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AYNA SEMBOLU CERCEVESINDE METAFIiZIKSEL ANLATIMLAR: iBNU’L-
ARABI ORNEGI

Fevzi YIGIT*

0z

Ibnii’l-Arabi metafiziginde kullanilan sembollerin icerisinde en sik ve belirgin olan
aynadir. Ayna derin anlamlar icerdiginden dolay1 manevi tefekkiiriin en dolaysiz; 6zne
ve nesnenin birligini temsil etmesi nedeniyle de bilginin en iyi sembollerden birisidir.
Bilgi zorunlu olarak bilen ile bilinen arasindaki ilgiyle baglantihdir. Clinkii aynadaki
goriintiimiiz ne tam kendimizdir ne de tam kendimiz degildir. ibnii'l-Arabi’ye gére
Allah’in kendi zatin1 bilmeye karsi duydugu sevgi, kendini -tabiri caizse- bir aynada
gormeyi gerektirmistir. Buradan hareketle onun alemi bir ayna hiiviyetinde yarattigi
soylenebilir. Ayna sembolizminin iki vecheli yapisindan birinci vecheye gore ayanlar
HakKk'in viicut, esma ve fiillerinin aynasidir. Kendilerine 6zgii farklhiliklar: igerisinde
taayyiin etmis ayan aynalarinda goziiken sadece Hakk’'in viicududur. Su halde ayanlarin
haricte ayrik ve paralel varliklari yoktur. ikinci vecheye gore ise Hakk’in viicudu ayanlar
icin bir aynadir. Bu durumda ayanlarin géziikebilmesi, Hakk’in varligini sembolize eden
ayna sayesinde olmaktadir. Bu vecheye gore varlik aynasinda goziiken suretler ayan-1
sabite konumuna oturmaktadir.

Anahtar Kavramlar: Metafizik, ibnii’l-Arabi, Sembo], Ayna, Kalp.

Metaphysical Explanations Within The Framework Of The Mirror
Symbol: The Case Of Ibn al-Arabi

Abstract

The most distinct symbol used in Ibn al-Arabi’s metaphysics is mirror. Since it
represents the unity of subject and object, it is one of the best symbols for knowledge.
Thus, mirror exactly expresses this relative distinction, because our view on the mirror
is not “we” absolutely and is not “other” absolutely. According to Ibn al-Arabi, Allah’s
love to know his self necessitated -so to speak- to see himself on a mirror. Starting from
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this point, it can be said that He created the universe as a mirror. A'yan are mirrors of
Haq’s being, names and attributes, accordng to the first aspect of the two-fold mirror
symbolism. The seen on the mirrors of a‘yan which appeared in a distinctive
discrepancy is Haq’s being. Thus, a‘yan have no external or parallel being. According to
the second aspect, the being of Haq is a mirror for a‘yan.

Keyword: Metaphysics, Ibn al-Arabi, Symbol, Mirror, Heart.

STRUCTURED ABSTRACT

The most distinct symbol used in Ibn al-Arabi’s metaphysics is mirror. It
implicates deep meanings. It is most unequivocal symbol of spiritual thought. Since it
represents the unity of subject and object, it is one of the best symbols for knowledge.
Knowledge is necessarily related with the link between knowing and known.
According to Ibn al-Arabi, the knowing-known distinction cannot disappear and at the
same time, it cannot be an absolute distinction. Such a distinction can exist only
relatively at the most. Thus, mirror exactly expresses this relative distinction, because
our view on the mirror is not “we” absolutely and is not “other” absolutely.

According to Ibn al-Arabi, Allah’s love to know his self necessitated -so to
speak- to see himself on a mirror. Starting from this point, it can be said that He
created the universe as a mirror. This can be paralleled to human-beings’ desire to
see themselves on mirror. This desire depends upon an ontological essence together
with some psycologhical reflections. Thanks to mirror, the real subject reaches his
own self’s knowledge via seeing his representation.

Being is divided into three, in Ibn al-Arabi’s sense: wajib al-wujud, mumkin and
mumteni. Wajib al-wujud and mumteni are in the disposition of necessity. Mumkin is
at the same distance from existence and non-existence. Mumkin gains existence only
thanks to Wajib al-wujud. But it cannot have a discrete identity and unraveled-parallel
reality. Then, as mumkin gains existence thanks to Wajib al-wujud, on the other hand
Wajib al-wujud gains visibility through mumkin. But at the same time, mumkin is like
a curtain hiding Him due to its view. In this respect, mirror symbolism merges with
curtain symbolism. Because, universe (alam) means Wajib al-wujud’s self-revelation
and selfdisclosure.

The mirror reflects the image which is opposite to it. The face of the image that
is reflected in the mirror is reflected according to mirror, but the mirror is not a place
for truth of the reflected image on the contrary the mirror is a place for illustration of
reflected image and some of the views. Effect of the mirror on truth of reflected image
can be valid for just somebody who met it via the mirror. Even if the mirror contains
iron , glass and water in itself, its surface must be shiny. Also there must not be any
obstacles between the mirror and the man who looks at it. They must be on the same
dimension. Some conditions like should met as different kinds of mirror types display
different qualifications in reflecting, every creature makes existence apparent
according to their own knowledge in knowledge before existence (a‘yan al-thabita).
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So then deficiencies and malignancies in universe are a result of creatures own mirror
quality. Otherwise absolute and only creature is infinite light and goodness.

A'yan are mirrors of Haq'’s being, names and attributes, accordng to the first
aspect of the two-fold mirror symbolism. The seen on the mirrors of a‘yan which
appeared in a distinctive discrepancy is Haq's being. Thus, a‘yan have no external or
parallel being.

According to the second aspect, the being of Haq is a mirror for a‘yan. Thus,
appearance of a‘yan becomes possible only via the mirror that symbolizes the being
of Hag. Being is one, since the mirror is one. Representations seen on the mirror of
being are a‘yan al-thabita.

Considering these two aspects together it would be clear that the universe is
not identical with al-Haq and is not apart from Him. Ibn al-Arabi explains this
ontologically being in-between feature, drawing a comparison with the relationship
between the representation on the mirror and the owner of this respresentation. At
this stage, Ibn al-Arabi makes absolute non-existence (adam) a mirror against the
absolute being. The being sees himself on this mirror. Hence, that view represents the
mumkin. In other words, mumkin is in a state of existence in the being with a state of
non-existence (adam).

In sum, images on the mirror of being are mumkin beings, i.e a’yan al-thabita
which did not smell the existence ever. Human-being is the being who gathers the all
aspects of the possible (imkan), among the mumkin. The most superior among the
human-being, i.e al-insan al-kamil, the polish the mirror of the universe. As long as the
universe exists, al-insdn al-kamil needs to exist as well. Heart in the human-being, is
as a mirror on which Allah looks at. Hence, it should not be polluted. From this point
of view, heart means objectivity and receptivity. Last but not least, humans are
mirrors for themselves Society is a reflection of the individuals, as an outcome of the
diverse unity of humans. In other words, individuals are reflections of the society.

GIRIS

Ayna gibi semboller iizerinden metafiziksel anlatimlarda bulunmak, mantiki
izah bicimlerinin dar kaliplarindan kurtularak daha derin anlamlar1 aciklama firsati
vermektedir. Bu makalenin temel hedefi ibnii'l-Arabi (6. 638/1240) o6rneginden
hareketle ayna sembolizmi iizerine gelistirilebilecek metafiziksel izah bicimlerini
miimkiin oldugunca belirginlestirmeye calismaktir. Konu ile ilgili olarak Tahir Ulug ve
Ahmet Ogke’nin calismalarindan farkh olarak bu ¢alismada baz1 dipnotlarla énemli
birka¢ diisiiniiriin goriislerine isaret edilerek konu daha da belirginlestirilmek
istenmistir. Bunun yaninda makalede miimkiin oldugu kadar felsefi miilahazalar esas
alinmaya ¢alisilmistir. Ve yine bazi 6rnekler ve yeni izah bicimleri gelistirilmek
istenmistir. Ayn1 zamanda bu makalede “4dlemin ni¢in yaratildig1” sorusuna -dolayh da
olsa- cevap aranmigstir. Filozof ve ariflerin beraberce kullandig1 ayna semboliiniin
iyice belirginlestirilmesi; Tanri-dlem, varlik-mahiyet, tiimel-tekil, suret-madde gibi
felsefe ve irfanin en 6nemli ikili meselelerin anlasilmasinda faydali olabilir. Kisacasi

PAUIFD, 6 (12), 2019



252 | Fevzi Yigit

bu makalenin cevaplamaya calistigi asil sorular sunlardir: “Ibnii'l-Arabi, ayna
sembolizminden hangi temel manay1 ¢ikarsamaktadir?” “Tanri alemi nigin
yaratmistir?”

Oncelikle sunu ifade etmek gerekir ki felsefe tarihinde ayna semboliiniin
kullanimi ilkcaglara kadar uzanir. Pythatogoras (6.m.6. 596) ruhu, aynaya
benzetmektedir.! Kindi (6. 252/866), Pythatogoras’dan yaptig1 bir nakilde ruh
kavrami yerine “akli nefis” kavramini kullanir. Nasil ki aynanin kiri ve pasi suretlerin
goriinmesine engel ise cehalet de nefsin parlak bir ayna gorevi gormesi yoniindeki en
biiyiik engeldir.2 Eflatun’a (6.m.6. 347) gore, goriinen diinya sahte ve gercek diye ikiye
ayrilir. Hakikat ile hakikat olmayan iliskisinde imgenin orijinalle iliskisi neyse bir
nesnenin kopyasiyla/golgesiyle iliskisi de aynidir. Bu iliski saniyla bilgi arasindaki
farki olusturur.3 Anlasilan idealar bilginin nesnel karsiliklariyken golgeler ise aynada
goziiken suretlere benzemektedir.

Insanin bilgi arayisi nesnel bir arayis olmakla birlikte “bilen ézne” olmasi
yoniinden bu arayis ézneldir. Oznellik bilginin géreceli olmasin ifade ettigi kadar
nesnel ve kesin olmasini da ifade eder. Ciinkii en kesin bilgiler apriori/bedihi, huzuri
ve kesfi bilgiler olup 6znenin kendisinde temsil olunurlar. Bu bilgilerden kesf,
maddeden tecerriit sayesinde elde edilirken huzuri bilgi ise bilen 6znenin “kendinin
bilgisi”dir. Su halde bilginin énemli bir kismi rasyonel olmakla birlikte sadece bununla
sinirlandirilamaz.*

Bilginin nesnesi olmalar1 yoniinden semboller diger nesnelerden ayrisirlar. Su
halde sembol nedir? Sembol, bir olgu ve gerceklik hakkinda kapali bir mana ve
diisiinceyi zihne cagristiran somut bir gostergedir.5 Semboller, derin anlamlar
icerirler ve bu anlamlari dolaysiz olarak izhar ederler. Nitekim ayna goriintii sahibi
ile suretini birlestirdigi icin 6zne ve nesnenin birligini temsil eder. Bu yoniiyle o,
ontolojik olarak da zorunlu varlik ile miimkiin varlik iliskisini ortaya koyar. Semboller
kendileri disindaki baska seylere isaret eder. Semboller kapali kalan anlam, hakikat
ve varolus katmanlarina kapi acar ve onlar1 anlasilir kilarlar.6 Ciinkii sembollerin
goriiniirler aleminin 6tesine uzanan kokleri vardir. Rasyonel akil, ancak analiz ve
sentez yaparak kavramlar arasi ilgiler olusturur. Halbuki kavramlarin ifade etmekte

1 H. Ziya Ulken, Islam Felsefesi, (Istanbul: Cem Yayinlari, 1993), 63.

2 Kindi, Risdleler, (cev. Mahmut Kaya), (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu, 2015),
384.

3 Eflatun, Devlet, (cev. Sabahattin Eyiipoglu-M. Ali Cimboz), 32. Baski, (istanbul: Tiirkiye
Is Bankas: Kiiltiir Yayinlari, 2017), 510a. Goriilecegi iizere ayna sembolii idealar alemi
fikrinin iyi bir temsili gibidir. Buna gore idealar bilginin nesnel karsiliklariyken golgeler
ise aynada goziiken suretlere benzemektedir.

4 Titus Burckhardt, Aklin Aynasi, (gev. Volkan Ersoy) (Istanbul: insan Yayinlari, 1994),
127-128.

5 M. Mustafa Cakmakhoglu, Ibn Arabi’de Ma'rifetin Ifadesi, (Istanbul: insan Yayinlari,
2007), 489.

6 Tahir Ulug, [bn Arabi’de Sembolizm, (Istanbul: insan Yayinlari, 2007), 50-51.
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yetersiz kaldig1 olgu, diisiince, hal ve anlamlar vardir. Iste semboller, bu soyut
anlamlarin zihne yaklastirilmasi gorevini icra ettigi gibi metafiziksel hakikatlerin
misal ve sehadet Aleminde tecessiim etmesinde de islev sahibidir. Oyleyse semboller
icerdikleri derin manalari zihne dogrudan ulastirma giicline sahiptir, denebilir.”

Filozof ve ariflerin sembolleri kullanmalarinin baslica nedenlerinden birisi,
yazili gelenekte dile getirilemeyen bir¢ok mananin semboller vasitasiyla ifade
edilebilmis olmasidir. Ayrica bu sayede manalar hem ehil olmayanlardan gizlenmis
hem de ehline agikar kilinmistir.8 Bunun gibi Kur’an’in ve diger ilahi metinlerin de dili
sembolik ogeler icerir. Sembolik anlatimlarin kalici olmasinin nedeni ise kolayca
tiiketilemeyip her neslin kendince yorum yapabilmesine imkan tanimasidir. Bununla
beraber Kur’an’da ayna sembolizminden bahsedilmemistir. Hz. Peygamberin
sozlerinde ise bu sembolizme rastlanmaktadir. Ayna sembolizmi kadar 6nemli olan
golge, perde ve agac¢ sembolleri Kur'an’da gegmektedir.

Ayna sembolizminin Kur'an’da gecmemesi onun degerini azaltmaz. Oyleyse
aynayl degerli kilip diger nesnelerden ayirt edip simge kategorisine sokmamizi
saglayan 6zelligi nedir? Ayna giinliikk hayatta insanin olduk¢a isine yarar. Ancak
siradan glinliik tecriibe ile sinirh kalindik¢a aynanin simgesel yoniinii idrak etmek
miimkiin degildir. Bunun sebebi aynanin ¢ok boyutlu mahiyetidir. Su halde aynay1
degerli kilan 6zelligi, insanin kendini gérmesine yani insanin bilgi edinmesine ve
giizelligini idrak etmesine araci olmasidir. Bu minvalde Tanri’nin kendi
miikemmelligi icindeyken ‘dlemi nicin yarattigl’ sorusuna cevap vermekte aynanin
onemli islev gordiigii sdylenebilir. ibnii'l-Arabi’ye gére Tanr kendi giizelligini aynada
yani dlemde gormek istemistir. O, alemin yaratilisiyla ilgili soyle demektedir:

“Allah; dlemi yaratilis ve ibda yoniinden son derece giizel ve yetkin bir sekilde
yaratmistir. (evcede) Ciinkii Allah giizelligi sever ve O’'ndan baska giizel yoktur.
Boylece Allah kendini sevmis; sonra kendini baskasinda gormeyi sevmistir. Bunun
icin de alemi kendi giizelliginin suretinde yaratmis; ona bakmis; bakisin kendisini
sinirladigi kimsenin sevmesi gibi onu sevmistir.”?

Bu pasajdan anlasilacagi lUizere sevginin iki mensei vardir: Birincisi varliga bagh
olan giizellik ve yetkinlik. ikincisi ise bilmek ve tanimaktir. Giizel olan giizelligini
gostermek ve akabinde takdir edilmek ister. Biitlin giizelligin sahibi olan Tanr1 da
kendini dlem aynasinda gormek istemistir. Bu istek onun zatinin bir geregidir. Bu

7 Derin manalar icermesi agisindan belki de en 6nemli sembol insan bedenidir. Zira o;
zihinsel, ruhsal ve nefse ait niteliklerin kendisinde yansidig1 bir aynadir. Yani biitiin
beden zihinsel ve duyusal manalar icin bir ayna gorevi yapar. Anlasilan “beden dili”
denilen olgu aslinda nefsin beden aynasindaki yansimasidir. iste bunun gibi beden
diline benzer bicimde, dis diinyadaki her sey, zihin tarafindan bir manaya yonelik
olarak yorumlanir.

8 Ahmet Ogke, “Ibnii’l-Arab’nin Fus@isu’l-hikem’inde Ayna Metaforu”, Tasavvuf Dergisi
23, “Ibni’'l-Arabi Ozel Say1s1-2” (2009), 89.

9 ibnii’l-Arabi, el-Fiitahdtii’l-mekkiyye, tsh. Ahmed Semseddin, (Beyrut: Daru’l-kiitbii’l-
ilmiyye, 1999), 7: 395.
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geregin bir sonucu olarak insan da bilinmekten ve kendini aynada seyretmekten zevk
alir. Kendini diiz bir aynada net ve oldugu gibi gérmek istegi insanin hakikati bulma
diirtisiiyle, gilizel birisinin aynaya bakma istegi insanin giizellik algisiyla, kendini
seyretmenin verdigi haz ise kendini idrak etmenin insana verdigi hazla
iliskilendirilebilir. Bu hazz1 almak, yalin ve sahte bir algidan 6te, var olmaya bagh zati
bir haldir. Kisacasi ayna, 6znenin ¢ogalmasina sebep olmaksizin goriiniimleri
sayesinde kendini tanimasina imkan saglar.

Ibnii’l-Arabi, aynay1 hem ontolojik boyutu hem de yetkinlik/islevsellik
boyutuyla ele alir. Ontolojik yonden her varlik bir ¢esit ayna gorevi icra etmektedir.
Ancak yetkinligi yonlinden ¢ok az sey parlak bir ayna olabilir. Goriiniirler aleminde
metal, tas, cam ve su ayna islevi goren nesnelerdendir. Bunlardan hangisi ayna olarak
kullanilmak istenirse istensin ytlizeyinin berrak/parlak olmasi gerekir.1® Bu agidan
insanmn Ilahi bir ayna konumunda olmasinin nedeni onun ztliklar1 kendisinde
birlestirmesidir. Yani insan beden, nefs ve ruhtan olusarak yetkin bir ayna olmustur.
Ancak aynanin mahiyetini idrak etmek gercekten zordur.

Ayna sembolizminin mahiyetini kavrayamamanin en iyi 6rnegi iblis’tir. Iblis’in
insana dair cehaleti, aynanin kiinhiine erememesinden kaynaklanir. Ciinkii Iblis
insanin maddi yo6niine bakmis ve onda manevi/ulvi hakikatlerin nasil temsil
edilebilecegini kavrayamamistir. Ashinda iblis’in anlayamadigi durum madde ve suret
iliskisidir. Baz1 kotiiliiklerin sebebi olmakla birlikte madde bilkuvve ve kabul edici
olmasi yoniinden bircok hayrin ortaya ¢ikmasinda araci sebeptir. Kendisinde kuvve
olmaklig1 ve var olusun en asagi seviyesinde yer almasi yoniinden asag1 bir varlik
seviyesine sahip olsa da bu béyledir.!! iblis bu sebeple atesin, topraktan iistiin
oldugunu iddia etmistir. Boylece maddenin tekamiil ile ulvi makamlara dogru
evrilisindeki konumunu anlayamamuistir. Bu cehaletin bir cesidi “soyut olanda somut
olanm1” (batin-zahir iliskisini) tecriibe edememektir. Diger bir cesidi ise “somut olanda
soyut olan1” gorememektir. Bu noktada ibnii’'l-Arabi séyle der:

“Cilal cisimde goz i¢in zahir olan surete bir bak! Bu sureti gérmeni iyi diisiin!
Bu sureti, seninle cilali cismin aynini idrak etmen arasinda bir engel olarak bulursun.
Cismin 6zl (a‘yn) onun tecelli ettigi yerdir ki onu hicbir sekilde géremezsin. Hak ise,
miimkiinlerin suretlerinin tecelli ettigi yerdir. Su halde dlem ancak dlemi Hak’ta
gormiistiir. Yoksa alem Hakk’i veya kendisini Hak ile gérmiis degildir.”12

Bu pasajdan anlasilacag iizere ibnii'l-Arabi’ye gére Hak, neredeyse yokluk
hiitkmiinde olan madde aynasinda, goriiniir olmustur. Soyle ki Hak, biitiin varligin
kendisidir ve O’'nun hicbir seye ihtiyaci yoktur. Ayna ise imkani simgeleyen bir tiir
yokluktur. Bu ylizden aynanin kendi cirmi hi¢cbir zaman goriinmez. Bu durumda ayna

10 Eflatun, Devlet, 510a.

1 ibni'l-Arabi, Fusiisii’l-hikem, tIk. Ebu’l-A‘la Afifi, (Beyrut: Daru’l-Kitabi'l-Arabi, ts.), 124-
125.

12 ibni'l-Arabi, el-Fiitihdt, 5: 172.
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hey(ilaya!3 benzer. Yine Hak aynanin parlak yliziinii temsil eder ki bu a¢idan o, idraki
miimkiin olmayan bir varliktir. Hak ancak tecellileri bazinda goriilebilir. Mutlak
olanin mutlak olmasi yoniinden tecriibe edilmesi imkansizdir. Ozetle Ibnii’'l-Arabi’ye
gore, blitiin miimkiinler birer birer ve topluca bir aynadir. Parlak yiizeyi cihetinden
ayna, stri/soyut varliklari sembolize ederken kesif yiizeyi cihetinden maddi/somut
varliklari ifade eder. O, bu noktada soyle demektedir:

“Mimkiin, aynaya bakan insan ile ayna arasinda goziiken surete benzer. Bu
suret ne gorenin goziidiir ne de géorenden baskasidir! Miimkiin stibutu bakimindan
Hakk’in ayni olmadig1 gibi ondan baska da degildir. Yoklugu yoniinden salt yoklugun
ayni olmadig gibi baskasi da degildir. Sanki o izafi bir durumdur.”14

Bilindigi lizere ibnii'l-Arabi, varolusu tecelli ve zuhur kavramlari ile izah eder.
Suret cevherdir ve Hak, biitiin suretlerde tecelli edendir. Peki, bu farklilasmanin
sebebi nedir? Nasil oluyor da Hak'tan farkll suretler zahir oluyor? iste bunu
anlamanin en kestirme yollarindan birisi de ayna sembolizmini anlamaktir. Buna
gore, aynaya bakan bir kisi, pek cok aynanin karsisinda durmakta ve aynalarin
durumlarina gore farkli goriintiiler olustugunu goérmektedir. Bu durumun benzeri
inananlarin inanglar1 hususunda ortaya ¢ikmaktadir. Aynaya bakan 6rneginde oldugu
gibi, kendi inancina yodnelen birisi de inancinda sekillendirdigi itikddl suretler
disindaki inanglar1 dislayip inkar eder. Bu kisi aynalardaki goriintiiler arasinda olusan
farkliligin aynalara bakan kisilerden kaynaklandigini bilemez. Sanir ki ayna ancak
kendinin goriintiisiinii yansitmak zorundadir. Halbuki bu, agik bir yanilgidir. Oyleyse
cokluk ayni gercekligi olan bir olgu olmayip tek olan varligin anlik gértiintimlerden
ibarettir. Bu diislince suretlerin hi¢bir gercekligi olmayan salt yanilsama ve bos seyler
oldugu anlamina gelmez. Suretler esyanin mahiyetlerini ifade eden ezeli ve ebedi
ozler/sabitelerdir.15 Su halde miimkiin varlik, bir aynada olusan farkli goriintiilere
benzetilebilir. Miimkiin, gérece bir sey olup Hakk’in tecellisi olmasi1 yoniinden mevcut
ve bir iken yokluga bakmasi yoniinden ise madumdur.16

Hasili ayna ile suret arasindaki iliskiye dair ti¢ hiikiim verilebilir: (1) Goriintd,
ayna olmadan ortaya ¢ikamaz. (2) Goriintii, sahibine ait olsa da aynadaki suret ile

13 Heytil4, dlemin ilk maddesi anlaminda felsefe ve kelam terimini ifade eder. Kelime
Grekgede onceleri “orman, agag, bunlardan ¢ikarilan ham madde” yahut “agac¢ yapi
malzemeleri” manasina gelirken daha sonra “canl cisimlerin maddi yapisi, bilesimi”
anlaminda kullanilmistir. Ancak felsefede kazandigi yaygin terim anlamini Aristo’'nun

unli “madde-stret” teorisine bor¢ludur. Bkz: Osman Karadeniz,
https://islamansiklopedisi.org.tr/heyula#1. (erisim: 25 Subat 2019),

14 ibni'l-Arabi, el-Fiitiihdt, 5: 69. Burada miimkiin, bir ufuk boyunca 15181n karanlikla
karsilasmasi sonucu ortaya ¢ikan sanal bir cizgiye, benzetilmistir.

15 Ayn-1 sabite (¢cogulu a’yan-1 sabite) “mahiyet” manasina gelir ve varlik kavramindan

farkli bir mana ifade eder. Bir seyin varlig1 baska, mahiyeti baskadir. A‘yan-1 sabite, dis
dlemde var olan esyanin Allah’in ilmindeki hakikatleri olup hari¢gte mevcut degildir;
daha dogrusu bunlar Allah’'in ilminde sabit olan miimkiinlerdir. Bk. Siileyman Uludag,
Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi, “a‘yan-1 sabite”,
https://islamansiklopedisi.org.tr/ayan-i-sabite. (erisim: 25 Subat 2019),

16 ibni'l-Arabi, el-Fiitiihdt, 5: 69.
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ayna arasinda farklihik vardir. (3) Ayna nesnel gercekligi acisindan goriintiiden
bagimsizdir. Ancak varliginin kemali, aynalik gérevini yerine getirmesine baghdir.17
Bu yorumdan da anlasilacagi lizere ayna gorece varolus seviyesini temsil etmektedir.
Bu durumda suret, Aristoteles’in (6.m.6. 322) madde-suret ikilisinde bilfiil olan kutbu
temsil eden suret anlayisindan agik¢a farklilasmaktadir. Yine de onun madde-suret
Ogretisi ayna sembolizmiyle izah edilebilir. Bu durum aynanin en derin anlamlari
icerdiginin bir kanit1 sayilabilir.

Ibnii’l-Arabi, ayna sembolizminin ifade ettigi derin anlamin 6tesinde bir ilim
makami olmadigini séyler. Soyle ki, aynaya dikkatlice bakilirsa “parlak yiizeyinin
goriilemez” oldugu bilinir. Ciinkii aynaya her bakildiginda onun goriinen nesnelerle
dolu oldugu fark edilir. Bunun gibi Tanri’'nin zat1 da goriilemez. Ciinkii her kim ki
Tanrr’ya yonelirse kendisinde O’na dair bir inang goriir. inanan kisinin zihinsel kabul,
kalbi durum, manevi hal ve psikolojik tutumlar1 disinda mutlak olarak Tanr1’y1 bilmesi
imkansizdir. Su halde 6zne ve nesne birligini sembolize eden unsur olmasi agisindan
aynadan daha anlamlh bir sembol bulmak zordur.!® Baska bir ifadeyle tasavvuf
metafiziginin yaratilisi izah etmek icin kullandigi tecelli ve miisahede kavramlarini
temsil eden bundan daha kullanish baska bir sembol bulmak miimkin
goriinmemektedir.19

Aynaya en iyi sembollerden biri olma vasfin1 kazandiran 6zelliklerinden birisi
de farkl tiirlerinin olmasidir. Bir ayna diiz, i¢ biikey ve tiimsek olabilir. Bu tiirlerden
her biri aynadaki goriintiiyi etkiler. Yapisi itibariyle ayna kendisinde yansiyan
varliklari kii¢iik, biiytik, uzun, kisa, genis vb. gibi degisik bi¢cim ve suretlerde gosterir.
Bu durumda aynanin bir acidan suretlere etkisi varken, baska bir acidan yoktur. Su
halde ayna, kendisinde yansiyan varligin gercekligine etki edemez; yalnizca karsisina
gecen varligin suretine etki yapar. Ayna, bir mahal olarak hakikat makaminda degil;
mislin ve benzerin ortaya ¢ikis mahallindedir.20

17 Ulug, [bn Arabi’de Sembolizm, 127.

18 ibni'l-Arabi, Fusiisii’l-hikem, 61, 42.

19 ibni'l-Arabi, Fusisii’l-hikem, 62. ibni’l-Arabi, Arzularin Terciimani, (cev. Mahmut
Kanik), (Istanbul: iz Yayincalik, 2002), 81; Aziziiddin Nesefi, [nsan-1 Kamil (Tasavvufta
Insan Meselesi), (cev. Mehmet Kanar), (istanbul: Dergih Yayinlari, 1990), 107;
Sadreddin Konevi, Yazismalar, (¢ev. Ekrem Demirli), (istanbul: iz Yayincilik, 2002),
157-158; Burckhardt, Aklin Aynasi, 130.

20 ibni'l-Arabi, el-Fiitiihdt, 5: 116-117. Mislin ve benzerin ortaya ¢ikisi Tanri’dan nurun
cikisi gibidir. Bu ¢ikislar daha ¢cok anlik olarak gergeklesir. Sadreddin Konevi'ye (&.
673/1274) gore, anlik goriinimlerin yakici etkisi yildirimlara benzer. Eger bu
gortiniimler siirekli olsaydi insanlar karsisinda dayanamazdi. Bkz. Sadreddin Konevi,
Vahdet-i Viicut ve Esaslari, (¢ev. Ekrem Demirli), (Istanbul: iz Yayinlar, 2002), 29.
ibnii’l-Arabi yorumcularindan Molla Sadra’ya (6. 1050/1641) gore ise, Hakk'in seyler
tizerine tek bir zuhuru vardir. Onun kendi zat1 lizerine zuhuru gayrina zuhurunun
aynidir. Fakat mazharlarin ve aynalarin ¢oklugu itibar1 ile onlardan her birinde
kendilerince bir zuhur olusur. Bkz. Molla Sadra, Kalbin Uyanisi (Tasavvuf Metafiziginde
Varhk Gériisti), (cev. Fevzi Yigit) (Istanbul: Onséz Yayincihik, 2018), 77. ibnii’l-Arabi’nin
modern takipcilerinden René Guénon (6. 1951); Tanri’'nin, kalp ve dlem aynasinda
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Son olarak su s6ylenebilir ki semboller birbirleriyle baglanti icerisindedir. Ayna
sembolizminin aga¢ sembolizmiyle arasinda bir baglant1 séz konusudur. Alem bir
agaca benzetilirse kokleri semadadir. Yeryiizii agacglarinin kokleri ise topraktadir.
Ciinki yeryiizii gokyliziinii tepetaklak gosteren bir ayna gibidir. Kalp ise anlik
varolusun kendisinde yansidigi bir aynadir.

1. Ayna Sembolizmi Cercevesinde Kalp

Eflatun’a gore Tanri ile insan ruhu arasindaki iliski ayna ile insan gozi
arasindaki iliski gibidir. Bu iliskiyi dile getiren sembolik bir anlatima goére biitiin
mevcudat arasinda sadece insana Tanrisal ruh uflenmistir. Su halde Tanri'y1 -
miimkiin oldugu kadar- ancak insan ruhu bilebilir.2! Ayrica ayna sembolizmi, gérece
bir ayrim icermekle beraber bir seyin kendi igerisindeki birligine, bilhassa 6zne-
nesne birligine farkl bir imada bulunmaktadir. Nasil ki insan kendisini baska bir
gozde gorebiliyorsa Tanr1’y1 da kalbinde/ruhunda gorebilir.22

Bir¢ok diisiincesinde Eflatun’dan etkilenen ibnii'l-Arabi, her ikisi de varhk
anlaminda kullanilmakla birlikte ruh kelimesini bir agidan kalp kelimesinden daha
genis anlamda kullanir. Kalp; insanda biling merkezi, biitiin tecellinin inis yeri ve
varolusun merkezidir. Kozmik anlamda insan-1 Kamil de evrensel bir ayna
konumunda olup biitiin evrenin kalbidir.23

ibnii'l-Arabf’ye gére, insan1 ayna olma niteligine ulastiran niteliklerden birisi
olan akil kalpte bir nurdur/parlakliktir. Hak ve batil, akil sayesinde ayirt edilir. Diger
biitiin sufiler gibi ibnii'l-Arabi de insan kalbine -mecazi olarak- bir acidan batini
bilgiyi nakleden alet ve baska bir agidan ise bu bilginin tecelli ettigi merkez adini
vermektedir. Ibnii'l-Arabi’nin ifadesine gore; kalbi bir gece yaptigi miracta
yikanmistir ve orada kendinden yine kendisine ylikselmistir. Varhigin yiikselme
hareketi insanin kalbinde gerceklestigi gibi, inis hareketinin merkezi de kalptir. Inis
hareketinde ruha gelen her feyz, ilahl alemden gelir ki, oras1 gayb alemidir. Ruh,
kendisine gelen o feyzi kalbe iletir. Kalp ise o feyzi duyulara dagitir. Bundan sonradir

yansiyinca asli varligi tersine ¢evrilmis olarak goriindiigiinii dile getirir. Yine nasil ki
ayna karsisindaki nesneyi tersine c¢evirerek imgeliyorsa ilahi 6znenin ters cevrilmis
gorinimi de benligi olusturur. Salt Varlik'in idrakinin olusturdugu huzur yok edici bir
glc olarak belirir. Sonsuzluk onda kesfedilir. Evrensel anlamda en biiyiik olan,
mazharlari yoniinden en kii¢lik olanda yansir. Yani biitiin bir evren kiiciiciik atomlarda
gizlenir. Nicelik itibariyle hi¢bir yer kaplamayan nokta biitiin uzayin ilkesi olur. Bunun
gibi kendinin tekrar etmesiyle tiim sayisal dizeyi iciren ve bdylece biitiin sayilarin bilfiil
sebebi olan, “bir” evrenin sayisal ilkesidir. Bkz. René Guénon, Yatay ve Dikey Boyutlarin
Sembolizmi, (¢ev. Fevzi Topagoglu), (Istanbul: Insan Yayinlari, 2001), 20.

21 Bir ayette “sonra onu sekillendirip ona ruhundan lifledi” (Secde, 32/9) buyurulmustur.
2z Eflatun, Birinci Alkibiades, (cev. irfan Sahinbas), (istanbul: MEB Yayinlari, 1997), 85-
86.

23 ibnii'l-Arabi, el-Fiittihdt, 6: 4.
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ki, duyularda o feyze uygun isler gériilmeye baslanir. Tersi durumda kalp kararirsa;
ilaht feyz kapilari insanin yiiziine kapanir.24

I1ahi feyz kapilarinin agik olmasinin baska bir ifadesi sudur: Varlik biinyesinde
tasidig1 potansiyel varlik kosullarini her an bilfiil hale getirince varolusun merkezi
olan kalp -kararmamissa- ondan etkilenir. Edilgen oldugu goriilen kalbin aslinda
kendi temizliginden sorumlu olmasi dolayisiyla etken oldugu da goriilmektedir. Feyzi
almak icin kalbin siirekli degisimine bagl olarak insan farkli hallere biiriinir.
Metafiziksel ve soyut bir varlik olarak degerlendirildigi zaman kalp, insani varlik
kosullarini ifade eder. En listiin insani varlik kosulu insanin saf, diiz ve temiz bir ayna
konumuna yerlesmesidir. Yani temiz bir kalp sahibi olmak demek, miimkiin varlik
oldugunun bilincinde olmak demektir. Yukaridaki dipnotta belirtildigi gibi, boyle
olmazsa insani varolus aynasinda, baz1 aynalarin nesneleri tepetaklak gostermesi
gibi, baz1 seylerin yansimasi tersine olur: Insan, egosunu ya Tanrilagtirir ya da
parcalar. Insanin egosunu parcalamasi varolustan neset eden ¢oklugu
mutlaklastirmasi demektir.

Hz. Muhammed, insan kalbinin bir ayna gibi oldugunu ve bu aynanin kir ve pas
tutabilecegini, su hadis-i serifinde dile getirir: “Kalpler paslanabilir; tipki bir demirin
paslandigi gibi.’” Soruldu: Onun pasinin giderilmesi ne ile olur? Buyurdu: “Allah’
zikretmek, bir de Kur’an okumak.”?5 Yani insan nefsini ilahlastirmamak icin siirekli
ilim ve hatirlatmayla mesgul olmalidir. Ayrica insan, tam bir ayna olarak ilahi
ilminden paymi almasi i¢in kalbini parlatmalidir. Clinki kalp ile Hakk'in arasina,
cehalet ve giinah kiri disinda, herhangi bir engel giremez. Kirlenmis bir ayna islevini
tam olarak yapamaz. Ayna olmasi itibariyle kalbin 6niinde daha biiylik bir tehlike
vardir: kirilmak. Kalbin kirilganlig1 kristalize olmus halinin bir ifadesidir. Maddenin
ic hale biriinmesi gibi kalbin degisik halleri vardir: Kalbin letafeti ve ruhun meskeni
olmas1 acisindan hayat organi olmasi, maddenin gaz haline tekabiil eder. Kalbin
stirekli degismesi, maddenin sivi haline benzer. iste bu itibarla ona kalp adi
verilmistir. Gogiis kafesine yerlestirilmis olan yiirek, kalbin kati halinin yansisidir.

24 Ibnii’l-Arabi, Tuhfetii’s-sefere, (Bir Hediye), (cev. Abdiilkadir Ak¢icek), (istanbul: Rahmet
Yayinlari, 1971), 64, 76. ibnii’l-Arabi takipcilerinden Abdiilkerim Cili’ye gore, kalp bir
tlir ayna olup varlikla kalp arasinda bir miitekabiliyet vardir. Bkz. Abdiilkerim el-Cili,
Insan-1 Kamil, (cev. H. Fevzi Pasa), (Istanbul: Kitsan Yayinlari, ts.) 2: 101. Keklik’e gore,
felsefede simge kullanmak hem sekil hem de amac¢ bakimindan diger ilim dallarindaki
kullanimindan oldukea farkhidir. Ciinkii felsefi bir konu, sayet entelektiiel cogunluk
tarafindan agik ve kolay bir sekilde anlasilmiyorsa onu kolay anlasihir kilmak icin
semboller ve benzetmeler kullanilir. Cinli kralin diizenledigi resim yarismasinda,
aralari perde ile ayrilmis karsilikli iki duvara resim yapan ekipten, resim yapan degil de
duvari cilalayan ressamlar yarismayi kazanmistir. Bu kisilerin yaptig1 gibi kalp cilalanir
ve parlak bir ayna konumuna getirilirse varolus maksadina kavusur. Nihat Keklik,
Felsefede Metafor, (Istanbul: istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yayinlari, 1990),
2,105-106.

25 Kenzu’l-Ummal, Hadis No: 2074, ibnii’l-Arabi, Tuhfet’iis-sefere, 54.
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Ayna olmasi1 yoniinden kalp en soyut varlik kosulunu temsil eder. Bu acidan
kalp bilen 6zneyi sembolize eder. Dogru bilginin elde edilebilmesinin sarti, kalbin
saglikli olmasi yani kalp aynasinin parlak olmasidir. Ayrica parlaklik niteligi kalbe
Hakk’i tanitma firsati verir. Bu agidan kalp, inanilan Tanrt'y1 i¢ine alan 6znedir ve bu
ozelligiyle varolusun neredeyse biitiin imkanlarini icinde barindirir. Iinancin 6znesi
olmasi agisindan kalp avama ait bir nitelik iken ikincisi insan-1 Kamil icin gecerlidir.
Bu makam, aynanin kemalini ifade eden ve bdylece aynanin kendisine bakilma
gayesinin gerceklestigi makamdir. Iste bu makamda kemali suretiyle Hak tecelli
eder.26 Halkin varhg bu tecelli vasitasiyla gerceklestigi gibi insan-1 KAmil de halkta
gorlintr, olur.

Kalp miisahedeye dayali bilginin de 6znesidir. Gérme, bir tiir bilme eylemidir.
Bu sebeple bilgisiz insanlarin kalp gozlerinin kor oldugundan bahsedilmistir.
Kur’an’da sdyle buyurulur: “Yerytliziinde dolagsmiyorlar mi ki, orada olup biteni
kalpleri kavrasin ve kulaklari isitsin? Ne var ki, gozler kor olmaz, gégiislerdeki kalpler
kor olur!” (el-Hacc, 22/46) Yine kor olarak hasredilen kafirlerin yaptiklar itiraz ve
yasadiklar1 saskinlik Kur’an’da soyle bildirilir: “O zaman: Rabbim! Beni nicin kor
olarak hasrettin, oysa ben goren bir kimseydim’ der.” (et-Taha, 20/125) Gormek,
bilginin asamalar1 icerisinde ayn’el-yakin mertebesiyle ifade edilir. Avamin taklidi
olarak inandig1 seylerin bilgisine arifler gorerek ulasirlar. Kisacasi rasyonel eylemde,
nesnelerin suretleri tizerinden islem yapilirken sembolik anlatimlarda ise nesnelerin
gercekliklerine niifuz edilmeye c¢alisilir. Bunun icin kalbin temizlenerek parlak bir
ayna kilinmasi gerekir ki kalp anlik tecellinin mazhari olabilsin. Bu durumda kalp
tecelliye gore sekil aldigindan hakkii'l-yakin derecesine erisir.

2. Kainat Aynasinin Cilas:: insan

ibnii'l-Arabi Fustisu’l-Hikem’e Adem fassi ile baslamis ve orada insani alem
aynasinin cilasi olarak degerlendirmistir. Baska bir benzetmesinde alemi ruhsuz bir
ceset, insani ise o cesedi canlandiran ruh olarak degerlendirmistir. Ona gore, eger
insan var olmasaydi bu puslu ve cilasiz dlem aynasi islevini tam olarak
yapamayacakt1.2? Su halde Adem, alemin gaye nedeni yani alem aynasinin yetkinlik
sebebidir.

Bilinmek ve taninmak insanin en biiyiik arzularindandir. Ciinkii insanin kendini
bilmesinin bir yolu da hemcinsleri tarafindan taninmasidir. Bu gercek, baz1 felsefi
romanlara da konu olmustur. ibn Tufeyl'in (6. 581/1185) Hayy Ibn Yakzan adl felsefi
romaninda Hayy'in Absal1 ilk defa gérmesi bdyle bir durumu ifade eder. Buna gore
Hayy ilk defa kendisini baska bir insan bireyinde gérmiis ve boylece kendisini gercek
anlamda taniyip bilme firsatin1 yakalamistir. Insan hemcinsi vasitasiyla kendisini
tanidigina gore onun igin cilali ayna konumunda olan sey yine hemcinsidir. Bununla

26 ibnﬁ'l-Arabi, el-Flitihdt, 5: 224.
27 Ibnu’l-Arabi, Fusiisu’l-hikem, 49.
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beraber gercek, diiz ve parlak bir ayna olmaklik ancak tiirlin se¢kin bireyleri
vasitasiyla gergeklesebilir.28

Meshur hadis-i serifte ifade edildigi gibi “miimin, miiminin aynasidir”.2% Bu
hadis ayna sembolizmi acisindan iki bicimde yorumlanabilir: Birincisi miimin,
kardesinin kendisini gérmesine vesiledir.30 Ikincisi miimin, kendisini kardesinin
varlik aynasinda goriir. ibnii'l-Arabi, “miimkiinlerin hakikatleri, Hakk’in varhk
aynasinda birbirlerini idrak eder”, demektedir.3! Oyleyse iki miimin, ayrintiya dair
inan¢ meselelerinde farklilagsalar da “miimin olmaklik aynasinda” birlesirler. Soyle ki
inananlar ancak istidatlan élgiisiince Hakk’1 bilebilirler. inananlarin birbirlerine ayna
olmadaki durumu nasil bir yakinlik ifadesi ise, Hakk’in karsisinda inanan kimsenin
ayna olmakligi da benzer bir durumu temsil eder. Miimin i¢in kardesi bir tiir ayna
oldugundan bir miimini kinayan, aslinda kendini kinamis olur. Bunun i¢in ibnii’l-
Arabi, “misliimanlari nasil degerlendirdigine dikkat et; clinkii kendi degerini ortaya
koymaktasin” demektedir. iste bu yiizden insan, ayna karsina kendi ayip ve
eksikliklerini gérmek icin de gegmelidir.32

ibnii'l-Arabi’nin aynalar arasindaki sekil ve nitelik farklarina vurgu yaptigini
aktarmistik. Bu durumun insanlardaki karsiligi miza¢ farklhiliklaridir. Mizaci en
diizgiin ve tam olan kisi Hz. Muhammed oldugundan Allah Teala’nin en kamil tecellisi
onda gerceklesir. Yani Hak; en kamil, mutedil ve giizel tarzda Hz. Muhammed
aynasinda zuhur eder. Su halde bir miisliiman Hakk’t Hz. Muhammed aynasinda idrak
ederse, kendi miza¢ aynasindaki idrakinden daha iyi idrak etmis olur. Bu ytlizden
ibnii'l-Arabi, Hakki sadece peygamberlerin aynasinda miisahede etme pesinde
olunmasini salik verir.33 Burada kast edilen, Peygamberin diger insanlara gore
konumunun sanki aynalar diizenegi icerisinde ilk aynanin konumu gibi olmasidir.
Diger biitiin aynalara goriintii bu ilk ayna vasitasiyla dagildig gibi ilk tecelli veya 151k
Hz. Peygamber vasitasiyla dleme yayilmaktadir.

ibnii'l-Arabi nezdinde Hz. Muhammed’e inanmanin ve ona baglanmanin sebebi
de gergekleri onun vasitasiyla daha dogru ve diizgiin bir sekilde idrak edebilmektir.
Soyle ki o, Rab ile kullar1 arasinda araci bir sebeptir. Ara gaye ve amaglar nihai gayenin
birer parcasidir. Eger adlem nedensellik ilkesi geregince sebeplerin gercekligi
ekseninde varlik buluyorsa bu, alemin varlik yoniinden Vacip Varlik sayesinde
gerceklik kazanmasindan dolayidir. Insan-1 kamil, Hakk ile alemin arasinda
birlestirici bir varlik mertebesini temsil etmesi yoniinden bir ayna gibidir. Bu aynada

28 ibn Tufeyl, Hayy Ibn Yakzan (Ruhun Uyanisi), haz. Ahmet Ozalp, (istanbul: insan
Yayinlari, 1985), 170-171. Yine Hz. Yakup’un Hz. Yusuf'u kaybetmesi iizerine duydugu
izlintii bu yonden yorumlanabilir.

29 Ebu Davud, Edeb, 49

30 Ahmet Kamil Cihan, “Fusiisu’l-hikem’de Din Kavram1”, Tasavvuf Dergisi 21, “Ibnii’l-
Arabi Ozel Sayis1”, (2008): 154-155.

31 ibni'l-Arabi, el-Fiitihdt, 7: 310.

32 ibni'l-Arabi, el-Fiitihdt, 5: 198.

33 ibnii’l-Arabi, el-Fiitihat, 5: 371-372.
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bir yonden Hak kendini goriirken insanlar da Hakk'in suretini insan-1 kamilde
goriirler. Su halde bu mertebe, ilizerinde baska bir mertebenin olmadig1 en istiin
mertebedir.34

Ibnii'l-Arabi’ye gore, alem sebeplik iligkisi iizerine varhga geldiginden bu
yasanin c¢ignenmesini diisinmek miimkiin degildir. Ciinkii kulun hakikati sebepli
olmanin kendisidir. Sebepler Allah’in bilinmesinin yollarindan birisidir. Bu yolu ihmal
eden kisinin O’'nu bilmesi miimkiin degildir.35 Ayrica Hz. Muhammed; bilgi, davranis
ve ahlak yoniinden istiin 6rnekliklere sahiptir. O’nun, herhangi yiice bir ahlaki
davranisi terk ettigi rivayet edilmemistir. O'nun giizel ahlaki bir¢ok arkadasinin gontil
aynasinda goriintii vermis; iyilik ve erdemler onun ¢aginda hizlica yayilmigtir. Iste bu
yluzden Kur’an-1 Kerim; dogrular, iyiler, sabredenler ve salihlerle beraber olmayi
siddetle tavsiye eder. (et-Tevbe, 9/19; el-Al-i imran, 3/193)

Bir hadisi serifte “ger¢ek miimin, gortiliince Allah’t hatirlatan kimse” olarak tarif
edilmistir. Fiitdhdtn bir¢ok yerinde bu hadisi nakleden Ibnii'l-Arabi’ye gére, ancak
bir kisim insanlar Allah’in isim ve sifatlarinin aynasi olma vazifesini geregi gibi
yapabilme kivamina ulasabilmektedir. Iste bu agcidan tam ve kiilli bir ayna hiikmiinde
olan insan-1 Kamil, varolusun biitiin niteliklerini bir araya getirme (cAmia’) vasfina
sahip tek varliktir. O, Allah'in biitiin isim, vasif ve eylemlerini goriiniir kildigindan
cilali bir ayna konumundadir. Varlik piramidinin ve alem denilen kiilli tecellinin
imkan1 mevcudatin derece ve kademeli bir tertip tizere nedensellik bagi icerisinde
tezahiir etmesi sonucunu dogurmustur. Bunun i¢in varlik skalasinin en iistiinde yer
alan tezahiiriin tam/kamil 6zetinden baslayarak kiiciiciik bir zerreye kadar her
mevcudun olmasi gerektigi yerde bulundugu sdylenebilir. Bu, ontolojik ve kozmolojik
gercegin din dilindeki ifadesi Allah’in yeryliziinde halife se¢mesi, peygamberler
gondermesi ve velayetinin devam etmesi seklinde ifade edilir.3¢ Ancak bu durum
diger bir yonden dlemin Tanri’dan perdelenmesini ifade eder. Soyle ki vekil, asil
gizlenince ortaya ¢ikar.3” Kamil insan, kendinde fani, Rabbinin bizzat sahip oldugu
“viicup hiikiimleri” ile perdelidir. Bu agidan insan-1 kamil Zat-1 ilahi’nin bilinmesine
mani olan perdedir. Biitiin 4lem gibi o da hem Zat-1 [lahi’yi perdeler hem de goriiniir
kilar.38

Insan, insanmin aynasi olmakla birlikte insanin kendisini bilmesini saglayan
seylerin en basinda Tanri gelir. Clinkl insanin kendini bilisi Tanri'y1 bilisine bir
sebeptir. Eger insan Tanri'yi unutursa kendisini de unutur. Ayette soyle
buyrulmaktadir: “Allah’1 unutan ve bu yiizden Allah’in da kendilerine kendilerini
unutturdugu kimseler gibi olmayin. iste onlar fasik kimselerin ta kendileridir.” (el-
Hasr, 59/19)

34 ibni'l-Arabi, el-Fiitiihdt, 6: 152.

35 ibni'l-Arabi, el-Fiitihdt, 5: 106.

36 On iki Havari véasilere 6rnek olarak verilebilir.
37 ibni'l-Arabi, el-Fiitihdt, 5: 200.

38 ibni'l-Arabi, Fustisu’l-hikem, 49, 62.
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Ozetlersek insan, Hakk'in tecelligahi iken Hak ise dlemin hakikatlerinin ruhuyla
yani insan vasitasiyla yansidig1 bir aynadir.3° Insanlarin bagkasina degil sadece Tek
olan Allah’a muhtactir. Allah dlemde sebep suretinde tecelli ederken kendisi izhar
etmisken ayni zamanda suretlerden ibaret olan sebepler kendisine perdedir. Su halde
Allah ile Alem arasinda varlksal degil riitbe ve mertebe farki vardir. insanin disindaki
biitiin sebepler ise bir acidan birer értidiir.4

3. Aynann iki Yénlii islevi

Buraya kadar soylenenlerden anlasilacag iizere aynanin iki yonli islevi vardir.
Fustisu’l-hikem’de aynanin bu iki yonlii islevi tabiat lizerinden dile getirilir. Buna gore
tabiattaki zithk ve farkliliklar ya tek aynadaki farkli suretlere ya da bir seyin farkl
aynalardaki farkli suretlerine atfen yorumlanir.4

Birinci yon geregince Bir olan Varlik, gortintiileri ise ¢oktur. Buna gore aslinda
biitlin gorilirlerdeki tek gercek Varlik'in kendisidir. Goriiliirlerin islevi Varlik’i idrak
edilir kilmaktir. Bunu sdylerken bile zihin goriiliirlere Tek Olan Varlik’tan ayri, ona
paralel ve ondan farkl bir varligi varmis gibi itibar etmektedir. Ancak bu dogru
degildir. Bununla birlikte Tek Olan Varlik'in kendi mutlakligi icerisinde kalarak var
olmasi durumunda alemin varligindan bahsedemeyiz. Bu ise Onun mutlakligina aykiri
bir durumdur. Kisacas1 Varlik'in goéziikmesi miimkiinlere bagh olarak gerceklesir.
Cinkii O'nun kendisini bilmede dayanagi olan miimkiinler zatinin bilgisinin
trinleridir. Bu ilging bir durumdur. Ciinki zatin kendine dair bilgisi izafi olarak
farkhlasmanin kaynagi olmustur.#2 ibnii’l-Arabi bu durumu soyle ifade eder:

“Aynada kendini goren kisi, bir acidan aynadaki suretin disindayken bir agidan
ise o suret iizeredir... Aynadaki suret bakan kisiye sunu 6gretir: Senin tecellin olsam
ve suretin lzere goriinsem de sen ben olmadigin gibi ben de sen degilim.”43

ikinci yén geregince Hakk, alemin aynasi olup alem o aynada kendini
gordigiinden alem kendisini Hakk’tan bagimsiz bir gercekmis sanir. Bu durumda
mevcutlarin kendileri kendilerine en biiyiik mesguliyet sebebi ve perdedir. Bu yiizden
kendi suretini veya herhangi baska bir seyi gérmeyenler ancak O’'nu gorebilir.44 Bu

39 Frithjof Schuon, Beser Tecellisi, (cev. Nebi Mehdiyev), (istanbul: insan Yayinlari, 2012),

115.
40 ibni'l-Arabi, el-Fiitiihdt, 4: 145-149.
41 Ibnii’l-Arabi, Fusiisu’l-hikem, 78. Aynanin iki yénlii islevini belirgin bir sekilde formiile

eden kisi zannimizca Molla Sadra’dir. Ona gore birinci yon Allah'in kendisini bilmesine
dairdir. Bu da ikiye ayrilir: Birinci bilis, zatin kendini kendisinde bilmesi iken ikinci ise
zatin, isim ve sifatlar diye adlandirilan dlem aynasinda kendini bilmesidir. Buna gore
Tanri, aynaya bakan; ayna imkan makami ve goriintii ise miimkiin varlklardir. Bu
baglamda Tanri, tek olmasina ragmen farkli aynalarda farkli suretlerde goriiniir. Ikinci
yonden alem aynaya bakan, Tanri’'nmin varligi ise aynadir. Bu durumda ayna miimkiin
ozleri goriiniir kilan tek gercekliktir. Molla Sadra, Kalbin Uyanisi, 63-64.

42 Bilginin ifadesi i¢in kelimeleri olusturan harflerin tek bir nefeste farklilagmalari gibi.

43 Ibnii'l-Arab, el-Fiitdhat, 5: 116-117.

44 ibnii'l-Arabi, el-Fiitihdt, 7: 3.
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ilgi geregince tek gerceklik aynanin kendisidir. Bu durumda goriiniir alemdeki
varliklar Eflatun’un magara meteforundaki golgeler konumuna iner. Bu ikinci yoni
karsilayan en iyi 6rnek bugiinkii bilgisayar, akilli telefon ve televizyon gibi aletlerdir.
Bunlarin ekranlarindaki goriintiiler disaridan gelmeksizin kendilerine ytliklenmistir.
Ancak bu aletlerde bulunmalari agisindan bagimsiz bir gerceklikleri de yoktur.

Ibnii’l-Arabi’ye gore, alem aynasinda goziiken varhik Tanr1 olmakla birlikte o
goriintii Tanri’'nin kendisi degildir. Burada dile getirilmeye c¢alisilan, iki ihtimalli
mantik anlayisinin disinda ¢ok ihtimalli mantikta dile getirilmeye calisilan bir sey
degildir. Clinkii ona gore Tanr1 ve alem ayrik/farkl iki mevcut degildir ki bir mantik
hatasi1 yapilmis olsun. Ayni sekilde Tanr1 ve dlem ikilisinin her biri tek bir seyin iki
clizii olsaydi 6nerme “a”, “a”dir olacakti. Yani panteist bir ifade bicimiyle “Tanri,
alemin kendisidir” denilecekti. Halbuki iki secenek de yanhstir. Ibnii'l-Arabi’nin ifade
etmeye calistifl sey metafiziksel olarak alemin miimkiin varlik seviyesinde yer
almakta olup kendiliginden bir varliga sahip olmadigidir. Soyle ki aynay1 ayna yapan
ozellik onun parlak yiizeyidir. Halbuki parlaklik varligin bir hal, durum ve
derecesinden baska bir sey degildir. Su halde Vacip varlik karsisinda miimkiin varligin
ayrik bir gergekliginin olmadig1 gibi aynaya bakan karsisinda da aynanin bir
gercekligi yoktur. Bu agidan ayna sembolii perde semboliine benzemektedir. Ciinkii
perde veya berzah iki sey arasindaki bir engel olarak degil de bir seyin iki y6nt olarak
da yorumlanabilir. Yukarida bahsedildigi iizere iblis, aynanin sirli ve karanlik yéniine
bakmis ve onu takdir edememisti. Yani felsefi olarak maddeyi asagilamis ancak
cisimdeki surete nazar edememis yani camin ayna olabilmesi icin sirli ve kesif
yoniiniin olmasi gerektigini anlayamamaisti.

Alemi ayna kabul eden ilgi geregince; alem, ancak kendini bildigi cihetten Hakk’i
bilebilir. Bu sebeple kendini bilmek, bilginin en {istiin seviyesidir. Oyleyse Allah’in
zahir olmas1 demek, aleme varlik vermesi anlamina gelmektedir. Felsefede bu,
miimkiin varhigin ancak Zorunlu Varlik'in varlik bahsetmesiyle var olmasi seklinde
ifade edilir. Bu agcidan ayan-1 sabite diye tabir edilen miimkiinler tek ve bir olan Vacip
Varlik'in goriindiigii mecralardir. Su halde adlem kendisini goriiniir kilan Zati
kendinden ayr1 olarak gdéremez. Tipki aynaya bakan bir kisinin hem kendini
gordiigiinii hem de gérmedigini ikrar etmek durumunda olmasi gibi.#s

45 ibni'l-Arabi, el-Fiitithat, 8: 47-48. Molla Sadrj, ayna sembolizminin iki vecheli
yapisindan birinci vechenin sithudun kendilerine hakim oldugu muvahhitlerin
aciklama bicimi oldugu sdylemistir. Buna gore ayan-1 sabite Hakk'in viicut, esma ve
fiillerinin aynasidir. Kendilerine 6zgii farklhiliklan icerisinde taayylin etmis ayan
aynalarinda géziiken sadece viicuttur. Su halde ayanin harigte viicutlan yoktur. ikinci
vecheye gore ise Hakk’in viicudu onlar icin aynadir. Viicutta ancak ayan vardir. Hakk’in
viicudu goriinmeyen ayna konumundadir. Bu da Hakk'in galebe caldig1 kisilerin
aciklamasidir. Sadra’ya gore bu iki bakis a¢is1 beraberce kabul edilmelidir. Yani yapilan
ayrim mutlak degil, nisbidir. Ayanin ve Hakk’in aynasindaki suretler ayrilmaksizin ve
imtiyazsiz bir bicimde beraberdir. Molla Sadra, Mefatihii’l-Gayb, thk. Necefkulu Habibi,
ed. Muhammed Hamenei (Tahran: Biinyad: Hikmet-i [slami Sadra, 1384) 1: 540.
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Bastaki sorularimizdan birisi Tanri'nin dlemi nigin yarattifina dairdi. Bunun
bilinen cevaplarindan birisi “Tanri’'nin bilinmeyi sevmesidir.” Gortlecegi tizere bu
ifade zihin tarafindan yine iki ayr1 mevcut arasinda gergeklesen “bilinme davasi”
seklinde anlasilmaktadir. Bunun yaninda zihin “her seyin bir olmasi gerektigini” de
zorunlu olarak bilir. Zihnin bu durumda ikinci bilgiyi esas alarak digerini
yorumlamasi gerekir. Bunun 6rnegi kendi benligimizdeki birlige ragmen kendimizde
gerceklesen gorece béliinmelerdir. Ornegin icimizde konugan ben ile ayni anda onu
dinleyen ben birdir. Su halde Tanr1 kendi tekligi icerisinde kendisini hem zatinda bilir
hem de gorece, izafi ve mevhumi bir ikilik olarak kendisinde bulunan miimkiinler
aynasinda bilir.

Buraya yapilan izahlardan anlasilacag iizere alem ile Hak arasinda ne aynilik
ne de bagkalik iligkisi vardir.4¢ Ibnii'l-Arabi bu noktada séyle der: “Mutlak yokluk,
mutlak varligin karsisina bir ayna gibi dikilir. Varlik aynada kendi suretini goriir. Bu
durumda bu suret, miimkiiniin kendisidir.”47 Bagka bir tabirle miimkiinler yoklugun
yok etmesi ve Varlig1 Zorunlu Olan’in var etmesi arasinda bulunurlar.48

SONUC

Buraya kadar yapilan incelemelerden su sonuglar cikartilabilir: Tanri,
yaratilmislardan miistagni olmakla beraber varliginin giizelliklerini gérebilecegi alem
aynasini yaratmayi ister, boylece bilinmeye yonelik sevgisini gerceklestirmis olur. Bu
anlatim Tanri-dlem arasinda ikilik ve ayrilik oldugu izlenimi icermektedir. Ancak
vahdet-i viicudu savunan Ibni’l-Arabi agisindan séz konusu ikilik ve ayrilik varhksal
bir temele dayanmaz. Clinkii varlik biriciktir ve kendi homojenligi igerisinde kalmakla
beraber ancak zihinsel idrak yoniinden miimkiin dedigimiz goreceli yokluga ihtiyac
duyar. Miimkiin salt ve sirf bir yokluk olmayip varligi baskasina bagh olanin
yoklugudur. Buna gore, Vacip ve miimkiin varlik ayriminm1 simgeleyen en 6nemli
simge, ayna olsa gerektir. Tanr1 ile lem arasinda varliksal birlige ragmen riitbesel ve
makamsal bir birlikten bahsedilemez.

Ayna, bilen ile bilinenin birliginin simgelerinden birisidir. S6yle ki aynaya
bakan Kkisi bilen ézne iken aynadaki goriintiisii ise bilinen nesnedir. insan bilen ve
bilinen kutuplugunu kendisinde yasar. Ayrica beden ile ruh arasinda yer alan nefis de
bir tiir ayna gibidir. Ayna, alemin “arada olma” diye tabir edebilecegimiz ontolojik
varlik seviyesini temsil eder. Bu agidan ayna sembolizmi perde sembolizmi ile birlesir.
Ayrica dlemin bir goriintii seviyesine indirilmesi onun kendisinde gercekligi olmayan
miimkiin varlik seviyesinde kabul edilmesini ima eder. Yoksa dis diinyanin vehim ve
hayal mahsulii bir sey oldugunu ima etmez.

Ayna, varligin birligi ve asaletini ortaya koyarak coklugu izah etmekte iyi bir
vasita sayilabilir. Buna gore aynadaki goriintiiler “ayan-1 sabite” denilen varlik kokusu

46 Ogke, “Ibnii’l-Arabi’'nin Fusiisu’l-hikem’inde Ayna Metaforu”, 88.
47 ibni'l-Arabi, el-Fiitiihdt, 5: 69.
48 ibni'l-Arabi, el-Fiitihdt, 6: 239.
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almamis miimkiin varliklardir. Miimkiin varliklar icerisinde imkanin biitiin yonlerini
kendisinde toplayan varlik insandir. Insan tiiriiniin en iistiin ferdi olan insan-1 KAmil
evren aynasinin cilasidir. Evren var oldugu miiddetge Insan-1 KAmil'in var olmasi
gerekir. Bireysel insanda kalp, ayna konumunda olup Allah'in kendisine nazar ettigi
seydir. Bu ylizden kalp aynasinin kirletilmemesi gerekir. Bu yonden kalp objektifligi,
kabul ediciligi ve nesnel olani karsilar. Son olarak insanlar birbirinin aynasidir.
Toplum da insanlarin ¢oklu birliginin bir triini olarak bireylerin bir yansimasidir;
diger bir acidan ise bireyler toplumun bir yansimasidir.

“Ibnii’l-Arabi, ayna sembolizminden hangi temel manay1 ¢ikarsamaktadir?”
sorusunu cevabi su olsa gerek. Ayna, onun metafiziginde sabit 6zler (ayan-1 sabite)
olarak isimlendirilen mahiyetleri karsilamaktadir. Clinkii varhigin birligi ve asaleti
bunu gerektirmektedir. Madde ve suret dgretisi acisindan s6ylemek gerekirse bu ikisi
yani madde ve suret birbirinin aynasi konumunda olmaktadir.

ibnii’l-Arabf’ye gére Tanrr’nin alemi yaratmasi bir ustanin masay1 yapmasi gibi
bir yaratma eylemi degildir. Alem ancak Tanrr’nin kendisine dair bilgisinin bir sonucu
olarak ortaya ¢ikmistir. Bu cikis varligin ¢oklugunu gerektirecek bir kopus ve
farklilasmay1 icermemekle birlikte Panteizmin ifade ettigi ayniligi de icermez. Su
halde alem olsa olsa bir aynadaki goriintii mesabesindedir. Bu goriintii Tanri'ya ait
olmasi agisindan gergek, ama goriintii ve serap olmasi agisindan gercek degildir.
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