1571) madde ve cisim
olmaksizin bir varolusun miimkiin olabilecegiyle ilgili olarak getirdikleri giiclii

delillerden biri de hayaldir. Onlar duyu organlar1 olmaksizin hayal giicliyle insanin

Ziyauddin Dehsir, 1. Bs (Tahran: Intisarat-i Hakikat, 1384), 249-272; Babek Alihani, “Hurkulya der
Nezd-i Stihreverdi”, Cavidan-i Hired, 3 (2010 1389): 88.

31 Molla Muhsin Feyz-i Kasani, Divan-i Feyz-i Kdsdni, 2. Bs (Kum: Intisarat-i Usve, 1381), 1: 141,
242; 2: 1058; 4: 128; Allame Seyyid Muhammed Hiiseyin Tabatabal, Nihdyetii’l-Hikme, ed.
Gulamriza Feyyazi (Kum: Muessese-i Amuzisi ve Pejuhesi-yi Imam Humeyni, 1381), 2: 1238.

32 el-Isfahani, Miifredat, 525; Ebu Abdurrahman Halil b. Halil b. Ahmed, Kitdbii’l-Ayn (Daru ve
Mektebetii’l-Hilal, t.y.), 4: 305.

33 Seyyid Serif Ciircani, Kitdbu 't-Ta rifdt, 4. Bs (Tahran: Nesri-i Nasir Hiisrev, 1370), 46; Ibn Manzir,
Lisanii’l-Arab, 11: 226; Seccadi, Ferheng-i Maarif-i Islami, 3: 837; Halil b. Ahmed, Kitdbii'l-Ayn,
4:305.

3 M. Mustafa Cakmakoglu, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’ye Gore Hayal ve Diizeyleri”, Tasavvuf [Imi ve
Akademik Arastirma Dergisi, 10 (2003): 300.

13



mesafeler kat edebilecegini, bir takim zevkleri tadabilecegini ya da bir takim iizlintiiler

yasayabilecegini ifade ederler.*

Siihreverdi hayali stretlerin, dis diinyada gercekligi olan bir hayal aleminde
oldugunu ileri stirmiis ve bu stretleri hisler alemi ile akledilir alem arasindaki bir ara
aleme konumlandirmigtir. Ancak buradaki siiretler ona gore cismani olmakla birlikte
dis duyularla degil i¢ duyularla idrak edilebilir. Bu idrakin ger¢eklesmesi ise “israk”

(aydinlanma) ile olabilir.®

Ibnii’l-Arabi’de “hayal” kavramu, “viicid” kavrami gibi ontolojik bir kavram
olup ona gore “varolus tiimiiyle hayal icinde hayaldir.”?” Seyh’e gore tek ve hakiki
varlik olan Allah’in iki ayr1 tecellisi vardir. Birincisi gercekle ayni olan zati tecelli,
digeri ise halki tecellidir. Ikinci tecelli hayali varliga sahip olan Aleme tekabiil

etmektedir.>®

Ibnii’l-Arabi’nin “hayal”e yiikledigi misali anlam, Kur’an-1 Kerim’de gecen
Musa (a.s.) kissasinda da ortaya ¢ikmaktadir. Kur’an-1 Kerim’de, Hz. Musa ve
biiyliciiler arasinda gergeklesen olayin anlatildigi Taha siresinde, biiyiiciilerin
ellerinde bulunan degnekleri attiklar1 ve bu degneklerin birer ejderhaya doniistiikleri
anlatilir. Ayetin devaminda ise sdyle denilir: “Biiyiileri sayesinde onlarin ipleri ve
sopalari, kendisine gercekten kosuyor gibi gériiniiyor.””® Tbnii’l-Arabi bu hadiseyi
misal alemi ¢ercevesinde yorumlayarak ayetin, ip ve degneklerin “yiiridigiini gérdi”
seklinde degil de “kendisine yiiriiyorlarmig gibi” goriindiigiinii yani bu sekilde
tahayyiil ettigini ifade ederek onu misali cercevede yorumlar. Ayni sekilde Ibnii’l-

Arabi Futuhdt kitabinda sihirbazlarin ip ve degneklerinin muttasil (bitisik) hayalde

35 bn-i Sina, el-Mebde ve Mead, ed. Abdullah Nurani, 1. Bs (Tahran: Miiessese-yi Mutalaat-1 Islami,
1323), 294,319,423; Molla Sadra, el-Hikmetu’l-Mutedliye Fi Esfari’l Akliyyeti’l Erbaa, 3. Bs
(Beyrut: Daru’l Thyau’t Turras, 1981), 9: 152.

% Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 9-10; Semseddin Muhammed Sehreziri, Serfiiu Hikmeti’I-Isrik, ed.
Hiiseyin Ziyai Tarabbeti, 1. Bs (Tahran: Intisarat-i Muessese-i Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi,
1373), 21; Sirazi, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, 11.

37 Fusiisii’l Hikem, 1. Bs (Kahire: Daru’l Thyai’l Kutubi’l Arabi, 1946), 1: 173; 2: 105; ibn Arabi, Marifet
ve Hikmet, trc. Mahmut Kanik, 4. Bs (Istanbul: iz Yayncilik, 2003), 140.

3% Ali Durusoy, “Hayal” TDV islam Ansiklopedisi, (Istanbul, 1998), 17: 3.

39 Taha, 20/66
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yilana doniistiigiinii, Hz. Musa’nin asasinin ise munfasil (ayrik) hayalde ejderhaya

doniistiigiinii soyler.

Oyleyse misal alemini idrak etme ve algilama yetisi hayal giiciidiir. Akledilir
alemi idrak etmenin araci olan akil, madde ve slretten tamamen arinik, duyusal alemi
algilamanin araci olan duyu organlar ise siret ve maddeye sahiptir. Ancak misal
alemini algilamaya veya idrak etmeye vesile olan hayal giicii ise ne salt rithani ne de
maddidir. Hayal giicii akledilir vakalara duyusal bir form giydirirken maddi ve duyusal
vakalar1 ise maddeden soyutlayarak arindirir. Yine hayal giicii bedenin yok
olmasindan sonra baki kalir ve siirekli bir sekilde insanin diisiinen nefsine eslik eder.
Nefis hayal giicii sayesinde mistik yolculuklara ¢ikar, miikasefelerde bulunur, rithant

deneyimler yasar ve misali siiretlere taniklik eder.

Hayal giicii hem akildan hem de vehimden etkilenebilir. Nitekim Kayseri’ye
gore hayal giicii eger akildan ilham alir ve ona tabi olursa melekiiti bir 6zellik kazanir
ve manevi varliklar insani heykeller i¢erisinde temasa etmeye baslar. Bu sayede nefis
miikasefe ve rihani yolculuklarla iyi sesler isitir, giizel manzaralar goriir ve melekit
bir siret edinme yolunda 6nemli tecriibeler, degisim ve doniisiimler gecirir. Ancak eger
hayal vehmin etkisi altina girerse hayal bir seytana doniisiir ve insanlar1 kuskular ve
tereddiitlerin pengesine terk eder. Bu durumda hayal yaniltici ve yanlis sanrilarin agia
diiser, insan korkung kabuslarla kars1 karsiya kalir, hezeyan ve safsatalara sebep olan

sahneler ve manzaralar goriir.*!

Sah Veliyullah Dihlevi (6. 1176/1762), misal aleminin hayal giiciiyle iligkisine
su ifadelerle agiklik getirir:

“Uyuyan kisinin durumunu hatirla. O, uykusunda kendisini
sokan bir yilan gorlir ve bundan elem duyar; 6yle ki duydugu
stirabin siddetinden bazen ¢iglik atar, alni terler, bazen korkudan
firlar. Biitiin bunlar1 hisseder ve aynen uyanik olup da onu goren

kisinin rahatsizlig1 gibi rahatsizlik duyar. Hélbuki sen onu dis

40 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’'I-Mekkiye, 2: 391-392; Tahir Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, 3. Bs
(Istanbul: Insan yay., 2011), 160-161.
4 Kayseri, Serhu Fusiisi’l Hikem, 100.
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goriiniisii itibartyla sakin goriirsiin, etrafinda ne bir yilan ne de bir
akrep bulursun. Oysaki yilan ve ondan dogan azap onun hakkinda
mevcuttur. Senin hakkinda ise bunlar mevcut degildir. Sokmadan
miitevellit duyulan azap mevcut olduktan sonra ha bu gercek bir
yilandan olmus, ha tahayyiil edilen bir yilandan olmus, aralarinda

fark yoktur.”*?

Ayni sekilde Dihlevi 6liim sonrasi kabir azabinin da siret veya forma degil
misall bir shret igerisinde gerceklesecegini soyler. O, Hiiccetulldhi’l-Baliga isimli
eserinde misal aleminin varligina delalet eden hadisler ve vakalara yer verdikten sonra

su ifadeleri kullanir:

“Yilanlar 6liiytli sokar fakat sen onu géremezsin. Ciinkii bu
g6z, melek(it alemine ait olan seyleri gérmeye elverisli olarak
yaratilmig degildir. Ahiretle ilgili olan her sey melekit alemine
aittir. Peki, sahabe, gormedikleri halde Rasulullah’a Cibril’in
indigine, Rasulullah’in onu gordiigiine nasil inaniyorlardi? Eger
sen bunlara inanmayacak olursan, o takdirde imanin esaslarindan
olan ve daha onemli bulunan meleklere ve vahye imani nasil
saglayacaksin? Eger bunlara inaniyor ve Rasulullah’in, immetin
gormedigi seyleri gordiigiinii kabul ve tasdik ediyorsan, benzer bir
durumu 6lii hakkinda nasil miimkiin gérmezsin? Nasil ki melek,
insana ve hayvanlara benzemiyorsa, kabirde oliiyli sokan akrepler,
yilanlar da bizim kendi 4lemimizin yilan ve akrepleri tiiriinden
degildir; aksine onlar bagka bir cins varliklardir ve ancak (bes

duyunun disinda) baska bir yolla idrak edilebilirler.”*?

Misal alemi insani nefislerin nefsani faaliyetlerini hayal kuvvesi ile ortaya
cikardigr bir alemdir. Maddi alemin duyumsanan varliklart nefsin mutlak
faaliyetlerinden tiireyen siretlerin tezahiir ve tecelli mekanlaridir. Tipki ayna yansittig

goriintiilerin belirmesi i¢in 6nemli bir yere sahip olsa da kendisinde tezahiir eden

42 Sah Veliyullah Dihlevi, Hiiccetulldhi’l-Baliga, 1. Bs (Beyrut: Dar el-Marefah, 2004), 39.
43 Dihlevi, Hiiccetulldhi’l-Baliga, 39-40.
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goriintiilerin var edicisi olmadig1 gibi, maddi diinyanin duyusal varliklar1 da iginde
tecelli ettikleri sGretlerin var edicisi ve onlar1 ayakta tutan cevherler degildir. Bu
diinyanin duyusal varliklar aynasinda beliren saretlerin hakikatini ve mutlak
gercekligini temasa etmek i¢in baska bir géze ihtiya¢ vardir. Bu diger géz nefsin
mutlak etkinliklerinin bir pargasi ve sadik hayal veya aktif hayalin muadili olan ve

goriilmezi géren bir yetidir.**

Hayalin faaliyeti sonucunda beliren alem biiyiik alemdeki asili stretler ya da
misal alemi gibidir. Ciinkii hayal alemi de misal alemi gibi ne akledilir ne de
duyumsanir olan stretlere sahiptir. Yaratici hayal giicliyle gizli bir hazine olan ve
bilinmek istenen Allah’in kudret ve gorkemi, saf rihani ve som maddi iki alem
arasinda bulunan bu ara alemde tecelli eder. Bu yiizden Ibnii’l-Arabi insanin hayal
giicii ile misal alemini ortak gorerek misal alemini “munfasil hayal” ve kiiciik insani
alemdeki hayali de “muttasil hayal” olarak adlandirmistir. Berzah, misal ya da ayrik
hayal dlemi bagimsiz ve miistakil bir varolusa sahip ve bu bakimdan fail olan hayal

giiciinden ayri iken bitisik hayal, hayal-i failden ayrik degildir ve varlig1 ona baglidir.*’

Misal veya ayrik hayal giicii aleminde varliklar misali stiretlere sahip olduklari
gibi her nefis i¢in ayr bir alemi i¢inde barindirma 6zelligini de tasir. Nitekim misal
alemine ylikselme kapasitesini tasiyan her nefis sadik riiyalar veya rithani miikasefeler
esnasinda bu aleme cikabilir ve kendi nefis iilkesinde bir melek stiretine biiriinmiis
halde bizzat kendisiyle goriisebilir. Batinl duyulardan biri olarak hayal giicii, riiyada

veya irfani tecriibelerde de devrededir. Sithreverdi buna soyle deginir:

“Hayal gilicii miilkemmel siretler olusturan ve onlari
yoneten bir giictiir. O bir canavari tasavvur edebilir, organlari
birbirinden ayirt edebilir ve farkli hayvanlarin organlarindan baska

bir hayvan olusturabilir.”*®

4 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, 155, 158.
4 Konuk, Fusiisii’l-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 33; Ibnii’l-Arabi, Marifet ve Hikmet, 132; Kayser,
Serhu Fusiisi’l Hikem, (Mukaddime): 104.
% Siihreverdi, Mecmua-yi Musannefat-i Seyh-i Isrdk, ed. Henry Corbin v.dgr., 2. Bs (Tahran: Intigarat-
i Muessese-i Mutélaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3: 30, 107-108.
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Nitekim Ayniilkudat Hemedani (6.525/1131) de salikin ahiret alemiyle alakali
bilecegi ilk seyin, kabir halleri oldugunu ve kabirde vadedilen yilan, akrep, kopek ve
ates azabimin kisiye (misali) temessiil yoluyla gdsterilecegini, azaplarin, cennet ve
cehennemin yine kisinin kendi i¢inde, kendisine bagli olarak gerceklestirdigini ileri
stirer. Ayniilkudat’in ifadelerinden, onun 6liimden sonraki diriligsin misali bir dirilisle
gerceklesecegi, kisinin niyet, eylem ve sifatlarinin kendilerine uygun bir sirete

biiriinerek kendi alemlerini miisahede ve idrak edebilecekleri sdylenebilir. +’

Hayal giicii belirsiz veya hayali siiretler yarattiginda bes batini duyudan biri
olan vehimin etkisindedir. Ama aklin etkisi altina girdiginde akledilir dleme ait
durumlar1 aktarmaya baslar ve boyle bir durumda hayal giiciiniin erisim alani bir bilgi

ve marifet alanina dontisiir. Nitekim Siihreverdi bunu sdyle agiklar:

“Nefis giiclendiginde ve rlhani faziletlere eristiginde
bedensel giigler az yemek ve az uyumakla zayifladiginda nefis
arinir ve mukaddes alem ile erisim saglar ve kutsal ruhlarla marifet
elde eder. Boylece insani nefis yoriingelerindeki hareketlerinden
haberdar olan feleki nefislerle birlesir. Nefis, riiyada veya
uyanikken tipki cisimlere dogrultuldugunda kendilerine yansiyan
ayna gibi akledilir durumlar1 gérmeye baslar, onlarin niteliklerini
hayal eder ve bunlar1 duyusal aleme (ayna gibi) aktarir. Nefis hayal
cevheri sayesinde ilging slretleri goriir. Bu siretler, kisinin
kendisiyle konusur veya kisi herhangi bir stiret gormeden onlardan

manzum kelimeler isitir.”*

Stihreverdi’nin yukaridaki sozlerinden anlasildigi gibi nefis riyazetle,
maddeden kopmakla ve boylece bedensel giiclerin baskin hakimiyetini zayiflatmakla
mukaddes dleme veya bizzat misal alemiyle irtibat kurar ve nefsin idrak giicii olan

hayal vasitasiyla akledilir durumlari idrak eder.

47 Hemedani, Temhidat, 288; Aynulkudat Hemedani, Temhidat: Ask ve Hakikat Ugzerine Konusmalar,
trc. Halil Baltaci, 1. Bs (istanbul: Dergah Yayinlari, 2015), 198-199.
48 Siihreverdi, Mecmua-yi Musannefat-i Seyh-i Isrdk, ed. Henry Corbin v.dgr., 2. Bs (Tahran: Intigarat-
i Muessese-i Mutélaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3: 107-108.
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O halde hayal, ayn1 zamanda siilik ehlinin duyusal dleminden hareket edip
gayb alemine ulasmanin bir aracidir. Arifin sayisiz irfani miikasefelerle kars1 karsiya
kaldig1 bu yolculukta, hayali miikasefelerin gerceklestigi en Onemli alan olarak
goriilebilir. Clinkii hayal, cismani potansiyeller ile akli potansiyelleri ayirt edici bir
berzah olarak goriiliirken ayni1 zamanda her ikisinin birlestigi yer olarak da karsimiza
cikar. Bu nedenle hayali, cismani alem ile akil aleminin bulusma noktasi olarak ifade
edebiliriz. Maddi stiretlerin soyutlanmasi ve akli stiretlerin de cisimlenmesinin sebebi,
bu ayirt edici noktadir. Clinkii bir taraftan hayal, insanin batini potansiyelleri {izerine
aklin feyz etmesinin araci iken diger taraftan ilahi tecellilerin, hayal alemi vasitasiyla

insanda bulunan bitisik hayalde tezahiir ettigi alandir.

Buna gore varlik diinyasinda, insanin hakikati ve hakikat iistii seyleri idrak
etmesinde hayalin yapici bir rolii vardir. Nefis ve nefsin hayall mertebesi, soyut alem
ile insanin batini epistemolojisini iligkilendirmeyi ortaya koymada ve onun insanin
askinligr iizerindeki etkisi dnemli konulardan biridir. Bu nedenle mutasavviflar,
hayalin epistemolojik ve ontolojik yoniine dikkat ¢ekerek, varlik mertebeleri i¢erisinde

onu anlamlandirmaya ve ispatlamaya ¢alismislardir.

1.3. MiSAL ALEMIi VE RUYA iLiSKiSi

Arapga’da “rea” (gormek) fiilinden tiiremis olan riiyanin sozliik anlami diis,
hayal, uyku esnasinda goriilen sey manasina gelmektedir.* Riiya ile ayn1 anlama gelen
“hulm/ehlam” kelimesi de korkung diisleri ifade eder. Bu nedenle Peygamberimizin
“Riiya Allah’tandwr. Hulm ise seytandandir”™ hadisine binaen Allah’tan geldigine
inanilan rahmani rilyaya riiya-yi sddika, seytani olduguna inanilan riiyaya ise hulm

denilmistir.”!

Riiya konusu dinf literatiirde merkezi bir yer alarak énemli bir bilgi kaynagi
haline gelmistir. Hz. Muhammed’in (s.a.v) peygamberlik yasaminin baglangicinda
rilyalar 6nemli bir rol almistir. Bedir savasinda “Allah, uykuda sana onlart az

gosteriyordu. Eger onlari sana ¢ok gosterseydi elbette ¢ekinecek ve bu is hakkinda

4 [bn Manzir, Lisdnii’l-Arab, 14: 297.
0 Buhari, “Kitabu’t-tabir” 10; Ibn-i Mulakkin, “Kitdbu’t-tabir’, 4; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 37: 283
3! {lyas Celebi, “Riiya”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Istanbul, 2008), 35: 306.
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"2 jyeti savasta

miinakagaya girecektiniz. Siiphesiz O, kalplerin 6ziinii  bilir
peygamberi cesaretlendiren seyin bir riiya oldugunu gostermektedir. Yine Saffat
stiresinde gecen Hz. Ibrahim (a.s)’in oglunu kurban etmesi hadisesi Islam inang
tarithinde 6nemli bir ibadet geleneginin baslamasina vesile olmustur. Yusuf stiresinde
gecen Yusuf (a.s) peygamberin riiyasi da riiya tabirciliginin ilk Ornegi kabul

edilmistir.”

Islam filozoflar1 riiyayr nefsin bes kuvvesi®* ile dogrudan iliskilendirerek
goriilen sadik riiyanin fizik 6tesi alemle kurulan irtibat oldugunu sdyler. Buna gore
ritya; mahiyet olarak r(thani bir durum olup, nefsin, duyularin1 kullanimdan kaldirip
diisiinceye yonelmesi sonucu, kendisinde biitiin varliklarin stretlerinin kiilli olarak
bulundugu miicerred akillar alemine dalmasi stiretiyle, gaipten akseden varliklarin
sekil ve sliretlerinin bir anda goriilmesidir. Riiyanin uykuda goriilmesinin sebebi uyku
esnasinda beden lizerindeki tasarrufatin kalkmasidir. Nefis, dis kuvvetler ile mesgul
oldugunda, miicerred alem ile irtibatt kesilmektedir. Ancak bedenin tiim duyu
organlarinin kapali oldugu uyku esnasinda nefis bedenle tiim baglarini kopararak

miicerred alem ile irtibata gecebilir ve oradaki nfirAni varliklar1 miisdhede edebilir.>®

Islam diisiincesinde dnemli bir yere sahip olan ve tasavvuf geleneginde
seyriisiiliik ilkelerinden biri olan riiyalar mutasavviflara gore gayb aleminden bilgi
almanin yollarindan biridir. Zira birgok mutasavvifa gore riiyada gezip goriilen
yerlerin bir kism1 misél alemindendir. Misal alemi madd1 viicudun olusmadig: sekiller
alemidir. Kisi uykuya daldiginda ruhlar bedenlerden ayrilarak misél alemine ulagir ve
orada bulunan varliklar1 miisahede ederler. Bu acidan Kur’an-1 Kerim’de
peygamberlerin gordiikleri riiyalar Islam inang tarihi agisindan biiyiik bir 6nem arz

etmektedir. Ciinkii arif insanlarin gordiikleri sadik riiyalar r0hani ilham olarak,

52 Enfal, 8/43

33 Annamarie Schimmel, Halifenin Riiyalari, trc. Tuba Erkmen, 1. Bs (Istanbul: Kabalc1 yay., 2005),
18-19.

54 Hissi Miisterek, hayal, mutasarrifa, vehim, hafiza. Bkz. Ibn-i Sin, es-Sifa, et-Tabiiyyat, Nefs, ed. Said
Zayid vd. (Kum: Mektebetu Ayetullah el-Marasi, 1404), 2:36.

55 Ebi Himid Muhammed Gazzali, Kimyd-y1 Saadet, ed. Hiiseyin Hadyu Cem, 11. Bs (Tahran: Intisarat-
i [lmi ve Ferhengi, 1383), 28; Ebtt Himid Muhammed Gazzali, /hydu Uliimi’d-din, ed. Abdurrahim
b. Hiiseyn Hafiz Iraki, 1. Bs (Beyrut: Daru’l-Kitabu’l-Arabiyyi, t.y.), 1:13; Siihreverdi, “Kissatii’l
Gurbeti’l Garbiyye,” Mecmua-yi Musannefdt, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i Muessese-i Mutalaat ve
Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 2: 277-278; Kayseri, Serhu Fusisi’l Hikem, 130-135.
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Peygamberlerin gordiikleri riiyalar da vahiy olarak bilinmektedir. Ibn Riisd (6.
595/1198), peygamberlere 6zgili vahiy ile seg¢ilmis kisilere verilen ilham ve riiya

arasindaki farkin sadece nicel bir fark oldugunu sdylemektedir.>®

Mutasavviflar salikin i¢ diinyasina 151k tutmasi ve seyriisiilikun onem arz eden
riikiinlerinden biri olmasi agisindan riiyaya, rithani bir olay olarak bakarlar. Stfilere
gore riiya sadece uykuya has bir eylem degildir. Onlara gore, alem bir hayal, riiya ise
bu alemin miisahedesidir.>’ ilk donem sifilerinden Kelabazi (380/990)>® ve Kuseyri
(465/1074)*° eserlerinde rilya konusunu miistakil basliklar altinda ele almuslardir.

Kuseyri’ye gore sifilerin gordiikleri riiyalar bir tiir keramettir ve kalp ile algilanir.®

“Stiphesiz ki riiya bir nevi keramettir. Riiya, kalbe gelen
hatir (manevi hitap) ve muhayyile ile tasavvur edilen bir haldir.
Riiya, uykudan biitiin his ve suur hallerinin tamamen yok olmadigi
bir sirada goriiliir. Insan uykudan uyandig1 zaman gordiigii seyin
hakiki riiya oldugunu goriir ve o zaman tasavvur edebilir. Riiya,
insanin kalplerinde yaratilan ve karar kilan seyin tahayyiil ve
tasavvur yolu ile idrak edilmesinden ibarettir. Insan uyudugu
zaman bes duyu organi ile maddi dleme ait seyleri his ve idrak etme
kabiliyeti kendisinden zail olur. Hissi ve zar(iri bilgilerle mesgul
olan muhayyile ve tasavvur melekesi kendisini bu gibi seylerden
styirir. Bu durumda uykuda olan kimsenin riiya gorme hali

kuvvetlenir.”’?!

Gazzali de riiya konusunu genis bir sekilde ele alan mutasavviflardandir.

Gazzali’ye gore rliya, uykudaki insan ruhu ile kendisi arasinda bulunan perdenin

36 Schimmel, Halifenin Riiyalari, 33.

5T Gazzali, Kimyd-y1 Saadet, 28.

8 Ebubekir Kelabazi, et-Taarruf, ed. Ahmed Semsiiddin, 2. Bs (Liibnan: Daru’l-Kitabii’l Ilmiyye-
Beyrut, 2011), 171.

3 Ebu’l Kasim Abdulkerim Kuseyri, er-Risdletii’l-Kuseyriyye, ed. Muhammed Abdurrahman el-
Mer’asi, 1. Bs (Beyrut: Daru Thyai’t-Turdsi’l-Arabi, 1419), 526-538; Ebu’l Kasim Abdulkerim
Kuseyri, Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risalesi, trc. Siileyman Uludag, 6. Bs (Istanbul: Dergah yay.,
2012), 465-477.

0 Kuseyri, er-Risdletii’l-Kuseyriyye, 466; Schimmel, Halifenin Riiyalart, 36.

ol Kuseyri, Tasavvuf [Imine Dair Kuseyri Risalesi, 467; Kuseyri, er-Risdletii’I-Kugseyriyye, 466.
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kalkmastyla birlikte levhte yazili olan seylerden bir kisminin insan kalbine

yansimasidir.®?

[bnii’l-Arabi rilyayr muhayyile (imgelem) kavrami ile agiklar. Ona gore
muhayyile hem gercektir hem gercek disidir, hem odur hem de o degildir. ibnii’l-
Arabi, el Kavi isminin kendisini gostermesiyle hayal kuvvesinin, birbirine zit olan
mana ve duyusal bigimleri birlestirebilecegini ileri siirer. Insanin riiyada cisim halinde
gordiigii maddi olmayan goriintiiler maddi alemde degil, hayal aleminde yer alirlar.
Burada hayal bir manaya biirlinebilir ve akledilebilir diinyanin sekli olmayan bir
gercekligine doniiserek sfiret ya da form kazanabilir. Ibnii’l-Arabi bu konuda soyle

soyler:®3

“...bunun da 6tesinde Hz. Peygamber’in ‘Rabbimi geng bir
delikanli stiretinde gordiim’®* dedigi gibi, Allah bu hazinede (hayal
hazinesi) tabiattaki stretler ve sifatlarda tecelli eder. Bu hale
‘intikal eden’ diyorum. Ciinkii anlamlar maddeden siyrilmis olan
hallerinden bir cismin elbisesine biirlinmiis bir hale dogru
aktarilmaktadir. Tipki Hakk’1n cismani bir siirette zuh(ir etmesi ya
da bilginin siit ya da bunun benzeri seyler siretinde goériinmesi

gibi...”®

Ibnii’l-Arabi, Yusuf Fassi’nda, bu alemin insandaki hayal kuvvesiyle iliskisi ve bu
iliski vasitastyla insana kesfolunan varligm rihani siretlerini ele almistir.®%7 O,
Kur’an’da gecen “Allah Adem’e isimlerin tiimiinii gretti”®® ayetinden yola cikarak
Allah’1n, tiim bilgileri insanin i¢ine yerlestirmis oldugunu fakat bazi bilgileri gérmeyi
engelledigini ifade eder. Ademoglunun, bu bilgilerden sadece bir kismin

bilebilecegini ve bu gizli bilgilerin bir kisminin ancak riiya tabiri sayesinde te’vil

2 Gazzali, Thydu Ulimi’d-din, 4:896-897.
9 Muhyiddin Tbnii’l-Arabi, Fusiisu I-Hikem, trc. Ekrem Demirli, 1. Bs (Istanbul: Kabalci yay., 2006),
330-331; Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, 151-152.
6 Ahmed b. Hanbel, “Kitabu’l-iman”, 11
95 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, 157 (William Chittick’ten naklen).
% bnii’l-Arabi, Fusisii’l Hikem, 1:99-105; Ibnii’l-Arabi, Fusiis al-hikam, 83-89.
7 Muhyiddin fbnu’l Arabi, Fusisu’l Hikem, 1:99-105.
%8 Bakara, 2/31
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yoluyla elde edilebilecegini soyler. O, tam da burada ara dlem olan “muhayyile”
kavramina basvurur. Boylece Yusuf Stresi’nde Hz. Yusuf (a.s)’n gordiigii riiya,
Ibnii’l-Arabi tarafindan Hayal Fass: olarak yorumlanarak misal alemiyle te’vil
edilmistir. Ibnii’l-Arabi bu kissay1 yorumlarken séyle der: “Bu Nuriye hikmetidir.
Onun nuru, hayal hazretine yayilmistir. Hayal hazreti de inayet ehli i¢in vahyin

baslangicinin evvelidir.”®

Seyh’e gore uyku ya da uykuda goriilen riiya, kisiye duyusal aleme benzeyen
baska bir alemi miisahede imkan1 vermektedir. Ona gore Allah’in hayvani aleme
uykuyu vermesinin yegane sebebi, herkesin hayal mertebesini miisahede edebilmesi
ve duyusal aleme benzer baska bir dlemin bilinmesi icindir. Allah, hayali siretlerdeki
degisimin hiziyla akilli riiya sahiplerinin dikkatini su hakikate ¢eker; hareket ve
konusmanin disinda gozlerle ve duyularla kavranmasa da sabit yaratilmis varligin
duyusal aleminde her an bir bagkalagsma olmaktadir. Bu iki tiiriin disindaki durumlarda
insanlar bu baskalasim ve degisim stretlerini ancak basiret yoluyla kavrayabilirler,

clinkii diisiince bunlar1 kavramaya kifayet etmez.”

Ibnii’l-Arabi'ye gore riiyada goriilen seyler, gdren ve goriilenin (kesf-i
miicerred ve kesf-i muhayyel) her ikisi iradeyle ve irade dis1 olabilmektedir. Buna gore
"kesf-1 miicerred" yani goz ile goriilebilen, bilinen siiretlere uygun olan hayaller yorum
gerektirmez. "Kesf-i muhayyel" yani goriilen ve bilinen siretlere uygun olmayan

hayaller ise te’vil gerektirir.”!

Normal insanlarin yetenegi disinda kalan kesif ve ilhamlara mazhar olan kesf
ehli ve peygamberlerin, bu olagan dis1 hadiseleri sadik riiyalar ile de yasadiklari
bilinmektedir. Duyu organlarinin devre dis1 oldugu anlarda kisiyi uzak mesafelere
gotliren, dokunmadan ve gormeden bazi hakiki zevkleri tattiran ve sembolik

mabhiyetlere sahip olan bu sadik riiyalar yalnizca olagan dis1 kesiflerden ibaret degildir.

% Muhyiddin Tbnu’l Arabi, Fusiisii’l-Hikem, trc. Ekrem Demirli, 1. Bs (istanbul: Kabalc1, 2006), 104;
Muhyiddin Ibnu’l Arabi, Fusisu’l Hikem, 1. Bs (Kahire: Daru’l Thyau’l Kutubi’l Arabi, 1946), 1:
99.

70 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, 155. .

"V Ebw’l-Ala Afifi, Fusisu’l-Hikem Okumalar: Icin Anahtar, trc. Ekrem Demirli, 2. Bs (Istanbul: iz
Yay., 2002), 202-203.
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Peygambere gore, gordiigli ve hatta giinliik hayatta dahi temasta bulundugu her sey bir

remze delalet etmeye ve sembolik bir mahiyet tasimaya miisaittir.”?

Ibnii’l-Arabi bu diinyada gercek olarak idrak ettigimiz seylerin, Gercek’in
bizzat kendisi degil, onun hayal diizeyinden miiphem ve belirsiz bir yansima oldugunu,
bu nedenle Gergek’in remzi ve sembolik bir temsili oldugunu ifade eder. Riiyada
gordiiglimiiz sembollerin yorumladigimiz gibi Gergek’in hayal diizeyinde olan
yansimasini da te’vil ederek aslina dondiirmemiz gerekmektedir. “Biitiin insanlar

"3 seklindeki hadis de kisinin

uykudadirlar; ancak oldiiklerinde bu uykudan wyanirlar
bu alemde gordigii seylerin uyuyan bir kimsenin gordiigii riiya mesabesinde oldugu

ve rityanin te’vil edilmesi gerektigini ima eder.’

Ibnii’l-Arabi sarihlerinden Sadreddin Konevi (6. 673/1274), insanin hayal ve
rilyasinin dogru kabul edilmesinin ¢esitli sartlara bagli oldugunu sdyler. Ciinkii misal
aleminde insan, mizacinin 6zelliklerine gore o seyin benzerini meydana getirir. Konevi
insan mizacini ii¢ gruba ayirir. Birinci gruptaki insanlarin kalplerine gec¢ gelen ve
hemen yok olan ari1zi hallerin disinda bir sey ulagsmaz. Bu ylizden bunlarin gérdiikleri
riiyalar batildir. Ikinci gruptakilerin kalpleri ise bazen diinyevi mesguliyetlerden
kurtulurak temizlendigi i¢in nefislerinin o esnada idrak ettigi her sey kalbe, oradan da
akla yansir. Bu gruptaki insanlarin hayalleri bazen mutlak misal alemi ile iligkili
olabilir. Ugiincii gruptakiler ise kalbi, Hakk’in yerlestigi yer haline geldigi igin ilk
yansima kalpten dimagadir. Kalpte yer alan sey akla yansir. Peygamberlerin ¢ogunun

riiyasi bu sekildedir.”

XVI. yiizy1lin nemli mutasavvifi, Mesnevi ve Fiisiis sarihi Ismail Ankaravi (6.

1401/1631), Yusuf fassim1 yorumlarken riiya tabircilerinin uykuda goriilen hayali

72 Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Giiniimiiz Insanina Fusiisu’l-Hikem, ed. Hamza Kilig, 6. Bs (Istanbul: Insan
yay., 2013), 132; Toshihiko Izutsu, Ibn Arabi’nin Fusis undaki Anahtar Kavramlar, trc. Ahmed
Yiiksel Ozemre, 1. basim (Istanbul: Kakniis Yayinlari, 1998), 25.

73 Ebu Mansur, “Kitabu’l-i’caz”, 3; Serrac, Miisned, 37

7 Tbnii’l-Arabi, Fusisii’l Hikem, 1: 99; Ibni’l-Arabi, Giiniimiiz Insamina Fusisu’l-Hikem, 123;
Muhammed Mahmud el-Gurab, Er-Ruya ve’l-Miibessirdt min Keldmi’s- Seyhu’l Ekber (el-Hiyal,
Aleme’l-Berzah ve’I-Misal), 2. Bs (Dmmesk: Daru’l Kitab’i’l Arabi, 1414), 129; Izutsu, Ibn Arabi’nin
Fusiis 'undaki Anahtar Kavramlar, 23; Nefise Ehlsermedi, “Mes’ele-yi Hiyal ez didgah-i Ibn Arabi”,
Paygdh-i Mecelldt-i Tahassusi-yi Nur, 155 (1389): 72.

75 Sadreddin Konevi, Fusiisii 'l-Hikem 'in Strlart, trc. Ekrem Demirli, 2. Bs (Istanbul: iz Yay., 2003), 42-
43,
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stretleri yorumlamasi gibi ariflerin de riiya mesabesinde olan sehadet aleminde
goriilen duyusal stiret ve sekilleri yorumladiklarini sdyler. Cilinkii duyusal alemde
goriilen seyler, misal aleminde var olan sekillerin eserleridir. Misal alemindeki stiretler
de miicerred ruhlar aleminden fiskiran manalardir. Bu yiizden varligin hakiki bilgisine
ulagsmig arif ne zaman duyusal alemde bir sliret gorse veya ne zaman bir soz isitse,

onunla anlatilmak istenen seyi istidlal eder.”®

Ahmet Avni Konuk, Fiisusii’l Hikem Serhi'nde bu fassa getirdigi yorumda
varligin bes mertebesini anlatirken bu bes mertebenin tam olarak anlasilmasi
durumunda insanin; alemlerde bilinmis ve kesfedilmis olan her seyin, aslinda hayal

mertebesinin bir {iriinii oldugunu bilebilecegini agiklar. ”’

Mutasavviflar riiyayi, bir miijde ve ikaz, kalbe gelen havatir, zihinde canlanan
haller olarak tanimlar. Bu anlamda riiyalar1 vakiat, hayalat, havatir, idrakat, letaif gibi
yakin anlamli kavramlarla da ifade ederler. Salik, bu halleri bilmekle nefsani ve seytani
sifatlardan hangisinin kendisinde galip geldigini bilme imkam elde eder. Ozellikle
seyriisiilik gibi nefis tezkiyesini ele alan tarikatlarda miirsid, seyriisiilikun seyrini,

miiridin gordiigii riiyalara gére belirler.”®

Riiya, tipki hayal gibi akledilir durumlara stret bahseder ve onlar1 mutlak
rihanilikten ¢ikarir. Stiret giydirdigi bu akledilir durumlar1 hayalden hisse ya da ortak
duyuya yansidig1r gibi gormeye baslar. Nefsin duyusal alemin otesindeki aleme
yiikselmesine engel olan sey cismani engellerdir. Bu yiizden maddi engellerin ortadan
kalktig1 ya da azaldigr riilya ya da rihani tecriibelerde bazi nefisler misal alemine
¢tkmaya muvaffak olur ve misali siiretleri gormeyi basarir. Maddi engellerin tamamen
ortadan kalktig1 bedensel 6liimle nefsin misal alemi ile irtibat kurmasina bir engel
kalmaz ve bdylece gergekte O’nun yarattig1 cennet veya cehennem alemine yiikselerek
bu dlemleri temasa edebilir. Ahlak, aligkanlik, fikir ve egilimlerin gizli kaldig1 ve
bunlardan kaynaklanan eylemlerin sadece gergeklestigi duyusal alemin aksine misal

aleminde ahlak, aligkanlik, diisiince, egilimler ve eylemlerin sonuglar1 da varliklarin

76 {smail Ankaravi, Naks el-Fiisiis Serhi, ed. IThan Kutluer, 1. Bs (Istanbul: Ribat yay., 1981), 80.
71 Konuk, Fusiisii’I-Hikem Terciime ve Serhi, 2: 221.
78 Daha genis bilgi i¢in Bkz. Schimmel, Halifenin Riiyalari, 15-38; 201-205.
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formunda 1yi, koti, cirkin ve giizel siretlerde tezihiir eder ve herkes cennet ve

cehennemini bunlarla olusturur.”

Sonug olarak diyebiliriz ki misél dleminin maddi aleme agik olan iki dnemli
kapis1 vardir. Bunlardan biri hayal, digeri ise rilyadir. Hem hayal hem de riiya, harici
duyular devre dist oldugu halde algi ve idrakin gerceklesebileceginin iki 6nemli
sahididir. Diger bir ifadeyle g6z kapaliyken gérmenin, kulak sagirken isitmenin, agiz
kapaliyken konusmanin, dil degmezken tatmanin, el hareketsizken dokunmanin ve
beden hareketsizken fizyolojik olarak derinden etkilenmenin ka¢inilmaz bir gergek
oldugunu ortaya koyan 6nemli delillerdir. Hayal ve riiya, nesneler diinyasindaki agirlik
ve karanlikla bilinen madde olmaksizin cismani bir varolusun, diger bir ifadeyle
maddesiz cisméniyetin var olabilecegini de kanitlar niteliktedir. Adeta hayal ve riiya
araciligiyla misél alemi yeryiiziine indirgenir ve bdylece misal aleminin varlig1 ve
tasidig1 niteliklere dair ipuglar1 miisahede edilir. Hayal ve riiya ayn1 zamanda madeden
arinik cisimler olarak tarif edilebilecek misali stretler olusturma 6zellikleriyle misal
aleminin yaratici niteliklerini yansitan ve boylece amellerin bedenlenmesi olarak ifade

edilebilecek yaradilisin amilleri de sayilirlar.

1.4. MiSAL ALEMi VE MEBDE’-MEAD iLiSKiSi

299

Ibda’ kokiinden ve mef’ul babinda gelen “mebde’” kelimesi; ¢ikis noktasi,
mengse, ilke ve kaynak, mead ise donilis anlamina gelmektedir. Bir seyin bir seyden
kaynaklandig1 yer, ilk sebep anlamlarina gelen mebde’, muhakkiklere gore Hak
Teala’nin mutlak ve ylice bir varlik olmasi ve zatiyla vacib olmasi sebebiyle, Hak
Teala’nin zat1 olarak tarif edilmistir. Mead ise insanoglunun bu diinyadaki hayatinin
son bulmasiyla, oliimden sonraki hayatin yeniden baslayacagi donem olarak

adlandirilmustir. 3° Kur’an-1 Kerim’in birgok ayetinde ilk yaratilisin baslangici olan

mebde’i yaratanin ve kiyametten sonraki yaradilis olan mead: tekrar var edenin Allah

7 Purnamdariyan, Remz ve Dastanhd-y1 Remzi, 256.
80 Kasani, Letdifu’l-a’lam, 2: 610; Cemil Salibd, Mu’cemu’l-felsefi (Beyrut: es-Sirketu’l-alemiyye,
1414), 2: 321; Seccadi, Ferheng-i Maarif-i Islamt, 3: 1671, 1815.
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olduguna isaret edilerek Onceki varolusun sonraki varolus icin delil teskil ettigi

bildirilmektedir.3!

Misal alemi, yaradilisin baglangici olan mebde’nin nasil gergeklestigini
anlamada anahtar bir role sahiptir. Ciinkii hiyerarsik bir sekilde (teskiki) ve kademe
kademe meydana gelen yaradilis siirecinde misal alemi Onemli bir mertebede
durmaktadir. Yaradilisin belki de en 6nemli merhalesi tamamen soyut olan rithani
varolusun stretlere biiriinerek varliklarin tiirsel olarak yekdigerinden tefrik edilmeye
basladiklar1 merhaledir. Rihani varolusun tiirsel olarak siretlere biirlinmeye

basladiklar1 mekan ise misal alemidir.

Irfan mekteplerine gore varolus bir daire seklinde gerceklesmektedir. Bu varlik
dairesinin iki kavsi vardir. Ik kavs yaradilis veya mebdei, ikinci kavs ise doniisii ya
da mead1 olusturmaktadir. Varlik dairesinin ilk kavsi en iist lemden en asagi aleme
dogru hiyerarsik bir sekilde inise gecerek gerceklesmektedir.® inis kavsi (el-kavsu’n-
niizal7) 14 taayyiin hazreti ya da kor eden bir 1518a sahip olan Niru’l-Envar’dan tagarak
ruhlar Alemine, oradan misal Alemine ve oradan da duyusal Aleme kadar devam eder.’
Hakiki varlik olan Zat-1 Akdes’in bulundugu alan siyah nur, dipsiz kuyu, koyu
karanlik, kor eden 1s1klarin 15181 oldugundan bilinmez bir alan olarak tarif edilir. Hakik{
varlik disinda kalan tiim mecazi varolus, miimkinii’l-viicid ise Zat-1 Akdes’in esma ve
sifatlarinin kademeli olarak tezahiir etmesinden baska bir sey degildir. Buna gore 1a
taayyilin mertebesinden tasan veya feyz eden ilahi nurlar ya da ilahi isim ve sifatlar
once ahadiyet ve vahidiyet hazretinde bir arada ve topyekin olarak bulunur. Tagsmaya
veya feyezan etmeye devam eden nurlar ya da isimler ruhlar dleminde tiirsel olarak
heniiz stiretlere erismemis bir sekilde tiim varliklarin tiirsel ruhlarina “erbabu’l-enva’
(tiirlerin ilk ornekleri-arketipler)” doniisilirler. Yaradilisin devam eden inis seyri,
varliklarin tiirsel ruhlarina doniismiis olan nurlarin veya isimlerin misali sGretlere

biirlinmeye basladiklar1 misal hazretine iner. ilahi nurlar veya isimler misal Aleminden

81 Bkz. Yunus, 10/4; Enbiya, 21/104; Rum, 30/27; Buric, 85/13
82 Molla Sadra, el- Esfar, 5:347; Molla Sadra, el- Arsiyye, ed. Gulam Muhsin Aheni (Tahran: Intisarat-
i Mevla, 1361), 273.
83 Sithreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 121; Konuk, Fusisii’I-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 11; 2: 45.
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de tikel varliklarin maddi formlarina doniistiikleri ve boylece maddi dlem aynasinda

tecelli ettikleri diinyamiza kadar inerek yolculugunu tamamlar.®*

Mebde’ ya da yaradilisin meydana gelme evresinde yer alan misal alemi
muhtemelen Kur’an’da bahsedilen tarih 6tesi “Kali Bela” misakinin gerceklestigi
alandir.® Ciinkii varliklarin tiir olarak ilk belirginlik kazandiklar1 yer misal Alemidir.
Muhtemelen varliklarin tiirsel olarak belirgin hale geldikleri ve artik yekdigerinden
ayristiklar1 bir asamada her varligin tiirsel vazifelerine uygun bir sekilde onlardan bir
ilahi misak alinmis olmalidir. Allah’in varliklardan ilk sadakat ahdini aldig1 mekan,
insan ile Allah arasinda misakin ve ahitlesmenin ilk gergeklestigi merkez olma

ozelligini tasima olasiligi bakimindan da misal alemi 6nem arz eder.

Misal aleminin, hem hiyerarsinin {ist kademesinde bulunan ruhlar dlemi hem
de hiyerarsinin alt kademesinde bulunan maddi alemin niteliklerini biinyesinde
tasimasi, her iki alem arasinda bir koprii gorevini gorerek aralarindaki baglantiy1
saglamasi, insandaki hayal giiciiniin tiimel arketipi olmasi ve rihani alemle tiim
iligkilerin kendisi vasitasiyla saglanmasindan dolay1 biitiin metafizik arayislar,
irtibatlar ve bilgilerin hazinesi hiikkmiinde mebde’ merhalesinin en 6nemli alemi olarak

gOortntr.

Tasavvuf diisiincesinde mebde’ merhalesindeki misal aleminin diinya ve
insanla ilgili tistlendigi rol ise ayr1 bir dneme sahiptir. Nitekim tiim rihani seferlerin,
miraglarin, goksel gaybi haberlerin, nedensellik ilkesinin digina tagan tiim harikulade
olaylarin, mucizelerin, kerametlerin, insan-Allah arasindaki konugmalarin, vahiylerin,
miisahedelerin, kesiflerin, hayallerin ve riiyalarin gerceklestigi ana vatan mebde’
kavsinde bulunan misal alemidir.’® Bu yiizden heniiz diinyadayken sadece
peygamberlere degil ayn1 zamanda riyazet yoluna giren her salik i¢in kapilar1 agik olan

misal dlemi mebde’ kavsinde gerceklesen misal dlemidir. Siithreverdi’nin deyimiyle

84 Konuk, Fusiisii'I-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 5-36; 2: 45; Tzutsu, Ibn Arabi 'nin Fusiis 'undaki Anahtar
Kavramlar, 28-42; Mahmut Erol Kilig, Seyh-i Ekber, 3. Bs (Istanbul: Sufi Kitap yay., 2011), 237,
246,250-263; Ali Din Muhammedi, Alem-i Misdl der Irfan-i Islami (Danisgih-i Azad-i
Islami,Vahid-i Zencan), 226.

85 Erdogan, Misal Alemi, 14.

8 Sehreziri, Serhu Hikmeti’l-Israk, 72; Seyyid Muhammed Halid Gaffari, Ferheng-i Istilahat-i Seyh-i
Israk, (Tahran: Enciimen-i Asar ve Mefahir-i Ferhengt, 1380), 44-45.
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bedenlerini bir gomlek gibi gorenlerin ve istedikleri gibi ondan soyunabilenlerin,
O6lmeden Once iradi oliimlerini gergeklestirerek maddenin siirlandirict esaretinden
kurtulabilenlerin her zaman yiikselebildikleri misal alemi, niibiivvetin sona ermesine
ragmen insanin goksel irtibatinin siirebildigini miijdelemesi bakimindan da son derece

onemlidir.%’

Varligin ve bu baglamda insanin nereden geldigi ile ilgilenen mebde’
mertebesinde misal aleminin tasidig1 6nem, insanin nereye gittigi ile ilgilenen mead
mertebesinde de karsimiza ¢ikar. Dinlerin ve diisiincelerin merkezi sorgulamalarinin
temelinde yer alan mebde’ ve meadi mekan, zaman ve muhteva acisindan anlamada

misal aleminin burada da 6nemli bir yerde durmaktadir.

Misal alemi yalnizca yaradilisin baslangicindan (mebde) diinya yaradilisina
kadar devam eden varlik dairesinin niizul kavsi lizerinde etkili olan bir dlem degil, ayni
zamanda varlik dairesinin sufid kavsinde de (mead) 6nemli bir yerde durmaktadir.
Nitekim 6liim sonrasi ile baglayan varlik dairesinin sutd kavsinde misal alemi kiyamet
tilkesi olarak karsimiza ¢ikar. Varlik dairesinin niizul kavsi (el-kavsu’n-niizal1) maddi
alemle sonlaninca varolussal yolculuk veya hareket kesintiye ugramamakta ve bu defa
ylukselise yani meada dogru yeniden aslina kavusmak tizere yiikselis kavsi (el-kavsu’s-
suid?) seklinde devam etmektedir.®® Oliim sonras1 baslayan bu sufidi hareket duyusal
dlemden yiikselis kavsinde bulunan misal alemine dogru devam etmektedir. Inis
kavsindeki misal aleminde oldugu gibi yiikselis kavsindeki misél dleminde de varliklar
beden, form, heykel veya maddeden armnik olduklari halde ii¢ boyutlu 6zellikler
tasiyan cismani siretler igerisinde misali bir varolusa kavusurlar. Ancak bu siretler
duyusal alemde sergilenmis olan eylem ve davramiglarin stretleri olarak tezahiir
ederler. Bu sekilde insan, diinyadaki yasamin keyfiyetine gore yeniden maddesiz bir

forma biiriinerek ortaya ¢ikar. Amellerin tecessiimii olarak ifade edilebilecek bu misali

87 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 142; Siihreverdi, “et-Telvihat”, Mecmua-yi Musannefat, 2. Bs
(Tahran: Intisarat-i Muessese-i Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 1: 112; Purnamdariyan, Aki-
1 Surh, 36-37; Corbin, Arz-1 Melekiit, 169 ve sonrasi.

88 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk™, 2: 234-235; Corbin, Arz-1 Melekit, 149-180; Henry Corbin, Islam-i
Iran: Cesmenddze-yi Felsefi ve Manevi, trc. Seyyid Ziyauddin Dehsir, 1. Bs (Tahran: Intisarat-i
Sofya, 1391), 141.
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yaradilis diinyada ekilenin ahirette bigilmesi gibi iyi veya kotii siretler igerisinde

belirir.?

Varlik dairesinin yiikselis kavsinin ortalarinda yer alan misal alemi, dini
metinlerde ifade edilen dirilis, toplanma, yargilanma, sirat, cennet, cehennem, araf gibi
uhrevi yasamin yer aldig1 kiyamet iilkesi olarak goriiliir. Maddesiz formlar ve stretler
icerisinde ve amelleriyle sekillenen varliklar olarak tiim kiyamet sahneleri ve
vakalarina kaynaklik eden misal aleminde her varolus ve vaka misali bir tarzda vuk(
bulur.”® Ancak yiikselis kavsi misal alemiyle sona ermez aksine varligin ana kaynagi
olan Zat-1 Akdes’in 14 taayyiin mertebesine kadar devam eder. Bdylece hakiki
varliktan feyezan eden mecazi varolus ¢iktigi veya dogdugu noktaya yeniden donerek
dairesel hareketini tamamlar: “Kuskusuz biz Allah’tan geldik ve yine O’na
dionecegiz.”®! Buna gére kiyamet ve kiyamet sonrasi meydana gelen tiim vakalar
madd1 unsurlardan miicerred olan farkli bir stiret veya form igerisinde gergeklesir ve
6lim sonrasi dirilen beden kokli bir degisime ugramis, bozulup pargalanmayan

oliimsiizlestirilmis dogaiistii bir beden olarak var olur.*?

Yiikselis kavsi diger bir ifadeyle mead mertebesinde bulunan misal alemi,
niizul kavsi ya da mebde’ mertebesindeki misal aleminden diinya ve insanla iligkisi
bakimindan farklilik arz eder. Mebde’ kavsi {izerinde bulunan misal alemi, riyazetle
her insanin ulagabilecegi ve ardindan diinyaya donebilecegi bir lamekan iken, yiikselis
kavsinde yer alan misal alemi peygamberler dahil ¢ok az insanin erigebilecegi ve
ardindan diinyaya donebilecegi bir yerdir. Buna goére mebde kavsindeki misal dlemine
yukselmek maddeden ve bedenden siyrilabilen her nebi ve veli igin miimkiin iken,

mead kavsindeki misél alemine yiikselmek nebiler ve veliler igerisinde bile ¢ok az

8 Konuk, Fusisii’l-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 35-36; Muhammed Esiri Lahici, Mefdtihu I-Icéz fi
Serh-i Giilsen-i Raz, ed. Mirza Muhammed Meliku’’l Kitab (Bombai, 1312), 52; Riza Ekberiyan,
“Berzehu’n-Nuzil ve Berzehu’s-Sutid”, Mecelletii’I-Uliimi 'l Insaniyetii’d-Devliyye 3/15 (1429): 20;
Ali Ersed Riyahi - Safiye Vasei, “Alem-i Misal ez Nazari Molla Sadra”, 30 (2009): 82-83.

90 Kayser?, Serhu Fustisi’l Hikem, (Mukaddimat) 102; David Kayseri, Mukaddemat (Fustisu’l-Hikem’e
Girig), trc. Turan Kog - Mehmet Cetinkaya, 1. Bs (Istanbul: Insan yay., 2011), 81-82; Ekberiyan,
“Berzehu’n-Nuzil ve Berzehu’s-Sutd”, 20-22.

ol Bakara, 2/156

%2 Turan Kog, Oliimsiizliik Diisiincesi, 2. Bs (Istanbul: iz Yay., 2005), 150.
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kimseye nasip olmaktadir. Mebde’ bolgesinde yer alan misal dlemine iradi 6limle

ulasilirken mead bolgesindeki misal alemine gergek Sliimle ulasilir.”

1.5. MiSAL ALEMIi VE VAHIY iLiSKIiSi

Vahiy kelimesi (> ), koken olarak “gizli veya bagka bir sekilde bir bilgiyi
baskasina ulastirmak” anlamina gelmektedir. Kur’an-1 Kerim’de ii¢ ¢esit vahiyden
bahsedilmektedir.”* Birincisi herhangi bir vasita olmaksizin ruhi tecriibeyle elde edilen
bilgidir. Vahyin bu ¢esidi peygamberlere has kilinmayip Allah’in diledigi kisinin
kalbine ilham vermesini ve sadik rilya gérmesini de kapsamaktadir. Ikincisi Allah’n
Hz. Musa ile konusmasi seklinde vuku bulan perde arkasinda konusmasi seklinde
gerceklesen vahiydir. Ugiinciisii ise bir elgi vasitastyla gerceklesen vahiydir. Buna
gbre vahiy, Ilahi Zat’ta mevcut olan manalarin lafizlara dokiilmesi ve bu lafizlarin
Allah tarafindan vasitali ya da vasitasiz bir sekilde peygamberlerin kalbine

birakilmasidir.””

Misal alemi Siihreverdi gibi mutasavviflar tarafindan vahyin ana vatani olarak
goriilmiistiir.”® Nitekim Henry Corbin’in de isaret ettigi gibi o, metafizik yolculuklari
ve riihani seferleri konu alan sembolik risalelerinde ilahi vahiy iceren kutsal kitaplari,
hiidhiid yani Cebrail tarafindan gelen ilahi mektuplar olarak remzetmistir.”’ Buna gére
vahyin heniiz kelimelere dokiilmemis mana hazineleri misal aleminde yer alir. Clinkii
riihant alem ile maddi alem arasindaki temel koprii olan misal alemi, iki alem arasinda
cereyan eden tiim iletigim, irtibat ve baglantilarin da merkezi sayilir. Rlithani varolusun
maddi varolusla dogrudan etkilesimi muhal oldugundan dolayi, tipki manalarin
lafizlara duydugu ihtiyag¢ gibi, rihani dlemin haberleri ve anlam diinyas1 da misali
stiretlere sahip misali varolusa ihtiya¢ duyar. Bu baglamda Allah’in insanla dogrudan

konusmast muhal oldugundan Allah-insan diyalogu, Siihreverdi’nin insanin tiirsel

93 Kayserd, Serhu Fusiisi’l Hikem, (Mukaddime) 103; Kayseri, Mukaddemdt (Fusiisu’l-Hikem e Giris),
81; Lahici, Mefatihu'l-I’cdz, 52.

%4 Stira 42/51

% Yusuf Sevki Yavuz, “Vahiy”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul, 2012), 440.

% Siihreverdi, “Risaletii’l Ebrac (Kelime-i Tasavvuf)”, Mecmua-yi Musannefat, 2. Bs (Tahran: Intisarat-
i Muessese-i Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3: 462; Siithreverdi, “Akl-1 Surh”, Mecmua-yi
Musannefat, 2. Bs (Tahran: Intigarat-i Muessese-i Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3:
227,229.

97 Corbin, Islam-i Iran, 415.
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arketipi (erbabu’l-esnam, et-tab’au’t -tamme)’® olarak ifade ettigi Cebrail, kutsal ruh,

ilk akil, kizil akil, miirsid-i kAmil veya pir’in araciligiyla gerceklesir.”

Vahyin iki sekilde gerceklestigi sdylenebilir. Bunlardan ilki nefsin zahirden
batina dogru kendi i¢inde insani hayal giicli 6rneginde oldugu gibi dikey derinlige
dogru yaptig1 yolculukla ikincisi ise nefsin disa dogru dikey bir yiikselisle yaptigi
kutsal yolculukla gergeklesir. Aslinda misal alemi ve i¢inde gerceklesen tiim vakalar
nefsin icerisinde ve bizzat nefsin derin katmanlarinda gergeklesen olaylar oldugu i¢in
dikey yiikselis ve dikey derinlik seklinde yapilan her iki yolculugun ayni anlam
diinyasina ¢iktig1 sOylenebilir. Bunun delili insanin gordigi riiyalar ve kurdugu
hayallerdir. Hayal diinyas1 olarak da ifade edilen misal alemi aslinda riiyalar ve
hayaller araciligiyla adimlanan alemdir. Riiyalar ve hayaller ister insanin
parapsikolojik'® derinliklerine dogru inilsin isterse bedenden ayrilarak cezbe ile
yiikseklere ¢ikilsin varilan nokta hayal veya misal alemidir. Bu yiizden vahyin insanin
i¢ derinliklerinde gerceklesen bir olay m1 yoksa dis bir diinyada gerceklesen bir vaka

m1 tartigmalar1 misal alemi 15181inda daha kolay cevap bulabilmektedir.

Nitekim Ibnii’l-Arabi tamamen soyut olan vahiy ya da ilahi kavramlar ile insan
dilinin kalibin1 alan kutsal kavramlar arasindaki iliskiyi agiklarken hissi alginin
Otesinde olan kavramlar1 mana ile izah eder. Ciinkii mana siretin karsisi ya da
goriinmeyen gergekligi yani a’yan-1 sabitesidir.!’! Buna gére bu méanalar énce Allah’in

ezell ilminde mevcutturlar. Allah’in ezeli ilminde mevcut bulunan bu méanalarin bir

% Siihreverdi, “el Mesari’ ve’l-Mutarahat”, Mecmua-yi Musannefat, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i
Muessese-i Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 1: 453, 463.
9 Corbin, Islam-i Iran, 358,423; Purnamdariyan, Remz ve Dastanhd-y1 Remzi, 289; Purnamdariyan,
Akl-1 Surh, 248,376.
100 “psikoloji 6tesi” anlamina gelen parapsikoloji, bilinen tabiat kanunlari ile agiklanamayan normal
Otesi (paranormal) olaylar1 inceler. Parapsikoloji, duyu organlar1 kullanilmadan normalin 6tesindeki
durumlart ve zihinsel yetenekleri agiklayan bir kavram oldugu i¢in biz burada bu kavrami
kullanmay1 uygun gérdiik. Islam literatiiriinde olaganiistii durumlar1 ifade eden Harikulade kavrami,
Parapsikoloji kavramini tam olarak karsilamasa da bu kavramin bir alt unsuru olarak goriilebilecegi
kanaatindeyiz. Daha genis bilgi i¢in Bkz. Ali Kose, “Parapsikoloji”, TDV Islam Ansiklopedisi
(fstanbul, 1997), 16:185; M. Sait Ozevarli, “Harikulade”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul, 1997),
16: 181-183.
Sufiler i¢in anahtar bir kavram olan “mana” bir seyin dis goriinen gergekligi olan “stiret“inin tersine,
o seyin ig, gdriinmeyen gergekligi olarak tanimlanir. Bu nedenle Ibnu’l Arabi gogunlukla bir seyin
manasini o seyin a’yan-1 sabitesi, yani o seyin Allah tarafindan bilindigi sekli olarak tanimlar. Bkz.
William C. Chittick, Hayal Alemleri, trc. Mehmet Demirkaya, 2. Bs (Istanbul: Kakniis yay., 2003),
101.

101
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kism1 daha sonra rihani aleme oradan da gorsel ve isitsel bir formda hayal yoluyla
peygamberlere ve velilere goriiniirler. BoOylece hayali alanda baslayan vahiy,

peygambere zahir oldugu zaman hissi siirete biiriinmiis olur.'%

Hayal, soyut ile somut ya da mana alemi ile madde alemi arasinda bir ara
mertebe oldugu icin Peygamber’e gelen vahiy hissi dlemde degil hayal aleminde
gerceklesmistir. Cilinkii duyumlar asagi ve kesif iken manalar {istiin ve latiftirler ve bu
ylizden duyumdan ziyade hayale yakindirlar. Rihani ve salt mana olan vahyin duyulur
aleme gecebilmesi icin iki dlem arasindaki bu mertebeden gegmesi gerekir. Bu nedenle
vahyin uyku halinde gelmesi durumuna riiya, uyaniklik halinde gelmesi durumuna da
tahayyiil denilmigtir ve her iki durumda vahyin gelisi hayal vasitasiyla
gerceklesmistir.'®®  Ibnii’l-Arabi bu baglamda Hz. Aise’den nakledilen
“Peygamberimize gelen ilk vahiy gercek bir riiya ile basladi. O’nun riiyast sabah

aydinhig kadar gériiniir ve gercekti”'™* soziinii nakleder.'%

Vahyin dili hayali alana aittir. Ciinkii vahiy hayalde viicut bulan ve ona
hissi bir stret kazandiran bir manadir.'® Chittick vahiy ve hayal iliskisini sdyle

aciklar:

“Vahiy manalarin dilde bedenlesmesidir. Ama bu
bedenlesmeler gelisiglizel degildir. Allah’in Allah’1 bilmesi
temeline gore shret alirlar. Bu, hem insanlarin Allah bilgisi
saglamalar i¢in vahyin gerekliligini hem de hayalin bu bilginin
tamamlanmasi i¢in gerekli oldugunu anlamamiza yardimer olur...

Ote yandan vahyedilmis metinler imgelerle doludur ve hayali

12 Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Seferler: el-Isfar an Netdici’l-Esfar, trc. Muhammed Bedirhan, 4. Bs
(Tstanbul: Nefes yay., 2006), 20-22; Chittick, Hayal Alemleri, 108-109; Muhammed Abid el-Cabird,
Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi: Arap-Islam Kiiltiiriindeki Bilgi Sistemlerinin Elestirel Bir
Analizi, trc. Burhan Kéroglu v.dgr. (Istanbul: Kitabevi, 2001), 385.

103 Tbnii’1-Arabi, el-Futuhdtii’I-Mekkiye, 8: 323; Cakmakoglu, “Muhyiddin Tbnii’l-Arabi’ye Gére Hayal
ve Diizeyleri”, 306.

104 Byhari, “Kitabu’t-tabir’, 1; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 42/113; Ibn-i Mulakkin, “Kitabu’t-Tabir”, 1

105 Konuk, Fusiisii'l-Hikem Terciime ve Serhi, 2:224; Tbnii’l-Arabi, Fusiisii’l Hikem, 2: 323.

19 Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, El-Bulga fi’l-Hikmeh (Hikmette Son Nokta), trc. Vahdettin ince (Kitsan
yay., t.y.), 302-304.
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anlayis1 da gerektirir. Zaten imgeler olmadan Allah’in benzerligi

asla kavranamazdi.” '

Abdurrezzak Kasani; Fiisusii’l-Hikem’de Yusuf sOziiniin nur hikmeti ile
0zdeslestirilmesinin, nurun hem algilayan hem de algilanan, diger bir ifadeyle hem
kendi zat1 i¢in agik hem de baska seyleri agiga cikaran Ozelliginden dolay1
oldugunu ifade etmektedir. Bu nur ilahi vahyin ilk kaynaklarindan biri olan hayale
yansir. Hayal giicline nurun yansimasiyla misal aleminin kapisi aralanir. Boylece
nlrani hayale sahip insan misali varolusa vakif olur. Bu sayede hayali siiretler veya
goriintiilerin gergek varliginin misal aleminde bulundugu, hayale yansimig olan
stiretlerin ise yalnizca misal aleminin bir 6rnegi oldugunun farkina varir. Ayni
durum riiya aleminde miisahede edilen goriintii ve shretler i¢in de gecerlidir. Bu

yiizden riiyalar ve vahiy tek kaynak ve ayni kandilden dogarlar.!'%

Misal alemi 1s18inda Allah ile insan arasindaki diyalogun elgisi olan Cebrail
veya Kutsal Ruh ile ilgili kapaliliklar da agiga ¢ikar. Allah ile insan arasinda yer ve
gok aras1 bir mesafenin olmadigi, O’nun sah damarindan daha yakin oldugu'® diger
bir ifadeyle yere ve goge sigmadigi ama miiminin kalbine sigabildiginden hareketle
vahyin insan riiyasinda, hayalinde, 6zetle icinde gerceklestigi sdylenebilir.!!'® Diger
taraftan dis bir diinyada, maddeden arinik olan misali siretler aleminde karsilasilan
elci insanm hakiki beni, goksel ikizi, misali arketipi veya nefsani cebraili'!! kabul
edilirse, Allah ile insan arasina yine insandan farkli bir el¢inin girmesine gerek
kalmayacak kadar insan ile Allah’1 yakin kilacaktir. O halde her iki durumda da insanin
merkezde oldugu, insan ile baslayan ve yine insana donen bir vahiy anlayisi ile

karsilasilir.

197 Chittick, Hayal Alemleri, 112-113.

108 Abdurrezzak Kasani, Serhu Fusisi’l-Hikem, 4. Bs (Kum: Intisarat-i Bidar, 1370), 133-134; ibnii’l-
Arabi, Fusiis al-hikam, 83.

109 Kaf, 50/16

110 Razlur Rahman, Ana konulariyla Kur’an, trc. Alparslan Agikgeng (Ankara: Ankara Okulu Yayinlari,
2012), 155-157.

1 Siihreverdi, “Akl-1 Surh”, 3: 219; Siihreverdi, “Heyakilii'n-Nar”, Mecmua-yi Musannefdt, 2. Bs
(Tahran: Intisarat-i Muessese-i Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3: 96-97.
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Hayal, riiya, nefs, nefsin parapsikolojik halleri, insanin hakiki asumani beni ve
nefsani cebraili veya insanin ilahi kendiligi ile olan siki iligkisinden dolayr vahiy,
ruhlar alemi ile maddi alem arasinda meydana gelen bir etkilesim, Allah ile insan
arasinda gerceklesen bir diyalog, duyusal insan ile rihani insan arasinda cereyan eden
bir telapati olarak da okunabilir. Buradan hareketle vahiy gorilnmez asansorlerle gokle
yer arasinda gidip gelen melekuti elgiler aracilifiyla indirilen hazir ilahi paket
programlar degil, aksine nefsani yolculuklara bizzat ¢ikan insanin eristigi ilahi
manalar tenzili bir sekilde diger bir ifadeyle duyusal insanin algi seviyesine
indirgeyerek ve bilindik kaliplara ve ibarelere dokerek duyusal insani seviyeye inerek

dillendirdikleri ilahi mense’li talimatlar ve rehberliklerdir.'!?

Vahyin anayurdu ve bu anayurdun sahip oldugu nitelikler belirlendiginde
vahiyle ilgili baz1 kapali noktalarin anlasilmasina da kapi aralanmis olur. Nitekim
vahiy 6zel bir din diline sahiptir. Sembolik veya miitesabih olarak da ifade edilen bu
ozel din dili duyusal alemin zahiri dilinden farklidir. Ciikii bu dil misali bir dildir.
Riiyalarin ve hayallerin dili olan bu 6zel dil, ancak misal aleminin nitelikleri 151g1nda
anlasilir hale gelebilir. Duyusal alemin yasalarin1 delen ve nedensellik ilkelerini hice
sayan bu dil eger misal alemi 1s13inda okunmaz ve te’vil edilmezse ya materyalizm
tuzagina diiserek inkar edilir ya da 6miir boyu yakinden uzak siiphe kiskacina mahkiim
kalinir. Ancak kelimelerin anlam diinyasina miiracaat ederek ve evveliyata giderek

yapilan te’ville batini tefsirleri agiga ¢ikar ve sozkonusu her iki garabetten kutulur.

1.6. MISAL ALEMI VE MiRAC iLiSKiSi

Sozliikte yiikselme (...), yukari ¢ikma anlamina gelen ‘uriic ( 75F) kokiinden

meydana gelen mira¢ kelimesi yiikselis, yukar1 ¢ikis yerleri, merdiven anlamina

gelmektedir. Terim olarak Hz. Muhammed’in goge yiikselerek Allah’in katina yaptig1

»113

yolculugu ifade eder. Allah Teadla’nin “Ona hog kelimeler yiikselir gibi sozlerine

isaretle, kendisinde duanin yiikselmesinden dolayr bu yiikselise mira¢ adi

12 frfine Muhammedzade Hakiki - Said Hakikiyan, “Irtibat-i Vahiy ve Rii’ya-yi Sadika ba Alem-i
Misél ez Didgah-i Siihreverdi ve Sadreddin Sirazi”, Pejuhesha-yi Felsefi-Kelami, 69 (1395): 11;
Fazlur Rahman, Ana konularyla Kur’an, 158-159.

13 Fatir, 35/10
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verilmistir.!'* Kur’an-1 Kerim’de, Hz. Peygamber’in Mescid-i Haram’dan Mescid-i
Aksa’ya yaptig1 yolculuk isra, Mescid-i Aksa’dan da goklere yiikselmesine mira¢ adi

verilmistir.!"”

Fahreddin er-Razi’ye (6. 606/1210) gore mirag, ilki sehadet aleminden gayb
alemine, ikincisi ise gayb aleminden gaybii’l-guylib alemine yapilmak {iizere iki
sekilde gerceklesir.!'® Ibnii’l-Arabi’ye gore isra ve mirag yakinin iki asamasidir. Isra
ilme’l-yakinden ayne’l-yakine gecmek iken, mirag ise ayne’l-yakinden hakka’l-yakine
gecmektir.!'” O halde mirag, kesf ve miisahede sayesinde hakka’l-yakine ulasmanin

aracidir. Cilinkii hakka’l-yakin gorme ve miisdhedeye dayanan bir ilimdir.

Miracin hakka’l-yakin derecesine ulasmak oldugunu ifade eden Ibnii’l-
Arabi’ye gore Muhammedi mirag, genel anlamda kesf ehli stfilerin miracindan
farklilik gostermektedir. Ona gore sufilerin miraci bilgi, 6gretim miract yani ilimden
misahedeye ylikselen, ruhsal ve berzahi bir mira¢ iken peygamberin miraci
miisahedenin yani sira bedenle de gergeklesen, duyulur ve tasidigr ilim ve

Ogreticiliginin yani sira hiikiim koyan bir miragtir:

“Velilere gelince: Onlarin [ruh ve duyu arasinda
anlamindaki] ara mertebede ruhsal isralar1 vardir. Bu isralarda
hayal icin hissedilir slretlerde cesetlenmis manélart miisahede
ederler ve onalara bu mana siretlerinin igerdigi seylere dair ilim
verilir. Onlar yeryiiziinde ve havada isra ederler. Su var ki, gokte
belirli bir paylar1 yoktur. Hz. Peygamber ise cismiyle isra etmek,
gokleri ve felekleri bedeniyle agsmak ve ger¢ek mesafeleri kat etmek
ozelligiyle veliler toplumuna kars1 fazlaligi vardir. Biitiin bunlar
duyulur sekilde degil, manevi olarak varislerine aittir. Simdi Allah
ehlinin isralarindan Allah’in bana miisahede ettirdiklerini

zikredelim. Onlarin isralar1 birbirinden farklidir ve bedenle yapilan

114 e]-Isfahani, Miifredat, 980.

115 sra, 17/1

16 Semih Dugaym, Mevsuatu Mustalahati’l-Imam Fahreddin Er-Razi, 1. Bs (Beyrut: Mektebetii’l-
Liibnan, 2001), 736.

"7 Suad el-Hakim, Ibnii’l Arabi Sézligii, trc. Ekrem Demirli, 1. Bs (Istanbul: Kabalci yay., 2005), 386.

36



isranin aksine, cesetlenmis manalardir. Bu yiizden velilerin
miraglari, ruhlarin miraglari, kalplerin gormeleri ve berzah

stretleridir.”'!®

Bu bilgilerden yola ¢ikarak misil alemi; Siihreverdi ve Ibnii’l-Arabi’nin
tabiriyle riyazet, cezbe ve hulsa sayesinde bedenlerinden tipki bir gdmlekten siyrilir
gibi siyrilanlarin, 6lmeden 6nce dlenlerin ve ikinci defa doganlarin, hayal igerisinde
hayal gordiiklerini farkedenlerin, uykuda olduklarini idrak eden ve 6liimle uyananlarin

yiikselerek ulastiklar1 mirag iilkesi olarak tanimlanabilir.!"”

Nefsin derinliklerine veya yiikseklerde bulunan misal alemine dogru girilen
bedensiz kutsal yolculuklar mirag sayilir.'? Ciinkii derinliklere veya yiikseklere dogru
girilen seyrii seferlerde onemli olan maddi sinirlar, aglar ve baglardan ¢ikmak, riiyanin,
hayalin ve nefsin zaman ve uzamla sinirli olmayan vatanina hicret etmektir. Bedensel
formun esir eden kaliplarindan kurtulup 6zgiirlesen salik aslinda mirag tilkesine ayak
basmis demektir. Bu bakimdan ister bedenden nefse isterse de bedenden misal alemine
dogru yapilan her kutsal yolculuk mirag¢ olarak goriiliir ve bu mira¢ sayesinde vahiy,

kesif ve suhiid gerceklesir.'?!

Ana vatani misal alemi olan miraca maddi agirliklar ve hantalliklarla ¢ikilmaz.
Buradaki miisahedeler de duyu organlariyla gerceklesmez. Tipk: riiyada ve hayalde
oldugu gibi, mira¢ aleminde de duyu organlar1 devre disiyken ve beden organlar
pasifken her tiirli etkilesim derin bir sekilde gerceklesir. O halde mira¢ maddeden
arinik misali stretler icerisinde ve misali bir gerceklik atmosferinde gerceklesen

kutsali arama ve arastirma yolculugu olarak okunabilir.

Islam diisiince tarihinde genellikle kus risaleleri ile bilinen sembolik

hikayelerin konusu olan insani ruh veya nefs kusunun kendisine layik gérmedigi beden

18 e]-Hakim, Ibnii’l Arabi Sozligii, 387 (Suad el-Hakim’den naklen).

119 Tbnii’l-Arabi, Seferler, 23-24; Siihreverdi, “el Mesari’ ve’l-Mutarahat”, 1: 502.

120 Fazlur Rahman, Ana konulariyla Kur’an, 151.

121 Sithreverdi, Safir-i Simurg, ed. Henry Corbin - Seyyid Hiiseyyin Nasr (Tahran: Intisarat-i Muessese-
i Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3: 314-315; Thvan-1 Safa, Resd'ilii Ihvini’s-Safa ve
hulldni’l-vefd’, 2. Bs (Beyrut: Daru’l Islamiyye, 1416), 3: 532-533; Corbin, Islam-i Iran, 357-360;
Derya Ors v.dgr., Islam Felsefesi'nde Sembolik Hikdyeler: Derleme (istanbul: insan Yayinlari,
1997), 37.
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kafesinden veya duyusal alem zindanindan kurtulma tesebbiisleri gayesini tasiyan
kanat ¢irpmalar misdl alemine duyulan 6zlem, bu 6zlemi gidermek igin girilen
metafizik kutsal goksel yolculuklara dairdir. Yolcular1 nebi, veli, arif veya sufi olan bu
kutsal seferler veya miraglar fiziksel diinyaya ve beden formuna sikistirilmis sinirsiz
insani ruhun varlik, asalet, koken ve gelecek ile ilgili merakinin giderilmesi yolunda

atilan adimlar, caresiz arayislar ve haykirislar olarak okunabilir.'??

O halde miraglar, sadece peygamberlerle ilgili degildir. Hakikat arayisina
citkma tesebbiisleri olan miraglar insanoglunun baglangi¢ zamanlarindan beri
varolagelmistir. Hermes’in mirac1,'>® Zerdiist’iin,'** Ardaviraf’in,'*® Kerdir’in,'?® Hz.
Muhammed’in,'?’ Bayezid-i Bistami’nin,'?® Siihreverdi’nin ve Ibnii’l-Arabi’nin
miract insanin girdigi hakikat arayislarindan bilinen birka¢ 6rnektir. Hem bu miraglara
¢ikan kimseler hem de bu miraglarda miisahede edilenler, misali bir dil, sembolik bir

anlatim ve misali bir nitelige sahiptir.

Mirag etrafinda gelisen dini ve mitik edebiyatin neredeyse tiim orneklerinde
duyusal alemden ayagi kesilmis, sebep-sonug zincirlerini kirmis, maddi varolusu delip
geemis zamanlar ve mekanlar {istii bir dil ve anlatimla karsilasilir. Miraca dair
kullanilan bu dil ve anlatim, hem bu yolculugun hem de bu yolculuk esnasinda
miisahede edilen vakalarin tarih otesi karakterlere sahip oldugu, duyusal diinyanin

Otesinde gergeklestigi, maddenin hiilkmedemegi bir dlemde vuku buldugu ancak

122 Sembolik anlatim igin bkz. Siithreverdi, “Kissatii’l Gurbeti’l Garbiyye,” 2: 194; Sithreverdi, “Avaz-i
Per-i Cibril”, Mecmua-yi Musannefdt-i Seyh-i Isrdk, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i Muessese-i Mutalaat
ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3: 209; Ibn-i Sina, “Hay bin Yakzan”, Resdilu Ibn-i Sind (Kum:
intisérét-i Bidar, 1400), 131, ibn-i Sina, Risdletu ‘t-Tayr, ed. Muhammed Hiiseyin Ekberi, 1. Bs
(Tahran: 1ntisérét-i Zehra, 1370); Feridiiddin Attar, Mantiku 't-Tayr, ed. Seyyid Sadik Gevherin, 27.
Bs (Tahran: Intisarat-i {lmi ve Ferhengi, 1390); Ors v.dgr., Islam Felsefesi’'nde Sembolik Hikdyeler,
116.

123 Corbin, Islam-i Iran, 2:266; el-CAbiri, Arap-fslam Kiiltiiriiniin Akl Yapist, 343-350.

124 Mehmet Mekin Megin, Zerdiistiligin Temel Ogretileri, 1. Bs (Ankara: Akademisyen yay., 2019), 30-
31.

125 Philippe Gignoux, Ardavirafname, trc. Jale Amuzgar (Tahran: Intisarat-i Muayyen- Enciimen-i
Iransinasi-yi Fransa, 1372), 54 ve sonrasi; Nimet Yildirim, trc., Ardavirafndme, 1. Bs (Istanbul:
Pinhan yay., 2011), 88 ve sonrasi.

126 Ahmed Tefezzuli, Tarih-i Edebiyat-i Iran Pis ez Islam, 3. Bs (Tahran: Intisarat-i Sohan, 1378), 92.

127 fsra, 17/1

128 Feriduddin Attar, Tezkiretii'I-Evliyd, ed. Reynold Alleyne Nicolson, 1. Bs (Leiden: Nesr-i Matbaa-
yi Leiden, 1905), 172-176; Muhammed Riza Sefii Kedkeni, Defter-i Riisendyi: ez Miras-i Irfani-yi
Bayezid Bistami, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i [lmi, 1384), 326-337.
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stretler ve formlara biirlinmiis bir varolus bi¢imine de sahip oldugunu gostermektedir.
Bu 6zelliklere sahip alem ise misal alemi oldugundan dolay1 mirag iilkesi misal alemi
olmalidir. Bu bakimdan misal aleminin bedenlerinden siyrilarak hakikat arayisina
giren seyriisiilik salikleri, goksel manevi uguslarin yolcular1 ve miracin manevi

kahramanlarina da ev sahipligi yapan merkez oldugu sdylenebilir.

1.7. MiSAL ALEMI VE KESF, ILHAM VE KERAMET iLiSKiSi

Lugatte ortiiniin kaldirilmas1'?® manasma gelen kesf, 1stilahta “perdenin
ardinda bulunan gaybi manélara ve seylerin hakikatine viictidi ve suhtidi olarak vakif
olmak” demektir."** Bu gaybi manalar, stifiler icin kalbe gelen Hak kaynakl1 bilgilerdir
ve bu bilgiler ilham olarak isimlendirilir."*! Kalbe bir sey ilkd etmek, birakmak
anlamlarina gelen ilham, dogrudan Allah tarafindan ya da bir melek araciliiyla
insanin kalbinde hayir telkin edip hakki tasdik etmesidir.'*? Ilham aym zamanda
stfilerin konakladig1 on vadiden yedinci menzildir ve bu mertebe, akil ve anlayislarin

idrak edemeyecegi kadar yiice bir vadidir.!'*?

Stfiler dini bir atmosfer icerisinde kendilerine ait irfani seyriisiilik sirasinda
edindikleri dini tecriibeye kars1 duygu yiiklii bir psikolojik asinalikla rihani vakalara
olanak tanimis ve onlar1 degerli gérmiislerdir.!** Onlar bu rithani hadiseleri; ruhun
bedensel baglardan kurtulup 6zgiirlesmesi, melekiit veya gayb alemine yonelmesi ve
bdylece daha iistiin ve daha latif varliklar1 miisAhede etmesi olarak gdrmiislerdir.'®
Onlara gore r0hani tecriibelerin bilgisel degeri vardir. Bu bilgi sonunda yakine
cikmakta ve bdylece kalpten siipheyi silip gotiirmektedir.'*® Bu hadiselerin idrak
edicisi, ruh veya insani diislinen nefis olarak goriiliir ve idrak yetisi olarak da riyazet,
nefis tezkiyesi ve ilahl yardim sonucunda aktif hale gelen ve genellikle kalp gozii,

batini gbz veya basiret olarak adlandirilan bir gii¢ olarak kabul edilir. Seyriisiilik

129 e]-Isfahani, Miifredat, 1265; Seyyid Serif Ciircani, Ta rifat, trc. Abdiilaziz Mecdi Tolun, 1. Bs
(fstanbul: Litera yay., 2014), 78.

130 Ciircant, Ta rifat, 78.

131 Abdurrezzak Kasani, Tasavvuf Sozligii, trc. Ekrem Demirli, 1. Bs (fstanbul, 2004), 78.

132 e]-Isfahani, Miifredat, 1327.

133 Kasani, Tasavvuf Sozligii, 94.

134 Kemal Sayar, ed., Sufi Psikolojisi: Bilgeligin Ruhu, Ruhun Bilgeligi, 7. baski (Istanbul: Timas
yayinlari, 2011), 25-26.

135 Osman Karadeniz, [lim Ve Din A¢isindan Mu cize (Istanbul: Marifet Yayinlari, 1999), 82.

136 Bkz. Sayar, Sufi Psikolojisi, 81-93; Karadeniz, Ilim Ve Din A¢isindan Mu cize, 61-62.

39



mertebelerinde yiikselerek asama asama elde edilen batini miisdhedeler, dinlerin daha
once soz ettikleri dini hakikatler olarak algilanirdi. Safiler tarikat merhalelerini
katederek rivayet edilen dini hakikatleri goriir ve yakine ulasirlardi. Onlarin rihant
tecriibelerinde goriinenler nefisleriyle yaptiklar cihatta diinyevi baglardan kurtulma
yolunda girdikleri riyazetle kotii ahlak ve aligkanliklart ortadan kaldirmak ve rihani

hazirligin gereklilikleriyle uyumluydu.'?’

Stfiler rhani tecriibelerle eristikleri sirlar1 ifsa etmeye istekli olmasalar da
kendilerinin ve bagkalarinin rithani tecriibelerinde bazen yaptiklar te’villerle riiyay1
andiran bu sifi tecriibeyi, kendi riihani ve nefsani alemleriyle baglantil1 bir sekilde ve
sifi kabullere dayanarak yorumladiklar1 goriliir. Safilerin Kur’an-1 Kerim’i ve
peygamberlerin hikayelerine getirdikleri te’viller de rGhani haller veya nefisle
baglantili bir sekilde anlam kazanir. Zahiri olaylar ve siretleri ya da duyusal vakalari
psikolojik olaylara veya rihani kavramlara doniistiiren bdylesi te’viller alemlerin

cesitliligi ve benzerligi olmaksizin miimkiin degildi.

Boyle bir alemin varolusuyla ilgili, mand yolunda yiiriiyen Aariflerin
kitaplarindan sayisiz tecriibi veriler delil olarak ileri siiriilebilir. Burada konuyu
sinirlandirmak icin Siihreverdi’ye ve Ibnii’l-Arabi’ye ait birkac dini tecriibeye isaret
edilecektir. Sithreverdi Telvihat adli eserinde manevi arayislar icerisinde iken ve
¢oziilmesi zor metafizik konularla bogusurken uykuyla uyaniklik arasinda oldugu bir
halde filozof Aristo ile yasadig1 bir miilakati aktarir.'*® Siihreverdi’nin anlattig1 bu
diinyanin disinda gergeklesen diyalog, suhlidun niirani liitfunun tezahiir ettigi ender
bir dini tecriibe ornegidir. Siihreverdi riiya aleminde yasadigi bu uzun diyalogu

anlatirken, dini tecriibe veya manevi yolculugun yolunu aydinlatan Onemli

137 Purnamdariyan, Remz ve Dastanhd-yi1 Remzi, 258; Sayar, Sufi Psikolojisi, 120-124.

138 Siihreverdi, riiya seklinde takdim ettigi bir diyalogda Aristo’yu akli arastirmalarin yani sira kalbi
zevkten de kismen nasiplenen bir bilge olarak takdim eder. S6z konusu diyalogda Siihreverdi
Aristo’ya, Islam filozoflarmin (Messailerin) Platon’un mertebesine ulasip ulasmadiklarimi
sordugunda Aristo sOyle cevap verir: “Hayir, onlar, onun seviyesinin binde birine bile
erisememislerdir.” Hemen sonra Siihreverdi, Bistami ve Tiisteri gibi kalbi zevkten de yararlanmis
kisileri sordugunda ise Aristo soyle cevap verir: “Onlar gercek filozof ve hekimlerdendir. Ciinkii
onlar sadece resmi ilme vakif degil ayn1 zamanda kesf ve suhudi ilimlerde de yiiceldiler ve maddi
iligkilere dalmadilar. Bkz. Siihreverdi, “et-Telvihat”, Mecmua-yi Musannefat, 2. Bs (Tahran:
Intisﬁrét-i Muessese-i Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 1: 74.
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tanikliklarda bulunmaktadir.'*® Mutdrahat isimli eserinde Siihreverdi bu unutulmaz
diyaloga deginir ve onu irfini Cébelsd makaminda gergeklesen bir hadise olarak

zikreder.'%"

Ikinci 6rnek Israki marifetin nemli sembollerinden ve hulsanin (cezbe) babasi
kabul edilen Idris veya Hermes ile ilgilidir. Burada Hermes karakteri iizerinde bizzat
Siihreverdi’nin yasadigi ve tecriibe ettigi ya da tattig1 etkileyici bir cezbe 6rnegi dikkat

ceker. Buna gore;

“Hermes gecenin birinde maddi bedeni icerisinde sakli olan
nefsinin ya da kendi Giinesi’nin karsisina dikildi ve murakebeye
girdi. Maddi kisiliginin mahdut cismani sinirliliklarinin, Naru’l-
Envar tarafindan yakilan nefis atesiyle kakniis gibi dogunun nlirani
atesinde batmakta oldugunu gordii. Boylece yardim istedi, yiice

alemde gordiigii yiice nurlara sarilmakla yiikselmesi istendi.”'*!

Yani Israk hakimi, Israki marifete erismek ve can ufkunda Hakikat Giinesi’nin
parildamasi i¢in bir gece bedenin karanlik zindaninda riyazete girer. Hakikat Giinesi
karanlik geceye yansiyan niirani 1sinlariyla dogar. Boylece karanlik heykel dibe ¢oker.
Bu ¢okiis onun ruhunda bir {irperti olusturur ve yeniden dogusla salik beden
zindanindan kurtulur. Bu kurtulus onu, cismani hantallik ve agirliin altinda tahammiil
edemez hale getirir ve “Baba, kurtar beni!” diye feryad u figan eder. Baba’dan ise
sOyle bir cevap gelir: “nazari ve ameli hikmetle ya da nlirani iplerle akillar ve nurlar

iilkesi ya da nfiran{ saraylara yiiksel!”!*?

Mebde’ ve mead kissasinin mitolojik tarzda anlatildigi Hermetik literatiiriin
onemli kaynaklarindan birinde, benzer sekilde Hermes’in israki miisahedesinden

bahsedilir. Nefsin; kendi kokenini bilmesi, semavi bir varlik oldugunu anlayip

139 Sijhreverdi, “et-Telvihat”, 1: 1: 74.

140 Siihreverdi, “el Mesari’ ve’l-Mutarahat”, 1: 484.

141 Henry Corbin, Islam-i Iran: Cesmenddze-yi Felsefi ve Manevi, trc. Seyyid Ziyauddin Dehsir, 1. Bs
(Tahran: Intisarat-i Sofya, 1391), 2: 266; Gulam Huseyin Ibrahim Dinani, Sud-i Endise ve Siihiid
der Felsefe-yi Siihreverdi (Tahran: Intisarat-i Hikmet, 1393), 444.

42 Henry Corbin, Zaman-i Edvari der Mazdayesna ve Irfan-i Ismailiye, 1. Bs (Tahran: Nesr-i Belh-i
Bunyad-i Nisabur, 1389), 196-197; Henry Corbin, Insdn-i Nurani der Tasavvuf-i Irani, trc. Feramerz
Cevahiri Neya, 1392/2013 (Tahran: Intisarat-i Gulban, t.y.), 73-74.
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kurtulusu talep etmesiyle miisdhedenin basladigi ilk boliim (mebde’), her seyi
kaplayan ve yiikselmeye baslayan bir nurun goriilmesiyle baslar. Boylece asagisi
karanliga mahkim olacak ve tabiat rutubete doniisecektir. Mukaddes ilahi kelamin
suduru semavi alemi olusturan ates ve havay1 olusturur. Nurun sayilmayacak kadar
cok kuvvetlere'*® niifuz etmesiyle ates nurdan ayrilip gogiin maddesini meydana
getirir. Buradaki nfirdni Alem akli Aleme tekabiil eder. Ilahi irade mukaddes kelami
algilayarak akli alemi taklit ederek duyular alemini meydana getirir. Miisahedenin
bundan sonraki asamasinda Miiteal Varlik’in, kendi siiretinde yarattigi ve tiim
varliklara egemen kildigi Adem (insan-1 kdmil)’in beden zindanina diisiisii anlatilir.
Miisahedenin bundan sonraki kismi uhrevi konularin bahsedildigi mead kismidir ve
her seyden armnip soyutlanan insanin beden zindanindan ayrilip yakin melekler
mertebesine girerek kendi 6ziiyle birlesmesi anlatilir. Bu ayrilis esnasinda 6liimiin
dagittig1 duyusal giiglerinin her biri geldikleri kaynaga geri doner ve insan sadece nefis

olarak Tanri’ya doner. '**
y

Hermetik literatiir i¢erisinde anlatilan bu metinde arifin katettigi semavi miraci,
tasavvuf literatiirinde mutasavviflarin kesf ve miisahede ile tecriibe ettikleri hal ve
makamlarda bulabiliriz. Yine ariflerin yasadiklar1 bu riihani olaylar, irfani tecriibeler
ve kerametlerin, misal aleminde gergeklestigi anlasilmaktadir. Velilerin bu aleme
girmesiye, somut zahiri alemle iliskileri kesilir ve buradaki hakikatleri boylece temaga
etmeye baglarlar. Yine onlarin ahiret, cennet, cehennem ve 6liimden sonraki alemle

ilgili olaylar ve haberler, bu alemle kurulan irtibatla agiklanir.

Siihreverdi ve Hermes’in bizzat yasadiklar1 bu dinf tecriibeler, ibnii’l-Arabi’de
daha sik karsimiza cikar. Bu nedenle Ibnii’l-Arabi’nin bu miisdhede ve kesifleri en
yogun yasayan ariflerden biri oldugunu sdyleyebiliriz. Burada ibnii’l-Arabi’yle ilgili
orneklerin tiimiinii vermemiz elbette miimkiin degildir. Bu nedenle birka¢ ornekle
yetinecegiz. Ibnii’l-Arabi onemli eserlerinden biri olan Fiisiisii’l-Hikem’in girisinde

bir riilya esnasinda Allah Resulii’niin kendisine bir kitap verdigini, bu kitabin

143 Bu kuvvetler, tasavvufl diisiincede alemler olan ideler, rihani siretler ve Allah’mn askerleri olan
meleklerdir. .

144+ Hermes’in miisahedesinin tam metni i¢in Bkz. el-Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 343-
350.
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Hikmetlerin Ozii kitab: oldugunu ve kitaptaki hikmetleri halka acik¢a anlatmasini
istedigini sdyler. Bu riiya {lizerine Fiisusii’l-Hikem kitabin1 Peygamber’in kendisine
bildirdigi sekilde, ona herhangi bir ilave ya da ¢ikarma yapmadan yazdigimi ifade
eder.' Yine Futuhdt isimli eserinde Kabeyi tavaf ettigi bir sirada genc diye
isimlendirdigi bir zat ile karsilastigim ve Futuhdt’y ondan aldigimi soyler. Ibnii’l-
Arabi’nin geng olarak s6z ettigi bu sahis Peygamber Efendimizden baskas1 degildir.!4¢
Ibnii’1-Arabi bu kitabi Tanr1’nin kendi i¢ diinyasina ilka ederek yazdigini su ciimlelerle

ifade eder:

“Allah’a yemin ederim ki bir tek harfini ilahi ilham ve
rabbani ilkd veya i¢c diinyama telkin edilen r{thani bir nefes
olmaksizin yazmis degilim. Bununla beraber biz, seriat sahibi
Resul olmadigimiz gibi Nebi de degiliz... Bu kitap (Futuhat)
Allah’in Resul ve Nebilerinin lisaniyla seriat olarak hiikme
bagladigi ilim, hikmet ve anlayistan ibarettir. Varlik levhine
yazdigi  alem  harflerinden = ve  hak  kelimelerinden

kaynaklanmaktadir.”!4

Futuhat kitabinin girisinde, bu kitab1i yazmaya niyetlendiginde r(hani bir
kesifle Peygamberimizi gordiigiinii ifade eden Ibnii’l-Arabi bu karsilasmanim misal

aleminde oldugunu sdyler. Bu yiikselisi Seyh su climlelerle ifade eder:

“Celal mertebesinde gerceklerin misal aleminde gaybi
miisahedede kalbi bir kesifle onu goérdiim. Onu (s.a.v.) sozii edilen
alemde maksatlar1 korunmus, miisahedeleri sakinilmig, yardim
edilmis efendimiz olarak gordiim. Biitiin peygamberler onilinde

dizilmis Ummeti de etrafinda toplanmisti. Hizmet melekleri

145 Tbnii’l-Arabi, Fusisii’l Hikem, 1: 47; Ibnii’l-Arabi, Giiniimiiz Insamina Fusiisu’l-Hikem, 15.

146 Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Hatmu | Kur’an, ed. Abdulbaki Miftah, 1. Bs (Istanbul: Kitsan yay., 2007),
373.

147 {bnii’1-Arabi, Hatmu'l Kur’an, 374.
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makaminin tahtinin etrafinda doniiyorlardi. Amellerden dogan

melekler de 6niinde saf tutmustu.”!'*8

Ayni eserin baska bir yerinde ise Hizir ile karsilasmalarindan bahseder.
Naklettigine gore Seyh Hizir’la ii¢ kez karsilasmistir. Bu karsilasmanin biri Tunus
limaninda gemide bulundugu bir esnada gerceklesir. Seyh, denizi seyrettigi bir esnada
Hizir suyun tizerinde yiiriiyerek gelir ancak hicbir yeri 1slanmig degildir. Daha sonra
Hizir, denizin ortasinda bulunan aydinliga dogru ayrilir. Seyh ile aydinlik arasindaki
iki milden daha fazla olan mesafeyi iki ya da ii¢ adimda kateder. Sonraki karsilasma
ise okyanus sahilindeki bir mescitte gergeklesir. Seyhin yaninda kerametleri inkar eden
bir zat vardir. Hizir bu adama kerametlerinden birini gosterir ve mecsidin mihrabinda

bulunan bir hasir1 alarak havaya serer ve bu hasir iizerinde nafile namaz kilar. '+

Futuhdt’'in bagka bir yerinde gecen ve Ibnii’l-Arabi’nin Iranl sifilerden biri
olan Evhadiiddin Kirmani (O. 624/1227) ile igili aktardig1 diger bir olay sifilerin
yasadiklar1 dini tecriibeye Orneklik teskil etmektedir. Bu olayim, adi gecen sifinin
genclik yillarinda meydana geldigi ve bizzat kendisinin bu hikyeyi Ibnii’l-Arabi’ye
aktardig1 anlasilmaktadir. Bu geng sifi hastalanmis olan seyhine yardim etmek iizere
yanina gitmek ister. Tikrit sehrine ulastiginda, ilag bulmak amaciyla Sincar
hastanesine gitmek i¢in seyhinden izin ister. Seyh, gen¢ miiridinin {iziintiisiinden
etkilenip ona izin verir. Daha sonra gen¢ miirit emirin meclisine girer. Ancak miirit,
emirin kendisini tanimamas1 nedeniyle iyi karsilanmamaktan g¢ekinir. Fakat emir
biiyiik bir muhabbet ve ikramla onu karsilar. Onun gelis gayesini sorar ve ihtiyacinin
giderilmesi i¢in hizmetgilerinden birini gorevlendirir. Gen¢ miirit mutlu bir sekilde

seyhinin yanina doner. Basindan gecenleri anlatinca seyhi giiler ve soyle der:

“Evladim! Benim i¢in {iziildiigiinii gorlince sana acidim ve
bu ylizden sana izin verdim. Buradan ayrildiginda emirin seni
ciddiye almamasi ve huzuruna kabul etmemesinden endiselendim.

Sonra kendi meskenimden, kendi bedenimden ayrildim. Emirin

148 Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Fiitithdt-1 Mekkiyye, trc. Ekrem Demirli, 4. Bs (Istanbul: Litera yay., 2016),
1: 17; Tbni’1-Arabi, Hatmu’l Kur’an, 372.
149 Tbnii’l-Arabi, Fiitiihat-1 Mekkiyye, 2016, 2: 83-85; Ibnii’l-Arabi, Hatmu'l Kur’'an, 247-248.
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meskenine ve bedenine girdim ve onun makamina oturdum. Sen
geldiginde seni agirlayan ve gordiiglin sekilde sana davranan
bendim. Ardindan tipki su an gordiiglin gibi kendi evime ve
bedenime dondiim. Aslinda benim bu ilaca ihtiyacim yoktur ve onu

kullanmamaliyim.”!>°

Bu hikayeyi aktardiktan sonra Ibnii’l-Arabi soyle der:

“O halde baskasinin stiretinde tezahiir etmis olan bir kisinin
durumu boyleyse hakiki alem (misal dlemi)’in ehlinin durumu nasil

Olur‘)” 151

Ibnii’l-Arabi’ye gore bizim diinyamizda imkéansiz gibi goriilen seyler hakikat
yurdu i¢in imkansiz degildir. Aksine miimkiindiir ve bilfiil gergeklesir. Ciinkii Allah
her seye kadirdir.'>?> Aklimizin siirli oldugunu biliriz. Ama Allah zitlar1 bir araya
getirmeye kadirdir. Ormegin Allah tek bir bedeni iki farkli mekanda yasatabilecek
giictedir. Cevherin i¢inde bulunan arazi miistakil ve ayrik bir sekilde canli tutma ve
geride birakma giiciine sahiptir. Ayni sekilde bir arazi bir cevherden diger bir cevhere
aktarabilir. R(hani bir meseleyi yalnizca rithani olarak zahirf iligkiler olmaksizin canli
tutabilir. Aklin kabul etmek istemedigi diinyamizda meydana gelen mucizeler,
harikulade durumlar ve ayetlerin her birinin tam ve dakik bir sekilde hakikat iilkesinde
gerceklestigini goriiyoruz. Ister melek olsun ister cin olsun ruhu drten her cisim, riiya
aleminde insanin gordiigii her stret ve siliiet, hakikat tilkesiyle iliskili olan latif ve esiri

cisimlerdir. Bu bedenler ve cisimlerin her birine ait orada 6zel mekanlar vardir.'>?

Mana ehli olan arifler misal aleminin varlik mertebeleri igerisindeki yerini
belirlemeye ¢aligsmislardir. Her seyden once hayal diinyasinin goriintii ve siluetlerinin
fizik1 diinyadaki tecriibi gerceklikler gibi kalic1 olmadigi kabul edilmelidir. Eger boyle
olmasaydi o alemi biitiin anlamiyla miisdhede etmek ilk ona erisen kisi tarafindan

gergeklestirilirdi. Aymi sekilde misal alemi ve i¢indeki varolusun akledilir diinyadaki

150 Tonii’l-Arabi, el-Futuhdtii’ I-Mekkiye, 2: 261-262.
151 {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 2: 262.
152 Al-i imran, 3/25
153 {bnii’1-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 2: 273.
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varolus gibi mutlak bir devama sahip olmadigi da bilinmelidir. Ciinkii misal
alemindeki varliklar, boyutlar ve yonler gibi ozelliklere sahiptirler ve her ne kadar
duyusal dlemdeki gibi maddi sinirlilik ve bagimliliktan uzak olsalar da bir tiir cismani
Ozellik tasirlar. Ancak son tahlilde bu alemdeki varolus maddi diinyadaki varolustan

farkli bir cismani 6zellige ve 6zel bir mevkiye sahiptir.

Bu bakimdan metafizik bakis agisina goére misali/hayali alem olarak
adlandirilan orta dlemin ya da ara bir alemin varlig1 zorunluluk arz etmektedir. Ciinkii
gokte gergeklesen olaylar1 idrak eden ve nakleden riiyalar, fizikotesi kutsal varliklarin
tecelli etmesi, din dili ile anlatilan sembolik dini edebiyat, murakabe ve tefekkiiriin
gerceklestigi hakiki mekanlarin varligi, ilhama dayali gaybi ve hayali miisdhedenin
gercek diinyasi, alemin yaradilisi ile tanr iliskisi, peygamberlerin ilhama dayal1 ya da
hayali malumatlariyla kesfedilen manev1 ve rithani duyumsamalarin gergekligi gibi bir
dizi inkir edilemez gercekler misil alemiyle ilintili hadiselerdir. Ozetle tecriibi
misahede ve algi simiriin digina tasan her tiirlii s6z ve eylem bireyin 6zel riiyalari
seklinde gerceklesmekte ve ispat edilemez her tiirlii zahiri duyunun disinda kalan

marifet ve goriiler bu alemle iligkilidir.'>*

Bu orneklerden de anlasildigi lizere misal alemi, nefsin bizzat kendi kesf ve
suhid tilkesidir. Buradaki varliklar1 gérmek nefiste gergeklesen olaylarin goriilmesi ve
miisahede edilmesi anlamina gelir. Bu miisahede, harici diinyadaki maddi formlara
biirlinmiis nefisten ayrik varliklarin miisahede edilmesinden farklilik arz eder. Bu
alemdeki varliklar1 ve burada gerceklesen olaylari idrak etmek i¢in insanin psikolojik
veya parapsikolojik hallerde diger bir ifadeyle bizzat nefsin dis diinyadan arinik, kendi
icinde gerceklesen hadiselere olanak tanimakla ilintilidir. Eger nefsin varolus sinirlari
icerisinde bazi varliklara ve olaylara ihtimal taninir ve bu alan igerisindeki varliklarin
maddi smirlilik ve formlardan armik olduklari halde varoluslarina kanaat edilirse
misali varolusa da olanak taninmis olur. Bundan dolay1 bu alem nefis iilkesi olarak

ifade edilebilir.

154 bnii’l-Arabi, Giiniimiiz Insamina Fusisu’l-Hikem, 123; Siihreverdi, “et-Telvihat®, 1: 112;
Sithreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 142; Izutsu, Ibn Arabi’nin Fusiis 'undaki Anahtar Kavramlar, 25;
Hakiki - Hakikiyan, “Irtibat-i Vahiy ve Rii’ya-yi Sadika ba Alem-i Misal ez Didgah-i Siihreverdi ve
Sadreddin Sirazi”, 18.
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1.8. MiSAL ALEMi VE SEMBOLIiZM-DIN DiLi iLiSKiSi

Sembol, “bir hakikatin yerine gecen duyusal ve hayali bir nesne veya mevcut
olmayan bir seyi hayal edebilmek i¢in kullandigimiz dogrudan tecriibe edilebilen
herhangi bir seydir.” Buna gore duyularla algilayamadigimiz seye bizi yonlendiren

algilanabilir her sey sembol olarak goriiliir.'!>

Sembol, algilanabilir ve algilanamayan iki diinyaya ait olan boyutlar
birlestirir. O halde iki boyutu kendine toplayan bir ara varlik olarak insan mitkemmel

bir sembol olarak goriilebilir.!>®

Islami dgretilerin ana kaynagi olan Kur’an-1 Kerim’de su ayet gecmektedir:
“(Resuliim!) Sen yiiziinii hanif olarak dine, Allah insanlari hangi fitrat iizere yaratmus
ise ona gevir. ”'>" Bu ayette dikkat geken nokta 4llah " fitrati kavramdir. Bu, Allah’in
insan1 yaratirken onun dogasina ve tabii yapisina yerlestirdigi kimi temaytiller ve
genel-gecer kaidelerdir. Bizim genel olarak “kimi psikolojik kaideler” ya da “vicdan”
diye tanimladigimiz bu fenomenler, bireyi miisbet yonde harekete geciren insancil,

insani erdem ve ahlaki argiimanlarin kaynaklaridir.

Kisinin edebiyat ve sanata hayran kalmasi, etkileyici yazimsal ve edimsel
faaliyet karsisinda galeyena gelmesi, ilahi fitratin disa yansiyan ornekleridir. Somut
nesnelcilige karst bu gizemli ve metafizik dil; insanin, doganin, varligin ve gercegin
ardindaki hakikatin pesindedir. Renk, ses, koku gibi duyumlar diisiincenin igaretleridir
ve ruhsal gergeklige ulagsmak i¢in bu duyumlar arasindaki iletisim semboller tizerinden
kurulur. Bu agidan sembolik dil hayal giiciiniin kapisim1 aralayan bir anahtardir. Bu
ilaht fitratin disa yansimasi; soguk, kat1 ve nesnel gergeklige dayanan bir dil yerine
sezgiye dayali, sicak, siradis1 ve etkileyici bir dilin dogmasina neden olmustur. insan

dogasinin derinliklerinde varolan bu dil, sembolik dildir.!®

155 Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, 40.

156 Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, 42.

157 Rum, 30/30

158 Erdogan Alkan, Sembolizm, 1. Bs (Istanbul: Varlik yay., 2006), 24; Latif Tokat, Dinde Sembolizm,
2. Bs (Ankara: Ankara Okulu Yay., 2012), 35.
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Dinin temel akidelerinden biri de siiphesiz gayb alemine ve gayb aleminde
meydana gelen hadiselere iman etmektir. Bir diger 6nemli esas da Tanri’ya iman
etmektir. Tanri’ya iman etmemek ya da itaatsizlik durumunda ilahi cezanin
uygulanacagi ongoriilmiistiir. Ancak tamamen soyut ve varhigimi algilayamadigimiz
bir Tanri’ya nasil iman edecegiz? Eger Tanri bizim kendisine iman etmemizi
emrediyorsa bizim algi diinyamiza inmek durumundadir. Ancak Tanri’nin dogasi
beseri diizleme inmesine miisaade etmediginden Tanri’nin yerine gececek semboller
ve imgeler, insan ve Tanr1 arasinda bir koprii olusturabilir. Ciinkii sembol bir taraftan
Tanrisal olanin yerine gecebilirken diger taraftan somut bir hale biiriinerek insanlar

tarafindan algilanabilmektedir.'>

Nitekim Tanr1’ya yapilan ibadetlerin ya da onun mahiyetinin esrarengizligini
dogrudan kuru ve yalin bir dille ifade etmek miimkiin degildir.!® Yine vahyin,
peygamberlerin yasadiklari rihani vakalar ve miikasefelerin, dile getirdikleri kimi
harikulade anlatilarin duyu organlariyla anlasilmasi miimkiin degildir. Ciinkii onlarin
anlamlar baska bir dile, baska bir diinyaya aittir. Peygamber ve velilerin yasadiklar
bu miikasefeler ve ilahi kitaplarda anlatilan olaganiistii kissa ve hadiseler, ancak
sembolizm 15131nda anlasilabilir.'®! Bu nedenle kutsal metinlerde gegen kutsal tarihin
yerini ve dilini duyusal organlarla anlamak imkansizdir. Clinkii onlarin anlamlar
baska bir tarihe, bagka bir aleme aittir. Bu nedenle Kur’an’da ge¢en miitesabih ya da

sembolik dil ancak onu aslina dondiirmekle yani te’villerle anlasilabilir. '

Kutsal metinlerin dili sembolik, miitesabih,'®® kaynagi ise riiya, hayal, berzah

ya da misal alemidir.'** Dolayisiyla kutsal metin incelemelerinin, oradaki miitesabih

159 Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, 57.

160 Turan Kog, Din Dili (Istanbul: iz Yay., 1998), 95.

161 Tokat, Dinde Sembolizm, 47-48, 53.

162 Purnamdariyan, Akl-1 Surh, 39; Corbin, Arz-1 Melekiit, 291; Henry Corbin, Tahayyiil-i Hallak der
Irfan-i Ibn Arabi, trc. Insaullah Rahmeti (Tahran: Intisarat-i Cami, 1384), 310-312,352; Abdurrafi
Hakikat, Siihreverdi: Filusuf-i Sehid-i Iran (Intisarat-i Behcet, 1389), 151.

163 Al-i imran, 3/7

164 Nitekim Abdurrezzak Kasini, Resulullah'in (s.a.v), ister duyusal, ister hayali, ister misili Alemde
tezahiir etsin gayb aleminden sehadet dlemine kadar tiim varlik mertebelerinde tezahiir eden her
seyin, Allah’m gerceklesmesini istedigi bir vahiy oldugundan haberdar oldugunu, dolayistyla Islam
peygamberinin riiyadayken ve uyanikken gordiigli misaller ve sretlerin, ilahi hakikatler ve
manalarin yansimalart oldugunu, rilya ve vahyin de aymi kaynaktan geldigini soyler. Bkz.
Abdurrezzak Kasani, Letdifi'l-a’lam fi [sdrat-i ehli’l-Ilham, ed. Ahmed Abdurrahim es-Sayih v.dgr.
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ve sembolik dil 1s18inda yani misal alemi ilizerinden okunmasi biiyiik bir 6nem arz
etmektedir. Bu dilin bilinmesi duyusal alginin 6tesindeki keramet, vaka ve mucizevi
anlam diinyasina kap1 aralamak demektir. Kutsalin dilini anlamak te’vil agisindan da
onemlidir. Dolayisiyla biz vahyi okurken ya da sembolik bir dili anlasilir kilarken
esasen niizul eden, yani akillar dleminden misal dlemine oradan da cismani aleme
indirgenen bir vahyi ve insanin seviye algilarina indirgenen bir kelami okumus
oluyoruz. Bu baglamda misal alemi; kutsal dili bu alem 1s1ginda diisiinmemiz
gerektigini ve hakikatinin tam olarak anlasilmasi i¢cin mutlaka ana vatanina

gotiiriilmesi gerektigini 6gretmektedir.

Dini tecriibeyi esas alan dil, agkin bir hiiviyete biirtindiigli i¢in dogal alana ait
terimlerle ifade edilemez. Ciinkii kutsal olan, dogal gercekliklerden hem dil hem de
muhteva olarak tamamen farklilik arz eder.!®® Kutsal olanin anlam diinyas1 kelimenin
dar kaliplarina sigmayacak kadar genistir. Kelime somut, maddi, hissedilir ve duyulur
seylerin diinyasina aitken mana tamamen soyut, maddi olmayan ve manevi seylerin
diinyasina aittir. Anlam, kelimenin tasidig: sinirlt anlamdan bagimsiz bir halde insan
bilinci ya da tecriibesinin derinligine gore esneklik gostererek gelisir. Ancak anlam,
genis kapsamina ragmen dar kaliplara sikistirilmis ve sinirlar ¢izilmis kelimelerin
icerisine yerlestirildiginde sinirsiz kapsamini idrak etmemizi zorlastirir. Nitekim ilk
donem stfilerinden Ebubekir Sibli de (6. 334/946) “ilim lisan1” ile “hakikat lisdn
arasinda bir tasnif yaparak seriat ve hakikat dili arasinda bir ayrima gider. Sibli’ye gore
ilim lisan1 Hz. Peygamberin getirdigi bilgidir ancak hakikat lisdn1 siradan halkin
ulasamayacag1 ve mutasavviflarin dogrudan kesf ile ulastig1 bilgidir.'®® Bu nedenle
kutsala ait olan kelimenin anlamina ulagsmak ve onu kavrayabilmek i¢in onun mistik

tecriibe tarafindan desteklenmesi gerekir. 1%

Misal dleminde zihinsel ve soyut olan hakikatler ve akidevi ilkeler, bir taraftan

somut slretlere biiriinerek misal dlemine ylikselmis olan nefislere goriiniirken diger

(Kahire: Mektebetu’s-Sekafeti’d-Diniyye, 1326), 600, 629,630; Kasani, Serhu Fustisi'l-Hikem, 134;
Ibnii’l-Arabi, Fusiis al-hikam, 83.

165 Kog, Din Dili, 194-195.

166 o]-Cabird, Arap—fslam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 360.

167 Toshihiko Izutsu, Isldm Mistik Diistincesi Uzerine Makaleler, trc. Ramazan Ertiirk, 3. basim
(istanbul: Agac Kitabevi Yaymlari, 2010), 119; Tokat, Dinde Sembolizm, 54.
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taraftan duyusal alemde hissedilen maddesel olaylarin gizli hakikatleri de bu alemde
ortaya ¢ikarlar. BOylece misdl aleminde akledilir hakikatler kendinden sonraki
mertebe olan madde alemine inerek strete biirliniir ve varliksal hakikatleri nefislere
zahir hale gelirken hissedilir maddi varliklar da bir iist mertebeye yiikselerek
maddeden armnik hale gelmeye ve batinl hakikatlerde tezédhiir etmeye baglar. Bu

baglamda riihani te’villerin gerceklesmesi igin gerekli olan zemin misal Alemidir.'®

Peygamber ve velilerin yasadiklar1 miikasefeler, baslarindan gegen rihani
olaylar, Peygamberlerin gosterdikleri mucizeler mutasavviflara gére ancak rihani
yorumlamalarla anlasilabilir.'® Bu da ancak te’vil, hayal ya da misl alemine ¢ikmak
ve oradaki hakikatleri bizzat miisahede etmekle olur. Ancak burada su noktaya dikkat
etmek gerekir: Sembolik bir metni tamamen soyut ve teorik kavramlarla yorumlamak
metnin zahiri yorumunu tamamen ortadan kaldirma gibi bir tehlikeyi tasirken metnin
derinligi ve manasi gézardi edilerek yapilan zahiri ve lafzl yorumlamalar da olayn asil
gayesini ve manasini yok etmek anlamina gelir. Bu nedenle metinde gegen olayin hem
zahiri manas1 hem de batini gercekliginin bir arada verilmesi, ancak zahiri duyularin
Otesinde bir tist mertebeden, diger bir ifadeyle onu akli alem ile mahsus alem arasinda
yer alan misal aleminde miisahede edilerek verilebilir. Boylece metin, nefsin kutsal bir
tarihte bulundugu misal aleminde gercekten yasadigi 6z ge¢misine terciime edilerek

anlasilir kilmmis olacaktir, 17°

Akledilir, misali ve hissedilir i¢ mertebeye sahip bir alemin varlig1 yine
ma’kul, misali ve hissedilir li¢ boyutlu bir varlik anlayigina sahip olmay1 gerektirir.
Ciinkii biz daha tistte bulunan varlik mertebelerini ancak idrak ve hissedilebilen
mahsus alemin varlig1 iizerinden kavrayabiliriz. Bu nedenle duyusal alemin digina
tasan rihani tecriibeleri ve seyriisiilik yolunda yasanan hakikatleri mutasavviflar
sembolik bir dille anlatma gayretine girismislerdir. Ebd Hamid Gazzali, Ibn Sina,

Ayniilkudat Hemedani, Siihreverdi, ibnii’l-Arabi ve Feridiiddin Attar vb. gibi bircok

168 purnamdariyén, Akl-1 Surh, 38; Mehdi Dehbasi, “Hembestegi-yi Te’vil ba Alem-i Misal der irfan-i
Seyh-i Israk”, Irfan, Islam, Iran, ty., 78.

169 Tokat, Dinde Sembolizm, 56.

170 Corbin, Arz-1 Melekiit, 291; Purnamdariyan, Akl-1 Surh, 39; Busra Arslan Megin, Siihreverdi 'nin Akl-
1 Surh, Kissatii’'l-Gurbeti’l-Garbiyye ve Aviz-i Per-i Cibril Isimli Sembolik Hikdyelerinin Tahlili
(Yaymlanmamis Yiiksek Lisans Tezi, Dicle Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2014), 42.
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mutasavvif ve filozof eserlerinde bu sembolik dili kullanmay1 tercih etmislerdir.'”!
Siihreverdi’nin Kizil Akil (Akl-1 Surh) risalesinde gegen giinesin misal aleminde Tuba
agaci, akledilir alemde ise NGru’l-Envar ya da Vacibii’l-viiclid un yerini almasi buna

ornek olarak verilebilir.!”?

[bnii’l-Arabi de Mutlak Viictid’un tecelli edisini bir takim semboller {izerinden
anlatir. Bunun nedeni Mutlak Viicid’un tecelli edisinin zihni olmayip tamamen kesfl
bir konu olmasi1 hasebiyle beser idrakine ancak bir takim semboller yardimiyla
anlatilabilirligidir. Clinki mutasavviflara gore metafizik alemin dili sembolik bir
dildir. Ornegin varolusun zahir ve batin seklinde ifade edilmesi Ibnii’l-Arabi’nin
kullandig1 6nemli bir semboldiir. O, Viiciid’un tezahiiriinii Hakk’1n kendini hem zahir
hem batin olarak tanimladig1 gibi alemi de kendisi gibi gayb ve sehadet alemi olarak
icat etmesini zahir ve batin sembolii ile agiklar.'”® Aymi sekilde ¢ekirdek ve agag
semboliinde, “kokil yerde sabit, dallar1 gokte olan aga¢” ayetinde gectigi gibi tipki bir
cekirdegin topraga atildiktan sonra sartlar tamamlandiginda o agacin dal ve budak
vermesini Mutlak Viicid’dan 6nce ilk taayyliniin, daha sonra diger taayylinlerin
cikmasi seklinde remzetmistir.!’”* Bunlarin disinda, varlik dairesinde her bir
mertebenin bir iist mertebeden tesir alarak meydana gelmesini semavi nikah sembolii
ile,'”> Mutlak Viicid’un 15132 ve onun disinda kalan tiim mevcidatin 1518m birer
yansimasina benzetilmesini 151k'7® ve golge sembolii ile,!”” viicud mertebelerinin yedi
asli renge benzetilerek tiim bu renklerin hepsinin aslinda ana rengin tonlarindan ibaret
oldugu diisiincesini renk sembolii ile, Hakk’1n ayna ve aynadaki goriintiilerin Hakk’1n

=178

isim ve sifatlar1 oldugunu ayna ve akis sembolii'’® ile agiklamaktadir.!” Tiim bu

orneklerden yola ¢ikarak bu toprak aleminde bulunan biitiin varliklarin diger alemde

171 Sembolik anlatim i¢in Bkz. Eba Hamid Muhammed Gazzali, Mecmudtu r-resdil el-Imam Gazzali,

Risdlet 'u-Tayr, 1. Bs (Beyrut: Daru’l Fikr, 1416); Ibn-i Sina, “Hay bin Yakzan”; Muhyiddin ibnii’l-
Arabi, Nurlar Risalesi (Ittihad’iil Kevni), trc. Mahmut Kamk, 1. Bs (istanbul: insan yay., 1991);
Attar, Mantiku 't-Tayr.

172 Purnamdariyan, Akl-1 Surh, 40.

173 Tbnii’l-Arabi, Fusiisii’l Hikem, 2: 112-113, 126; Kalig, Seyh-i Ekber, 273.

174 Muhyiddin Tbnii’l-Arabi, Varlik Agaci (Seceretii’l-Kevn), trc. Vahdettin Ince, 1. Bs (Istanbul: Kitsan
yay., t.y.), 25 ve sonrasi; Kili¢, Seyh-i Ekber, 274.

175 Kilg, Seyh-i Ekber, 276.

176 [bnii’l-Arabi’de 151k sembolizmi icin bkz. Ulug, /bn Arabi’de Sembolizm, 255-295.

177 {bnii’l-Arabi, Fusisi’l Hikem, 1: 27, 35, 43; 2: 18, 108, 109, 110, 333; Kulic, Sevh-i Ekber, 286.

78 {bnii’l-Arabi’de ayna sembolizmi igin bkz. Ulug, /bn Arabi’de Sembolizm, 102-178.

179 Tbnii’l-Arabi, Fusiisii’l Hikem, 2: 10; Kilig, Seyh-i Ekber, 228.
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tecrube ettikleri bu ma’kul ve misali vakialarin ancak sembolizm tizerinden okunarak

anlasilabilecegini sOyleyebiliriz.

Tanr1 ile irtibat kurmanin yegéane yolu dini ya da batini tecriibedir. Bu nedenle
din dilinin anlasilmasi da dini tecriibe agisindan 6nem arz etmektedir. Ne var ki bu
derin ve genis kapsamina ragmen anlam, sinirlar1 ve kaliplari ¢izilmis olan kelimenin
icerisine yiiklenir. Bu yiizden bir kimsenin kelimeye digardan bakarak ya da zahirini
dikkate alarak anlam diinyasinin siirsiz kapsamini idrak etmesi diisiiniilemez. Bu
ylizden kelime kutsal oldugu zaman onun anlamina ulagmak derin bir mistik tecriibe
gerektirir. Bu da dini metinlerin ve kutsal sozlerin ampirik olmayan dogas1 geregi,

kelimenin ¢oklu anlam diinyasina niifuz etmeyi zorunlu kilar.

Dinler kendilerine gore hakikati savunduklarini iddia eder ve hakikat diye iddia
ettikleri méanalar1 sozciiklere dokerlerken her daim kelimenin ilk anlamiyla bunu
sunmazlar. Tipki sanat ve edebiyatin nesnel ve kat1 gerceklige dayanan bir dil yerine
imgesel bir dil kullanim1 gibi teoloji alan1 da bize sezgisel, 6znel ve sembolik bir dil
kullanma imkanini1 bahseder.!®® Nitekim insanoglu kendini ifade ederken, evrene,
insana, dogaya, tanriya hayran kalirken, sarsic1 bir olayla karsilasirken ya da hiizniinii,
draminm1 naksetmek isterken, vecde kapilip kendinden gegebilmektedir. Bunlarin
higbiri olmasa da degisik ilhamlarla kusatildig1 vakitlerde kendisini farkli ifade etme
geregini hissedebilmekte ve nesnel ¢izgiyi asarak sezgiye dayali, imgesel ve sembolik

bir anlatima kanat ¢irpabilmektedir.

Soyut manalar kisinin diisiincesinde bir takim sekillerle somutlastiriimadik¢a
onu zahiri duyularla kavrayabilmek giictiir. Bu yiizden Kur’an-1 Kerim, anlagilmasi
glic soyut meseleleri zihin diinyamiza yaklastirip indirgeyerek onu sanatsal tasvirler
ya da sahneler ve tablolar halinde bize sunar ve bdylece zihin diinyamiza daha anlasilir
hale getirir.!8! W. Montgomery Watt’a gére Tanri’yr zihnimizde tasavvur etmek
istedigimizde Onu, her seye giicli yeten kudretli bir padisah olarak tasavvur ederiz.

Ciinkii Tanr i¢in “kudretli padisah™ seklinde bir atifta bulunmak, giice iliskin insani

180 Kog, Din Dili, 95.
'8! Necmettin Sahinler, Kur’an’da Sembolik Anlatimlar, 1. baski (istanbul: Insan Yayinlari, 2013), 9;
Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, 31.

52



tecrilbbemizi sembolize etmek demektir. Ya da Tanri’nin diinyay1 yoktan var etmesini
bir ¢omlek¢inin ¢omlek yapmast gibi bir sey olarak hayal ederiz. Ancak din dili,
mutlak algi1 alaninin 6tesinde manevi, batini ve daha derin bir tasavvur imkanini bize
sunar. Iste ilahi alan1 anlamanin yolu kavram ve kategorilere dayanan akil yiiriitme
degil, kest ve sezgidir. Ciinkii semboller ile atifta bulundugumuz ger¢ek alanin

kapaliligin1 ancak dolayli benzetmeler, mecazlar ve sezgiler yoluyla anlayabiliriz. '

Bu nedenle vahiy ve vahyin sonucu olan kutsal metinler, ilham veya
miikasefeler ancak te’vil yoluyla yani din dili 1s1¢inda ve misal alemi ile
iligkilendirilerek hakkiyla anlasilabilir. Ciinkii yeryiiziinde goriinen biitiin olusum ve
varliklar biri zahir digeri batin olmak tizere iki boyuta sahiptir, yok olmayip baki kalan
ise batindir. Bu nedenle arifler zahirin altindaki batini anlam arayisinin yolunu 6zel
din dili 15181nda te’vilin yolunu agarak misal aleminin kapisini aralamislardir. Ciinki
kutsal dilin yurdu misal alemidir ve eger din dilinin vatani misal alemine ait olarak
goriilmezse hakikatlerin sembolleri olan dini kelami anlamak, onlar1 zihnimizin dar
alg1 diinyasina indirgemek gii¢lesecektir. Nitekim nefsin sehadet dleminde yasadigi
olaylar varlik hiyeyarsisinde kendisinden 6nce gelen misél alemindeki olaylarin bir alt
mertebe olan duyusal diinyaya tezahiir etmesidir. Boylece hisler aleminde yasanilan
ve hissedilen tiim olay ve maceralar aslinda tarih Otesi bir alemde, nefs aleminde

yasanilan olay ve maceralarin tekrarindan baska birsey degildir.

182W. Montgomery Watt, Miisliiman-Hiristiyan Diyalogu, trc. Fuat Aydin, 1. Bs (Istanbul: Birey yay.,
2000), 192; Kog, Din dili, 103.
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IKINCi BOLUM
MiSAL ALEMI DUSUNCESININ TARIHCESI

Islam 6ncesi inang, mitoloji ve efsanelerde evren, ii¢c kozmik diizeyde tasavvur
edilirdi. Buna gore, asagida yer alan yeralt1 diinyasi, lizerinde yasanilan yeryiizii ve
yukarida bulunan gokler alemi evren algisinin ii¢ bolgesini olustururdu. Tanrilarin
diinyas1 olan yukaridaki diinyaya ya da oliilerin diinyas1 olan asagidaki diinyaya bir
kapt agilmis ve bdylece ii¢ kozmik diizey arasinda bir iletisim kurulmustur. Bu
inaniglara gore i¢inde yasadigimiz evren, insanlar tarafindan kendi Ol¢eklerinden
yeniden ele alinip taklit edilmis bir yerdir.!8? Yer ile gok arasindaki irtibati saglayan
insan, diinyevi alan olarak kabul edilen gogiin yedi katin1 kat ederek mutlak gergeklige
sahip olan kutsal alana ¢ikabilirdi. Aldatict olandan gergeklige, insanilikten ilahilige
bir gecis olan bu kutsal alan tam olarak misal alemini ¢agristirmasa da, degisip
doniisen seylerin arkasinda aslinda degismeyen sabit arketiplerin var oldugu inanci,

misal alemi diigiincesinin erken algilama bi¢imleri olarak okunabilir.

Tarihsel olarak bu inang ve diisiincelere verilebilecek ornekler arasinda
Zerdistilik’teki melekiyat inanc1 ve Platon diislince sisteminin 6nemli bir temelini
olusturan ideler fikri zikredilebilir. Nitekim Zerdistilikte alemler maddi (giti) ve
rlthani (minuyf) olmak iizere ikiye ayrilir.'8* Minuyf Alemin basinda Ahuramazda’nin
nitekilerine biiriinmiis basmelekler (amesaspentalar)'®® bulunur. Amesaspentalarin
hiyerarsik olarak altinda ise sayisiz melekler (yazatalar)'®® bulunur. Yazatalar’m

altinda ise yeryiiziinde bulunan her canli varligin tanrisal ruhu olan Fravahrlar'®’ yer

183 Mircea Eliade, Kutsal ve Kutsal Digt, trc. Ali Berktay, 1. Bs (Istanbul: Alfa yay., 2017), 34-35.

184 Zerdiistilikte varlik minuyi ve giti olarak ikiye ayrilir. Giti Alem somut fenomenal dleme karsilik
gelirken minuyi alem soyut ve akli aleme karsilik gelmektedir. Bkz Mary Boyce, Tarih-i Kig-i
Zerdiist, trc. Hemayun Senatizade (Tahran: Intisarat-i Gostereh, 1393), 1: 271.

185 “Kutsal o6liimsiizler” anlammna gelen Amesaspenta, Zerdiistiligin varlik hiyerarsisinde
Ahuramazda’dan hemen sonra gelen ve rihani (minuy?) varolusun en ustiinde yer alan meleklerdir.
Bkz. Hasim Rezi, Gencine-i Avista, 1. Bs (Tahran: Intisarat-i Fravahar, 1350), 123; Mehmet Mekin
Mecin, Zerdiistiligin Temel Ogretileri, 1. Bs (Ankara: Akademisyen yay., 2019), 144.

186 Zerdiistilikte Ahuramazda ve Amesaspentalardan sonra gelen sayisiz meleklerdir. Bkz. Richard C.

Folta, Gozar-i Ma neviyat-i Iranzemin, trc. Yusuf Emiri (Kum: Nesr-i Edyan, 1390), 55.

Fravahrlar, duyusal diinyadaki tiim maddi varliklarin ilahi (ahurai) tikel ruhlardir. Bkz. Megin,

Zerdiistiligin Temel Ogretileri, 169-175.

187
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alir. Maddi forma biirlinen her tiirlii varligin evvel emirde minuyi dlemde bir 6rnegi

bulunur ve bu minuyi 6rnek forma biiriinerek miikemmel yaratilisa kavusur.

Platon ise duyusal diinyadaki tiim varliklarin aslinda daha gerceke¢i bir
alemdeki varolusun golgeleri oldugunu ve hakiki varolusun baska bir alemde bulunan
idelere ait oldugunu savunur. Buna gére maddi dlem esasen ideler aleminin golgesi ve

yansimasindan bagka bir sey degildir.'5?

Islam diisiince tarihinde daha cok felsefecilerin ve dzellikle mutasavviflarin
ilgilendikleri 6nemli konular arasinda bulunan misal alemi ise iiciincii bir alem olarak

kargimiza ¢ikar.

Burada su soru akla gelebilir: Misal alemi gibi bir alemin varlig1 iizerindeki
tartismalar ve bu konuda ortaya konulan ¢abalarla insanlarin ulagmak istedikleri hedef
nedir? Bu soruya verilecek cevabin yine insanla ve insanin temel yapistyla iligkili
oldugu goriilmektedir. Ciinkii insan salt maddeden miitesekkil olan bir varlik degildir.
Maddi boyutunun yani sira inanin rihani, psikolojik, parapsikolojik ya da metafizik
diye ifade edilebilecek bir nefis boyutu vardir. Fiziksel yasalarla bu boyutun her daim
izah1 yapilamaz. Insani ruh, beden ve maddeyle kusatilmis formel yapisini delerek
nefsin derin katmanlarina ya da fizik 6tesi alanlara kanatlanma tesebbiisleri kadim bir
gelenek olarak insanlikla birlikte varolmustur. Cilinkii insanin zihin diinyas1 bunca
miikemmelige ve potansiyele sahip olan insanoglunun sebattan uzak varligini, kevn u
fesatla degisip doniisiimiinii, bozulup yok olusunu sindiremezdi. Bu yiizden insan her
daim bir koken ve anlam arayisina ¢ikmis ve fizik yasalarinin gegersiz kaldig1 alanlara
girme tesebbiisiinde bulunmustur. Bu arayislarin sonucu olarak fizik 6tesi bir diinyanin
varolmas1 gerektigine kanaat etmistir. Ancak tamamen metafizik olan bir alem ile
tamamen fiziksel bir alemin dogrudan irtibatinin miimkiin olmadigindan hareketle ve
Ozellikle insanin nefis boyutundan hareketle {igiincli bir alemin varlifina olanak

tanimak zorunda kalmstir.

188 Platon, Devlet, trc. Yagmur Reyhani (Istanbul: Akvaryum yay., 2005), 225-229,; Platon, Symposion,
trc. Elif Corakli, 1. Bs (Istanbul: Kabalc1 yay., 2007), 229.
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2.1. iISLAM ONCESi MiSAL ALEMi DUSUNCESININ ERKEN
ALGILAMA BiCiMi

Eski medeniyetlerin diisiinceleri incelendiginde insanlarin, bir mikroevren
olarak algiladiklar1 ve iskan edilen bilindik diinyanin disinda iblislerin, dliilerin, kotii
ruhlarin ve bir takim dogaiistii mitik gii¢lerin bulundugu, bilinmeyen tirkiitiicii 6te bir
diinyanin var oldugu inanc1 ile karsilasilir. Kaosla ve oliiler alemiyle 6zdeslestirilen
bu diinya Cin, Misir ve Mezopotamya gibi ¢cok gelismis uygarliklarda bile varligini
korumaya devam etmis ve yasadiklar1 diinyanin dengesini bozmaya ve yok etmeye
calisan o diinyaya ait varliklar seytani giicle 6zdeslestirilmistir. Nitekim diismanin,
kotiiliik giiglerinin bir bedene biiriinmesi olarak Iblis kavramiyla 6zdeslestirilmesi

giiniimiize degin siirmiistiir.'*’

Bu toplumlarin ayirt edici 6zelligi meskin topraklarin ¢evreledigi diinya ile
mechul ve belirsiz bir uzam arasinda var olan karsitliktir. Icinde yasamlan diinya
kozmostur, geride kalan yer ise yabanci ve tehlikeli varliklarla 6zdeslestirilen Gte
diinya yani kaostur. Bu uygarliklar, yeryiiziinde var olan bu kaosa kars1 yer ile gok
arasinda bir bag olusturan, gdkle iletisim kuran kutsal bir alan bir merkez, kiilt ya da
yer insa etmislerdir. Bu merkez ya da kutsal alan diinyanin merkezinde bulunan ve
kozmik bolgenin (gok, yer, cehennem) kesistigi bir dag, agac ya da temel direk gibi
simgesel alanlardir.’® Dolayisiyla i¢inde bulundugumuz diinya kutsalin daha &nce
icinde tezahiir ettigi bir evrendir. Buna goére bizim diinyamiza doniisebilmesi i¢in
onceden var edilmis olmas1 gerekir. Bu yaradilis i¢in alinacak mitkemmel model ise

Tanr1’nin evreni yaratmasidir.

Hint, eski Cin, Germen mitolojisinde ve eski ilkel dinlerde dallar1 gége, kokleri
cehenneme kadar uzanan bir kozmik aga¢ simgesi ve bu kutsal agaclarin ¢ogunun
arketipi olduklar1 diinya agaclarinin bir kopyasi ve benzerleri oldugu inanis1'®! Ibnii’l-

Arabi’nin kozmik agac simgesiyle oOrtiismese de benzerlik gostermektedir: O,

189 Mircea Eliade, fmgeler ve Simgeler, trc. Mehmet Ali Kiligbay, 1. Bs (Ankara: Dogu Bat1 yay., 2017),
49.

19 Eliade, Kutsal ve Kutsal Dist, 35; Eliade, Imgeler ve Simgeler, 52-54; Mircea Eliade, Ebedi Doniis
Miti, trc. Ayse Meral, 1. Bs (istanbul: Dergah yay., 2017), 26-27.

11 Eliade, Kutsal ve Kutsal Digt, 30; Eliade, Imgeler ve Simgeler, 53-54; Eliade, Ebedi Déniis Miti, 25.
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“gormedin mi Allah nasil bir misal getirdi: Giizel bir sozii, kékii (verde) sabit, dallart
gokte olan giizel bir agaca benzetti”'®* ayetinden yola ¢ikarak topraga atilan bir
cekirdegin gerekli sartlar olustugunda dnce filizlenip fidan olmaya, daha sonra govde,
haline gelip dal ¢ikarip meyve vermeye tekrar o meyvenin icerisinde bir ¢ekirdegin
olugsmasina imkan verdigi gibi Viicid-i Hakik1’den de, once ilk taayyiin zuhiir ederek

varlik mertebelerinin olustugunu sdyler.'?

“Bir agaca baktigin zaman onu, bu agacin aslini olusturan
cekirdegin i¢inde goriirsiin. Evet, bu tohum, bu c¢ekirdek
baslangicta nutfedir. Sonunda agag¢ stretinde zuhiir eder. Sonunda
agac olur. Aga¢ o tohumla zuhir eder. Dolayisiyla zuhlir eden o

tohumun sdretidir.”'%*

Babil’deki kutsal tapinak ve kuleler, Kozmik Dag isimleriyle sembolize
edilirdi. Evin Dagi, Firtinalar Dagi, Gok ile Yer Arasindaki Bag gibi isimler bu
tapinaklarin Kozmik Dag ya da diinyanin merkeziyle 6zdeslestirildigine isaret eder.
Yapay bir dag gibi insa edilen bir Budist tapinagi olan Barabodur tapinagi, kozmosun
sembolik bir imgesiydi. Yedi kat, gezegenin yedi gogiinii sembolize etmekteydi. Din
adami bu yedi kati tirmanarak evrenin zirvesine ulasir. Zirveye ulasildiginda burada
mertebeler arasi bir kopus baslar. Diinyevi alan kat edilerek saf bir bolgeye adim
atilir.'®® Bu kutsal alan mutlak gercekligin alanidir. Bu alanda kat edilmesi gereken
yol zorlu ve tehlikelerle dolu bir yoldur. Aslinda bu yol din dis1 (diinya) olandan kutsal
olana, gegici ve aldatict olandan gergeklige, 6liimden hayata, insanilikten ilahilige bir
gecistir. Burada merkeze ulagsma bir kutsanmaya, din dis1 ve aldatic1 varolusun yerine

kutsal ve siirekli bir varolusa ulagmaktir.'®

Kutsal duvarlarla gevrili alanin disi, kutsal dis1 yani diinyadir. Kutsal disi
asilarak kutsal alana girmek ve tanrilarla iletisim kurmak miimkiindiir dolayisiyla

tanrilarin yerylizine inmesi ve insanin da simgesel olarak gokyiiziine ¢gikmasi gereken

192 Torahim, 14/24

193 Kilig, Seyh-i Ekber, 274-275.
194 Tbnii’l-Arabi, Varlik Agaci, 60.
195 Eliade, Ebedi Doniis Miti, 54.
19 Eliade, Ebedi Déniis Miti, 31.

57



bir kap: olmas1 gerekir. Bu da yukaridaki diinyayla yani tanrilar diinyasiyla iletigimi
saglayan tapinaklardir. Bu eski medeniyetlerin kozmik inaniglarinda, somut diinyada
var olan her seyin, sehirlerin, tapinaklarin, yerlerin ve gdklerin, goriinmeyen goksel

bir arketipe tekabiil ettigi goriiliir.

Mezopotamya inanglarina gore, Dicle’nin modeli Anunit yildizinda, Firat’inki
ise Kirlangi¢ yildizindadir. Eski Mezopotamya’da bir Siimer metninde siiriilerin ve
tahillarin (ilahimin) bulundugu tanrilarin sekillerinin ilahindan bahsedilir. Altay
halklar1 igin, daglarin gokte ideal bir prototipi vardir. Misirli yerlilerin ve nome'®”’lerin
isimleri goksel tarlalara gore verilirdi. Once goksel tarlalar bilinirdi, sonra diinya

cografyasinda yerleri saptanirdi.'*®

Zerdiisti geleneginde soyut ve somut olan her diinyevi varlik, fenomenel bir
gercekligi olmayan askin ve goriinmez bir goksel varliga karsilik gelmektedir. Bu
askin varligin Platon’un ideasina tekabiil ettigini sdyleyebiliriz.'”® Burada bu cismani
alem disinda maddi ve cismani olmayan soyut ve zihni bir alem ile karsilasmaktayiz.

A9

Gorliniir, somut madde alemine karsilik “giti” alem ile salt rithani soyut aleme karsilik
“minuyi” Alem.?”’ Cisman1 ya da giti alemde yapilan her amelin asil gercegini temsil
eden minuyi bir karsiligi vardir ve bu alemde tezdhiir eden her sey ayni1 zamanda
minuyidir.?! Zerdiist dinine gére insan 6ldiigiinde diger diinyada dlen kisiyi karsilayan
zat, insanin semavii 6rnegi, hakikati, onun melegidir. Bu kisinin diinyada yaptiklari 1yi

ve kotli amelleri diger diinyada bir bedene biiriiniir ve iyi amelleri can ¢ekici giizel bir

kiz, kotii amelleri ise igreng bir varlik olarak karsisina cikar.2%?

Tiim bu Ornekler, eski toplumlarin, dinsel inan¢ ve deneyimlerinin yani sira

icinde yasadigimiz diinyanin 6tesinde, insanin varliginin ve etkisinin hissedildigi daha

197 Antik Misir’da idari boliim, sancak. Bkz. Eliade, Ebedi Déniis Miti, 19.

198 Eliade, Ebedi Déniis Miti, 19.

199 Platon, Devlet, 225-229.

200 Ardesir Hursidiyan, Cihanbini-yi Asu Zertust, 1. Bs (Tahran: Intisarat-i Fravahar, 1384), 133-135;
Mary Boyce, Ayin-i Zertust, trc. Ebulhasan Tehami, 4. Bs (Tahran: Intisarat-i Nigah, 1391), 126-
134; Ahmed Tefezzuli, Minu-yi Hired, 5. Bs (Tahran: Intisarat-i Tus, 1391), 33; Megcin, Zerdiistiligin
Temel Ogretileri, 202-205.

201 Edwin M. Yamauchi, fran ve Edyan-1 Bastan, trc. Menugehr Pizesk, 1. Bs (Tahran: Intisarat-i

Koknos, 1390), 498; Mary Settegast, Angah ke Zertust Suhen Goft, trc. Sehrbanu Saremi, 1. Bs

(Tahran: Intisarat-i Koknos, 1390), 89.

Annamarie Schimmel, Dinler Tarihine Giris (Istanbul: Kirkambar yay., 1999), 91.
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yiiksek kozmik bir diizeyde bir ikiz ya da arketipler diinyasinin var olduguna

inandiklariin bir gostergesidir.

Bilindik alemin otesinde bilinmeyene ulasma ile ilgili varolugsal durumu
erginlenme (inisiyasyon), yoga ritiielleri ya da kendinden ge¢me deneyimlerinde
arayabiliriz. Goklerin katlarina ¢ikabilen ve 6zgiirce yolculuk edebilen insan, insan
olmanin Gtesine gegerek ontolojik bir degisime ugrar ve bir “agskinlik” elde eder. Bu
askinlik bir diizlemden digerine kopus yasanarak, maddesel diinya asilarak goklere
yiikselerek baglar. Yeryiiziinden gokytliziine yapilan bu ge¢is (kutsanan) bir merkezde
yasanir.’®® Goklere yiikselis ve gdgiin cesitli tabakalarinda ya da gogiin ¢esitli
gezegenlerinde yasanan bu metafizik yolculuklar ruhun, seytan ve meleklerle
konusmasi, 1yi ve kotii ruhlarla kargilagsmasi cennet, cehennem gibi bir takim olaylarla

karsilagsmasi olarak goriiliir.

Bu yolculugun en eski o6rneklerine Sasaniler doneminde rastliyoruz. Sasaniler
doneminde heniiz fizik1 dlemde iken fizikotesi aleme yapilan iki seyahatten s6z edilir.
Bunlardan ilki Kerdir tarafindan yapilan rihani seferi anlatan ve bir dagin
kayaliklarina kaziyarak yazilan dort yazittan olusan Kerdir Kitabelerinde digeri ise
Zerdiist Mubed Ardaviraf’® tarafindan yapilan rihani seferi konu alan

205 gecer. Mubed Kerdir’'in bu yolculuk sonrasinda Kerdir’in,

Ardavirafname’de
yasadiklarini Iran’in merkez bélgelerinde bir dagin kayaliklarina naksettigi kitabeler

giiniimiize kadar gelmistir. Kerdir’in miraci ile nemli bilgiler iceren kitabelerden biri

203 Mircea Eliade, Mitler, Riiyalar, Gizemler, trc. Cem Soydemir, 1. Bs (Ankara: Dogu Bat1 yay., 2017),

117-120,126; Mircea Eliade, Dogus ve Yeniden Dogus, trc. Fuat Aydm, 1. Bs (Istanbul: Kabalc1
yay., 2015), 26-31.

Ardaviraf’in heniiz hayatta iken fizikotesi evrende gergeklestirdigi bu yolculugunda kutsal Surusg ve

tanr1 Azer onu karsilamig, onlarin esliginde seyahatin ilk duragi olan ve 6lmiis biitiin ruhlarin

muhakkak oradan gectigi, iyiler i¢in yirmi yedi metre genislikte fakat kdtiiler i¢in kildan ince ve
kiligtan keskin olan ¢invad kopriisiinden kolaylikla ge¢mis, hep birlikte once yildizlar iilkesi
ardindan da en yiice aydinlik makam olan giines iilkesini ziyaret etmistir. Sonrasinda Behmen,

Ardaviraf’in elinden tutup onu Ahura Mazda’nin makamina, kutsal 6liimsiizler, Zerdiist Spitama ve

Gostasp bagta olmak iizere diger din kardesleri ve din 6nderlerinin makamlarina gotiirmiistiir. Bkz.

Gignoux, Ardavirafname.

205 Ardavirafname, Zerdiist Mubed Ardaviraf’in miracin1 konu almus, Islam 6ncesi fran devletinde
Sasaniler déneminde, insan ruhunun 6liim sonras: yasayacagi olaylari, 6lim sonrasinda gidecegi
cennet, cehennem gibi makamlar1 ve insanoglunun “iyi diislince”, “iyi s6z” ve “iyi eylem”in bu
makamlara erismedeki roliine cennette ddiillendirilip cehennemde cezalandirilmasina dair yazilmig
Pehlevi dilinde kaleme alinmis bir eserdir. Bkz. Ilya Gershevitch - Mary Boyce, The Literature of
Ancient Iran, trc. Yedullah Mansuri (Tahran: Intisarat-i Ferhengi-yi Fravahar, 1377), 99-100.
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olan Ser Meshed’deki kitabenin ikinci boliimiinde de Kerdir’in yaptigi mirag

anlatilir.2%°

Ardaviraf’in tecriibe ettigi bu kutsal yolculuk ve bu yolculugun ardindan
anlattiklar1 seyler Hz. Muhammed’in ger¢eklestirdigi mira¢ hadisesiyle benzerlik
gostermektedir. Ardaviraf’in gergeklestirdigi mira¢ diinya edebiyatinda da dikkat
cekici bir hadise olarak degisik cografyalarda yazilmis benzer eserler iizerinde
dogrudan veya dolayl olarak etki birakmistir. Feridiiddin Attar’in Mantiku 't-tayr’i,
Senai-yi Gaznevi'nin Seyru’l-ibdd ile’l-medd’1, Evhadiiddin Kirmani’nin Misbahu’l-

ervah’1 bunlar arasinda sayilabilir. 27

Hint varyantlarinda rGhani alemden madde &lemi icine diisen insanlarin
yarattig1 bellek yitimi ve tutsaklik sonrasinda gizemli isaretlerle asil vatani olan ote

diinyay1 hatirlama konusu trajik hikayelerle anlatilir.?®® Hint mitolojisinde gecen bu

206 Tefezzuli, Tarih-i Edebiyat-i Iran, 85-92; Megin, Zerdiistiligin Temel Ogretileri, 95.

207 fslam dininde yer alan semavi yolculuk, Dante’nin Ilahi Komedyasi'na da konu olmustur.
Peygamberin miraci ile Dante’de islenen goksel yiikselis arasinda ¢ok benzerlikler vardir. Bu
benzerligi Rene Guenon su ciimlelerle ifade eder: “Islami bir efsanenin adaptasyonunda, bir kurt ile
bir aslan hacca giden birisinin yolunu keser. Ayn1 sekilde panter, aslan ve disi kurt da Dante’yi
iirkiitiirler. Virgile Dante’ye, Cebrail de Hz. Muhammed’e Sema’dan gonderilmistir. Her ikisi de bu
yolculuk boyunca kutsal yolcunun merak ettikleri konulari cevaplamaktadirlar. Her iki anlatimda da
Cehennem ayni1 ozelliklerle tasvif edilmistir: dehset verici ve kargasali, giiriiltlisii, ates firtinast...
Dante’nin Cehennem’inin mimarisi, islam’mn Cehennem tasvirinin bir kopyasidir: her ikisi de yerin
dibine kadar inen bir dizi katlardan, derecelerden veya ¢emberimsi merdivenlerden meydana gelen
¢ok biiyiik bir huni seklindedir. Her ikisi de belli kategorilerde giinahkarlar barindirmaktadirlar ve
su¢ ile cezalar1, bulunduklar1 kat derinlestik¢e orantili olarak artmaktadir. Her kat, kendi arasinda
islenilen giinahlarin ¢esidine gore bir takim alt boliimlere ayrilir. Bu her iki cehennem de kudiis
sehrinin altinda yer almaktadir. Cehennemden g¢ikisinda temizlenebilmek ve cennete dogru
yiikselebilmek i¢in Dante, ii¢ defa su ile abdest alir. Islami anlatimda da ayn1 ii¢ abdes ruhlarin
temizlenmesini saglar: ruhlar semaya yiikseldemen dnce, Hz. Ibrahim’in bahgesini sulauan ii¢ nehrin
her birinde sirasiyla yikanirlar.” Bkz. Rene Guenon, Dante ve Orta Cag’da Dini Sembolizm, trc.
Ismail Tasgpinar, 3. Bs (Istanbul: Insan yay., 2014), 18.

Candogya-Upanisad metninde bellek yitimi sdyle gecer: haydutlar tarafindan kagirilan bir adam
gozleri baglanarak bulundugu memleketten alinip uzak ve 1ssiz bir diyara birakilir. Adam bu 1ss1z
adaya gozlerinin baglanarak getirildigini haykirir. Bunun iizerine biri ¢ikar ve onun gozlerindeki
band1 ¢ikarir. Yasadigi kentin hangi yonde oldugunu tarif eder. Boylece adam evine donmeyi
basarir. Bu metnin yorumunda hirsizlar tarafindan Varlik’tan (atman-Brahman’dan uzaklara)
kacirilan ve beden kapanina kapatilan insanin seriiveni anlatilir. Hirsizlar “sayginlik ve kusur” a
iligkin sahte fikirlerdir. Adamin gozlerinin bos ve kuruntu bagiyla baglanmasi karisina, ogluna,
arkadaglarina, vatanina 6zlem duymasini engellemis. Varlik’in (Brahman-atman) bilincinde olana
kadar bu bos kuruntu ve hayallerde debelenmekte ve bu nedenle kurtulus yolu bulamamaktadir.
Varlik’m bilincinde olan kisiyle karsilastiginda bilginin yolunu ve diinyanin gegiciligini dgrenir.
Boylece onu ¢epegevre kusatan diinyevi tiim bent ve baglardan kurtulur, gergek varligmi tanir,
icindeki atmani bulur ve aslinda kendisinin de Varlik’tan bir sey oldugunu anlar. Mircea Eliade -
Sema Rifat, Mitlerin Ozellikleri, 2. Bs (Istanbul: Om yay., 2001), 149-150.

60

208



hikayeler, Stihreverdi’nin, bir atmaca stretinde asil ana vatani olan misal aleminden
madde alemine diistiikten sonra geldigi asil yerini, unutarak bellek yitimine ugrayan,
daha sonra Cebraille sembolize edilen Kizi/ Akil ile karsilasarak ana vatin1 animsayan

Kizil Akil risalesindeki karakterlerle benzerlik arzettigi goriilmektedir.?”

Gerek diger din ve inanglardaki mistik diisiinceler, gerekse mitolojik ve
efsanevi hikdyelerden getirilen bu 6rnekler, Islam 6ncesi toplumlarda da, yasadigimiz
diinyanin 6tesinde farkli bir alemde bir takim diinya dis1 gizemli beldeler ve varliklar
oldugu diisiincesinin temellerini ortaya koymaktadir. Onlarin, bu alemin 6tesindeki
bilinmeyene ulasma ¢abas1 ve mutlak gergeklik alani olan kutsala ya da Tanr1 katina
erisme isteklerinden, tiim maddi gergekliklerine ragmen, cismani diinyanin stretsel
olarak ondan esinlenecegi misdli ve mand merkezli bir varolus diinyasina kapi

araladiklarini sdyleyebiliriz.

2.2. PLATON DONEMi ANTIK YUNAN’DA MIiSAL ALEMIi ALGISI

Ontolojinin temel problemi olan “varlik var midir, yok mudur?”’ sorusuna
cevap arayan filozoflar; varligi tiimden reddeden siipheciler ve varligi zihinden
bagimsiz olarak kabul eden realistler olarak ortaya ¢ikmiglardir. Varligi kabul eden
filozoflar da, varligi madde, fenomen ve ide olarak kabul edenler olmak iizere ii¢c gruba
ayrilmigtir. Varlig1 tinsel ya da ide olarak goren filozoflara gore varliklar insan
zihninden bagimsiz olarak vardir ve bu varlik somut veya maddi degil, soyut ve

zihinseldir.?'°

Varlig1 ide olarak savunan Platon’a gore; nesneler diinyas1 ve ideler diinyasi
olmak iizere birbirinden farkli iki lem vardir. Ideler, ezeli ve ebedidirler. Bu dlem ne
meydana gelmis ne de yok olacaktir. Buna karsilik tezahiirler dleminde zuhtra gelen
objeler, giiniin birinde yok olacaklardir. Cizmis oldugumuz bir tiggeni sildigimizde
zahiren yok edebiliriz ancak iicgenin idesi zihnimizde kalici olarak yerlesebilir. O

halde ger¢ek varliklar ideler aleminde yer alan varliklardir. O’na gore nesneler diinyast

209 Taki Purnamdariyan, Akl-1 Surh: Serh ve Te vil-i Dastdnhd-yi Remzi-yi Siihreverdi, 1. Bs (Tahran:
Intisarat-i Sohan, 1390), 3: 232-234
210 A, Kadir Ciigen v.dgr., Varlik Felsefesi, 3. Bs (Bursa: Ezgi yay., t.y.), 43.
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siirekli olus-bozulus, degisim doniisiim halinde olan objelerin diinyasidir. Idealar

diinyas! ise ezeli ve sonsuz olan alemdir.?!!

Misal alemi denilince akla ilk gelen Platon’un idelerdir. Platon’a goére ideler
alemi akledilir bir gergeklik, ezeli sabiteleri olan, kendi kendine var olan, degismeyen,
yirtilmayan, bozulmayan akledilir bir gercekliktir.?'? Bu konuda Ferheng-i Felsefi’de

Farabi’nin soyle naklettigi rivayet edilir:

“Platon birgok soziinde varligin ilahi alemde soyut bir stiret
oldugunu ve onlar1 ilahi misaller olarak adlandirdigina isaret eder.
Bazen onu bozulmayan, yirtilmayan ve ebedi olan ildhi ideler
olarak adlandirir. Yirtilan ve bozulan ise yalnizca bu mevcut dleme

ait olan varliklardir.”?"3

Platon’a gore bu alem, tipki aynadaki goriintliniin yansimasi gibi ideler
aleminin yansimasi sebebiyle vardir. Bu sebeple Platon’a gore yasadigimiz alem
gortintisler alemi’dir. Platona gore ide, degismeyen ezell ve agkin, sadece soyut olarak
kavranabilen gercek bir varlik ya da seydir.?'* Yasam diinyamiz; agaclar, insanlar,
taslar, gezegenler vb. varliklar1 ihtiva eder fakat bu diinyaya askin olan daha iistiin bir
diinya genel ideleri ya da kavramlar1 igerir. Insan akli ya da ruhu gérme, isitme ya da
tatma gibi duyu organlariyla diinyadaki olagan seyler ile yiizeysel ve eksik olarak
iletisime gecerken askin olan diinyanin ebedi nesneleriyle duyusal olmayan bir

iletisime geger.?!>

Alemi; ezeli ve ebedi olan miikemmel idelerin bulundugu hakikat dlemi ve
miikemmellikten yoksun ve maddenin meydana getirdigi alem diye ikiye ayiran Platon
bunu “Magara Benzetmesi” ile anlatmaya calisir. Ona gore bu alemde yasayan

varliklar yiizleri magaranin karanlik yiiziine, sirtlar1 ise magaranin aydinlik tarafina

211 Platon, Devlet, 220,228; Alfred Weber, Felsefe Tarihi, trc. H. Vehbi Eralp, 5. Bs (Istanbul: Sosyal
yay., 1998), 54-55; Hiisametin Erdem, Ik Cag Felsefe Tarihi, 3. Bs (Konya: Sebat Ofset yay., 1998),
158,162.

212 Platon, Devlet, 225-229; Platon, Symposion, 157; Platon, Phaidon, trc. Suut K. Yetkin - Hamdi R.
Atademir (Meb yay., 1989), 19,23,34.

213 Saliba - Derebendi, Ferheng-i Felsefi, 474.

214 Platon, Symposion, 157.

215 Platon, Devlet, 221; Platon, Phaidon, 31.
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dogru doniik insanlara benzerler. Bu insanlar ¢ocukluklarindan beri ayaklarindan ve
boyunlarindan prangalanmis olduklari i¢in sadece magaranin duvarlarini goriirler.
Onlarin arkasinda yliksek bir yerde bir ates yanmakta ve atesle magaradaki insanlar
arasinda bir duvar bulunmaktadir. Magaranin 6niinden ¢esitli arag ve gerecleri tastyan
kimi konusan, kimi de suskun insanlar ge¢mektedir. Bu gelip gecen insanlarin
golgeleri magaranin duvarina aksetmekte ve magaradaki insanlar atesin aydinligindan
dolayr duvara akseden bu insanlarin sadece golgelerini gormektedirler. El ve
ayaklarindan baglh hicbir sekilde kimildamayan bu mahkiimlar magaraya golgesi
diisen varliklar1 gercek sanmakta ve duvarin ardindan gelen sesleri bu golgelere ait
sesler zannetmektedir. Zaman akisi i¢cerisinde magaradaki adamlardan biri zincirinden
kurtulup yiizlinii magaranin kapisina yonelttiginde goélgelerin asil kaynagini goriir
uzun aligma seanslarindan sonra su an i¢inde bulundugu durumun ve nesnelerin
oncekinden daha agik ve kesin oldugunu goriir. Magaranin los 1s181na alismis firarinin
gbzlerinin dis diinyanin giines 1s1gna alismast belli bir zaman alacaktir. Bir zaman
sonra golgesi magara duvarma vurmus nesnelerin kendilerini, gokyliziini,
gokytiziindeki yildizlari, ay1 ve nihayetinde giinesi gorecek ve her seyin kaynagi olan
giinese donecektir. O halde biri karanlik ve aldatici, digeri ise gilines tarafindan
aydinlatilan, disariya doniik gercek iki ayri diinya vardir. Bu kisi tekrar igeri girip
gordiiklerini magara dismma hi¢ ¢ikmamis arkadaslarina anlattiginda duvardaki
goriingiilerin zahiri oldugunu ve asil ger¢egin disarda olduguna onlar1 inandirmasi
imkansizdir. Biz insanlar da tipki ylizleri magaraya doniik varliklar gibi golge
diinyasinda yasamaktayiz. Ancak biz, hakiki alem hakkinda takribi bir bilgiye sahibiz
¢linkii 6grenme giicli insan ruhunun i¢cinde mevcuttur. Zincirlerini kirip prangalarindan

kurtulanlar bu bilgiyi elde edebilirler.!¢

Platon, gozle goriilebilen somut alem ile akilla kavranabilen soyut alem
arasindaki ontolojik ve epistemolojik ayirimi bir dogruyla esit olmayan iki parcaya
boliinmiis varlik alan: analojisiyle aciklar. Buna gore bu parcalarin bir yarist akilla
anlagilabilir ideler diinyasini, ikinci yaris1 da duyu yoluyla algilanabilir fenomenler

diinyasin1 gosterir. Daha sonra bu iki ayr1 par¢a da nesnelerin aydinlik ve karanlik

216 Platon, Devlet, 225-229.
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derecelerine gore tekrar ikiye boliiniir. Boylece ikisi gozle goriilen somut diinyayi,
ikisi de akilla idrak edilen soyut diinyay1 simgeleyen dort ayri parga elde edilir. Bu
parcalardan ilki goriilebilen diinyayr gosteren imgelerden olusmakta olup Once
golgeleri sonra sudaki yansimalari, pliriizsiiz ve parlak yiizeydeki yansimalar1 ve buna
dair her seyi kapsar. Ikinci parca ise bu yansimalarin orijinalleri olup hayvanlari,
canlilari, bitkileri ve insanlarin yaptiklart seyleri i¢ine alir. Buna gore gerceklik ve
dogruluk ile bunlarin tersi arasindaki fark su 6l¢ii ile ifade edilebilir: “bilinebilir olan

seye kars1 zannedilebilir olan sey nasilsa, siiret de siireti oldugu asla kars1 dyledir.”?!”

Platon’un savundugu bu ideler hem bilginin hem de varligin kaynag1 olmustur.
Nefsin, esyay1 idrak edememesi ve ancak ideleri idrak edebilecegi zaman esyay1 idrak
etmesi yOniiyle bilginin kaynagi; bedenin, kendi tiirlinii belirleyemememesi ve
yalnizca maddesinden siyrilip idelerden biriyle baglanti sagladiginda kendi tiiriinii

belirleyebilmesi yoniiyle de varligin kaynagidir.?'®

Gorildiigii tizre Platon’un ideleri tasavvuf disiincesindeki misal alemi
diisiincesi ile benzerlik gostermektedir. Ancak ideler ile misal alemi diisiincesini
birbiriyle karsilagtirdigimizda her ne kadar iki diislincenin birbiriyle benzer yonleri
olsa da esasinda birbirinden farklilik arz ettigini gérmekteyiz. Cilinkii Platon’un ideleri
nuranidirler ve nurlar aleminden akledilir varliklardir. Misal alemindeki siiretler ise
asil1 ve yansima golgelerdir. Nitekim Siihreverdi, Sehreziiri ve Kutbliddin Sirazi de
misal alemindeki goriintiilerin, Platon’un ideleri olmadigini 1srarla vurgular. Ciinkii
Platon’un ideleri salt soyut ve ebedi nurlardir. Halbuki misal alemindeki goriintiilerin
bazilar1 karanliktir. Platon’un ideleri salt rGhani olduklar1 i¢in {i¢ boyutlu cismani
ozellikler tasiyan formlar veya slretlerden ariniktirlar. Bunun disinda Platon’un
diisiince sisteminde varolus maddi ve rithani olarak ikiye ayrilirken ti¢lincii bir varolus
veya ara bir alem yoktur. Bu yilizden misal alemi maddi alem ile riihani alem arasinda
bulunan iigiincii bir ara dlem ve i¢indeki varolus da maddeden arinik cismani bir alem

olarak Platon’un idelerinden ayrisir.

217 Platon, Devlet, 220-221.
218 Saliba - Derebendi, Ferheng-i Felsefi, 474.
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2.3. MESSAI FILOZOFLARINDA MiSAL ALEMi DUSUNCESI

Islam felsefesini etkileyen Yunan felsefesinde kozmolojiye dair ilk diisiinceler
M.O 625-545 yillarinda yasayan Yunanli filozof Thales’in arkhe arayisiyla
baslamistir. Daha sonra Platon, ideler kuramiyla alemi, ideler dlemi ve bu alemin
yansimasi ya da gdlgesi olan duyular alemi olarak ikiye ayirmistir. Islam diinyasinda
ise 8.ve 9. yiizyillar1 arasinda islam diisiiniirlerinin Platon, Aristoteles gibi filozoflarin
kozmolojiye dair diisiinceleri hakkinda yaptiklar1 terciime faaliyetleri Islam
kozmolojisinin olusmasima biyiik katki saglamistir.>'® Alemin hakikati, ezeli veya
hadis olusu gibi Alemin mahiyeti ile ilgili diisiinceler Islam diinyasina Yunan
diisiincesinden yapilan bu terciimelerle birlikte girmistir. Ozellikle Platon’un ideler
alemi ve golgeler dlemi hakkindaki yorumlar1 Kindi’nin, dlemi akledilir ve duyulur

alem olarak isimlendirmesini saglamigtir.?*

Farabi ve Ibn-i Sina ise Alemi varliklarin ilk kaynaktan sudur etmesi esasina
dayandirir. Her ikisi de varligin Vacibii’l-viicid’dan feyz yoluyla sudur ettigine
inanirlardi. Buna gore Farabi, dlemi zorunlu varlik (Vacibii’l-viicid), rihani varliklar
ve akillar disinda kalan semavi cisimler olmak iizere iice ayirir. *>! Ona gore zorunlu
olan Bir’den O’nun kendini bilmesi ve miilkemmel olmasi sebebiyle ilk akil sudur eder.
[k aklin Biri diisiinmesinden diger bir akil sudur eder. Kendisine nisbetle miimkiin
oldugunu diisiinmesiyle de madde ve ilk felegin formu sadir olur ve bu hiyerarsi

onuncu akil, dokuz felek ve dokuz nefs tamamlanincaya kadar devam eder.**?

Farabi ve Ibn Sind’ya gore yaradilis; dlem, dlemin mertebeleri ve onlu akil
seklinde meydana gelmistir. Bu sebeple Messai felsefede tiim varliklar akil, nefs ve
cisimle smirhidir. Tbn Riisd alemin, Tanr1 ile madde arasindaki hiyerarsiye yerlesmis
olan varliklar oldugunu sdyler ve bu varliklari {ige ayirir.??* Bu varliklardan ilki baska

bir seyden ve baskasi tarafindan var olmamis, zamanla herhangi bir iliskisi olmayan

219 Ciigen v.dgr., Varlik Felsefesi, 80; Mevliit Uyanik, “ilk islam Filozofu Kindi’ye gore Alemin
Mabhiyeti Sorunu” (Ankara: Elis Yay., 2002), 100.
220 Siileyman Hayri Bolay, “Alem”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul, 1989), 2: 357.
221 Ebu Nasr Farabi, Kitdbu 's-siydseti’l-medeniyye, 1. Bs (Beyrut: Daru’l Mektebetii’l-Hilal, 1996), 45.
222 M. Muhammed Serif, Klasik Islam Filozoflar: ve Diisiinceleri, trc. M. Alper Tugsuz, 3. Bs (Istanbul:
Insan yay., 2000), 14-15.
223 Erdogan, Misdl Alemi, 37.
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ve her seyin faili olan Allah’tir. Ikinci varlik tiirii hava, su, toprak, bitki, hayvan gibi
zaman igerisinde baska seyden ve baska sey araciliiyla var olan seylerdir. Uciincii
varlik tiirii ise zamanla iligkisi bulunmayan, bagka bir seyden meydana gelmeyen fakat

bir fail tarafindan olusturulan alemdir.?**

Platon sonras1 Messai filozoflar, onun ideler diisiincesini elestirerek tiimellerin
zatlartyla kaim varliklar olmadiklarini ¢iinkii eger zatlariyla kdim olsalar onlar1 temsil

eden ciizi varliklarda bulunmalarinin imkansiz olacagim ileri siirmiislerdir.??

Messai filozoflar Platon’un idelerini, gergekte varligi bulunmayan zihni
tasavvurlar oldugu gerekgesiyle reddetmislerdir.??® ibn Sind’ya gére maddenin
stiretten bagimsiz bir sekilde var olmasi imkansizdir. Onun bilfiil var olusu ancak
siretle miimkiindiir. Madde bilkuvve olarak siretleri alma yetenegine sahip ve bilfiil

olarak sfiretlerin tastyicis1 durumundadir.??’

Burada Messai filozoflarin misdl aleminin gercekligini inkar ettigini
goriiyoruz. Ancak Ibn Sina’y1 Messai filozoflardan ayiran sey, dmriiniin sonlarinda
kurguladig1 el-Hikmetii’l-mesrikiyyln diisiincesinin, hayatinin ilk donemlerinden
farklilik arz etmesidir. Isdrdt ve Tenbihdt'm son namatlarinda ve el-Hikmetii’l-
mesrikiyyiin projesinden geriye kalan risalelerdeki Ibn Sina, salt Messai bir filozof
degildir. Buradaki Ibn-i Sina israki ¢izginin yolunu agan bir filozoftur. Buradan
hareketle Ibn Sina’nin, felsefesinin olgunluk déneminde kurguladigi el-Hikmetii’l-
mesrikiyy(n projesinden geriye kalan ve bize ulasan risaleleri olan Hay b. Yakzan,***

Risdletu 't-Tayr*®’ ile Salaman ve Absal **° isimli risalelerinde misal Aleminin varligma

isaret edebilecek bilgileri kabul ettigini sdyleyebiliriz.

224 H. Bekir Karliaga, “ibn Riisd”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul, 1999), 20: 261-262.

225 bn-i Sina, es-Sifa, et-Tabiiyyat, Nefs, ed. Said Zayid vd. (Kum: Mektebetu Ayetullah el-Marasti,
1404), 2: Onuncu Fasil .

226 Riza Ekberiyan, “Kuvve-i Hayal ve Suver-i Hayal”, Amuzehd-yi Felsefi-Kelami, 8 (1388): 5.

227 Tahir Ulug, Siihreverdi’nin Ibn Sina Elestirisi, 1. Bs (Istanbul: Insan yay., 2012), 83; Olga Lizzini,
“Madde Ile Stret Arasindaki Iliski: ‘Tiirdeslik Delili’ (flahiyat, 11.4) Uzerine Baz1 Kisa
Degerlendirmeler”, Bingdl Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, trc. Mehmet Sami Baga 4/7
(2016): 156-157.

228 {bn-i Sina, “Hay bin Yakzan”, 131-143.

229 [bn-i Sina, Risdletu’t-Tayr; Ebubekir b. Tufeyl, Hay bin Yakzan, 4. Bs (Beyrut: Daru’l-Mesrik,
1993), 62 ve sonrasi.

230 Tufeyl, Hay bin Yakzan, 89 ve sonrast.
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Islam felsefe geleneginde Ibn-i Sina her ne kadar Aristoteles’e ¢cok sey borglu
olsa da onun Aristo ve Platon’un felsefesini sentezleyerek dini diisiinceyi felsefi bir
bicimde yorumlama ¢abasina girmesi ve metafizik diisiincede Neo-Platoncu goriisleri
benimsemesi metafizik alaninda da derin izler birakmasina sebebiyet vermistir. O
akillar ve cisimler alemi disinda bir alemin varligini agik bir sekilde izhar etmese de
onun Hay bin Yakzan isimli eserinde bu dleme dair sembolik izler bulabiliriz. Zira bu
risalede Cebrail olarak sembolize edilen ihtiyar ama ding olan Hayy ile yaptigi

miilakatta bu alemi andiran bir alemden bahsettigini goriiyoruz.

“Sizin ikliminizle o iklimler arasinda baska iklimler de
vardir. Ama goklerin temeli olan bu {ilkenin &tesinde, birkag
bakimdan bu iilkeye benzeyen bir iilke daha vardir... iki iklim
arasindaki benzerlige gelince, sizin ikliminiz bigimleri tasidig: gibi
bu iklim de bigimleri tagimaktadir. Su farkla ki sizin ikliminiz
yerlerini siirekli bir digerine birakan bigimleri tasimasina karsilik
bu iklim, kesinlikle degismeyen bigimleri tasir. Buradaki

bayindirlik istikrar iizere devam eder.”?!

Goriildiigii iizere tiim Islam hakimleri akil, nefis ve cisimler Aleminin varlig
hakkinda hemfikirdirler. Ancak misal aleminin varligi hakkinda filozoflar ve
mutasavviflar arasinda ¢esitli ihtilaflar vardir. Filozoflar soyut ve somut iki dlemin
varligin1 kabul ederlerken, mutasavviflar akillar dlemi ile cisimler alemi arasinda yer
alan {iglincii bir alemin varligini kabul etmisler ve bu dlemi hem akillar aleminin hem
de cisimler aleminin 6zelliklerini tasidig1 ve diger alemlerin varliklarinin kendisine

yansidigi bir alem olmas1 hasebiyle misal alemi olarak isimlendirmislerdir.

2.4. MISAL ALEMi DUSUNCESININ KUR’ANI VE NEBEViI ARKA
PLANI

Islam 6ncesi zamanlarda Aristo gibi filozoflar diinyadaki ayni gergeklikleri
tanimayla ilgili distlincelerde istidlali delilleri suhiidi bilgiyle temellendirmeye

calistilar. Ancak varmak istedikleri hedefe bir yere kadar ulasabildiler. Alemin ve

21 {bn-i Sina, “Hay Bin Yakzan”, 136.
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varhigin baglangici ve sonu ile ilgili kesin bir agiklama getiremediler. Islam’dan sonra
temel bilgilerini vahye ve dine borclu olan arifler, bizzat peygamber ya da peygamber
takipgilerinin degerli bilgilerinden yararlanarak irfan ve hikmet alanina adim attilar ve
hakikat ve marifetle alakali bosluklar1 doldurmaya calistilar. Varlik, soyut ve somut
alemler, bu alemlerin olusu, kisimlari, katmanlar1 ve bu alemlere yapilan fizikotesi
yolculuklar gibi ontolojik, kozmolojik ve kozmogonik bilgileri, Kur’an ayetleri ve
hadisleri esas alarak temellendirmeye calistilar. Cilinkii Kur’an-1 Kerim’de alemin
yaradilis1 ile ilgili kozmogonik bilgileri ve semavi yolculuklar ile ilgili metafizik
ipuglart bulmak miimkiindiir. Kur’an-1 Kerim’de yedi gok ve yedi arz, cennet,
cehennem, ars ve kiirsi gibi ¢esitli katmanlarin Allah tarafindan yaratildig:
anlatilmaktadir. Bu ifadelerin tefsirlerini ve mutasavviflarin  goriislerini
inceledigimizde bu kavramlarin, fiziki alemin yami sira ayni zamanda metafizik

alemleri de i¢ine alan bir diisiinceyi i¢cerdigini gérmekteyiz.

Mutasavviflar, Kur’an-1 Kerim’in bazi ayetlerinde gecen ifadelerin misal
alemine delalet ettiginden siiphe etmemislerdir. Ornegin meleklerin peygambere ya da
bazi insanlara beser sliretinde goriinmesi, ayni sekilde meleklerin maddi stiretlere
biiriinerek peygambere miijde vermesi ya da ikazda bulunmasi, gaipten Tanri
tarafindan gelen nidalar vb. hadiselerin bir kismi1 mutasavviflar tarafindan misal
aleminde gergeklesen vakalar olarak goriilmiistiir. Bu baglamda Abdulfettah b. Salih
Kudeys el-Yafil, mutasavviflarin misal alemine delil olarak sunduklar1 ayetleri

asagidaki sekilde siralar:

L 5o i Jes s 55 ) @6 “Derken biz ona ruhumuzu génderdik de o,

kendisine tastamam bir insan seklinde gériindii. "*>* Sadreddin Konevi ve Ayniilkudat
Hemedani (6. 525/ 1131) Cebrail’in ruhaniyet aleminden beseriyet elbisesinde
Meryem’e insan seklinde goriinmesini anlatan bu ayeti gostererek misal aleminde

ruhlarin nisbeten somutlastiga ve kisiye gériindiigiine isaret eder.?*?

232 Meryem, 19/17

233 Sadreddin Konevi, Kirk Hadis Serhi, trc. Ekrem Demirli, 5. Bs (istanbul: iz Yaymecilik, 2013), 164;
Hemedani, Temhidat: Ask ve Hakikat Uzerine Konusmalar, 293-294; Abdulfettah b. Salih Kudeys
el-Yafii, Alemii’l-Misdl Hakikatuhu ve Edilletuhu ve Akvdlii’l-Ulemai Fihi, 1. Bs (Yemen, 1440),
82.
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2. el 20 K f_\’\ 4\ “Sizden biriniz 6lmiis kardeginin etini yemekten

hoslanir mi? *** Miimin kardesinin onurunun rencide edilmesi ve kiiciik diisiiriilecek
sekilde giyabinda serdedilen menfi s6z ve davraniglarin kardesinin 6lii etini yenmesi

ile sembolize edilmesi Gazzali tarafindan misal alemine yorumlanmustir.?¥

3. sy 225 B e Wy “Elgilerimiz Ibrahim’e miijdeyi getirdiler. >

4 pes b ey bz g “Elgilerimiz Lut’a gelince (Lut) onlarn yiiziinden

liziildii ve onlardan dolay ici daraldi.” **7 Gazzali ve Ibn Vezir’e (6. 840/1436) gore

burada gecen meleklerin Hz. Ibrahim ve Hz. Lut (a.s)’a giizel bir geng siretinde

goriinmesi de ayn1 sekilde misal Alemine isaret etmektedir.>*®

5. 3Gz el 2 “Bilyiileri sayesinde ip ve sopalari kendisine gergekten
kosuyor gibi goriiniiyor.”**° 1bnii’l-Arabi’ye gore ayette gecen ip ve sopalar hayal
aleminde yilana doniismektedir.?*

6. JWh &5 806 31 s b ol o B 8 3 sV s Pls s s O miibarek
verdeki vadinin sag kiyisindan (ordaki) agag tarafindan kendisine goyle seslenildi: Ey
Musa! Bil ki ben biitiin dlemlerin Rabbi olan Allah’im.”’**! Tbn Vezir (6. 840/1436) ve

Ibnii’l-Arabi sarihlerinden Sa’rani’ye (6. 973/1565) gore ayette bahsedilen kutsal yer

misal alemi, isitilen ses ise misal aleminden gelen misali bir sestir.>*?

7. 5331 S df\ J& &LS\ Je D5 (r “Sonra onlart once meleklere arzedip eger siz

soziiniizde sadik iseniz sunlarin isimlerini bana bildirin dedi.”?* Suylt’ye (6.

234 Hucurat, 49/12
25 Gazzali, Thydu Uliimi’d-din, 5:182; el-Yafii, Alemii’I-Misal, 82.
236 Ankebut, 29/31
27 Hud, 11/77
238 ol-Yafii, Alemii’I-Misal, 83.
239 Taha, 20/66
20 fbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’'I-Mekkiye, 2:391-392.
241 Kasas, 28/30
242 o1-Yafii, Alemii’lI-Misal, 82.
243 Bakara, 2/31
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911/1505) gore isimler meleklere misal aleminde arzedilmistir. Cilinkii isimler a’razdir

cisim degildir. 2*

8. &5 o6y s 1Yy “Eger Rabbinin isaret ve ikazimi gormeseydi...”** Ziileyha

kendini Hz. Yusuf’a sundugu esnada Hz.Yusuf da ona meyletmis ancak o esnada
babas1 Yakup ona temessiil etmistir. ibn Abbas’a gére Allah, Hz. Yakub’un misali

stiretini Hz. Yusuf’a goriiniir kilarak onu ikaz etmistir.

9. T ol 3 R0 8 Wb e 05 o 86 o\ ) “Haksizlikla yetimlerin mallarini

yivenler siiphesiz karinlarina ancak ates tikinmis olurlar.”®*® Ebiissuiid’a (6.
982/1574) gore kotii ameller kiyamet giiniinde sahibini ¢epegevre kusatan bir ates

olarak tecessiim eder.?*’

10. o0la 256G sl adlly 8558 a1 5k 3\ “Rilyamda on bir yildiz ile giinegi ve

ayt bana secde ederlerken gordiim.”**® Ebiissuiid’a goére Hz. Yusuf’un riiyasinda
gordiigii baba, anne ve kardesler misal aleminde giines, ay ve yildizlar olarak ona secde

etmektedirler.2*

kY

11, Bes N rij Eall gl e r»,\w\j m,,); 2sb b %3‘\ & e K 3 M “Rabbin
Ademogullarmdan, onlarin bellerinden ziirriyetlerini ¢ikardi, onlart kendilerine sahit
tuttu ve dedi ki: Ben sizin Rabbiniz degil miyim? (Onlar da), evet (buna) sahit olduk,
dediler.”*>° Allah ile Ademogullar1 arasinda gegen bu antlasma Atiiyye el-Endiiliisi (6.
541/1147), Sah Veliyullah Dihlevi ve Allame Tabatabai’ye gore misal aleminde

51

gerceklesmistir. !  Ancak bazi Aalimlere gore bu antlasma ruhlar Aleminde

gerceklesmistir.

244 el-Yafii, Alemii’l-Misal, 31.
245 Yusuf, 12/24
246 Nisa, 4/10
47 el-Yafii, Alemii’l-Misal, 35.
248 Yusuf, 12/4
29 el-Yafii, Alemii’I-Misal, 35.
20 Araf, 7/172
51 el-Yafii, Alemii’I-Misal, 51; Allime Muhammed Hiiseyin Tabatabai, el-Mizan fi Tefsiri’l-Kur’dn, 2.
Bs (Istanbul: Kevser yay., 2012), 8: 430 ve sonrasi.
70



12. r@wﬂj sela \.33’0}153 Gy “Onu ne oldiirdiiler ne de astilar fakat

(oldiiriildiikleri) onlara Isa gibi gosterildi. ">

13. JrEENY; 2 i)y “Giines, kendisi icin belirlenen yerde akar (doner).”*>

14, il Jeodly 25805 sl aBly o591 3 tas a3 06 4 6ss A 3 5 U “Gormez

misin gokte ve yerde olanlar, giines, ay, yildizlar, daglar, agaglar, hayvanlar ve

insanlarin bircogu Allah’a secde ediyor.”’*>*

Yukarida getirdigimiz ayetlerin yani sira Peygamber (s.a.v)’den nakledilen
bazi hadisler de mutasavviflar tarafindan, berzah (misal) dlemine delalet ettigi
vurgulanmistir. Sah Veliyullah Dihlevi Hz. Peygamber (s.a.v)’den nakledilen bu
hadislerde madde aleminde olmayan bagka bir alemin varligina dair isaretler oldugunu,
bu dlemde manalarin, kendilerine uygun bir stiretle tecessiim ettigini ve burada varlik
heniiz meydana gelmeden 6nce o dlemde bir mislinin meydana geldigini sdyler. O

dlemde meydana gelen o mana, orada nasilsa varlik aleminde de ayn1 sekildedir.?>

Yine bir¢ok hadiste varlik aleminde maddi olmayan bagka bir alemin oldugunu
ifade ederek Peygamber (s.a.v.)’den baz1 hadisleri nakleder. Dihlevi’nin misal dlemine

ornek verdigi hadisler agagidaki gibidir:

1okl o sl 366 155 2206, s s AL %3 B\ > “Siiphesiz Allah mahlikat

yarattiktan sonra akrabalik bagi (rahim) ayaga kalkmis ve: ‘Bu, akrabalik bagini

koparan kimseden sana siginann makamidir’ demistir. >

2. 5l Shss b 5 ol RSl WS ole R Tl 25 6B 3B (ol JTaadl &

L,t\so\ (¢ “Bakara ve Al-i Imran sureleri, kiyamet giiniinde sanki iki bulut ya da iki

252 Nisa,4/157

253 Yasin, 36/38

254 Hac, 22/18

23 Dihlevi, Hiiccetulldhi’l-Baliga, 35.

256 Byhari, “Sahih”, 4; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 38: 118; Fezdilu’s-Sahabe, 2: 688; es-Siinen, 10: 259
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golge veya saf tutmus iki boliik kus gibi gelecek, okuyucularini

savunacaklardir. >’

3. kal: u‘r’ B ERWA ;-Oﬁf' LA o8 sl o5 JEY) i £ “Kiyamet giiniinde ameller

gelecektir; namaz gelir, sadaka gelir, sonra orug gelir... 8

4. gjsj S0 S Wy e e 1O, W el 5y W0 Sl QM SEdly G yad )
6,3 N 4 ppakes ¥y “Stiphesiz ivilik ve kotiiliik iki yaratiktir ve yarin kiyamet giiniinde

insanlar icin dikilirler. yilik sahiplerini miijdeler. Kotiiliik ise ‘Benden geri durun!

Benden geri durun!’ der fakat ondan bir tiirlii uzak duramazlar. >

5. Sl sl dassdl 5y s, Lo e gl 5y 589 Sy A\ ) “Allah Tedla, kiyamet

giintinde giinleri kendi sekli tizere diriltir, cumayt da ¢icek gibi ve parlak olarak

diriltir. %0

6. \@J»”ajw e L(;u\ 2655 olhts )52 5352 3 aalal 3 wu 4% “Kiyamet giintinde diinya,

ak sa¢h, gok digli, cirkin suratli bir koca kari seklinde getirilir !

7. L) @\ﬁ Sy S & ) Y 3l Sl G o3 b 206 “Siz benim gordiiklerimi
goriiyor musunuz? Stiphesiz ben, evleriniz arasinda fitnelerin diistiigii yeri yagmur

yerleri gibi goriiyorum. %

8. LB bl NI J% “Bela iner ve ona dua karst koyar. 263

9. 6.4

J\af b (.3 A B L Ja5 5 & g5 “Allah Tedla, akl yaratti ve

ona: ‘Yonel!’ dedi. O da yoneldi. ‘Dén’ dedi. O da déndii. >

257 Miislim, “Kitabu’s-salat”, 42; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 36: 531; Taberani, “Mu’cemu’l-kebir”, 14

258 Ahmed b. Hanbel, Miisned, 14: 355

2% Tbn Miibarek, “ez-Ziihd ve’r-rekaik”, 48; Taberani, “Mekarimu’l-Ahlak”, 25; Ahmed b. Hanbel,
Miisned, 32: 234

260 fbn-i Huzeyme, “Kitabu’l-cum’a”, 9

261 Kenzu’l-ummal, 3/8579

262 Byhari, “Fezailu’l-Medine”, 8; “Mezalim”, 26; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 36: 78

263 Kaynag1 bulunamamistir.

%4 fihaf, 1/455
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10. & ) o C'” LASE, g 3 o3l ez “Oliim sanki bir kogmus gibi

getirilir ve cennet ile cehennem arasinda bogazlamr.*%

Dihlevi’nin zikrettigi bu hadisler, Hz. Peygamber’in ¢esitli sozlerinde bizzat
vurguladigr maddi alemin disindaki metafizik alemin varliginin delilidir. Buna gore
insanlarin diinyevi yasamlarinda isledikleri iyi ve kotii ameller somut bir forma
bliriiniir, miiminlerin ruhlari, iyi amelleri sonucu miikafat goriirken kafirler isledikleri

ameller sonucu azap goriir.

Dihlevi ilgili hadislerden yola c¢ikarak Hz. Peygamber’den nakledilen
Cebrail’in Rasulullah’a goriindiigii, onunla konustugu, ancak diger insanlarin bunu
goremedigi, ayni1 sekilde sorgu meleklerinin kabre konulan kisiyi sorguya g¢ektigi,
kisinin amelinin sekillendigi... Allah’in mahserde insanlara ¢esitli stretlerde tecelli
edecegi, Hz. Peygamberin; kiirsiisii tizerinde kurulmus olan Hak Teala’nin huzuruna
gidecegi, Allah’in ahirette insanogluyla aracisiz konusacagi gibi hadisleri misal

aleminin varhigina delil olarak gosterir.2

Ismail Ankaravi, Naks el-Fusiis Serhi’nde misal aleminde miicerred, cisim
veya araz tim varlhigin hareket, siikiin, tad ve kokularina varincaya kadar her seyin

zatiyla kaim arketiplerinin oldugunu su ifadelerle aciklar:

“Hosnudluk verici ahlak ve dosdogru amellerin 6rnegi, bu
alemdeki meyve kokularinin yerini tutar. igmek isteyenlere lezzet
nehirleri olur. Reddedilmis ahlak ve kotii amellerin bu alemdeki
ornegi hayatin akrepleri, irin ve karanlig1 yerindedir. Hangi sifat
diinyada insana tistiin ise berzah aleminde o sifat, ona uygun bir
bicim alir. S6zgelimi eger kisinin kendisinde kibir iistiin gelirse
panter, 6fke ve haset {istiin ise deve, sehvet ve degerbilmezlik tistiin

ise domuz, hirs ve emel egemen ise fare ve karmnca bigimini alir.”*%’

265 Miislim, “Kitabu’l-cennet”, 13; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 17:120
266 Dihlevi, Hiiccetulldhi’l-Baliga, 36-37.
267 Ankaravi, Naks el-Fiisiis Serhi, 56.
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Bu sozlerden sonra Ankaravi, Peygamber Efendimizin; “Ummetim on
swifta hasrolur, bunlardan bazilart maymun siretinde bazilar: ise domuz
siiretinde”**® hadisinin misal aleminde amellerin tecessiidiine isaret ettigini

vurgular.

Bu 6rneklerden anlagildigi tizere Kur’an ve hadislerde (maddi alemden 6nce ve
sonra) gecen, fakat mahiyeti ve konumu hakkinda bilgi sahibi olmadigimiz bazi
alemler vardir. Bu alemlerde Hz. Peygamber ve kest ehlinin miisahede ettigi vakialar,
Hz. Peygamber’in yasadigi mirac hadisesi, Kur’an’daki Musa ve Hizir kissasi
ornekleri, oldiikten sonra amellerin tecessiimii gibi hadiseler bu alemin disinda bir
mana aleminin varligina yani misal alemine birer isaret olarak algilanabilir. Yine
Kur’an-1 Kerim’de gecen yedi gok ve yedi arz, cennet, cehennem, ars ve kiirsi gibi
cesitli varlik katmanlari da bazi Islam diisiiniirlerine gére misal alemine denk
gelmektedir. Bu kavram ve hadiselerin daha iyi anlasilmast igin, ilgili konular1 Islam
diisiiniirleri ve mutasavviflarin diistinceleri ¢ergevesinde bir miktar agmanin faydali

olacagi kanaatindeyiz.
2.4.1. Yedi Gok

s o ey Sl - ke L;,\S\ &\ “Allah, yedi kat gogii ve yerden bir o kadarin

yaratandir.*®

v cﬂ., N sish e O G % S B Slgadl 4 = “Yedi gok, yer ve bunlarda

bulunan herkes O nu tesbih eder.”*’°

Bl olg s A g =855 N “Gormediniz mi, Allah yedi gogii birbiriyle ahenktar

olarak nasil yaratmis. "1

268 Suyti, ed-Diirrii'l-Mensur, 7/393
269 Talak, 65/12

270 fsra, 17/44

271 Nuh, 71/15
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s olpill 8 sy O'nun kiirsiisii,  biitiin - gokleri ve yeri kaplayip

kusatmistir.”?"?

Kur’an-1 Kerim’in bir¢ok slire ve dyetlerinde “yedi gok” ya da “gdgiin yedi
kat1” ndan bahsedilmistir. Bu ayetlerde gecen yedi gokten kastin ne olduguna dair
Islam diisiiniirleri ve miifessirler iki farkli diisiince ortaya koymuslardir. Birinci goriisii
savunanlar, bunun fiziki alemler oldugunu ve bu somut dlemlerin yedi gezegen ve yedi
hava tabakasina tekabiil ettigini sOylerken ikinci goriisii savunanlar ise bu goklerin
soyut alemlerden olustugunu, bu alemlerden bir kisminin sayisal olarak bilinmedigini,
bu katmanlardan maksadin kesretin bir nisanesi oldugunu sdylemislerdir.””®> Bazi
alimler ise hem yedi somut (madd?) hem de yedi soyut (manev1) gogiin var oldugunu

ve aralarinda bir irtibat oldugunu savunmuslardir.

Ibn Abbas, “Allah yedi kat gékleri ve yerden onlarin misli kadarim yarattr”*™*

ayeti ve “Her yerin bir peygamberi vardir”*" hadisine yaptig1 agiklamada yedi kat
yerin bulundugunu ve onlardan her birinde insanlarin yasadigini, yedi kat arzin her
birinde peygamberlerin bulundugunu belirtir. Ayrica Peygamberden su hadisi de

nakleder:

“Arz-1 Beyza denilen bir yer vardir. Burada yaratilmig
varliklar bulunmaktadir. Onlar Allah’in yeri (bu diinyay1)
yaratiklarla doldurdugunu bilmezler. Dediler ki: ‘Ey Allah’in
Resulii’ onlar Hz. Adem’in ¢ocuklart mudirlar?’ Peygamberimiz
buyurdu: “Onlar Hz. Adem’in yaratildigmi bilmezler.” Yine
sordular: “Oyleyse Iblis bunlardan midir?” Peygamberimiz sdyle

buyurdu: “Onlar, Allah’m Iblis’i yarattigim da bilmezler.”>’¢

272 Bakara, 2/255

273 Tantavi Cevheri, El-Cevahir Fi Tefsir-i Kuran-i Kerim, 2. Bs (Misir: el-Muderrisu bi’l-Camiati’l-
Misriyye ve Muderrisetu Daru’l-Ultimu Sabika, 1350), 1: 46.

274 Talak, 65/12

275 Hadisin kaynagima ulagamadim.

276 Ahmed b. Ebi Bekr Kurt(ibi, el-Cdmi li-Ahkdmi’l-Kur’an (Beyrut: Daru Ihyai’t-Turasi’l- Arabi,
1405), 11: 50-54; Erdogan, Misal Alemi, 93.
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Ayrica Ibn Abbas’in?’’ Ayette gecen “seb’a semavat” ifadesine getirdigi

»278 ifadesinden bu

yorumda “Eger bu ayetin tefsirini sdylersem beni recmedersiniz
goklerin somut gokler olmaktan ziyade soyut bir dleme tekabiil ettigini sdyleyebiliriz.
Imam Gazzali ve Ayniilkudat Hemedani de Ibn Abbas’m bu soziinden hareketle
ayetin, ilimde derinlesenler diginda kimsenin te’vil edemeyecegini c¢iinkii halkin
zihinsel giiciiniin bunu kaldiramayacagini ifade eder.?’® Baska bir yerde ise Gazzali,
Sehl b. Tiisteri’den (6. 283/896) su sozleri naklederek bu ayetin zahir ehli tarafindan

yorumlanmamasi gerektigini soyler:

“Ug cesit ilim vardir. flki zahir ilmi, ikincisi batm ilmi,
liclinciisii de hi¢ kimseye ifsa edilmemesi gereken Allah ile kisi
arasinda olan ilim. Bazi arifler rublibiyyet sirrin1 ifsd etmenin kiifiir
oldugunu soyler. Bazilar1 da rubiibiyyet sirrinin ifsa olmasi halinde
niibiivvetin batil olacagini sdyler. Niibiivvet Oyle bir sirdir ki eger

ortaya ¢ikarsa ilim batil olur...”?%0

Es-Siillemi (6.412/1021) Tabakdt kitabinda Ebubekir er-Razi’den isittigi, er-
Rézi’nin de Ebii’l-Hasen el-Biinan’dan (6. 316/928) naklettigi bir rivayette “Allah yedi
kat gékleri yarattr” ayetini yedi makam olarak yorumladigini sdyler.?®! Aziz b.
Muhammed en-Nesefi (6. 700/1300 ?) yedi gokten birinci gdgiin somut, diger alti
gogiin ise soyut oldugunu sdylerken®®? diger bir kisim ise bu goklerden bir kisminin
misali, bir kisminin ise misali lemin iistiinde akillar alemi ile iligkili oldugunu ifade
etmislerdir.”®* Allame Muhammed Hiiseyin Tabatabai (6. 1904/1981) bu ayetlerden
birinin tefsirinde “Yer baska bir yer, gokler de baska bir gok haline getirildigi

277 Bu s6z baz1 rivayetlerde Hz. Ali’ye nisbet edilir.

28 Imam Ali, Divan-1 Imam Ali (Terciime ve Serh-i Meybiidi), trc. Hasan Rahmani, Seyyid Ibrahim
Esksirin (Tahran: Merkez-i Nesr-i Miras-1 Mektub, 1376), 12; Ebu Talib Mekki, Kiti’'l-Kuliib f7
Mudmeletii’lI-Mahbib (Beyrut: Daru’l -Kutubi’l- Ilmiyye, 1417), 1: 445; Ibnii’l-Arabi, el-
Futuhdtii’l-Mekkiye, 1: 143; 3: 649.

2 Gazzali, Ihydu Uliimi’d-din, 12: 97; Hemedani, Temhidat, 7.

280 Gazzali, Thydu Ulimi’d-din, 1: 183.

281 Ebu Abdurrahman Muhammed b. Hiiseyin es-Siilemi, Tabakdtii 's-sifiyye, ed. Mustafa Abdulkadir
Ata, 2. Bs (Beyrut: Daru’l -Kutubi’l- [lmiyye, 1464), 225.

282 Azizuddin Nesefi, Kesfit'I-hakdyik, ed. Ahmed Mehdi Damgani (Tahran: Intisarat-i {lmi ve Ferhengi,
1386), 223.

283 Farabd, es-Siydseti’l-medeniyye, 22-23.
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zaman...”"** ayetine dayanarak bu alemin disinda ahiretin de yeri ve gdgii oldugunu

ve bu goklerin diinyadaki yer ve gokten farkli olacagini, cennet ve cehennemin bu
alemde oldugunu soyler.?®® Fahreddin Razi de yedi gokten kastin Batlamyus’ta gecen

yedi felek olduguna isaret eder.°

Israki diisiincenin sarihlerinden olan Sehreziiri (687/1288) ve Giyasedddin
Desteki Sirazi (6. 903/1498); Cabelka ve Cabelsa’nin misall unsurlar aleminden iki
sehir oldugunu Hurkulya’nin ise misali felekler aleminden bir sehir oldugunu®®’
soyleyerek misal Aleminin feleklerde bulundugunu sdylemektedirler.?® Ahmed el-
Ahsat (1241/1826) de misal aleminin sehirlerinden biri olan Hurkulya’nin feleklerde
bulundugunu ileri siirer. Ona gore diinya, feleklerin de iginde bulundugu miilk

alemidir. Miilk alemi ise iki kisma ayrilir. Birincisi i¢inde bulundugumuz duyusal

miilk lemi, ikinci miilk Alemi ise feleklerde yer alan Hurkulyai alemdir.?’

Nesefi, Kesfu'l-hakdyik isimli tefsirinde yedi gégii meleklerin mekan1 olarak

tanimlar ve bu konuda seriat ehlini tenkit eder:

“Bil ki seriat ehli semavatin, basimizin iistiinde bulunan ve
yedi tabakadan olusan feleki nesnelerden, yeryiizliniin ise
ayaklarimizin altinda bulunan ve yedi tabakadan olusan toprak
unsurundan meydana geldigini sdyler. S6yle buyruldugu gibi: ‘O
Allah ki, yedi kat gégii ve yerden bir o kadarini yaratandir®°
Zeminin tabakalar1 iist {iste olan diizlemlerdir. Her bir zeminde
Allah’n yaratiklarindan yaratiklar vardir. Her bir zeminin mesafesi
bes yiiz yil mesafesindedir. G6glin katmanlar1 sadece yarim

dairelerden olusan iist iiste dairesel katmanlardir. Ve (bu tabakalar)

284 [brahim, 14/48

285 Tabatabai, el-Mizan, 11: 37.

286 Fahruddin Razi, Tefsir-i Kebir (Mefdtihu’l-Gayb), trc. Suat Yildirrm v.dgr. (Ankara: Akcag yay.,
ty.), 2: 225-229.

287 Miséal Aleminin sehirleri olan Cabelkd, Cabulsa ve Hurkulyd konus iiciincii boliimde ele
alimacagindan burada sadece isimlerini zikretmek yeterli olacaktir.

288 Sehrezhri, Serhu Hikmeti’l-Israk, 531; Giyasuddin Destegi Sirazi, Isrdku Heydkili 'n-Nur, 1. Bs
(Tahran: Nesr-i Miras-i Mektlib, 1382), 260-262.

289 Seyh Ahmed b. Zeyneddin Ahsai, “Serhu’l-Arsiyye”, Mecmua-yi Resdil, 2: 10, erisim: 05 Temmuz
2019, http://www.alabrar.info/.

2% Talak, 65/12
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meleklerin mekanidir. Her gokte meleklerden bir gesit bulunur, tim
vakitlerini ibadetle ge¢irirler. Bazen kiyamda, bazen riikida, bazen
secdede, bazen oturur vaziyettedirler. Bazilar1 arsi tasimakla
mesguldiirler, bazilar1 ise baska islerle mesguldiirler. Herkesin
makami ve isi bellidir. O makamlarindan asla vazgegmemisler ve
vazgecmeyecekler: ‘ve bizden (hi¢) kimse yoktur ki, onun bilinen
bir makami olmasin. *°' Her bir gdgiin yiizeyi bes yiizy1l mesafedir.
Bir gokyliziinden diger gokyiiziine olan mesafe bes yiiz yildir. Her
bir gokte bir gezegen vardir. Bu yedili gezegenlerden geride kalan
tim gezegenler bize en yakin olan birinci gokyiiziindedir. Soyle
buyruldugu gibi: ‘Muhakkak ki biz; diinya semasini, yildizlar:
ziynet kilarak siisledik. *°* Ve Kafdag1 yuvarlak zeminden ¢ikmugtir
ve gokyiiziinin siirn Kafdagi iizerinedir. Kiirsii yedi gdgiin
tistiindedir: ‘O ’nun kiirsiisii gokleri ve yeri kaplamistir. ™ Ars
bunlarin hepsinin {izerindedir ve ars, kiirsii yedi gok ve yedi yer

tabakasinin hepsi sakin ve hareketsizdirler.”***

Burada kiirsii ve yedi gogiin iistiinde yer alan Kafdagi akledilir dlem ve
hissedilir alem arasindaki siir olarak kabul edilmistir. Bazi miifessirler de Kaf
Stresinin ilk ayetinde gegen “Kaf’ harfinin Kafdagi’na isaret ettigini
soylemektedirler.®> Muhammed b. Cerir et-Taberi’ye (6.310/923) gére de Kafdag
diinyay1 c¢evreleyen ziimriitten bir dagdir ve gokyiiziinii maviyle renklendirmistir.

2296

Zimriitten yapilmis ve misal aleminin iki sehri olan Cabelka ve Cabelsa™" o dagin

arkasindadir. Bu dagda ne giines, ne ay ve ne yildizlar vardir.?*’ Bu dag ilk diisiiniis

21 Saffat, 37/164

292 Saffat, 37/6

293 Bakara, 2/255

294 Nesefi, Kesfu'l-hakdyik, 223.

295 Hemedani, Temhidat, 173; Kudretullah Tahiri, “Baztab-i Tefekkiir-i Yunani, Irani ve Islami der
Tevil-i Siihreverdi ez Dastan-1 Riistem ve Isfendiyar”, Du Fasilname-i Pejuhis-i Zeban ve Edebiyat-
1 Farsi Dovre-i Cedid, 3 (1383): 28.

2% Corbin, Arz-1 Melekiit, 150.

297 Muhammed b. Cerir Taberi, Tarihu't-Taberi, ed. Muhammed Ebu’l-fazl Ibrahim, 2. Bs (Beyrut:
Daru’t-Turs, 1967), 1: 69-70; Ebu’l Fazl Residiiddin Meybiidi, Kesfu '[-esrar ve iddetii’l ebrar, ed.
Ali Asgar Hikmet, 5. Bs (Tahran: Intisﬁrét—i Emir Kebir, 1371), 9: 274; Corbin, Arz-1 Melekiit, 126;
Ataullah Tedeyyun, Seyh-i Israk Suhreverdi: Medihe-yi Serd-yi Nur, 4. Bs (Tahran: Intigarat-i
Tahran, 1388), 120.
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olarak diinyanin onunla son buldugu yer ve beserin erisiminden uzaktir. Bu sebepledir
ki Iskender’in karanhik bélgeler arasinda yaptign yolculuk misalin manevi
kahramaninin yapti1 yolculuktur. Hem Ibn Sind’nin Hay b. Yakzan’inda hem de
Iskender’in arayisinin onu batmin en uzak noktasia ve dogunun en uzak noktasina
nasil ¢ektigini betimleyen Kur’an’t Kerim’in Kehf stresi 83. ve sonraki ayetlerinin
tefsirinde de gecen misali bir kahramanin yolculugudur. O dagin Gtesinde bir¢ok sehri
icine alan bir bolge baslar. Duyusal algilarin yetisiyle degil nefsani cihan merkezinde
bulunan ab-1 hayat cesmesinden ge¢me yoluyla girdikleri bu yer sekizinci iklim yani

misal Alemi olarak tabir edilir.?%®

Daviid-i Kayseri, Ibnii’l-Arabi’nin  Fusiisii'I-Hikem serhine yazdig1
mukaddimesinde ars, kiirsii, yedi gok ve yerlerin misal alemi igerisinde yer aldiginm

ifade eder:

“Bu misal alemi, arsi, kirsiiyii, yedi gok, yerler ve
aralarinda bulunan her seyi kusatir. Bu makam sayesinde kisi
Nebi’nin miracin1 ve miragtaki miisahedelerini goriir. Adem (a.s)’1
birinci gokte, Yahya ve Isa (a.s)’1 ikinci gokte, Yusuf (a.s)1
liciinciisiinde, 1Idris (a.s)’t  dordiinciisiinde, Harun (a.s)’1
besincisinde, Musa (a.s)’1 altincisinda, Ibrahim (a.s)’1 yedincisinde
nasil gordiigiinii, siilik yolunun orta diizeyinde bulunanlar i¢in
gerceklestigi gibi rilyada ve hayal giicliyle gdge ylikselerek
miisahede ettikleri ile bu rdhani alemde miisahede ettikleri
arasindaki farkin ne oldugunu fark eder. Maddi diinyadaki duyusal
sretler misal alemindeki misali stretlerin golgeleridir. Bu yiizden

arif, kesfinin ferasetiyle kisinin yiiziinden onun vaziyetini anlar.”*

Abdurrezak Kasani’ye gore fiziki mertebelerin en alt mertebesi olan alem-i
mahsus mertebesinde olan her sey misadl mertebesindeki nesneleri, misal
mertebesindeki arketipler de 11ahi sifat ve esma mertebesindeki nesneleri akseder.

Boylece her bir isim Mutlak Zat’in Zati tecellisinin bir vechesi olur. “Allah yedi kat

298 Corbin, Arz-1 Melekiit, 151.
29 Kayseri, Mukaddemat (Fustisu’l-Hikem’e Giris), 80.
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gokleri ve yerden onlarin misli kadarin yaratti”>% a

yetini de buna delil olarak getirir.
Ibn Abbas’in da “Eger bu dyetin tefsirini sdylersem beni recmedersiniz” soziinden de
bunun sirlara dair konular oldugunu ileri siirer.’®! Kasani, Bakara siiresi 29. ayette

2,302

gecen “onu yedi gok olarak yaratip diizenledi. dyetinin tefsirinde bu ifadenin

fizikotesi soyut lemlere ve yedi gogiin rihaniyet aleminin mertebeleri**® olduguna bu
rihani mertebelerin sirasiyla melekit, nefs, kalp, akil, sir ve ruh olarak belirlemis ve

ruhun gizlenme alemi olduguna isaret eder:

“Onu yedi gok olarak yaratip diizenledi.” ifadesi rithani
alemin mertebelerine yonelik bir igarettir. Bu mertebelerin ilki arza
ait melekat alemi, nefsani kuvvetler ve cinlerdir. Tkincisi nefis
alemidir, tgiinciisti, kalp alemidir. Dordiinciisii akil alemidir.
Besincisi sir alemidir. Altincisi ruh alemidir. Yedincisi, kalbi sirdan
ayr1 ruhi sir dedigimiz gizlenme alemidir. Bu aleme
Emiriilmiiminin Ali (r.a) soyle isaret etmistir: ‘Bana semanin
vollarmm sorun, ¢iinkii ben semanin yollarini arzin yollarindan
daha iyi bilirim. *** Semanin yollarindan maksat; ziiht, tevekkiil ve

riza gibi hal ve makamlardir.”%

Abdulkerim Cili (6. 832/1428), diinya semasinin yani sira soyut yedi semanin
oldugunu ve her bir yedi gogiin Cenab-1 Hakk’in isminin mazharlar1 oldugunu ifade
eder. Bu semanin iclincii kat1 Ziihre semasidir ve Hakk Teédla bu semay1 hayal
hakikatinden yarattig1 i¢in misal dlemine bir mahal yapmistir. Bu semanin gezegenleri
“Ali” isminin mazharidir, melekleri ise farkli sekiller iizerine yaratilmistir. Bu semada
cok 1ilging ve garip olaylar vardir. Orada imkansiz olan seyler miimkiin, miimkiin olan

sey ise imkansiz olabilir. Bu semanin melekleri Ziihre’nin ruhaniyeti olan “Surail”

isminde bir melegin emri altindadirlar. Bu melekler Ademogullarindan kendilerine

300 Talak, 65/12

301 Mahmut Erol Kilig, “Davud el-Kayseri’nin Mukaddimelerinde *Alem-i Misal Yorumu”, /bn Arabi
Gelenegi ve Davud el-Kayseri, ed. Turan Kog, 1. Bs (Istanbul: Insan yay., 2011), 179.

302 Bakara, 2/29

303 Kasani, Tefsir-i Ibn Arabi, 2: 373.

304 Zehebi, “Kitabii’l-miinteka”, 3; Ibn-i Teymiyye, “Minhacii’s-siinne”, 3

305 Kasani, Tefsir-i Ibn Arabi, 1: 24; Abdurrezzak Kasani, Tefsir-i Kebir Te vilat, trc. Vahdettin ince
(Istanbul: Kitsan yay., t.y.), 1: 55.
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cagiran kisilere cevap verirler. Bazilar1 alemin idrak ettigi bir forma biiriinerek uyuyan
kimseye vahyetmek i¢in tayin edilmis bazilar1 kederli ve mahzunlara ferahlik vermek
ve onlar teselli etmek, bazilar1 vecde diisenlerle konusmak, bazilar1 temkin ehli
kimselerin emirlerini yerine getirmek, bazilari ilahi agka diisenlerin kalplerindeki atesi
alevlendirmek, bazilar1 asigin, masugun gozlerinden kaybolmamasi i¢in masugun
siiretini muhafaza etmek, bazilar1 da ehl-i vesail arasindaki mesaj1 iletmekle tayin
edilmislerdir.’® Bu aciklamalar1 yaptiktan sonra Cili kendisinin de bu 4lemi miisahede
ettigini ve bu semada Hz. Yusuf’la miilakat ettikten sonra Refik-1 Ala’ya gittigini ifade

eder.’’

Molla Sadra’ya gore Kur’an-1 Kerim’de gegen yedi gok misal dlemine tekabiil
etmektedir. Sadra’ya gbre bu alem kiilli akilda, akli bir basitlikte ve kodlanmis bir
sekilde var olan, kiilll nefis mertebesine inen ve ayrintili bir akli hakikate doniisen
misali tikel hakikatlerin vuk@ buldugu bir alemdir. Bu hakikatler misal aleminde misali
ve tikel olarak ortaya ¢ikarlar. O, bu gokleri tanimanin duyusal ve gozlemlenebilir
araglarla miimkiin olmadigin1 ifade eder ve bu sebeple zahir ehlinin fiziki gokler
oldugu yoniindeki goriislerini reddeder. Sadra’ya gore goksel durumlari idrak etmek
sadece onun yaraticisinin yapabilecegi bir seydir. Biz de ancak peygamber ve
velilerden isittigimiz rivayet yoluyla bu durumlara itimat edebiliriz. Ayet ve hadislerde
gecen bilgiler yedi gogiin var oldugu ve bu yedi katmanli gogiin disinda kiirsi

olabilecek iki biiyiik cismin var oldugu bilgisidir.>*®

Molla Sadra Kur’an-1 Kerim’den delil olarak getirdigi baz1 ayetlere dayanarak
akli kaza aleminde hakikatlerin meydana gelmesi ve misal dleminde bu hakikatlerin
gerceklesmesine igaret eder. Molla Sadra’nin bu ayetlere dayanmasindan onun misal

alemini yedi gokle esit gordiigii anlasilabilir:

“Var edilmesi gereken ilk sey akli olarak var edildi. Konu
ve madde olmadan ilk yarattig1 sey akli harfler ve ibdai (kendine

0zgii) kelimelerdir. Bu alemin kazas1 akli, hiikkmii ise zorunludur.

% Abdulkerim Cili, Insan-1 Kamil, trc. Abdiilaziz Mecdi Tolun, 2. Bs (Istanbul: 2002, t.y.), 414-415.
307 CiN, el-Insanii’l Kamil, 415-416.
398 Molla Sadra, Tefsiru’l-Kur’ani’l-Kerim (Kum: Intisarat-i Bidar, 1624), 2: 290-293.
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Sonra boyutlar1 olan levhalar tizerine kalem ile basit ve tasvirler
seklinde kitab1 yazmaya ve akli kelimeleri rakamlandirmaya
basladi. Bu da kader alemidir. Boylece yedi gogili ve onun gibi yedi
yeri yaratti. Bu, aziz ve alim olan bir zatin takdiridir. Sonra her bir

gdge emrini vahyetti.”3%

Ismail Hakki Bursevi de (1137/1725) bu ayetin tefsirinde yedi gogiin rithaniyet
mertebelerine isaret ettigini ifade eder. Bu mertebelerden ilki yeryiiziiniin melekt
alemi ve nefsani kuvve, ikincisi nefs alemi, li¢ilincilisii kalp alemi, dordiinciisii akil
alemi, besincisi sir dlemi, altincist ruh dlemi yedincisi ise ruhun sirr1 olan ve Hz.
Ali’nin “Ben semadnin yollarini arzin yollarindan daha iyi bilirim ”seklinde isaret ettigi
gizli Alemdir.’!® Abdurrezzak Kasani de bu yedi ruhaniyet mertebelerini kalplere

kesfolunan gaybi nurlar olarak tanimlar.3!!
2.4.2. Ashab-1 Kehf ve Musa-Hizir Kissast

Duyular ve aklin 6tesindeki batini ilimler ve bu ilimlerdeki yiiksek makamlarin
anlatildigir Kehf siiresi, tasavvuf diisiincesinde onemli bir yere sahiptir. Bu slirede
anlatilan hikayelerden biri, zalim bir kralin karsisinda Allah’in birligine inanip bu
inanglarini agik¢a ortaya koyduklari i¢in zorla dinlerinden dondiiriilmeye c¢alisilan ve
bu sebeple magaraya siginan bir grup gencin hikayesidir. Diger bir 6nemli hikaye ise
Musa ve Hizir kissasidir. Sufi miifessirler bu stirede gecen ayetleri zahiri mananin
disinda bir takim batini manalar ve sembollerle agiklamaya calisarak Allah tarafindan

Hizir’a verilen gaybi (ledini) ilme dikkat ¢ekmislerdir.

Es-Siilemi, Abulkerim Kuseyri (6. 465/1072), Ruzbihan Bakli (6. 606/1209)
ve Abdurrezzak Kasani gibi mutasavviflara gore Ashab-1 Kehf, nefislerinden tecerriid

ederek cismani aligkanliklar1 ve maddi zevkleri terk eden, boylece dlmeden Once

39 Molla Sadra, Mefdtihu’l Gayb, ed. Muhammed Hécevi, 1. Bs (Tahran: Miiessese-yi Mutélait ve
Tahkikat-i Ferhengi, 1363), 7: 19
310 Bursevi, Rihu’l-beydn, 91.
31 Kasani, Reshu 'z-Ziildl, 231.
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Olmek stiretiyle iradi o6limii gergeklestiren, daima Hakk’in emri ile kdim olan ve

alemin de onlarla kaim oldugu, yedi kAmil kimsedir.>'?

Ruzbihan Bakli ve Abdurrezzak Kasani, Kehf sliresinde gecen “O gengler

1313

magaraya siginmislar...’ dyetini, ruhun bedenle birlesmesi seklinde yani

sigindiklar1 magarayr beden magarasi olarak tefsir eder. Aymi sekilde “...onlarin
kulaklarima nice yillar perde koyduk... Sonra onlart uyandirdik...”?'* ayetini ise
magara arkadaglarinin asil vatanlarindan gafil olarak beden magarasinda uzun bir siire
diinya ile mesgul olduktan sonra Allah’1 tanimak siretiyle gaflet uykusundan iradi

oliimle uyanmalari seklinde tefsir eder.?!

“...Magaradan maksat bedenin icidir. Rakim ise eger
magara arkadaslarinin isimlerinin yazildig:1 levha olarak tefsir
edilirse bundan maksat, iizerine duyularin ve azalarin siretleri
naksedilen nefsin disidir. Rakim eger dagin ve magaranin
bulundugu vadinin ismi olarak kabul edilirse bu sefer de ondan
maksat cismani alem olur. Yok, efer magara arkadaslarinin
kopeginin ismi oldugu kabul edilirse bu sefer hayvani nefis, sayet
bulunduklar1 beldenin ismi kabul edilirse bu sefer de ulvi alem

oldugu kabul edilir.”3'6

Kasani’ye gore Allah, i¢cinde bulunduklari ulvi alemden ayrilip kemale erme
amaciyla nefislerinden ve nefsani kuvvetlerden yani “Allah’in disinda tapmakta

olduklart varliklardan’>"

ayrilarak bir diigiis yasayan, ilimleri ve amelleri
tamamlamak iizere bedensel aletleri kullanmak i¢in beden magarasina siginan gencleri

kendi alemlerinden gaflet uykusuna uyuttu ve onlar beden magarasinda yillarca

312 Ebu Abdurrahman Muhammed b. Hiiseyin es-Siilemi, Tefsiru Ibn-i Atd (Mecmiiatu Asdri’s-Siilemi),
1. Bs (Tahran: Merkez-i Nesr-i Danisgahi, 1369), 1: 121-123; Ebu’l Kasim Abdulkerim Kuseyri,
Letaifu I-Isdrat, 3. Bs (Masir: el-Hey’etii’l-Misriyyeti’l Amme Lil-Kitab, 1981), 2: 383; Ruzbihan
Bakli, Tefsiru Ardisii’l-Beyan fi Hakdiki’l-Kur’an, ed. Ahmed Ferid el-Mezidi, 1. Bs (Beyrut: Daru’l
-Kutubi’l- Tlmiyye, 2008), 2: 399-400.

313 Kehf, 18/10

314 Kehf, 18/11

315 Bakli, Tefsiru Ardisii’l-Beyan, 2: 399-400; Kasani, Tefsir-i Kebir, 1: 690-691.

316 K asand, Tefsir-i Ibn Arabi, 1: 398; Kasani, Tefsir-i Kebir, 1: 688-689.

317 Kehf, 18/ 16
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uykuda kaldilar. Bu uyku siiresi bedensel uzlete ¢ekilig, cismani faaliyetlere dalis ve
tabiatla mesgul olus siiresiydi ve nefsani icgiidiileri terk etmek siiretiyle iradi 6liim ya

da tabif 6liim gerceklesene kadar devam etti.!8

Es-Siilemi, Kuseyri ve Bakli, “onlar uykuda olduklar: halde sen onlart uyanik
sanirdin. Onlari saga sola cevirirdik ' ayetini fena, beka, fark ve aynii’l-cem olarak
yorumlamislardir.?° Residiiddin Meybiidi (6. 520/1126) de Kesfii'l-esrdr’inda, ayeti

benzer sekilde yorumlayarak soyle soyler:

“Onlarin zahir (hallerine) baktiginda onlar1 i meydaninda
(dinyevi iglerle) mesgul oldugunu, sirlarma (batinlarina)
baktiginda ise onlari, zahirde isle mesgul, batinda ise ezeli liitfiin
temasasinda, “iyyake na’budd” cehd kemerini baglamis “ve iyyake
nesta’in” miisadhede ticini basina takmis, teslim gomlegini giymis,
amel ciibbesini kusanmis olarak Hak Tedla’nin liituf bostaninda

goriirsiin.”3?!

Ayni ayetin devaminda gelen “... Onlar: saga sola dogru ¢evirirdik” ayetini
“onlar1 fena ve beka hallerine ¢eviririz, yani kesf, ihticab, ihtifa ve tecelli hallerine

koyariz” seklinde tefsir etmistir.3??

Siirlerinde Ashab-1 Kehf kissasina atifta bulunup yorumlayan Mevlana da

Ashab-1 Kehf’in ylice makamlarda yer alan kisiler olduguna isaret eder:

“Diinyada bu zamanda nice Ashab-1 Kehf vardir. Senin yan1
basinda ve karsindadir. Onlara yér olan dost da, simdi magarada
onlarla sohbettedir. Fakat ne fayda senin goziin ve kulagin

miihiirli”3??

318 Abdurrezzak Kasani, Tefsir-i Kebir Te vilat, 1: 688-691.

319 Kehf, 18/18

320 Ebu Abdurrahman Muhammed b. Hiiseyin es-Siilemi, Tefsiru Ibn-i At (Mecmiiatu Asri’s-Siilemi,
1. Bs (Tahran: Merkez-i Nesr-i Danisgahi, 1369), 1: 123; Kuseyri, Letdifu l-Isdrdt, 2: 384; Sirazi,
Ardisii’l-Beyan, 2: 409.

321 Meybiidi, Kegfu l-esrar, 5: 461.

322 Meybiidi, Kesfu l-esrar, 5: 461.

323 Mevlana, Mesnevi-yi Mdnevi, 18. Bs (Tahran: Intisarat-i Tulu, 1385), 1/408-409.

84



“Kendini bu diisiincelere verme; uykuya dal! Uykuya dal
da, bombos fasit diisiincelerden kurtul! Uyku i¢inde iken gafletten

uyanirsin, baskaldirirsin; manevi uyaniklik elde edersin!

Ey hoca! Ashab-1 Kehf gibi kalk, yiirii, uyanik ol; fakat seni
gorenler uyur sansinlar! Ey inatc1! Veliler Ashab-1 Kehf’tir. Ayakta

olsalar da, o yana bu yana donseler de uykudadirlar.

Allah onlari, kendilerinin haberi olmadan saga sola g¢evirir.
O saga ¢evrilme nedir? lyi islerdir. O sola ¢evrilme nedir? O da

bedene ait islerdir 324

Yukaridaki dizelerde Mevlanad Kehf siresinde gecen “kendileri uykuda

olduklar halde sen onlari uyantk sanirdin. Onlart saga ve sola cevirirdik %

ayetini
yorumlayarak kendi iradesini Hak Tedla’nin iradesinde yok eden Aariflerin
durumlarinin, Ashab-1 Kehf’in durumu gibi oldugunu, onlarin diinyada uyanik olsalar
da yiirliylip gezseler de diinya hallerinden uykuda olduklarini, diinyaya kars1 adeta bir

olu hikmunde olduklarini ifade etmektedir.

Isari tefsirlerden de anlasilacag: iizere mutasavviflar, Ashab-1 Kehf kissasini
Allah ve alem arasinda bir berzah (misal) olan insdn-1 kamil baglaminda
yorumlamislardir. Ancak mutasavviflar disinda, din psikolojisi alaninda yaptigi
caligmalarla dikkat ¢eken ve dinsel idealarin insan iizerinde etkili olduguna inanan
Carl Gustav Jung, Ashab-1 Kehf kissasin1 “yeniden dogus” baglaminda ele alir ve

kissay1 insanin i¢inde bulunan parapsikolojik haller ¢ercevesinde yorumlar:

“Her kim magaraya, yani herkesin kendi i¢inde tasidigi
magaraya ya da bilincin disindaki karanliga girerse, kendini once
bilingdis1 bir doniisiim siirecinin i¢inde bulur. Bilingdisina girmesi,
bilinci ile bilingdiginin igerikleri arasinda bir bag kurmasini saglar.

Bunun sonucunda kisiliginde olumlu ya da olumsuz anlamda

324 Mevlana, Mesnevi-yi Méanevi, 1/3250-3256.
325 Kehf/ 18/18
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kokten bir degisim olabilir. Doniisiim genellikle, yasam siiresinin

uzamas1 ya da dliimsiizliige adaylik olarak yorumlanir.”3%

Jung’a gore, Kuran’da gegen Ashab-1 Kehf’in i¢inde yattigi ve tekrar
uyandiklar1 bdylece yeni bir yasama basladiklar1 magara, insanin bu diinyadaki
bilingsizligini, i¢ginde sakli bulunan mechulleri, nefsin bilinmezligini ve oradaki uyku
nefsin bilgisine erisimin mayalanmasi ve magaradaki uyanis ise nefsin taninmasiyla
insanin yeniden dogusunu temsil eder. Buna gore tiim bu siire¢ler insanin iginde
gerceklesen nefsani hadiseler ve bir bakima misal aleminde gerceklesen vakalar olarak

okunabilir.??’

Jung’un Kehf siresi ile ilgili yaptig1 yorum, stifilerin Kur’an’daki bu hikayeye
getirdikleri te’villerle benzerlik arzeder. Nitekim Hz. Isa (a.s)’dan yapilan bir rivayette
aktarilan yeniden dogus meselesi stfilerin de basvurduklar1 bir senettir: Bu rivayette
ikinci defa dogmamis olan kimsenin asla goklerin melekGituna giremeyecegi
aktarilir.’”® R0hani doniisiim ve yeniden dogusun gergeklestigi merkez veya mekanin,
iki denizin birlestigi yer olan Mecmau’l-bahreyn oldugu sifilerin te’viline de
yansimustir. Nitekim Ibnii’l-Arabi’nin Musa ve Hizir hikdyesine getirdigi te’vilde
Mecmau’l-bahreyn’i bizzat misal dlemi ya da ara dlem olan r{ihani dlem ile cismani

alemin kesistigi mekan olarak agiklar.’*

Kur’an’da insani nefis icin ii¢ mertebe 6ngoriiliir.>*® En alt mertebede nefis,
kotiiliik emredici nefis (nefs-i emmadre) olarak adlandirilir. En iistiin mertebede huzura
ermis (nefs-i mutmaine) nefis olarak adlandirilir. Bu iki nefis mertebesi arasinda
bulunan nefis ise kinanmis (nefs-i levvame) nefistir. Insan normal sartlarda nur ve

karanlik ya da hayvan ile melek aras1 bir konum olan levvame nefis mertebesindedir.

326 Carl Gustav Jung, Dort Arketip, trc. Zehra Aksu Yilmazer, 5. Bs (Istanbul: Metis yay., t.y.), 67.

327 Jung, Dért Arketip, 67.

328 Hemedani, Temhidat, 12; “Yuhanna”, t.y., 3/5.

32 Tonii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 2: 148, 204; 4: 406; Kasani, Tefsir-i Kebir, 1: 708; Astiyani,
Serh-i Mukaddime-i Kayseri ber Fusiisti’I-Hikem, 707; Tacuddin Hiiseyin Harezm1, Serh-i Fusiisii’l-
Hikem, ed. Allame Hasanzade Amuli, 2. Bs (Kum: Intisarat-i Defter-i Tebligat-i Islami-yi Havza-i
Kum, 1379), 1032; Salih Musevi Halhali, Serh-i Mendkib-i Muhyiddin Arabi, 1. Bs (Tahran:
Kitabhane-i Hursid, 1322), 238-239.

330 Nefs-i Levvame i¢in Bkz. KiyAme,75/ 2; Nefs-i Mutmainne icin Bkz. Fecr, 89/27-28; Nefs-i Emmare
i¢in Bkz. Yusuf, 12/53
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Boyle bir durumda o, hak ve batili ayirt etmektedir ve bu yiizden kendini kinayacak
bir pozisyondadir. Nefs-i emmare mertebesinde insanin karanlik veya hayvani varligi
ona hakimdir. Boyle bir durumda insan hayvani dogaya ve cismani arzulara, maddi
lezzetleri tatmaya o kadar dalmistir ki dogru ve gergegin pesine diisme ve iginde
bulundugu durumdan haya etme hissine sahip degildir. Nefs-i mutmaine mertebesinde
ise insanin nirani ve melekti varligi egemendir. Boyle bir durumda insan ovgiiye
deger bir ahlakla donanimlidir. Beserd sifatlar, zaaf ve eksikliklerden uzaktir. lyi ve
dogru olan hasletler sifat1 olur. Tarikatin zorlu yolunu katetmek saliki sonunda nefsin
bu son mertebesine ulastirmali ve gercekte bu mertebeye ulasmak beseri sifatlardan
arinmak ve ilahi ahlakla ahlaklanmak anlamina geldigi i¢in yeniden dogus olarak
goriilmiistiir. Yeniden dogusla da melekiit alemine giris imkani elde edilmistir. Nefs-i
emmare mertebesinde insanin bilgisi duyusal bir bilgidir. Nefs-i levvame
mertebesinde insanin bilgisi akli (burhani) ve nefs-i mutmaine mertebesinde insanin
bilgisi kalbidir. Eger insan1 levvame nefis mertebesi olan dogal halinde ve bilgisini de
akli bilgi ve bu yiizden onu farkinda olarak kabul edersek emmare nefis mertebesinde
o, farkindaligin altinda ve nefs-i mutmaine mertebesinde ise sahip oldugu kalbi

bilgiyle farkindaligin 6tesindedir.**!

Musa-Hizir kissasinin, nefsin derin katmanlarinda yapilan yolculuk ile
aciklandigi bu yorum, Purnamdariyan’a gore misal alemine yapilan yolculuk ile izah
edilebilir. Buna gore Musa-Hizir hikayesinde Musa (a.s) “nefs-i levvame”
mertebesinde ve aklin mazhari, Musa (a.s)’1n hizmet¢isi olan Yusa “nefs-i emmare”
mertebesinde ve duyularin sembolii, Musa’(a.s) in yolculuga ¢ikis maksadini olusturan
Hizir ise “nefs-1 mutmainne” mertebesinde kalbin veya daha {istiin ve daha ote bir
farkindaligin temsili sayilir. Bu yiizden Hizir’a eristigi halde heniiz Hizir’in rengini
almamis veya onun ahlakiyla ahlaklanmamis olan Musa (a.s) Hizir’ in yaptiklarini
sorgulamaktadir. Musa (a.s) alt farkindalik durumundan peygamber ve risalet sahibi
olarak ¢ikar. Farkindalik durumunun 6tesine geger ancak kamil bir veli olarak Hizir’in

varhiginda bulunan kamil farkindalik 6tesine erisemez. >

31 Corbin, Insdn-i Nurdni der Tasavvuf-i Irani, 93-94; Purnamdariyan, Remz ve Dastanhd-y1 Remzi,

262-263.
332 Purnamdariyan, Remz ve Dastanhd-y1 Remzi, 264.
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Sonug olarak diyebiliriz ki misal alemi her ne kadar Kur’an-1 Kerim’de lafzen
zikredilmese de mutasavviflar Kur’an’da gegen bazi ayetleri te’vil yoluna giderek ve
Peygamber (s.av.)’in zikrettigi bazi hadislere dayanarak bu alemin varligimi Kur’an ve
hadis merkezli temellendirmeye ¢alismiglardir. Kur’an’da gegen fiziki kabulleri delen
bazi metafizik vakialarin misal aleminde 1s18inda anlasilabilecegi kanaatine
varilmigtir. Zira misal alemini tanimakla kutsal metinlerin farkli boyutlart anlasilir hale
gelebilir. Ciinkii vahiy dili ya da kutsal metinlerin dili dnemli bir dl¢iitte misali dildir.
Vahiy dilinin ne demek istedigi ancak misal alemini anlamak ve bu dili kendi 6zel
alemine geri gotiiriip te’vil etmekle anlagilir hale gelebilir. Bu bakimdan misal alemini
bilmek, dini metinlerin ruhuna niifuz ederek din dilinin sifrelerini, sembolik
ifadelerinin gerisinde yatan asil anlamini, mucizevi anlatilar1 ve miitesabih ifadeleri

anlamaya kap1 aralamak anlamina gelecektir.
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UCUNCU BOLUM
TASAVVUF DUSUNCESINDE MiSAL ALEMi VE EKOLLER

Tasavvuf diisiincesinde ekollerin misal alemi ile ilgili goriislerine gegmeden
once, ilk donem tasavvuf diisiincesinde alem kavramina deginmek, konuya bir temel
olusturmasi agisindan onemlidir. Zira ilk donem alem anlayisinin analizi, bize bu
diistincelerin sonraki donemler iizerinde ne denli bir etki biraktig1 bakimindan genis

bir bakis a¢is1 saglayacaktir.

Tasavvuf diislincesinde alem, Allah disinda (mdsiva) her seyi kapsamaktadir.
Alemin olusumunu tecelli ile agiklayan mutasavviflara gore varliklar Allah’tan zuhdr
etmek stretiyle soyuttan somuta dogru bir inisle meydana gelmektedir. “Tenezziilat”
terimiyle ifade edilen bu inis tasavvuf literatiiriinde, Merdtibii’l-Viiciid olarak
isimlendirilir. Bu inis esnasinda soyutluk ve somutluk derecesine gore farkli alemler
meydana gelmistir. Mutasavviflar, alemi ayirirken soyutluk ve somutluk 6zelliklerinin
yani sira madde/heytla ve stret/form 6zelliklerini de dikkate almiglardir. Buna gore
alem ti¢ kisma ayirlir: Bunlardan ilki madde ve sekilden tamamen bagimsiz akillar
alemi, ikincisi seklin olustugu ancak maddenin olmadig1 yar1 rithani yar1 cismani olan

misal alemi, iigiinciisii ise sekil ve maddeden olusan cisimler alemidir.>*?

[k dénem tasavvuf diisiincesinde cismani Alem disinda stifilerin bizzat kerAmet
ve olaganiistii hadiseler ile yasadiklar1 r(thani seferlere dair soyut bir alemden
bahsedilmis ancak bu iki alem arasinda ara bir dlemden s6z edilmemistir. Yaptigimiz
aragtirmalarda ilk asirlarda yasayan ziihd donemi stfilerinde miilk ve gayb alemi
disinda iigiincii bir Alem anlayis1 ya da bir ara mertebe kullanimina rastlayamadik. Oyle
goriiliiyor ki bu donem tasavvuf anlayisindaki melekiti alem, miilk alemi olarak da
ifade edilen duyusal diinyanin disinda kalan tiim alemleri iceriyordu. Bunun sonucu
olarak bu miisdhede ve sufi miraglarin gerceklestigi ve sonraki asirlarda misal alemi

olarak telakki edilen yerin, melekiit lemi olarak goriildiigiinii sdyleyebiliriz.

333 {bnii’l-Arabi, Fusiisii’l Hikem, 2:291.
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Ancak Hicri dordiincii asirda yasamis olan Ebu Talib el-Mekki (6.386/996),
Kiitu’l-Kulith isimli eserinde, miilk ve melekit alemlerinin disinda ceberiit aleminden
sOz etmektedir. Fakat o, ceberiit Alemini miilk ve melekiit arasinda bir ara alem olarak
goren mutasavviflarin aksine, Allah’in sifatlarinin tecelli ettigi ve O’nun birligine
isaret eden vahdaniyet mertebesi olan en yiice alem olarak goriir ve bu alemin marifet
nuru ile miisahede edildigini ileri siirer.*3* ibnii’l-Arabi de Fiituhdt’ta bazi tarikat
ehlinin misal alemini ceber(t alemi olarak isimlendirdigini, Ebu Talib el-Mekki’nin

ise bu dlemi Allah’mn azametine tanik oldugu alem olarak ifade ettigini sdyler.**>

Ebu Talib el-Mekki’nin alem siralamasi Gazzali’de farkli bir bigimde ortaya
cikmaktadir. Gazzali ceber(t alemini miilk ve melekiit lemi arasinda bir ara mertebe
olarak zikreder.**® Fakat Aynu’l-Kudat Hemedani, GazzAli’nin bu alem siralamasina

kars1 ¢ikarak Ebu Talib el-Mekki’nin 4lem tasnifinin daha uygun oldugunu sdyler.*’

Gorildiigii gibi tasavvufun ilk doneminde ara alem diisiincesi heniiz netlik
kazanmasa da Gazzali oncesi erken donemde boyle bir alemin varligindan séz
edilmistir. Her ne kadar hicri iiglincii yiizyila kadar tasavvuf diislincesinde alem
anlayis1 gayb ve sehadet alemleriyle sinirli olsa da o dénem sifilerin gosterdikleri
kerametler ve yasadiklar1 riihani sefer ve miraglardan, onlarin bu alemi miisahede
ettiklerine tanik olmaktayiz. Nitekim tasavvuf erbabina gore misal alemine girmenin
baslangici fizikten, maddeden ve cismani perdelerden siyrilabilmektir. Buna koprii
olan ise riiyalar, hayaller veya bedensiz girilen rGhani haller ve seferlerdir ve bu
seferler, i¢cinde bulundugumuz alemden farkli bir boyuta gegmek, farkli bir aleme

cikmakla gerceklesir.

Sonraki dénemlerde Miisliimanlarin Yunan, Hint, Misir, Iran gibi farkl kiiltiir
ve medeniyetlerle tanigmalar1 ve bu medeniyetlere ait eserlerin terclime faaliyetleriyle

Islam diinyasina kazandirilmas: Messai felsefenin olusmasina zemin hazirlamstir.

34 MekKki, Katii'I-Kuliab, 1: 432; 2: 143, 164.

335 {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 13: 171.

336 Gazzali, Thydu Uliimi’d-din, 13:127.

337 Halil Baltac1, Astklar Sultani: Aynii'l-Kudat el-Hemedani'nin Hayati ve Tasavvuf Anlayist (Istanbul:
Insan Yayinlari, 2016), 124.
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Ozellikle Platon’un, ideler ve golgeler Alemi diisiincesi Messai diisiincenin, alemi, akli

ve somut alem olmak iizere iki dlem ayrimina ilham kaynagi olmustur.

Gazzali’nin Messai felsefeye getirdigi kelami elestiriler felsefenin nefesini
kesse de onun aslinda yapmak istedigi, istidlali bilgiyi veya nazariyati ortadan
kaldirmak degil, belki felsefe ve tasavvuf kisvesi altinda gelisen bu ilimlerin, ddnemin
alimlerinin elinde diinyevi bir ikbal aracina déniismiis olmasina itiraz etmekti.’*
Haddizatinda onun biitlin ¢abasi nazariye ile ameliyenin birbirinden ayrilmaz bir biitiin
oldugunu ve tasavvufun diger ilimlerden farkli olarak sadece teorik bir sistem
olmadigint ortaya koymakti. Nitekim Gazzali’nin Miskdtu’l-Envdr isimli eserinin,
kendisinden sonra ¢ikacak olan Israki felsefeye onciiliik etmesi ve vahdet-i viictid
inancini temellendirmesi onun ayni zamanda nazari yoniinii de ortaya koymaktadir.
Bu eserinde Gazzali, nur-zulmet kavrami tizerinden alemin nur ve nurun mertebeleri
oldugunu agiklar ve bu nur perdeleri altindaki sirlar1 kendine has bir te’vil yontemiyle

yorumlar. Gazzali’ye gore hakikat anlaminda Allah’tan bagka varlik yoktur, alemin

varlig1, Hak Teala’nin varliginin Aleme yansimasindan baska bir sey degildir.>*

Gazzali’den etkilenen Siihreverdi, daha sonra irfan gelenegi icerisinde bu
temsili alemi isimlendirip sistematize ederek somut alemden baslayip misal alemine
oradan da akillar alemine ve Mutlak Nur’a ulastiran bir seyriisiilik haritas1 ¢izmistir.
Siihreverdi’den sonra Ibnii’l-Arabi, misal alemini ontolojik olarak, somut ve soyut
alem arasinda bir ara mertebe olmasinin yani sira, tiim mertebeleri birbirine baglayan
bir berzah ve Hakk’in diginda tiim varlik mertebelerini kapsayan hayal alemi olarak
tabir etmistir. O, misal alemini ayn1 zamanda metafizige acilan bir kap1 olarak duyular
ve akil arasinda bir idrak mertebesi olarak epistemolojik diizeyde de ele alir. Bu dlem
melekiit ve cismani aleminin aynasi olmasi bakimindan, her iki alem arasinda kalan
ve tabiri caizse iki alemin aynasi1 hiikkmiinde ve iki tarafin hakikatlerini bir araya getiren
bir alem oldugu igin son derece dnemlidir. Bu acidan Ibnii’l-Arabi’nin varlik ve misal
alemi diislincesi hem Gazzali’nin hem de Siihreverdi’nin varlik anlayisindan daha

kapsamlidir. Mevlana’nin vahdet-i viicid diisiincesinde temel unsur agk olsa da, onun

338 Alexandar Knysh, Tasavvuf Tarihi, trc. Thsan Durdu, 1. Bs (istanbul: Ufuk Yay., 2011), 141.
339 Ebi Haimid Muhammed Gazzali, Miskdtii’l-envdr, trc. Mahmut Kaya, 1. Bs (istanbul: Klasik yay.,
2016), 14-15.
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vahdet-i viicid anlayisindaki Allah-dlem iliskisi icerisinde, varlik ve varligin
mertebeleri hakkindaki diistinceleri Gazzali’ nin Miskdt’1ile Sithreverdi’nin Hikmetii -

isrdk’ta dile getirdigi Nur’un zuhfiruyla dogrudan iliskilidir.>*

Bu nedenle biz tasavvuf diisiincesinde misal alemi anlayisini incelerken, Israki
ve Ekberi hikmet ekoliiniin yani sira, tasavvuf diisiincesinin piri olarak telakki
edebilecegimiz ve hem Israki hem de Ekberi ekoliin nazari diisiincelerinde ¢ok biiyiik
etkisi ve katkis1 olan Gazzali ile tasavvuf felsefesi ve siirinin en biiyiik {istadlarindan
olan Mevlana’nin varlik, alem ve misal alemi hakkindaki goriislerine de yer verdik.
Zira o eserlerinde ve Allah’a agkinin bir numunesi olan siirlerinde, hakiki varligin
kaynaginin mutlak ve gayb alemi olduguna siklikla deginir ve insanin, asil yurdu olan

gayb dleminden kopup bu diinyaya gelisini trajik bir gurbet olarak betimler.

3.1. GAZZALI (0. 505/1111)

Gazzali’nin Islam diisiincesindeki yeri kuskusuz ¢ok 6nemlidir. Hatta onun igin
Islam diisiincesinin kose tasidir dememiz abarti olmayacaktir. Zira o, fikih, kelam,
felsefe, tasavvuf gibi hem dini hem de akli ilimlerde engin bir bilgi birikimine sahip,
kendi doneminde biiyiik bir ilm1 otorite, kendinden sonrakileri ise derinden etkilemis
biiyiik bir Islam diisiiniirii olarak goriilmiistiir. Gazzali’nin tarihteki bu &neminden

dolay1 onun varlik ve misél alemi diistincelerine genis bir yer ayirdik.

Gazzali’nin varlik sistemi nur ontolojisi tizerine kuruludur. Buna gére nur salt
varlikla, karanlik da salt yoklukla 6zdestir. Ona gdre nurun anlami, giines, ay, lamba
gibi hem goriilen hem de kendisi sayesinde bagkasi goriilen seydir. Ancak o, bu nurun
goriilmesi miimkiin olmadigindan dolay1, nuru asil algilayan seyin ruh giicii oldugunu
vurgulayarak, goriilen nurdan goriilmeyen ve duyusal olarak algilanamayan bagka bir
nura isaret etmistir. Bu nedenle biz Gazzéli’nin misal alemiyle ilgili goriislerini
temelde varlik-nur iligkisi, nurun ruh kavramlariyla miinasebeti cercevesinde ele
alacagiz. Ayrica riiya ve ilhamin misal alemiyle yakin iliskisinden dolay1 Gazzali’nin

rilya ve ilhama ytiikledigi manalalar etrafinda da konuya yaklasacagiz.

340 Ahmet Ogke, Tasavvuf: El Kitabi, ed. Kadir Ozkose, 3. baski (Ankara: Grafiker Yayinlari, 2015),
201.
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Kur’an-1 Kerim’de gecen “Allah goklerin ve yerin nurudur. O nun nurunun
temsili, icinde lamba bulunan bir kandil gibidir. O lamba kristal bir fanus icindedir;
o fanus da sanki inciye benzer bir yildiz gibidir ki, doguya da batiya da nispet
edilmeyen miibarek bir agagtan yani zeytinden (¢ikan yagdan) tutusturulur. Onun yagi
neredeyse, kendisine ates degmese dahi isik verir. Bu nur istiine nurdur. Allah diledigi

341 ayetinden esinlenerek, varligi “Nur” olarak aciklayan

kimseyi nuruna eristirir
Gazzali’ye gore tiim varliklar bir nurdur ve alem bastanbasa nurlarla doludur. Biitiin
bu nurlarin ilk kaynagi ise hakiki nur, zatiyla kdim, Nurlarin Nuru olan Allah’tir. Bu
nedenle zemin ve goklerin tiimii akli ve hissi nurlarla kaplanmistir. O halde alemin
varlig1, tipki ay 1s18inin bir¢ok aynaya yansimast gibi Nurlarin Nuru olan Hakk’in
aleme yansimasindan baska bir sey degildir.>*> Aleme yansiyan bu 15131 goziimiizle
gorebildigimize gore varligini kabul etmemiz gerekir ancak gergekte o 151k, ilk Nur’un
yansimasindan bagka bir sey degildir. Ona gore alem ya da varlik, bir mithendisin kagit
tizerine ¢izdigi projenin hayata gegirilmesi gibi Allah’in levh-i mahfuz’da yazdigi

seyleri varlik sahasina ¢ikarmasidir.?#?

Gazzali’ye gore Bir’den sadir olan ilk sey akildir. Akildan sonra nefs ve nefsten
sonra cisim sadir olur. Alem ise ontolojik olarak dort asamada ortaya ¢ikar. Birincisi
varligin cismani halinden 6nceki konumu olan levh-i mahfuzdaki varlik, ikincisi
alemin hakiki varligi, liclinciisii stretin hayaldeki varligi, dordiinciisii ise siiretin
akildaki varligidir. Bu varliklardan bazilar1 rGhani bazilari ise cismanidir. Rhani
varliklardan bazilar1 digerlerine gore daha rihanidirler. Insan, ancak kendisine
bildirildigi kadartyla bu alemleri bilebilir.*** Gazzali’ye gore varligin, biri kendine
digeri ise Hakk’a dontik iki yonii vardir. Varlik, kendi tarafina bakan yoniiyle yok
(adem), Hakk’a bakan yonii itibariyle vardir.>*> Mutlak Nur’un digindaki varliklara
ozi itibariyle bakildiginda nura sahip olmadigi ve nurunu bagskasindan aldig:

goriilecektir. Bu nedenle varlik Nur’dur, varligin karsisinda olan her sey karanlik ve

341 Nur, 24/ 35
32 Eb(i Himid Muhammed Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, Mecmecmuatu Resdil el-Imam Gazzali, 1. Bs
(Beyrut: Daru’l Fikr, 1416), 278.
3 Gazzali, Thydu Ulimi’d-din, 8: 32.
3 Gazzali, [hydu Ulimi’d-din, 8: 32.
35 Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 282.
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yokluktur.>* O’nun nuru yerleri ve gokleri istiva etmistir. Bu nedenle O’ndan baska
nur yoktur ¢iinkii nur, varligin tezahiiriine sebep olmaktan baska bir sey degildir. O
halde gokler ve yerler o nurun tabakalarindan olusan nurlar ile doludur. Bu goriise
baktigimizda Siihreverdi’nin Israkilik diisiincesi ile Ibnii’l Arabi’nin vahdet-i viiciid
diisiincesinin temellerini gérmekteyiz. Nitekim Ibnii’l Arabi de daha sonra varhigin,
hakikatin iki yiizii oldugunu ve aralarindaki farkin sadece itibari oldugunu ifade
edecektir. Ayni sekilde Gazzili’nin “nur” kavrami, Siihreverdi’nin de Israkilik

diisiincesinin ilham kaynag olacaktir.>*’

Gazzall Miskdtii’l-Envdr isimli eserinde alemi, miilk ya da sehadet alemi ve
riihani, gayb veya melekit dlemi olmak iizere iki kisma ayirir. Gayb veya melekiit
alemi ulvi dlemdir. Miilk alemi ise onu herkes goriip hissettigi icin sehadet alemidir.
Ona gore akillar ya da gayb alemine ulasmak i¢in duyusal alemden ge¢mek gerekir.
Burada Gazzali salt soyut ve salt somut olan bu iki alem arasinda bir irtibat ve ulagimin
saglanmasi i¢in ligiincii bir alemin gerekliliginden s6z eder. Ciinkii iki alem arasinda
irtibat1 saglayacak bir iligski yoksa rubiibiyet dlemine ¢ikmaya imkén taninmaz ve bu
aleme ayak basmayan kimseler Allah’a yakin olamazlar. Bu yiizden Hakk’a
yakinlasmak i¢in bu yollarm iyi bilinmesi ve tanmnmasi gerekir.**® Bu iki alem
arasinda bulunan alem Gazzali’ye gore korunakli ve kutsal alandir. Bu korunakli ve
kutsal alan, duyusal ve hayali idrakin otesinde bir dlem olan “kuds alemi” dir. O bu

alemden soyle bahseder:

“Kuds alemi ile kastettigimiz duyusal ve hayali idrakin
istiinde bir dlemdir. Higbir seyin oradan ¢ikmadigi ve yabanci
hicbir seyin oraya girmedigini diigiintirsek ona “kutsal alan”
diyoruz. Bazen insan ruhunu o mecrada “mukaddes vadinin kutsal
levhalar1” olarak isimlendiririz. Sonra bu alanda mana olarak

birbirinden daha ustiin katmanlar vardir. Ancak bu alan tiim onlarin

36 Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 273.

37 Bkz. Rifat Okudan, Israk Filozofu Siihreverdi Maktil Ve Eserlerindeki Uslup Ve Belagat
(Yayinlanmamis Doktora Tezi, Siileyman Demirel Universitesi Sosyal Bilimler Universitesi, 2001),
139-143.

348 Gazzali, “Miskati’l-Envar”, 280.
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tiim katmanlarini kusatmis durumdadir. Sakin bu lafizlarin basiret

erbaplarinca akildan uzak ve anlamsiz oldugunu diisiinmeyesin.””**°

Gazzali’nin sehadet ve gayb alemi arasinda bir ara alem olarak isaret ettigi kuds
alemi, daha sonra Siihreverdi ve Ibnii’l-Arabi tarafindan melekut Alemine tekabiil eden
ceber(it alemi olarak tarif edilmistir. Gazzali’ye gore insanda bulunan gii¢, irade, bilgi
gibi seyler ne sehadet ne de gayb aleminde bulunabilir. Bunlarin yeri her iki alemi
birbirine baglayan kuds alemidir.*° Gazzali diger bir eseri olan fhya’da miilk ve
melekiit lemi arasinda bir ara alem olarak ceber(it alemini gosterir: Buna gore kisinin
yolunda bulunan ii¢ dlem vardir. Bu alemlerin ilki miilk ve sehadet alemidir. Ve bu
menzilden kolaylikla gecilebilir. Ikincisi ise melekit alemidir ve bu 4lem yol olarak
miilk Aleminden daha engebelidir. Uciinciisii ise sehadet ve miik Alemi arasinda
bulunan ceberiit alemidir. Gazzali bu ceberut alemini, su ile toprak arasinda hareket
halinde olan bir gemiye benzetir. Ona gore bu dlem ne su {izerinde giden bir geminin
dalgalar1 gibi dalgali ne de yeryiiziinde yiiriiyen insanin istikrar1 ve stikiinetine sahiptir.
Her kim gemiye binebilecek giice ulasirsa o ceberiit alemindeki yiirliyen kimse gibi
olur. Gemisiz su iizerinde yiiriiylinceye kadar yliriimeye ulasirsa sikint1 cekmeksizin

melekiit Aleminde yiiriir.>>!

Ona gore sehadet alemi melekit alemi ile karsilikli bir dengede yaratilmistir ve
sehadet dleminde var olan her sey gayb aleminde bulunan varliklarin bir 6rnek ve
semboliidiir. Dolayisiyla sehadet dlemindeki varliklar, gayb alemine yiikselmek i¢in
bir ara¢ ve basamak konumundadir. Ancak bu iki alem arasindaki tiirsel farkliliktan
dolay1 gayb ile sehadet aleminin melekiit alemiyle dogrudan irtibati miimkiin degildir.
Bu irtibat li¢iincii bir alemin araciligiyla ancak gergeklesebilir. Hayal veya kuds alemi

bu birlestirici rolii oynayan alemdir. 3>

Gazzali’ye gore insan, biri dis digeri i¢ olmak iizere iki goze sahiptir. Dis g6z

duyusal aleme, i¢ goz ise melek(it alemine bakar. D1s g6z sehadet alemine ait oldugu

39 Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 281.

330 Gazzali, Thydu Uliimi 'd-din, 13: 127; Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 280; Fatma Turgay, Isrdki Felsefe
Geleneginde Misdl Alemi: Siihreverdi Ornegi (Yaymlanmans Doktora Tezi, Istanbul Universitesei
Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2016), 109.

31 Gazzali, Thydu Uliimi’d-din, 13:127.

352 Gazzali, Miskatii’l-envdr, 54; Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 280.
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icin duyusal esyalarin glinesidir. Eger duyusal goze ait o nur olmasaydi yeryiiziindeki
varliklar ortaya ¢ikmazdi. I¢ gdz ise melekit dlemine ait oldugundan o Kur’an ve
Allah’mn indirdigi kitaplardir. Kisi bunlar1 kavradigi vakit melekit aleminin kapilari
acilir ve bdylece melekiit alemine yiikselebilir.*? Nitekim Kur’an-1 Kerim’de Allah
“Biz sizin icin apacik bir nur indirdik”*>* buyurarak Kur’an-1 Kerim’i “nur” olarak

nitelendirir.

Burada Kur’an-1 Kerim, melekit aleminin nuru olarak goriliir. Bu alem
meleklerin hazir bulundugu yiice bir alemdir. Ayn1 zamanda saliklerin seyriisiilik
yolculuklarinda nefislerinin yiikseldigi Alemdir. Icinde yasadigimiz duyusal dlem o
yiice alemin golgesidir ve o nurun bu aleme yansimasi sebebiyle var olmustur.
Gazzalt’ye gore melekit dleminden duyusal aleme yansiyan nurlar ilk nur olan Nuru’l-
Envar’in uzaklik ve yakinligina goére hiyerarsik olarak siralanirlar. Gazzali bunu ay
1s181yla 6rneklendirir. Yerdeki 11tk duvara, duvardaki 1s1ik aynaya, aynadaki 151k aya,
aydaki 151k da giinese tabidir. Her ne kadar bir¢ok 151k var gibi goriilse de aslinda
sadece bir nur vardir. Diger biitiin nurlar bu ilk nurun yansimasindan olusan arizi
nurlardir. Bu nurlardan her biri kendine 6zgii bir dereceye sahip olup iistiinliik ve
milkemmellik derecelerine gore siralanmistir. Bu nurlarin  tiimiiniin - kaynagi
yeryliziinde miikemmellik ac¢isindan en iistiin nur olan giinestir. Tipk: yeryiiziinde
oldugu gibi melekit aleminde de nurlar silsilesi biitiin nurlarin kaynagi olan ilk Nur’a
ulasincaya kadar devam eder. Diger biitiin nurlar bu Ilk Nur’dan dogup aydinlanirlar.
Bu nedenle bu ilk nurun disindaki tiim nurlar mecazdir ve igretidir, Nur adiyla

anilmaya layik O’ndan baska bir nur yoktur.?>

Gazzali bagka bir eserinde, biri levh-i mahfiiz’un bulundugu melekit alemine
acilan digeri ise sehadet alemine bagli olan bes duyuya agilan iki kapidan bahseder.
Kalp, alemin hakikatini ve varlik bilgisini bazen bu bes duyuyla bazen de levh-i
mahfiiz ile idrak eder. Bu da goziin, bazen giinesin bizzat kendisine bazen de onun

suda yansiyan sekline bakmasiyla giinesin siiretinin olusmasi gibidir. Eger kalp ile

353 Gazzali, “Miskati’l-Envar”, 273.
354 Nisa, 4/174
355 Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 275.
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arasindaki perde kalkarsa disaridan gelen bilgiye ihtiya¢ kalmayacaktir. Bu hale gelen

kalp, yerin derinliginde kaynayan suya benzer.*>

Gazzall melekit alemine ait olan beser ruhlarini derecelendirerek onlar1 kandil,
lamba, fanus ve zeytinyagi gibi maddi tabirlerle agiklar. Gazzali’nin bu kavramalara
getirdigi yorumlar, ruhlarin derece ve mertebeleri hakkindadir. Buna gore
migkat/kandil miiminin kalbindeki Hakk’mn nurunun bir o6rnegidir. Bu manevi
kavramlar, madde alemi ve mana alemi arasinda sinirsiz bir mana oldugundan dolay1
sadece misali kavramlarla daha agik hale gelirler. Burada Gazzali’nin dayanagi
birincisi rihani ve mahsus iki alemin varliginin ispati tizerinedir. Ona gore bu iki dlem
arasinda bir irtibat vardir ve her varligin bir rnegi rithani dlemde de vardir. ikincisi
ise rihani alemde beser ruhlarina yansiyan yiice ve nulirani cevherler olan meleklerin
varligidir. Beser ruhuna yanstyan nurlar, kaynagini o nirani cevherlerden alirlar. O
ndrani cevherler de hiyeyarsik olarak nurlarin1 daha yiice bir nurdan alirlar ki o da

Hakk’1n nurudur.?’

Gazzali’nin konuyla ilgili iizerinde durdugu bir baska husus ruhun nurla olan
iligkisidir. Ona gore ruhun biitiin kisimlar1 nur sayilir. Ciinkii o nurlardan her birinin
vasitastyla varliklar tecelli ederler. Tam da bu yiizden o, ruhun biitliin bu mertebeleri
ile nur ayetinde s6z edilen kavramlar arasinda bir baglanti kurar.>*® Mesela kandili
duyusal ruhun karsisina yerlestirir. Ciinkii tipki kandil sahip oldugu deliklerden kendi
nurunu yaydigi gibi duyusal ruh da g6z gibi bazi pencerelerden varliklar1 gorebilir.
Hayali ruhun karsilig1 ise Gazzali’ye gore ii¢ 6zellige sahip olan fanustur. Buna gore
birinci 6zellik, hayali ruhun kaynagi toprak alemidir. Ciinkii onun mahzeninde yer alan
varliklar smirlara ve oyuklara sahiptir. Boyle oOzelliklere sahip olan esyalar ise
sinirlardan beri olan akledilir nurlardan istifade ederler. Ikinci ozellik, hayali ruh
cismani olmasina ragmen armnip saflasinca yani saf kristal hale gelince nurlarla
arasinda bir engel bulunmaz. Boylece akledilir méanalarin paralelinde yer alir ve akil
nurlarinin yansimasini engellemez. Bunun sebebi insanin baslangigta diislinebilme

giiciinii ya da akledilir manalar1 hayali stiretlerden almasidir. Uciincii 6zellik ise hayali

356 Gazzali, Thydu Uliimi’d-din, 8:37.

7 Gazzili, “Miskatii’l-Envar”, 275.

358 Okudan, Israk Filozofu Siihreverdi Maktil Ve Eserlerindeki Uslup Ve Belagat, 142.
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ruhun varligr akledilir varliklar ve manevi varliklarin dagilmasmi onlemek igin
gereklidir. Bu yiizden buna fanustan daha iyi ve daha uygun bir 6rnek getirilemez.
Ciinki fanusun asli hayali ruhun ilk 6zelligi olan toprak maddesindendir. Ama zarafeti,
armmisligl ve temizliginden dolay1 kandilin nurunu goérmeye engel degildir. Diger
taraftan fanus, kandil nurunun muhafiz ve koruyucusudur, siddetli riizgarlarin veya
dalgalanmalarin ya da hareketlerin etkisinden dolay1 onun sonmesini engellemektedir.
Bu yiizden diyebiliriz ki fanus, hayali ruh igin en iyi 6rnektir.*>* Akli ruhun muadili
ise yiice ilahl ménalar1 algilama giicline sahip lambadir. Cocuk ve hayvanda olmayan
ve sadece insana 6zgii bu ruh, duyu ve hayalin idrak edemedigi manalar1 (zorunlu ve
kiilli bilgileri) algilar. Fikri ruhun karsilig1 aga¢ ya da zeytin agacidir ve bu ruh agac
dallar1 gibi iki dal ya da subeye ayrilip ¢cogalarak meyve (bilgi nurlari) verdigi icin
zeytin agaci ile temsil edilir. Bu ruh, akli olan bilgileri sentezleyerek sonuglar elde
eder. Peygamberlere ve bazi velilere 6zgii olan kutsi ve nebevi ruh ise zeytinyagi ile
temsil edilir. Gaybi bilgilerin kendisine verildigi bu ruh “yag1 adeta kendisine ates
degmese bile aydinlatacak durumdadir.” Ciinkii peygamber destegi olmadan nurunun
kendiliginden parladigi veliler ve meleklerin yardimi olmadan nuru parildayan

peygamberler vardir.>®

Gazzali’nin, duyusal dlemde riihani aleme ait varliklar1 ve misali sdretleri
ispatlamak icin getirdigi orneklerden bir digeri de riiya ilmidir. O, riiyada goriilen
giinesin hiikiimdarla yorumlanmasini buna 6rnek olarak gosterir. Giines nasil ki
aydinligiyla her seyi kusatiyorsa hiikiimdar da aydinligiyla (gérkemiyle) her seyi
kusatir. Riiyada goriilen ay da vezirle yorumlanir. Giines batti§inda 151811 giinesten
alan ayin alemi aydinlatmasi gibi hiikiimdara ulagsma imkéni bulmayanlara da
hiikiimdarin emirleri, vezir vasitasiyla ulagtirilir. Gazzali’ye gore rlthani manada bu

ikisi arasinda bir esitlik vardir.>®!

Ayni sekilde kalp “vadi”, su “bilgi/kesf dir. Kisinin kalp vadilerine bilgi sular1

yani kesifler akiyorsa o seyin bu alemdeki sembolii “Tur Dagi”dir. Bu vadilerin

359 Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 285; Hasan Bulhari Kaimi, “Kuvve-i Hayal ve Alem-i Misal der Ara’
ve Endise-i Iimam Muhammed Gazzali”, Hunerhd-yi Ziba-Mimari ve Sehrzdzi, 26 (1385): 10.
360 Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 285.
361 Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 282; Gazzali, “el-Mazn{in”, 338.
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baslangict peygamber ve velilerin kalpleri olan “Eymen Vadisi’dir. Gazzali’ye gore
peygamberlerin ruhu, aydinlatan mesale gibidir ve “béylece sana emrimizle bir ruh

vahyettik %2

ayeti bu nurun, daha yukari bir kaynaktan (vahiy) geldiginin
aciklayicisidir. Gazzali Kur’an’1 nur, peygamberi de parlayan kandil olarak sembolize
eder. Cilinkii besere varid olan hakiki nurlar ve marifet O’nun mukaddes
varligindandir. Peygamberden gelen bilgi bazilarinda sadece isitmek ve taklit
etmekten ibaretse onun durumu mesalenin haberini alan kimse gibidir. Mesalenin

haberini alan degil, atesin yaninda bulunan i1sinir. Bu nedenle derin diisiincesiyle

anlayan kisinin durumu ya da sembolii alev, mesale ya da cakmaktir.?%

Bir baska yerde de Gazzali “Gokten bir su indirdik, boylece bu su kapasiteleri

oraminda vadilerde akti >%*

ayetini sembolik olarak yorumlar ve suyla kastedilen seyin
Kuran-1 Kerim oldugunu sdyler. Ayn1 zamanda riiyada peygambere arz edilen ipi
Kur’an, siitii ise Islam ile yorumlamistir. Ciinkii ip kurtulus igin sarilan seyi sembolize
eder. Nitekim kisi Kur’an-1 Kerim’e sarildigi vakit kurtulusa ermektedir. Siit ise
zahirde hayati besler. Islam da batinda hayat: besler. Bu nedenle islam’in misali stireti

siit ile sembolize edilir.3

O Tur Dagr’nda Hz. Musa’ya ilka edilen “ayakkabilarini ¢ikar” semboliinden
iki diinyay1 terk et cikarsamasinda bulunur. Ciinkii “Kur’dn hem zdhirdir, hem
batindir” soziine gore zahirde ayakkabilarin ¢ikarilmasi anlasilmaktadir ancak s6z
konusu olan sey, batinda iki diinyanin terkedilmesidir. Bu konu hakkinda her iki
diinyanin terkedilmesi gerektigine isaret edilmistir. Emredildigi is zahirde
haddizatinda dogrudur. Ayni sekilde batini ve gizemli bir hakikati de asikar
kilmaktadir. Bu hakikatin sembollerini kavrayabilen insanlar ayetlerin zahirinde ve
ilaht emirlerin i¢inde gizli olan sirlar1 asikar kilanlar ayette zikredilen bir cam ve fanus
gibidirler. Ayette agiklandig: iizere insanin maddi hayal giicii sirlar idrak etmesine ve
nurlart miisdhede etmesine engeldir. Ilahi nurlar1 ve sirlart miisdhede etmek igin,

kisinin ayaginda pranga gibi duran maddi mesguliyetlerden arinmasi gerekmektedir.

362 Sura, 42/52

363 Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 281.
364 Ra’d, 13/17

365 Gazzali, “el-Mazn(in”, 338.

99



Bu yiizden ayakkabilarini ¢ikar ile emrolunmuslardir. Ancak hakik?i safliga eristiginde
ilahi hakikatleri ve sirlar1 kesfettiginde bir fanus haline gelecektir. Bu durumda artik
hem bizzat kendisi bu nurlar1 ve sirlar1 miisahede edecek hem de bunlar1 baskalarina
ulastiracaktir. Ayn1 zamanda o nurlar1 séndiirmeye calisan firtinalara karsi da onlari
koruyacaktir. Peygamberlerin hayal giicleri ise o kadar saf hale gelmistir ki bir fanusa
doniismiis ve ilahi dlemin sirlarin1 kendileri tizerinden yansitma giiciine erigmislerdir.
Bu fanus yiice aleme ve kutsal makama yiikselisin (sutid) merdivenidir. Yalnizca
peygamberler ve gercek anlamda veliler batinlarinin saflagsmasi sayesinde manevi
stiretleri gordiikleri gibi onlarn batini sirlarini ifsa etme giicline sahiptirler. Bu da

Gazzali’nin ifadesiyle “hayal fanusu” sayesinde miimkiindiir.36®

Gazzali’ye gore icinde yasadigimiz alem ahiret hayatina nispetle bir uyku
mesabesindedir. O, bu diisiincesini Peygamberin “Insanlar uykudalar, éldiikleri
zaman uyanmirlar %" hadisine dayandirir. Ona gore uykuda iken bazi seyler goriiriiz ve
gordiiklerimiz hakkinda siiphe etmeden inaniriz. Ancak uyandigimizda higbir sliphe
duymadan inandigimiz seylerin, i¢inde yasadigimiz diinyaya gore bir gercekliginin
olmadigin1 goriiriiz. O halde uyanikken duyular ya da aklin delaletiyle gordiigiimiiz
seylerin gercek olduguna nasil bu kadar emin olabiliyoruz? Oyleyse duyular ve aklin
otesinde akil ve idrak giicliniin algilayamadigi baska idrak asamalar1 ve hakikate agilan
baska gozler vardir. Bu gaybi gozle insan gelecekte bir takim hadiselere sahit olabilir
ve aklin alamayacag1 bazi olaylar1 miisahede edebilir. Bu da metafizik olaylara kap1
aralayan riiya alemidir. Gazzali mana alemine acgilan kapilardan birinin ritya oldugunu

su ifadelerle dillendirir:

“Daha 1ilging olam ise tipkr disaridan bes kiicliik kapinin
somut varliklar alemine agilmasi gibi iceriden de melekit alemine
acilan kalp goziidiir. D1 diinyaya acgilan kapilar veya deliklerden
ayr1 olarak kalbin i¢ginden ilimlere agilan bir kap1 veya deligin var
oldugunun iki delili vardir. Biri riiyadir. Nitekim riiyada duyu

organlarmin yollar1 kapali iken igerideki kap1 agilir, melekit alemi

366 Gazzali, “Miskatii’l-Envar”, 338.
367 Ebu Mansur, “Kitabu’l-i’caz”, 3; Serrac, Miisned, 37

100



ve levh-i mahfuzdan gaybi bilgileri alir. Boylece gelecekte olan

seyleri dnceden 6grenir ve goriir.”368

Gazzali’ye gore riiya, ezelden beri gergeklesecek her olayin insan ruhu
iizerinde kayith oldugu bir levhadir. Insan ruhu ile levha rasindaki perdenin
kalkmasiyla birlikte levhada yazili olan bazi seyler insan kalbine yansir.*® Gazzali
kalbi, tiim stretlerin i¢inde yansitildigi bir aynaya benzetir. Bu aynanin karsisina bagka
bir ayna konuldugunda birinci aynadaki stretler ikinci aynaya akseder ancak bu iki
ayna arasinda bir perde vardir. Bu perde ise insanin aklim1 hakikatlerden alikoyan
giindelik ugraslardir. Bir riizgar esip bu perdeyi kaldirdig1 vakit melek@it aleminden
bazi hakikat ve sirlar kalbe yansir. Uyku esnasinda kalp zahiri duyularin tamamen
kapanmasiyla diinyevi ugraslardan arinik oldugu icin kalp ile arasindaki perde kalkar
ve gayb Ortiisiinlin ardindaki hakikatler kalbe akseder. Bu durum bazen bir simsek
cakmasi gibi anlik meydana gelir bazen de belli bir yayilarak gergeklesir. Ancak
stirekli devam etmesi ¢ok nadirdir. Her ne kadar uyku ile tim diinyevi ugraslardan
arinitk olunsa da bu hayal giicliniin harekete gecmesine engel olmaz ve levh-i
mahfuzdan kalbe akseden seyleri hayal giicii alir ve muhafaza eder. Ve insan uyandigi
vakit hayalinde sakli oldugu bu seyleri hatirlar. Bu sebeple riiyay: tabir eden kisinin

hayal ile riiyada goriilen seyler arasinda bir iliski kurmasi gerek.>”

“Cenab-1 Hakk’in takdir ettii her seyi levh’de
naksetmesinin mandsin1 anlaman gerek. Misalde levh, icinde
stretler beliren ayna gibidir. Eger aynanin karsisina basgka bir ayna
konursa, aralarinda perde gerilmezse, o aynanin siireti su aynada da
goriilecektir. Binaenaleyh kalb, ilmin resimlerini kabul eden bir
aynadir. Levh, ilim resimlerinin aynasidir. O resimlerin hepsi onda
mevcuttur... Eger su perdeyi sallayip kaldiran bir riizgar eserse,
kalbin aynasinda ¢akan simsek gibi melekit aleminden bir sey
parildayacaktir. Bu parlayan bazen sabit kalip devam eder bazen de

devam etmez. Devam etmemesi daha galiptir. Kisi uyanik oldukga

38 Gazzalt, Kimyd-y1 Saadet, 28.

3% Gazzali, Ihydu Uliimi'd-din, 16:14; Gazzali, Kimyd-y: Saadet, 28; Celebi, “Riiya”, 35: 309.
370 Gazzali, Thydu Ulimi’d-din, 16:13-14; Schimmel, Halifenin Riiyalari, 34-35.
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0, havaslar tarafindan miilk ve sehadet aleminden kendisine gerilen
nesnelerle mesguldiir. Uykunun manasi; hassalarin kisi lizerinde
siiklinete kavugmas1 ve miilk aleminden herhangi bir seyi alip kalbe
getirmemesi demektir. Binaenaleyh kalp bundan ve hayalden
kurtuldugunda cevherlerinde de safi oldugunda onunla arasindaki
perde kalkar. Boylece kalbe; levhte olan nesnelerden bir sey girer...
Uyku ancak hayalin disinda diger hassalar1 ¢alismaktan
menedicidir. Fakat hayali ise ¢alismasindan ve hareketinden men
edemez. Binaenaleyh kalbe diiseni hayal derhal kapar. Onu ona

yakin bir misal ile aksettirir.”’”!

Gazzali’ye gore varliklar, esyalar ve vakalar Ozleri itibariyle rityada bizzat
goriilmezler. Riiyada varliklara, kisilere veya esyaya dair goriilen seyler onlarin bir
misali ve arketipidir. Ciinkii riiya alemi misali bir alemdir ve orada o dleme yansiyan
varliklarin bizzat kendisi degil onun bir misali, sifat1 veya betimidir. Bu baglamda
Allah Teédla’nin ya da peygamberin goriilmesi Allah’in zatinin ve peygamberin
bizatihi goriilmesi degildir. Belki misali alemde misali stretlerin bir geregi olarak
Allah’1n sifatlarindan herhangi birinin bir sembolii, misali veya isaretinin goriilmesi,
peygamberin ise niibiivvet ruhunun bir nisanesinin goriilmesidir. Tipki riiyada goriilen
ipin Kur’an, siitiin ise Islam ile yorumlanmasi gibi.?"

“Eger biri beni riiyada goriirse o bizzat beni gormiistiir. Seytan benim
siiretimde temessiil edemez’" hadisini Gazzali rityada gorillen Hz. Muhammed’in;
etiyle kemigiyle, bedeniyle goriilen Hz. Muhammed degil, aksine onda bulunan
niibiivvet ruhunun bir parilt1 ve isaretin misalinin goriildiigii seklinde yorumlar.’’* O
halde riiya alemi ve riiya alemine niikseden varliklarin oradaki varolusu misal dleminin
bir drnegi olarak kabul edilebilir. Ciinkii riiyada goriilen seyler dis diinyada bizim

algiladigimiz varliklarla birebir ortiisen varliklar degildir. Nitekim misal aleminin bir

3 Gazzali, Thydu Uliimi d-din, 32-33.

372 Gazzali, “el-Mazn(n”, 337.

373 Miislim, “Kitabu’r-riiya”, 1; ibn Mace, “Kitdbu’t-ta’biru’r-riiyd”,2; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 15:
188

374 Gazzali, “el-Mazn(in”, 337-338.
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Ornegi olarak riiyada goriilen varliklar, orada oldugu gibi, ayni sekliyle degil;
yorumlanarak, tevil edilerek, baska varliklara doniistiiriilerek anlagilir hale gelir.
Riiyada goriilen Allah’mn peygamberin veya goriilen ip ve siitiin Kur’an ve Islam’a

yorumlanmasi gibi riilyada goriilen vakalarin tevil edilerek anlagilmasi gerekir.

Gazzali’ye gore riiyada goriilen seyler asillariyla degil, ona uygun siretlere
biiriinmiis olarak goriiliir.>”> Insan1 korkutan ve dehsete diisiiren bir sey riiyada ona
yilan seklinde goriinmiis olabilir. Bu durum riiyanin ardinda duyularla algilanamayan
baska bir alemin varliginin oldugunu gosterir.’’® Gazzali’ye gore hayal, riihani ve
cismani olan seylerin arasinda bir kdprii vaziyeti goriir. Boylece hayal, kalpte bulunan

rihani stiretlere cismani bir stiret bahseder.

“Insanlarin ¢ogu, insaf edip gaflet perdesini kaldirirsa,
gece-giindiiz nefsinin arzu ve isteklerinde hazir olduklarim
goriirler. Goriiniiste insana benzeseler de hakikatte halleri boyledir.
Yarin kiyamet giiniinde méanalar gorlinecektir. Stret, manadaki
seklini alacaktir. Sehvet ve hirs1 baskin gelenler, kiyamette hinzir
seklinde goriiniir. Higm1 galip olanlar da kurt seklinde goriiniir.
Bunun i¢indir ki bir kimse, rityada bir kurt gorse, o kimsenin zalim
olmastyla tabir olunur. Eger domuz goriirse, bu riiyanin tabiri, o
kimsenin ¢irkef, murdar olmasi seklinde olur. Ciinkii riiya, 6liime
benzemektedir. Soyle ki uyku sebebiyle bu alemden uzaklasiyor,
siiret, manaya tabi oluyor. Boylece herkes, batin1 ne sekilde ise o

srette goriiliir.”*”’

Gazzali’ye gore madde alemi disinda melekiit alemine agilan pencereler
vardir. Bunlarin delillerinden biri ilham digeri ise riiyadir. Kisinin 6liimiinii sehadet
aleminden melekt alemine bir intikal olarak géren Gazzali’ye gore meleklt alemi
duyusal organ disinda her insanin kalbinde yaratilan basiret gdziiyle goriiliir.

Basiret goziiniin iizerindeki perde yirtilmadik¢a kisinin, melekit aleminden

375 Gazzali, Thydu Ulimi’d-din, 8:71.
376 Schimmel, Halifenin Riiyalari, 35.
377 Gazzalt, Kimyd-yi Saadet, 1: 23.
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herhangi bir seyi gorebilmesi diisiiniilemez. Peygamberlerde ve peygamberlerin
derecesine yakin olan velilerde bu perde bulunmadigi i¢in onlar melekit aleminin
esrarini1 miisahede etmektedirler.’”® Gazzali “Salih riiya, peygamberlikten olan kirk
alti par¢adan bir par¢adir > hadisinden miilhem bu miisihedenin peygamberlik
nurlarindan bir nur oldugunu ve riiya aleminde gerceklestigini soyler.**® Riiya
ilminin, miikasefenin inceliklerinden oldugunu ve halk tabakasinin gordigi
rilyanin sadece karigik riiyalardan ibaret oldugunu dolayisiyla bu alemin
inceliklerinden anlamadigini sdyleyen Gazzali, ancak salih ve sadik kimsenin

rityasina giivenilmesi gerektigini ifade eder.!

Felsefe, kelam ve tasavvuf gibi bircok alanda Gazzali’den etkilenen ve
2

onun en &nemli takipgilerinden biri sayilan Aynii’l-Kudat Hemedani,*®? misal
alemini kavramsal olarak kullanmasa da bu alemi; melekit dlemi olarak, temessiil
kavrami tizerinden ifade etmistir. Varligi ask iizerinden anlatan Aynii’l-Kudat
Hemedan1 Hakk’in cemalini ve ¢esitli alemlerdeki tecellisini temessiil kavramiyla
aciklayarak temessiil dleminin agk ile iligkisine deginir. Hemedéani’ye gore en
biiylik asik Hak Teala’dir ve onun agkiyla ilgili higbir isaret verilmedigi i¢in onda
beka bulmak ancak her an O’nun cemalini daha giizel gosteren temesstil alemiyle
miimkiin olmaktadir. Ona gore Hz. Muhammed insanlara beden olarak beser
kisvesinde temessiil yoluyla goriindii. Onun hakikati ise nurdur ve nurun cisimle
bir iliskisinin olmasi muhaldir.®®® Yine kisinin ahiret ve kabir alemi ile ilgili
bilgilerin temelinde temessiil alemi vardir. Temessiil lemi, batin disinda baska bir
sey degildir ve tipki bir kabir gibi karanlik ve iirpertici olan insanin bizzat kendi

derlinudur. Bu nedenle kisinin cenneti de cehennemi de, 1y1 ve kotii amellerinin

minker ve nekiri de onun bizzat bir mezar konumunda olan derinunda saklidir.

“Salikin ahiret alemiyle alakali bilecegi ilk sey, kabir

halleridir. Temessiile dair gorecegi ilk goriintii kabirde olur. Mesela

378 Gazzali, Ihydu Uliimi’d-din, 8:45-46.

379 Miislim, “Kitabu’r-rii’ya” 8; Buhari, “Kitabu’t-tabir”, 1; Tbn-i Battal, “Kitabu’t-tabir”, 1; ibn-i-Hacer
el-Heytemi, Esrefii’l-vesa’il i1a fehmi’s-semail, 56

380 Gazzali, Thydu Ulimi’d-din, 16-12.

381 Gazzali, Thydu Uliimi’d-din, 16:13.

382 Baltaci, Asiklar Sultani, 35-36.

383 Hemedani, Temhidat, 123-124, 248; Hemedani, Temhidat: Ask ve Hakikat Uzerine Konusmalar, 171.
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azap chline vaat edilen yilan, akrep, kopek ve ates, kabirde
kendisine temessiil ile gosterilir. Bu da yine kisinin iginde,

kendisine bagli, kendisinden olan bir seydir.”?%*

Hemedaniye gore temessiilii bilmek, ilahi sirlarin biliytigiidiir ve “Ona
tastamam bir insan seklinde goriindii”®® ayeti bunun cevabidir. O Allah’mn

386 olarak aciklar.

“Musavvir’ (slret veren) ismini “musavver/sliret gosteren
Allah’1n her bir 6zelligi ve sifat1 bir siirette temessiil ederek kisiye gosterildigini

soyler.3®’

Sonug olarak Gazzali’nin varlik anlayisinin, nur ve nurun yogunluk
dereceleri baglaminda geliserek Israki anlayisa ve vahdet-i viictida bir zemin
olusturdugunu goérmekteyiz. Ona gore varlik, en biiylik nur olan Niru’l-envar’in
aleme yansimasi disinda bir sey degildir. Bu diisiincesiyle Gazzali’nin, Israkiligin
ilk temsilcisi oldugunu soyleyebiliriz. O, dlemin Allah’tan zuhurunu da 151k ve
ayna temsillerini kullanarak agiklamaktadir. Bu sekilde Alemin varligini, ay
15181n1n bir¢ok aynaya yansimasi gibi Hakk’in varliginin aleme yansimasi olarak
gormektedir. Gazzali’nin, kendisiyle felsefe arasina bir mesafe koymaya
calismasiyla birlikte, Bir’den sadir olan ilk seyin akil, akildan sonra nefis ve
cisim oldugu diisiincesiyle Ibn Sind’ya yaklastigin1 gérmekteyiz. Ancak buna
ragmen onun kendine 6zgi bir diislince ortaya koydugunu da sdylemeliyiz. Ayni
sekilde alemi de melekiit, ceber(it ve miilk alemi olarak iige ayiran Gazzali’nin,
ceberut alemini miilk ve melkt alemi arasinda bir ara mertebe veya alem olarak
gbrmesi onun misal alemi diisiincesine olanak tanidigini gostermektedir. Ona
gore salt somut olan miilk aleminde bulunan varliklarin rublibiyet makamina
ulasabilmesi icin li¢lincii bir ara mertebe ya da aleme ihtiya¢ vardir. Bu dlem de

hayali idrakin 6tesinde bir mertebe olan kuds alemidir.

384 Hemedani, Temhidat, 288; Hemedani, Temhiddt: Ask ve Hakikat Uzerine Konusmalar, 198.
385 Meryem, 19/17
38 Musavver (,3s) ism-i mef’ul olarak resimlenmis, tasvir edilmis anlamlarina gelmektedir. Ancak

Hemedani burada kelimeyi, Allah’m ismi igin suret gosteren (sa3l & ,50) anlaminda kullanmustir.

387 Hemedani, Temhiddt, 296; Baltaci, Asiklar Sultani, 138.
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3.2. MEVLANA CELALEDDIN RUMI (0. 672/1273)

Eserlerinde evren hakkinda genis diisiincelere yer veren Mevland Mutlak
Varlik’in essiz giizelligini gostermek i¢in bu alemi yarattigim1 ifade eder. Bu
diisiincesini ifade ederken “varlik” ve “yokluk™ kavramini kullanir. Mevlana’ya gore
“varlik”, i¢inde yasadigimiz duyusal diinyadan ibaret degildir; bilakis “ger¢ek varlik”
“adem” denilen “gayb alemi” ve “mutlak varlik”tir. Gayb alemi; varlik ve hayatin,
biitiin giizellik ve manevi zevklerin kaynagidir. Insan, dnce rithani bir Alemde zaten

vardi ve onun diinya hayatindaki biitiin amaci o rithani hayata bir an 6nce kavugmaktir.

Hayat kavrami ve oliimsiizliik de bu temel iizerinden yani varlik kavramina
bagli olarak genislemektedir. Mevlana’ya gore insan hayati, bu diinyadan 6nce gaybda
baslamis, diinyadan sonra da ayni sekilde gaybda devam edecektir. Bu nedenle 6liim,
hayatin son noktas1 degil, bilakis yeni bir dogus ve yeni bir baslangictir. Kiyamet de
insan hayatinin devaminin nasil olacagini belirleyecektir. Allah, varlik ve hayattan
tamamen ayr1 olmayan gizli bir hakikattir ve goriinen varliklar O’nun varliginin bir
yansimas1 ve iradesinin geregidir. Insan da denizden ayri kalan bir damla gibi,
Allah’tan uzak oldugunu sezinledigi i¢in kendini yalniz ve garip hissetmekte, tekrar
kendi ilahi aslina donmeyi arzulamaktadir. Bu nedenle onun Allah’la irtibati korku ve

{imitle yapilan kullukla degil, sevgi ve ask iizere yapilan ibadetle saglanir.3®

Mevlana’nin asil ve yakin diinyasi, gayb alemidir. Mevlana, bu alemi, emr
alemi, sifat alemi, can alemi, gayb alemi, varlik dlemi ve daha baska isimlerle ifade
eder; ancak sehadet alemini ifade etmek icin kullandigi ilging tabir “adem “dir. Varlik,
Mevlana’nin ‘adem/yokluk’ kavramina karsilik agik bir denizde canlarimizin talihsiz
baliklar gibi takildiklar1 bir tuzak®® yahut riizgarin kucagindaki bir saman ¢opiidiir.**
1

Bu alem, 6liim, “yokluk” ve karanlik lemidir, o ise hayat, varlik ve aydinlik dlemi.*

Bu dlem kavga ve kitlik elinde oyuncak, ‘limit ve korku’ diyaridir; o alem ise huzur ve

3% Rahman Moshtagh Mehr, “Mevlana’ya Gore Varlik ve insan Hayati Kavramui 117, Sarkivat
Mecmuast, trc. Kadir Turgut, 20 (20 Haziran 2012): 175-188.
389 Mevlana, Kiilliyati Sems, ed. Bediuzzaman Fruzanfer, 3. Bs (Tahran: Nesri Kitab-i Parse, 1379),
2/734.
390 Mevlana, Kiilliyat Sems, 2/950.
391 Mevlana, Kiilliyat Sems, 3/3437.
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devamlilik sigmagidir.3*? Gergekte varlik, gayb ve kifayet Aleminin atesinden ¢ikan bir

3

duman®”? ve tertemiz can denizi iizerindeki kopiiktiir.

Mevlana’nin yaptig1 tesbihler ve getirdigi latif temsiller, bu diinyanin ve
icindeki varliklarin tek basma bir varolus hakikatinden mahrum olduklari, asil
varolusun gaybi veya rithani dlemde oldugu, Ibnii’l-Arabi diisiincesinde de gecen
“fena” ile, o asil yurda adim atilabilecegi ve bir bakima “fena” ile ya da “yok olusla”
ancak hakiki vatana kavusulabilecegi ima edilmektedir. Mevlana’nin kullandigi
“Adem” kavramini da, “eger olmazsan onu goriirsiin” hadisinde gectigi gibi, gercek

varligin yoklukta, gayb aleminde oldugu seklinde anlamak miimkiindiir.

Mevlana, uyku ve riiyayr Molla Sadra’nin da oOzellikle daha sonraki
donemlerde vurgulayacagi “gaybi goérme deneyimi” seklinde tamimlar ve gayb
kavramini anlatmak i¢in sik sik riiyay1 6rnek verir. Ancak gaybi gérme deneyiminin
seckin ve veliler i¢in sadece uyku esnasindaki vakitle sinirli olmadigini, arinma
sonucunda goniillerinin bir bakima aynaya doniistiiglinli, tim gorkemiyle gayp
aleminin bu arinmis goniillere yansidigini ve boylece gayb aleminin gizli olan gérkem

ve giizelliklerini miisihede etmenin onlar i¢in olanakli hale geldigini belirtir.>*

Bu bakimdan Mevlana’nin tabiriyle “biitiin perdeleri agmis olan” goniil, gaybin
bir temsilidir. Bu temsilde, goniil ve duyu diinyas1 arasindaki iligki, gayb ve suhtid
arasindaki iliski gibidir. “Bu diinya bir kiip su gibidir, goniilse akarsu gibi”, “bu diinya
hiicredir, goniil gdrkemli bir sehir.”**> Buna binaen dis diinya resim ve hayaldir,
“huzur yeri” ise goniildiir.**® Gériiniise aldanan kimseler asl ayrintiya feda etmis ve
bilingten uzak bir oyalanma igerisindedir.**’ Onlar, yagmurun saf suyunu géremeyip

sacaklardan akan suyu icenler gibidirler.>*®

32 Mevlana, Kiilliyati Sems, 6/1885-59.

393 Mevlana, Kiilliyati Sems, 6/2949.

3% Rahman Moshtagh Mehr, “Mevlana’ya Gére Varlik ve Insan Hayati Kavramui 17, LU. Sarkiyat
Mecmuast, trc. Kadir Turgut, 20 (2012): 145-148.

395 Mevlana, Kiilliyati Sems, 4/1940.

3% Mevlana, Kiilliyati Sems, 4/1940; Mevlana, Mesnevi-yi Manevi, 515 (3. Defter).

397 Mevlana, Mesnevi-yi Ménevi, 1376-1379 (4. Defter).

3% Mevlana, Kiilliyati Sems, 2/7729.
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Mevlana’ya gore varlik ya da alem soyut ve somut iki kaynagin imtizacindan
meydana gelir. Bunlar insanin ve mahlikatin babalari olan akillar, nefisler ve mizaglar;
anneleri olan felekler, gezegenler ve unsurlardir. Bunlar miilk ve melekt dlemi ya da
nur ve zulmet alemi olarak isimlendirilir. Ona gore insan bir takim agamalardan
gecerek varlik halini almustir. insan yaradilisi Ademoglunun cismine dort unsurun
(hava, ates, su, toprak) yakinlagsmasi veya meczedilmesiyle meydana gelmistir. Ancak
soyut ve riihani bir asla sahip olan insanogluna bu elementler diinyasindan dort unsur
bulasinca onun ruhu kendi aslina uzak kalmis ve bu nasut kafesinde kendi aslindan

gafil ve bihaber olmustur:**°

“Yedi y1ldiz her cenine, ey can bir miiddet ndbetle hizmet eder.”**

“Kadimi ceddimiz ve akrabamiz dort tabiattir. Biz ariyet akrabaya

tama’ bagladik.

Cism-i Adem’i senelerce hem-sohbetligi ve hem-demligi anasir ile
tuttu.

Onun ruhu ise nufistan ve ukiildandir, Ruh kendi asillar1 igin
imtina’ etmistir*!

“Alemin hepsi, akl-1 kiilliin stretidir ki; “Kul!” ehli olan her o

kimsenin babasidir’’*??

Mevlana, varligin kaynagi ve kokeni oldugu halde gayb aleminde bulunan
Mutlak Varlik Allah’tan insanin kopup bu diinyaya gelisini trajik bir gurbet olarak
betimlemekte ve Mesnevi'nin girisinde getirdigi “ney” hikayesiyle bu acikli ve
dokunakli kopus ve inleyisi ifade etmektedir. Aslindan koptugu giinden beri insanin
feryad u figanini neyin inleyisleriyle sembolize eden Mevlana, ancak arinma veya

6liimle insanin hakiki vataniyla ve asliya birlesebilecegini, bu vuslat ger¢eklesmeden

39 Ahmet Avni Konuk, Mesnevi-i Serif Serhi, ed. Selguk Eraydin - Mustafa Tahrali, 2. Bs (Istanbul:
Kitabevi yay., 2005), 11: 158.

400 Mevlana, Mesnevi-yi Manevi, 151 (1. Defter); Konuk, Mesnevi, 2: 504.

401 Mevlana, Mesnevi-yi Mdnevi, 832 (6. Defter); Konuk, Mesnevi, 11: 157-158.

402 Mevlana, Mesnevi-yi Mdnevi, 616 (4. Defter); Konuk, Mesnevi, 8: 436.
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insanl yalnizligin, yetimligin ve yakarisin sonunun gelmeyecegini siirsel coskuyla

tasvir etmektedir.

Mevlana’nin; varlig1 inis ve yiikselis seklinde iki kavse sahip bir daire sekline
benzettigi sdylenebilir. Yiice alemden maddi ve alcak aleme gelen ruh, asli vatanina
gitmek i¢in bu dongiisel varolusu tamamlamak zorundadir. Mevlana da bu varolus
dairesinde, icinde misal aleminin yer aldigi inis ve suld kavsinin varligindan
bahseder.**> Mevlana sirasiyla varligin niizul kavsine dogru bir seyir halinde olan
insanin Tanr1’nin lituf ve inayetiyle cemadattan akla dogru bir yonelisle sutd kavsine
dogru bir tekamiil (urtic) gergeklestirdigini, cismani sinirliliklar asan kimsenin yiice
mertebelere ve menzillere eristigini ifade eder. Insanm ulastig1 akil mertebesi ya da
onu hayvandan ve cemadattan ayiran ozelliklerin mertebesi olan bu menzillerin, bu
diinyada somut ve goriinen herhangi bir heykeli, cismi veya nisanesinin olmadigin

soyler.*%

“Sen o giinden ki viicuda geldin, bir ates ya toprak ya bir hava idin

Eger senin i¢in o hal iizerinde beka olsaydi, mukakkak sen bu
irtikdya ne vakit erisirdin?
Tebdil ediciden dolay1r evvelki varlik kalmadi. Onun yerine daha

1yi bir varlik dikildi

Cemadliktan habersiz nema tarafina, nemadan hayat ve ibtila

tarafina

Tekrar akil ve latif temyiz tarafina, tekrar bu bes ve altinin harici
tarafina

O merahil icin yiiksek tepe zahir degildir, o menazilin ne nigani ne

nami vardir.”*%

403 Zehra Recebi - Gulamhiiseyn Gulamhiiseynzade, “Misal ve Hiyal der Endise-i Mevlevi”, Du
Fasiname-i Ilmi-Pejuhesi, 8 (1392): 130.

404 Recebi - Gulamhiiseynzade, “Misal ve Hiyal der Endise-i Mevlevi”, 131.

405 Mevlana, Mesnevi-yi Manevi, 672-673 (2. Defter); Konuk, Mesnevi, 272, 276, 278.
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Asagidaki beyitlerde ise Mevlana, varlik hiyerarsisinin inis mertebesinde
akilllarin, nefislerin ve mizaglarin yer aldigini ve nefs aleminin de tiim varliklarin ezeli
sretlerinin diinyaya gelmeden Once i¢inde mevcut oldugu misal dlemine tekabiil
ettigini sOyler. Ancak avamdan insanlarin duyusal formlarla bu alemi anlamaya gii¢
yetiremeyecegini ifade eder. Mevlana, tipki Isrdk Seyhi Siihreverdi’nin Kissatii’l
Gurbeti’l Garbiyye adli risalesinde, yiice melekuti alem olan dogunun tam karsisina
koydugu olus ve bozulus alemi olan batiy1 karanlik bir kuyu olarak betimledigi gibi**®

bu diinyay1 oldukca karanlik ve dar bir mekan olarak goriir. Bu dar ve karanlik

kuyunun (diinya) disinda ise genis bir alemin varligindan séz eder:

“Bu diinya oldukga karanlik ve dar bir kuyudur, Bu diinyanin

disinda renksiz ve kokusuz bir alem vardir.”*"’

Mevlana diger bir eseri olan Divan-1 Sems’inde de Hz. Yusuf’un, kardesleri
vasitasiyla kuyuya diigiisiinii yiice rithani alemden bu karanlik ve algak dleme bu beden

zindanina diisiis olarak yorumlamistir.*%®

Mevlana’ya gore Allah biz insanoglunun zahiri duyularina bir miihiir basmus,
bir sinir ve bir perde koymustur. Nitekim duyusal organlarimizdan biri olan goz ve
kulak bir yere kadar goriir ve isitir. Ama Mevlana’ya gore her ne kadar insanoglu
bundan gafil ve habersiz olsa da o perdenin gerisinde dyle sesler ve siiretler vardir ki
bunlari normal duyularimiz ile algilamamiz miimkiin degildir. Ancak insan dara
diistiigiinde fitrat1 icabi1 bazi seylerin kiinhiine varir. Allah’in s6yle dedigi gibi: “Onlar

gemide batmak iizereyken Allah’1 tamirlar. "*%

“Kulak ve goziin iistinde Huda’nin miihrii vardir, hicablarda ¢ok
siret ve sada vardir

Her ne kadar varligin ondan gafilse de, vakt-i hacette Hak onu ayan

eder 29410

406 Siihreverdi, “Kissatii’l Gurbeti’l Garbiyye,” 2: 276-277.

407 Mevlana, Mesnevi-yi Mdnevi, 307 (3. Defter); Konuk, Mesnevi, 5:34.

408 Mevlana, Kiilliyati Sems, 77, 80, 126, 221.

409 Anketbiit, 29/65

410 Mevlana, Mesnevi-yi Mdnevi, 187 (2. Defter); Konuk, Mesnevi, 2: 188-189.
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Mevlana’ya gore diinyada hakikat olarak kabul edilen seyler misal dleminin
yansimasi, golgesi ve sliretleridir. Onlarin asillar1 ise misél aleminde mevcutturlar. Bu
nedenle diinyadaki seyler hayali, itibari ve degersizdirler. Bu diisiincenin en giizel
ornegini Mevlana, hakikatle gokte olan kusun yerdeki gdélgesini gercek zannedip

gdlgenin pesinde kosan avci temsilinde gosterir:*!!

“Yukarda ugan kusun golgesi, yerde kus gibi ucarak kosar

Ahmagin biri, o gblgenin avcisi olur; kuvveti kalmayincaya kadar

kosar

Heva kusunun aksinden haberi yoktur, o gdlgenin asli neredendir,

haberi yoktur
O golge tarafina ok atar; ok mahfazasi dahi, ciist ii ciidan bosalir

(Boylece) onun Oomriiniin terkesi bosaldi, golge avinda hararetle

kosmaktan omrii gitti.”*!?

Bu temsilde gokte ugan kus yeryliziinde bulunan tiim mevctdatin misal
alemindeki hakikati, kusun golgesi ise duyulur alemdeki vehmi varligidir. Avci ise
duyusal alemde gergeklikten uzak, golgelerin pesindeki insandir. Buradaki tasvir,
gercek alemden ve asil melek@ti “ben”inden ayrilip bedensel formlara esir olan,
baslangigtan beri diinyali oldugunu zannedecek kadar duyusal algilarla oyalanan ve
boylece bir Oomrii heba eden insanin betimidir. Ciinkii diinyada meydana gelen
golgeler, 15181 veya nurun bir cisme ¢arpmasinin netincesinde meydana gelmektedir.
Insan da Yiice Allah’m nurunun yansimasi ve feyezan etmesiyle meydana gelen
varliklardan bagka bir sey degildir. Yine bagka bir yerde bu diinyada var olan her seyin

Yiice Nur’dan gelen bir yansima oldugunu soyle ifade eder:

“Ademe nurun gayri tadm yoktur; can onun gayrinden perveris

bulmaz

A9

411 Taki Purnamdariyan, “Alem-i Miisiil-i Eflatun, Nahudagahi Cem’i Yung ve Alem-i Dil-i Mevlevi”,
Hemadyis-i Beynelmileli-yi Endigeha-yi Mevlana Celdleddin Muhammed Belht, 1388, 60.
412 Mevlana, Mesnevi-yi Mdnevi, 19 (1. Defter); Konuk, Mesnevi, 1: 193-194.
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O nurun aksidir ki, bu ekmek ekmek olmustur, o canin feyzidir ki,

bu can, can olmustur.”*!3

Mevlana, biitiin mevcidat bir zerre halinde iken ruhlarin ve manalarin ilk defa
stirete biirlindiikleri alem olan ve Kur’an-1 Kerim’de gegen ilk ilahi misakin
gerceklestigi “elest bezmi”nin misal aleminde gerceklestigine ve hitabin misali
stiretlere yapildigina isaret eder. Mevlana’ya gore bu niizul kavsinde yer alan bu dleme
zer dlemi de denmektedir.*'* Bu alem, insanlarmn ruhlarinin bedene biiriinmeden 6nce

soyut ruhlarinin hakikatleriyle tanisip kaynastig1 alemdir.

“Bu tenden evvel omiirler gegirdiler; zirdatlar1 ¢ok evvel mahsul

kaldirdilar

Ten naksindan daha evvel can kabul etmislerdir, denizden daha

evvel incileri delmisglerdir

Feleklerden evvel Ziihal’i gérmiislerdir, danelerden evvel ekmegi
gormiislerdir

Her keyfiyetli olani, keyfiyetsiz gibi gormiislerdir, halisi ve kalb1

ma’denden evvel gdrmiislerdir.”*!>

Buna gore duyusal alemde tezahiir eden canli cansiz her bir varlik ve durumun
melek{it Aleminde bir a’yan-1 sabitesi, &rnegi ve arketipi vardir.*'® Burada
“keyfiyet”ten maksat esyanin kesif sOretidir. Yani kiilll ruhlar taayyiin libasina
biirlinerek goriinen siretler halini almislardir. “Bikeyfiyet”ten maksat ise onlarda
miindemic¢ olan manadir. Maddenin 6zelliklerini renk, koku, tatlar gibi keyfiyetler
olusturur. Ancak bu keyfiyetlerden 6nce zaten bir keyfiyet var idi ve o ruhlar streti

degil, onlarda miindemi¢ olan manay1 daha énce gormiislerdi.*!”

413 Mevlana, Mesnevi-yi Manevi, 566 (4. Defter); Konuk, Mesnevi, 8: 31.

414 Recebi - Gulamhiiseynzade, “Misal ve Hiyal der Endise-i Mevlevi”, 132.

415 Mevlana, Mesnevi-yi Mdnevi, 169 (1. Defter); Konuk, Mesnevi, 3: 66, 68-69.
416 Konuk, Mesnevi, 3: 68.

417 Konuk, Mesnevi, 3: 69.
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Mevlana misal dleminin hatiralarinin insanin 6ziinde ve zatinda baki kaldigini
ve insanin bazen o alemdeki bir durum ya da olay1 hatirladigin1 asagidaki dizelerde

sOyle yansitir.

“Ancak o rebabin sesinden onun maksadi, miistaklar gibi o hitabin

hayalidir

Bindenaleyh hakimler demislerdir ki; “ Biz bu hos sesleri felegin

devirlerinden aldik”

Biz hepimiz Ademin ciizleri iken cennette bu sesleri isitmistik.”*'

Nitekim Peygamber (s.a.v.) bir hadisinde soyle buyurur: “Ruhlar ordu
gibidirler. Orada birbirlerini tantyanlar bu diinyada kaynasirlar. Tanismayanlar ise
burada uyusmazlar**'° Bu hadis, ruhlarimizin bu diinyaya gelmeden 6nce, baska bir
alemde tanisip kaynastigini ve bu diinyada bedene biiriindiikten sonra da bu durumun

devam ettigine isaret etmektedir.

Mevland’ya gore bu diinyada isittiimiz tim miizikal nagmeleri aslinda
ruhumuz heniiz bu aleme inmeden Once igitmistir. Bu sebeple diinyada ruhun isittigi
biitlin hos nagmeler, insanin o eski ana yurdunda yitirmis oldugu nagmeleri
hatirlatmakta ve ikinci kere bu ulvi alemle bir iligki kurma isteginin sebebi olmaktadir.
Ona gore miizik, cennete ait bir etkinliktir.**° Nitekim Thvan-1 Safa da gokteki felekler
i¢in sesler, nagmeler ve melodilerin oldugunu ve bu seslerin diinya aleminin seslerine

bagimli olmadigini sdyler:

“Gokteki felekler devridaim ve yildizlar da hareket
halindedirler. Onlarin, Allah’1 tesbih ettikleri ve yiicelttikleri 6zel
nagmeleri ve melodileri vardir. Meleklerin ruhlar1 da gokteki

cisimlerin bu hos nagmelerinden dolay1 haz aldiklari i¢in melek(ti

418 Mevlana, Mesnevi-yi Mdnevi, 520 (4. Defter); Konuk, Mesnevi, 219-221.
419 Buhari, “Enbiya”,3; Miislim, “Birr”, 159
420 Mevlana, Mesnevi-yi Manevi, 520 (4. Defter).
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bir ozellige sahip olan kevn u fesad alemindeki ruhlarimiz da

miizikal sesler ve nagmelere lezzetle kulak kabartirlar,”*!

Siithreverdi de Cocukluk Halleri risalesinde, semada okunan ilahilerin, makam
ve nagmelerin stifide olaganiistli bir etki yaptigin1 ve onu bu diinyadan ¢ikardigini
ifade etmektedir. Ciinkii sfi o sesleri ve nagmeleri normal alemin 6tesinde bulunan
bir Alemden igitmistir.**? Bu sebeple bazen miizikal bir ses duydugumuzda bir asinalik
hissederiz. Nitekim Platon da insanin higbir seyi 6grenmedigini, sadece hatirladigini
sOylemektedir. Ciinkii hakimlere gore Ogrenilen hersey bir hatirlatmadan ibarettir.
Insanoglu o alemde gordiigii ve bildigi herseyi bu diinyaya geldiginde bir unutkanlik,
gaflet ve nisyanla unutmakta, ancak zamanla ya perdelerin kalkmasiyla ya da okuyup

arastirmakla yavas yavas yeniden hatirlamaya baslamaktadir.

Mevlana, bir seyir ve arayis halinde olan insanin i¢sel yolculuk ve riyazetle
tekamiil merdivenlerini kat ederek misali stiretlere ulasti§inin bir 6rnegini Padisah ve
Cariye hikdyesi ile anlatir.**® HikAye ruhlar Aleminden cisimler Alemine gelen ruhun
gecirdigi seyriisiilik sathalarindan bahseder. Seyriisiilikun agir imtihanlarindan ve
mesakkatli vadilerinden gecen séliki temsil eden padisahin, diinyevi seylerin
acziyetinin farkina vardiktan sonra tabiplerden iimidini keserek yalin ayak bir sekilde
mescide kosar. Orada uykuya daldig1 esnada gordiigii riiya alemi misal alemine isaret
etmektedir. Tiim zahiri duyulardan gegerek fenaya erisen salik (padisah) riiyasinda bir
pir goriir. Salike goriinen pir yani insan-1 kdmilin cismi var ile yok arasinda, hayal gibi
bir gorlintiidiir. Pirin cisminin var ile yok arasinda hayal gibi goriinmesi hayalin

zahirde goriinmese de batinda mevcut olmast anlamia gelmektedir. Ciinkii insanin

42! Thvan-1 Safa, Resdil 'u Ihvanu’s Safa ve Hullanu’l Vefa, 2. Bs (Beyrut: Daru’l Islamiyye, 1416), 1:
207.

422 Siihreverdi, “fi Haleti’t-Tuflliyye”, Mecmua-yi Musannefat, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i Muessese-i
Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3: 623-624.

423 Mesnevi’de gegen bu hikdyeye gore padisah bir cariyeye siddetle asik olur. Ama cariye amansiz bir
hastaliga tutulur. Padisah cariyeyi iyilestirmek i¢in iilkedeki biitiin meshur tabip ve doktorlari onun
emrine verir. Bu tabipler cariyeyi tedavi etmek i¢in ¢esitli ilag ve suruplar hazirlarlar ancak bu ilaglar
hicbir fayda vermez. Padisah o tabiplerin aczini gordiigii zaman yalin ayak mescide dogru kosar.
Mihrap onun gbzyaslariyla dolar ve aglayarak Allah’a yakarista bulunur. Bu sekilde aglaya aglaya
uykuya dalar ve riiya dleminde ona ydnelen bir pir goriir. Pir ona hacetinin giderilecegini, kendi
taraflarindan birgok maharetli ve giivenilir bir tabibin ona gelecegini ve hizmetginin tedavisinde o
tabibin mutlak bir sekilde sihrini gérecegini sdyler. Padisah uykudan uyanir ve sdz verilen giinde
tabip gelir.
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kesif cisminde batin olan bir ruh vardir ve i¢inde her tiirlii hayal vardir. Bu hayaller
insanin zahirine nispeten yok gibidir. Tabibin vaadedilen zamanda gelmesi ise salike
misal dleminde misali olarak gdriinen pirin vakti geldiginde cismani sirette de zahir

olduguna isaret eder.**

“Fazilet sahibi ylice bir sahs1 kdmil bir insani, golgelerin igcerisinde

bir glines gibi gordii

Uzaklardan bir hilal gibi geliyordu, (gercekte) yok idi ve hayal sekli

tizere var idi

Ruh iginde hayal yok gibiolur; sen cihani bir hayal lizerinde gidici

gor

Bu cihan ehlinin sulhlar1 da savaglar1 da hayal iizerinedir; onlar

fahrlar1 ve arlar1 da bir hayaldendir

O hayaller ki evliyanin tuzagidir, Huda’nin bostan1 meh-ralarinin

aksidir

O bir hayali ki, sah riiyada gérdii, misafirin yiiziinde zahir gelmekte

idi.”*»

Yukaridaki beyitlerde Mevlana hayal kavramina deginir. Ona gore hayal hem
var olan hem var olmayan bir durumdur. Burada gecen hayal sifatin1 bir insana nispet
eder. O, arifi hayal ile betimleyerek onun genel makamini, tiimel durumunu
betimlemeye calisir. Cismani riyazet ve miicahede ile hilal gibi incelmis olan arif ya
da insan-1 kdmil hem mahsus/goriinen diinyada yasar, hem gayb/gériinmeyen diinyada
yasar. Bu 6zelligi sayesinde diinyevi islerini en iyi sekilde diizene sokabilir. Bu ylizden
burada varlik ve yokluk Kur’an’da gegen sehadet ve gayb seklindeki iki kavrama
tekabiil eder. Bir sonraki beyitte ise ontolojik hayale yani mutlak bir gayb olmayan,

bu aleme nisbetle gayb gibi olan misal alemine isaret eder.

424 Konuk, Mesnevi, 1: 103-109.
425 Mevlana, Mesnevi-yi Mdnevi, 5 (1. Defter); Konuk, Mesnevi, 1: 103-1009.
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Bu ifadelerde agiktir ki Mevlana duyusal dlemi idrak etmeyi esas almistir. Bes
duyu organina gére maddi alem vardir ancak misal dlemi yok hiikmiindedir. Yani
bazen idrak edilir bazen idrak edilmez. Ama genellikle idrak edilmez. Bu nedenle
varliktan ziyade yokluga benzedgi icin var diyemeyiz. Halbuki gayb alemi melekiit ve
ulthiyetin de aralarinda oldugu tiim ortiik duyusal algilar1 igermektedir. Bu yiizden
gayb alemi zahiri duyulara gore yokluk gibidir. Bir sonraki misrada hayali,
insanoglunu istedigi hedefler ve maksatlar dogrultusunda harekete geciren amacli bir
faktor roliinde olan zihinsel bir siiret olarak agiklar. Mevlana insan nefsindeki hayal
giicline deginmesinin yani sira bu potansiyelin hareketi var etmedeki roliinii hatirlatir.
Adeta hayali tasavvurun yoklugunu bu yok hiikkmiindeki sdreti ger¢eklestirecek ve ona
varlik bahsedecek kadar insani tesvik eden ve harekete geciren bir sebep olarak goriir.
Mevlana’ya gore diinya bir hayal iizere gidici oldugu icin orada bulunan diinya
halkinin da kavgalari, bariglari, dostluk ve diismanliklar1 da hayal {izerine bina

edilmistir.**

Mevlana, gerceklestirilemeyen ve ger¢ek disi zihni siretlerin karsisinda
evliyalarin hayallerini yerlestirir. Burada hayali giiciin, su ve ayna gibi seffaf bir
cisimde goriilen bir nesnenin goriintlisii ile hayal diinyasinda goriilen imgelerin,
gercegin golgesi olmasiyla ayni temel anlama sahiptir. Bu hayaller gerceklige
sahiptirler ve Allah’in bostaninda bulunan niirani varliklarin yansima ve tecellisinden
baska bir sey degildir.**” Allah’in bostani, gayb ya da ya da misal Alemidir. Ay yiizliiler
ilham seklinde evliyalarin kalbine yansiyan ve onlarin kalbinde zihinsel bir tatmine
sebep olan Hakk’in cemalinin sifatidir. Cogu kez bunlara olan bagliliklar1 onlarin
tuzag olur. Soyle ki bu evliyalardan biri bu mertebelerden biriyle yetinir ve bu
mertebede durursa bu istenilen bir durum degildir. Clinkii bu sekilde nlrani perdelere
takilmistir. Bu durum, yiiksek mertebeli ariflere gore asilmasi gereken bir yoldur. Bu
asamada evliyalarin hayali stretleri zihni bir yone sahip degildir ve siibjektif degildir.
Aksine tamamen gozle goriilen ve objektif olup kendi ayni kemal ve hayallerinin

tasidigt mesajlart araciligiyla Allah’in  velilerini niibiivvet ya da tasavvufla

426 Konuk, Mesnevi, 1: 103-104.

#7 Taki Purnamdariyan, “Alem-i Musul-i Eflatun, Nahudagahi Cem’i Yung ve Alem-i Dil-i Mevlevi”,
Hemayis-i Beynelmileli-yi Endigehd-yi Mevlana Celdleddin Muhammed Belhi, 1388, 60-61; Ibrahim
Rizai - Kasim Kakai, “Hiyal ez Didgah-i Ibn Arabi ve Mevlevi”, Pejuhesname-i Irfan, 12 (t.y.): 38.
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siirlandirir. Bu yiizden bu hayaller munfasil hayalde gergeklesir. Ciinkii ayni boyut
orada baskindir. Bircok durumda onlarin hayallerine yansiyan durum evliyalar
cezbetmek i¢in onlarin diledikleri ve arzuladiklan stretler seklinde tecelli ederler.
Tipkt Allah’in Hz. Musa’ya ates seklinde tecelli etmesi ve Cebrail’in genellikle

peygamberin sevdigi bir sair olan Dihyetii’l-Kelbi seklinde zahir olmas1 gibi.*?®

Mevlana muttasil hayale ve sadik riiyaya isaret ederek riiyada beliren seye de
hayal der. Miijdeleyici olan siiretlerin bir mesaj1 vardir ve o netlik de giindiiziin goriilen
stiretler gibi gercektir. Bu siret uyku aleminde yok gibidir ancak simdi ise biitiin

acikligiyla asikar hale gelir.*?

3.3. ISRAKI HIKMET EKOLUNE GORE MISAL ALEMi

Siihreverdi’nin Isrdki hikmeti, GazzAli’nin Ibn Sind’ya ve felsefeye getirdigi
elestirilerle nefesten kesilmek iizere olan Messal felsefenin bagrindan koparak
gelismistir. Beyan, irfan ve burhan ya da kelam, tasavvuf ve felsefe arasinda devam
eden ilmi tartismalarin devam ettigi bir donemde ortaya g¢ikan Siihreverdi, bu ii¢
akimin kaynaklarindan beslenerek kurdugu hikmetii 'I-igrdk tasarisiyla bu {i¢ diislinceyi
bir ¢at1 altinda toplamay1 hedeflemistir. Ciinkii ona gore ne akil ve felsefeden yoksun
bir kelam ve irfan, ne de irfandan yoksun bir felsefe diisiiniilebilir. Boylece Siihreverdsi,
kelam, felsefe ve tasavvuf diisiincesini, kendi yaratici1 yontemleriyle meczederek
“Hikmetii’l-Israk” ad1 altinda &zgiin okulunu kurmustur. O, her ne kadar Farabi ve
Ibn Sina’nin temsil ettigi Messailik diisiincesini marifete ulasmada yetersiz gordiigii
gerekgesiyle elestirse de Israki hikmet ekoliiniin kurulma siirecinde bu felsefenin

katkilarini inkar etmez ve bu baglamda &zellikle Ibn Sina’y1 son derece énemser.**

Aslinda Hikmetii’l-israk, belli bir cografyaya miinhasir kilinmamistir. Nitekim
Siihreverdi Hikmetii’l-Israk’in  mukaddimesinde isrdk hikmetindeki yontemin,
hikmetin Onciisii olan Platon’un yontemi oldugunu ve ayni sekilde hikmetin babasi
olan Hermes (Hz. Idris), Empedokles, Pisagor ve onlar gibi hekimler oldugunu sdyler.

Aym sekilde Sithreverdi Hikmetii’l-Isrdk’in nur ve zulmet hakkindaki ilkesinin;

428 Konuk, Mesnevi, 1: 105.
“29 Rizai - Kakai, “Hiyal ez Didgéh-i Ibn Arabi ve Mevlevi”, 38.
430 Corbin, Islam-i Iran, 16.
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Camasb, Fersadsr, Buzurgmihr ve onlardan onceki kadim Fars hekimlerinin
dayandiklari ilke oldugunu animsatir.*3! Siihreverdi, Hermesle baslayan bu hikmetin
batidan Empedokles, Pisagor, Platon, ZiinnGn-i Misri ve Sehl b. Abdullah et-
Tiisteri’ye, dogudan ise Keyumers, Feridun, Keyhiisrev, Bayezid-i Bistam1, Hallac-1
Manstr ve Ebu Hasan Harakani’ye ulastigini ileri siirerek bu kadim hikmet
hiyerarsisinin her iki koldan kendisinde birlestigini sdyler.**? Siihreverdi’den sonra
sonra Israk hikmeti, onun sarihleri Kutbiiddin Sirazi, Sehreziri, Molla Sadra, Molla
Muhsin Feyz-i Kasani ile devam etmistir. Bu nedenle biz Israki hikmet ekoliine gore
misal alemini ¢alisirken sadece Siihreverdi ile yetinmeyecegiz Siihreverdi ile birlikte
sarihlerinin gorlisleri ¢ercevesinde inceleyecegiz. Bu hikmetin misal alemi
diisiincesine gegmeden Once, Siihreverdi’nin kendi lislubuyla ortaya koydugu varlik
mertebelerini inceleyecek ve misal adleminin bu mertebelerdeki konumunu ele

alacagiz.
3.3.1. Nurlar Hiyerarsisi

Farabi ve ibn Sind’nm varligm ilk kaynaktan feyz etmesi sonucu gergeklesen
sudur teorisi, yaraticinin ezeli olmasi ve varliklarin hadis olmasi esasina dayanir. Buna
gbre VAcibii’l-viicid un kendi zatin1 diisiinmesinden ilk akil meydana gelir. ik aklin
Vacibii’l-viicid’u akletmesinden ikinci akil, kendi zatin1 akletmesinden ise birinci
nefis ve birinci felek sudur eder. Bu hiyerarsi on akil, dokuz nefs ve dokuz felege kadar
devam eder. Bu onlu akil dini terminolojideki meleklerdir. Onuncu akil olan akl-1 faal
ise dini terminolojide Cebrail’dir. Akillar aleminden sonraki alem nefisler alemidir.

Nefisler aleminden sonraki alem ise maddi alemdir.

Stihreverdi varlik mertebelerini, birgok eserinde Messailerin getirdigi bu tiglii
alem seklinde tasvir etmektedir. Ancak Siihreverdi Messai felsefede gecen
kavramlarin yerine “nur” kavramini yerlestirir ve boylece Vacibii’l-viicid’u, Niru’l-
Envar olarak isimlendirir. Akillar alemini dikey nurlar (mertebeler) olarak, nefisler

alemini ise yatay nurlar olarak goriir ve Messai diisiincedeki ilk akil olan Akl-1 evvel’i

41 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 10-11; Sirdzi, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, 15; Sehreziri, Serhu
Hikmeti’l-Isrdk, 23.

Siihreverdi, “el-Lemahat”, Mecmua-yi Musannefét, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i Muessese-i Mutalaat
ve Tahkikat-i Ferhengi, 1675), 184.
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de nilir-i akreb olarak isimlendirir. O, akillarin sayisini ya da Siithreverdi’nin soziiyle
soyut egemen nurlar1 Messailer gibi on akilla sinirlandirmaz aksine onlar1 sayisiz ve

sonsuz olarak goriir.

Siihreverdi’nin en 6nemli eseri Hikmetii’l-Israk’n ikinci bolimii Naru’l-
Envar, varligin baslangici ve kaynagi ve ilahi nurlari ele alir. Siihreverdi’ye gore varlik
aleminin basinda yer alan Naru’l-Envar kusatici, kendi zatiyla kaim, kutsal, en yiice
nur, kahhar ve mutlaktir.*** Bu ilk nur, eski Iran hikmetinde gecen Behmen (Vohu
Manah) yahut Messai felsefede gecen ilk akla tekabiil eden en yakin ve en biiyiik

nurdur.*** En yakin nur kendisinden daha asag1 olan nuru kusatir ve ona egemendir.**>

Messai felsefede gegen Vacibii’l-viiciid, Israki diisiincede alemlerin yaraticisi
olan Nuru’l-Envar’dan ikinci bir nur sadir olur. Bu ikinci nur Messai diistincede ilk
akla tekabiil eden, Niru’l-Envar’a en yakin olan en biiyiik nurdur.**® Nru’l-Envar’a
en yakin bu nur kendisinden daha asagi olan nuru kusatir. Kendisinden daha {istiin olan
Niru’l-Envar’a ise ask ve sevkle bagl ve her daim onun etkisi altindadir.**” Onun,
Niru’l-Envar arasindaki bu miisdhede ve israkindan ikinci egemen nur (nir-i kahir-i
devvom), ikinci egemen nur ile en yakin nur arasindaki miisdhede ve israktan ise
ticlincli egemen nur (nir-i kahir-i sevvom) meydana gelir ve bu silsile ve hiyerarsiden
sayisiz nurlar olusur.**® Nurlar hiyerarsisindeki her bir mertebe Siihreverdi’ye gore
daha tist ve daha alt nurlar i¢in bir berzah konumundadir. Boylece iist mertebdeki daha
yogun ve siddetli olan nurun yogunluk ve siddetinin daha alt mertebeye direk intikal
etmesi engellenmekte ve daha iist mertebedeki nurun daha alt mertebedeki nura

kismen siiziilerek gelmesi saglanmaktadir.**

43 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 121.

43 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 128.

435 Sijhreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 140; Ali Muhammed Sacidi, “Rabita-i Huda ba Nizami Hesti ez
Didgah-i Hekim Siihreverdi”, Tebriz Universitesi Edebi ve Beseri Bilimler Fakiiltesi yay., 194 (2005
1384): 45.

436 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 128.

437 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk™, 2: 135-136.

438 Giihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 140; Purnamdariyan, Akl-1 Surh, 28.

439 Purnamdariyan, Akl-1 Surh, 28.
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Siihreverdi’de varolus dairesinde bunlardan sonra gelen boliim misal alemidir.
Misal aleminden sonra bu alemin altinda ispehbedi**® ya da yonetici nurlar yer alir. Bu
nurlar da feleki ve insani ispehbedi nurlar olarak ikiye ayrilir. Felekleri evirip ¢eviren,
icindeki ruh feleki ispehbedi nurdur.**! Diinyadaki tiim canli cansiz varliklari ve insani
harekete gegiren, habbeden kubbeye kadar tiim varlig1 evirip ¢eviren unsur ispehbed1
nurlardir.**? Ispehbedi nurlardan sonra gelen Alem nurun battigi yer olan maddi
alemdir. Maddi alem esasen bir berzahtir, nurun battig1 ve gomiildiigii karanlik bir
yerdir. Bu yiizden nurun ortaya ¢ikarilmasi ve yeniden aslina kavusturulmasi i¢in bu

maddi perdenin kaldirilmas1 gerekir.

Siihreverdi, Israkilik diisiincesinde insa ettigi varlik hiyerarsisini, bir yere kadar
Messailerin diislincelerine paralel olarak ancak Kur’an-1 Kerim tabirleriyle ve kendi
0zel kavramlariyla insa etmistir. Elbette bu durum Siihreverdi’nin sadece kavramlari
degistirmesiyle sinirli degildir. Siihreverdi varlik ontolojisini insa ederken ayni

zamanda 0zgiin diisiincelerini de ortaya koymaktadir.

Siihreverdi’ye gore, tiim esya Niru’l-Envér’a yakinliklar1 ve aydinlanmalariyla
viicuda gelir. Bu yilizden her mevcut, Nru’l-Envar’dan aldigi nur huzmesiyle viicud
formuna kavusur. Varliklar nur ve karanliktan nasibini alma noktasinda gruplara
ayrilir: Eger aydinliksa, ya kendi kendine aydinliktir ki bu durumda katisiksiz 1s1k
(Niir-i Miicerred) adini alir, ya da kendinden baska bir seye bagli olarak aydinlanir ki
bu durumda ilineksel 151k (Nir-i Arazi) adint alir. Aym sekilde karanlik da ya
kendindendir ve kapalilik (gasak) diye adlandirilir, ya da kendinden baska bir seye
bagl olarak karanlik ve kapalidir ki form (hey’e) adini alir.** Siihreverdi varliklar
kapsam ve farkinda olma derecelerine gore boliimlendirir. Ayirimin nihaf ol¢iisii, her

birinin sahip oldugu nurun derecesine goredir. Sahip olunan nur, ayn1 zamanda bilgi

40 Yeryiiziinde bulunan madenler, bitkiler, hayvanlar, insanlar gibi tiim varliklar1 dogrudan idare eden
ve ayn1 zamanda felekleri harekete geciren Ispehbedi nurlar Siihreverdi syle tanimlar: “Natik tiiriin
(diisiinen varligin) arketipi, bazi kahir nurlardan yani insan tiiriine egemen olan melek@itun biiyiikk
babalarindan olan yakin baba, ruh bahseden Riihu’l-Kudiis, ilmin hibe edicisi, hayat1 ve fazileti
bahseden Cebrail (a.s)’dan, kemale ermis insani karakter {izerine soyut bir nur hasil olmaktadir. Bu
soyut nur insan bedenine hilkmeden miidebbir bir nurdur ve ispehbedi nasutun kendisidir.”
Sithreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 200-201.

441 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 200-2001.

442 Purnamdariyan, Akl-1 Surh, 30.

43 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk™, 2: 107-108.
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ve farkinda olusla da 6zdestir. Boylece kainat, arada herhangi bir tézsel ve maddi
devamlilik olmaksizin Naru’l-Envar’dan c¢ikmaktadir. Bunun yani sira Naru’l-
Envar’in her alanda temsili ve dogrudan sembolii vardir: Gokte giines, yerde ates ve
insan ruhundaki 1s1k... Oyle ki her yerde O’nun isaretleri sergilenmekte ve her sey,

O’nun her yerde hazir oldugunu ortaya koymaktadir.***

Stihreverdi’nin, eserlerinden anlasildigi kadartyla, hikmet ehlinin akil, nefs ve
cisim alemi olarak tasnif ettigi lic aleme inandig1 goriilmektedir. Bu alemlerden ilki
olan akillar alemindeki varliklar madde ve yonlerden arinik 6zlerdir. Bu dleme ceberfit
dlemi veya biiyiilk melek@it Alemi denilmistir. ikinci alem olan nefisler Alemindeki
varliklar maddeden arinik, ancak maddede is goren 6zlerdir ve ona kiiciik melekt
dlemi denilmistir. Uciincii dlem olan cisimler alemi ise miilk alemi olarak
isimlendirilmistir. Miilk alemi de feleklerden meydana gelen esiri dlem ve unsurlar
alemi olarak ikiye ayrilir. Unsurlar alemi feleklerin yaninda degersiz, felekler
nefislerin etkisinde, nefisler aklin egemenliginde ve akillar ilk nedenin kontroliinde,

ilk neden nurun ve goérkemli saltanat sahibi Allah’in egemenligi altindadir. 44

Bu ii¢ alem, Heyakilu 'n-Nur adl1 eserde Sithreverdi’nin igaret ettigi gibi hikmet
ehlinin**® kabul ettikleri alemlerin bizzat kendileridir. Bu ii¢ 4lemden akil ve nefisler
alemi, tamamen zihinsel ve soyut alemler oldugundan ikisi birlikte akillar alemi olarak
miilk alemi ise maddi alem olarak iki alem olarak da siirlandirilir. Ancak Seyhu’l-
Israk Siihreverdi Hikmetii’l-Isrdk’ta tamamen zihinsel ve akledilir dlem ile tamamen
somut ve duyusal dlemin yam sira baska bir dlemden s6z eder.**’ Bu diger alem
Sekizinci Iklim; Cabelkd, Cabelsd ve Hurkulya gibi harikulade sehirlere sahip olan bir
alemdir. Boylece Siihreverdl hukemanin kabul ettikleri akledilir ve duyusal aleme

ticiincii bir alem ekler ve bu alemi; asili stiretler alemi (dlem-i miisiil-i muallaka), misal

444 Seyyid Hiiseyin Nasr, Ug Miisliiman Bilge: Ibn Sina, Suhreverdi, Ibn Arabi, trc. Ali Unal, 4. Bs
(fstanbul: Insan yay., 2009), 92-93; Ulug, Siihreverdi nin Ibn Sina Elestirisi, 54.

45 Siihreverdi, “Pertevname”, Mecmua-yi Musannefét, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i Muessese-i Mutalaat
ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3: 64-66; Siihreverdi, “Heyakilii’n-Nar”, 3: 99; Henry Corbin, Islam
Felsefesi Tarihi, trc. Hiiseyin Hatemi (Istanbul: Iletisim yay., t.y.), 1: 366-367.

46 Siihreverdi’nin Teosof olarak isimlendirdigi hikmet ehli kimseler akli ve felsefi bilgiye sahip
olmanin yani sira rithani tecriibelere sahip, bahs ile zevki, akil ile kalbi birlestiren marifet ehli
kimselerdir. Bkz. Siihreverdi, “el Mesari’ ve’l-Mutarahat”, 1: 502.

#7 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 254; Oliver Leaman - Seyyid Hiiseyin Nasr, Islam Felsefesi Tarihi,
trc. Samil Ocal - Hasan Tuncay Basoglu, 2. Bs (Istanbul: A¢ilim Kitap yay., 2011), 2: 231.
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alemi veya sekizinci iklim olarak isimlendirir.**® Sehreziiri ve Kutbiiddin Sirazi’ye
gore eger akillar ve nefisler dlemini ma’kul dlem olarak unstri ve esiri alemi de
cisimler alemi olarak degerlendirirsek misal alemini iiglincii alem, eger akillar ve

nefisler alemini ayr1 olarak degerlendirirsek de dordiincii Alem olarak okuyabiliriz.**

Sithreverdi, Hikmetii I-Isrdk’1n bir diger kisminda sahih nefsani tecriibelerinin,
alemlerin say1sin1 dort olarak gdsterdigini sdyler.*>* Sehreziiri ve Kutbiiddin Sirazi’nin
de kabul ettigi bu dort alemden ilki olan egemen nurlar alemi (el-envdru’l-kdhiretu ’t-
tilliyye), cisimlerle bir iligkisi olmayan soyut ve akledilir nurlar alemidir. Bu nurlar
ulthiyetin askerleri, (cuniid-u’s semavati vel-ard)®' yakm melekleri (mukarrebiin)*>?
ve Allah’m ictenlikli kullaridir (salih kullar)®?. ikinci dlem, insanlar1 ve felekleri
yoneten ispehbedi nurlardir. Ugiincii alem ise duyusal alemdir ve bu alem, biri felekler
ve yildizlar alemi, digeri elementler dlemi ve orada bulunan miirekkep varliklar olmak
tizere iki berzahtan meydana gelmistir. Dordiincii lem, misal alemidir. Bu dlem ugsuz,
bucaksiz ve sonsuzdur. Misal alemi, iki berzahtan miitesekkil olan duyusal alem ve
yildizlar, miirekkep unsular, maddeler, bitkiler, hayvanlar ve insanlardan bu iki

berzahta bulunan herseye tekabiil etmektedir.**

Bu agiklamalar 1s18inda eger egemen nurlar ile yonetici nurlari cismani
ozelliklerden tamamen arinik olduklari i¢in akil ve nefis alemi olarak, iki berzahi da
cismani alem kabul edersek yine ii¢ alem geride kalir. Bylece isrdk mektebinde

akledilir, duyusal ve misal olmak {izere li¢ ana alemle kars1 karsiya gelinir.

3.3.2. Misal Alemi

icerisinde sistematik olarak yerlestirerek eserlerinde bu alemin o6zellikleri, varlik

448 Corbin, Islam Felsefesi Tarihi, 1: 370.

449 Sehreziri, Serhu Hikmeti’I-Israk, (Mukaddime) 44, 554-574; Sirazi, Serhu Hikmeti’I-Isrik, 493.

450 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 232.

41 Fetih, 48/7

42 Nisa, 4/172

453 Bakara, 2/ 130; Al-i imran, 3/114; Enbiya, 21/72

454 Sehrezird, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, 553-554; Semseddin Muhammed Sehreziri, Resdilii s-Secereti’'l-
Ilahiyye fi Uliimi’l-Hakdiki’r-Rabbaniyye, 1. Bs (Tahran: Muessese-i Hikmet ve Felsefe-yi iran,
1383), 456-468; Kutbiiddin Sirazi, Serhu Hikmeti’l-Isréik, ed. Abdullah Nurani - Mehdi Muhakkik,
1. Bs (Tahran: Enciimen-i Asar ve Mefahir-i Ferhengi, 1383), 450.
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hiyerarsisi icerisindeki konumu ve schirlerine genisce yer verek Israki diisiince
sisteminde merkez1 bir yere konumlandirmustir. >3 Bunun yani sira o, Platon’un ideler
diisiincesini kabul etmekle beraber bu diisiinceyi, olusturdugu Israki sistem icerisinde
farkli yorumlamistir. O, Platon’un idelerinin “melek™ olarak isimlendirdigi ndrani
varliklara sahip soyut cevherler oldugunu ileri siirer. Bu nfirani varliklar ya da melek
grubu Israki terminolojide Platon’un idelerine karsilik gelen erbdbu’l-enva’ (tiirlerin
ilk ornekleri), ashdbu’l-asnam (tezahiirlerin 6zii) ya da erbdb-1 tilsim (tilsimlarin
arketipleri) da denilen tiirlerin ilk ornekleridir.**® Tiirlerin Efendisi olan bu nurlar
kendi varlik tiiriniin koruyucusudur. Bu sebeple o tiiriin tiimel varligidir. Bu nurlar
feleki ve unsuri alemdeki tim varliklarin “heykel-tilsimlarin efendisi” oldugu igin
Siihreverdi bu nurlar1 “suveri hiikiimran isiklar” olarak adlandirir.*’ Bu varliklarm
bulundugu alemi Siihreverdi, karanlik ve aydinlik stretlerin mualldk oldugu alem

“Miisiil-i Muallaka” olarak isimlendirmistir.*>®

Siihreverdi misal alemini ve bu alemde gerceklesen vakalar, rithani tecriibeler
ve miikasefeleri, diger stfi ve filozoflara gbére daha fazla merkeze almistir.
Siihreverdi’nin eserlerinden anlasildig1 kadariyla kendisi misal alemine bizzat taniklik
etmis ve oraya yaptig1 rihani yolculuklari ancak o tecriibeleri yagamis birinin dile

getirebilecegi bir canlilikta ortaya koymustur.*>

Misal alemi maddeden soyut ve ayrik olmasi nedeniyle soyut alemle, fakat
cismani oOzelliklere sahip olmasi nedeniyle de somut alemle iligkilidir. Mutlak
miicerred olan bir varlik, tenezziil yoluyla forma biiriinerek ve bir hacme sahip olarak
bu alemde belirir. Maddi olan varlik ise sulild yoluyla yiikselerek maddeden ve
maddenin bazi1 6zelliklerinden arinir. Bazen misal alemine ait olan bir varlik bu

diinyada goriilebilir ve duyusal organlarla burada duyumsanabilir. Maddi alemdeki

455 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 232; Corbin, Makaldt (Mecmua-yi ez Makaldt be Zeban-i Farisi),
30; Corbin, Islam Felsefesi Tarihi, 1: 370.

456 Nasr, Uc Miisliiman Bilge, 94-95.

47 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, Mecmua-yi Musannefdt, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i Muessese-i
Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1373), 2: 143; Siihreverdi, Israk Felsefesi, trc. Tahir Ulug, 2. Bs
(Istanbul: iz yay., 2012), 147.

48 Siihreverdi, “Hikmetii’l-israk”, Mecmua-yi Musannefdt, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i Muessese-i
Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1373), 2: 232

459 Purnamdariyan, Remz ve Dastanhd-yi Remzi, 247.
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ayna, su ve hava gibi parlak ve seffaf cisimler, insan hayali ve misal alemine ait
varliklarin zuhir yerleridir. insanin kendisi de onlarin tecellisidir. Aynalara yansimus
siretler ile hayali sretler, hayal alemine ait olup ayna ve hayal gibi yansitici
mekanlarda ortaya cikarlar. Insanin riiyada gérdiigii stretler de bu sekildedir. Bazi

kimselere goriinen melekler, cin ve seytan da bu Aleme ait varliklardir.**°

Siithreverdi'ye gore maddi 6zelliklerden yoksun olan ma'kul ve rithani alemdeki
varliklarin riiyada goriilen siretler gibi somutluk kazandigi; maddi saretlerin ise
rOhanilestigi ve riiyadaki stretler gibi maddi ve cismani oOzelliklerden arindigi;
ma’kul/rihani dlem ile maddi alem arasinda bir berzah olan ilem, misal alemidir.*¢!
Siihreverdi terminolojisinde; ruhani alem ile maddi alem arasinda bulunan ve her iki
alemin niteliklerini tagiyan, ruhlarla iliskisine gore karanlik ve goriinen, bedenlerle
iliskisine gore ise aydinlik ve goériinmeyen berzahi makrokozmik alem; maddi bir
stirete sahip olan varliklarin rihanilestigi ve ayni sekilde zihinsel soyut kavramlarin
somut stiretlere biiriindiigii misal Alemine tekabiil etmektedir.*®> ilahi ve aydinlik ruh
ile karanlik ve kesif beden arasinda kaldigi i¢in hem ulvi hem de sufli iki alemin
Ozeliklerini tagiyan mikrokozmik berzahi alem (nefis) ise; maddi ve cismani dleme ait
olmayan niirani ve latif pirin, madde ve cisme biraz yakinlagsmasiyla yar1 niirani bir hal
alan ve bu sebeple gége bakan tarafinin beyaz ve aydinlik, yere bakan tarafinin ise
siyah ve karanlik olmasiyla kizil renk olarak goriinen “Kizil Akil”a tekabiil

etmektedir.*%

Stihreverdi’nin kiigiik hacimli yedi risalesi, bu aleme yapilan seyahatleri igerir.
Stihreverdi’nin sembolik hikayelerini anlama noktasinda misal alemi oldukga
onemlidir. Ciinkii bu hikdyeler ancak misal alemi 1518inda anlasilabilir. Nitekim
yukarida da goriildiigii lizere irfani tecriibeyi sarahatle aciklayan Siihreverdi’dir. O

sembolik hikayelerini, kisisel irfani tecriibeleri olarak tanitmaktadir. Bu hikayelerden

460 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk™, 2: 2: 138; Siihreverdi, “Akl-1 Surh”, 3: 232; Siihreverdi, “Avéz-i Per-
i Cibril”, 3: 3: 211; Siihreverdi, “fi Hakikati’l Ask”, Mecmua-yi Musannefat, 2. Bs (Tahran: Intisarat-
i Muessese-i Mutalaat ve Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3: 3: 273; Sehreziri, Serhu Hikmeti’l-Isrdk,
544-545 574, 594, Mukaddime: 544; Sirazi, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, 493-495,514; Leaman - Nasr,
Islam Felsefesi Tarihi, 2: 131.

461 Sijhreverdi, “Avéz-i Per-i Cibril”, 3: 211; Sithreverdi, “fi Hakikati’l Ask”, 3: 273.

462 Corbin, Arz-1 Melekiit, 295-296.

463 Purnamdariyan, Akl-1 Surh, 245.
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anlasildig1 kadariyla insanin diisiinen nefsi, ya da ruhun riyazet ve miicahede ile
arindiktan sonra onuncu akilla gergeklesen diyalog, biitiin olaylarda gerceklesen en
onemli hadisedir. Bu iligski baba ogul iligkisi gibidir ve goksel asla kavusmak icin
yapilan bu 6nemli diyalog, yani melekle bulusma ve ondan bilgi alma misal aleminde

gerceklesmektedir. *64

Stihreverdi misal aleminde yasadigi miisahede ve suhiidu su kelimelerle dile

getirir:

“Hikaye ve rilya: bir miiddet 6nce kafam karigmis ve rhani
bir 1stirap ¢ekmekteydim. Bu durum beni siirekli tefekkiir, riyazet
ve zor engelleri asma yolunda seyriisiilike girmeye mecbur
birakirdi. Marifet ve ilim problemi benim i¢in ¢dziimsiiz ve grift
kaliyordu. Bu konu hakkinda o©nceki kitaplarda gegenler
problemimi ¢Oézmiiyor ve yolumu aydinlatmiyordu. Ta ki
gecelerden birinde uykuya benzer bir cezbe (hulsa) halini
yasayincaya kadar boyle devam etti. Bu cezbe halinde iken (kalbf)
bir lezzet yasadim ve i¢imde bir simsek cakti. Isiltili bir nur bir
insan siiretinin belirmesiyle birlikte bana tecelli etti. O arada beni
hayrete ve dehsete diisiiren bir formda hayretimi ve dehsetimi
artiran bir gérkem ve azametle ruhlarin siginagi ve hikmetin 6nciisii
ilk 6gretmeni gordiim. Muhabbet dolu arzular, tebrik, kutlama,
selamlagma ve hal hatir sorduktan sonra bana yoneldi ve bdylece
zihnimden dehset yok oldu ve yalnmizlik bende iinsiyete doniistii.
Sonra bilgi probleminin bende yarattig1 biitiin sancilardan dolay1
sikayetlerimi dile getirdim... Sonra bana sdyle dedi: ‘Problemin

sende ¢ozlime kavusmasi i¢in kendine dén’. Ben ‘nasil olacak’ diye

464 Siihreverdi’nin irfani risaleleri icin Bkz. Siihreverdi, “Kissatii’l Gurbeti’l Garbiyye,”; Siihreverdi,

Risdletii 't-Tayr; Siithreverdi, “Avaz-i Per-i Cibril”; Siihreverdi, “Akl-1 Surh”; Sithreverdi, “Riizi ba
Cemaat-i Stfiyan”, Mecmua-yi Musanneféat, 2. Bs (Tahran: Intisarat-i Muessese-i Mutalaat ve
Tahkikat-i Ferhengi, 1375), 3: ; Siihreverdi, “fi Haleti’t-Tuflliyye”; Stihreverdi, “fi Hakikati’l Ask”.
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sordum. O sdyle dedi: Sen kendi 6ziinii idrak ediyorsun. Senin

idrakin aracisiz ve senin dziinledir. Ya da baska bir sekilde.”*6

Sithreverdi sonralar1  el-Mutdrahdt kitabinda, filozoflarin imami ve
arastirmacilarin onciisii arasinda gecen bu diyalogun misal aleminin sehirlerinden biri
olan Cabelsd’nin irfani makaminda gectigini, orada onun siluetinin kendisiyle
konustugunu sdyler.*®® Yine Telvihdt isimli eserinde giinesin dogdugu gecelerin
birinde Hermes’in nur mabedinde namaz ve duaya durdugu esnada sabah siitununun
yarildigini, Hermes’in 6fke ve gazabin lizerine indigi sehirlere sahip bir zeminin
battigini ve ug bir noktada kayboldugunu gordiigli esnada soyle feryat ettigini zikreder:
“Ey baba! Beni kotii komsu ve arkadaslarin arasindan kurtar.” Siithreverdi bu yakaris
tizerine Hermes’e sOyle seslenildigini ifade eder: “Sarkitilan nlirani pariltilarimiza sar1l
ve yiiksel. Ta ki arsin burglarina ¢ikabilesin. O halde yukariya ¢ik. O vakit yeryiizii ve

felekleri ayaklarinin dibinde goreceksin.”*%7

Siihreverdi’nin bu agiklamalarini serheden Sehreziri’ye gore Siihreverdi’nin
Hermes’ten kast1, kemale ermis ylice nefistir. Namaz bu dleme olan tevecciihii, gilinesli
gece ise nefsin manevi yolda girdigi riyazet ve seyriisiilikun maksadini ifade eder.
Sabah siitununun yarilmast ilahi nurlarin dahil olmasi ve kutsal pariltilarin
yansimastyla bedenden ¢ikan nefsin zuh{irunu anlatir. Tipki sabah siitununun yeryiizii
ufkundan goriinmesi gibi buradaki sabah siitunu da nefs-i natikanin, cismani arzin
utkunun ardindan tezahiir etmesidir. Buna gore zeminin batisi ve kaybolusu sozii
tahakkuk eder. Salik ya da ilahi tecellilerin parildamasiyla bedenden ¢ikarak tezahiir
eden zahiri nefs- 1 natika kendi cisminin iilkesi ve sehirleri olan duyusal kuvvetlerin
yeryiiziinde battigimi goriir. Ciinkii bu kesif ve zuh(irla akli nurlarin ve yiice
potansiyellerin iilkesine adim atmigtir. Adim atarken onun cismi ve duyusal
potansiyelleri ilahi dergahtan uzakligin ve mahrumiyetin bir sonucu olarak ilaht gazap
ve 6fkenin tlizerine yagdigi siifli alemin sinirlari igerisinde kalmaktadir. O halde beden
cukurundan aklin doruguna yiikselmis olan bu salik haykirmaktadir ve babasini ya da

Vacibii’l-viicid’u veya arif olan salikin ruhunun sudur ettigi melekiti akla

465 Siihreverdi, “el Mesari’ ve’l-Mutirahat”, 1: 70.
466 Siihreverdi, “el Mesari’ ve’l-Mutarahat”, 1: 483.
467 Siihreverdi, “et-Telvihat”, 1: 108.
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seslenmekte ve soyle demektedir: Kurtar beni! Salikin kurtulmak istedigi yakinlar ve
komsularsa bedensel giicleri ve maddi bagimlilik ve sinirliliklaridir. Gelen nida ona
sOyle cevap vermektedir: Arsin burglarma yani miicerred akillara erisebilmek icin
nlrani pariltilarin uzantilarina yani seni yiice alemlerle ulastiracak olan nazari ve ameli
hikmete saril. O sirada bir zemin ve gokler ayaklarinin altindadir. Artik Hermes tiim
maddi alemlerin iistiine ¢ikmis, elementler diinyas: ve biitiin feleklerin {izerine

cikmistir. 48

Siihreveredi sarihleri Hermes’in bu cezbesinin (hulsa) misal ya da Hurkulya
alemine girisinin hikdyesi oldugundan sliphe etmemislerdir. Buna goére Hermes
duyusal olarak miisdhede edilen yeryiizii ve gokylizii aleminin sinirlarindan ¢ikarak

kendisine ait 6zel bir zemine ve goklere sahip olan misal dlemine yiikselmistir.

Siihreverdi Hikmetii’'l-Isrdk’ta ima yoluyla kendi tecriibelerine dayanarak

misal dleminin varligina nasil ulagtigini siradis1 bir yolla soyle aciklar:

“I¢ diinyamda yasadigim sahih ve ikna edici tecriibeler,
alemlerin dort olduguna isaret eder. Egemen nurlar alemi (alem-i
envar-i kahire), yoOnetici nurlar alemi, berzahlilar (felekler ve
nesneler alemi), kotiilerin azap gordiikler1 karanliklarin ve
aydinliklarin muallak stretler (misal) alemi. Bu nefisler ve bu asili
stiretlerden cinler ve seytanlar meydana gelir. Misal alemindeki
saadet vehmidir... Yukarida zikredilen dort alemin sonuncusunu
maddeden arinik hakikatlerin tezahiir ettikleri alem (alemii’l-
esbahi’l-miicerred) olarak adlandirdik. Cesetlerin dirilisi rabbani
tezahiirler ve nebilerin biitiin vaadleri s6zkonusu bu &alemde

gerceklesir.”4%

Stihreverdi’ye gore gaybi durumlart idrak etmek ve duyusal dlemden daha
istiin bir hakikati algilamak; yazili bir metni okumak, bir ses isitmek veya gérmeden

muhatap olmak sayesinde de gerceklesebilir. S6z konusu bu ses bazen tatli ve

468 Sehreziri, Serhu Hikmeti l-Isrdk, 398-399.
499 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk™, 2: 232-234.
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yumusak, bazen korkung¢ ve sarsici bazen de terenniim seklinde olabilir. Bir sirete
biirtinebilir, feleki bir sliret alabilir ve yiice alemlerin efendileri veya velilerinin
formunda tezahiir edebilir. Bazen feleki veliler ve biiyiiklerden bazilarinin tecellisi
seklinde kamil olan zahide goriinmeleri miimkiindiir. Yine ge¢mis donemlere ait
nefisler de batini bir seslenisle uyanisa vesile olabilirler. Bazen zuhiir beser1 bir siiretle,
bazen feleki bir sekil ile bazen de konusan fiziksel ve cismani bir siiretle ya da bir sanat
eserinin goriiniimiinde gerceklesebilir. Tecelli, insani nuru cezbeye siiriikledikten
sonra zuhiir bazen ortaya ¢ikar ve bazen siiretten bir nur tecelli eder. Nur bazen bir
yildirim gibi sdreti ortadan kaldirir. Boylece stiretler kaybolur ve sinirli gériisme yok
olur. Boyle bir durumda ilk tecellinin daha iistiin bir tecelli karsisinda yok oldugu

anlasilir.*’® O, Mutdrahat isimli eserinde bu konuyu sdyle ifade eder:

“Gayb1 goren bir nazir i¢in sretler ve gergekler hakkinda
konusmak Messailer i¢in ger¢eklesmesinin miimkiin olmadigin
diistindiigiimiiz bir haktir. Ciinkii bu dyle bir yoldur ki o gruptan
(Messailer) higbirinin giremedigi bir yoldur. Ancak ¢ok kiigiik bir
grubun hakkidir. Bu grubun seyriisiiliku ile irfani miikasefeleri de
gecici ve zahirdir. Her kim ariflerin yolunu tutar ilahi hikmet
yolunun saliki olan bir miirsidin rehberliginde sirlara vakif olur ya
da ilahi 6zel inayetle hidayet yolunu bulursa —ger¢i bu vaka nadiren
gerceklesir- Messailerin yiice iki alemin varligindan tamamen
habersiz kaldigini, ona dair bir arastirma ve incelemeye girmedigini
ve kendi felsefl meseleleri disinda bir seye sahip olmadiklarin

anlayacaktir.”*"!

Ayni eserin bagka bir yerinde ise su ifadeleri kullanir:

“Soziin 6zii hakikate arifane bir kesif ve suhtdla erismis
olan miiteellih hakimin bedeni, kimi zaman ¢ikardig1, kimi zaman
ise giydigi bir gomlege doniisen kimsedir. Insan, irfanin kutsal

hikmet mayas1 ve dogasinin hamurundan marifet elde etiginde ve o

470 Siihreverdi, “el Mesari’ ve’l-Mutarahat”, 1: 494-495.
471 Sijhreverdi, “el Mesari’ ve’l-Mutarahat”, 1: 496.
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(beden) gdmlegini giymeyi ve onu ¢ikarmay1 ancak tecriibe ettigi
zaman miiteellih ariflerin arasina katilabilir. Bu seviyeye ulasan
kimse istedigi zaman nura dogru ylikselebilir (uruc) ve eger uygun
goriirse kendi sectigi her siiret icerisinde tezahiir edebilir. Ancak
boyle bir kudret ilahi salik i¢in kisiyi nura gark eden israk nurunun
1s18inda gergeklesebilir. Atesin demircinin ocagina diistiiglinde
demiri kizarttigim1 ve boylece demirin atese benzedigini,
1s1ldadigini ve parladigimi gérmiiyor musun? Kutsal ve miicerred
bir cevhere sahip olan nefis de boyledir. Nitekim nurun karsisina
gecince etkilenir, israki nurun libasina biirtiniir ve artik kendisi amil
ve fail haline gelir: onun isareti ve imasiyla bir sey gerceklesir, bir

siiret hayal eder ve o siiret ya da elbise hakikate doniisiir. 472

Siihreverdi’nin burada anlatmak istediginin 6tesindeki hakikati anlamamiz ve
biitiin bu goriingiilerin 6tesinde gayet onemli olan bir seyin sakli oldugunu bilmemiz
onemlidir. Bu hakikat yiice dlemde var olan biitiin varliklarin nesneler diinyasinda
benzerleri veya golgelerinin var oldugu gercegidir. Bu yiice alemdeki varliklar kendi
benzerlerinin varliginin 1s18inda tanmirlar. Sehreziiri de boyle bir hakimin diledigi
zaman nur alemine yiikseldigi ve diledigi formla tezahiir ettigini belirterek siilik yolu
hakimlerinin  diledikleri sQretlerde belirmelerinin ancak misal 4aleminde

gerceklesebilecegine vurgu yapar.*’?

Siihreverdi saheseri Hikmetiil-Isrdk’m son boliimiinde ariflerin kesf, suhiid ve
nlrani seyriisiilikleri ile ilgili agiklamalarda bulunur. Siithreverdi siiliik bakimindan
nlrani yansimalar1 (israkat) on bes kisma ayirir. Stihreverdi’nin s6z ettigi bu on bes
cesit yansitict nurlar orta dereceli saliklerin ulagsmak istedigi nihai hedefleridir. Bu
nurlar kiginin nefis ve bedeni yeterli hazir bulunusluga sahip olmasindan dolay1 onlar1
tastyacak ve ylikseltecek giice erisir. Boyle bir zamanda boyle kimseler suda ve havada
yiiriiyebilir, misali bedenleriyle goge yiikselebilir (sutid), sabit ve donen

gezegenlerden olan bazi yiice efendilerle birlesebilir.*’* Sehreziiri bu ifadelere

*7 Siihreverdi, “el Mesari’ ve’l-Mutarahat”, 1: 502-503.
*73 Sehrezrd, Resdilii’s-Secereti’l-Ilahiyye, 471.
474 Leaman - Nasr, Islam Felsefesi Tarihi, 2: 131.
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Siihreverdi’nin bir diger eseri olan el-Mutdrahdt’in sonlarinda gegen su ifadeyi tanik

getirir:

“Suda ve havada yiiriimek, goklere erismek ve yeryiiziinde
mekanlar aras1 mesafeleri bir anda ge¢gmek, sadece bir grup salik
icin gerceklesebilir. Ancak bu, dogunun ortasindaki sehirlerden

nurun iizerlerine dikey olarak erismesi sartiyla olur.”*’>

Bedenlerle goge yiikselmek ancak sekizinci iklim olan misal aleminin
ozelligidir. Yerylizii sekiz bolgeye ayrildiginda sekizinci iklim bedenlerin gbge
yiikselebildigi, muallak/asili misdl alemidir. Nitekim maddi bedenlerin oraya
yiikselmesi imkansizdir. Peygamber ve velilerden rivayet edilen harikulade ve siradisi

olaylar bu aleme ulagsmalar1 ve bu alemin tezahiirlerini ve niteliklerini bilmeleriyle

iliskilidir.*"

Sithreverdi Hikmetii’I-Isrdk’1n baska bir yerinde 1srarla anlamamizi istedigi bu
konuya soyle deginir: Bu goriintiiler ve varlig1 kendisiyle kdim olan misali varliklar
Platon’un idelerinin bizzat kendileri degildir. Ciinkii Platon’un ideleri salt soyut ve
ebedi nurlardir. Halbuki bizim s6z ettigimiz goriintiilerin bazilar1 karanliktir. Halbuki
misal alemindeki idelerimiz asili/muallaktir. Onlardan bazilar1 bahtiyarlara lezzet
veren aydinliklar, diger bazilar kétiiler icin bir azap ve iskence olan karanliklardir.
Misél aleminin muallak heykelleri aynalara ve benzeri seylere girmedikleri i¢in ve
onlar icin herhangi bir mekan bulunmadigi i¢in bu alemden bazi goriintii ve

yansimalara sahip olabilirler. *”’

Misél alemi ve bu alemdeki varliklar ile Platon’un ideler diinyas1 ve ideleri
arasinda net bir fark oldugunu sdyleyen Siihreverdi’nin bu sozlerini énemli sarihi
Kutbiiddin Sirdz1 de aciklar. Sirazi; Platon, Sokrat, Empedokles gibi kadim filozoflarin
da tamamen akledilir ve mutlak nurdan miitesekkil olan Platon’un idelerinin varligim
kabul ettiklerini, ayni sekilde cisméni alemin hey{ilasindan ve herhangi bir mekéana

yerlesmekten arinik, kendi zatlariyla kdim olan hayali stretlerin varligin1 da ortaya

*7 Siihreverdi, “el Mesari’ ve’l-Mutarahat”, 1: 505.
416 Sehrez(ri, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, 594.
477 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 231.
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koyduklarini sdyler. Yine onlarin, bu soyut cevherlerin kendi kendilerine var oldukari,
maddeden arinik olduklari, zihinsel potansiyel ve diigsiincede yer aldiklari, nefsin hayal
giiclinde yerlesik olduklarina kanaat ettiklerini zikreder. Ona gore bu filozoflar iki
alemin varligina inanmislardir: Rububiyet alemi ve akillar alemi seklinde ikiye
boliinen mana alemi, felekler ve elementler diinyasi ile aynalar ve muallak misaller
diinyas1 olarak tezahiir eden shretler diinyasi. Misal aleminin bu siret ve goriintiileri
bizim maddi diinyamizda herhangi bir yer isgal etmezler. Eger boyle olsaydi herhangi
bir tezahiir ve tecelli edecekleri mekana veya mahalle ihtiyag duymaksizin zahiri
duyularla idrak edilmeleri gerekirdi. Kuskusuz onlar kendi kendilerine var olan misal

alemi veya riihani dlemde var olan cevherlerdir ve onlar tezahiir edecekleri mekanlar

olmazsa zahiri duyularla idrak edilemezler.*’®

Siihreverdi ve Ibnii’l-Arabi’nin diisiincelerini sentezleyen Molla Sadra da
misal dleminin hem muttasil hayal ile baglantili oldugunu hem de insanla dogrudan
bitisik olmayan munfasil hayalle baglantili makrokozmik nesnel bir gercekliginin de
bulundugu diisiincesini ileri siirerek Ibnii’l-Arabi'ye yaklasir. Ona gore hayal alemi,
nesneler diinyasi olan fiziksel alemden daha fazla gergeklige sahiptir. Bu alemdeki
hayali stretler nesneler diinyasina ait renk, bigim, sekil, koku gibi fiziksel ozelliklere

sahip ancak fiziksel olmayan realiteler diinyasidir.*”

Sadra’nin, Hikmetii’l-Miitealiye diislincesinde, en iist noktada “akillar dalemi”
yer alir. Allah’a nispet ettigi bu akillar dleminden baslamak iizere asagiya dogru bir
sudur ve niizul baslar. Misal alemine kadar devam eden bu inis sirasinda tim
varliklarin arketipleri misal aleminde belirgin hale gelir. Misal aleminden “heyuli” ya
da “cismdni dalem e kadar bu inis devam eder ve bu alemde su anda goriinen tiim
fenomenler goriinmeye baslar. Inis kavsinde varlik, varligin kaynagindan mutlak
potansiyel olan hey(ila merhalesine kadar varligin tiim orta merhalelerinden geger. Inis
kavsinde akillar alemindeki ilahi isimler, {ic boyutlu siliiet veya siretler alemine
oradan da maddi ve cismani dleme iner. En alt noktada bulunan heyuli dlemden 6liimle

birlikte tersi istikamette bir yiikselis (suud) baglar ve ikinci miséal alemi olan sutidi

478 Sirazi, Serhu Hikmeti I-Isrdk, 489-490.
479 Leaman - Nasr, Islam Felsefesi Tarihi, 2: 320.
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misal dlemine kadar devam eder. Berzah, cennet, cehennem ve arafin da icinde yer

aldig1 bu alemden sonra ikinci bir yiikselisle ‘ukil Alemine doniis devam eder. 43

Molla Sadra’nin rahle-i tedrisinde yetisen ve biiyiik 6l¢iide onun fikirlerinden
etkilenen Molla Muhsin Feyz-i Kasani’ye gore Hak Tedla, ruhlar alemi ve bedenler
alemi arasinda bir aract ve koprii olan misal alemini, beden ve ruhlar arasindaki 6zsel
(cevheri) farkliliktan dolay1 aralarindaki iliskinin imkansiz olmasi iizerine yaratti.
Bedenlerin yonetimi ruhlara verildi, boylece bu iki dlem arasinda etkilesim meydana

geldi ve ruhlar bedenleri ydnetip onlar1 ayakta tutabildiler.*8!

Kasani’ye gore misal alemi riihani bir alemdir. Bir yoniiyle cismani cevhere
benzer. Ciinkii algilanabilir ve hissedilen li¢ boyuta ve miktara sahiptir. Zaman ve
mekanda tezahiir edebilir. Diger yandan akil cevherine benzer. Clinkii mutlak ve saf
nurdan meydana gelip zaman ve mekanla sinirli degildir. O halde misél alemi ne
maddeden meydana gelen birlesik bir cisim ne de maddeden armik akledilir bir
soyutluluktur. Misal alemine dair yapilacak en iyi tanim, iliskili oldugu akledilir alem
ile maddi alemin 6zelliklerini tagiyan cift 6zellikli ve ¢ift boyutlu bir alem olmasidir.
Nitekim gerek duyusal gerekse akledilir varliklardan her birinin bu ara alemde, bu
berzah diinyasinda sabit ve sinirli bir 6rnegi veya misali mevcuttur. Misal alemi tipki
kiiciik kainat olan insandaki hayal gibi biiyiik bir diinyada yer alan bir alemdir. Misal
alemi, idraki zihne bagh bir yon igerir. Bizzat bu yon muttasil hayal diye adlandirilir.
Ancak ayni sekilde idraki zihne bagli olmayan bagka bir yon de icerir ve ona munfasil

hayal denir.*?

Yine Kasani’ye gore islam Peygamberinin miragta melekler ve peygamberlerle
goriismesi gibi olaylar1 adeta kendi gozleriyle gormiis gibi aktarmasi bu alem
vasitastyladir. Kabirdeki sorgu ve ondaki lezzet veya azap gerceklesmesi bizzat bu

berzah alemindedir. Bu dlemde miimin kimse yakinlarinin ve akrabalarinin ziyaretine

480 Riyahf - Safiye Vasei, “Alem-i Misal ez Nazari Molla Sadra”.

481 Molla Muhsin Feyz-i Kasani, Kelimdtii 'n-Mekniinetii'n min Uliimi Ehli’l-Hikmet ve’l-Ma rifet, ed.
Seyh Azizullah Ataredi el-Kficani, 2. Bs (Muessese-i Intigarat-i Frahani, 1360), 70.

482 Feyz-i Kasani, Kelimdtii 'n-Mekniine, 71.
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gider. Bu alemde 6liim sonrasi ruhlarin durumu, bedenlenmenin keyfiyeti, ruhlarin

birbirlerini tanimas1 ve goriismeleri gibi birgok olay acikliga kavusur. 483

3.3.3. Misil Aleminin Sehirleri: Cdbelkd, Cibelsd Ve Hurkulya

Stihreverdi ve onun sarihlerine gére misal aleminde mevcut bir¢ok harikalar
arasindan, Cabelka, Cabelsa ve Hurkulya isimli sayisiz varliklar ve yaratiklarin yurdu
olan simirsiz {i¢ sehir vardir. Bu alemleri birbirinin mazharina ya da ornegine
dontistiiren tiirsellik esasinca tasavvur edilebilen ya da hayal edilebilen dlem de dogal
diinyanin batisina denk gelen bir taksimata sahiptir. Misél aleminin yerini olusturan
bu sehirler de tipki bu diinyadaki yonler ve birbirlerinin 6rnekleri oldugu gibi misal
aleminin bu diinyanin 6rnegi olabilecek sehirleri Cabelka ve Cabelsa sehirleri zemini
olusturur, Hurkulya ise dogal diinyanin feleklerine tekabiil eder. Feyzini ve 6ngoriilen

bereketini kendine ait olan yere ulastirir ve ismini ona verir.*34

Taberi, bu gizemli bélgeyi ziimriit sehirlerinin zemini olarak betimler.***> Baz1
rivayetler o bolgeye ait iki sehir olan Cabelkd ve Cdbelsd’nin yani sira Hurkulya adli
liclincli bir sehri de eklemektedir. Bu sehir o gaybi bolgenin tiimiine ismini
vermektedir.*®® Bu iki sehir cisméani dlem ve misal Alemi arasinda gecis yerleri ve ara
alemler olarak goriiliir. Gayb ve sehadet alemi arasinda bulunan Cabelka, ruhlarin
dogmadan 6nce bulunduklar1 yerdir ve diinyada bulunan her seyin bir siireti burada
mevcuttur. Bu cografyada Cabelkd doguda oldugu i¢in Cabelsa’daki stretlere gore
daha seffaf ve latiftir. Batida bulunan Cabelsa ise ruhun battig1 yerdir ve dolayisiyla
dogunun batisinda yani misal alemine giren kisinin karsilasacagi ilk yerdedir.*¥’
Ruhlarin 6ldiikten sonra dondiikleri yer olmasi hasebiyle diinyada islenilen her amelin
bir slireti burada mevcuttur. Cabelka bazilarina gore viiclib ve imkan dairelerini i¢ine
alan ulthiyyet mertebesidir. Egyanin esas stiretleri burada mevcuttur. Biitlin varliklarin
dogus yeri (mesrik) orasidir. Cabelsa ise gerek ilahi isimler gerekse maddeyle ilgili

biitiin hakikatlerin zuhr yeri olan insanin varligidir. Zat-1 i11ahi mesrikindan dogan her

483 Feyz-i Kasani, Kelimdtii 'n-Mekniine, 72.
44 Yasir Salari - Mehdi Efcengi, “Ruykerdi Intikidi be Seyhiyye der Tatbik-i Hurkulya ber Alem-i
Misal”, Fasilname-i Ilmi-Pejuhesi-yi Ayine-yi Marifet, 31 (1999): 945.
485 Taberd, Tarihu 't-Taberi, 1: 69.
436 Siihreverdi, “Hikmetii’l-Israk™, 2: 254; Corbin, Arz-1 Melekiit, 150.
47 |ahici, Mefétihu Il cdz, 52.
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sey insanin varligimin magribinde batar ve kaybolur. Bundan dolayr Cabelka’ nin
doguda Cabelsa’nin batida olduguna inanilmistir. Bu sehirlerden birinin doguda
digerinin batida bulundugunun farz edilmesinin amaci, ruhlarin dogus ve batis

yerlerinin sembolize edilmesidir.*%

Yakut el-Hamevi ( 6. 626/1229) ibn Abbas’tan naklettigi rivayette Cabelsa’nin
dogunun en uzak sehri ve o yerin Yahudi ve Sami inancina gore Musa (a.s)’in
evlatlarinin ve Talut ya da Buhtunnasr savasindan kacan ve kurtulan Yahudilerin
yurdu oldugunu sdyler. Cabelka’nin ise en batida bulunan bir sehir oldugunu, Cabelsa
sakinlerinin Semudun evlatlari, Cabelkd sakinlerinin ise Ad’in sakinleri oldugunu

ancak her iki sehirde de Musa’ nin evlatlarinin yer aldigin1 zikreder.*%’

Necmiiddin-i Daye (6. 654/1256), Hakk Teala’nin, ruhlar aleminin
mebde’inden cisimler aleminin sonuna kadar bir¢cok alem yarattigina, her dlemde ise
alemin Ozelliklerine gore degisik siniflarda muhtelif cismani ve rihani varliklari
yarattigina ve bilinen iki alemin diginda baska bir alemin bulunduguna isaret eder. Ona
gore bu dlemde, kemiyet ve keyfiyetleri hakkinda Allah’tan baska hi¢ kimsenin bilgi
sahibi olmadig1 varliklar vardir. Daye, Cabelkd ve Céabelsa sehirlerini bu alemin
sehirlerinden sayar ve bu alemde degisik cinslerde bitkiler, hayvanlar, madenler, latif

ve kesif varliklar, cinler ve hurilerin oldugunu nakleder.**

Kurtbi (6. 671/1273) Ziilkarneyn’nin giinesin battig1 yerde gordiigii kavmin
Cabelsa sehri sakinleri oldugunu, gilinesin dogdugu yerde de Céabelkd sehrinin
bulundugunu, Ibn Abbas’tan getirdigi bir rivayete gére mira¢ gecesinde Hz.
Peygamber’in bu iki sehrin sakinlerini islam’a davet ettigini ve sehrin sakinlerinin de

bu daveti kabul etiklerini nakleder.*!

Cébelka ve Cabelsa ziimriitten yapilmis iki sehirdir ve Kafdagi’nin 6tesindedir.

Bu sehirlerin boyutlar1 da miikemmelligin, tamamlanmis olmanin ve tiimelin

438 Siileyman Uludag, “Cabelka-Cabelsa”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul, 1992); Ibn Manzir,
Lisanii’l-Arab, 2 (Cabulk ve Caburs maddeleri).
489 Yakut Hamevi, Mu cemu’l-Buldén, 2. Bs (Beyrut: Daru’n-Sadirin, 1995), 90-91; Taberi, Tarihu 't-
Taberi, 1: 69.
490 Ebi Bekr Necmiiddin-i Daye Razi, Mirsddii’l- ibad (Tahran, 1366), 31-32.
W1 Rurtlibi, el-Cami * li-Ahkami’l-Kur an, 50-54“Kehf Stresi”.
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gostergesi olan dort koseli bir tiir kutsal evin (Beytii’l-Makdis’in) boyutlari
oranindadir. Bu sehrin sakinleri ne Hz. Adem’in ne de Adem’in zit varlig1 olan iblisin
varlig1 hakkinda bilgi sahibidirler.**> Onlar elbise giymeye ihtiya¢c duymazlar. Zira
melek olmadiklar1 halde Allah’a olan imanlari, onlar1 meleklere benzetmistir.
Aralarinda cinsiyet ayrimi olmadigindan dolay1r kendilerinden sonra birakacaklari
cocuk ve halefe ihtiyaclart yoktur. Son tahlilde onlarin biitiin nuru Kafdagi’ndan
kendilerine erisir. Bu isaretler simdiden bu gizemli sehirlerin sahip olduklar1 bu
daglarin hiiviyetini tanimamiza olanak saglar. Bu daglikta ne bir giinesin, ne ayin ne
de bir gezegenin oldugu sdylenmektedir.*®> Batlamyus’un sisteminde semavi
feleklerin tamamini i¢ine alan ve onlar giinliik olarak harekete gegiren dokuzuncu
felek, feleki stiret tasimayan goksel bir 6zellige sahiptir. Bunun yani sira rivayetler
Kafdagi’n1 bizim alemimizi tam olarak kusatan ve tamamen zlimriitten yapilmais, bize
lacivert olarak goriinmesine ragmen yansimasindan yesil renkli gok kubbenin

meydana geldigi bir dag olarak bahseder.***

Stihreverdi’ye gore bati somut maddi diinyanin semboliidiir ve iki ozellige
sahiptir. Maddi bolgesi, ayalt1 toprak aleminde bulunan, olus ile bozulusa maruz kalan
tarafidir. Feleki maddenin bolgesi ise esiri cevherden miitesekkil felekler bolgesidir.
Seffaf ve bozulmaz fakat bununla birlikte cismanidir. Mesrik, nefis bolgesiyle baglar.
Buna gore salik i¢in mesrik, asumani kutupta, ziimriit kayasinda manevi gilinesin
dogdugu yerdir. Bu ger¢ek sabah tamamen yepyeni bir alemi goriintiiler. Beseri
bedenleri gegici olarak yoneten ve daha sonra feleki melekler olarak adlandirilan, aski,
hareketi ve sevki feleklere ulastirmakla gorevli memurlar olan nefisler hiyerarsik
olarak art arda yer alirlar. Onlarin ardindan da bu askin nihai gayesi olan, manevi
melekler ve yakinlar olarak nitelendirilen maddeden tamamen soyut olan akillar yer

alir.*%

Kuskusuz Hurkulya’nin kendisi de bir zemine ve bir eflaka sahiptir. Ancak

duyusal olmayan bir yerylizii ve eflaka diger bir ifadeyle sembolik bir yere ve goge

492 Sehreziri, Serhu Hikmeti’I-Isrik, 554; Sirazi, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, 493.

493 Meybiidi, Kesfu'l-esrar, 9: 274; Taberi, Tarihu’t-Taberi, 1: 70; Corbin, Arz-1 Melekit, 126;
Tedeyyun, Seyh-i [srak Suhreverdi, 120.

494 Kiirsat Demirci, “Kafdag1”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul, 2001), 24: 144.

495 Corbin, Arz-1 Melekiit, 153.
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sahiptir. Hurkulya zemini biitiin misali stretleri, tikel varliklar1 ve duyusal diinyada
var olan cismani varliklar1 icerir. Bu sebeple misali stretler Platon’nun ideleri ile
karistirllmamalidir. Ciinkii her misalin ¢ogulu olan “miistil”, “ideler” kelimesi ile ayn1
kokene isaret etse de ideler tamamen mutlak olarak akledilir/soyut varliklardir.
Kapsami oldukga genis olan misal alemindeki varliklarin sahip olduklari duyular, duyu
ve duygular tarafindan boliinmez ve pargalanmaz. Bu dlem, zaman ve mekanin dogal
yasalarinit delen tiim nefsani ve rihani olaylarin (vahiyler, ilhamlar, kerametler,
olaganiistii hadiseler, mucizeler) gergeklestigi alandir. Burada gergeklesen olaylar da

realitenin tersine tamamen hayali sayilirlar.**

Ibnii’1-Arabi, Hurkulya ifadesini kullanmasa da bu zeminin 6zelliklerini misal
alemiyle degerlendirerek kuslar bahgesine benzetir. Ona gore insan balciktan
yaratilmigtir. Bu bal¢igin hamurundan bir parca arta kalmis, bu arta kalan balgiktan
zemin ve iki alem yaratilmistir. Birincisi “hakiki alem” ikincisi ise “hakikatler alemi”.
Ibnii’l-Arabi’nin ilerleyen béliimde detayli olarak bahsedecegimiz Arz-1 Hakikat
olarak zikrettigi bu zemin, goklere, yerlere, cennet ve cehennemlere sahip olan sinirsiz
bir alandir. Miimkiin olan varliklardan biiyiik bir say1 bir sekilde diinyamizda sabit
hale gelmis ve var olmuslardir. Bu alem, arif bilgelerin higbir zaman doymadiklari
kuslar bahgesidir. Allah biitiin alemler icerisinde gercek vatani, her bir ruha uygun bir
alem olarak yaratmistir. Arif bu aleme baktiginda onun bizzat kendisi oldugunu

goriir.*?

Ibnii’l-Arabi’nin sarihlerinden Daviid-i Kayseri ve Semsuddin Muhammed
Lahici (6. 912/1506) de bu Cabelka, Cabelsa ve Hurkulya’y1 misal aleminin sehirleri
olarak zikrederler.**® Lahici’'ye gore Cabelkd sehri viicib ve imkan denizlerini
birlestiren (Mecmau’l-bahreyni’l viiciib-i ve’l-imkdn) ilahl mertebedir. Bu sehirde
biitiin tiimel ve tikel, nlrani ve maddi eylem, davranis, hareket ve duraklar gibi tiim
varliklarin a’yan-1 sabiteleri yer alir. Olmus ve olacaklarin okyanusudur. Cabelka ilahi
zat mertebesinin hemen 6ncesinde yer alan dogu nurlar {ilkesidir. Cabelka ile ilahi zat

arasinda herhangi bir fasila yoktur. ilahi isimlerin, sifatlarin, arketiplerin (a'yan-1

49 Corbin, Arz-1 Melekiit, 156.

47 [bnii’l-Arabi, el-Futuhatii'l-Mekkiye, 2: 258-259. _

498 Kayseri, Serhu Fusisi’l Hikem, (Mukaddime):102-103; Lahici, Mefdtihu'l-I’cdz, 52.
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sabiteler) gilinesler, aylar ve yildizlar ilahi zatin dogusundan dogarlar ve parildarlar.
Cabelsa sehri ise ilahi isimlerin ve kainatin biitiin hakikatlerinin tiimiiniin tecelligdhi

AAAAA

parlamis olmalarina ragmen insan varliginin batisinda batmis ve onun siretinde

saklanmustir.**

Lahict Cabelkd’y1r Uldhiyet, Cabelsd’yr Rububiyet alemi olarak
nitelendirmistir. Cabelkd ve Cabelsa karsi karsiya bulunan iki biiyiik ¢ogunluktur
(sevadii’l-a’zam). ikisinde bulunan varliklar sonsuz sayidadir. Uldhiyet alemi
rublibiyet alemine gore dogu sayilir. Ulithiyet dleminin dogusundan rubibiyet alemine
feyz ulagir. Rubiibiyet alemi ise berzah aleminin misali dogusudur. Misali berzah da
sehadet dleminin dogusudur. Bu mertebelerin her biri manevi dogu aleminden feyz
almaktadir. Buna gore her bir adlem, her bir varlik mertebesi ve her bir insan ilahi
isimlerden bir ismin gilinesinin kendisinden dogdugu bir dogu boyutuna ve ilahi ismin
nurunun kendisinde battig1 bir bat1 boyutuna sahiptir. Her insanin gonlii ilahi isimlerin
yildizlarinin kendisinden parladigi yiizbinlerce dogunun tecelligdhidir. Bu sayisiz
dogularin karsisinda bir bat1 yer alir. Bu yiizden insan gonliiniin inceliklerini ve

sirlarini riyazet ehli olan saliklerden baskasi miisehede edemez.>%

Yukarida tasavvur edilen seyler aslinda kendini temasa eden nefsin
tasavvurudur. Burada misal alemi, ilhama dayali olaylarin mekan: ve gayb alemiyle
kurulan iletisimler sahasidir. Nefsin riiya ya da yar1 riiya halinde miisahede ettigi biitiin
tecelliler ya da faal diisiince ve hayal sirasinda canlandirdig: biitiin stretler bu hakiki
zeminde gergeklesir. Bu yiizden agir ve hantal olan maddi cisimle bu hakikat iilkesine
girilemez. Salik eger kendi gozleriyle miicerred ruhu bu alemde (misal aleminde)

gorebilirse meleklerin 6zelliklerinden birine kavugabildigini bilmelidir.

Riiya veya aktif hayal giicii sayesinde erisilen goriintiiler ve tasvirleri onlarin
mutlak hakikatleriyle miisdhede etmek i¢in yani yansidiklari duyusal aynadan arinik
bir sekilde miisahede edilebilmeleri i¢in nefsin mutlak faaliyetlerinden olan ve sadik

hayale denk diisen bir tiir gaybi gorebilme goziine sahip olunmalidir. Bilinmelidir ki

49 Lahicd, Mefdtihu'I-I caz, 52.
500 1 ahict, Mefdtihu'I-I'cdz, 52-53.
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bu miisdhede soyut ve kavramsal disiinceler veya felsefi algilamalarla varliklari
tanima isi degil aksine tamamen 06zel ve kisisel irfani bir tecriibe olarak bunlarin
Otesinde bir gorii veya suhiiddur. Bu miisadhede ve tanimadan Once nefs onlarin
varliginmi diisiince ile kesfetmis ve onlarin misali stretlerini yaratmistir. Bu diinyada
berzah, yerler, gokler, hayvanlar, bitkiler, madenler, sehirler, koyler ve ormanlarin var
olmasi bu ylizdendir. Bu alemde ve yerkiiresi {izerinde bulunan ve goriilen biitiin
varliklar nefs adleminin yansimasindan bagka bir sey degildir. Buna gore doga ve
mutlak cisim yoktur aksine nefsin bir tiir dogal faaliyet alam1 vardir. Bu durumda
marifetin meydana gelmesi nefis alemini gdormektir. Bu yiizden hakiki veya irfani bilgi
diger bir ifadeyle marifet, biitiin varliklarin ziimriit sehirlerine sahip olan Cabelka,
Cabelsa ve Hurkulya aleminde bulunduklar1 hal ve hakikat tizerine goérmektir. O halde
bu alemdeki varliklarin bir yansimasi olan bu maddi diinyadaki varliklara dair bilgi
hakiki bilgi degildir. Hakiki bilgi varliklarin maddeden arinik gercek suretleri
igerisinde yer aldiklar1 ana vatanlarinda ve kaynaklarinda miisahede edebilecek yiice
alem goziiyle ya da irfanl marifetle gormek ve bilmektir. Misali ve hurkulyai dlemi
miisahede etmek nefis dleminin zuhlru, kiyameti ve hasrini yasamaktir. Burada gercek
alem olan misal dlemi nefsin suhidi dlemine tekabiil etmektedir ve nefisle miisahede
edilmektedir. Tipki maddi ve cisméni varliklarin yalnizca mutlak nefsani varliklarin
tasiyict binekleri olduklar1 gibi diger bir ifadeyle tecelli ve tezahiiriin gerceklestigi
mekanlar oldugu gibi nefis de bu alemdeki hakikatleri ve gercek varliklar1 yansitan bir

aractir.

3.4. EKBERI HIKMET EKOLUNE GORE MIiSAL ALEMIi

Ekberilik, Ibnii’l-Arabi’ye verilen “Seyh-i Ekber” iinvami dolayisiyla ona
nisbet edilen tasavvuf okuluna verilen bir isimdir. Ancak Ibnii’l-Arabi, her ne kadar
birgok seyhin rahle-i tedrisinden gecse de onlara intisap edip seyriisiilikiinii
tamamlamis bir mutasavvif degildir. Mahmut Erol Kili¢ bu durumun, Allah tarafindan
dogustan verilen manevi kabiliyetin ve onun kendisini velayetin son miihrii olarak
telakki etmesinin verdigi bir istigna halinden kaynaklandigin1 séyler.’®' Bu nedenle

Ekberiligin bir tarikat ya da diisiinsel bir ekol olup olmadigiyla ilgili degisik goriisler

501 Mahmut Erol Kilig, “Ekberiyye”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul, 1994), 10: 544.
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mevcuttur. Kimilerine gore Ekberiyye adinda miistakil bir tarikat yoktur, kimilerine
gore ise bazi tarikatlarin subesidir. Ancak bu mektep, tipki meldmet ve fiitiivvet gibi
bir zevk hali ve irfan yoludur. Bizim de kanaatimiz, [bnii’l-Arabi’nin, tarikatlar iistii
bir tasavvuf yolunu benimsedigi yoniindedir. Bu ekol, Ibnii’l-Arabi ile birlikte onun
sarihleri olan Sadreddin Konevi, Miieyyidiiddin Cendi, Afifiiddin et-Tilimsani,
Abdiirrezzak el-Kasani, Saidiiddin-i Fergani, Fahreddin-i Irdki ve Davad-i

Kayseri gibi arifler ile devam etmistir. %>

Ekberi diisiincenin temelinde, tek gercekligin Tanr1 oldugu ve Tanr1 disindaki
tim varolusun bir hayal iirlinii olarak goriildiigii vahdet-i viicid diistincesi
yatmaktadir. Bu nedenle biz Ekberiligin vahdet-i viicid diisiincesi ilizerine insa
edildigini sdyleyebiliriz. Dolayisiyla Ekberilik, Ibnii’l-Arabi metafiziginin temel
kavram1 olan vahdet-i viicid diislincesinin 6grencileri tarafindan gelistirilerek
diisiinsel bir ekol haline gelmis seklidir. Bundan dolayir biz, konuya bir temel
olusturmak ve misal aleminin viicid mertebelerindeki yerini tespit etmek icin vahdet-
i viicld diisiincesi ile viiciid mertebelerini kisaca aciklayacagiz, daha sonra Ibnii’l-

Arabi ve Ekberi gelenegin misal alemi ile ilgili yorumlarina gegecegiz.
3.4.1. Vahdet-i Viiciid Diisiincesi ve Merdtibii’l-viiciid

Ibnii’l-Arabi’nin irfini nazariyelerinin merkezi noktas: olan vahdet-i viictid
diisiincesine gore varlik sadece Allah Teala’dir ve O’nun disinda kalan (masiva)
hersey vehim ve hayaldir.’%* Ibnii’l-Arabi sadece Allah’in zatin1 hak ve hakikat olarak
bilir. Inis ve ¢ikis iki kavsin olusturucusu olarak gordiigii miimkiinleri ise mutlak ilahi
misal ya da hayalin hakikatleri ¢ercevesinde ele alir.’** Ona gore gizli bir hazine olan
506

Allah,>® Rahman’m nefesinden meydana gelen miimkiin varliklar1 yaratmistir.

Nitekim Ibnii’l-Arabiye gore varlik alemleri Allah’m birer tecellisidirler, yoktan

502 Kilig, “Ekberiyye”, 10: 544-545.
503 Chittick, Hayal Alemleri, 104.
504 fbnii’l-Arabi, Fusisu’l-Hikem, 324; Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Kitdbu’l Ma rifet, 1. Bs (Dimesk:
Daru’t-Tekvini Li’t-Tiba’ati ve’n-Nesri, 2003), 32.
505 {bnii’l-Arabi, Fusisii’l Hikem, 2: 6-7.
506 {hnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 13: 587.
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varedilmemisler ve daha once Zat-1 ilahi’de mevcuttular.’”’ ZAt-1 ilahi’nin ezeli
ilminde (a’yan-1 sabite) mevcut olan ancak bu alemde bulunmayan varliklar mutlak
anlamda degil hayali anlamda yokturlar ancak Hakk’in bilgisinde bir varolusa
sahiptirler.’® Ibnii’l-Arabi’nin ortaya koydugu varlik sistemi, daha sonra takipgileri
tarafindan farkli tasniflerle ortaya konulmustur. Bu tasnifler mertebelerin
isimlendirilmesinde birbirinden farklilik arz etse de anlam olarak birbiriyle uyum

icerisindedir.

Hakk’nin, en iist evre olan belirlenmemislik (/a taayyiin) evresinden en alt evre
olan fenomenler diinyasina (el-dlem eg-suhiid) inen o tecelli siirecinde bir tiir
yogunlagma geg¢irdigini goriiyoruz. Bu yogunlasma, maddeye doniisme anlaminda
degil, hissedilebilir olmaya dogru ilerlemedir ve bu son derece dinamik bir ilerlemedir.
Ibnii’l-Arabi bu Tanrisal belirmeyi, “tasmak” anlamina gelen feyz kelimesi ile ifade
eder. Varligin bu mertebelerini hazarat olarak isimlendiren Arabi’ye gore bu evreler
Tanrisal varligmn bulunus, ayn (goriiniis) ve tecelli (belirme) evreleridir.>*® Fiisisii’l-
Hikem’in ilk sarihlerinden olan Miieyyidiiddin Cendi’ye (6. 691/1292 ?) gére bu
evreler, her bir dlem ya da mertebenin, Hak Teédld’y1 kendi varolusuna miinasip bir
bicimde hamd etmesi sonucu varolus kazanir. Alem ve Allah ile karsilikli yapilan
hamd ile alem, hem Hak agisindan hem de halk agisindan hamdin kiilli dairesi
igerisinde bir varolus kazanirken, Hak Tedla da onlara kendi nurundan elbise giydirip
tezahiir etmelerini saglayarak diger bir ifadeyle onlari ilahi nurun formlar1 haline

getirir, yiiziinii gdrecegi aynalara doniistiir.>'°

Bu tecelliler, Hakk’1n vahdet ve kesret mertebeleri (Hak ve halk) seklinde iki
temel iizerine insa edilmistir. Hakk’m vahdet mertebeleri ii¢ hazretten olusur. Ilki

Hazret-i Gayb-1 Hiiviyet ya da amd, ikincisi Hazret-1 Ulithiyet yani taayyiin-i sani,

307 Tbnii’l-Arabi, Fusiisii’l Hikem, 1: 20, 131; 2: 13; 23; Ibnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 2: 211; 3:
59-61; 5: 96.

508 Tbnii’l-Arabi, Kitdbu'l Ma rifet, 118-119; Konuk, Fusiisii’l-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 17; Ebu’l-
Ala Afifi, Isldm Diisiincesi Uzerine Makaleler, trc. Ekrem Demirli, 2. Bs (fstanbul: iz Yaymecilik,
2011), 264-265.

59 Tzutsu, Ibn Arabi’nin Fusiis undaki Anahtar Kavramlar, 41, 42; William C. Chittick, Varolmanin
Boyutlari, trc. Turan Kog, 3. Bs (istanbul: Insan yay., 2008), 200-201.

310 Mueyyidiiddin Cendi, Serh-i Fusiisii’l-Hikem, ed. Seyyid Celaleddin Astiyani, 2. Bs (Kum: Nesr-i
Bustan-i Kitab, 1423), 32-34.
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liciinciisii Hazret-i Gayb-1 Hiiviyet ve Hazret-i UlGhiyet arasinda bulunan Hazreti
Ahadiyet yani taayyiin-i evveldir. Ama, mutlak varlik ile mutlak yokluk arasinda
bulunan bir berzahtir. Ulthiyet, ilahi isimlerin toplam1 olmasi agisindan ilahi zat ile
alem arasini birlestiren berzahtir. Ilk taayyiin olan Hakikat-i Muhammediye ise Allah
ile insan arasindaki berzahtir. ibnii’l-Arabi’ye gére bunlarin tiimii, mutlak hayal olarak
adlandirilan tek bir hakikatin gesitli mertebeleri olan berzahu’l-berdzih ya da
berzahii’l-a’ld olarak isimlendirilmektedir.’!! Hakk’1n kesret mertebeleri olan halk da
lic hazrete sahiptir. [Iki Hazret-i Ervah ve ‘Ukiil, ikincisi Hazret-i Ecsam ve Ecsad,
tictinciisii ise Hazret-i Ervah ve Hazret-1 Ecsam arasinda bulunan Hazret-i Misal veya

Hazret-i Hayal’dir.>'?

Hak Teala’nin ilk taayyiindeki sakli zati isimleri, ikinci taayyiinde ilm1 bir
forma kavustugunda ve bu zuhirla onlarin hepsi, ayrintili bir ilmi tlire doniistiiglinde
o isimler arasinda ilmi bir degisim ve ayrim meydana gelir. Ilmi ve akli isimlerin
goriinmesi ya da belirmesi ilmi nisbetlerin ortaya ¢ikmasina vesile olur. Bu ilmi
nisbetlerin her biri bir esere, bir hiikme ve 6zel bir 6zellige sahiptir. Bu eserin yerine,
bu hiikiimlerin stiretlerine ve bu ilahi mazharlara Hazret-i ilmiyye’de a 'ydn-1 sdbite
denir.’'?® Allah’mn Zatinda igkin olarak bulunan ve degismez olan sabit aynlar (a’yan-1
sabite), Rahman’in nefesi ya da tecelli yoluyla ortaya c¢ikar. A’yan-1 sabite ikinci
taayytindeki isimlerin goriinlimleridir. Diger bir ifadeyle Hak Teédla’nin farkli ve
sonsuz isimlerinin igerisinde kiilli ve ciizi olarak tezahiir etmesidir. Bu isimlerin
icerisinde tezahiir eden Hak Teéla belirginlikler kazanmakta ve bdylece a’yan-1 sabite

meydana gelmektedir. Ibnii’l-Arabi diisiincesinde a’yan-1 sabite, yalmzca Ilahi biling

S Nasr Hamid Ebu Zeyd, Sufi Hermendtik (Ibn Arabi’nin Yorum Felsefesi), trc. Semih Ceylan, 1. Bs
(Istanbul: Mana yay., 2008), 47.

512 Sadreddin Konevi, en-Nusiis, ed. Seyyid Celaleddin Astiyani, 1. Bs (Merkez-i Nesr-i Danisgahi,
1371), 10; Sadreddin Konevi, I’cdzii’l-Beydn fi Tefsir-i Ummi’l-Kur’an, ed. Seyyid Celaleddin
Astiyani, 1. Bs (Kum: Intisarat-i Defter-i Tebligat-i Islami, 1381), 116; Sainuddin Ali Bin Tiirke,
Temhidii’l-Kavaid, ed. Seyyid Celaleddin Astiyani, 1. Bs (Tahran: Intisarat-i Vezaret-i Ferheng ve
Amuzis-i Ali, 1360), 266; Abdurrahman Cami, Nakdu n-Nusiis fi Serh-i Naksi’l-Fiisis, ed.
Celaleddin Astiyani, 2. Bs (Tahran: Sazman-i Cap ve Intisarat-i Vezaret-i irsad-i Islami, 1370), 20;
Saidiiddin el-Fergani, Mesdriku’d-derdri (Serh-i Taiye-yi Ibn Fadriz), 2. Bs (Kum: Merkez-i
Intisarat-i Defter-i Tebligat-i Islami, 1379), 121.

313 Sadreddin Konevi, Mifidhii’l-Gayb (Misbdhii’l-Uns), 1. Bs (Beyrut: Daru’l -Kutubi’l- Ilmiyye,
2010), 88; Izutsu, Ibn Arabi’nin Fusiis undaki Anahtar Kavramlar, 21-217.
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diizeyinde siirekli ve kadim olarak var olan ve akil yoluyla kavranabilen nesneler

oldugundan Hak Teala’nin taakkulat: olarak tarif edilebilir.”'*

Bu ylizden a’yan-1 sabite halk taayyiinlerinde s6z konusu olan harici ayanlarin
karsisinda yer alir. Biitiin haricl aynlar diger bir ifadeyle biitiin varliklar yaradilistan
once ilmi bir strette bulunurlar. Alemdeki biitin varliklara dair Allah Teala’nin

ilminin yiice merhalesi bu a’yan-1 sabite araciligiyla ger¢eklesmektedir.3'3

Kayseri’ye gore Zat-1 ilahi’nin feyezani olan bu ilmi stiretler, Allah’in kendine
olan muhabbeti ve gaybi anahtarlar (mefatihii’l-gayb) olan esméanin zuhira ¢ikma

316 seklinde tecelli olurlar. Esmanin bu talep ve zuhir hali

talebi sebebiyle, feyz-i akdes
once Allah’m Evvel ismiyle Batin ismine, sonra bu ikisiyle Ahir ve Zahir ismine
dayanir. Zira evvellik ve batinlik ilm1 viicud i¢in s6z konusudur, ahirlik ve zahirlik ise
ayni viicud i¢in gegerlidir. Esyanin da ilimde mevcut olmadik¢a ayni olarak viicud
bulmas1 miimkiin degildir.’!” O halde ilahi isimlerin talebiyle nce Evvel, sonra Batin,
Ahir ve en son Zahir ismi tecelli ederek bu alemin zuhdiru gergeklesir. ilk olan
Evveliyet ve i¢csel olan Batiniyet, Hakki (ilm1) taayyiiniinde gerceklesirken, son olan
Ahiriyet ve digsal olan Zahiriyet ise, halki (ayni) taayyiinde gerceklesmis olur. Ancak
bu taayylinlerin gerceklesmesi i¢in aynlarin bilgi diizeyinde var olmasi gerekir. Zira
bilgi diizeyinde var olmayan nesnel bir varligin ayni olarak var olmasi miimkiin

degildir. Buna insan iizerinden bir 6rnek verecek olursak kisi bir seyi 6nce ilminde

hayal eder daha sonra o hayali yaratir. Ornegin konusurken o konusmay1 nce diisiince

514 Tzutsu, Ibn Arabi’nin Fusis undaki Anahtar Kavramlar, 221.

515 Afifi, Islgm Diisiincesi Uzerine Makaleler, 265.

316 Rahman’1n nefesi olan Hz. Hakk’1n feyzi iki merhalede gergeklesir. Rublbiyet makamindaki nefes-
i rahmani’nin batinini teskil eden ilk merhalesi feyz-i akdes olarak isimlendirilir. Feyz-i akdesle
taayyiin-i sini’de meydana gelen tiim ilahi isimler ve sabit aynlar tecelli eder. Rublibiyet makaminin
disinda gergeklesen ve nefes-i rahmani’nin zahirini tegkil eden Allah Tedla’nin feyzinin ikinci
asamast ise da feyz-i mukaddes olarak adlandirilir. Feyz-i mukaddes’e ve a’yan-1 sabitenin geregine
gore halk tecellisindeki harici/digsal aynlar ortaya ¢ikar. Bu nedenle feyz-i akdes Hak Teala’nin ilmi
tecellisi, Feyz-i mukaddes ise Hakk’m viiciidi tecellisidir. Kayseri bu konuda soyle der: “ilahi
feyizler feyz-i akdes ve feyz-i mukaddes olarak iki kisma ayrilir. Feyz-i akdes ile a’yan-1 sébite tiim
varolusun asli isti’datlar1 Hak Teéla’nin ilmi dairesinde ve ikinci taayyiinde ortaya ¢ikar. Feyz-i
mukaddes ile bizzat bu aynlar 6zellikleri ve nitelikleriyle birlikte harigte ortaya cikar” (Kayserd,
Serhu Fusiisi’l Hikem, 300.)

17 Kayserd, Serhu Fusiisi’l Hikem, 61.
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yoluyla onu zihninde yaratarak konusma yoluyla kelimelerin disarda viicud bulmasini

saglar.

A’yanlar alemi, Evvel ve mutlak olan Batin isminin tecellisidir. Ruhlar alemi,
Batin ve Zahirin izafe edilmis isminin tecellisidir. Sehadet alemi ise mutlak olarak
Zahir isminin tecellisidir, bir cihetle de Ahir isminin tecellisidir. Bu dort alemi
kendinde toplayan insan-1 kdmil ise Allah isminin tecellisidir. Misal alemi ise Zahir ve
Batin isminden miitevellid olan ismin tecellisidir. Clinkii misal alemi bu ikisi arasinda

bir berzahtir. °'8

Ibnii’l-Arabi’nin varlik hiyerarsisinde, gayb ve mana aleminden sonra ikinci
alem gayb alemi ya da ulv1 lemi olarak bilinen, Arz ve Melekit olarak da adlandirilan
akillar ya da ruhlar Alemi gelmektedir. ibnii’l-Arabi’nin emir alemi olarak da sdz ettigi
bu alem, kendinden 6nceki dlem olan mutlak hayal alemi ile sonraki alemler arasinda
aracilik yapmaktadir.>' Bu Alem, kendi i¢inde dort mertebeyi temsil etmektedir: Kiilli
akillar, ilk akil, levh-i mafiz (kiilli nefs) ve tabiat. Ilk mertebe olan ilk akil veya
kalemden ise levh-i mahfuz (kiilll nefs), tabiat ve heba zuhlir eder. Akillar ve ruhlar
mertebesinin batina bakan yonii mutlak hayalle iliskiliyken zahire bakan yo6nii halk
alemi ile iliskilidir. Bu iligki ayrilma ya da zamansal derecelendirmeye dayali bir iliski
degil, aksine onlarin, ilk yaratilanin farkli hakikatlerini temsil eden, c¢esitli

mertebelerdeki tecellileriyle ilgilidir.*

Ruhlar alemi, varliklarmn ilk belirdigi yer olmasi ve kendisinden sonra gelen
misal alemindeki varliklarin ilk Ornekleri olmasi ve cisimler alemi iizerinde inen

rabbani yardim ve destegin saglanmasi®?!

acgisindan onemlidir. Bu alemin sakinleri
meleklerdir. Bu meleklerin bir kismi Ibnii’l-Arabi’ye goére Allah’in cemaline ve
celaline gark olmus, dlem ve alemlerin varliklarindan haberdar olmayan miiheyyime

melekleridir. %

S18 Kayserd, Serhu Fustisi’l Hikem, 63-64.

319 Bbu Zeyd, Sufi Hermendétik, 105.

20 Bbu Zeyd, Sufi Hermendétik, 48,105.

21 Konevi, Kirk Hadis Serhi, 164.

52 {pnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 2: 350; 4: 352-355; 14: 527-528.
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Boylece Hakk’in kendini izhar etmesiyle zit esaslara sahip olan tabiat stretleri
her bir mertebede, o mertebenin gerektirdigi sekilde taayyiin eder ve varlik sahasina
cikar. Taayyiin eden bu siretlerin tamami, hakikat yoniinden tek ancak taayyiin
yoniinden coklu stiretlerdir. Asagidaki ¢izelge, kiilli tabiat mertebelerinde tek bir

hakikat olan Hakk’1n, farkli siretlerdeki tecelli evrelerini 6zetlemektedir:

Ahadiyet
Hakiki Ulvi SGretler
(Ama-i Rab)
Vahidiyet
— UIvi Siiretler — — AkIT Ruhlar

— Miiheyyem Ruhlar

L{izafi UIVi SGretler (NQr)

—  Nefsiyye Ruhlar

Miiheyyem Melekler

Kullt Tabiat Mertebelerinde
Slretler
|
[

— Mutlak Misal
—  imkani Siretler Mukayyed Misal
Sufli SGretler
— . R — — Berzah
(Ama-i Merbib)
—  Cismani Siretler Anasir-1 Erbaa

Sekil 1 Kiilli Tabiat Mertebelerinde Siiretler

Burada hakiki ulvi sdretler, ahadiyet ve vahidiyet mertebelerini iceren
rublibiyet makamidir ve bu slretlerin maddesi ve heyulasi (ilk cevheri) ama-i1 Rab’dir.
[zafi ulvi stiretler ise akli, miiheyyem ve nefsi ruhlar ile mitheyyem melekleri kapsar
ve maddesi ve heyulast nurdur. Siifli slretler ise imkani ve cismani slretleri

icermektedir. Bu mertebede Rab ve merbiib nisbetleri zahir olur. Bu sliretlerin maddesi
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ise ama-i merblibdur. Ama-i Rab’de tecelli eden siretler bu mertebede merbibiyetle
sifatlanirlar. Misal alemi imkani stretler mertebesinde bulunur. imkani siretler
cisimler alemindeki slretlere gore ulvidirler ve buradaki misali stiretlerin ilk cevheri
nefisler ameller ve ahlak gibi a’razlardir. Buna binaen, salih amel isleyip giizel ahlakla
vasiflanan kisi berzah aleminde huriler, kdskler ve giizel stiretler ile goriiniiken kotii
amel isleyip cirkin ahlakla vasiflanan kisinin bu 6zellikleri de nceki boliimlerde de

isaret ettigimiz {izere ates, yilan ve akrep siiretinde peyda olur.>??

Yukarida agikladigimiz tiim bu tecelli evrelerinde misal alemi Lahut ve Nasut
arasinda yani Hak ile Halk arasinda bir gecis bolgesi ve ara dlemdir. Misal alemi bu
yoniiyle gayb ve sehadet arasinda ayirici bir ¢izgi konumundadir. Varlik hiyerarsisinin
ilk evresi olan 1ahut mertebesi, Zat-1 Ahadiyet ya da 14 taayyiin mertebesidir. Ikinci
mertebe olan ceber{it mertebesi ise, Zat-1 Vahidiyet ya da Mutlak Varlik’1n ilk taayyiin
mertebesi olan taayyiin-i evvel ve ikinci tecelli olan taayyiin-i sani mertebelerine
karsilik gelmektedir. Ugiincii mertebe olan melekiit mertebesi ise ruhlar Alemi ve misal
aleminin ikisini i¢ine alan mertebedir. Son mertebe olan nasut mertebesi ise somut
cisimler alemi olan sehadet alemi ve mertebe-i insani icine alan mertebedir.’?* Biz
varlik hiyerarsisini Ldhut, Ceberiit, Melekiit ve Ndsut mertebeleri olarak ele
aldigimizda misal aleminin li¢ilincli mertebede, taayylin-i evvel ve taayyiin-i sani’yi
Vahidiyet catis1 altinda topladigimizda doérdiincii mertebede, taayylin-i evvel ve
taayyiin-i sani’yi ayr1 olarak ele aldigimizda ise besinci mertebede yer aldigini

gormekteyiz.
3.4.2. Ontolojik Olarak Misal Alemi

Ontolojik olarak misal alemi duyusal veya maddi alem ile akledilir alem
arasinda bir ara temas bdlgesi olarak yer almaktadir. Duyusal alem ve akledilir
alemdeki biitiin varliklar bu sliretler aleminde mevcuttur. Bu alemde, her nefis igin,
nefsin faaliyetlerinden meydana gelen 6zel bir alem vardir. Misél alemi duyusal ve
akledilir alemler arasinda bir ara alem ve bir berzah oldugundan dolay1 her iki alemden

misal alemine yansiyan varliklar ne tamamen rihani veya akledilir ne de tamamen

323 Konuk, Fusiisii’l-Hikem Terciime ve Serhi, 1:185.
524 Tbnii’l-Arabi, Kitabu'l Ma rifet, 89; Kilig, Seyh-i Ekber, 268-269.
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cismani ve maddidirler. Bu alemdeki varliklar rithani olarak duyumsanabilen, cisméani
ozelliklere sahip oldugu halde maddi 6zellikler tasimayan formlarda bulunur. Buna
gore misal alemindeki varliklar duyusal diinyadaki maddi formlarin sahip oldugu
maddeden arinik ancak akli alemdeki stretlerden daha yogun, daha az r(hani ve
siirlartyla olgiilebilirdirler. Misal alemindeki varliklar tipki aynaya yansiyan

goriintiiler gibidirler.>?

Ibnii’l-Arabi ontolojik olarak misal Alemini iki farkli mertebede ele alir.
Bunlardan ilki Mutlak Zat’in yaratict muhayyile giicli ile O’nun disinda kalan tiim
varliklarin zuhir ettigi mutlak hayaldir. Bu anlamda alem tiimiiyle hayalden ibarettir.
Ikincisi ise salt soyut alem ile salt somut Alem arasinda yer alan ve kendine has bir

takim ozelliklere sahip olan misél ya da hayal alemidir.%%¢

Misal alemini ilkin mutlak hayal ¢ercevesinde ele alacagiz. Daha sonra Hak ile
alem arasinda ontolojik bir berzah olan insan-1 kamilin misal alemi ile iliskisine
deginecek ve misal aleminin ontolojik olarak varlik dairesi igerisinde nerede durdugu

tizerinde duracagiz.
3.4.2.1. Mutlak Gayb-Mutlak Hayal: Ama

Varolus, hiyerarsik mertebeler (meratib) ve taayyiinatin kademe kademe
tenezziil etmesiyle meydana gelir. Buna gore Zat-1 Akdes’in bilinemeyen bu ilk
varolus mertebesi mutlak hayal veya ama olarak isimlendirilir. Bu mertebede Allah
isim, sifat ve zatiyla herhangi bir tenezziilat gostermedigi ve O’na dair herhangi bir
sey bilinmedigi i¢in, mutasavviflar bu mertebeyi [ld taayyiin mertebesi olarak

isimlendirmislerdir.>?’

Ibnii’l-Arabi mutlak hayali, menseini Rahman’in nefesi olan “amd” olarak

kabul eder.””® Peygamberimizin “Rabbimiz kdinati yaratmadan énce neredeydi?”

325 Kalig, Seyh-i Ekber, 323-3324.

526 Cakmakoglu, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’ye Gére Hayal ve Diizeyleri”, 319.

527 Cami, Nakdu'n-Nusils, 36; Abdurrahman Cami, Egi’atii’l-Lemadt, ed. Hadi Restigar Mukaddem
Gevheri, 1. Bs (Kum: Intisarat-i Bostan-i Kitab, 1383), 209.

528 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii'I-Mekkiye, 1: 190; 3: 321,322,324; Nefise Ehlsermedi - Nasrullah Hikmet,
“Nigah-i be Tefavut-i Hiyal ve Tahayyiil der Futiihat-1 Mekkiyye-i Ibn Arabi”, Paygdh-i Mecelldt-
i Tahassusi-yi Nur, 1 (1392): 9; ibnii’l-Arabi, Marifet ve Hikmet, 126.
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2529

sorusuna “altinda ve iistiinde hava olmayan ama’daydi”>* seklinde verdigi cevap>*°

ile hayal, Ibnii’l-Arabi’de “viicud” kavrami gibi ontolojik bir mahiyete biiriiniir.>*!
Ontolojik bir mahiyete sahip olan hayal, Ibnii’l-Arabi’ye gére rihaniyet ve cismaniyet
arasinda bir yere sahip olmas1 hasebiyle hem kii¢iik alem olan insanda (mikrokozmos)

)32 kilit bir role sahiptir.’** Insan,

hem de biiyiik 4lem olan kainatta (makrokozmos
kiigiik alem olmasi sebebiyle riihi, hayali ve maddi ii¢ boyuta sahiptir. Bedeni toprakta,
ruhu ilahi nefhada nefsi ise aradaki hayal diizeyinde yer alir.>** Ama’nin, Rahman’mn
nefesi’nin kaynagi olarak isimlendirilmesinin nedeni, gizli bir hazine olan Hak
Teala’nin bilinme istegiyle teneffiis ederek taayylin etmeye baslamasidir. Bu nefesin
stireti ama’dir. Nitekim bulut anlamina gelen ama, buhardan olusmaktadir ve

Rahman’in nefesi de buhar olarak tasavvur edilmistir. Oyleyse ama Rahmani nefesin

aldig ilk strettir.>3

Ama, tipk1 yagmurun yagisinin kaynagi ve iniginin baslangi¢ noktasi olan bir
bulut gibi, varlik hiyerarsisinde biitiin harici dis aynlarin, biitiin ayni mazharlarin,
kisacas1 tiim varlik tecellilerinin inis kaynagi ve asli, tim hakikatlere taayyiin imkani
veren miimkiin varliklarin cevheridir. Bu nedenle ama, Hazret-1 Hakk’1n taayyiin ve
tecelli mertebelerinden ilk mertebe, tenezziilinlin baslangic noktasi, Rahman’in

nefesinin ¢ikis kaynagidir.

Ibnii’l-Arabi ilahi zat ile varliklar arasindaki iliskiyi de Rahman’in Nefesi’ne
dayanarak izah eder. Ona gore, Hazret-1 batin ve Hazret-i zahir olarak iki hazrete sahip
olan Hakk’in yegane varliginin batin tarafi Hak Teala iken, zahir tarafi ise Rahman’in
nefesidir. Nefes-1 rahmant, biitiin tecellilerin zuhiir sebebi olan Hak Teala’nin Rahmet

ve merhameti sonucu feyz eden tecellisidir.’*® Kur’an-1 Kerim’de gecen “O’nun

52 {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 12: 221.

530 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 2: 310, 349, 350,353, 362; 3:321; Izutsu, Ibn Arabi’nin
Fusiis ‘undaki Anahtar Kavramlar, 50; Kilig, Seyh-i Ekber, 255.

331 bnii’l-Arabi, Kitdbu 'l Ma rifet, 171; ibnii’l-Arabi, Marifet ve Hikmet, 126; Cili, Insdn-1 Kamil, 103;
Ebu Zeyd, Sufi Hermendotik, 41.

532 [bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 13: 355.

533 [bnii’l-Arabi, Fusisii’l Hikem, 2: 6.

334 Kog, Oliimsiizliik Diistincesi, 109.

535 el-Hakim, [bnii’l Arabi Sozliigii, 67.

53 Sadreddin Konevi, el-Fukitk (Nesr-i Nusha-i Hatti (Yusufaga Kiitiiphanesi 727 Nolu Niisha Konya),
673), 41; Ebu Zeyd, Sufi Hermenotik, 79.
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rahmeti her seyi kusatir”>’

ayeti, alemdeki tiim varligin, rahmet ve merhametiyle
kapsayan tek gercekligin, Hakk’in viicudu oldugunun izahidir. Zira Allah’in ezeli
ilminde bulunan seyler, hig¢bir ikrama sahip olmayan bir hal olan yokluk halinden,
yine Hakk’in kerem ve comertligiyle varlik kazanirlar. Tipki bitisik harflerin ve
kelimelerin insanin nefesiyle ayrisip farkli telaffuzlar ve anlamlar kazanmalar1 gibi,
Rahman’in nefesi de, imkanlara var olus kazandirir. Ayni sekilde nasil ki insan nefesi
bliziilme ve genisleme dongiisii icinde ¢ikiyorsa kainat da ayn1 dongiisel agamalardan
gecmekte; biiziilme asamasinda Ilahi Zat’a dénmekte ve genisleme asamasinda da
goriiniir hale gelmektedir. Her an yenilenen bu tecelli ilahi Zat'm tecellisidir.>*
Oyleyse nefes-i rahmani, Hak Teala’nin nefes vermesiyle olusan, Allah’in sonsuz
kelimeleridir ve tiim varolusun hayat kaynagidir.>* Bu kelimeler Allah’m “ol” emriyle
yarattig1 varliklardir. Hak Teald nefes verdiginde konusur ve O’nun konusmasindaki
tiim kelimeler ile tiim varlik ve kdinat sekillenmeye baslar.>*° Burada Ibnii’l-Arabi
alemdeki ayr1 ayr1 her seyi kucaklayan tek gercekligin varolus olduguna isaret eder.
Buna gore varolus Allah’in merhametidir. “Allah tam bir merhamet sahibidir,

dolayisiyla O 'nun merhameti her yeri kusatir.”*!

Ekberi gelenegin onemli isimlerinden Kasani Rahman’in nefesini, Hak
Tealanin tafsilatli tezdhiirii olarak goriir. Bu zuhdr ister ilmi olsun ister ayni olsun
hepsini igermektedir. Kasani’ye gore Hazret-i batin Hakk’in hiiviyeti ve ilk
taayyliniidiir. Rahman’in nefesi olan Hazret-i zuhlr ise feyz-i akdes ve feyz-i
mukaddesin toplamidir.>** Mueyyidiiddin Cendi, ister icmali ister tafsili olsun
Rahmani nefesin sinirin1 Hak Teéla’nin tezéhiirii olarak goriir. Bu icmali zuhir ilk
tecellidir. Ona gore Hazret-1 Batin mutlak Zat’tir, Hazret-i Zuhiir ise Rahman’in nefesi
olarak Hakk’m icmali ve tafsilath tezahiiriidiir.’** Kayserf ise Rahmani nefesin smirm

Hakk’in tezahiir ve varlig1 ve biitiin halk tecellilerini i¢eren bizzat bu kiilli tabiatin

337 A’raf, 7/156
538 Nasr, Uc Miisliiman Bilge, 143-144; Chittick, Varolmanin Boyutlart, 202.
59 fbnii’l-Arabi, Fusiisii’l Hikem, 1: 144; Chittick, Hayal Alemleri, 37.
540 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 3: 93; 13: 588; Ibnii’l-Arabi, Fusisii’l Hikem, 2: 187; Ebu
Zeyd, Sufi Hermendtik, 110; Chittick, Hayal Alemleri, 37.
1 Araf, 7/156
2 Kasani, Serhu Fusisi’l-Hikem, 220.
>3 Cendi, Serh-i Fusisii’l-Hikem, 55.
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varolus ve tezahlirli olarak goriir. Hazret-i Zat olan Hazret-i Batin, rubtbiyet

makamidir, Hazret-i Zuhir ise Rahman’in nefesi olarak halk alemidir.>**

Sainiiddin Ali bin Tiirke (6. 835/1431-1432) ise Rahman’in nefesinin, varligin
her bir mertebesinde farkli bir tonda niifuz ettigini sdyler. Bu mertebeler insanin
¢ikardig1 harflerin mahregleri gibi bestir. En i¢te bulunan kalp, sonra gogiis, bogaz,
damak ve disler (dudaklar) gelir. Insanin ¢ikardigi harflerin mahregleri Rahman’in
nefesini ve bu nefesin iiflirdiigii varlik mertebelerinin var olma imkanin1 sembolize
eder. Bu varolus mertebelerine ilahi kitaplarda ve indirilmis semavi kitaplarda da
riayet edilmistir. Nitekim ilkin harf, sonra kelime, sonra ayet, sonra stre gelir. Kitap
ise tiim bunlari igeren en kapsamli mertebedir. Kitaplar da varlik mertebelerine gore
indirilmistir: Tevrat, Incil, Zebur, Furkan (Kur’an’m harfleri) ve tiim bu kitaplari

icerisinde barindiran Kur’an-1 Kerim.3*

O halde Rahman’in nefesinin ama iginde, ama araciligiyla mertebelerde
yayildigini ve her bir mertebede yayilirken, varligin her bir mertebesinin geregi olarak
0zel bir bicimde tecelli ederek o mertebenin ortaya ¢ikmasini sagladiginm
sOyleyebiliriz. Kendi yataginda akan bir nehrin, ¢ukur ve derinligine gore suyun
akarak yayildig1 gibi nefes-i rahmani de her bir tezahiir i¢inde, bulundugu mertebeye

gore ve o mertebenin gerektirdigi bigimde sekil alir.
3.4.2.2. Hakk’in Tahayyiillii: Mutlak Berzah

Mutlak hayal ya da mutlak berzah, mabudun miikemmel bir sekilde tezahiir
ettigi varlik ve zatin ashdir. Cilinkii Hak Teala’ya inancin sifatlar1 ve esmalarina dair
olan bilginin, hayalden baska tezahiir ve tecelli edecegi herhangi bir yer yoktur. Bu
ylzden hayal, Hak Teéla’nin bilgisi ya da marifetullahin tecelligdh ya da tezahiir
merkezidir.**® Bu itibarla tasavvuf diisiincesinde hayal, tiim alemin 6zii ve asli olarak

kabul edilir. Ciinki Hak, biitiin varliklarin 6ziidiir ve Hakk’in tezahiir ettigi en

4 Kayserd, Serhu Fusiisi’l Hikem, 736-737.

35 Tiirke, femhidii ‘I-Kavaid, 147. .

346 Cil3, el-Insanii’l Kamil, 152; Cili, Insdn-1 Kamil, 321.
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mitkemmel yer ise hayaldir. Hak Tedla’ya dair ve bu yiizden tiim varolusa ait

niteliklerin asil mekani olan hayal biitiin Alemlerin de merkezi sayilir.>*’

Hakk’in soluguyla disar1 verdigi bulutun, tiim varliklara sfiret vermesiyle
birlikte Hakk’in varliginda bulunan ezeli hakikatler birbirinden ayrismaya baglar.
Hakk’1n kendi benliginde gizli olan a’yan-1 sabitenin hakikatlerini yine kendine izhar
ederek ortaya cikardig1 bu ilk miitecelli faaliyet, Ibnii’l-Arabi diisiincesinde yaratici

muhayyile®*

olarak tasavvur edilir. Boylece en yiice varliktan en asagi kevni
olusumlara kadar Ilahi Varlik olan Hakk’m 6ziinden ayrisan hersey, Hakk’m yaratici
tahayyiilii ile bulut (ama) icerisinde tecelli etmeye baglar. O halde bulut ya da ama,
dlemde meydana gelecek olan tiim varliklarin, i¢inde sekillendigi bir cevherdir. Ibnii’l-
Arabi bu yaratict muhayyile giicine Mutlak Hayal (el-Berzahii’l-Mutlak)

demektedir.’*’

Ibnii’l-Arabi’de hayal ii¢ diizeyde: Birincisi varolusun, hayalin tipatip aynisi
olan kainatta, ikincisi rithani ve cismani alemler arasindaki hayali berzahlar dlemi olan
makrokozmosta iiclinciisli ise insan ruhu ve bedeninin birbirinden ayr1 hakikatler
olarak goriildiigii mikrokozmosta ortaya ¢ikar.>® Ancak o, hayal kavramini en genis
anlamiyla tiim varolus durumunu kapsayan ‘mutlak hayal’ (el-berzahii’l-mutlak)
ifadesiyle tanimlar. Sadreddin Konevi de mutlak misal dlemini, ama’nin sireti olan
Ummii’l-Kitab’a ait oldugunu ve bu alemin mutlak kusaticilik, birlestiricilik ve

kapsam bakimindan gayb ile sehadet arasinda yer aldigini sdyler.>!

Ibnii’l-Arabi’nin ¢agdas yorumculardan Nasr Hamid Ebu Zeyd, Ibnii’l-
Arabi’nin varlik hiyerarsisini mutlak hayal, emir alemi, halk dlemi ve sehadet alemi
olarak dort mertebeye ayirir. Nasr, mutlak hayal alemini berzahlarin berzahi
(berzahu’l-berazih) olarak nitelendirir. Berzaht da ulGhiyet, ama, kiilll hakikat ve

Hakikat-i Muhammediye ya da ilk akil (kalem-i 4la) olarak dort gruba ayirir:>>> Nasr

547 CI, el-Insanii’l Kamil, 177; Cili, Insdn-1 Kamil, 321.
548 Henry Corbin, Bir’le Bir Olmak: Ibn Arabi Tasavvufunda Yaratict Muhayyile, trc. Zeynep Oktay
v.dgr., 2013, 202-203.
5% {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 1:190.
530 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, 153; Chittick, Hayal Alemleri, 103.
551 Konevi, I’cdzii’I-Beydn, 61.
552 BEbu Zeyd, Sufi Hermendétik, 51.
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Hamid’e gore Ulahiyet anlayis1, zat ile Alem arasini birlestiren araci olarak, Ibnii’l-
Arabi’nin Islam kelamimin temel problemi olan zat-sifat ikilemini ¢dzmesine imkan
vermektedir. Mutlak varlik ile mutlak yokluk arasinda yer alan diger bir arac1 olan ama
ise, varolusun ilmi hakikatlerini bilkuvve olarak tasiyan mertebedir. Hakikatlerin
hakikati, ilm1 ve kiilli araciy1 temsil ederek kidem ile hudus arasinda bir araci olarak
akledilen kiilli hakikatleri icermektedir. Ilk akil, kalem-i a’la olarak da isimlendirilen
Hakikat-i Muhammediyye ise Allah-insan ikiligi arasindaki aracidir. Ibnii’l-Arabi’nin
varlik sisteminde bu dort mertebeyi kendinde toplayan ve berzah-1 a’la veya mutlak

hayal ise ilahi zat ile Alem arasindaki ikiligin iki tarafi arasinda aracilik etmektedir.>>?

Ibnii’l-Arabi’de hayal ya da berzah, iki dlem, mertebe ya da sifatlari ayiran ve
ayni1 sekilde iki alem ve mertebeyi birlestiren cami’ bir mertebe olmasi hasebiyle son
derece onemlidir. Bu 6zelligiyle berzah, varlik hiyerarsisinin tiimiinde aktif bir rol
tistlenmekte ve mertebeler arasindaki iliskiyi agiklayan bir kavram haline gelmektedir.
Zira Ibnii’l-Arabi’ye gore hayal mutlak gayb aleminden baslayip duyulur Alemde son
bulan tiim aracilar1 kapsayan bir mertebedir. Hayal ya da berzah, iki dlem ya da
mertebe arasinda akli anlamda aracilik yapan bir mertebe olarak bir taraftan akli ve
zihni varlig1 bakimindan iki seyi ayirirken diger taraftan her iki mertebenin de zatinda
bulunmasi sebebiyle iki mertebe arasinda aracilik yapmaktadir. Bu da akli manada
berzah ya da hayalin ontolojik bir mahiyet kazanmasini saglar. Bu nedenle berzah iki
tarafin niteliklerini zat1 itibariyle tagiyan bir mertebedir. Bu 6zelligiyle siyah ile beyazi

ayristiran berzah zati itibariyle hem siyah hem beyazdir. 354

Konevi mutlak misal alemini, ayrik hayal veya mutlak hayal ile bir gérerek onu
alemin hayali olarak tamitir ve tikel bir slret icerisinde belirginlik kazanmasi
bakimindan insandan uzak ve ayrik oldugunu belirtir. Diger yandan bitisik misal
alemini bitisik hayal alemi olarak goriir ve bunu insan-1 kdmilde oldugu gibi insanin

birlestirici, toplayici 6zelligine, biitiin alemleri i¢ine alan tiimel stretine veya insanin

533 Bbu Zeyd, Sufi Hermendétik, 47.
5 Ebu Zeyd, Sufi Hermendétik, 51-53; Davut Agbal, [bn Arabi’de Isari Tefsir, 1. Bs (Istanbul: Litera
yay., 2017), 89.
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bizzat kendisinin hayal eden ve bir bakima hayalin sahibi ve hayale bitisik olmasina

dayandirir.>>

O halde hayal kavrami, sadece “Mutlak Hayal” olarak adlandirilan Hak
taayyiinlerine ait bir kullanim degil, akli mertebelerden baslayarak varligin tiim
mertebelerini kapsayan cami’ bir mertebedir. Ciinkli mutlak hayal, akli aracilarla
gerceklesen ilahi tecelli vasitastyla, duyusal varliklar stiretinde akli varliklar ortaya
cikaran yaraticti/hallak kuvvettir. Allah’in ilminde ezeli olarak var olan alemin ilmi
durumdan ayni duruma ge¢mek slretiyle varedilmesi hayal yoluyla ve hayalin
mertebelerinde gerceklesen tecelli stiretiye meydana gelmektedir. Bunun sonucu
olarak yaratma, yoktan var etme seklinde degil, Hakk’in yaratici tahayyiilii ile

olusmaktadir.>>¢

Buna gore iki yone sahip tek bir hakikat olarak tecelli eden varligin, hayal ve
gercek olarak tecelli ettigini sOyleyebiliriz. Hakk’a ait olan taraf gercek varlik iken
halka ait olan taraf ise hayalidir. Hayal ile goriilen diinya, makrokozmos olarak
nitelendirilen duyusal alemdeki misal aleminin bir 6rnegidir. Ciinkii hayale yansiyan
stretler de aynen misal alemindeki stretler gibi ne makuldiir ne de mahsustur. O halde
biiyiik misél Alemi, ibnii’l-Arabi nin yaratict muhayyile giicii olan am4’dir. Bu yaratict
tahayyiil araciligiyladir ki gizli bir hazine olan ve bilinmek isteyen Allah’1n ezeli giicti
salt rihan? alem ile cisimler alemi arasinda tecelli etmektedir. Denilebilir ki aslinda
bizler Allah’1in yaratict muhayyile giicii sayesinde varolus sahasina ¢ikmis varliklariz.
Nasil ki insan kendi hayal giiciinii yaratarak kendi misal 4lemini olusturuyor ve buna
kiiciik misal alemi deniliyorsa Allah da yaratict muhayyile giicii ile kendi misal alemini
olusturarak varolusu meydana getiriyor. Bu yiizden Hakk’in yaratic1 tahayyiiliine
mutlak berzah ya da mutlak hayal, O’nun yaratici tahayytilii ile olusturdugu aleme ise

berzah ya da hayal dlemi denilmektedir.

355 Konevi, en-Nusiis, 71; Konevi, Fustisii’I-Hikem ’in Sirlari, 41.

5% Bbu Zeyd, Sufi Hermendétik, 57.
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3.4.2.3. Allah ve Alem Arasindaki Berzah: insan-1 KAmil/Kutup

Dini diistincede varolus, goriinmez ve goriiliir olarak iki temel varolusa ayrilir.
Kur’an-1 Kerim de bunu “gayb” ve “sehadet” alemi olarak ifade eder. Ancak bu iki
varolus bi¢imi arasinda, her iki alemi harmanlayan iigiincii bir varolus daha vardir. Bu
varlik goriiliir Aleme ait ancak Allah’in sdretinde yaratilmig olan ilahi varliktir. Bu
nedenle ontolojik olarak ¢ok sayida varolus diizeyleri olsa da onlar1 gayb, sehadet ve
her ikisini kavrayan gerceklik olan insana (Allah-alem-insan) indirgeyebiliriz. Bu
nedenle insan, Allah ve alem arasinda bir berzahtir.”>’ Ancak burada berzah
konumunda olan insanin, siiphesiz bu gercekligi hakkiyla yasayan insan-1 kamil

oldugunu zikretmeliyiz.

Hak Teéla, insan-1 kadmili, Hak ile alem, hayal ile duyu arasinda bir berzah
olarak tasarlamistir. Boylece insan-1 kamil bir yoniiyle ilahi isimlerin tecelligahi ve
mazhari haline geldigi icin Hak, diger yoniiyle imkani bir varliga mazhar oldugu i¢in
de halk olmustur. Allah Teala insan-1 kamilin yaradilisini i¢ mertebede tamamlamaistir.
Bunlar akil, duyu ve hayaldir. Hayal duyu ile akil mertebeleri arasinda bulunan, his ile
manay1 bir araya getiren ya da duyulardan méanaya ve méanalardan duyulara gecisin bir
kopriisii olarak bir berzah gdrevini gormiistiir.>® Allah Te4la bedendeki insani ruh igin
g0z, kulak, burun gibi dogal araclar yaratmistir. Bu duyusal hislere ise iki 6zellik
bahsetmistir. Bunlardan biri sehadet dleminin duyularina, digeri ise Hazret-i hayale
acilir. Hak Teala insani kuvveler arasinda rithani ve manevi 6zelliklere de sahip bir
giic olarak hayal kuvvesini yaratmigtir. Tipki akil gibi hayal kuvvesi de esasen diger
duyu organlar gibi zayiflamaz ve bozulmaz. Bozulan sey ise duyu organlarinin
yipranmastyla birlikte, hayal giicline aktarilan bilgi veya verilerin isabet etmeyen

5% Mana alemi, ruhlar Alemi, misal lemi ve zahiri alem varolusun

gercek disihigidir.
dort temel diizeyini olusuturur. insan ise s6z konusu bu dért varolus diizeyinin

tamamini barindiran cami bir yaratilisa sahiptir. Onun gercekligi sabit aynidir. Ruhu,

557 Konevi, Kirk Hadis Serhi, 156; William C. Chittick, “el-Konevi’den el-Kayseri’ye Bes {lahi Hazret”,
Ibn Arabi Gelenegi ve Daviid el-Kayseri, trc. Turan Kog, 1. Bs (Istanbul: Insan yay., 2011), 154-
155; Ebu Zeyd, Sufi Hermendotik, 188-190.

538 Bbu Zeyd, Sufi Hermendétik, 188.

5% [bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 2: 396-397; 3: 64; 12: 521,562; 13: 130, 356; el-Gurab, el-
Huyal, Aleme’l-Berzah ve’l-Misal, 38.
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ervah dlemine, nefsi hayal alemine, bedeni ise hiss1 aleme tekabiil ederek kamil insani

yansmr.5 60

A’yan-1 sabite, alemin hakikatlerinin stretlerini temsil ederken, Hakikat-i
Muhammediyye kamil insanin stiretini temsil eder. Bu nedenle insan bastan asagi tiim
varolusun hakikatlerini {izerinde toplayan ve Hak ile mahliik arasinda yer alan bir
berzahtir. O, bunun yani sira hi¢bir varligin sahip olmadig1 hayal giicline de sahiptir.

Bu yiizden de ilahi bir 6ze sahiptir.

“A’yan-1 sdbite ama’da alemin hakikatlerinin shretlerini
temsil ederken, Hakikat-i Muhammediye en kamil haliyle ilahi
stireti temsil etmektedir. Insan -veya insamin hakikati- bu siiret
lizeredir. Insanin bu stirette olmasi, bizi aynadaki hayali temessiil

ya da tecelli kavramina yaklastirmaktadir.”>%!

Ibnii’l-Arabi,’ye gore hayal, tipk1 Hak Teala’nmn kendi nefsi disinda her seyi
icat ettigi gibi kendisi diginda genel olarak her seyi icat etme 6zelligine sahiptir. Hayal,
Allah Tedla i¢in hayali varlik mertebesinde bulunur ve Hak Teéla hayal i¢in misali
infial mertebesinde bulunur. Bu nedenle hayal, insdn-1 kdmil olarak da ifade edilebilir.
Ciinkii insan-1 kamil Hakk’1n bir stiretidir ve biitiin bilinenleri kendi i¢inde tasir. Hayal,
tiim yaratilan varliklar igerisinde Hakk’in siretini kabul eden tek varolus bicimi

oldugu i¢in Hakk’1n sfiretini sembolize eden insan-1 kimile benzer.?

Miieyyidiiddin Cendi, ilahi 6ze sahip insan-1 kdmilin sretini, “Allah” ismiyle
miisemma olan Hakk’1n zatinin sireti olarak goriir. Bu siret tiim etkili, faal, gaybi ve
manevi ilahi isimleri ile tezéhiir eden etkili kozmik ayni tiim sdretleri, biitiin nefsant,
akll ve rGhani sfretleri, biitiin ceber(it dleminin berzahi ve misali sretleri, gokte
bulunan tiim felekler ve yerde bulunan tiim unsurlarin cismani sdretleri, olug ve

bozulus ya da yoklukla bilinen biitiin varliklarin siretlerini igerir. Buna gore biitiin

%0 Konevi, Miftihii’l-Gayb, 88; Chittick, Varolmanmin Boyutlari, 148; Ekrem Demirli, Sadreddin
Konevi’de Bilgi ve Varlik, 1. Bs (Istanbul: Kap1 yay., 2015), 287-294.
31 BEbu Zeyd, Sufi Hermendétik, 94.
52 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 3: 65; 4: 154; 9: 332; Tbnii’l-Arabi, Fusiisi’l Hikem, 1: 38.
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alemler, aslinda insan-1 kamilin detaylandirilmis bir siretinden baska bir sey

degildir.5%

Molla Cami’ye (6. 898/1492) gore insan-1 kamil, heniiz bu diinyada iken kendi
bedeninden siyrilabilme potansiyeli tagidig i¢in diledikleri kimselere misali stiretler
icerisinde goriinebilir. Oliimden sonra ahirete goctiiklerinde bedensel ve fizyolojik
engellerden tamamen kurtulduklart i¢in misali sliretler icerisinde yeniden goriilme

4564

potansiyelleri artar. Bu yiizden bunlara “yerine gecen” manasinda Biidel@®" ismi

verilmistir.>®

Cismani diinyada insan-1 kamil, velayet sisteminde viicGd bulmaktadir.
Tasavvuf diisiincesinde, Tanr1’nin fiillerinin ifsas1 olarak kabul edilen velayet sistemi,
O’nun ayetlerinin zuh(iru ve tasarruflarinin ortaya ¢ikmasi i¢in gerekli bir merci olarak
goriiliir. Mutasavviflara gore her bir iiyesinin, Tanri’nin vasiflarinin temsilcisi olarak

goriildiigii bu ilahi sistemin yonetici kadrosu, Ricdliil-gayb olarak isimlendirilir.’*® Bu

363 Cendi, Serh-i Fusiisii’l-Hikem, 357.

364 Karsilik, birinin yerine gegen anlamina gelen bedel ve bedil kelimelerinin gogulu olan “biidela”
kelimesi “abdal” ile ayn1 manada kullanilir. Bkz. Siileyman Uludag, “Biidela”, TDV Islam
Ansiklopedisi (Istanbul, 1988), 1: 59.

365 Cam1, Nakdu 'n-Nusiis, 52-53.

%66 1k kez Bagdath sufi Ebubekir Muhammed b. Ali b. Cafer el-Kettani (6. 322/934) tarafindan
kullanildig1 6ne siiriilen Ricalii’l-gayb, Tanri’nin sonsuz sayida sonsuz isimlerinin en kemal
derecedeki tecellisi olan Ism-i A’zam’mn tecellisidir ve Allah’in “Bilesiniz ki, Allah’mn dostlarina
korku yoktur” ve “Rabbinin ordularini O’ndan baska kimse bilmez” dedigi kullardir. Ebu’l-Hasan
Ali Hucvirl (6. 465/1072)’ye gore; “Allah, onlar1 alemin velileri yapmistir. Yagmur, onlarin
bereketiyle yagar, yerden bitki, onlarin kalplerinin temizligi sayesinde biter. Onlarin himmetleriyle
miiminler karfirler karsisinda zafer kazanir. Onlarin sayilari dort bin tanedir. Hepsi gizlidir, kimse
kimseyi tanimaz. Her hallerinde kendilerinden ve halktan mesturdurlar. Ehl-i hal ve’l-akd ve
Hakk’1n mertebesinin kaidleri ise ii¢ yliz tanedir. Ahyar diye isimlendirilirler. Kirki Ebdal, yetmisi
Ebrar, dordii Evtad, ti¢ii Nakip digerleri ise Gavs ve Kutup olarak isimlendirilir. Abdulvahhab es-
Sa’rani (6. 973/1565), et-Tabakatii’l-kiibra’sinda Ebubekir el-Kettani’ye atfettigi konuda onun,
stifilerin velayet devlet yapisini su sekilde diizenledigini séyler: “Gavs, onu takip eden dort evtad,
onlar1 takip eden ahyar; onlar takip eden kirk ebdal, sonra yetmis niiceba; sonra ii¢ yiiz nakipler.
Nakiplerin meskeni batidir. Niicebanin Misir, Ebdallarin ise Sam’dir. Ahyar ise yeryiiziinde seyahat
eder. Evdad, arzin direklerindendir. Gavsin meskeni Mekke’dir. Genel olarak bir ihtiyag hasil olursa,
once Nakipler, sonra Niiceba, sonra Ebdal, sonra Ahyar, sonra Amed yardima kosar, yardima cevap
verirler. Olmazsa Gavs’a yalvarirlar, kendisine cevap verilmeden talebi tamamlanmaz.” Buna gore
ricalii’l-gayb hiyerarsisi yukaridan asagiya dogru gavs, evtad, ahyar, niikeba ve niiceba seklinde
siralanmaktadir. Bu hiyerarsik diizen, Ibnii’l-Arabi dncesi ve sonrasi kaynaklardaki bilgiler arasinda
farkliliklar gostermektedir. Ancak tiim hiyerarsik siralamalarin tiimiinde en basta kutup/gavs
bulunmaktadir. (Daha genis bilgi i¢in Bkz. Ebu’l-Hasan Ali Hucvird, Kesfii I-mahciib, 4. Bs (Tahran:
Nesr-i Tahuri, 1375), 463; Abdulvahhab Sa’rani, et-Tabakdtii 'I-kiibra, ed. Ahmed Abdurrahim es-
Sayih, 1. Bs (Kahire: Mektebetu’s-Sekafeti’d-Diniyye, 1426), 200; el-Cabiri, Arap-Islam
Kiiltiiriiniin Akl Yapisi, 441-436; Siileyman Uludag, “Ricalii’l-gayb”, TDV Islam Ansiklopedisi

155



isimle miisemma olmalarinin sebebi, insanlar tarafindan bilinmeyen bir takim gizli
hakikatlere ve sirlara vakif olmalaridir. Buna gore Allah Tedld zahirdeki imama
karsilik batinda seriatin Slgiisiinii Ricalii’l-gayb’a tahsis ederek onlarin Hak adina
tasarrufta bulunmalarini saglamaktadir. Buna gore goriiniir devletteki halifeye karsilik
manevi devletin halifesi Kutup’tur. Her tiirlii ilmin membai olmasi agisindan biitiin
kutuplara feyiz veren ve yardim eden kutup ise kutbu’l-aktab olarak isimlendirilen
Hakikat-i Muhammediyye’dir.®’ Elbette burada tarihsel bir sahsiyet olan
Muhammed’den bahsetmiyoruz. Hak Teala’nin alemleri yaratma sebebi olarak
gordiigii, Adem heniiz balgik halinde iken peygamber olan ve ‘ayan-1 sabitedeki
Allah’1n ezeli isimlerinin hakikatlerini varlik alaninda en miikemmel sekilde yansitan
insdn-1 kamil olan Muhammed’den bahsediyoruz. Hakikatte insan-1 kamil,
Muhammedi hakikattir.’®® Allah’mn diger nebileri ve veli kullar1 ise Muhammedi

hakikate varis olan insan-1 kamillerdir.
Bu konuyu Nasr Hamid s0yle izah eder:

“Bir yandan insan ile Allah, diger yandan da insan ile alem
arasindaki biitiin bu karsilastirmalar, bu ti¢ hakikatin birlestirilmesi
anlamina gelmemektedir. Bu karsilastirmalar, asil ile sdret
arasindaki iliskiye ulasmamizi saglayan paralellik anlamindadir ve
insanin temsil ettigi ikili boyutu ve buradan hareketle onun hayali-
berzahi vasita olan tabiatini tekit eder. Isaret edilmesi zaruridir ki,
biitiin bu sifatlar birinci derecede Hakikat-i Muhammediyye’nin ilk
tecelligah1 olan Adem’le ortiisiir. Nitekim ayni derecede tiim
zamanlarda alemin yoksun kalamayacagi, ruhu itibariyle alemin
varlig1 ve siirekliligini muhafaza eden insan-1 kdmil veya kutupla

da ortiisiir.”>%°

(Istanbul, 2008), 35: 82; Ahmet Atli, Tasavvufta Ricdlu’l-gayb (Yaymnlanmamis Doktora Tezi,
Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Felsefe ABD, 2011), 22.)
567 el-Hakim, [bnii’l Arabi Sézliigii, 430-434.
568 {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 2: 363.
3% Bbu Zeyd, Sufi Hermendétik, 190.
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Ibnii’l-Arabi velayet sistemini, semavi akillar, felekler ve yildizlar arasindaki
hiyerarsiye dayandirarak kozmolojik temeller {izerine insa eder. Hiyerarsinin en {ist
noktasinda Kutup yer alir. Kutup, semavi akillardaki akl-1 evvelin benzeri olmaktadir.
Ik aklin, kendi dongiisii etrafinda dénen felekleri gibi, stfiler de Kutup feleginin
etrafinda doner. Kutup dondiikge ondan ilim, esrar ve hikmet yayilir. Arifler de bu
ilahi sahistan marifet ve bilgi elde ederler. Kutupla beraber iki imam ve bir veted
(direk) vardir. Iki imamin semavi akillardaki nisbeti ikinci ve iigiincii akillardir Hz.
Muhammed’e nisbetle onlarin durumu Hz. Ebubekir ve Hz. Omer gibidir. iki imamdan
sonra veted gelmektedir. Say1 olarak bir olan veted kutup ve iki imamla birlikte
ulfihiyet Aleminde el-berzahii’l-berazih’e tekabiil eden’® dort diregi temsil etmektedir.
Boylece dort evtad, hem kisiyi Allah’a baglayan hem de O’nun miinezzeh kalmasi igin
Allah’tan ayiran bir berzah konumuna gelmektedir. Dort evtad ayni zamanda dinin
dort ritkknii olan risalet, niibiivvet, velayet ve iman esaslar1 gibidirler. Cilinkii Ibnii’l-
Arabi’ye gore Allah nasil ki alemi kutuplar, imamlar ve evtad ile koruyorsa dini de
riiklinlerle korumaktadir. Kutup, dinin riikiinlerini kapsayan risilet mertebesidir.

Niibiivvet, velayet ve iman mertebesi ise iki imam ve veted mertebesidir.>”!

“Allah aleme g6z kulak olmak goreviyle birisini
gorevlendirdigi zaman -ki ona Kutup, Gavs, zamanin biricigi
denilir- misal aleminde onun i¢in bir dések koyar ve onun {izerine
oturtur. Boyle bir dosek onun adina yerlestirildiginde, dlemin talep
ettigi ve onlarin da alemi talep ettigi biitiin isimleri ona giydirir. Bu
isimler sayesinde Kutup, hos ve silislenmis olarak ortaya ¢ikar.
Kutup, serir lizerinde ilahi stiretle oturdugunda Allah dleme isitmek
ve itaat etmek iizere kendisine biat etmesini emreder. Boylece
ulvisi (yiice melekler, ilk akil, nefs) ve siiflisiyle (hayvan ve bitki)
herkes kendisine biat eder. En yiice melekler bunun disindadir.
Onlar, emir nedeniyle degil, zat geregi ibadet eden giiglii

meleklerdir. Kutb’un tasarruf dairesine girmeyen ve hiikmiine

570 {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 3: 142.
S Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii'I-Mekkiye, 1: 336-337; 2: 388, 400-404; 3: 444-445; el-Cabiri, Arap-Islam
Kiiltiiriiniin Akil Yapist, 465-466.
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muhatap olmayan Efrad da bu biate dahil degildir. Onlar da Kutub
gibi kdmil kimselerdir ve o sahsin ulastig1 kutupluk mertebesine

ulasmaya ehildirler.”"?

Kutuplari, semavi akillara nisbetle yedi seyyar yildizi temsil eden ve yedi
bolgeyi koruyan yedi abdal takip eder. Bu yedi bolgeden her bir bolge i¢in, yedi biiyiik
nebinin rithani kuvvetlerine sahip bir bedel vardir ve yedi semanin ruhu onlara bakar.
Bu yedi ebdalin kalplerine enbiyalarin hakikatleri iner. ilk makam ibrahim (a.s)
makamudir, sonraki makamlar ise Musa (a.s), Idris (a.s), Yusuf (a.s), Isa (a.s) ve son
makam Adem (a.s) makamidir. Ebdallar mertebesinden sonra on iki tane niikeba,
sekiz tane niiceba, bir tane havari, kirk tane recebiyy(n, bir tane hatem... ve hiyerarsi

bu sekilde devam eder.’”?

Boylece Ibnii’l-Arabi’ye gore kozmik yetkiyi elinde bulunduran arif, yiice
alemden ruhun kendisine verdigi destek oraninda hem ulvi dleme hem de cismani
aleme etki etmektedir. Ancak arifin bu yetkiyi elinde bulundurmasi, Ibnii’l-Arabi’nin
varlik sisteminin insandaki yansimasi olarak cem’ makamiyla anlasilabilir. Ciinkii ona
gore kisinin hem rthani hem de cismani alemde tasarruf sahibi olabilmesi i¢in Hakk’1n
en kemal derecesindeki mazhari haline gelmesi, diger bir ifadeyle her iki alemi
kendinde toplayan insan-1 kamil mertebesine erismesi gerekir. Boylece emr
alemindeki ilm-i ilahide bulunan ezeli hakikatler (a’yan-i sabite), tiim ilahi sifatlarin

toplandig1 kutup tlizerinden cerayan ederek, halk alemlerine tecelli eder.

Ibnii’l-Arabi’nin Kutup diisiincesinin, Siihreverdi’nin, kadim Iran dini
diisiincesinden miilhem, cisméni alemde Allah’in inayet yliziine mazhar olabilecek
yegane varlik, en yiice sembol (miisiilii'l-a'ld), ayet ve israkin kaynagi olarak gordiigii
hurra disiincesi ile de Ortiistiigii goriilmektedir. Nitekim Siihreverdi’ye gore feleki
stiretler, gokler ve tilsimlarin rableri ya da tiirlerin arketipleri olan meleklerden tiireyen
nefsin cevheri iizerine ilahi nur konarsa bu israki nur salikin iizerine dyle bir sekilde

dogar ki olaganiistii bir hakimiyet elde eder. Iste bu fevkalade duyusal Alemin varlig,

572 el-Hakim, [bnii’l Arabi Sézliigii, 432-433.
573 Yedi ebdal ve onlarin makamlari hakkinda daha fazla bilgi igin Bkz. Ibnii’l-Arabi, el-Futuhtii’l-
Mekkiye, 2: 376-384.
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“hurra” olarak adlandirilmistir. Bu nlirdni 1s1ldamalar beden lizerine hakim olan insani
ruhun tene yansittig1 yonetici nurlardir. Bdyle bir durumda bu niirani 1siltilar beden
mabedine yansir. Bu nurani 1s1ldamalar saliki kendisiyle beraber tasir. Boylece salik
suda yol alabilir, atmosferde dolasabilir, goge yiikselebilir. Daha sonra yiice alemdeki
efendilerden bir gruba katilir. Ancak biitiin bunlar1 diinyadaki bedeniyle degil, aksine
saliklere ait latif cismiyle gerceklestirir. Biitiin bu olaylar sekizinci iklimin Cébelka,
Cébelsa, Hurkulya ve harikalarla dolu baska seylerin bulundugu miséal aleminde
gerceklesir. Bu dlemde bedenler latif ve seffaf bir yapiya sahiptirler ve ancak boyle
bedenler goge yiikselme kabiliyetine sahiptirler. Nitekim dort unsurun birlesiminden
meydana gelen maddi cisimler feleklere yiikselme kabiliyetine sahip degillerken bu
latif bedene sahip olanlar maddi bedenin sinirlarinin disina tasabilir. Bu faaliyetlere
ornek olabilecek anektotlar kimi arifin hayat hikdyesinde bulunur. Yine peygamberler
ve velilerden gelen bazi harikuldde anlatilar ve gaybi imkansizliklar onlarin boylesi
bir aleme yol bulduklarin1 gostermektedir. Boylece hurraya sahip olan kisi, niirani bir

75 5liimsiiz bedene, ideal mekAna,

cisme,”’* latif bir endama, koruyucu nur halkasina,
ndrani bene ve miikkemmel bir dogaya sahip oldugundan dolay1 ilahi bir karizma tasir

ve onu goren kimse bu israki-celali nur sayesinde ona goniilden itaat eder.>’¢

Abdiilkerim Cili [nsdn-1 Kdmil isimli eserinde, Ricilii’l-gayb’in bazilarin
insan, bazilarini soyut ruhlar olarak tanimlar ve onlar farkli mertebelere sahip alti
siifa ayirir. Ona gore ilk sinif, en {istiin sinif ve en miikemmel topluluktur. Onlar
peygamberlerin izinde giden evliyalardir. Bunlar insan olduklar1 halde kimsenin
bilmedigi ve tanimadig1, gozlerden irak gaybi varliklar gibi yasarlar. Ikinci kisim,
kalplere ilham veren ruhlar ve mana ehli kimselerdir. RGhani ve manevi hidayet
rehberleri onlarm stiretlerine biiriinerek ortaya cikarlar. Insanoglu onlarin vasitasiyla
zahiri ve batini kemale ulagir. Bunlar ruhlardir. Ama yeri geldiginde tezahiir ederler.
Ciinki shretlere biiriinme ve formlara girerek goriinme yetkinligine sahiptirler. Onlar
bu smirli diinyadan ¢ikar ve sirlar sahrasina ulasirlar. Bunlar gayptan suhida ve

suhiiddan gayba cekilebilirler. Bunlar yerin kolonlari ve Allah’in kainattaki

574 Siihreverdi’nin burada bahsettigi nurani cisim Kutuplarin kutubu olan Nur-i Muhammedi ya da

Muhammed? hakikattir.
575 Hz. Peygamber ve imamlarin baslari etrafinda oldugu farz edilen nur halkasi.
376 Corbin, Islam-i Iran, 2: 170-180; Corbin, Islam Felsefesi Tarihi, 364.
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yasalarinin bekgileridirler. Ugiincii siif, ilham veren ve haber getiren meleklerdir.
Onlar geceleyin velilerin ziyaretine gelen ve méana ehliyle sohbet eden melekler olup
bu diinyada duyu organlariyla algilanamazlar ve halkin geneline goriinmezler.
Dordiincii sinif, miinacaat halinde ve miikasefe ve cezbelerle diinyalarindan ayrilan
insanlardir. Bunlar vakitsiz zamanlarda ve vakitsiz yerlerde bulunabilen kimselerdir.
Maina ehli, onlar1 lamekan yerlerde gordiiklerinde onlardan gaybi bilgiler, ortiik ve
mahrem hakikatler 6grenirler. Besinci sinif, toplumdan ve insanlardan uzak
mekanlarda yasayan insanlardir. Bunlar diinyada seckin ve ilgi odagidirlar. Bunlar
insanlara goriiniip ardindan kaybolurlar. Yine insanlarla konusur ve onlardan cevaplar
isitirler. Genellikle bunlar daglarda, ¢6llerde, vadilerde ve irmaklarin kenarlarinda
iskan ederler. Onlardan bazilari ise sehirlerde yasar. Altinci sinif; vesveselere, kararsiz
ve titrek sanrilara degil, diisiincenin ani ilhamlarina ve hatiralarina benzerler. Bunlar
babalar1 tefekkiir, anneleri tasavvur olan ¢ocuklardir. Bunlar dogru ile yanlis arasinda

bulunurlar. Bunlar kesf ve hicab ehlidirler.””>”’

Yukaridaki isimlendirmeler ne olursa olsun, insdn-1 kdmil veya Muhammedi
Hakikat’in misal alemiyle dogrudan iliskili oldugu anlagilmaktadir. Ciinkii insan-1
kamil gaybi bir varlik olan Allah’in yeryiiziindeki isim ve sifatlarinin tezahiir merkezi
ve bu baglamda fizik ile metafizik arasindaki en saglam kopridir. Tipki misal
aleminin maddi alem ile riihani alem arasindaki mertebe olarak hem gaybi hem de
suhidi varolusun 6zelliklerini biinyesinde barindiran yapist gibi insan-1 kamil de
metafizik nitelikler ile fiziksel 6zellikleri bir araya getiren misali veya sembolik bir
varliktir. Bu misali varligin en 6nemli ve en yaratic1 potansiyeli ise kuskusuz sahip
oldugu hayal giictidiir. Misali bir varolusa sahip olan insan-1 kamilin giiclii metafizik
0zelligini olusturan nefsin hayal giicii fizik yasalarini hi¢e sayarak kutsal metafizik
alanlara dahil olabilmekte ve maddi alem ile r(hani alem arasindaki irtibati

saglayabilmektedir.

Insan-1 kamil tarih Otesi varlifiyla, zaman ve mekanla siirli olmayan
dogasiyla, nefiste gergeklesen vakalarin tanikliiyla ve yaratici hayal mertesindeki

yetkinligiyle ilahi esma ve sifatlarin tecelligahi, fizik 6tesi hakikatlerin hamili, Allah

577 Cili, el-Insanii’l Kamil, 178-182; Cili, Insdn-1 Kamil, 324-329.
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ile insan arasindaki koprii, rQihani alem ile maddi alem arasindaki berzahtir. Bu
bakimdan insan-1 kamil de bir tiir misal alemidir. Ciinkii maddi alemin niteliklerinden
kopup metafizik diinyanin alanina girebilecek nefsani dogasinin hayal giiciine sahip
olmakla metafizik ve maddi diinyada bedensel form igerisinde bulunmakla fiziki
dogay1 birlestiren cami bir varolusa sahiptir. Sahip oldugu bu niteliklerle insan-1 kamil,
Hak ve halk arasinda kurulmus saglam bag olan Urvetu ’I-vuska’dir. Daha ¢ok nebiler
ve velilerin sahsinda tezahiir eden insan-1 kamil, bir yandan hem vahyin hem de kesfin
sahidi olarak epistemolojik, ote taraftan hem bedensel forma sahip hem de bu formdan
styrilabilen diger bir ifadeyle hem bedenin hem de nefsin sahibi olarak ontolojik bir

misal alemi oldugu soylenebilir.

Insan-1 kamil, yerziinde celali nur veya ilahi karizma anlamma gelen hurra
sahibi peygambersahlardir. Tasidiklar1 manevi giiciin sayesinde kaplere niifliz eden
kalplerin hiikiimdarlaridir. Onlarin ilahi dogasi sayesinde insanlarin goniilden
kendilerine itaat ettikleri ve kuru mantiksal analizlerden uzak bir husuyla yollarina ram
olduklar1 goniil sahlaridir. Muhammedi hakikatin yasayan erleri olan insin-1 kamil,
bazen hiidhiid’ten mustulu haberler alan muktedir Siileyman, bazen gdoksel miraglar
yasayan Keyhiisrev, bazen zamanin, mekanin ve tarihin 6tesinde yasayan Hermes,

Idris veya Hizir’dur.

Insan-1 kdmil, maddi bedenden siyrilarak Muhammedi hakikatin libasina
biiriinebilen ve kizil iilkeye veya kizil sahraya kutsal seyahatlere ¢ikan Kizil Akil’dir.
Tipki nurlar aleminin 1s1ldayan beyaz nuru ile nurun battig1 maddi alemin karanlik
zuliimatinin kesistigi berzahta olusan kizilligin menbai kizil iilke olan misal alemi gibi,
insan-1 kdmil de ilahi doganin parlayan beyaz nuru ile maddi bedenin karanligim

dogasinda birlestirdigi i¢in kizil bir renge biirlinen Akl-1 Surh’tur.
3.4.2.4. Ara Alem: Misal, Berzah ya da Hayal Alemi

Ibnii’l-Arabi’nin  “dlem-i melekit, dlem-i berzah, dlem-i misdl, misdl-i
mukayyed, dlem-i hayal, dlem-i hayal-i muttasil, alem-i hayal-i munfasil, arz-i
hakikat” gibi bir¢ok isimle miisemma kildig1 misél alemi, ruhlar dlemi ve madde
alemi arasinda bir vasitadir. Misal alemi, ol¢iilebilen ve boyutlara sahip olan cismani
cevherlere benzedigi gibi maddeden armik, nlrani yapisiyla akledilir miicerred
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cevherlere benzeyen c¢ift 6zellikli bir rGthani alemdir. Buna gore misal alemi ne maddi
elementlerden olusan cismani bir alem ne de tamamen soyut olan akledilir bir alemdir.
Clinkii o, bu iki alem arasinda bir ayrilis, bir kopus ¢izgisi ve ayn1 zamanda iki alemi
baglayan bir koprii ve berzahtir.>’® Ibnii’l-Arabi, salt soyut alem ile salt somut alem
arasinda bir berzah olan misdl alemini, diinyada “gercek” diye idrak ettigimiz
nesnelerin gercegin bizzat kendisi degil; yalnizca “gercek”’in hayal diizeyinde miiphem
ve belirsiz bir yansimasinin sembolik bir temsili olarak gordiigiinden, misal alemi i¢in
hayal dlemi tabirini kullanmistir.>” Bu nedenle hayalin metafizik boyutu bu dlemle

iligkilidir.

Ibnii’l-Arabi’ye gore misal/hayal Alemi, sonsuz genislikte ve sonsuz
biiyiikliikte olan bir alemdir. Ibnii’l-Arabi; Allah’1n yaratt181 varliklar arasinda, konum
olarak hayalden daha yiice ve kapsam olarak daha genis baska bir varlik
diistinemediginden onu, hem ontolojik hem de epistemolojik diizeyde ele alir.
Esasinda misal/hayal alemi, tek ve ezeli hakikatin farkli bigimlerde tezahiir etmesinden
baska bir sey olmadigindan burada yapacagimiz ayirim da mutlak anlamda bir ayirim
olmayacaktir. Bu nedenle konuyu ele alirken her iki diizeyi birbiriyle baglantili, hatta

i¢ ice ele alacagiz.

Ancak Mueyyidiiddin Cendi, Ibnii’l-Arabi’den farkli olarak hayali ve misali
varolusu iki ayr1 mertebe olarak telakki eder ve onlar arasinda bir ayrima gider. Varligi
bes hazret seklinde ele alan Cendi’ye gore varligin iiglinci mertebesi, manevi
arketiplerin (el-a 'yanu’l-ma 'neviyyat) belirginlestikleri (feshis), isim ve sifatlarin stiret
kazandiklari, manalar ve ruhlarin sekiller ve formlar igerisinde tezahiir ettikleri Hazret-
i misal mertebesidir.”®® Hiyerarsinin dérdiincii mertebesi ise smirli hayal alemidir. Bu
alemde ruhlar ve manalarin Allah ile karsilikli birbirlerini hamd etme ile miisahede
edilen goriintiiler, sekiller ve temsillerle sekillenir. Buradaki varliklar akledilir manevi
stiretler olarak diisiince ve hayal giiciine sahip olan her canlinin ortak duyusunda (el-

hissii’[-miisterek) bulunan sinirli hayalde sekle ve forma biirlinmek stretiyle belirgin

578 Abdurrahman CAmi, ed-Durretii’l-Féhire fi Tahkiki Mezhebi’s-Siifiyye, ed. Niku Lahir - Ali Musa
Behbehant, 1. Bs (Tahran: Muessese-i Mutalaét-i Islami, 1358), 38, 214-215.
579 el-Gurab, el-Hiyal, Aleme’l-Berzah ve’l-Misal, 14; Chittick, Sufi'nin Bilgi Yolu, 152; Izutsu, Ibn
Arabi’nin Fusis undaki Anahtar Kavramlar, 28-29.
580 Cendi, Serh-i Fusiisii’l-Hikem, 32; Chittick, “el-Konevi’den el-Kayseri’ye Bes {lahi Hazret”, 169.
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hale gelirler.’®' Uciincii hazret olan misal (sinirsiz hayal) alemi ile dérdiincii hazret
olan simirli hayal alemi arasindaki fark ise, misal aleminin ortak duyu ve algilayanla
iliskili olmayan rthani ve nirani heykeller ve kaliplara biiriinen manalarin ve
tecellilerin, bizzat ©zleri ve hakikatleriyle misali siretler igerisinde tenezziil
etmeleridir. Dordiincii hazret olan sinirli hayal mertebesindeki alemde ise hayal eden
algilayici kisinin i¢inde bulundugu mertebe ve suhid ya da miisdhedeye gore manalar
ve ruhlar stret kazanir.’®> Bu tasnifatta Cendi, insan-1 kdmil’den ayr1 bir mertebe
olarak soz etmez ancak sonraki pasajlarda tiim mertebelerin onda nasil toplandigin

tartisir.>%3

Chittick benzer bir tasnifin Konevi’ye atfedildigini ancak bu bilgiyi onun
eserlerinde bulamadigini sdyler.”®* Aslinda Konevi I’cdzii’l-beydn isimli eserinde,
hayal aleminin iki mertebesi ve iki ismi oldugunu sdyler. Ilk mertebesi insana ve biitiin
hayal giiciine sahip varliklara ait olan siirli hayal mertebesidir. Ikincisi ise mutlak
misal Alemine ait olan hayal Alemidir. ° Ancak Konevi ve takipgileri, varlik
hiyerarsisi igerisinde bu iki isim ve mertebeyi birlestirerek Hazret-i misal

mertebesinde zikrederler.’%°

Misél/hayal alemi, ara bir mertebe olarak akledilir ve duyusal alemi birbiriyle
iliskilendirir. Bir taraftan duyumsanan sdretleri veya formlar1 maddi dlemin digina
tagiyarak onlara soyut bir varlik kazandirir ve bdylece onlara maddenin baglarindan
ve aglarindan kurtulmus bir varolus bahseder. Ote yandan akledilir stretleri hayali ya
da misali bir varolusa ceker ve onlara sekil, boyut ve yon gibi formlar giydirir.”®” Diger
bir ifadeyle misdl alemindeki misall ya da hayali siretler duyusal alemdeki
duyumsanan formlara gore daha latif ve akledilir alemdeki akli formlara gore daha

yogundurlar (kesif).*®® Bu latif stretler, yine rithani ve latif bir gii¢ olan hayal giicii

381 Cendi, Serh-i Fusiisii’l-Hikem, 32-33.

382 Cendi, Serh-i Fusiisii’l-Hikem, 33.

383 Cendi, Serh-i Fusiisii’l-Hikem, 357.

384 Chittick, “el-Konevi’den el-Kayseri’ye Bes Ilahi Hazret”, 167.

385 Konevi, I’cdzii’l-Beydn, 210.

386 Abdurrezzak Kasani, Serhu Mendzili’s-Sairin, ed. Muhsin Bidar Fer, 3. Bs (Kum: Intisarat-i Bidar,
1385), 600-601; Kasani, Letdifu’l-a’lam, 2:600; Kayseri, Serhu Fusisi’l Hikem, (Mukaddime):104;
Cami, Nakdu 'n-Nusiis, 55-56.

587 Purnamdariyan, Remz ve Dastanhd-y1 Remzi, 251; Kilig, Seyh-i Ekber, 323-324.

388 Konuk, Fusiisii'I-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 34.
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araciligiyla idrak edilirler. Molla Sadra bu giicii madde ve bedenle iliskili olmayan,
Oziiyle ayakta ve sonugta bedenin dlmesiyle baki kalan mutlak r{ihani bir gii¢ olarak
tanimlar. Hayal giiciinii ele alan metinler onu latif veya misali cismin yapicist ve
yaraticisi olarak betimler ve bu latif cismin nefisten asla ayrilmadigini yani bizzat nefs

oldugunu, rihani bir kimlik ve sahsiyetten bagimsiz olmadigini ifade eder.’®

Ibn-i Tiirke ise tecelliyi ve bu baglamda misal alemini nebevi ilkelere gore
aciklar. Buna gore nebevi ilkelerin dayanagi olan stret iki alemde tecelli eder.
Meydana gelen dlem maddi ve cismani bir forma sahiptir. Sehadet alemindeki formel
stiret niifuz ve etki bakimindan tam, 6zii itibariyle kusatici ve yaradiligin tamamlayicisi
olmak bakimindan miikemmel bir yapidadir. Ancak sahip oldugu bu kemale ragmen
sehadet alemindeki shretler ve formlarin bir istikrar1 ve siirekliligi yoktur. Ciinkii her
daim olus ve bozulus halinde olduklar1 i¢in sebattan yoksundur. Nebevi siretin tezahiir
ettigi ikinci alem ise misal alemidir. Buradaki stiretler yansima golgeler (siibhaniyye)
olduklar1 halde cismanidir. Diger bir ifadeyle maddeden arinik olan ancak cismani
nesnelerin sahip olduklar1 varliklarin 6zelliklerini tagirlar. Ne var ki misal alemindeki
bu cismani yansima siretler varolugsal 6zellikler ve etkiler bakimindan tam ve kemale
ermemis sOretlerdir. Ancak ruhlarla cisimler arasinda koprii goérevini goren bir
berzahtir ve sehadet alemine gore bir devam ve stireklilige sahiptir. Buna gore tipki
tam ve miikemmel bir sliret igerisinde sehadet aleminde beliren niiblivvet,
emrolunduklar1 haberlerle nebilerin tezahiir etmesini sagladig1 ve bu tezéhiiriin tim
nebevi hiikiimler ve etkilerle agiga ¢ikmasini gerektirdigi gibi, berzah yahut misal
alemindeki niibiivvet de sehadet alemindeki stretin i¢inde bulundugu nitelikleri haber
veren nebiler arasindaki miistakil bir kelimeye sahip olmasini gerektirir. Boylece
mutlak niibiivvetin hiikiimleri tamamlanmis olur, hem mana alemi hem de madde
aleminin ozellikleri ve niteliklerine sahip misali sliret sayesinde sehadet alemindeki

nebi slretinin gerektirdigi nitelikler tamamlanir, hem miséal alemi hem de sehadet

389 Molla Sadra, el-Mebde ve Medd, ed. Celaleddin Astiyani (Tahran: Enciimen-i Hikmet ve Felsefe-yi
Iran, 1354), 315; Corbin, Arz-1 Melekit, 22.
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aleminin asil gayesi olan ilahi esma ve sifatlar, en miilkemmel ve en derinlikli sekilde

tezahiir etmis olur.>*

Misal alemi, gayb alemini sehadet dlemiyle birlestiren bir dlem oldugundan,
gerek zahirin gerekse batinin dayandigi hakikati gdsteren ve boylece zahir ve batimi
bir araya getiren birlestirici bir alemdir. Aynm sekilde her iki alemi yekdigerinden
ayiran ayirt edici bir alemdir. Kayserl ve Molla Cami’ye gore, bedenlerin yonetimi
ruhlara verildigi i¢in ve aralarindaki zati farkliliktan dolayi ruhlarla bedenler
arasindaki irtibat imkansiz hale gelir. Hak Tedla ruhlar alemi ile bedenler alemi
arasinda misal alemini birlestirici bir berzah olarak yaratarak her iki alemi birbiriyle
irtibatli hale getirmistir. BOylece iki alem arasinda irtibat saglanmis, etkilesim
gerceklesmis, duyusal alem rihani varliklar tarafindan yonetilmeye ve desteklenmeye
baslanmistir. ! Kayseri bunun bdyle olduguna getirilecek delilin, imkan-1 esref>®?
goriisii oldugunu sdyler.’”® Yine misal Alemi, rithani olma yoniiyle ilahi zatin gaybi
konaklarindan bir konak, ilahi isimler mertebesinin ve soyut gaybi hakikatlerin
kapisidir. Misél alemi vasitasiyla gaybi yeganelik ve kelamin sirr1 miikasefe edilir.”%*
Maddeye benzemesi yOniiyle de, ruhlar misali goriintiiler icerisinde bedenlenebilme
ozelligine kavusmuslardir. Nitekim Hakk Tedla buna sdyle isaret etmistir: “...ona
diizgiin bir insan seklinde gériindii.”>®> Aym sekilde bedenlerinden siyrilabilen
yeryiiziindeki tensel varliklarin da r0hanileserek ylkseldikleri mira¢ ve riihani

varliklarin ruhlarina biiriindiikleri mekan misal alemidir.>”®

Misal veya hayal alemi, varligin tiim tecellilerinin ocag1 ve tiim tezahiirlerin
kaynagidir. Insani ruhlarin tezahiir ettikleri ilk mertebe olan misal alemi, ilahf

yardimin, melekiti destegin ve gayb alemiyle kurulan irtibatin kanallarini igerir.

% Sainuddin Ali Bin Tiirke, Serh-i Fusiisii’l-Hikem, ed. Muhsin Bidar Fer, 1. Bs (Kum: Intisarat-i
Bidar, 1378), 2: 964.

91 Kayserd, Serhu Fustisi’l Hikem, (Mukaddime):102; Cami, Nakdu n-Nusiis, 54-55.

32 Siihreverdi, her maddi tiiriin miikemmel bir prototipe, arketipe ve kusursuz bir ikona sahip oldugu
fikrini, daha iistiin imkan ilkesi (kaidetu’l-imkani’l-esref) ile temellendirir. Sithreverdi, “Hikmetii’l-
Israk”, 2: 135-137; (imkan-1 Esref i¢in ayrica Bkz.) Turgay, Isrdki Felsefe Geleneginde Misal Alemi:
Siihreverdi Ornegi, 39-46.

93 Kayseri, Serhu Fusiisi’l Hikem, (Mukaddime):102.

394 Konevi, I’cdzii’I-Beydn, 226; Konevi, en-Nusiis, 17; Konevi, Fusiisii'I-Hikem 'in Sirlari, 41-42.

95 Meryem, 19/17

3% Cami, Nakdu 'n-Nusiis, 55.
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Cennet sakinlerinin ruhlarinin amelleri, itikatlar1, davraniglari, sifatlari, itidal diizeyleri
gibi; mertebelere gore yiyecek, igecek giyecek ve tiim yararlandiklar1 imkan ve

nimetlerin kaynaklarmin tezahiir ettigi yer de misal alemidir. >’

[bnii’l-Arabi bu Aalemin, bazi alimler tarafindan ceber@it 4lemi olarak
goriildiigiinii, kendisinin onu seriat dilinde kullanilan berzah olarak isimlendirdigini
sdyler ve onu hayal dlemi olarak tanimlar.>*® Molla Cami de misal aleminin; seriat
dilinde berzah, zihni algilama ile olan iligkisinden dolay1 bitisik hayal, riiyalar ve
olaganiistii hallere kaynaklik etmesinden dolayr da misal alemi olarak
isimlendirildigini sdyler.>*® Berzah, bilinen ve bilinmeyen, varlik ve yokluk, soyut ve
somut arasinda bir ara sinir oldugundan 1stilahi manada berzah olarak adlandirilir.5%
Fakat kendi basina soyuttur ve hayalden baska bir sey degildir. Hayal ise insanin
aynaya baktiginda aynada goriinen seyin bir taraftan kendi streti oldugunu bilirken,
diger taraftan aynaya akseden bu siretin kendi gergek sureti olmadigini bilmesi gibi
ne var ne de yok olan bir durumdur. Ciinkii ayna biiyiikliik ve kii¢iikliik, kabariklik ya
da cukurluga bagli oldugu i¢in sireti ya kiigiik ya da biiyiik gosterir. Aynaya bakan
kisi de kendi stiretini hem goriir hem de gérmez. Ciinkii hem onun stretidir hem de
degildir.®”! Berzah’1 bu alem ile diger Alem arasinda bir gegis olarak goren Ibnii’l-

Arabi ise bu konuda soyle soyler:

“Bil ki berzah iki farkli seyi birbirinden ayiran seydir. Tipki
golgeyle glinesi ayiran ¢izgi gibi. Allah Teald da iki denizin
birbiriyle karigmasiyla ilgili olarak sdyle buyurur: ‘Allah iki denizi
birbirine kavusmak iizere salivermistir. Aralarinda bir engel vardir,
bu nedenle birbirine karismiyorlar’*°? Birbirine gegip karismiyorlar
demek, ikisini birbirinden ayiran bir engel (berzah) sebebiyle biri
digerine karismaz demektir. Bu engel ¢iplak gozle fark edilemez;

eger aniden o fark edilecek olsa, o zaman berzah diye bir sey

397 Konevi, en-Nusils, 64-65.

398 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 14: 171.

39 Cami, Nakdu 'n-Nusiis, 52.

600 [bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 1: 190; 3: 191; 4: 41; 12: 99.

601 bnii’l-Arabi, Kitdbu’l Ma rifet, 53; el—Guréb, el-Hiyal, Aleme’l-Berzah ve’l-Misél, 15; Chittick,
Hayal Alemleri, 97.

602 Rahman, 55/19
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mevcut olmaz. Bu engel bilinenle bilinmeyeni, var olmayanla var
olani, inkar edilenle tasdik edileni, ayrica akli olanla gayri-akli
olani birbirinden ayirdig1 zaman berzah diye adlandirilir ve iste bu
berzah bir hayaldir. Eger sen onu fark edersen bilirsin ki senin

gdziin mevcut olan her seyi gdérmiistiir.”%%3

Koken olarak Farsca bir kelime olan ve liigatte “iki sey arasinda olan engel”®*
anlamina gelen berzah kelimesinin manasi sonralar1 genisletilerek ve “malum ve
malum olmayan, ma’dum ve mevcid, menfi ve miisbet, ma’kul ve gayr-i ma’kul gibi
iki sey ya da iki merhale arasinda yer alan her durum” igin kullanilmigtir.%%5 Aym

06 ve manalar

zamanda ruhlar 4lemi ile cisimler Alemi, diinya Alemi ile ahiret Alemi®
alemi ile suretler alemi arasinda bulunan alem i¢in de kullanilmistir. Her iki alemle
iliskili oldugu i¢in de ayn1 zamanda bir araftir.%"” Kur’ani istilah, rivayet ve Islami
ilimlerde ise “Oliimden sonra diinya ile ahiret arasindaki ara alem”dir. Berzah
sozctiglintin ilk kez bu manada Kur’an-1 Kerim’de kullanildig1 sdylenebilir. Kur’an-1
Kerim’de ii¢ yerde gegen “berzah” kelimesi, iki yerde “tathh ve tuzlu iki denizin

birbirine karismasimi dnleyen engel”**® manasinda kullanilmigtir.6%

Bu yiizden berzahin, cennet ve cehennem arasindaki araf ya da 6liim am ve
kiyamet giinii arasindaki zaman anlaminda iki farkli sey arasinda bir ara sinir olmanin
yani sira salt soyut ve salt somut dlem arasinda bulunan dlem olarak da ifade edebiliriz.
Nitekim hakimler ve islam filozoflar1 bu kelimenin liigat manasindan yola cikarak

maddiyat ve salt soyut arasindaki st berzah ya da misal alemi olarak

603 Tbnii’l-Arabi, Nurlar Risalesi (Ittihad il Kevni), 43-44.

604 el-Asuri Eddi Sir el-Keldani, Kitdbii’'l-Elfazi’l-Farisiyyeti’l-Muarrebe, 2. Bs (Kahire: Darii’l-Arab,
1987), 19; Ciineyt Gokge, “Berzah”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul, 1992), 5: 525.

605 e]-Cevherd, es-Sihdh, 87; el-Isfahani, Miifredat, 196; Enis v.dgr., el-Mu’cemu’l-Vasit, 49; Ciircani,
Kitdbu 't-Ta rifdt, 20; Kasani, Letdifu’l-a’lam, 1: 231; Abdurrezzak Kasani, Terciime-i Islahati’s-
siifiye, trc. Muhammed Hacevi, 2. Bs (Tahran, 1414), 14; el-Gurab, el-Hiyal, Aleme’l-Berzah ve’l-
Misal, 7; el-Keldani, Elfazi’l-Farisiyye, 19.

606 Gokge, “Berzah”, 5: 525; el-Keldani, Elfazi’l-Farisiyye, 19.

807 Kasani, Reshu 'z-Ziildl, 621; Kasani, Tasavvuf Sozligii, 107.

608 Furkan, 25/53; Rahman, 55/19-20

699 Seyyid Serif Ciircani (6. 816/1413) de berzahin miicerred manalar lemiyle maddi cisimler alemi
arasinda yer alan ara alem oldugunu, ibadetlerin o dleme vasil olunca orada miinasip bir sekil aldigin1
ve bu alemin munfasil hayalden ibaret oldugunu ifade eder. Ciircani’ye gore diinya ile ahiret
arasinda bir perde olan bu dleme misal alemi de denmektedir. Bkz. Ciircani, 7a rifat, 48-49.
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tanimlamiglardir. Bu sebeple berzahin maddi varliklar ve salt soyut (alem) arasinda

yer alan varlikta bir ara mertebe oldugunu da sdyleyebiliriz.

Kayseri Ibnii’l-Arabi’nin Fusisii’l Hikem’ine yazdig1 serhin mukaddimesinde

bu konuyu sdyle izah eder:

“Bil ki misal alemi rihani ve nlirani cevherden bir alemdir.
Algilanabilir boyutlara ve miktara sahip oldugu i¢in maddi cevherle
iliskili iken dogas1 saf nur olmasi bakimindan 6zii itibariyle var
olan soyut akledilir cevherlerle iliskilidir. Bu alem ne maddi
bilesenlerden bir cisim ne soyut akledilir bir cevherdir. Ciinkii bir
tir berzahtir. Diger bir ifade ile ara alem, bir alemi diger bir
adlemden ayran bir tiir stnirdir. ki varlii birbirinden ayiran bir
fasila veya berzah zorunlu olarak o iki varliktan farkli olmalidir.
Daha dogru bir ifade ile her iki varligin bir gériiniimii ve sembolii
olan ve onlara denk gelen kaginilmaz olarak iki boyuta sahip olur.
Bunun yami sira tasavvur edilebilecek en yliksek letafete sahip
nlrani bir cisim oldugu sdylenebilir. Bu sekliyle bu dlem mutlak
letafete sahip olan soyut cevherler ile kat1 ve yogun olan maddi

cevherleri birbirinden ayiran bir ara alem, bir sinirdir.”®!°

Ibnii’l-Arabi berzahi aydinlik ile gdlgeyi ayiran ¢gizgiye benzetmektedir ancak
kimi zaman duyularimizin bizi yanilttiginin da farkindadir. Bu yiizden his her ne kadar
aydinlik ile golgenin birbirine girmedigini ya da iki denizin birbirine karismadigini
idrak etse de o, bu iki seyi birbirinden ayiran gercekligin ayra¢ degil de bu ayracin iki
tarafinda bulunan sey oldugunu bilir. Bu nedenle Ibnii’l-Arabi berzahi “ne sudur ne de

otekisi, hem sudur hem de 6tekidir” seklinde tanimlar.5!!

Berzah, Ibnii’l-Arabi tarafindan aranm arasi olarak kabul edilmektedir. Ciinkii
berzah, iki dlemden hig¢biri olmadig1 halde ikisiyle de iliskili, iki alemi birlestiren, bir

araya getiren ikisinin toplamidir. Nitekim hayal ne vardir ne yoktur. Tipki insanin

010 Kayserd, Serhu Fusisi’l Hikem, (Mukaddime): 97.
811 Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, 151-152.
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aynada gordiigii bir stiret gibi ne malumdur ne mec¢huldiir, ne reddedilebilir ne de ispat
edilebilir. Ciinkii aynadaki siiret, rilyada goriilen ya da 6liiniin ve miikasefe sahibinin
gordiigii stretler gibi berzahi bir bedendir. Bu nedenle ibnii’l-Arabi’ye gore aynadaki
stiret, berzah aleminin varliginin en iyi 6rnegidir. Eger ayna 6zel bir sekil ve olclide
olursa berzah alemini tam olarak gosterir. Eger ayna bdyle olmazsa berzah aleminin
tamamint degil, bir kismini1 gosterir. Seffaf cisimler, berzah alemi ve icindeki
varliklarin varolusuna bir Ornektir. Ciinkii bu slretler ancak duyusal varliklar
araciligiyla goriilebilir. Aymi sekilde hayal de ancak duyusal siretler ve formlar
iizerinden kurulabilir.%!> Bu yiizden Ibnii’l-Arabi icin berzah kavranu, hayal ile aym
anlama sahiptir. Berzah kavraminm, Ibnii’l-Arabi diisiincesinde felsefi dayanag:
oldugu gibi Kur’ani dayanagi da vardir. Onun, bu ara alem konusu ile iliskisinde

“berzah” kelimesini kullanmasi, seriate dayali fikhi bakis acisiyla da iliskili olabilir.

Ibnii’l-Arabi’ye ve takipcilerine gore berzah/misal aleminde manalar duyusal
kaliplar ve formlar igerisinde tezahiir eder. Ciinkii berzah alemi duyusal formlardan
arinik olan gayb alemi degildir. Berzah alemi ayni sekilde sehadet alemi de degildir.
Cilinkii buradaki manalar maddeden armiktir. Bu méanalarin forma biirlinmeleri ve
zuhiir etmeleri, manalari miisdhede edenler i¢in gegici bir sunumdur. Ciinkii bu formlar
ve slretler mananin bizzat kendisi degil, s6z konusu manalarin gegici stretleri,
temsilleri veya sembolleridir. Tipki ilmin siit, dinin kayit, islamin siitun, imanin
diigme, Cebrail’in Dihyetii’l-Kelbi veya bir bedevi, Meryem’e ise tastamam bir beser
siretinde goriinmesi gibi. Irfan ehli vefat etmis olan peygamber veya velilerin ruhlart
golge siretler icerisinde bu alemde miisahede edilir. Aym sekilde Hizir, bu dlemde
goriiliir. ®* Bu berzahi 6zelliginden dolayidir ki Ibnii’l-Arabi, hayal mertebesinin, en
genis ve en kapsamli mertebe oldugunu Ozellikle vurgular. Ciinkii o, iki alemi
birlestiren Mecmau’l-bahreyn’dir.%'* Manalar denizi ile duyusal algilar denizini bir
araya getiren ve bir bakima her ikisini de kapsayan iki denize ait niteliklerin birlestigi

yerdir. Nitekim burada duyusal nesneler manadan yoksunken mané duyusal formdan

12 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdatii’I-Mekkiye, 3: 62-63; 4: 407-409; el-Gurab, el-Hiyal, Aleme’l-Berzah ve'l-
Misal, 15; Cakmakoglu, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’ye Gore Hayal ve Diizeyleri”, 305.
613 Kaysert, Serhu Fusiisi’l Hikem, (Mukaddime):101; Cami, Nakdu n-Nusils, 52-53. _
614 {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 4: 407; Cili, el-Insanii’l Kamil, 181; Lahici, Mefatihu’I-1 cdz,
52.
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yoksundur. Bu yiizden hayal olarak adlandirilmistir. Ciinkii hayal, goriilen varligin
kendisine degil, goren kisiyle ilgilidir. Varlik, 6ziinde degismeyen sabit bir hakikatken
ve hakikatler de degisip doniismezken bakan ve goren i¢in farkli forumlarda ve
stretlerde tezahiir eder. Bu bakimdan Ibnii’l-Arabi’nin Mecmau’l-bahreyn olarak da
ifade ettigi alem, manalara beden, siiret veya form kazandirirken duyusal nesneleri de
soyutlagtirir, rGhanilestirir ve seffaf hale getirir. Boylece gayb alemi ile sehadet
alemini birlestirir. Ancak gayb alemi sehadet alemini kapsamazken, sehadet alemi de
gayb aleminin disinda kalan boslukta yer alir. Bu durumda Hazret-i hayal kuskusuz
daha genis bir alem olarak tezahiir eder. Hayal rihani siretleri almaya elverislidir.
Imkansiz varliklar farkli sretler igerisinde var eder. Biiyiik bir hizla riihani varliklarla
cismani varliklar1 yekdigerine doniistiiriir. Nitekim hayal sayesinde ruhlar bedensel
siretlere dontisiir ve hayali stretlerdeki ruhlar i¢in sabit bir mana olmadig: i¢in hizla
yok olurlar. Ayni sekilde ama mertebesinde manélar da bedensel formlara

biiriiniirler.6!?

Abdurrezzak Kasani, misal aleminin mutlak hayal olarak dlemin hayali oldugu
gibi, insanda bulunan hayal giiciini de smirli (mukayyed) misal alemi olarak
tamimlar.%'® Kayseri de mevcut hayali sfiretlerimizin, hayallerimizin goriintiilerinden
ibaret oldugunu ve bunun da misal aleminin bir golgesi ve 6rnegi disinda bir sey
olmadigini, Allah’1n, sinirlt hayal giiciinii misél alemine bir delil olarak yarattigini ileri
stirer. Bundan dolay1 kesif erbabi olan kimseler tipki kanallarin ve nehirlerin denizle
birlesmeleri ya da onlar araciligtyla evlere 15181 girdigi pencere ve menfezler gibi
stnirli  hayal giiciinli  misadl alemiyle birlestirmis ve onun sayesinde
aydinlanmislardir.8'” Nitekim insanm hayal yetisi, bir yoniiyle misal aleminin
ozelliklerini tagir. Cilinkii insanin esasen misal alemidir ve insan oraya ait olmasi
nedeniyle o alemle kopmaz bir irtibat igerisindedir. Diger yOniiyle ise insani hayal

giicli nefs ve bedenin 6zelliklerini tagir. Bundan dolay1 insanin hayaline yansiyan kotii

615 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii'I-Mekkiye, 3: 320; 4: 407-409, 415-416; 9: 81-82; 12: 184-185; el-Gurab,
el-Hwyal, Aleme’l-Berzah ve’l-Misal, 14.
616 Kasani, Serhu Mendzili’s-Sairin, 600-601.
17 Kayseri, Serhu Fusiisi’l Hikem, (Mukaddime): 98.
170



goriintii ve sdretler nefsin beserl yapisinin veya insanin beseri mizacinin bir

gostergesidir.

Kasani bu durumun tipki 6fkeli ve atesli kimselerde goriildiigii lizere viicut 1s1s1
veya buharinin beyne yiikselmesinin bir ifadesi oldugunu sdyler. Bu goriintiilerin bir
aslt ve hakikati olmadigindan dolay1 karmasik hayaller olarak adlandirilirlar. Ancak
insani hayale ylice alemden diger bir ifadeyle misal aleminden ya da insanin niirani
kalbinden bir goriintii yansidiginda, ister riiya seklinde ister uyanikken meydana gelsin
somutlasan goriintiiler gergektir. Goriintii ya sadik bir riiya olur ya da te’vile ihtiyag
duymayan vahiy olur. Misal aleminden gelen her goriintii mutlaka bir gercege ve
hakikate igaret ettigi icin bu goriintii hatadan arinik, semavi meleklt araciligiyla
Hakk’in ilminin hazinesinden yansimaktadir. Bu yiizden nlirani kalpten yansiyan
goriintli ve shretler, misal aleminden dogrudan alinan goriintii ve siretler gibi net ve
apagik hakikatler olmadigindan dolayi, burada riiyanin tabire, vahyin ise te’vile
ihtiyact vardir. Buna gore Allah Teila Ibrahim (a.s)’1 niibiivvet makamma layik
gordiigiinde, Ibrahim (a.s)’in riiyada gordiigii seylerin tabire ihtiyaci olmadigindan

dolay1 oglunu kurban etmeye karar vermis ve buna tesebbiis etmistir.!8

Kasani’ye gore Ishak soziiniin ger¢ek hikmet olarak goriilmesi de babasinin
kendisiyle ilgili gordiigii rityanin gerceklesmesinden dolayidir. Bu da genel olarak
tiimel ilmin (el-ilmii’l-kiilli) timmii’l-kitap’tan alemin kalbi hiikmiinde olan levh-i
mahfiiz alemine, oradan misal alemine inerek burada somutlasmasi, buradan da

duyusal aleme inerek goriilmeye baglamasi anlamina gelir.®"®

Alemler gayb ve sehadet alemi diye ayrildiginda misal alemi ne mutlak gayb
ne de mutlak goriinen sehadet alemidir. Bu bakimdan insanin disinda kalan hem ayni
hem de duyusal bir alemdir. Ancak bu dlem duyusal organlarla duyumsanan ayni bir
alem olmadigindan dolayr ayni kelimesiyle de ifade edilmesi giigtiir. Mutlak gayb
alemi ayni ve haricl bir alem degilken mutlak sehadet alemi ayni ve duyusal bir

alemdir. Bu yiizden misal alemi daha ¢ok gayb alemiyle ilintili goriildiigii i¢in duyusal

018 Kasani, Serhu Fusiisi’l-Hikem, 98; Ibnii’l-Arabi, Fusiis al-hikam, 67-68.
619 Abdurrezzak Kasani, Kesfii I- Viiciihi I-Gurri li Medni Nazmi’d-durr, ed. Ahmed Ferid el-Mezidi, 1.
Bs (Beyrut: Déru’l-Kutubi’l—Hmiyye, 1426), 90; Ankaravi, Naks el-Fiistis Serhi, 58.
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bir varliga sahip degilken ayni olarak tamiklik edilebildigi icin sehadet alemiyle
iligkilidir. O halde misal alemi gayb ve sehadet alemi arasinda yer alan bir alem, akil
ve duyu alemi arasinda bir berzahtir. Bu alemi algilamanin ve idrak etmenin araci ise

aktif hayal, cografyast ise nefis iilkesidir.5*°

Ibnii’l-Arabi'ye gore, rihani alemdeki basit ve soyut varliklar, zahire dogru bir
adim atarak miirekkep ve yart latif varliklar haline gelirler. Ancak yirtilma, delinme
ya da yapisma kabul etmeyecek denli latif olduklar1 halde cismani ozellikleri de
tasirlar.%! Misal alemindeki varliklarin 6rnegi, beyaz perdeye yansiyan karakterler,
aynaya akseden goriintiiler veya kevn u fesattan uzak her daim sabit kalan fotograf
makinesinden ¢ikan resimler gibidir. Oyleyse bu diinyada duyularimizla algiladigimiz
ve "gercek" sandigimiz seyler gercegin bizzat kendisi degil; yalnizca gercegin hayal
diizeyinde miiphem ve belirsiz bir yansimasinin sembolik bir temsilidir. Nitekim ibnii'l
Arabi, "Varlik ve Olus (Viicud ve Kevn) dalemi bir hayal olup, ozde Hakk i bizzat
kendisidir"®** demektedir. Bu baglamda misél alemi ya da hayal alemi, bir bakima

goriilenin batini anlami olan te’vil hatta rihani te’vilin ayirt edildigi yerdir.%*

Hayalin gorevi akli manalar1 duyusal kaliplara indirmektir. Nitekim Ibnii’l-

Arabi, Fahreddin Razi’ye yazdig1 mektupta bunu soyle aciklamistir:

“Hayal akledilir manalar1 duyusal kaliplara indirger. Tipki
ilmin siit formunda, Kuran’in ip formunda, dinin kayit formunda
gosterilmesi gibi.”¢2*

Buna gore hayal giiciinilin, bir aracit olarak akledilir manalar1 maddi formlar
igerisinde gosterme gorevi vardir. Boylece maddi tuzaklara esir diismiis insanlar, yiice
alemin hakikatlerini ve manalarin1 hayal giicii aracilifiyla algilamaya calisirlar. Bu

bakimdan hayal, bedenlenen nurlardir. Nitekim hayalin gercegi nurdur. Ancak bedene

920 Tzutsu, Ibn Arabi’nin Fusiis 'undaki Anahtar Kavramlar, 55.

621 Konuk, Fustisii'l-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 33-34.

22 Muhyiddin Ibnu’l Arabi, Fusisii’l Hikem, 1:101.

3 Yzutsu, Ibn Arabi’nin Fusiis 'undaki Anahtar Kavramlar, 21; Corbin, Arz-1 Melekit, 150;
Purnamdariyan, Akl-1 Surh, 38.

24 Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Hatmu’l Kur'an (Kur’an Miihrii), ed. Abdulbaki Miftah, trc. Vahdettin
Ince, 1. Bs (Istanbul: Kitsan yay., 2007), 129.
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bliriinmiis, form kazanmis bir nurdur. Forma biiriinen bu nurlar arkalarindaki manalara
isaret ederler.?> Hissedilebilir ve miktara sahip olmasi yoniiyle cismani cevhere,
ndrani olmasi itibartyla da soyut rithani cevhere benzer. Ne tam somut bir cisim, ne
tam soyut bir cevherdir, bu iki alemin arasinda bir sinir, iki dlemin arasini ayiran bir

¢izgi ve biitiin sey ve sey olmayanlari i¢ine alan bir alemdir.%*¢

Yine misal alemindeki varliklar hayale yansiyan sekiller ve formlar gibidirler.
Misal aleminin varliklarinin keyfiyetine dair verilebilecek ornekler rityada goriilen,
suya yansiyan, aynada goriilen goriintlilere benzer. Aynaya, suya, hayale yansiyan
veya rilyada goriilen kisi ve olaylarin tamami boyut, derinlik ve uzam gibi cismani ya
da maddi ozellikler tasirken ve bdylece birbirlerinden ayirt edilebilirken ayn1 zamanda
bu varliklar delinme, yipranma, bozulma, kesilme, kanama gibi duyusal alemin

kacmnilmaz maddi siirliliklarindan ariniktirlar.%%’

Misal alemi tiimel bir alem olmasi ve tagidig1 genel 6zellikleri bakimindan
stiret icerisinde algilanan mertebedeki biitiin eylemlerin ve varliklarin aynasi
oldugundan, tesir bakimindan duyusal alemden daha gii¢liidiir. Genel bir kaide olarak
rlilyalarin sirlarini, bilmek misal aleminin sirrint bilmektir. Misal alemi, faal ruhlarin
ve ilahi isimlerin olus ve bozulus aleminde is gérmesi ve bu alemi etkilemesini
saglayan bir koprii gorevini gormektedir.%® Nitekim duyusal giiclerin sahip oldugu
etkinin benzerine hatta daha siddetlisine hayal giicii de sahiptir. Ancak duyusal
kuvveler hayali etkileyemezler. Bunun en acik 6rnegi riiyada hayal yoluyla goriilenler
ve yasananlardir. Ciinkii riiyada, duyu organlarinin devre dis1 oldugu halde dogrudan
bedeni etkileyen hayal kuvvesinin etkisi apagik goriiliir. Bu nedenle misal alemi, riiya
alemiyle de iligkilidir. Riiyada yasanan cinsel hazlar, ¢ekilen acilar, yasanilan korku

ve panik halleri, isitilen sozler ve tiim bunlarin etkisiyle meydana gelen ihtilam,

625 Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, “Risaletii fi Sual-i Ismail b. Sevdekin”, Mecmuatii r-Resdilu Ibn Arabi, 1.
Bs (Beyrut: Daru fhyai’t-Turasi’l-Arabi, 1367), 2: 3; Muhyiddin Ibniil-Arabi, “Risaletii ile’l-imam
Razi”, Mecmuatii'v Resdilu Ibn Arabi, 1. Bs (Beyrut: Daru Thyai’t-Turasi’l- Arabi, 1375), 2: 3; el-
Gurab, el-Hiyal, Aleme’l-Berzah ve’l-Misal, 11.

626 Ankaravi, Naks el-Fiistis Serhi, 56.

627 Konuk, Fusiisii’I-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 33-35; Sithreverdi, “Avéz-i Per-i Cibril”, 3: 211-212;
Sithreverdi, “fi Hakikati’l Ask”, 3: 273; Sirazi, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, 493-495; Corbin, Arz-1
Melekiit, 150-169; Corbin, Makdalat (Mecmua-yi ez Makdldt be Zeban-i Farisi), 248-263.

628 Konevi, I’cdzii’I-Beydn, 188; Konevi, Kirk Hadis Serhi, 154=155.
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terleme, hayal giicliniin, fiziki bedeni dogrudan etkilemesinin numuneleri olarak

zikredilebilir.®?

Konevi, insanin hayal ve riiyasinin bir kisminin mizacla bir kisinin ise mizacin
disindaki baska seylerle ilgili oldugunu, mizacin disinda olan hayal ve riiyanin insan
hayali ve misal alemi arasindaki birlesmeden meydana geldigini soyler. Boyle bir
hayalin ¢ok az kisi tarafindan miisahede edildigini ve kendisinin de bu asamadan
gecerek mukayyed hayalden misal alemine gecerek kesfin bazi mazharlarina nail

oldugunu belirtir.6*

Hayal Allah’in yarattig1 bir varolus bi¢cimi ve Allah’in diledigi seyi i¢inde
sekillendirdigi bir rahim oldugundan Allah Tedla, isim ve sifatlariyla stretler seklinde
hayalimizde tezahiir eder. Nitekim mekan veya vatanin kendi icinde tezahiir eden
seyleri etkiler. Ornegin herhangi bir vatana giden biri o vatanin rengini alir. Bunun
delili rityada Allah’1 géormektir. Riiya da bir hayal tilkesidir. Hak, hayal iilkesinde
ancak bedensel bir form igerisinde goriiliir. Eger hayal aleminin digina ¢ikilir, nazari
ve akli vatanin igerisine girilirse Hak Teala, hayal iilkesinde algilandig1 siretten
miinezzeh olarak goriilebilir. Ciinkii salt akledilir alemin varolusu sliretten tamamen
armik olan bir algilamay1 gerektirir. O halde Hak Teala’nin isim ve sifatlarinin tecelli
etmesi i¢in maddi beden igerisinde oldugu halde manalari, rihani varliklar1 ya da
akledilir varolusu algilamanin tek yolu olan hayal iilkesi ve hayal iilkesinde tezahiir

eden siretler araciligryla miimkiindiir.%*!

Misal alemi ve misal aleminin sahip oldugu ozellikler sayesinde, ruhlar
bedenlenir ve isaret edilebilen misali goriintiilerle tezihiir ederler. Riyazete girenler
maddi stretlerinden siyrilarak yasadiklari rithani miraglar1 sayesinde misal alemine
c¢ikar ve orada rlihanilesirler. Konevi’ye gore hayvani nefis, akledilir bir potansiyel
olarak bilesik elementlerden arinik ve basit bir varolusa sahip oldugu i¢in, maddeden
tamamen armik olan miicerred ruha benzer. Ote yandan bedenin biitiin bdlgelerine

dagilmis ¢ok sayida farkli potansiyeller igermesi, farkli yetkilerle bedene hiitkmetmesi,

629 ¢]-Gurab, el-Huyal, Aleme’l-Berzah ve’l-Misal, 47.

030 Konevi, Fusisii I-Hikem’in Sirlari, 42.

631 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’I-Mekkiye, 3: 452, 507, 538; 4: 107, 200.
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bedenin sol boslugundaki kalp vanasindan sise benzer bir buhar tagimasi bakimindan
ise elementlerden miitesekkil, miirekkep, maddi varliklara benzer. Boylece hayvani
nefis sayesinde miicerred ruh ile maddi beden arasinda irtibat, etkilesim,
koordinasyon, yonetim ger¢eklesmis olur. Buna gore insanin dogal yaradilis
Ozelliklerinden biri olan hayal giicli ile olan iligkisi duyusal alemin mutlak misal
alemiyle olan iligkisinin bir nlim@nesidir. Tipki tikelin tiimelle, bir kanalin nehirle olan
iliskisi gibi insanin hayal alemi de iist taraftan ve dikey olarak misal alemiyle

bitigiktir.63
3.4.2.5. Misal Aleminin Varlik Dairesi icerisindeki Yeri

Varolug mebde’ olarak adlandirilan bir baglangica sahiptir. Bu baglangi¢ ciizi
algilarimizla kavrayamadigimiz La taayyiin, amd, siyah nur, dipsiz kuyu gibi tabirlerle
tarif edilen Zat-1 Akdes’in bulundugu mertebedir. Bu mertebeden sonra varligin inisi
harekete gecer ve en son mahsus dlemde insana kadar ulasir. Bu alemde insan, ilaht
stfatlarin tiim killi ve kamil tecellisidir ve varligin tim mertebelerini i¢ine alir. Daha
sonra insanda bu nuzuli hareketle beraber baslangic zemini olan asla dogru bir doniis
baslar. Yiikselis mertebeleriyle birlikte yiikselis (urfic) kavsini kat eder ve ilk kaynaga
ulasarak iki zit hareket olan inis ve ¢ikis varlik dairesini tamamlar. Boylece son doniis
noktasi, ilk inis noktasina erisir. Yaradilista Allah nasil ki inisin baslangicinin
kaynagiysa insan da doniiste bir basglangigtir. Varligin sonu ise varlik dairesinde
baslangi¢ ve bitis olan iki noktanin birlesmesidir. Ust iiste binmis olan alemlerin
¢oklugu, bu anlattiklarimizin yani sira diger bir 6nemli igerige daha sahiptir. Alemler
tipki iist Uste gelmis aynalar gibi Lahuttan Nasuta kadar dereceli bir sekilde dikey
olarak meydana gelirler. Her ayna iist {iste dikeydir ve her alt ayna iist aynanin
varliklarii yansitir. Her alem bir aynadir ve bir Ustlindeki alemi gosterir. Her ayna
kendi istiindeki boyutlarin igerigindeki olaylarin ayrintili tecelligdhidir. Ayni
zamanda hem istiindeki alemi yansitir hem de altindaki alemi aydinlatir. Boylece
cberiit dlemi melekit dlemine, melek{t alemi misil dlemine, misal dlemi de Nasut

alemine akseder ve en son kiilli varlik olan insanda yansima bulur.%*3

632 Konevi, Kirk Hadis Serhi, 165-1.66. )
633 Muhammedi, Alem-i Misdl der Irfan-i Islami, 225-226.
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Misal alemi, ara alem olarak tek bir alem goriilse de yukaridan asagiya dogru
cesitli katmanlara sahip, letafetten kesafete dogru igerisinde semavi meleklerin ve alt
katmanlarinda karanligin derecelerine gore cinler ve seytanlarin bulundugu tabakalara
sahiptir.** Nitekim Israki sarihlerden Sehreziiri ve Kutbiiddin Sirdzi de, gerek
gezegenler berzahi, gerekse de madenler, bitkiler ve hayvanlardan olan miirekkebatlar
berzahinda var olan her varligin arketipinin, son derece genis ve sinirsiz olan misal

Aleminde yer aldigim sdyler.%?

Alemler akil vasitasiyla idrak edilen akledilir alem ve duyu organlart
vasitasiyla hissedilen duyusal dlem olarak ikiye ayrildiginda misal alemi, faal hayal ile
idrak edilen ve her iki Alem arasinda bulunan iigiincii bir alemdir.®*® Misal alemini
geometrik bir sekil olan cemberle varlik-yokluk dairesini somutlastirarak izah edersek
bu daireye gore varlik dairesinin ilk noktasi dipsiz karanliktir (La taayyiin).%*” Mutlak
soyut, mutlak letafet ve saf nur olan bu ‘ukdl alemi’nde sadece varlig1 ontolojik bir
zorunluluk olan Vacibii’l-Viictid yer almaktadir.®*® Varlig1 baska bir varlikla degil,
kendi kendisiyle kdim olan Vacibii’l-Viicid (Allah), alemler ve varliklar yaratmay1
irade edince, varlik dairesinin en iist noktast olan ‘ukfl alemi’nden asagiya dogru
niizul kavsi gibi bir inis (tenzil) baglar. Bu inis, ilk miimkinii’l-viictid dlem olan misal
alemine kadar devam eder.®* Bu alemde tiim miimkinii’l-viiciid varliklarin kodlandigi,
naksedildigi, 6zlerine stiretlerin bi¢ildigi ancak maddi olmayan bir varolus gerceklesir.
Bu varolus, kendi kendisiyle var olmayan, (kiyam bi nefsihi) belki varlig1 zorunlu olan
ve kendi kendisiyle var olan Vacibii’l-Viicid’un istek ve idaresiyle var oldugu igin
olas1 bir varolustur, ona var olma imkam verildigi i¢in vardir, varligi zorunlu degil,

olasidir yani miimkinii’l-viicid’tur. Ancak herhangi bir cisméni 06zellige sahip

034 Sijhreverdi, “Hikmetii’l-Israk”, 2: 179,235; Sirazi, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, 493,514; Semseddin
Muhammed Sehreziiri, es-Seceretii’I-IlGhiyye, t.y., 3: 385.

35 Sirazi, Serhu Hikmeti’I-Isrik, 493,514; Sirazi, Serhu Hikmeti’l-Isrdk, 44,554,594.

636 Corbin, Arz-1 Melekit, 17-18.

037 Konuk, Fusiisii’l-Hikem Terciime ve Serhi, 1:11; lzutsu, Ibn Arabi’nin Fusiis undaki Anahtar
Kavramlar, 44; Kili¢, Seyh-i Ekber, 211.

638 Ekberiyan, “Berzehu’n-Nuzil ve Berzehu’s-Sutd”, 12.

639 Ekberiyan, “Berzehu’n-Nuzil ve Berzehu’s-Sulid”, 13; Chittick, Varolmanin Boyutlari, 172.
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olmadig1 halde misal alemi, biitiin varliklarin cevherlerinin bulundugu asil yaratilis

mekani, hakiki siret ve mahiyetlerinin ¢izildigi Alemdir.54°

Misal aleminden sonra varlik dairesinin inen kavsi en asagi noktaya
ulastiginda; maddi, heytli yahut cismani dedigimiz bu diinya yani sehadet alemi ve
icindeki tim cismani varliklar gériinmeye baglar. Zaten asillar1 misal aleminde var
olan ve 6zleriyle o alemde kodlanmis bulunan varliklar, karanligin dagilip seherde
esyalarin yavas yavas goriinmeye baglamalar1 gibi ortaya ¢ikip cisimlenmeye ve

bedenlenmeye baglar.®*!

Varolusun en yiiksek noktasindan inerek en asagi noktada inis hareketini
tamamlayan varlik dairesinin ilk tenzili kavsin bu son al¢cak duraginda bizler, bedensel
duvarlarla cevrelenmis, madde ve maddenin 6zellikleriyle sinirlandirilmis, askin
(miitedl) ruhlarimiz tensel tazyiklerce esir edilmis ve bozulmaya, degisime, doniisiime,
fend ve yokluga programli cergevelere sikistirilmis zindanilerden bagka varliklar
degilizdir. Ciinkii cevher olan varliklar asla degisemez, donlisemez, yok olamaz. Tipki
saf altin gibi, cevherler 6zelliklerini her daim korur, bozulmaz, fena olmazlar. Saat saat
degisen, y1l y1l yaglanan, adim adim yok olusa siiriiklenen bizler, acilar ve hastaliklarin
mecmualar1 bu bedensel varligimizla nerede cevher olarak sebat igerisindeyiz? O halde
mevcut varligimiz arizidir ve sebatla taninan cevherimiz (6ziimiiz-mahiyetimiz) bu

cismani varolusun disina tasan karakterdedir.

Varlik dairesinin ilk kavsinin en ali noktadan en algak noktaya tenzilinden
sonra dairesel seklinde ikinci kavs da bu kez 6liimle en algak noktadan baslamak lizere
yukar1 dogru yiikselir (suiid).*** Bu yiikselis madd? olmayan ikinci misal Alemine kadar
devam eder. Burada varliklarin mevcut cevherleri tiim maddi 6zelliklerinden arimniktir

ve sadece soyut mahiyetleriyle (maddi olmayan 6zellikleriyle) vardirlar. En ytiksek

640 Konuk, Fusiisii'l-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 8-11; Riyahi - Safiye Vasei, “Alem-i Misal ez Nazari
Molla Sadra”, 75-102; Kilig, Seyh-i Ekber, 262, 269, 270, 323; Kilig, “Davud el-Kayseri’nin
Mukaddimelerinde ’Alem-i Misal Yorumu”, 178-179; Ekberiyan, “Berzehu’n-Nuzil ve Berzehu’s-
Sutd”, 16-17.

41 Konuk, Fusiisii'l-Hikem Terciime ve Serhi, 36-37,39; Kilig, Seyh-i Ekber, 324; Riyahi - Safiye Vasei,
“Alem-i Misal ez Nazari Molla Sadra”, 83-85.

642 Ekberiyan, “Berzehu’n-Nuzil ve Berzehu’s-Sufid”, 20; Riyahi - Safiye Vasei, “Alem-i Misal ez
Nazari Molla Sadra”, 82-83; Chittick, Varolmanin Boyutlari, 172.
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nokta ile en al¢ak nokta arasinda yer alan bu su’(di-misali varolus bir araf ve berzahtir.
Inerken tenzili misal dleminde varliklar potansiyel halde, esit ve miisavidir. Ama
cikarken su’udi misdl dleminde varliklar islenmis ve icraatlarina gore sekil almis
durumda, farkli ve derecelidirler. Her varlik arasinda artik iistiinliik ve alcaklik
seviyeleri vardir. Maddi, cismani ve hey(l hi¢bir 6zellik tasimamalarina ragmen
varliklar bu su lidi misal dleminde latif olarak tim mahiyetsel 6zelliklerini tasirlar.
Ozleri ve kimlikleri oldugu halde maddeden arinik olarak vardirlar. Nirani ve seffaf
varliklar olarak, tasidiklar1 varliksal kodlariyla aynen cismani olarak tanindiklar1 gibi
taninir ve bilinirler. Berzah, araf, cennet ve cehennem su’iidi misdl dleminde yer
almaktadir. Ciinkii varlik dairesinin ¢gembersel ikinci yiikselen kavsi, seyrine devam
eder ve ilk ali nokta olan /a taayyiin noktasina ulasir. ‘Ukil alemi denilen bu son nokta,
bize degisim ve doniislimiin, ceza ve miikafatin ardindan sabit cevherler olarak tek

cevherde birleserek baki kalmay1 ve ilk ¢ikis kaynagina geri donmeyi gerekli kilar.3

Alem-i ‘Ukdil (LA Taayiin)

Alem-i Misali Sutidi Alem-i Misali Niizali

Alem-i Heytli

Sekil 2 Varlik Dairesi

643 Riyaht - Safiye Vasei, “Alem-i Misal ez Nazari Molla Sadra”, 84-85; Hakiki - Hakikiyan, “Irtibat-i
Vahiy ve Rii’ya-yi Sadika ba Alem-i Misal ez Didgéah-i Siihreverdi ve Sadreddin Sirazi”, 8-9.
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Tenzili misal alemi her ne kadar su’Gd1 misal alemi ile tiir olarak ayni olsa da
tipatip ayni degildir ve iki degisik alemdir. Ciinkii irfani gorlise gore varligin diizeni
inis ve sufid kavsinden olusan dairesel bicimdedir. Inis kavsinde akil aleminden
gectikten sonra misal alemine ulasilir ve nihayette madde alemi ile son bulur. Cikis
seyrinde madde aleminden ¢iktiktan sonra misal alemi ve berzaha ulasilir. Fakat bu
berzahin niizul kavsindeki berzah ile biiyiik farklari vardir. Sutidi berzahta, insanlarin
isledigi ameller, ahlak ve niyetler sekil alir. Bu alemde ceza, miikafat, cennet ve
cehennem s6z konusudur ve tekamiile giden yol devam eder. Tenzili misal aleminde

ise bunlardan higbiri yoktur.5**

Kayseri de varligin inis ve yiikselis mertebelerinin dairesel ve dongiisel olmasi
nedeniyle diinya hayatindan ayrildiktan sonra ruhlarin dahil olduklar1 alemin, salt
ruhlar ile cisimler arasindaki berzahtan farkli oldugunu vurgular. Buna goére diinya
hayatindan 6nceki mertebe inis mertebelerindendir ve ilk sirada yer alir. Diinya
hayatindan sonraki varlik mertebeleri ise ylikselis mertebeleridir ve ikinci sirada yer
alir. Ayni sekilde ilk berzahtaki shretlerin aksine ikinci berzahta ruhlarin dahil oldugu
siretler, amellerin siretleri ve diinya hayatinda sergilenmis eylemlerin tecessiim
ettikleri saretlerdir. Her iki berzah ve i¢indeki varliklar birbirinden farklidir. Ancak
hem ilk berzah hem de ikinci berzah alemi, rlihani, niirani, duyusal alemdeki stretlerin
maddi olmayan misali siretleri olmak bakimindan ortaktirlar. Nitekim Kayserf ibnii’l-
Arab’nin Futuhdt’ta ikinci berzah ile birinci berzahin farklarindan bahsettigini, ilk
berzain imkani gayb, ikincisinin ise muhal gayb olarak adlandirdigini sdyler. Ilk
berzahta olan varliklarin sehadet adleminde tezahiir edecekleri mekan yokken ikinci
berzahta olan varliklarin sehadet alemine donme imkanlar1 yoktur. Bu varliklar ancak
ahirette tezahiir ederler. Ilk berzahin aksine ikinci berzahi miikasefe yoluyla gorenler
pek azdir. Bu ylizden ¢cogumuz yalnizca ilk berzahi miisahede eder. Boylece diinya
hayatinda meydana gelen olaylardan istediklerini 6grenirlerken oliilerin durumlarina

vakif olma olanaklar1 bulunmaz.”%*

04 Konuk, Fusiisii’l-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 35-36; Hakiki - Hakikiyan, “Irtibat-i Vahiy ve Rii’ya-
yi Sadika ba Alem-i Misil ez Didgah-i Siihreverdi ve Sadreddin Sirazi”, 8.

45 Kayserd, Serhu Fusisi’l Hikem, (Mukaddime):102; Daviid Kayseri, Resdil-i Kayseri, ed. Seyyid
Celaleddin Astiyani, 2. Bs (Tahran: Muessese-i Amuzisi ve Pejuhes-i Hikmet ve Felsefe-yi Iran,
1381), 123.
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Buna gore insan ruhu 6limden sonra, maddi diinyada oldugu donemde o
kabiliyete sahip oldugu zaman ¢ikabildigi aleme, yani 6lmeden 6nce ¢ikilabilen misal
alemine gidemez. Bu diinyada 6lmeden oraya giris irfani ve rithani tecriibelere tutunsa
bile oraya giris miimkiin degildir. Ciinkii o berzahi kisinin amelleri olusturur. insanlar
amellerine gore bir berzaha gider ve o berzah onlarin amellerinin yarattig1 bir
berzahtir. O halde misal alemi yalnizca yaradilisin baglangicindan (mebde) diinya
yaradilisina kadar devam eden varlik dairesinin niiz{il kavsi tizerinde etkili olan bir
alem degil, ayn1 zamanda varlik dairesinin sulid kavsinde (mead) da onemli bir yerde
durmaktadir. Nitekim 6liim sonrasi ile baslayan varlik dairesinin sufid kavsinde misal
alemi kiyamet iilkesi olarak karsimiza gikar. Oliim sonrasi hayatta cennet, cehennem,
araf gibi onemli uhrevi olaylar yine misal aleminde gerceklesmektedir. Ancak mebde
kavsindeki misal alemine yilikselmek maddeden ve bedenden siyrilabilen her nebi ve
veli icin miimkiin iken, mead kavsindeki misal alemine yiikselmek nebiler ve veliler

icerisinde bile ¢ok az kimseye nasip olmaktadir
3.4.3. Epistemolojik Olarak Misdl Alemi

Misal aleminde var olan misali slretler epistemolojik olarak ancak insanda
bulunan muhayyile kuvvesi ile idrak edilebildiginden dolay1 bu mertebe ibnii’l-Arabi
tarafindan “hayal dlemi” olarak isimlendirilmistir.*® Ibnii’l-Arabi’ye gore hayal hem
biiyiik Alemde hem kiigiik Alemde bulunan bir ara alemdir. Ibnii’l-Arabi’nin diinya
goriisiinde diinya ve insan iki boyutun 6tesinde bir boyuta sahiptir ve li¢lincii boyut
vasitasiyla daha iist ve daha alt mertebeler irtibathi ve baglantili hale gelir. Nitekim
biiyiik alemde alt mertebede bulunan maddi alem ile {ist mertebede bulunan riihant
alem misal alemi araciligiyla birlestirilir ve iliskilendirilir. Kii¢iik alem olan insanda
ise soyut akil ile maddi beden arasinda bedeni birbirine baglayan hayal ayn1 gorevi

goriir.%’

046 Tbnii’l-Arabi, Fusiisti’l Hikem, 2: 269; Tonii’l-Arabi, Fusiis al-hikam, 83; Mahmut Erol Kili¢, “Davut
el-Kayseri’nin Mukaddimelerinde Alem-i Misal Yorumu”, Uluslararasi Davud el-Kayseri
Sempozyumu (Ankara: Fecr yay., 1998), 239.

47 Muhammed Mahmud el-Gurab, Serh-i Fusiisi’l Hikem min Keldmi’s-Seyhu’l-Ekber, 2. Bs (Dimesk,
1416), 25; Corbin, Tahayyiil-i Hallak der Irfan-i Ibn Arabi, 21-22; Cakmakoglu, “Muhyiddin Ibnii’l-
Arab1’ye Gore Hayal ve Diizeyleri”, 302.
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Ibnii’l-Arabi’nin bilgi anlayis1 temelde hayal, kalp ve miisihede cercevesinde
anlam kazanmustir. O, hayali; iki zidd1 —maddi duyular ve akli- bir araya getiren
Allah’in Kavi isminin mazhar1 olarak gérmektedir. Ayni sekilde o, insanin hayal
potansiyelini cennetsel bir potansiyel olarak goriir ve hayal dlemini marifetullah olarak
isimlendirir. Zira cennetlikler ilahi giiciin bir tezahiirii olarak, istedikleri an istedikleri
seylere ulasirlar ve onlarin istemeleri ile var olmalar1 birdir. Ayni sekilde hayal
aleminde de insanin iradesi, hayal ettigi durumlarin varligin1 olusturabilecek bir
diizeye ulasarak yartici hayalin imkanini kullanir. Bu nedenle biz misal alemini
epistemolojik diizeyde ¢alisirken hayal, kesf/miisahede ve kalbi marifet ¢cer¢evesinde

ele alacagiz.
3.4.3.1. Muttasil ve Munfasil Hayal/Misal

Misal alemi, kiiciik alemde “muttasil misdal/hayal dlemi” ve biiyiik alemde
“munfasil misal/hayal dlemi” olarak iki kisma ayrilir. “Muttasil hayal alemi” ya da
“mukayyed hayal alemi” insan varliginin bizzat misali merhalesidir. Munfasil hayal
alemi, ya da mutlak hayal alemi ise madde alemi ve akillar dlemi arasinda bir vasita
olan alemdir.%*® Manalar hayal vasitastyla siirete biiriiniir ve somut bir hal alir, bdylece
varliklar bizzat kendinden olmayan varliklar kendi zatlar1 ile kdim olarak goriintirler.
Oliimiin kog siiretinde goriinmesi buna 6rnek verilebilir. Ayni sekilde hayal vasitasiyla
histe bulunan kesif stiretler de diisiince yoluyla soyut bir manaya biiriiniir ve makulat
arasina girerler. Ciinkii mahiyeti geregi aklin kesif stretleri kabul etmesi i¢in onlar1
daha latif bir hale koymasi gerekir. Iste burada hayal hem epistemolojik olarak his ve
akil arasinda hem de ontolojik olarak gayb ile sehadet alemi arasinda bir ara durum ve
ara Alem gorevini iistlenir.®* Ibnii’l-Arabi, makul olan seyleri siretlere biiriindiirerek,
duyumlar da latif hale sokmak siiretiyle miicerred manalara yaklastiran insani yetiye
muttasil (bitisik) hayal derken, Cebrail (a.s)’1n Dihye slretinde gériinmesi gibi zdhiren

husiile gelen hayale de munfasil (ayrik) hayal demektedir.5>°

48 Thnii’l-Arabi, Fusisii’l Hikem, 2: 75; Tbnii’l-Arabi, Fusisu’l-Hikem, 325; Ibnii’l-Arabi, Marifet ve
Hikmet, 132; Konevi, Fustisii’l-Hikem’in Sirlari, 41; Ankaravi, Naks el-Fiistis Serhi, 55; Chittick,
Sufi’nin Bilgi Yolu, 153.

649 Cakmakoglu, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’ye Gore Hayal ve Diizeyleri”, 304.

60 Tbnii’l-Arabi, Marifet ve Hikmet, 132; Chittick, Sufi'nin Bilgi Yolu, 153; Ulug, Ibn Arabi’de
Sembolizm, 161.
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Munfasil hayal aleminde ise, madde aleminin tiim varliklarin misélleri ve
bunlarin disinda kalan diger bir¢ok varlik mevcuttur. O alemde yer, gok ve felekler o
yerin 6zelligine sahiptir ve Daviid-i Kayseri’nin tabiriyle, o alem ars, kiirsii, yedi gok
ve yerler ve bunlardaki miilkleri i¢ine alir ve muttasil misal aleminde gergeklesen uyku
ve riiya sahneleri seklinde tiim suveri miikasefeler, amellerin tecessiimii, miraglardan
boliimler, goklerin cesitli katlarinda enbiyalarin varligi ve bunun gibi diger durumlar

munfasil misal aleminde gergeklesir.5>!

Mukayyed ya da muttasil hayal, yeri insan zihni olan insanin batini gii¢lerinden
biri sayilir. His ve mana arasinda bir berzah olan bu kuvve zitlar1 bir araya toplayan
kendine has 6zelliklere sahiptir. Varlik agisindan ikisinin birlesiminin imkansiz oldugu
duyu ve akil gibi iki zit durum arasindaki etkilesimde bir tiir aracidir. Ama o ikisinin
sireti ancak hayalde birlesebilir. Bu yiizden Ibnii’l-Arabi, insani potansiyeller
konusunda insanin akil kuvvesinin disinda hayal ya da mukayyed misal olarak
adlandirdig1 bir kuvveden bahseder. Ciinkii ona gore hayal berzahi, yogun olan maddi
stiretleri latiflestirir ve manaya da siiret vererek onu yogunlastirir. O halde Ibnii’l-
Arabi’ye gore biitiin irfani miikdsefe ve miisahedelerin bir sekilde hayal meselesiyle

ilintili oldugu sdylenebilir.

Munfasil hayal ise melegin insan slretinde goriinmesi gibi insanin disinda
bulunan hayaldir. Bu stiretleri idrak etmek igin zihinsel gii¢ sart degildir. Ibnii’l-Arabi,
eserlerinde bu hususu acik¢a dile getirmistir. Hayalin bu tiirii hem cismani siretleri
icerir hem de Allah’in ezeli ilminin tecellisinde gerceklesen a’yan ve hakikatlerin
sretleri icin ilk misall formdur. Bu aleme, muttasil hayal alemine benzediginden
dolay1 munfasil misal ya da munfasil hayal dlemi denir. Elbette bu ikisi arasinda bazi
farklar vardir. Zira muttasil hayal ve onda tahakkuk eden stiretler insan ile iliskilidir.
Ama munfasil hayal ve orada var olan sliretler, maddeden soyutlulugu agisindan niirani
cevherler olan akla benzerken, miktar ve tecessiimle sinirli olma agisindan da cismani
cevherlere benzer. Bu nedenle hayal alemi, i¢inde esyanin siiretlerinin letafet ve

kesafet arasinda bulundugu orta bir perde, yani salt ruhaniyet ve salt maddiyat arasinda

81 Bbu Zeyd, Sufi Hermendétik, 55-56; Konuk, Fusiisii'l-Hikem Terciime ve Serhi, 1: 33-35.
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var olan gergek bir dlemdir. Bu yoniiyle hayal, cismani cevher ile akli cevher arasinda

bir berzahtir.

Insan, en onemli idrak giicii olan hayal sayesinde ayrik hayal olan misal
alemiyle irtibat kurabilir. Bu irtibat ise hem uykuda hem uyanikken gerceklesebilir.
Duyusal algilarinin etkisinde ve maddi mesgalelere esir olan insanlar bunu ayrik hayal
alemi veya misal alemiyle riiyada irtibat kurabilirken arifler ve veliler bunu uyanikken
bile yapabilirler. Bu 6zellik kesf ehlinin eristigi kesfin bu alemde gerceklesmesine
sebep olur. Ciinkii kesf ehli kimseler bu miikasefelerde, duyusal varliklara ait izler
tagityan ancak maddi 6zellikler tasidiklar: halde maddi olmayan, mana ve his arasinda
varliklar miisdhede etmektedirler. Boylece tiir olarak duyusal diinyanin hayal giicii
olan muttasil hayalin, duyusal alanin disinda kalan alemin hayal giicli olan munfasil
hayalle bir araya gelmesinden yani insan ile Cebrail’in birlesmesinden kesifler
meydana gelmektedir. Ciinkii hayal alemi de hayal kuvvesi gibi akil ve nefis arasinda
bir vasitadir. Bu hayal giicii hayal aleminin subelerinden bir sube ve kanallarindan bir
kanaldir ve duyular ile akli birlestiren bir merdivendir. Hayal dlemi somut ve soyut
alem arasindaki irtibat1 kurmada bir kopriidiir. Gergekte bu hayal kuvvesi ile hayal

alemi marifetullaha ulasmanin ve tecerriidiin tek yoludur.

Muttasil hayal ile munfasil hayal arasindaki farki ise Ibnii’l-Arabi, su sekilde
aciklar: Muttasil hayal insan zihniyle alakali bir durum oldugu icin tahayyiil edenle
birlikte yok olur. Fakat munfasil hayal, maddeden miicerred méanalar1 ve ruhlar siirekli
kabul eden zati bir mertebedir. Burada Ibnii’l-Arabi, Hz. Musa ve sihirbazlar arasinda
gecen hadiseyi anlatan ayeti, “ip ve degneklerin yiiriidiigiinii gordii” seklinde degil,
“kendisine yiirliyorlarmis gibi” goriindiigii yani bu sekilde tahayyiil ettigi seklinde
anlamaktadir. Aymi sekilde Futuhdt’ta sihirbazlarim ip ve degneklerinin yilana
doniismesinin muttasil hayalde, Hz. Musa’nin asasinin ejderhaya donilismesinin ise
munfasil hayalde gerceklestigini sdyler.®? Dihye stiretinde goriinen Cebrail’i hem Hz.
Peygamberin hem de etrafindaki insanlarin goérmesi hadisesinde ise munfasil hayal,

bizatihi hissi olarak zuhfr eder ve tahayyiil eden sahistan ayri olarak idrak edilir.%%

652 {pnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 2: 391-392; Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, 160-161.
653 {bnii’l-Arabf, el-Futuhatii'l-Mekkiye, 4: 300; Ibnii’l-Arabi, Marifet ve Hikmet, 132; Kilig, “Davut el-
Kayseri’nin Mukaddimelerinde Alem-i Misal Yorumu”, 239.
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Arif kisi, mutasil hayal ile esyay1 hakikati iizere bilirken, munfasil hayal ile de bunu

miisahede eder.

“Allah baska bir mahlik yaratti. Eger onun varoldugunu
sOylersen dogruyu sdylemis olursun. Eger yok oldugunu sdylersen
de dogruyu sdylemis olursun. Eger o sey ne var ne yok dersen, yine
dogruyu sOylemis olursun. Bu hayaldir ve bunda iki hal bulunur:
Bitisiklik durumu ki bu, insanda ve bazi hayvanlarda vardir. Bir de
ayrilik durumu. Ikincisine gercekte ondan ayri olsa da Cebrail’in,
ona Dihye’nin slretinde goriinmesi ya da ortiilii dlemden bir
melegin ya da bir cinnin zuhiir etmesi gibi digsal bir kavrayis
ilisir.”®>

Ibnii’l-Arabi’nin, mutlak veya munfasil ya da mukayyed ve muttasil olarak iki
sekilde misal alemini degerlendirmesi, bu alemi sadece insanin igsel bir durumu ve
nefsin bir pargasi olarak goren kisilerin bu konudaki tereddiitlerini gidermede 6nem
arz etmektedir. Ciinkii Ibnii’l-Arabi’den 6nce bu dlemden bahseden Siihreverdi daha
cok digsal ve ontolojik olarak misal aleminden bahsederken, Ibnii’l-Arabi aym
zamanda hayalin insani olan kismimna da deginerek misal aleminin sinirlarim
genisletmis ve insanla olan iliskisini vurgulamisitr. Ibnii’l-Arabi’nin bu ¢abas1 misal
aleminin varligiyla ilgili tereddiitleri ortadan kaldirmaya ve misal aleminin insanin
derin boyutlar ile olan iligkisi sebebiyle daha iyi anlagilmasina katki saglamistir. Bu
baglamda Ibnii’l-Arabi’nin, Siihreverdi’nin misél alemi ile ilgili diisiincelerini duyusal
adlem ve insan hayaliyle daha kapsamli bir iligskilendirme yoluna giderek hayal

aleminin siirlarin1 genisletmis ve derinlestirmis oldugu sdyenebilir.
3.4.3.2. Kalbi Marifet ve Hayali idrak

Ibnii’l-Arabi; arifin, hayal alemi disinda ¢oklu varliklar igerisinde Allah’m
yeganeligini hayalden baska bir yerde diisiinemediginden dolay1 hayali, hak ve halk
arasindaki tlfetin toplandig1 bir menzil olarak da gormektedir. Ciinkii hayal alemi

abidin mabuda yakinlig1 ve onu tanimasi i¢in bir yoldur. Bu yiizden biitiin isimleriyle

654 Chittick, Sufi 'nin Bilgi Yolu, 155 (Chittick’ten naklen).
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birlikte Zat: ilahi’ye ibadet etmek sadece insanin kudretindedir.®>> Insan, Allah’mn en
iyi kuludur. Ciinkii var olan alemler hem O’dur hem O degildir. Yani sinirl1, sinirsiz
ve goriinmeyen gibidir. Allah’in bu tezahiiriiniin duyusal gili¢ler aracilifiyla
anlasilmas1 miimkiin degildir. Delilin pesine diisen ciizi akil da bunu inkar eder. Bu
ancak yaratici hayal araciligiyla anlasilabilir. Boyle bir algi, uykuda veya uyanikken
insanin hissi algilarina hayalin egemen oldugu kimi zamanlarda gerceklesir. Boyle bir
algiya erismek i¢in kisinin duyusal algilardan siyrilmasi gerekir. Bu irfani tasavvur ya
da zevki algiya ulagsmak ve a’yan-1 sabite’nin insani hayal diinyasinda belirmesi icin
bes duyunun 6tesine gecmek, hayali bes duyuya egemen kilmak ve irfani bir goriiye

ulagsmak gerekir.

Ibnii’l-Arabi’ye gére, hayal mertebesini bilmeyen kimsenin marifetten hicbir
nasibi olamaz. Ciinkii hayal, marifetin esasidir ve onu elde etmeyen arif, marifetin
kokusunu bile alamaz. Hayal giiclinii kesfetmenin marifetine ulasmak Allah dostlarina
ait olan bir husustur. Nitekim kisi idrak ettigi ya da goziiyle gordiigii bir seyi
anladigindan ve gordiigiinden siiphe etmez. Bu idrak ve goriiniin duyularla bir iligkisi
vardir. “Insanlar uykudadir, éldiiklerinde uyanirlar” seklindeki hadisle bu diinyada
idrak edilen her seyin, riiyadaki kisinin idrak ettigi seyle benzerlik arzettigi goriiliir.
Oyleyse bu diinyada duyumsanan ve yasanilan her sey, rilyada duyumsanan ve
yasanilan seyler gibidir ve bu da gercekte hayalden baska bir sey degildir. Ayni sekilde
bu diinya ile diger diinya arasindaki berzahta bulunan insanlar ve onlarin yasadiklar
da hayalden baska bir sey degildir. Bu, tipki riilyadan uyanan birinin adeta uyanikmis
gibi riiyada yasadiklarin1 anlatmasit ve riiyada algiladigi tiim tecriibeleri, diinya
hayatinda insanlarin basina gelenlerle karsilastirmasina benzer. Bu yiizden tipki
riiyadaki yasantilar gibi diinya hayat1 da yalnizca bir hayal mertebesidir. Duyusal
gercekler olarak zannedilen seyler, goziin gdérme duyusu araciligryla goriilen
hayallerden baska bir sey degildir. Isin 6zii, aslinda goziin gordiikleri seylerden
farklidir. Clinkii biitlin cismani ve rihani potansiyeller i¢in gecerli olan bir ilke vardir.
O da hayalin her mertebedeki hakimiyeti ve yonetimidir. Nitekim hayal, yaratic1 ve

doniistiiriicii bir giice sahiptir. Biitiin stretler ve formlarda tezahiir eden varliklar tim

655 Cakmakoglu, “Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’ye Gore Hayal ve Diizeyleri”, 316.
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hallerde hayal tarafindan donustiiriiliir, degistirilir ve tekrar tekrar yaratilir. Halbuki
hakikatler ise asla degismez ve doniismez. Oyleyse Hakk’in zatindan baska her sey
hizli veya yavas bir sekilde degisim ve doniisiim halindedir. Dolayisiyla doniisiim
geciren, olus ve bozulus halinde olan her sey, hayalden baska bir sey degildir. Nitekim
diinyada, ahirette ve ikisi arasinda bulunan her sey, ruh ve nefis, kisacas1 Allah disinda
kalan her sey asla tek bir hal iizere, degismeden ve doniismeden varligini siirdiiremez.
Aksine, Allah disindaki tiim varolus devamli bir sekilde stretten stirete, formdan
forma, olustan olusa veya olustan bozulusa dogru devam eden bir siire¢ i¢erisinde her
daim degisim ve doniisiim halindedir. Tim bu siiregler ve siireclerin igerisinde
gerceklesen olaylar sadece bir hayaldir ve tamami bir biitiin olarak hayal dairesi
icerisinde izah edilebilir. Bu baglamda alem de hayal perdesine yansiyan bir
goriinlimdiir. Varolus mertebeleri, diger bir ifadeyle Hazret-i Viiclid, hayal mertebesi
olan Hazret-i Hayal’den baska bir sey degildir. Oyleyse yaratilan tiim varliklar

yalnizca hayal perdesine yanstyan dikili stretlerdir.®3

Ibnii’l-Arabi hayali, bu denli genis idrak giicii agisindan nur olarak tanimlar ve
onu 151k ile sembolize eder. Eger 151k olmasaydi g6z hicbir seyi géremezdi. Bu yiizden
Allah Teala hayali, her seyin idrak edilebilmesi i¢in bir nur olarak yaratmistir. Cilinkii
hayalin nuru mutlak yokluk icerisine niifiz eder ve ona varlik katar. O halde nur ile
betimlenen tiim varliklar icerisinde nur ismiyle anilmay1 hak edecek varlik hayaldir.
Onun nuru diger nurlara benzemez. Ciinkii onun nuruyla ilah{ tecelliler idrak edilir. O,
duyusal goziin 15181 degil, hayal goziiniin nurudur. Hayal bozulmayan tek seydir. Eger
biri onun bozuldugunu iddia ederse o, hayali nurun idrakini bilmez. Hayal bozulmadig:
gibi ayni zamanda hatadan tamamen armik sahih bir varolustur. Ancak hayal
gercekken hayalde goriilen ya da hayale yansiyan seyler gercek olmayabilir. Clinkii
hayal goren kisinin gorduigii siretlere dair idraki, isabet edebildigi gibi hatali da
cikabilir. Hayalde goriilen stretlerin gercek veya gercek dis1 olmalar1 hayal

ilkesindeki renge biiriinme oraniyla ilintilidir. Siradan bir insanin rilyada ya da 6liiniin

656 fbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 1: 103; 3: 285; 4: 457; 6: 664; 12: 76-77, 296-297; Ibnii’l-
Arabi, Fusiisii’l Hikem, 1: 99-102; el-Gurab, Serh-i Fusiisi’l Hikem min Keldmi’s-Seyhu’l-Ekber,
137-138; el-Gurab, el-Hyal, Aleme’l-Berzah ve’lI-Misal, 17-18.
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Olim sonrast gorebildiklerini miikasefe ehli bir arif uyanikken gorebilir. Ciinki

miikasefe ehli arif hayal nuruyla idrak eder.®’

Misal alemini idrak edebilmek icin ii¢ boyutlu idrak mertebelerimizi goz 6niine
almaliy1z. Ik mertebe olan duyusal idrakte, aga¢ gibi maddi esyalar idrak edilir. Ikinci
mertebede ise maddi olan bu agacin sekli, rengi ve diger zahiri 6zelliklerinin yan1 sira
cismani shreti de idrak edilir. Sonraki idrak merhalesinde ise zihinde bu agacin tasviri
olusur. Bu durumda artik madde ve cisim s6z konusu olmaksizin bu agacin nitelikleri
zihinde canlanir. Son idrak merhalesinde ise, kisi genel olarak ¢ok sayida agaci idrak
ettikten sonra akledilir idrak ortaya g¢ikar. Bu idrak merhalesinde agagta bulunmasi
gereken kok, govde, dal ve yapraklar gibi tim pargalar ve nitelikler mevcut oldugu
halde ne maddi ve cismani 6zelliklerden ne de sekil, renk ve diger 6zelliklerinden bir

eser bulunur.

Idrakin ikinci merhalesi tahayyiili idrak veya misali berzah olarak
isimlendirilmistir. Idrakte algilanan sey bir taraftan esyanin cismani misali iken diger
taraftan hissi ve akli idrak arasindaki vasita ve berzahtir. Varlik dairesindeki inis
mertebelerini diistindiigiimiizde, ilkin akli ve r(thani, tamamen soyut 6zelliklere sahip
olan akillar alemiyle kars1 karsiya geliriz. Bu dlem sonraki mertebenin hakikatlerini
barmdirir fakat o aleme ait olan madde, sekil, miktar ve renkten hicbir eser tasimaz.
Bir sonraki inis mertebesinde ise renk, miktar ve sekiller misal aleminde ortaya cikar
fakat hentiz bu renk, miktar ve sekillere maddi sinirlilik eklenmemistir. Fakat son inis
merhalesi olan madde aleminde tiim renk, miktar ve sekiller maddi 6zellikleriyle viicut
bulurlar. Bu sebeple misal alemi, akillar alemi ile madde alemi arasinda bir vasitadir.
Maddeden ariik olmas1 yoniiyle akillar alemine, sekiller, miktarlar ve renkler yoniiyle

de madde alemine benzer. Bu nedenle berzah iki dlem arasinda yer alan bir ara alemdir.
3.4.3.3. Kesfin Diyar1: Arz-1 Hakikat

Ibnii’l-Arabi misal Alemini arz-1 hakikat olarak tanitir. Ciinkii yaradilisin diger
bir ifadeyle mebde’nin kaynaginda hakikatlerin diyar1 olarak misal alemini gortir.

Ayni sekilde ona gore, hakikat diyarinda diinyadaki tiim varliklarin kusursuz bir 6rnegi

657 fbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 4: 419-420; el-Gurab, el-Hyal, Aleme’l-Berzah ve’l-Misal, 34.
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yer alir. Namiitenahi bir geniglige sahip bu diyar mucizelerin, kerametlerin ve
fevkalade vakalarin da diyaridir. Futuhdt’in bir yerinde misal alemini miisdhede ve
sembollerle dolu bir sehir olarak tasvir eden Ibnii’l-Arabi, orada gergeklesen ilahi

tecellileri bir arifin diliyle sdyle anlatir:

“Bil ki Allah, ilk beser olan Adem’i yarattiginda ve onu
biitlin  beseri cisimlerin Ornegi, kaynagi ve ash olarak

1’3658 arta

sekillendirdiginde onun hamurunun mayasindan bir “salsa
kaldi. Allah bu arta kalan atiktan bir hurma yaratti. (Disil bir s6zctlik
olan) bu bitki Adem’in kizkardesidir. Bu yiizden o halamiz
olacakt1. Ilahi hikmet onu bdyle betimler ve onu miimin bir bireye
benzetir. Onun varliginda diger higbir bitkinin yapisinda sakli
olmayan ilging sirlar ve harikalar saklidir. Hurmanin yaradilisindan
sonra hurmanin kendisinden yapildig1 Adem’in balgigindan bir atik
geride kaldi. Bu atik bir susam agirligindaydi. Allah bu kiigiik
atigin icinde sinirsiz ve sonsuz bir zemin yaratti. Orada ars ve arsin
icinde bulunan her sey, felek, gokler, yerler, yeralt1 diinyalari,
biitlin cennetler ve cehennemleri yaratti. Diinyamizda bulunan
biitiin varliklar tam ve eksiksiz olarak bu zeminde vardir. Biitiin bu
betimlerle beraber tiim bu varliklar bu zeminin azameti ve genisligi
karsisinda bu zeminin ¢ollerinde basibos ve saskin olan yalnizca bir
halkadir. Say1siz harikalar ve sonsuz ilging varliklar bu zeminde yer

alir 29659

Ibnii’l-Arabi’nin Hakikat Arz1 olarak isimlendirdigi bu Alemde Allah her ruhun
i¢cinde ve her ruha miinasip olarak rahmet ve bagistan alemler yaratmistir. Bu alemlerin
tesbih ve hamd sesleri ne giindiiz ne de gece kesilmektedir. Nitekim bu zeminde
Allah’in azameti ve gorkemi tecelli etmis ve onun yaratici kudreti onu temasa eden
her gdzde tezahiir etmistir. Akil ve burhan agisindan imkansiz goriilen binlerce durum

burada yer alir. O zeminde yalnizca Allah’in sayilarimi bildigi bostanlar, cennetler,

658 Salsal: Balgik
059 {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 2: 257.
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hayvanlar ve madenler bulunur. O zeminde bulunan her varlik bizim hayatimiza
benzer bir hayata, diisiince ve ifade giiciine sahip canli ve bilinglidir. Oradaki her varlik
diinyamizdaki varlikla iliskilidir. Ancak oradaki varliklar ve nesneler, diinyamizdaki
varliklarin aksine 6liimsiiz, degisim ve doniisiimden uzaktirlar. Onlarin alemi 6lmez
ve yok olmaz. Ciinkil o zemin fani beserin bal¢igindan yapilmis olan maddi cisimlerin
hicbirini kabul etmez. O alemin ayirt edici sifati, yalnizca kendine ait alemle veya

ruhlar 4lemi ile benzer 6zellikler tastyan bedenleri kabul etmesidir.®®°

[bnii’l-Arabi, bu hakikat zemininde “nur sehirleri” olarak adlandirilan
sehirlerden bahseder ve bu sehirlere sadece seckin ariflerin girebilecegini sdyler. On
tic sehri olan bu alemin sehirleri ¢esitli katmanlara sahiptir ve oraya gitmek isteyen
kisi surlar1 yiiksek olan kiiclik bir sehir insa eder. Bu sehirlerin kurulusu ilgingtir.
Soyle ki, bu sehirlerin ¢atisi, diger bir sehrin zeminini olusturacak sekilde isna edilir.
Bu sehir, o alemin sakinlerine dar geldiginde ise o sehrin ¢atisi iizerine daha biiyiik bir

sehir insa edilir. Bu sekilde sehirleri ve sakinlerinin sayis1 siirekli artar. 6!

Ibnii’l-Arabi bu alemde bir takim hadiselere bizzat sahit oldugunu, akil ve
burhan acisindan imkansiz goriilen binlerce vakanin bu adlemde gergeklestigini, Allah
Teala’nin iki zidd1 bir araya getirebildigini, iki cismi bir arada bulundurabildigini su

sekilde vurgular:

“Aklin bizim nezdimizdeki delil nedeniyle imkéansiz saydig:
her isi burada miimkiin gordiik. Kuskusuz Allah her seye giicii
yetirendir. Boylece akillarin eksik oldugunu ve Allah Tedld’ nin iki
z1dd1 bir araya getirebildigini, iki cismi bir arada bulundurabildigini
ogrendik. Aklin zahirl anlamini tevil ettigi bize gelmis her ayet ve
hadisi hakikat arzinda zahiri anlamiyla bulduk. Cin ve melek gibi

ruhsal bir varhigin seklini aldigi1 ya da uykuda i¢inde insanin

60 {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’I-Mekkiye, 2: 258-259.
66! {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’I-Mekkiye, 2:269-271.
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kendisini gordiigli her siretin hakikat arzinin bedenlerinden

oldugunu gordiik. ..”%%2

O, bu zemini ariflerin miisahede ile rihani lezzete ulastiklar1 ve mest olduklari,
yetistikleri, diledikleri yere gidip geldikleri kuslar bahgesi olarak tarif eder. Buna gore
Allah, bdyle bir zemini olusturan alemlerin i¢inde 6zellikle bizim ¢ehremizi andiran
(bizden her biriyle bir iligkisi olan) bir dlem yaratmistir. O zeminde yalnizca Allah’in
sayilarini bildigi bostanlar, cennetler, hayvanlar ve madenler bulunur. O zeminde
bulunan her varlik bizim hayatimiza benzer bir hayata, diisiince ve ifade giiciline sahip
canli ve bilinglidir. Oradaki her varlik diinyamizdaki varlikla iligkilidir. Ancak oradaki
varliklar nesneler diinyamizdaki varliklarin aksine degisim ve doniisiimden uzaktirlar.
Onlarin alemi 6lmez ve yok olmaz. Ciinkii o zemin fani beserin bal¢igindan yapilmis
olan maddi cisimlerin higbirini kabul etmez. O alemin ayirt edici sifat1 kendine ait
alemle veya ruhlar alemi ile benzer Ozellikler tasiyan bedenleri yalnizca kabul
etmesidir. Arif bu alemi miisahede ettiginde aslinda bizzat kendisine, kendi ruhuna
bakmaktadir. Bu aleme arifler bedenleriyle degil, ruhlariyla girerler. Arifler bu dleme
girmeden Once kendi bedenlerinden siyrilir, bedensel heykellerini maddi zeminde

birakir, maddi formlardan arinir ve miicerred ruha doniisiirler. 563

Bu adlemde yer, gok, cennet veya cehennem gibi i¢cinde bulundugumuz bu
alemin yollar1 lizerinde bulunan siradisi ve essiz bir yaradilisa sahip stretler vardir.
Ibnii’l-Arabi’ye gore insan, cin melek veya cennetliklerden olan ariflerden misal Alemi
arzina girmek isteyen kimseyi bu misali sliretler karsilar, onun manevi mertebesi ve
makamina uygun ve layik bir elbise giydirir, elini tutar ve misal dlemine dogru yola
cikar. Ciinkii Allah Teald bunlar1 6zellikle bu is icin gorevlendirmistir. Onlar bu
alemde birlikte dolasir ve dilediklerini yaparlar. Ilahi saheserleri miisahede edip takdir
ederler. Yanindan gectigi her tas, her agag, her kdy ve herhangi bir varlikla konugsmak
istediginde tipki bir kisinin kendi arkadasiyla konustugu gibi konusur. Misal
alemindeki varliklarin farkli dilleri veya ifade bi¢cimleri vardir. Ancak misal alemine

giren herkese buradaki biitiin dilleri anlayabilecek 6zel bir kapasite verilir. Arif

%2 Tbnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 2: 273; Muhyiddin Ibnii’l-Arabi, Fiitihdt-1 Mekkiyye, trc.
Ekrem Demirli, 4. Bs (istanbul: Litera yay., 2016), 370.
063 {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 2: 259.
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maksadima ulasip kendi konagimna donmek istediginde onunla birlikte olan misali
arkadasi1 onu karsiladigr misal aleminin giris yolunun ¢ikisina kadar ona eslik eder.
Ona giydirmis oldugu elbiseyi ¢ikarir, onunla vedalasir ve kayiplara karisir. Boylece
artik arifin miisdhede yoluyla edinemedigi Allah’a dair marifeti ¢ogalmis ve o, ¢ok

sayida ilim, isaret ve sembol elde etmistir.6%

Ibnii’l-Arabi bu alemde rahmet meclisine gittigini, orada ilahi Alemden bir
seyin tecelli ettigini ve bu tecellinin onu sadece kendinden gecirmedigini, ayni
zamanda o zeminin Ozelligi olarak bilincinin agildigin1 ve onu kendine getirdigini

sOyle ifade eder:

“O zeminde bir giin rahmet meclisi olarak adlandirilan bir
mahfele girdim. Asla boyle mucizevi ve gorkemli bir meclis
gormemistim. Orada ilahi alemden bir sey tecelli etti. Bu sadece
beni kendimden gegirmedi ayn1 zamanda bilincim agildi ve beni
daha derin ve sabit kildi. Bu durum o zeminin 6zelliklerinden
biriydi. Aslinda arifler icin ilahi tecelliler ve gaybi miisahedeler
goriiliir hale geldiginde cezbe ehlini kendinden gegirir ve onlarin
sithidi duyularim1 kapatir. Boylesi cezbeler yasayan nebi, veli ve
tiim biiyiik kimseler icin de ayn1 sey gerceklesir. Ilahi tecelliler
meydana geldiginde felekler, kiirsii, feleklerin slretlerinin
1s1iklariyla parlayan sabit felek, biitiin alemleri iceren ve kusatan ars
aleminin tamami cezbe ehli olan kimselere goriinmez hale gelir ve
bunlar baygin diiserler. Buna karsin kest ve suhtid ehli olan arif o
zemine girdiginde ve ilahi tecellilerden biri gerceklestiginde bu
tecelliyl miisahede etmekle fani olmaz, onu kendinden gegirmez
aksine ona gaybi suhlid, konugma ve beyan giiclinii kazandirir...
Bahsettigim mahfelde kesifler ve misahedeler yasadim ve
aciklayamayacagim bazi sirlara vakif oldum. Ciinkii haberdar

oldugum seyler son derece sakl1 ve ortiik idi...”%%

664 [bnii’-Arabi, el-Futuhdtii’l-Mekkiye, 2: 259-260.
065 {hnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 2: 260.
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Ibnii’l-Arabi bu hakikat iilkesinde, Ziinnin-i Misri’nin uzun ve kapsamli bir
hikayesini de anlatir. Hikaye hakikat {ilkesinin zaman ve mekaninin boyutlarinin
maddi diinyamizdan farkliligini ortaya koyar. “Her bir olay, her bir kisi orada kendine
ait 6zel bir zaman igerisinde yasar. Bizim diinyamiza ait zamandan bir giin, oradaki
yillara tekabiil edebilir.” Ziinnlin-i Misri bu hakikat {ilkesinin egsiz harikalar

3

icerisinde “giimiis iilke”, “beyaz kafur iilkesi” ve “zaferan iilkesi’ni ziyaret eder.
Oranin giizelliklerini, harikalarini, cazibe ve albenilerini, sakinlerinin sirin ve tath
hallerini, pak ahlaklarin1 ve kusursuzluklarini, oranin degerli maden ve taslarini ve
oray1 siisleyen renkleri betimler. Orada duyusal giines 151&1 olmayan bir nurun hakim
oldugunu, maddi diinyadaki art arda gelen gece ve giindiiz var olmasina ragmen gece
karanliginin asla bir perde veya hicap teskil etmedigini ve herhangi bir varlig1 gormeye
engel olusturmadigini ifade eder. Orada savaslar gerceklesir ancak bunlar sadece
oyunlardir. Yine orada ne kin ne yaralanma vardir. Orada denizlere yolculuk
yapilmakta ve gemilerin batmasindan keyif alinmaktadir. Oradaki su, zarar veren
muhalif bir element degildir. Bu yilizden 6liim tehlikesi tasimamaktadir. Oranin
sakinleri sahile varincaya kadar suyun {izerinde yiiriirler. Bu alemde maddi diinyadaki
depremlerden daha siddetli depremler meydana gelmektedir. Hatta ibnii’l-Arabi’ye
gore, bizzat Ziinnin’un taniklik ettigi bir deprem meydana gelir. Sarsint1 ve deprem
durdugunda onun etrafini saran varliklar elini tutar ve Ziinnin’un Fatima isimli kizinin
basina gelenlerden dolay1 onu teselli ederler. Ziinnin “Ben onu saglikli bir sekilde
annesinin yanina biraktim” der. “Sen dogru sdyliiyorsun ancak bizim yanimizda
diinyalilardan biri varken asla bu vatanin sarsilmasi ve titremesine sebep olan bir olay
meydana gelmez. Ancak eger o 6Oliir veya akrabalarindan biri diinyadan gocerse boyle
bir sarsmti yasanir.” Ibnii’l-Arabi, Ziinniin’un, yukarida anlatildigi gibi bu hakiki
tilkeye giris ve ¢ikis merasimi geregince arkadaslarindan ayrilip maddi diinyaya

dondiigiinde kizinin 6liim haberini aldigim soyler. 6

Burada Ziinn{in’un, insani esir alan tiim bedensel tazyiklerden ve tiim diinyevi
bent ve zincirlerden arinarak gerceklestirdigi bu riihani yolculugun misali bir boyutta

gerceklestigini sOyleyebiliriz. Nitekim salik, manevi yolculugunda mukayyed sinirl

6% {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii’I-Mekkiye, 2: 266-268.
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hayalden gecerek misal dlemine eristiginde herseyi dosdogru hakikatiyle géormeye
baslar, ilahl dlemin mazhar1 olan levh-i mahfuzdaki akledilir siiretlere uygun olarak
her seyi hakiki Oziliyle bulur. Boylece miisahede yoluyla insan i¢in degisim ve
dontistimden uzak sabit 6z (a’yan-1 sdbite) seklinde bir bilgi olusur. Ciinkii insan
golgelerden hakiki nurlara intikal eder. Bu aleme gitmek heniiz bu diinyadayken de
kimileri i¢in miimkiindiir. Nitekim mutasavviflara gore kisi, nefsini tanir ve Allah’in
emir ve yasaklarini yerine getirerek onu terbiye ettiginde beser mertebesinden gegerek
meleklit mertebesine gecebilir, orada baz1 zevkleri tadabilir ve kimi hakikatleri

miisahede edebilir.

Bu hakikat iilkesinin bir tarafi firdevse dogru uzanir ve Hak Tedla ile sonra
ererken diger tarafi bizim maddi diinyamizla sona erer. ibnii’l-Arabi bu hakikat
tilkesinin maddi diinyamiza kadar uzanan bir boyutunu goz kapaklar1 ve 1sikla

orneklendirir:

“Bir adamin bir 1518a, giinese veya aya odaklandigini farz
edelim. Sonra gozlerini a¢ip kapatmakla kirpiklerinin 1s1ltili cisimle
g0z arasina girdigini ve onun gorii alanini perdeledigini diistinelim.
G0z kapali iken kisi s6z konusu isiltili cisimden goziine kadar
uzanan ¢ok sayida isiktan dogrular goriir. Bu ¢izgisel dogrular géz
kapali oldugu halde adeta 1siktan s6z konusu kisinin gozlerine
kadar devam eden kesik kesik 1siktan ¢izgiler kalir. Ancak yavas
yavas kisinin gozleri 6niindeki kirpikler kenara ¢ekildiginde ise bu
1s1ktan dogrularin yavas yavas geri ¢ekildikleri ve 1s1ltili cisimde

toplandiklarini gériir.”%¢7

Yukaridaki ornekte gecen 1siltili cisim ruh ve miicerred varligin giyindikleri
latif cisimlere sahip olan siiretlere ait hakikat iilkesine (misal alemi) ait bir mekani
sembolize eder. Isiltil1 cisme goziinii ayirmadan bakan kisi bizim maddi diinyay1 temsil
eder. Goz kapali iken beliren bu kesik 151k ¢izgilerinin uzantilar rityada 6liimden sonra

hakikat {ilkesine intikal eden cesetlerin cennet sokaklarinda ruhlarin giyindikleri

667 {bnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 2: 274.
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cismani stretleri sembolize eder. Yavas yavas acilan ve kesik 1siktan dogru
uzantilarinin asil kaynagina ¢ekilip toplandigini géren goz, miisdhede ve miikasefe
kabiliyeti yoluyla erisilen hakiki goriiyli sembolize eder. Isiltili cisimden yayilan bu
1siklar miikasefe ve miisahede kabiliyeti ile mesgulken girilen derin yogunlasmayla
goriilen latif endamlara biirlinmiis rihani stretlerdir. Goz kapaklar1 agildiktan sonra
is1ltill cisme dogru cekilen ve onda toplanan isiktan dogrusal uzantilar istidadin

ortadan kalkmasiyla latif rithani sfiretlerin hakikat iilkesine geri doniisiinii betimler.®¢®

[bnii’l-Arabi’nin anlattiklarina bakildiginda ariflerin miisdhede sahas1 olarak
tarif ettigi hakikat zeminine ait Ozelliklerin, Siihreverdi’nin Hurkulya alemi igin
bahsettigi 6zelliklerle ortiistiigi goriilmektedir. Nitekim Siihreverdi de maddi kafesten
riyazet yoluyla ayrilan arifin Hurkulya’da melekler ve kahir nurlarla miilakat
ettiklerini ve maddi dlemimize kiyasla olaganiistii kabul edilen kimi dini hakikatleri
bu alemde miisahede ettiklerini sOylemektedir. Kutbiiddin Sirdzi de bu Aaleme
yiikselmenin organik bedenle degil, ancak latif ve rihani olan “Hurkulyai” bedenle
miimkiin oldugunu ifade etmektedir. Ayni1 sekilde hakikat zemininde bahsedilen ancak
cismani alemde gergekligi bulunmayan bir¢ok varliktan s6z edilmesi de Hurkulyai

varliklara bir delil teskil etmektedir.

3.5. ISRAKILIK iLE EKBERILiGIiN MiSAL ALEMi UZERINDEN

KARSILASTIRILMASI

Insanligin anlam arayis1 seriiveni ve bu baglamda Islam diisiince tarihi tiim
insanligin birikimli ve zincirleme ¢abalarinin tiimel tarihi olarak goriildiigiinde, Ekberi
gelenegin, kendi diisiince sistemini olustururken kendisinden 6nce kurulmus olma
imtiyazina sahip olan Israkilikten de beslendigi anlasgiimaktadir. Elbette Israkiligin
ardindan kuruldugundan dolayr Ekberiligin, mevcut Israki diisiincelerden de
beslenerek misal alemi fikrini daha sitematik ve daha koklii bir temele kavusturma

imtiyazina sahip oldugu da goriilmektedir.

Ekberi gelenegin Israkilikten beslendiginin apagik olarak tespit edilebildigi

halkanin Daviid-i Kayseri oldugu sdylenebilir. Ciinkii Daviid-i Kayseri’nin; felsefl

668 {hnii’l-Arabi, el-Futuhdtii ‘I-Mekkiye, 2: 274.
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metodolojisine ragmen daha ¢ok irfani yonelimi esas almis Israkiligin kurucusu
Siihreverdi ve onun basta gelen sarihleri olan Sehreziri ve Kutbiiddin Sirazi’nin bizzat
kullandiklar1 kavramlar1 eserlerinde oldugu gibi kullanmasi bir tesadiif degildir.
Nitekim Kayseri, Fuslsii’l Hikem’e yazdig1 serhin mukaddimesinde misal alemini
neredeyse Israkilikteki misal Alemi gibi tasvir etmektedir. Kayseri’nin misal dlemine
dair yaptig1 bu benzer betimin diginda, Israkiligin metafizik ontolojisinin dayanaklar
olan egemen dikey nurlar (el-ervahu’l-kulliyetu’tliliyye min el-envari’l-kahire),
yonetici  nefisler (en-niifisii’l-miidebbire) gibi Israki kavramlar ile Israki
epistemolojinin metafizik hakikatlere erisim noktasinda yegane yol olarak onerdigi
“ilahi feyze nail olma, parildayan ve yanstyan nurlart (israkat) alabilmek amaciyla
bedensel yapiy1 zayiflatma ve bedenden soyutlanma (et-tecerriid min melabisi’l-

maddiyye)” yolunu benimsedigi anlasilmaktadir.

Israkilik’te ontolojik olarak tiim varlik ii¢ dlemden miitesekkildir. Metafizik
alemden kaynagini alan ilk varlik mertebesinde tamamen maddeden arinik olan nurlar
yer alir. Israki metafizigi olusturan nurlarin kaynag Niru'l-Envar’dir. Israki nurlar
mistizmine gore tiim varolus nurlarin yogunluk ve seyrekliklerinden olugsmustur. Diger
bir ifadeyle varlik nurdur. Hatta maddi alem bile nurun en seyrek bulundugu ya da
nurun battig1 veya gomiildiigii ve son tahlilde nurdan geride kalan bir varlik sahasidir.
Israki nurlar hiyerarsisine gore, Nfiru’l-Envar’dan sonra egemen dikey nurlar bulunur.
Egemen dikey nurlar, maddi alemle dogrudan bir iligkisi olmayan ve hiyerarsik
(teskiki) olarak alt mertebelerinde egemen yatay nurlar yer alir. Egemen yatay nurlar
kendi aralarinda hiyerarsik olarak konumlanmamigsken {istteki egemen dikey nurlar ve

alttaki nefislerin yonetici nurlar ile bir alt-Ust iliskisi i¢erisindedirler.

Ozetle, Israkililikteki nurlar hiyerarsisinin tepesinde Nfru’l-Envar bulunur.
O’nun altinda egemen dikey nurlar, sonrasinda egemen yatay nurlar, ardindan
ispehpedi nurlar, diger bir ifadeyle feleki ve zemini nefislerin yonetici nurlar yer alir.
Duyusal veya maddi diinyadaki tiim varliklar ispehpedi nefislerin yonetimi altinda
bulunur. Ancak egemen yatay nurlar maddi diinyadaki varliklarin tiimel
arketipleriyken, ispehpedi nurlar feleki ve insani nefislerden her birinin tikel
arketipleridir. Bu baglamda egemen yatay nurlar veya tirlerin babalar: (erbabu’l-

enva’) ile ispehbedi veya yonetici nefislerin nurlar1 duyusal diinya ile biri tiimel ve
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digeri tikel olmak {izere dogrudan baglant: icerisinde iken, egemen dikey nurlarin
duyusal alemle dogrudan bir iligkisi bulunmaz, bunun yerine egemen yatay nurlara

rehberlik ederek duyusal dlemle dolayli bir etkilesim igerisindedirler.

Stihreverdi’nin bu muazzam nurlar mistizmi hiyerarsisinde, Niru’l-Envar’dan
maddi diinyada bedenlere gomiilen nurlara (nefislere) kadar tiim varolusa kaynaklik
eden nurlar yekpare, biitiinciil ve vahdet igerisinde yer alir. Tiim nurlar arasindaki iliski
ise gayet biiyiileyicidir. Nitekim biitiin alt ve iist nurlar arasinda bir kahr ve muhabbet
iliskisi vardir. Ustteki nur alttaki nura egemen ve onu daha {istiin olan niirini
yogunluguna gark ederek kendi i¢inde kahrederken, alttaki nur ask ve muhabbetle
listteki yogun nura askla cezbedilmektedir. Ustteki daha yogun nurun baskin, gark
eden ve kahreden kusatict nurun, daha seyrek altaki nurun kendisine aska kilitlenmis
meczup yonelisi ile {igiincii bir alt nur meydana gelir. Bu kahr-ask iliskisine dayali
karsilikli miisdhedenin nfirini liremeye sebep olan niteligi, israki ontolojinin nurlar
hiyerarsisine dayali metafizik sisteminin en yaratici ve dikkat ¢ekici yanlarindan birini

olusturur.

Israkilik epistemolojisi de yine yukarida dzetle ifade edilen nurlar mistizmine
dayalidir. Ciinkii isrkta bilgi isrdkla yani ilahl nurun parlamasi ve yansimasiyla
gerceklesir. Bu sisteme gore, her alt mertebedeki seyrek nur, bir listteki yogun nurun
baskin gelen 1s181indan aldig israkla aydinlanir ve nisbi karanligini giderir. Bilgi alt
nurun iisteki nura cezb, agk ve muhabbetle yonelisi ve ylikselisi (suud) sayesinde aldig1
israkla nurlanmasi ya da aydinlanmasiyla olusur. Nitekim israkta hakiki bilgi nurdur,

aydimnliktir ve israktir. Buna gore nur bilgi ile esittir.

O halde misal alemi, israki diisiince sisteminde ontolojik ve epistemolojik
olarak nerede durmaktadir? Misal alemi bir israki i¢in neyi ifade eder? Bu sorulara
verilebilecek en kisa cevap su olabilir: Israki fizik ve metafizik tiim diisiince sistemi
icin kilit kavramlardan birisi de misal alemidir. Nitekim misal alemi, sadece ontolojik
olarak tamamen soyut olan nurlar dlemi ile tamamen somut olan duyusal dlem arasinda
yer alan bir ara alem, bir berzah, iist ve alt alemin misallerini ve niteliklerini yansitan
bir ayna degil, ayn1 zamanda mebde’den meada kadar Allah’tan gelen ve yeniden ona

donen kutsal varlik yolculugunun insan ve diinya ile dogrudan iliskili en 6nemli
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alemdir. Ciinkii misal alemi, mebde’ veya varligin nuziili kavsinda tiimel ruhlarin tikel

ozelliklere biiriindiikleri Kala Bela Makami, sulidi kavsta ise kiyamet tilkesidir.

Israki epistemolojide ise misal Alemi, maddi diinya ile nfirani diinyanin, insan
ile Cebrail’in bulustuklar1 ve bu yiizden nurun madde ile evlendigi boylece beyazin
karanlhiga israk ettigi kizil sahra, kizil iilkedir. Aklin burhani bilgi ipuglartyla
yetinmeyen Israki teosof, maddi libasindan riyazetle siyrilarak yiikseldigi bu sutid
makaminda, bu kizil lilkede, Kizil Akil ile bulusur ve karanlik dogasina israk eden nurla
hakiki ve kurtaric1 bilgiye eriserek kizila biiriiniir. Bu ylizden maddi diinya ile nGrant
diinya, insan ile melek arasinda gerceklesen irtbatin mikati olan misal dlemi nebilere
ve velilere has miraglar iilkesidir. Nebi bu sahradan vahiyle tiim alemlere, veli ise
suh(di goriilerle has dostlarina kizila biirlinmiis mukaddes libasiyla doner. Buna gore,
israk? misal aleminin; kurtarici ve hakiki bilgiye kaynaklik eden vahyin, suh@idun,

miracin ana vatani olarak israki epistemolojinin omurgasini olusturdugu goriiliir.

Israkilikte maddi 4lem nurun battigi ve gomiildiigii (en-niiru’t-tAmis) yer
oldugu icin, hakiki bilgiyle erisimin ilk sartt olarak bu maddenin yirtilmasi, bu
karanligimn asilmasi ve bu maddi formun delinmesidir. Yani Israki teosof, bedeninden
bir gdmlekten siyrilir gibi siyrilabilen, balciktan teninde ilahi nurlar yansitabilen ve
bu nurlarin israk etmesini saglamak tizere misal aleminin kizil sahrasini adimlayabilen
kimsedir. Buna gore, Israki bilgelikte maddi diinya Niru’l-Envar’dan en uzak alan,
nurun s6ndiigii ve battig1 yer, diger bir ifadeyle nurdan en az nasibini alan bolge olmasi
bakimindan bat: siirgiin diyari ve nurdan mahrum karanliklar iilkesidir. Bu baglamda
biitiin hatalarin, giinahlarin ve clirmlerin ana sebebi maddedir. Maddi kafese kilitenmis
insan, diinyevi albeniler ve cazibelerin ¢ekimi veya baskist altinda bellek yitimini
yasayarak ana vatani olan nurlar iilkesine yabancilagir diger bir ifadeyle aslina ve
oziine ya da kendisine yabancilasir. israkta madde kétiidiir, necistir, yiiktiir, perdedir,
kor eden karanliktir. Biitiin nebilerin ve velilerin gérevi, insana aslini1 veya ana vatanini
hatirlatarak nura g¢ikarmak yani kokenini hatirlatmak siiretiyle bellek yitiminden
ayllmasii, gaflet uykusundan uyanmasini saglamak, hiidhiidiin mektubuyla
Simurg’un ¢1gliginin geldigi Eymen vadilerindeki kor atese yonlediren kutsal seferlere
hazirlamaktir. Sonug olarak Israk teosofunun ana derdi, maddenin karanlik ¢ukurunda

kendini kaybetmis insanin kor gozlerini Israki pariltilarla acarak 6zlemle anavatana
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yonlendirmek ve kizil sahraya c¢ikarmaktir. Artik duyusal alemde yasayan Israk
teosofu, zemini bir varlik degil, misali bir varliktir. Her Israkinin israk sembolii olan
misal aleminin kizil libasina biiriinmesi asil hedef oldugu icin misal aleminin tim

Israki diisiince sisteminin merkez motifi oldugu sdylenebilir.

Ekberilige gelince, metafizik ontolojisini kurgularken alemleri bese ayrir.
Bunlar mutlak gayb alemi, ceber(it dlemi, melekiit alemi, miilk alemi ve miilk aleminin
kapsam alaninda yer alan maddi adlemdir. Mutlak gayb alemi, Allah’in zat mertebesi,
diger bir ifadeyle Zat-1 Akdes’in yer aldig1 alem olarak dipsiz kuyu, siyah nur, ama,
veya bilinmez-sonsuz deryadir (14 taayiin). Ceberit alemi mutlak, sayisiz ve sekil
almamig ruhlar alemidir. Melekdt alemi, ruhlarin maddi olmayan bir 6zel latif cisimle
sekillendikleri misal alemidir. Miilk alemi ise felekler ve duyusal alemin her ikisini de

i¢inde barindiran maddi varliklarin sahasidir.

Buna gore Israkilikte Zat-1 Akdes’in Niiru’l-Envar’a, ceberfit Alemi ve oradaki
forma biirlinmemis ruhlarin egemen dikey nurlara, melekdt aleminin misal alemine ve
miilk Aleminin ise Israkilikteki duyusal Aleme takabiil ettigi soylenebilir. Israkilik,
Naru’l-Envar’1, gozleri kor eden yogun bir 151k merkezi ve nurlarin kaynagi olarak
tanitarak insani gorii ¢itasinin ¢ok iistiinde kalan bir yogunlukta oldugu i¢in goriinmez
ve esasen gaybin yogun nlirani tezahiiriinden dolay1 korelen gozlere goriinmedigini
ifade ederken, Ekberilik ilahl Zat’in niteliklerinin insanin sinirh  algisiyla
kusatilamayacagi i¢in asla idrak edilemeyeceginden dolay1 amd veya ld taayiin olarak

nitelendirir.

Israkilikteki egemen nurlar arasindaki hiyerarsiye (teskik) gore, diger bir
ifadeyle nurun kaynagi olan Niru’l-Envar’dan aldiklar1 nurun miktarina yani ntirani
yogunluklarina ve seyrekliklerine gore alt iist iliskisi icerisinde konumlandiklarini,
konumlandiklar1 bu hiyerarside alt-iist iligkisi igerisinde kahr ve askla yekdigerine
bagli olduklarini ve aralarindaki cazibe, fena ve karsilikli miisahedenin bir diger nurun
dogusuna sebep olduklari seklindeki sistemi Ekberilikteki ruhlar arasinda gérmiiyoruz.

Ancak bu mertebede Israkiligin nur dedigi seye Ekberiligin ruh dedigini goriiyoruz.

Israkilikteki misal alemi, Ekberilikteki melekiit Alemiyle olduk¢a benzerdir.
Ozellikle Kayseri’nin betimledigi misal alemi Israkilikteki misal Alemiyle birebir
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ortiismektedir. Nitekim her iki diisiince sisteminde de misal alemi, ruhlar alemi ile
maddi alem arasinda bir berzah, hem {ist hem de alt alemdeki varolusun bir benzeri
veya misali, her iki aleme tutulmus bir ayna, zemini sehirleri Cabelsa ve Cabelka,
goksel sehri Hurkulya’dir. Yine her iki mektepte de misal alemi, bedenden siyrilarak
ulagilabilen vahiy, kesf, suhid ve mirag iilkesidir. Sadece Siihreverdi’nin sembolik
hikayelerinde ¢cokca vurgulanan misal aleminin epistemolojik degeri, diger bir ifadeyle
hakiki ve kurtarici bilginin kaynagi olan irfanin elde edildigi merkezi misyonunun

Israkilikte daha baskin oldugu gériilmektedir.

Israkilikteki egemen yatay nurlar veya tiirlerin babalar: (erbabu’l-enva’) ile
Ekberilikteki a 'ydn-1 sdbite kismen karsilastirilabilir. En azindan Ekberilikteki a’yan-
1 sabite diisiincesinin, Israkilikteki tiirlerin tiimel arketipleri olan egemen yatay nurlar
diisiincesinden beslendigi veya her iki diisiince okulunun bu konuda benzer bir
temellendirme yoluna gittikleri ifade edilebilir. Ancak Ekberilikteki a’yan-1 sabite
diistincesinin daha kapsamli, daha ayrintili ve daha iyi temellendirildigi goriiliir.
Nitekim Ekberilikteki a’yan-1 sabite, Allah’in zatinda ickin olan ve degisim ile
doniisiimden uzak sabit aynlar’dir. Bu a’yan-1 sabite, Ekberiligin Israkilikten cok daha
baskin bir sekilde vurguladigi ilahi isim ve sifatlarin tecellileridir. Feyz-i Akdes olarak
Ekberilikte ifadesini bulan a’yan-1 sabitenin her biri ilahi bir ismin belirginlik
kazanmis ya da taayyiin etmis halidir. Ilahi akletmenin sonucu olarak feyz-i akdesle
belirginlesen bu sabit aynlar, aslinda ilahi isimlerin kiilll (tiimel) ve ciizi (tikel)
tezahiirleridir. Sonug olarak Ekberilikteki bu diisiinceye gore duyusal dlem ve i¢indeki

varliklarin tamami, a’yan-1 sabitenin yansidig1 aynalardir.

Israkilik ile Ekberilik arasinda misal 4alemi iizerinde yapilabilecek
karsilastirmada yukarida anlatilanlardan ¢ok daha fazla 6n plana ¢ikan hayal alemidir.
Siihreverdi’nin 6zellikle Hikmetii’l-Isrdk adli eserinde ve sembolik hikayelerinde
yaratici hayalini ise kosturup nefs ve nefste ger¢eklesen olaganiistii vakalara dair ¢cok
onemli bir adim atmigsa da Ibnii’l-Arabi ve takipgilerinde nefsin en 6nemli potansiyel
giicli olarak karsimiza ¢ikan yaratici hayal giicii bu konudaki Ekberi derinligi 6ne

¢ikarmaktadir.
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Israkilikte merkezi konulardan biri olan misil aleminin, Ekberilikte merkezi
konulardan biri olan hayale takabiil ettigi goriilmektedir. Ekber1 hayal anlayisina gore,
tiim varolus bastanbasa Hakk’in bir hayalidir. Metafizikten fizige kadar tiim varlik
dairesi tipki Rahman’in nefesi gibi Hakk’in tahhayiiliinden baska bir sey degildir.
Buna gore Hak, diisiiniince varliklar tezahiir etmeye baslamistir. Bu baglamda duyusal
alem ve insanin bizzat kendisi de yalnizca Hakk’1n yaratic1 hayalinin bir eseridir. Buna
gbre insan hayal diinyasinda yasayan bir hayaldir ve hayal kurarken ya da riiya

goriirken aslinda hayal igerisinde bir hayal ve riiya igerisinde bir riiya gormektedir.

Ekberi gelenek, misal alemini hayal alemi olarak betimler. Buna gore iki misal
alemi veya iki hayal dlemi bulunur. Biri mutlak misal alemi ya da ayrik hayal (el-
hayalu’l-munfasil) diger ise sinirli misal alemi ya da bitisik hayal alemidir (el-
hayalu’l-muttasil). Mutlak misal alemi veya ayrik hayal alemi, afaki yani ontolojik
olarak duyusal alemin disinda yer alan ara alem iken, sinirlt misal alemi veya bitisik
hayal alemi ise insanda bulunan ve tipki ontolojik olarak dis diinyadaki misal aleminin
sahip oldugu yar1 cismani yar1 rithani niteliktedir. Ciinkii insani misal alemi veya hayal
giicii de tipki mutlak misal veya hayal alemi gibi, maddesiz bir sekilde nesneleri
canlandirarak yaratabilmekte, yarattig1 bu goriintiiler cismant tiim 6zellikler tagidiklar
halde maddeden arinik bir niteliktedirler. Duyusal dlemde ilahi isim ve sifatlar1 cem
eden ve bu isim ve sifatlarin tecelligahi haline gelen insan da adeta Tanr1’ya dykiinerek
hayal kurmaktadir. insanin tahayyiiliiniin bir sonucu olarak insani iiretim ve yaratimlar

meydana gelmektedir.

Israkiligin temelde mutlak misal Alemi veya Ekberiligin ifadesiyle ayrik hayal
alemini merkeze aldig, sinirli misal alemi veya bitisik hayal alemi tizerinde durmadig:
ancak Ekberiligin sinirli misal alemi veya bitisik hayal alemini 6nceleyerek bu noktay1
olduk¢a Onemsedigi goriilmektedir. Belki de bu iki akimin bu yonelimlerini daha
temelde aramak gerekebilir. Nitekim Israkilikte madde perdedir. Bu yiizden nuru
engeller, karanliga ve cehalete yol acar. Esas is, bu maddeyi delerek nura erisimi
saglamak ve tiim maddi agirlik ve hantalliktan kurtulmaktir. Bu manada Israk kendi
litopyasin1 bu duyusal, sinirlandirici ve hapsedici alemde degil misal aleminde

kurgular. Israkiligin ana vatan1 misal Alemidir. Duyusal 4lem onun siirgiin, gaflet ve
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gurbet diyaridir. Bu yiizden israki teosof duyusal dlemde yasasa da aslinda misali bir

insan ve tiim ¢abasi insanlar1 da misal dlemine tasiyabilmektir.

Ekberilikte ise duyusal alemi veya maddi diinyay1 ilahi isim ve sifatlarin
tecelligahi, a’yan-1 sabitenin aynasi, nefes-i rahmani’nin katilagsarak somutlastig
ndrani heykel ve Hakk’in tezahiir perdesidir. Bu yiizden 6zii itibariyle madde necis
degil, aksine ilahi isim ve sifatlarin tezahiir merkezidir. Bu yiizden Ekberiligin israki
tesofu misal dleminden yere ¢ekmeye ¢alistigl, bu duyusal alemde ve maddi formlar

icerisinde kendi titopyasini kurguladigi ifade edilebilir.

Tarihsel olarak kokleri Zerdiist ile Mani veya Aristo ile Platon arasindaki
cekismeye kadar gotiiriilebilen bu iki tarihsel kokene sahip diisiince kodlarmin
Israkilik ve Ekberilikte de karsimiza ¢iktigi goriilmektedir. Nitekim Zerdiistilikte
maddi form haddizatinda kutsal, temiz ve yaradilisin en miikemmel formu iken,
Maniheizmde madde biitlin koétiiliikklerin annesidir. Yine Platon’da bu duyusal
alemdeki biitiin maddi formlar degisim ve doniisiim icerisindeyken ve bu ylizden
hakikat olmaktan uzakken, Aristoteles’te duyusal alem ve igindeki tiim varliklar
hakikatin bizzat kendisidir. Bu iki kokli diisiince biciminden ilki, Islam diisiince
tairhinde Ismaililik ve Horasan irfam {izerinden ya da suh{idi irfan seklinde tezahiir
ederken, ikincisi daha ¢ok Ibnii’l-Arabi ve takipgilerinin temsil ettikleri viicQidi irfan
seklinde tezahiir etmistir. Nitekim Bistami ve Hallac’tan baslayip Ahmed Gazzili,
Ayniilkudat Hemedani, Molla Cami ve Mevlana Celaleddin’e kadar uzanan ¢ok sayida
Horasan irfan1 veya suh(di irfan temsilcilerinin maddeye kars1 kotiimser tavirlarinin
kodlar Israkilikte goriiliirken, Ibnii’l-Arabi ve takipgileri hatta Askin Hikmet’in (el-
Hikmetii’l-Miitealiyye) kurucusu Molla Sadra’da maddeye kars1 iyimser tavrin kodlari

miisahede edilmektedir.

Burada Ekberilige asil sorulmasi gereken soru su olabilir: Eger madde nuru
engelleyen bir perde degil aksine hakikatlerin tecelli ve tezahiir aynasi ise, hakiki
bilgiye erismek icin Ekberilikte de benimsenen riyazet ve bedenlerden siyrilma
(hil’atii’l-ebdan) sart1 neden gerekli goriilmektedir? Bu soru viicidi irfan takipgilerinin

cevaplamada zorluk yasayabilecekeleri bir ¢eliski gibi durmaktadir.
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Israkilik ve Ekberilik arasindaki mukaysede, selef ve halef olma ayirimi veya
imtiyazinin bir sonucu olarak meydana gelmis biitiin farkliliklara ragmen, bu iki
diisiince akiminin birbirini besleyip giiclendikleri ve ¢ok sayida ortak diisiince koduna
sahip olduklar1 rahatlikla sdylenebilir. Mukayesenin basinda ifade edildigi gibi,
insanligin medeniyet destani seleften halefe gecen bir bayrak, tiim insanligin ortak,
kesintisiz, birikimli ve zincirleme ortak ¢abalarmin destamdir. Niekim, aslinda Ibnii’l-
Arabi, Batr’dan Dogu’ya yaptig1 seyahatte, Ibn Riisd’iin cenazesinin gomiiliirken
onunla beraber salt zihinsel ve kavramsal ¢abalarin da topraga gomiildiigiinii derinden
miisihede ettikten sonra Islam medeniyet giinesinin ortadogusuna dogru girdigi
yolculukta, aslinda Siihreverdi’nin Bati Siirgiin Hikdyesi’nin (Kissatii’l-Gurbetii’l-
Garbiyye) kahramani degil midir? Yine Ibnii’l-Arabi, bat1 siirgiin diyarindan nurlar
ilkesine girdigi bu seyahatte Hak ve hakikatin ¢igliklarina kalbini acan yasayan bir

Simurg degil midir?
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SONUC

Ug boliim olarak ele aldigimiz calismada misal Alemini; karvramsal gergeve,
tarthce ve ekoller olarak inceledik. Bu c¢aligma sonucunda misal aleminin; ontolojik
olarak, birbirine zit iki tiire sahip olan madde ile mana arasinda bir gecis gorevini
tistlenerek aralarindaki irtibatin miimkiin ve saglam hale gelmesine vesile olan bir ara
alem oldugunu, epistemolojik ac¢idan ise duyu ve akil gibi zit iki durum arasindaki

etkilesimde bir arac1 gorevi goren hayal alemi oldugu sonucuna vardik.

Ontolojik agidan misal alemi, iki farkl tiire sahip olan nurlar ya da nurlar alemi
ile duyusal alem arasindaki irtibat1 saglayan bir ara alem ve bu yilizden metafizik ile
fizik arasinda bir koprii gorevini gormektedir. Eger yalnizca yalnizca tamamen rihani
olan bir metafizik dlem ve tamamen maddi olan bir fiziki alem varolsayd tiir olarak
iki farkli yapidaki bu iki alem arasindaki irtibatin dogrundan saglanmasi imkansiz
olurdu. Bu agidan misal alemi, her iki dleme ait 6zelikler tasimasi bakimindan daha
kapsamli ve aralarindaki irtibati sagladigi i¢in daha birlestirici bir rol oynayan
Mecmau’l-bahreyn olarak goriilmiistiir. Misal alemi sayesinde iki farkli tiire sahip olan
rGhant ve maddi alem arasindaki irtibat saglanarak tiim pargalar1 birbirine bagl

varligin birligi ve biitlinliigii saglanmistir.

Misal aleminin ontolojik varligiyla hem makrokozmos hem de mikrokozmos
diizeyinde varligin yalniza riihani ve maddi boyutla degil bu iki boyut arasinda tigiincii
bir varolus boyutu da mevcuttur. Buna gore, alemlerin artik sadece salt rithani ve salt
maddi iki alemden miitesekkil olmadigi, bunlarin yam sira yari rithani-yar1 maddi
ticiincii bir dlemin de varolduguna imkén tanindigi goriilmiistiir. Ancak alemlerin ii¢
boyutla liclenmesinin sadece makrokozmik diizeyde gerceklesmedigi ayn1 zamanda
bu ii¢c boyutlu alem anlayisinin insana da tatbik edilerek mikrokozmik diizeyde de
karsilik buldugu anlasilmistir. Buradan hareketle insanin sadece salt soyut bir yapiya

sahip akil ve salt bir maddi yapiya sahip olan iki boyutuna yar1 soyut yar1 somut ya da
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ne soyut ne de somut olan ii¢lincii bir varolugsal boyunun da mevcut olduguna dikkat
cekilmistir. Makrokozmik diizeyde misal alemine karsilik gelen varolusun bu iiglincii
boyutunun mikrokozmik diizeydeki karsilig1 insandaki yaratici hayal giiciidiir. Insanin
yaratict dehasma en onemli zemini hazirlayan bu ii¢lincii ara varolus boyutu ya da
hayal giiciine yapilan irfani ve tasavvufi vurgular hem fizik hem de metafizik tiim

beseri ¢abalara yapilmis en 6nemli hizmetlerden biri sayilabilir.

Misal aleminin epistemolojik ehemmiyeti ise kismen ontolojik degeriyle
ilintilidir. Clinkii salt soyut veya salt somut olan iki aleme ait veri ve bilgilerin 6tesinde
ontolojik olarak tigiincii bir varolusa ait olan bir bilgi kaynaginin mevcudiyetine misal
alemi ve onun insandaki 6rnegi olan hayal giicii ile olanak taninmaktadir. Buna gore
akli ve zihinsel ¢abanin tamamen soyut kavramlar ve iliskilerinden elde edilen soyut
bilgi ile bes duyuya ya da deney ve gbzleme dayali somut bilgi disinda, makrokozmik
ve mikrokozmik diizeylerde olmak iizere {igiincii bir bilgi tlirtiniin varoldugu misal
alemi sayesinde ongoriilmiistiir. Varolusun bu {igiincii boyutunun kaynaklik ettigi bu
bilgi ise, ne akli ¢abalarla ne de bes duyunun imkéanlariyla ulasilabilir niteliktedir.
Aksine bu bilgi ya afaki ya da enfusi olarak yapilan seferler diger bir ifadeyle ya
bedenden siyrilmak {izere makro diizeyde bulunan mutlak misal alemine dogru girilen
sulidi miraglar ya da mikro diizeyde insanda bulunan nefsin derin katmanlarina hayal
giicii araciligyla girilen niizllli seyr ii seferlerle erisilen bir bilgi tiirtidiir. Bu bilgi ne
akli cabalarla elde edilen salt teorik ve kavramsal, ne de labratuvar ortamlarinda
deneye ve gozleme tabi tutulabilecek kadar som maddidir. Aksine riyazetle,
bendenden siyrilamakla, kizil sahralarda zahmetli miicahede yolcuklarini gdze alan
seyriisiilik yolculariyla, Isra ve miraglarla erisilebilen bir miisahededir. Ciinkii bu bilgi
ne felsefi, ne kelami, ne bilimseldir aksine yasanilan, tadilan, goriilen, dokunulan bir
taniklik, bir sehadet ve bir goriidiir. Yine bu bilgi, ne felsfl teoriler ve kavramsal
cercevelerin burhani niteligi, ne kelamin savunmaci mekanik ¢ergevesine giren beyant,
ne de zamanla degisime mahk(m yaniltic1 bes duyunun dar kapsamina sigabilen bir
bilgidir. Aksine bu bilgi, insanin ruhunu 1sitan, varolusgsal acilarina ve sancilarina deva
olan, beserin kalbine manevi bir zevk veren ve tiim ateslerin ve agsklarin membai olan

ndr u nardir.
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Misal aleminin epistemolojik degeri, insan ile Allah arasindaki irtibatin
merkezi olmasi ve buradan hareketle vahyin, kesfin ve sithiidun diyari1 olmasiyla ortaya
cikar. Nitekim ilahi alemden haber getiren nebi veya kesf ile suhaid eri olan veli, maddi
bedeninden siyrilarak ya insanda bulunan bitisik misal dlemi olan hayal giiciiyle nefsin
derinliklerine dogru yaptig1 kutsal yolculuklar ya da insandan ayrik olan mutlak misal
alemine dogru yaptig1 miraglar sayesinde Cebrail veya Kizil akil ile iletisim kurma
imkanini elde eder. Bu kutsal iletisimin sonunda sehadete ve miisahedeye dayali olan
nebevi ve irfani bilgi dogar. Bu bilgi sadakate, agka, bagliliga, imana ve teslimiyete
dayal1 bir bilgidir. Dolayistyla kuru, kavramsal ve teorik burhana, smirli ve aciz
duyusal testlere ihtiyag duymayan kurtarici, insa edici ve beserden insan yaratici bilgi

oldugu sonucuna varilmastir.

Misal alemi diisiincesinin, tasavvufun ilk tesekkiil ettigi donemlerde melekiit
aleminden ayr1 bir alem olarak zikredilmedigi, dolayisiyla sufilerin tecriibe ettikleri
kesf ve miisahedelerin melekat alemi olarak telakki edildigi anlasilmistir. Bununla
birlikte tasavvuf diisiincesinde {i¢iincii bir dlemin varligina dair ilk soylemin, hicri
dordiincii yiizyilda Ebu Talib el-Mekk1 ile baslandig1 goriilmiistiir. Ebu Talib el-
Mekki’den sonra misal alemi diisiincesinin, varligi nur ontolojisi lizerine kuran

Gazzali ile netlik kazanarak Israkilik ve Ekberilik diisiincesine etki ettigi gdriilmiistiir.

Gazzali’den aldig1 diisiinceleri irfan gelenegi icerisinde sistematize ederek
aciklayan Siihreverdi’ye gore misal alemi, israki hikmetin soyagacinda yer alan kadim
bilgelerin ve ariflerin de varligini1 kabul ettikleri bir alem oldugu goriilmiistiir.
Siihreverdi ve Israki hikmet ekoliinde viicid mertebeleri, Messai felsefede gegen iiclii
alem seklinde gectigi anlasilmistir. Buna gore ilk alem maddeden uzak olan akillar
alemidir. Ikinci Alem maddeden uzak ancak maddede is goren nefisler Alemi, iiciincii
alem ise maddi ya da cisimler dlemidir. Ancak Siihreverdi Hikmet-i Isrdk’ta ima
yoluyla kendi tecriibelerine dayanarak alemin dort mertebeden olustugunu séyleyerek
misal alemini varlik dairesi icerisinde, nurlar hiyerarsisi kapsaminda sistematik olarak
ele almig ve bu alemi felsefi bir sisteme kazandirmistir. Buna gore karanlik ve aydinlik
muallak stretler alemi olan dordiincii alem Messai filozoflarin itikat etmedikleri
sekizinci iklim ve Cabelkad, Cabelsd ve Hurkulya gibi harikulade sehirlere sahip olan

misal alemidir. Siihreverdi, kadim bilgeler ve ariflerden de yararlanarak varligina
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inandig1 bu alemi Onceki felsefi diisiince gelenegi olan Messailige kars1 savunmus ve
delillendirmistir. Siihreverdi sonras1 dénemde Israk hikmeti takipgileri ile ibnii’l-Arabi
ve 0grencileri tarafindan misal alemine ait meseleler derinlestirilmis ve boylece felsefe

ve tasavvufun ana konular1 arasinda yerini almistir.

Ibnii’l-Arabi ve Ekberi hikmette misal 4lemi ontolojik olarak hem iki dlem
arasinda bir ara mertebe, hem tiim mertebeleri birbirine baglayan bir berzah hem de
Hakk’in disinda kalan tiim viicid mertebelerini kapsayan hayal alemi olarak
goriilmiistiir. Ibnii’l Arabi’nin misal Alemini ayn1 zamanda metafizige acilan bir kapi
olarak epistemolojik diizeyde de ele aldig1r da goriilmiistiir. Bu dlem veya mertebe,
kiiciik alemde mutasil (bitisik) ve biiyiikk alemde munfasil (ayrik) olarak
adlandirilmistir. Insanm en 6nemli idrak giicii olan hayal sayesinde ayrik hayal olan
misal alemiyle irtibat kurabildigi, bu irtibatin ise hem uykuda hem uyanikken
gerceklesebildigi goriilmiis, boylece muttasil hayal ile insani diizey, munfasil hayal ile
ontolojik diizeyin kastedildigi anlasilmistir. Bu yoniiyle ibnii’l-Arabi’nin varlik
sisteminin Gazzali ve Siihreverdi’nin varlik sisteminden daha kapsamli ve miikemmel

oldugu anlagilmstir.

Insan ve Kkainattaki varolusun birbirine benzediginden hareketle “biiyiik
kainata” kars1 insan1 “kii¢lik kdinat” kabul eden hakimler ve arifler, misal alemini de
“kiiclik misal alemi” ve “biiyiik misal alemi” olarak ikiye ayirmislardir. Bu ayirim
daha ¢ok hayal giicii iizerinden agiklayan Ibnii’l-Arabi ve Ekberi hikmet, insanda
bulunan hayal giiclinii sinirl1 misal alemi veya sinirli hayal giicii, insandan miistakil
olan hayali de sinirsiz veya biiylik misal alemi ya da ayrik hayal giicii olarak
isimlendirmislerdir. Buna gore, her insanda bulunan sinirli hayal giicii ya da kiigiik
misal dlemi, maddesiz form veya siretten miitesekkil olan siirsiz ve ayrik hayal giicii

ya da biiyiik misal aleminin bir 6rnegi olarak goriilmiistiir.

Ekberi diisiincede insan-1 kamil ayn1 sekilde Hak ile alem arasinda bir berzah
olarak goriilmiis ve bu baglamda yaradilis1 akil, duyu ve hayal olarak {ic mertebede
tamamlanan insan da misali bir varlik olarak goriilmustiir. Ciinkii insan-1 kamil bir
yOniiyle ilahi isimlerin tecelligahi ve mazhari haline geldigi i¢in Hak, diger yoniiyle

imkani bir gerceklige mazhar oldugu i¢in halk olmustur. Hayal duyu ile akil
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mertebeleri arasinda bulunan, his ile manay: bir araya getiren ya da duyulardan
mandya ve manalardan duyulara gecisin bir kopriisii olarak bir berzah goérevini

gOormustur.

Misal aleminin varligini daha ¢ok hayal ve riiya ile bu iki dlemde cereyan eden
olusumlar ve vakalarla agiklamaya ve 1spatlamaya calisan arifler, ayna ve su gibi
yansitict ve seffaf nesnelerde tezhiir eden siretleri de misal aleminin anlagilmasi
yolunda 6rnek olarak getirmislerdir. Bu agiklamalara gére duyu organlar1 devre disi
oldugu halde algilama ya da idrakin olabilecegi, hatta kimi zaman duyu organlarindan
bagimsiz bu idrakin daha etkili olabilecegi vurgulanarak misali-hayali varolus

kacinilmaz goriilmustiir.

Tiim varolusu bir daire seklinde tasavvur eden ariflere gore, varlik mertebeleri
ve yaradilis hareketi oncelikle vahdetten kesrete dogru bir inisle baslar ve ardindan
kesretten vahdete dogru bir yiikselisle tamamlanir. “Allah’tan gelip yine ona donen”
bu varlik dairesinde misal alemi hem niizul kavsi (el-kavsu’n-nuzili) hem de ¢ikis-
yiikselis kavsi (el-kavsu’s-su’idi) icerisinde yer alan bir alemdir. Diger bir ifadeyle
her seyin aslindan koparak geldigi yaradilisin inis istikametinde (hubut) yer alan
mebde’deki misal alemi ve her seyin aslina dondiigii varolusun yiikselis istikametinde

(su’(id) yer alan meaddaki misal alemi olmak iizere iki misal aleminden s6z edilir.

Varlik dairesinin niizul kavsinde bulunan misal alemi, varligin tezéhiir ettigi
varlik mertebeleri arasinda bulunan 6nemli bir alem olarak ruhlarin ilkin strete
biiriindiikleri ve muhtemelen Allah’a verilmis ezeli misakin adi olan “Kala Bela!”
ahdinin gerceklestigi alemdir. Ayn1 zamanda mebde’deki misal alemi cezbe ve
riyazetle velilerin ve nebilerin yiikseldikleri alemdir. Buna goére maddi formlarin
karanligindan ve agirligindan kutulabilen, beden kafeslerinden bir gomlekten siyrilir
gibi styrilabilen, madd1 diinyanin sinirlandirict engellerini agabilenlerin eristikleri kaf
otesindeki miraclar iilkesidir. Burada nebi ve veli taniklik ettigi hakiki marifeti, zevki
bilgiyi, suhidi goriiyii tadarak ve yasayarak diinyalilara tenzilen diger bir ifadeyle algi
diinyalarma ve belleklerinin idrakine indirgeyerek aktarir. Nebi mira¢ doniisiinde tiim

insanlar i¢in seslendirecegi mesajlar1 iletmek iizere minbere cikarken, veli yalnizca
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seckin miiritlerinin kavrayabilecekleri ndmahremden sakli tutulmasi gereken sirli

mesajlarini iletmek tizere hankaha doner.

O halde misal alemi “Cebrail”, “Kutsal Ruh”, “Kizil Akil”, “Goksel ikiz”,
“Asumani Ben”, “Pir-i Fani” veya “Miirsid”le bulusmanin kutsal saati, ilahi kelamin
isitildigi arz-1 melekt ve kutsal metinlerin mayalandig1 vahiy iilkesidir. Eger mebde’
bolgesindeki misal dlemi vahiy ve suh(id iilkesi olarak da tespit edilirse o halde vahiy
ve suhlidun dogal yapisinin bir geregi olarak din dili, sembolizm, mucize, keramet gibi
kavramlarim misal alemi ile iliskilendirilerek okunmasi ve yorumlanmasi icap
edecektir. Ciinkii vahyin ve suhtidi goriilerin dili zemini degil, misali veya sembolik
bir dildir. Bu 6zel din dilinin ana vatan1 misal alemi ise bu dilin sifrelerinin ¢oziilmesi
icin misal alemine donmek gerekecektir. Burada diinyalilarin algi diinyasina
indirgenerek gelen tenzil ve 6zel din dilinin anlasilmasi i¢in lafiztan manaya yonelme
diger bir ifadeyle zahirden batina basvurma anlamina gelen batini tefsir veya te’vil gibi
vahyin inig ve ylkselis niteligiyle karsilagiyoruz. Buna gore, Allah’in insanla
konusmasi yukaridan asagiya dogru insanligin algi diinyasina veya bellek vadilerine
indirgenerek tenzil ile gerceklesirken, insanin Allah’la konusmasi ya da mesajlarini
anlama cabas1 asagidan yukariya dogru yiikselerek, sinirli sebep-sonug¢ dairesinin
disina ¢ikarak ve lafizlart manadya gotiirerek, kelimeleri evvel emirde ciktiklar
vatanlarina dondiirerek yapilan batini tefsir veya te’ville gergeklesir. Yine bu
baglamda din dilinin ana vatani olan misal alemindeki misali veya miitesabih anlatimin
ve bu baglamda sebep sonu¢ dongiisiiyle deveran eden maddi alemde ger¢eklesmesi
imkansiz gibi goriilen mucizevi vakalarin veya hérikulade anlatilarin misél aleminde

gerceklesen vakalar ve anlatilar oldugunu kestirmek de zor olmayacaktir.

Varlik dairesinin yiikselis kavsi veya mead bolgesinde bulunan misal alemi ise
dini metinlerde yer alan ahiret hayatinin 6nemli vakalarinin gerceklestigi kiyamet
ilkesidir. Buna gore dirilis, yargilama, sirat, cennet, cehennem, araf gibi 6liim sonrasi
yasamda karsilasacagina inanilan son derece dnemli evrelerin kesretten vahdete dogru
devam edecek kutsal yolculukta birer durak oldugu goriilmektedir. O halde varlik
dairesinin 6nemli mertebesi olan misal alemi iizerinden, her seyin, varligin asl olan
Allah’ta fani olacagi anlagilmaktadir: “O’nun zatindan baska her sey yok olacaktir.

Hiikkiim O’nundur ve siz O’na dondiiriileceksiniz.”(Kassas, 28/88)
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