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“Allah, géklerin ve yerin nurudur (aydinlaticisidir). O'nun nurunun temsili,
icinde lamba bulunan bir kandil gibidir. O lamba bir billur icindedir; o billur da sanki
inciye benzer bir yildiz gibidir ki, doguya da batiya da nispet edilemeyen miibarek bir
agagtan ctkan yagdan tutusturulur. (Bu éyle bir agag ki) yagi, nerdeyse, kendisine
ates degmese bile 151k verir. (Bu 1s1k) nur tistiine nurdur. Allah diledigi kimseyi nuruy-
la hidayete iletir. Allah insanlara (iste béyle) misal verir; Allah her seyi bilir.”1

Burada, Allah’in (c.c) tabiatinin nur (151k) tabiatina benzetildigi, tesbih bigi-
minde bir anlatim ile kars1 karsiyayiz. Fakat Allah’in bu nuru, bildigimiz ve giinliik
hayatta kullandigimiz 1sik olmayip dogrusu bu ancak baska bir tesbih sayesinde
idrak edilebilecek alisilmisin 6tesinde bir nur cinsidir. Allah’in olagan {istii nuru-
nun tabiatinin ifade edilebilmesi amaciyla tesbih’in anlatimi sira disi bir dil yoluyla
gerceklesmektedir. Nur dogrudan kandile benzetilmistir. Fakat bu kandil'in icinde
bir lamba bulunmakta ve kandil de bir billurun -ortaliga 1s1k sacan, adeta inci gibi
parlayan bir yildiz- i¢cinde yer almaktadir ki buradan Allah’in nurunun dolayl bir
sekilde bunun benzeri bir kandilden yayilan nur ile karsilastirildigi anlasilmakta-
dir. Dogrudan bu lambanin yakilmasinda kullanilan zeytinyaginin safligim1 anlat-
mak yerine Kur’an lambanin yakilmasini zeytinyagindan ziyade zeytin agacina bag-

* “Islamic Cosmology and Qur’anic Exegesis” baglikli bu yaz1 Dieter Zeller'in editorliigiinii yaptig1 In
Religion Wandel der Kosmologien, Sonderdruck 1999 kiinyeli derleme eserde s. 217-230 arasinda yer
almaktadir.

1 Nur, (24/35)



layan dolayli ve sira disi anlatim biciminde 1srar eder. Bu, agaci belirleme yontemi-
dir. Ciinki bu agac sira disi bir zeytin agacidir ve ayni zamanda kainatta bildigimiz
hicbir yerde bulunmayan miibarek bir agactir. Bu aga¢ kendisini kendisi ile aydin-
latan sira dis1 bir zeytinyag tiirii iiretir. Bu dolayli anlatim biciminden, maksadin
agaci belirleme oldugu anlasilmasina ragmen anlatim ayetin merkezi konusu olan
nur ile sona ermektedir.

Biitiiniiyle Allah’in nurundan feyezan eden bir nur olarak kozmos
(universe/kevn) disiincesi bu Kur’an ayetinden dogmustur. Ayetin dilsel yapisinin
siirsel tabiati acik olmasina ragmen literal anlayis hiikiim siirmektedir. Bu durum,
dolayli anlatim tarzina ilaveten pek ¢ok alt tesbih iceren fazlasiyla karmasik bu
tesbih tiiriiniin Araplar tarafindan bilinmiyor olusu gercegiyle izah edilebilir. Aye-
tin baslangi¢c climlesi -“Allah goklerin ve yerin nurudur”’- varlikin belirli bazi
hususiyyetlerinin aciklamalari olarak ayetin biitiiniindeki ana terimlerin ¢ogunun
yorumunu kolaylastirmistir. Allah’in nurunun ilahi tecellisinin farkl ve asamali
mertebelerini gostermek icin sunun gibi terimler kullanilmistir: lamba (misbdh),
kandil (miskdt), inci gibi parlayan yildiz (kevkeb-i diirri), miibarek agac (secera
miibdrake) , zeytinyag (zeyt) ve ates (ndr).

Ayetin son ciimlesi Allah’in tabiatin1 “nur tstiine nur” seklinde niteleyerek
ve sadik miimine Allah’in nuruna kavusmay1 vaat ederek sona ermektedir. Bu ne-
denle, sadece kozmos’un biitiiniinden Allah’in nurunun bir yansimasi olarak bah-
setmek degil aym1 zamanda inanan kimsenin Allah hakkindaki bilgisinden
(marifetullah) Allah’nin nuru sayesinde kalbine ilham edilen bir kesf olarak bah-
setmek de makul olurdu. Béylece bu, “Allah’in nuru ontolojik ve epistemolojik ola-
rak ilintili iki yone sahiptir” seklinde teolojik ve felsefi olarak aciklanmistir. Varlik
Allah’in nuru olarak tanimlaninca yoklugun (non-existence/Ild viiciid) da nurun
yoklugu veya karanlik olarak tanimi gerekmektedir. Benzer tasnif epistemolojiye
de uygulanmistir. Marifet bir nur olarak, marifetsizlik (non-knowledge) de karanlik
olarak (tasnif edilmistir).

XII. asrin meshur diistiiniiri EbG Hamid Gazzali (v.1111) yukarida deginilen
Kur’an ayeti 1s181inda ilahi nurun kamil manasini detaylh sekilde aciklamak icin bir
risale tahsis etmistir. Migkatii’l-Envdr isimli eser biri ontolojik digeri de epistemo-
lojik iki diizeyde nurun asli kaynagindan yani Allah’tan feyezan eden tecellinin
farkli diizeylerini aciklamaktadir. Nur kelimesinin olgusal ve ger¢ek anlamina ilis-
kin bazi semantik dogrulamalardan hareketle Gazzali dilin, duyu alemini “mecazi
olarak” ifade etmesine karsin metafizik alemi “hakikat olarak” ifade ettigini ileri
stirer. Bu goriisiin Gazzali'nin tezi acisindan 6nemi biiyiiktir. Ciinki bu goriis ona
ilgili Kur’an ayetindeki tesbihi tersine ¢cevirme imkani vermektedir. Bu, baska tiirli
izah edilemez olani aciklamay1 amag¢lamaz, bunun yerine, baska tiirlii idrak edile-
meyecek seylerdeki sakli gercekligi aciga ¢ikarmay1 amaclar.

Allah’in nuru en istten en alta tecelli eden yegane hakikat oldugu icin,
Gazzali'nin disiincesi agisindan Allah’in yegane hakiki varligi ile karsilastirildigin-
da kozmos’un tliimiiyle “yokluk” olarak siniflandirilmasi sonucuna varilmasi kolay
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olmustur.2 Bu ¢ikarim, alemin varligini, muktezasinca imgesel hale getiren Islami
vahdet-i viicud (varhigin birligi) diisiince sistemini gelistirebilmesi icin miladi XIII.
asrin Endiiliislii biiyiik mutasavvifi Muhyiddin Ibn Arabi'nin (v. 1240) yolunu ag-
mistir. ibn Arabf ilahi tecellinin {ic mertebesini birbirinden ayirir. Bunlar; Mutlak
Ehadiyyet Mertebesi, Ulihiyet Mertebesi —ilahi isim ve sifatlar toplami- ve Alem
veya Kesret Alemi Mertebesidir.3 Bu farkh tecelli mertebeleri Mutlak Ehadiyet
Mertebesinde bir tiir cogalma olarak aksetmezler. Ayni sekilde herhangi bir sira
diizenleri yoktur. Hepsi birbiri ile bir batin-zahir diialitesi icerisinde irtibathdir.
Batin diialitelerinin ilki, zahiri Ulithiyet olan Ilahi Zat'tir. Buna karsilik ikinci tecelli
mertebesi olan Ulthiyet de zahiri Kesret Alemi olan Batini Hakikat'tir.

ibn Arabi’nin vahdet-i viicud sistemi Mekke'de yaklasik olarak 570 yilinda
diinyaya gelmis olan tarihsel bir kisi olarak Muhammed (s.a)’e kiyasla Hakikat-i
Muhammediyye ile iliskisi olan 6zsel bir diisiince tasir. Hakikat-i Muhammediyye
Hz. Adem’den (a.s) baslayarak nihai ve kamil sekline Mekkeli tarihsel bir kisi olan
Muhammed’e (s.a) ulasincaya dek biitiin nebilerde tecelli eden batini gizli hakikat-
tir. Diger yandan Hakikat-i Muhammediyye Kiilli Mutlak ile Kesret Alemi arasinda-
ki ontolojik temsilci olan Ultihiyet mertebesine denk diisen epistemolojik paralel-
dir.#4 Allah’a (c.c) kars1 bu iyice yakinlasma ile tarihsel bir kisi olarak Muhammed’in
(s.a) sahsiyeti biitin mevcudatin kendisinden feyezan ettigi bir nur olarak kulla-
nilmaya baslanmistir. Boylece Muhammed (s.a) bir yandan biitiin kainatta tecelli
eden Allah’in nuru ve de miiminlerin kalplerine ilham edilen marifet nuru haline
gelmistir.

L.

Ne Gazzal'nin ne de Ibn Arabi’nin teorisi tiimiiyle salt Kur'an yorumunun
bir sonucu degildi. Dogrusu bunlar kelamcilar ve filozoflar tarafindan ortaya atilan
bazi kritik sorulara birtakim cevaplar bulmak icin gosterilen yogun cabalar igeri-
sinde ulasilmis sonuglardi. Bu sorularin ilki “degisken, ¢coklu, farkliik gosteren ve
bilesik kozmos'un tek, ebedi ve mutlak olan Yaratici’'nin kudretiyle nasil meydana
geldigi” sorusudur? ikincisi, “yaratmanin anlami nedir’? “Kozmos yokluktan mi
yaratildi”? “Yokluktan yaratild: ise bu nasil gerceklesti”? sorularidir. Ugiinciisii de
“sayet kozmos bir ilk maddeden yaratilmigsa su halde bu ilk maddenin Allah’in
varligl yaninda ezeli bir varligi bulundugu anlamina gelmez mi”? sorusudur. Bu,
sayet dogruysa, “Allah’in varliginin mutlak ehadiyyetini ve essizligini ortadan kal-
dirma tehdidi tasiyan bir durum degil midir”?

2 Bkz. The Niche for Lights, (¢ev: W.H. T. Gairdner), Londra, 1924, 45-65.

3 Bkz. ‘Uthman Yahya, Nussils Tarikhiyyah Khassah bi Nazariyydt al-Tavhid fi al-Fikr al-Islami,(Islam
Diisiincesinde Tevhid Teorileri ile Ilgili Tarihi Metinler), in: al-Kitab al-Tidhkari li Muyhyi al-Din b. Arabi,
(ibn Arabf Anisina isimli eserin icerisinde), Kahire, 1969, 238.

4 Bkz. Nasr Abl Zaid, Falsafat al-Ta'wil: Dirdsah fi Tavil al-Qur’dn inda Muhyi al-Din Ibn Arabi, (Yorum
Felsefesi: [bn Arabi’nin Kur’an Yorumu Anlayisi Uzerine Bir Arastirma) Beyrut, 1996, 57-67.
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Kelamcilarins, kozmosun ortaya ¢ikisi etrafinda Kur’an’in 6nceden 6ne siir-
dugi fikirlerle uyusmasi gereken uygun cevaplar vermek icin bu gibi sorularla ilgi-
lenmeleri ve bu sorularla ilgileri icerisinde de kozmosun yapisi hakkindaki tartis-
maya miidahil olmalar1 gerekiyordu. Filozoflarin aksine kelamcilar temelde meta-
fizikle ilgilenmiyorlardi. Onlarin ana ilgisi Allah’a, Allah'in insan ile iliskisine ve
insanin Allah’a karsi teslimiyeti {izerine yogunlasmisti. Diger bir ifade ile kelamci-
lar fizik dleminin verilerini metafizik alem hakkindaki bilgiye ulasmak icin bir adim
olarak kullaniyorlardi. Bu yiizden fizik alemi Allah’in varligina isaret eden ve O’'nun
sifatlarin1 ispat eden gostergeler sistemi olarak ortaya konulmustu. Kur’an'in,
kozmos’un tiim unsurlarini Allah’in varligina ve sifatlarina isaret eden gosterge-
ler/ayetler olarak takdim edisini takiben Miisliiman kelamcilar kozmoloji hakkin-
daki sonraki felsefi diisiince icin zemin olusturmuslardi. Kelamcilara goére kozmos
iki kisma ayrilir: Kevn-fesad yeri olan "goriilen sehadet alemi" ve metafizik adlem
olan "goriilmeyen gayb alemi". Buna ragmen goriilen sehadet alemi, hakkinda dik-
katle diisiindiigiimiizde, bizi metafizik alemin bilgisine ve marifetullah’a
(Knowledge about God) ulastiracak delilleri icerisinde elde ettigimiz alandir. Bu
kesin olarak boyledir yani Kozmos'un yapisinin kavranmasi gercekten zorunludur.
Ciinkii (varlik hakkinda) detayh sekilde disiinmek icin ihtiyac duydugumuz delil-
leri, Allah’a isaret eden delilleri, bize sunan kozmostur. Ve ¢iinki ayni sekilde insan
da en az diizeyde bile olsa marifetullah’a ulasmak icin entellektiiel melekelerini
kullanma ihtiyaci duyar.¢

Su halde kozmoloji kozmosu olusturan mevcut seylerin (kainat) tabiata gelis
keyfiyetini bilme ilmidir. Kozmos (kevn arp.) icat (yaratma, meydana getirme) fik-
rini cagnistirir. Kelam ilminde ve aym sekilde Islam felsefesinde, cismi ve ardindan
uzam'’l (boyut) varsayan atom kozmosta mevcut en kiiciik birliktir. Boylece varlik
terimi (viicQid) idrak edilen ve edilemeyen seyleri iceren biitlin varliklar: belirtir-
ken kevn terimi de duyu ile idrak edilen varliklarin yaratilmasi anlamim tasir ol-
mustur. Diger bir ifadeyle kevn, sadece duyu ile idrak edilen kainati belirtmek iize-
re sinirlanmis olurken varlik, 1a viicid (veya 1d keyniinet) halinin veya yoklugun
(adem) zidd1 olarak viicid (veya keyniinet) halini belirtmektedir.” Varligin igsel
taksiminde, mevcut seyler ya bir baslangica sahiptir ki bu durum kozmos’un tii-
miine uygun diismektedir. Ya da baslangici olmayip ezelden bu yana mevcuttur. Bu
durum da yalmiz Allah’a hastir. icinde yasadiginiz alem, goriilen alem, maddi ci-
simler olusturmak icin bilesik cisimler seklinde bir araya getirilmis ayrik atomlar-
dan olusmustur. S6z konusu mevcut varliklar hem siireklilik hem de degisim un-
surlar1 gdsteren bagimsizliklarini stirdiiriirken bilesik cisimler degisimin miimkiin
oldugu birbirinden bagimsiz maddi varliklardan bir araya gelirler. Metafizik ter-
minolojide dlem cevher ve arazlardan olusur. Cevher son derece belirsizdir; soyle

5 Bu ¢alisma ¢ercevesinde “kelamcilar” ifadesi sadece, akilc1 kelami diisiince ortaya koyan Mu'tezile
bilginlerine génderme i¢in kullanilmistir. Bu baglamda asagidaki iki eserde de analiz edildigi gibi te-
mel referans Kadi Abdiilcebbar’in (v. 1044) metinleridir: Abi Zaid, Al-Itijah al-Aqli fi al-Tafsir, (Kur'an
Tefsirinde Akilct Yonelis), Beyrut, 1987 ve Peters, God’s Created Speech, bkz. sonraki dipnot.

6 ].R.T.M. Peters, God’s Created Speech, Leiden, 1976, 105.

7 L. Gardet, “Kawn wa Fasad”, in: Encyclopaedia of Islam, new edition, IV, 794-795.
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ki odunun yanma aninda atese doniismesinde oldugu gibi cevher bir seyden baska
bir seye son derece kokten bir sekilde doniisebilmektedir. Diger yandan arazlar
degisen elementleri bicimlendirirler ve esyaya degisen dis goriintimlerini kazandi-
rirlar.8 Arazlar bir cevher ile bitismeksizin var olamazlar. Arazlarin bagimsiz varli-
g1 imkansizdir. Ciinkii arazlar 6z itibariyle degismeyen dlemde degisimin unsurla-
ridir. Siireklilik elementlerine sahip olan cevher buna karsilik zuhur edebilmek i¢in
arazlara ihtiya¢ duyar.?

Arazlarin detayli bir analizi bunlarin farkh tasnifleri arasindaki belirli fark-
lar1 ag1ga ¢ikarir. Arazlar arasindaki ilk fark, idrak edilebilen, bu sebeple de zaruri
bilgi ile bilinen arazlar ile yalnizca diisiince ve ¢ikarim yoluyla bilinebilen idrak
edilemeyen arazlar arasindaki farktir. Renkler, tatlar, kokular, sicaklik, sogukluk,
acilar ve sesler idrak edilebilen arazlar iken hayat, hareket 6zellikle goklerin hare-
keti (gok cisimlerinin, yildizlarin) idrak edilemeyen arazlardir ve bunlar degisim
imkaninin nedeni olarak diisiiniildiigiinde yalnizca istidlal edilirler. Arazlar arasin-
daki ikinci fark kalic1 ve gecici arazlar arasindaki farktir. Kalici arazlar siirekli de-
gillerdir, hicbir araz i¢in stireklilik yoktur; bunlar sadece ayni cevherde karsi zitlar
ortaya cikmadik¢a uzun siireli kalirlar. “Hareket ve siib(it” iki 6zellik olarak bu ka-
lic1 arazlar kategorisini temsil eder. Bu arazlardan herhangi birinin ya “miitehar-
rik” ya da “sabit” olmasi nedeniyle cevher, karsiti olan “hareketlilik” veya “hareket”
ortaya ¢ikana kadar “siibiit” 6zelligi nedeniyle sabit olarak kalir. Zitlar1 bulunma-
yan ve cevherin var olmak icin kendilerine ihtiya¢ duymadigi diger arazlara gelince
bunlar “sesler ve konusma” érneginde oldugu gibi siirekli olarak kalici olmayip
harici bir etki olmaksizin bir miiddet sonra ortadan kalkarlar. Ugiincii fark: renk,
koku ve tat érneklerinde oldugu gibi bazi arazlar var olmak i¢in sadece bir cevhere
ihtiya¢ duyarlar. Bunlar 6zel bir yapiya ihtiya¢ duymayip aksine her mahalde var
olabilirler. Bununla beraber diger arazlar var olmak icin 6zel bir yapiya ve birlesik
bir cevhere ihtiya¢c duyarlar. Bunlar ayrica canli bir organizmaya ihtiya¢c duyan
arazlardir. Kudret, hayat ve marifet 6rnek olarak bu tiir arazlar kategorisine aittir.
Dérdiincii fark illet olan arazlar ile illet olmayan arazlar arasindadur. illet olan araz-
lar esya’ya ayirt edici 6zellik kazandirip onlara belirli nitelik verirken diger arazlar
bundan yoksundur. idrak edilemeyen arazlarin tiimii cevherdeki halin illetleridir-
ler. Arazlar arasindaki son fark arazlar iiretme giiciine sahip failleri birbirinden
ayirma temeline dayanir. Insan kudretini asan yani herhangi bir sekilde giic yeti-
remedigimiz on bir araz tiiri vardir. Bunlar: renk, tat, koku, sicaklik, sogukluk, yas-
lik, kuruluk, hayat, kudret, sehvet ve kerahettir (nahosluk). Bu arazlarin Allah’'in
fiilleri olmasi zorunludur.10

Cevher’e gelince kelamcilar siiphesiz Kur’an’a dayali yoktan yaratma fikrini
benimsemislerdi. Fakat bu fikrin 6ziinde yer alan problemi tamami ile gérmezden
gelemediler. “Esya Allah’in “kiin” (Ol!)11 emri ile dogrudan varlik kazanmistir” sek-

8 Peters, God’s Created Speech, 119-120.

9A.g.e,124.

10 Ag.e,124-127.

11 Bkz. Kur’an 2/217; 3/47.59; 6/73; 16/40; 19/35; 36/82; 40/68.
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lindeki Kur'an’in agiklamasini desteklemek amaciyla kelamcilar yokluk ile Hakiki
Varlik arasinda ara varliksal konum evresini dikkate aldilar. Bu ara varlik Allah'in
(c.c) ilmindeki varliktir. Bu sebeple ilahi ilimde esya’nin esya olarak isimlendiril-
mesine olanak veren ve varliga gelis siirecinde ve yaratilis yolunda Allah’in kiin
(ol!) emrini idrak etme ve itaat etme kabiliyetini diizenleyen ilk varligi vardir.12

Filozoflar da ayni sekilde kozmosun varligini, Kur'an'in yaratma fikrinin s6z
konusu tasavvur icerisinde kendisine bir yer edinmesini saglayan -Vacib ve
mistahil'in yaninda- ikinci olan aradaki varlik tarzinda tutmak amaciyla varligin ii¢
tarzini birbirinden ayirirlar. Ug varlik tarzi sunlardir: Vacib, miimkiin ve miistahil.
Vacibul Viicld (Zorunlu Varlik), Allah’in ebedi olan varhigidir. Her seyin yaraticisi-
dir, varhiginin illeti, baslangici ve sonu yoktur. Miistahil ise saf yokluk veya var ola-
bilmesi imkansiz olan (1@ seyiyyet-i mutlaka)’dir. Miistahil'in 6rnegi Allah’in yanin-
da bagska bir ilahin varhigidir. Miistahil ile “Vacib” varlik arasina baslangici bulunan
ve varliginin gerceklestirilmesi -yokluktan varliga getirilmesi- Allah’in kararina
bagh olan kozmosun miimkiin varlig1 denk gelir. Kelam ilminin fiziksel ontoloji ile
yetinmesinin nedeni ilk olarak insana kiyasla Allah’in varlig1 ve sifatlarini tesis et-
me ikinci olarak da somut ontoloji temelli bir diyalektik akilcilik tesis etme ile ye-
tinmesidir. Bu ontoloji rasyonel epistemoloji tarafindan harekete gecirilmis ve ras-
yonel epistemolojiye yoneltilmistir. Bu durumda “kiyas” goriilen fiziksel alemi ta-
mmakla ulagilan gériilmeyen metafizik alemin bilgisine ulastiran yoldur. Ote yan-
dan Kur’an tefsirinin, Allah ile ilgili antropomorfik benzetmeleri a¢iga kavustur-
mak amaciyla esas olarak metaforik (mecazi) agiklamalara dayanmasi gerekmek-
tedir.13

II.

Misliiman filozoflar metafizik ile daha detayh bir sekilde ilgileniyorlardi.
Kelam ilminde sadece kiyas yontemi tarafindan irtibati kurulan gayb ve sehadet
alemleri felsefede tam olarak birbirinden ayr1 degillerdi. Kozmos en tistten en alta
biitiiniiyle tek bir birlesik birliktir. Allah kozmosu ister yokluktan isterse bir ilk
maddeden yaratmis olsun kozmos yapisal bir tasarima sahiptir. Ciinkii kozmos
canl bir cisimdir ve parcalarin bir birlesimi degildir. Kozmosu tasarlayan Allah'tir.
0 Mutlak Akil’dir, Aristo'nun Muharrik-i Evveli (ilk Hareket Ettirici) degildir.

Kelamcilarin ileri siirdiikleri gibi kozmos ister yaratilmis olsun isterse Israki
Felsefenin dile getirdigi gibi asamal bir feyezanin sonucu olsun hakikat séyle hii-
kiim siirer: kozmos canl bir cisimdir.1# Bu vurgulamanin hareket noktas1 “kigiik-
kozmos” kabul edilen insandir. Buna bagh olarak kozmos da “biiyiik-insan”dir.
Ciinkii “insan” veya kii¢lik-kozmos ve “kozmos” veya biiyiik-insan gercekte Al-
lah’tan feyezan eden ayni hakikatin iki temsilcisidir; ontoloji ve epistemoloji tek bir
yuziin iki tarafidir. Bu kavramsal cerceve icerisinde peygamber ve filozof farkli

12 Bkz. Abl Zaid, Falsafat al-Ta'wil, 1-80.
13 Bkz. Abt Zaid, Al-Itijah al-Aqli fi al-Tafsir, 122 vd.
14 Ag.e., 38-42.
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kanallardan da olsa ayni bilgiye ulasir ve ona ortak olurlar. Her ikisi de bilgiyi ayni
kaynaktan, Allah’tan feyezan eden Akl-1 Evvel’den almalarina ragmen peygamberin
bilgi kanali “hayal”, filozofun bilgi kanali ise “akil”dir. Bu kanallardan her biri ayni
bilgiyi iletmek icin kendine ait uygun bir dilsel anlatim bi¢cimine sahiptir. Bu sekil-
de din veya vahiy ve felsefe harici diizeyde birbirine zit olarak goriiniirken daha
derin dilizeyde ayni bilgiyi sunar. Bu ylizden din dilinde ¢elisik goriinen ne varsa
bunun s6z konusu uygunluk lehinde aciklama ve yorumunun yapilmis olmasi ge-
rekir.

Kelam ilmi metaforik yorum ile sinirlanmis olmasina ragmen felsefe alegori
ve sembol'll icine almak amaciyla hermendétik aracglarimi genisletmistir. EbG Bekir
ibn Tufeyl'in (v. 1185) kaleme aldig1 “Hayy b. Yakzan” isimli taninmus felsefi alegori
haddi zatinda varligi okuma araclarindaki felsefi genislemenin iyi bir kanmtidir:
Eser biri 1ss1z digeri meskiin iki yarimadanin hikayesidir. Iss1z yarimadada ya ken-
diliginden diinyaya gelen -annesiz olarak tabiattan- ya da bir sandik icerisinde
yuzerek gelmis bir ¢ocuk ortaya ¢ikar. Bu cocuk bir ceylan tarafindan emzirilen
Hayy b. Yakzan’dir. Siitannesinin -ceylan- 6liimiinden sonra Cruse gibi kendi ola-
naklariyla bas basa kalir. Onceleri yetersiz olan fitri zekasi asama asama gelisir.
Oyle ki bu zekas1 ona hayvan refakatcilerine hAkim olma imkam verir. Yetiskinlik
¢agina ulasir ve araliksiz gézlem ve derin diisiinceleri sayesinde git gide fiziksel
kozmos’un bilgisini edinmeye baslar. Ardindan metafizik alem hakkinda gelisim
gosterir ve kendisi i¢in, ¢ok gii¢li bir yaraticinin varligi acik hale gelir. Zihinsel ve
bedensel riyazet disiplinini uygulayarak Ebedi Ruh ile birlesme pesinde kosar. So-
nunda vecd haline ulasir. Son metafizik engelden de kurtularak akli Faal Akil ile
birlesir. Ve hicbir goziin gormedigi ve hi¢bir kulagin isitmedigi seyleri idrak etme-
ye baslar. Boylece Hayy peygambersiz ve vahiysiz gecen yedi ddnemin sonunda, ki
her dénem yedi senedir, marifetin kemalinin en iist noktasina ve Tanrisi ile metafi-
ziksel birlesmedeki tarifsiz mutluluga ulasir. Bu donemde, hentiz Hayy baska bir
beldenin veya insan soyunun varhginin farkinda degil iken bir giin yasadig1 yari-
madada, yiirtyen, sekil olarak kendisine benzeyen bir mahliku fark ettigi zaman
hayrete diiger.

Hayy'in karsilastigi bu mahlik yerlesik bir yasamin siirdiigii komsu bir ya-
rimadadan heniiz gelmis olan Asal isminde miinzevi bir abidtir. Asal'in geldigi yer-
de Salaman isminde insanlara hiitkmeden salih bir kral vardir ve hayat sevap ve
cezaya dayal geleneksel dinin etkisi altindadir. Asal yarimadadaki yurttaslar ile
karsilastirildiginda nefsi kontrol altina almada ileri bir seviyesine ulagsmistir. Riya-
zet hayati ve uzletin en list manevi maksatlar fark etmede kendisine yardimci ola-
cag1 inancindan dolay1 alem ile iliskisini keser ve dmriiniin geri kalan giinlerini
hicbir insanin yasamadigini diisiindiigt bu kii¢lik yarimadada -Hayy’in yarimada-
s1- gecirmek iizere buraya gelir. Asal, Hayy’a dil 6gretir ve onun ulastig1 saf hakika-
tin kendinin baglandigi din tarafindan sembolize edilen hakikatle ayni oldugunu
kesfetmesi karsisinda ¢ok sasirir. Asal'in yarimadasindaki insanlarin durumlari
hakkinda bilgi sahibi olduktan sonra Hayy sefkatle harekete gecer ve onlarin yani-
na gitmeye ve ulastig1 bilginin faydalarini onlarla paylasmaya karar verir. Bu se-
beple bu saygin iki insan insanlarin yasadig1 yarimadaya dogru birlikte yola ¢ikar-
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lar. Asal seckin arkadasini bilgilendirme (yol, sehir vb.) gérevi gormektedir. Fakat
vazife biiytlk bir hayal kirikligidir. Zira Hayy’'in ulastig1 hakikatin izahi, ona tehlikeli
bir bid’at olarak diismanlik icerisinde bakan yarimada sakinlerinin biiyiik ¢cogun-
lugunun idrakinden ¢ok uzaktir. Bu insanlarin, duyularinin prangalar ile zincir-
lenmis akillar1 sadece somut imgeleme yanit verebilmektedir ve ahlaki dogalari
genellikle literal sevap ve ceza sisteminin 6tesinde bir seye elverisli degildir. Cok
gecmeden Hayy kendisini ikna etmeye yeterli su kanaate varir; Muhammed'in (s.a)
yolu, Kur'an’da aciklandif1 iizere, bu insanlar etkileyecek yegane yoldur. inang
meselerine karistig1 icin onlardan 6zir diler, atalarinin dinine bagh kalmalarini
onlara vasiyet eder ve arkadasi Asal ile birlikte 1ss1z yarimadaya geri doner.15

Demek ki bu alegorinin kahramaninin isminin de bir anlami vardir: (Hayy-
Diri) (Ibn-Ogul) (Yakzan-Uyanik) Uyanik'in oglu Diri. Burada Uyamgin (Yakzan)
akil olmasi gerekir ve insan bundan dolayi, akli uyanik (aktif) oldugunda ancak diri
(Hayy) olabilir. insan aklinin marifetullah’a ulagsma kabiliyeti icin en belirgin yon
saf disiinceye dayali bilgidir; bu bilgi temelde vahiy ile celisik olmamasina ragmen
vahye dayali degildir. Kanaatimce diger belirgin yon de Hayy'in herhangi bir insan-
toplumsal karakteristige sahip olmayisidir. Hayy'in yiiksek bir marifet seviyesine
ulasabilmesinin zamansizlik ve mekansizlik icerisinde tecriibe ettigi uzlet sebebiy-
le oldugu goriilmektedir. Su halde marifete akil ile ulasma fikri, Miisliiman filozof-
larin diisiincesini miitkemmel bir sekilde yansitan bu hikayeye gore, kozmik bir
fikirdir. Fakat akil yoluyla marifete ulasma fikri hakkindaki ikinci belirgin yoniin
Hayy hikayesinde oldugu gibi bazi mistik unsurlar tasidigini belirtmek gerekir. Bu
yazinin baslica ilgisi, semboller ve alegorilerin, Kuran dilinde, saf hakikatin, kitlele-
rin anlayabilecegi bir sekilde ortiilerek takdim edilmesini amacladigim vurgula-
maktir. Diger yandan gizli mana, sadece, marifeti insanlarin geneline agmamasi
gereken seckin kimselere (havas) hitap etmektir. Hakikat biiylik oranda sahsi ka-
rakteristik tasir ve onun baskalarina nakledilmis olmasi zordur. Clinki insan haki-
kate ancak kozmolojik unsurlarin tabakalari altinda gizlenmis kendi ruhi ve ilahi
hakikatini igerisinde tanidig1 riyazet yolculugu sayesinde ulasabilir. Bu riyazet yol-
culugunda insan her ne zaman daha yiiksege ¢ikarsa oniinden daha ¢ok kozmik
unsur kaldirilir ve onun ilahi batin hakikati asama asama zuhur etmeye baslar.
Yolculugun sonunda insan ilahi hakikatini tamamen idrak eder hale gelir. Ve bu
nedenle hakiki marifet ona inkisaf olur. Insanin kozmos icerisindeki yolculugunun
detayli bir betimlemesi ibn Arabi’nin yazilarinda mevcuttur.

[1L

ibn Arabi, s6zii edilen Endiiliislii sufi ve filozof, kapsamli dini bir sistem; ila-
hi ask dini, ortaya koyabilmek amaciyla Eflatun’dan ibn Riisd’e kadar islam diigiin-
cesinde Oniinde bulunan tim beseri bilgiyi birlestirmistir. Onun sisteminin 6gele-
rinden herhangi birini asli kaynaklarinda izleyip ortaya ¢ikarmak neredeyse im-
kansizdir. izledigi yéntem nedeniyle sisteminin 6gelerini, sikica bir araya getirilmis

15 The History of Hayy ibn Yaqzan, (¢ev: Simon Ockley), Londra, 15-17.
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essiz bir sistem icerisinde birlestirmistir. Kelamcilar ve filozoflar tarafindan formii-
le edilen yukarida gésterilmis olan ii¢c varlik sekli ibn Arabi tarafindan tevariis
edilmis ve kendi sistemine uygun olmasi amaciyla yeniden yorumlanmistir.i¢ O,
kelamcilarin ve filozoflarin kullandigi kelimelerin aynini kullaniyor olmasina rag-
men ne var ki bu kelimeleri farkh anlamlara tahsis etmektedir. Ornek olarak “ya-
ratma” kelimesi ona gore baslangici ve sonu olmayan ilahi tecellinin ebedi bir is-
lemidir. ibn Arabi terminolojisinde varlik mertebelerinden bahsedilirken her hangi
bir ilerleme fikri (degisimsel, doniisiimsel vb.) kast edilmez ve edilmemesi gerekir.
Bu nedenle ibn Arabi ii¢ kozmolojik varlig birbirinden ayirir: Ama, Alem-i Emr ve
Alem-i Halk."

1. Amay-1 Mutlak ibn Arabi terminolojisinde Hakikat'in mutlak gizli varligi-
na isaret etmek icin kullanilan bir tabirdir. Biitiintiyle bilinmeyen (idrak edileme-
yen) bir 6zdiir ve sadece kendisi tarafindan bilinir. Ne herhangi bir ilahi isim ona
isaret eder ve ne de bir sifat ona aittir; Hatta “Hiive (0)”nin kullanimi bile ona isa-
ret etmede uygun degildir. Bu varlik, Viiciid La Bi Sart-1 Sey’dir. Zatin1 zat1 ile idrak
etmesi halinde zat kendisine goriiniir hale gelir. Bu idrak gercekte Amay-1 Mut-
lak’tan veya Viiciid La Bi Sart-1 Sey’den Viiciid Bi Sart-1 La Sey’ mertebesine intikal
icin ilk batini tecellidir. Bu, En Yiiksek En Ustiin Tecelliy-i Akdes derecesidir. Bu iki
varlik mertebesi arasindaki fark ilk mertebenin (Zat-1 ilahiyye Mertebesi) la
sartiyyet-i mutlaka’s1 (herhangi bir sart ile hatta 1tlak sartiyla bile kosullanmamis
viicud-u mutlak) ile ikinci mertebenin (UlGhiyet Mertebesi) sartiyyet-i nefy arasin-
daki farkur. Diger bir ifadeyle Id megriit mertebesi sartiyyet-i bila sey’de tecelli
eder. Yani o herhangi bir harici varolussal bir sartla kosullanmamis bilakis bizzat
ozle (zat/cevher) belirlenmis dahili bir sart ile kosullanmistir. Bu mertebe
Kur’an’da kendisine “Allah” ismiyle isaret edilen Uliihiyet Mertebesidir. ilahi cev-
herin zahirinin mazharini temsil eder. Sadece kendisine zahirdir. Clinkii onda hig-
bir ikilik, degisim, cokluk ve kesret yoktur. O {i¢lincii varlik mertebesinde tecelli
ettirilmek iizere gizli olarak biitiin isim ve sifatlar icerir.

Ikinci tecelli ise Kur’an’da zikredilen biitiin ilahi isim ve sifatlarin zuhurunu
temsil eden En Ustiin Tecelliy-i Mukaddes'tir. ilahi isim ve sifatlar Alemde Tecelliy-
i Mukaddes diye isimlendirilen bu ikinci tecelli icerisinde zuhur ederler. Ulthiyet
Mertebesinde, ancak Allah ismi icerisinde zahir olan gizli isimler ve sifatlar bu
mertebede zahir hale gelirler. Burada herhangi bir zaman ve ilerleme (degisimsel,
doniistimsel vb.) fikrine karsi dikkatli olmamiz gerekir. Aymi sekilde gostergelerin
ve dilin geleneksel sisteminden kaynaklanan bir karisikliktan da kaginmak gerekir.

Ugiincii ve son tecelli ise kozmosa varlik kazandiran (mevcut hale getiren)
tecelli mertebesidir. Bu mertebe Viiciid Bi Sart-1 Sey’ mertebesine 6nciiliikk eden
Tecelliy-i Mukaddes mertebesidir. Bu mertebe kosullanmistir ¢iinkii UlGhiyet Mer-
tebesinde gizli olan kesret ve degisim bu mertebede zahir ve idrak edilirdir. Allah

16 Bkz. Abli Zayd, Falsafat al-Ta'wil, 37.

* Ozellikle ibn Arabi terminolojisinin ¢evirisi noktasinda bu makalenin Abdullah Al Taviye tarafindan
yapilan “Ilmirl-Kevniyyat el-islami ve’'t-Te’vilul-Kur’ani”, el-Kelime:Mecelle Edebiyye-Fikriyye, Misir,
2011/Mart kiinyeli Arapga ¢eviriden istifade ettik. (¢ev.)
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isminde gizli bir¢ok ilahi isim ve farkli sifatlar Allah’in ilminde gizli olan kozmosun
gizli hakikatini somut-zahir varlik haline getirmeye calisan etkenlerdir.1? Fakat
kozmosu somut-zahir varlik haline getirme ameliyesi sona ermis bir is degildir
¢lnkii biitiiniiyle kozmos en {stten en alta bir zamanlar dnceden tasarlanip uygu-
lanmis bir proje degildir ve ardindan da kendi haline terk edilmis degildir. Tecelli
ebedi bir siirectir, yoklugu halinde kozmos ortadan kalkar. insanlar Kur'an'da
“halkin cedid” (yeniden yaratma)s tabirince ifade edilen bu hakikatin farkinda de-
giller.

2. Alem-i Emr, kiilli ruhlar alemini temsil eder. O Akl-1 Evvel'in veya bazen
Faal Akil diye isimlendirilen seyin kendisinden feyezan ettigi ilk tecellidir. i1k tecel-
lidir ¢linkii kozmos ile ilgili biitiin bilgileri icerir, ilahi mutlak ilim tarafindan ilham
edilen bilgidir. Kaynagi ile karsilastirildiginda sinirli olan bu bilgi aym kozmik mer-
tebedeki daha asag varliklarla ilgili bilgi ile karsilastirildiginda ise mutlak bilgidir.
Diger yandan hiyerarside daha asagidaki mevcudatin tamamina varlik kazandiran
yaratict mazhar agisindan o aktif bilgidir. Ayni sekilde Kur’an’da ve 6zellikle de Hz.
Peygamber’e indirilen ilk ayetlerde!® zikredilen “kalem” ile buna isaret edilir. Akl-1
Evvel hem ontolojik hem de epistemolojik etken olarak islev goriir. Ontolojik sevi-
yede, daha asag1 varliklarin yaratma/tecelli islemi i¢in gerek duyulan 6zel, pratik
bilgiyi ortaya koyar. Diger yandan epistemolojik seviyede ise hem peygamberlerin
hem de filozoflarin bilgi kaynagini temsil eder.

AKkl-1 Evvel'in ilk tecellisi sayesinde Kozmik Ruh zahir hale gelir. Kur’'an’da
sozii edilen Levh-i Mahfuz, ikiligi veya Alem-i Emr'deki kesretin ilk merhalesini
temsil eder. Bunun nedeni onun iki yén icermesinden ileri gelir: ilim ve fiil. ilim
yoniinden Levh-i Mahfuz Akl-1 Evvel ile iliskilidir. Fiil yonii Kozmik Tabiatin kendi-
sinden dogdugu yondiir. Béylece Kozmik Ruh’ta gizli olan ikilik Kozmik Tabiatta
acik hale gelir. Kozmik Cismi varliga c¢ikaran tecelli sayesinde kesret zuhur eder.
Kozmik Cisim onun gizli mazhari olarak Kozmik Elementler icerir.20 Bahsi gecen
Levh-i Mahfiiz alemine ait ikilik ve kesretin Alem-i Halk'da idrak ettigimiz gercek
ikilik ve coklugun ruhi sebebi olusu agisindan anlasilmis olmasi gerekir.

3. Alem-i Emr, hilkkmeden ruhlar alemidir. Buna karsin Alem-i Halk da koz-
mosun goriilmeyen hiikkmedilen metafiziksel parcasidir. Bu anlamda o Sabit Felek-
ler Alemidir. Bu feleklerin ilki Alem-i Halk'in biitiin feleklerini kusatan Felekler
Felegi’dir. Bu Kur'an'da zikredilen ve Alem-i Emr’deki Akl-1 Evvel'e paralel gelen
Ars-1 Rahman’dir. Akl-1 Evvel ile kosutlugu gibi Ars-1 Rahman ilmi ve ayni sekilde
Alem-i Emr’deki tigiincii tecelli felegi olan Kiirsi’ye varlik kazandiran fail illeti tem-
sil eder. Ars, ilahi isimlerin Rahman ismi ile ifade ettigi birligi temsil ederken Kiirsi

17 Detayl agiklama i¢in bkz. a.g.e., 51 ve sonrasi

18 Kur’an, 50/17.

19 96. Slire olan Alak Stresi'nde Hz. Peygamber’e Rabbinin adiyla “okumas1” emredilmistir. 0'nun Rabbi
yaraticl olarak tanimlanmaktadir; insani kan pihtisindan yaratmistir; O insana kilemi (kullanmay1)
Ogreten ve bilmediklerini 6greten En Yakin olandur.

20 Bkz. Abt Zaid, Falsafat al-Ta'wil, 97 vd.
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de ikiligin zuhur ettigi felektir.21 Bu ikilikten Atlas Felegi veya Sabit Burglar Fele-
gi’nde kesret tecelli eder. Alem-i Emr gibi Alem-i Halk da semavi cisimler dleminde
olanlari denetleyen ve idare eden ruhi bir kuvvete sahiptir.22

4. Semavi cisimler aleminin ilk tecellisi gokler diye isimlendirilen tiim yedi
yildiz1 i¢ine alan Sabit Yildizlar Felegi’dir. Hem Cennet ve hem Cehennem bu fele-
gin icerisinde yer alir. Cennet onun iist yiizeyini olustururken cehennem alt kisim-
dir. Bu yedi semavi yildiz sabittir ¢iinkl bunlar semavi cisimdir ve kismi harekete
bagimli olmalarina ragmen degisime acik degillerdir. Ger¢ekte onlarin hareketi
diinyevi alemdeki, kevn ve fesad dlemindeki, degisime neden olur. Yedinci gokten
diinya semasina kadar, miiteharrik yildizlar kendisi de bizzat Atlas Felegi'nin veya
Sabit Burglar Felegi'nin icerisinde yer alan Sabit Yildizlar Felegi'nin icerisinde yer
alir. Sabit Yildizlar Felegi de Kiirsi Felegi icerisinde yer alir. Ars-1 Rahman igerisin-
de yer alan Kiirsi'nin konumu ¢éldeki kiigtik bir yiiziik gibidir.23

Alem-i Emr’de peygamber ruhlar1 semavi yedi yildiz’a ruhi olarak hiikmet-
tikleri gibi Alem-i Halk’da da meleklerin ruhlar hiikiimrandirlar. Sema altindaki
maddi felekteki hayat ise semavi cisimlerin Allah’in emrine itaatin bir ifadesi olan
hareketi tarafindan idare edilir. Kur’'an’a gore her sey insanin kavrayamadig: bir
yolla Allah’1 6viip tesbih etmektedir (Fakat siz onlarin tesbihlerini kavrayamazsiniz.
Isra, 17/44). Yeryiiziindeki hayat cansiz varliklarda ve yam sira bitki, hayvan ve
insan gibi canl varliklarda derece derece temsil edilir.2

5. En iistten en alta biitiiniiyle kozmos insanin yaratilisina yansimis ve hazir
bulunmustur. Insan kozmostaki mevcudatin son tecellisi olmasina ragmen (ilahi
maksat bakimindan) mevcudatin ilkidir. Ciinkii ilk En Ustiin Tecelliy-i Akdes Mer-
tebesi, kendisi disinda bir arif tarafindan taninmayi arzulayan ilahi cevherin bir
ifadesidir. Varliga iliskin farkli mertebe ve seviyelerin tecellilerinden maksat iste
bu sona yani insana ulasmaktir. Diger bir ifade ile Allah 6nceden zikredilen tecelli
mertebelerinde suretini yayarak farkli aynalarda kismi olarak o sureti yansitir.
Fakat ilahi sureti kemal haliyle yansitan ideal ayna insandir. Béylece insan bir yan-
dan tim kozmos’u temsil ederken diger yandan da Allah’'in suretini yansitan ideal
aynay1 temsil etmektedir. Insanin ruhu Uldhiyet’i, akli Akl-1 Evvel’i, ruhu Kozmik
Ruh’u yansitir; kalbi Ars1 ve cismi de Kozmik Tabiat’1 temsil eder.

Insanin kiiciik-kozmos olarak dikkate alinmasinin temel amaci kendini ta-
nimasi yoluyla Allah’t (c.c) tanmimaktir. Bu marifete ulasabilmesi i¢cin insanin ilahi
hakikatini perdeleyen biitiin kozmik unsurlar1 asmasi gerekmektedir. Sonunda
hakiki marifetin idrak edildigi bu yolculugun ilk adimi ziihd hayatidir. Peygamber-
lere indirilen ve mukaddes kitaplarin anlattii din insanlarin geneline uygun diisen
siirsel bir dilde hakikati temsil eder. Fakat buna ragmen siirsel dil gercekten basit

21 Bkz. Kur’an 20/5 ve 25/59. Bu iki ayet Ars-1 Rahman’in en {istiin mekanina isaret etmektedir. iki ayet
kelamcilar tarafindan farkli yorumlara konu olmustur. Diger yandan Kur’an’'in 2/255. ayetinde gecen
Kiirsi ise ibn Arabt’ye gore Allah’in kidemlilik konumunu temsil eder.

22 Bkz. Abt Zaid, Falsafat al-Ta'wil, 113 vd.

B Ag.e,126-133.

24 Kur’an, 17/44.

Nasr Hémid Ebu Zeyd Cev: Numan Konakli, islami Kozmoloji ve Kur’ani Yorum, | 179
Marife, Bahar 2011, 169-181



olan hakikate iistli kapal olarak isaret eden bir dildir. Yiikselme (Mirag) yolculu-
gunu basariyla tamamlayan miimin ancak vahyin hakiki anlaminin sifresini ¢cdzme
imkanina sahip yegane kisidir.

IV.

Hayy b. Yakzan alegorisine gore Kur’ant anlama ve yorumlama saf
entellektiiel diislince tiriinii olmayip; “Ebedi Ruh” ile birlesmeye ulasabilmek icin
aklin ve bedenin ziihd hayati izere disipline edilmesi pratiginin bir Giriiniidiir. Kesf
haline ulastiktan ve son metafizik engelden de kurtulduktan sonra insan akl Faal
Aki1l ile birlesir ve sonunda “hi¢cbir goziin gérmedigi ve hicbir kulagin isitmedigi”
seyleri idrak eder. Akilcilik ile sufilik arasindaki bu sentezi Hayy b. Yakzan’in miiel-
lifi ibn Tufeyl’den énce islam diisiincesine sokmus olan kisi yukarida zikredilen
EbG Hamid Gazzali'dir.

ibn Tufeyl’in cagdasi olan ibn Riisd (v. 1198) de Gazzali’'nin vefat: iizerinden
bir asir gegmeden Aristotelesci akilciligi sahneye koymustur. Saf felsefe ile kelam
ilmi arasindaki ¢ekisme acik bir sekilde her iki diisiiniiriin eserlerinde ifadesini
bulur. Fakat iki diisiiniir arasindaki karsithk ve iki fikir akimi arasindaki farka
ragmen aralarinda karsilikl bir alint1 s6z konusudur. Ibn Riisd 6zellikle hakiki ma-
rifetin yani saf felsefi akli bilginin insanlarin genelinden gizlenmesi ve sadece sec-
kin bir azinliga ifsa edilmesi gerektigini savunurken hasminin etkisinden kurtula-
mamistir. Hakiki marifetin insanlarin geneline agilmamasi gerekir ¢linkii bunun
onlarin inancina zararh bir sekilde etkisi olacaktir. Burada kolayca dini 6gretileri
literal anlamlariyla sinirlayarak mutaassip bir sekilde bunlara uyan diger yarimada
insanlariyla Hayy b. Yakzan'in yasadig1 tecriibenin yankisini bulabiliriz. Gazzali'ye
gelince o da diger yandan sufi bilgi ile insanlarin genelinin kastedilmedigini, bunun
sadece seckin bir ziimreye ifsa edilen bilgi oldugunu vurgular. Béylece Ibn Riisd ve
Gazzali her ikisi de hakiki marifetin iist diizey 6l¢iitiinde hem fikir olurlar.

Fakat iki diisiiniir arasindaki farklilik bircok yénden ortada durmaktadur. ilk
olarak, ibn Riisd’e gore metafizik alemin bilgisi fiziksel alemin sagladig: delil ve
gostergelerden baslar ve bu miikteseb bilgi sayesinde Kur’an’a yaklasilir ve Kur’an
yorumlanir. Gazzali'nin yontemi bunun tam aksidir; onun hareket noktasi ziihd
hayat1 sayesinde elde edilen metafizik lemden miilhem sufi bilgidir. Ikinci olarak
Gazzali felsefeyi bosa cikarmak ve filozoflara saldirmak icin filozof'un yontemini
kullanmis iken ibn Riisd diyalektik kelam ilmine ve kelamcilara Gazzali'ye ozel
gonderme yaparak saldirir. Fakat bu arada Kur’an’t yorumlamak icin kelamcilarin
diyalektik metodunu kullanir. Ugiincii olarak Gazzall Kur'an metninin semantik
seviyelerini “kabuk” ve “6z” diye ikiye ayirirken Ibn Riisd Kur’an metnini ii¢ se-
mantik anlatim sekline ayirmaktadir. ilki ve en yaygin olanmi insanlarin geneline
hitap eden harici siirsel (hatabi) sekildir. ikincisi kelamcilarin kastedildigi tartis-
mac1 (cedeli) diizeydir. Ugiinciisii ve en iistiinii sadece felsefecilere hitap eden fel-
sefi (burhani) sekildir.2

25 Ibn Rushd, Fasl al-Maqal fima Bayn al-Hikma va al-Shari’a min al-Ittisal, (Din-Felsefe Arasindaki ilis-
ki), (edt: M. Ammara), Kahire, 1972, 31.
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Siiphesiz ibn Riigd’iin en 6énemli metinleri 1179-1180 yillan arasinda telif
ettigi birbirleriyle yakindan irtibath dini-felsefi ve polemige dayal ii¢ eseridir.
Bunlar: Faslu’l-Makdl ile zeyli olan Mendhicu’l-Edille ve bir felsefe savunmasi olan
Tehdfiitii’t-Tehdfiit isimli eserlerdir. ilk iki eserde ibn Riisd diyalektik delillere da-
yanan diyalektik¢i kelamcilarin degil sadece, kiyasi kullanan metafizikcinin seria-
tin sahip oldugu ilkeleri yorumlamada -buna mecbur olusu yaninda- ehliyet sahibi
ve yetkin olduguna dair ciiretli bir iddiada bulunur. Felsefenin hedefi dini inanc ve
kanaatlerin batin (hakiki) anlamina ulagmaktir. Bu da felsefenin hakikati bulma
¢abasi igerisinde yer alir. Bu batini anlamin, kissalar, tesbih ve mecaz’larin icerdigi,
Kutsal metinlerin diiz ve harici anlamini kabul etmesi gereken insanlarin geneline
ifsa edilmemesi gerekir. Ibn Riisd, Aristo’nun filozoflar, kelamcilar ve insanlarin
geneline karsilik gelen ¢ delilini (burhani, cedeli (diyalektik) ve iknai (hatabi) ve-
ya retoriksel ve peotik) kullanmistir.

Buna ragmen ibn Riisd “Allah nurdur” ilkesinin, anlasilmasi ve hazmedilme-
sinin kolay olusundan dolay1 hakiki felsefi bilgi ile celismeksizin insanlarin geneli-
ne Ogretilmesi gerektigini vasiyet eder. Allah'in (c.c) nuru ilkesi ile ilgili Gazzali
tarafindan dile getirilen teorinin tiim sorunlarini gdstermeye gerek yoktur. Ciinkii
bu sorunlarin en kii¢iigii insani icine alan kozmos’un tiimiiyle karanlik ve higligidir.
ibn Arabt’ye gelince onun -dnceden bahsedilen- Hakikat-i Muhammediyye ile ilgili
tasavvuru kozmosun varligimi tiimiiyle “hiclige” ve “karanhiga” diismekten korur.
Hakikat-i Muhammediyye'nin Ulhiyet ile paralelliginin kurulmasi énemli bir
kozmik rol oynar; Hakikat-i Muhammediyye Mutlak ilahi Cevher ile kozmos ara-
sindaki ontolojik ve epistemolojik ara etkendir. Mekke’deki tarihi bir kisi olarak
Muhammed’e (s.a) génderilen vahiy -islam- hakikatin ideal ifadesidir. Aym oranda
tarihi Muhammed (s.a) Islam hakikatinin ideal tecellisidir. Tarihi Muhammed’in
(s.a) oliimi bir son degildir. Ciinkii Hakikat-i Muhammediyye stirekli olarak tecelli
eder. O siirekli olarak kozmos’da ve ayni sekilde gercek miiminlerin kalplerinde
parlayan bir nurdur. Bu nur gibi Kur’an'in anlami da kesintisiz bir yorumlama ve
yeniden-yorumlama islemi icerisinde stirekli olarak zuhur eder. Hakikat basit ola-
rak herhangi bir ifade ve/veya yorum bicimi ile sinirh olmadig gibi bir temsil ve
tecelli merhalesi ile de sinirh degildir.
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