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MUHYIDDIN IBNI ARABI’'DE ZAMAN KAVRAMI

OZKAN, HATICE
Yuksek lisans, Felsefe
Tez Yoneticisi: Prof. Dr. Sadik Tiirker
Nisan - 2019

Islam gelenegini olusturan dinamiklerin meydana gelmesinde Ibn
Arabi’nin 6nemli bir etkisi vardir. O, ¢ok genis bir cografyaya yayilarak
birbirinden kopuk kiiltiirleri tek bir ¢ati altinda toplayan ve onlardan ¢esitli
sentezler yaratan Islam diisiincesi ambarindan sectigi diisiinceleri, Kur’an ve
hadisle harmanlayip, ontolojisinin, kozmolojisinin ve tasavvuf anlayisinin
mihveri olan vahdet-i viic(d nazariyesini meydana getirmistir. Ibn Arabi’nin
bilgi cesitliligi, farkli diislince sahiplerinin onda kendisinden bir seyler
bulmasma neden olmustur. Ibn Arabi’de zaman konusu da bu bilgi
cesitliligini yansitir. Felsefenin ve kelamin neredeyse biitiin ekollerinden bir
goriisii onun felsefesinde bulmak mimkinddr. Yahudi ve Helenistik
diisiincenin izlerini de bulabilecegimiz Ibn Arabi’de zaman konusunun bizi
yonlendirdigi ana diisiinceyi ortaya ¢ikarma cabasi i¢ginde olacagiz.

Anahtar kelimeler: Dehr, Hareket, Zaman, Vahdet-i Viicld, izafiyet.



ABSTRACT

MUHYIDDIN IBNI ARABI'S TIME CONCEPT

OZKAN, HATICE
MASTER, PHILOSOPHY
THESIS SUPERVISOR: Prof.Dr. Sadik Turker
April - 2019

Ibn Arabi has an important influence on the occurrence of the dynamics that

constitute the Islamic tradition.

He created the theory of wahdat al-wujud, the wisdom of his ontology,
cosmology, and mysticism, blending the Quran, and the hadith with the
thoughts chosen from the Islamic thought warehouse, which spread the vast
cultures together under one roof and create various syntheses from them. He
blends his knowledge with the Qur'an and hadith until he has lived and
systematized the theology of wahdat al-i body, which is the source of his
ontology, cosmology and Sufism. The diversity of knowledge of Ibn Arabi
has caused different thinkers to find something of him. The subject of time in
Ibn Arabi reflects this diversity of knowledge. It is possible to find a view
from almost all schools of philosophy and theology in his theology. We will
try to uncover the main idea that the subject of time in lbn Arabi, which we
can find traces of the Jewish and Hellenistic ideas, has guided us.

Key words: dehr, movement, time, wahdat al-wujud, relativity.
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GIRIS

Muhyiddin, Muhammed b. Ali b. Muhammed el-Arabi, et- Tai, el-
Hatemi 17 Ramazan 560 (28 Temmuz 1165) tarihinde Endulis’un Mursiye
kentinde diinyaya gelmis, 22 Rabiu’l ahir 638 (10 Kasim 1240) tarihinde
Suriye’de vefat etmistir. Suriye’deki Kasiyun daginda medfundur.?

[bn Arabi’nin yasadign doénemde Endiiliis’te Hristiyanlik ve Islam
arasindaki yogun c¢atisma, Yahudi kelaminin zirveye ulasmasi; kelamcilar,
felsefeciler, fakihler ve sufilerin arasindaki fikir uyugsmazIigi ve nihayetinde
Stinni ve Sii ekoliin fikri birikiminin aktarimi, Endiiliis’te muhtesem bir fikir
hazinesi olusturmustu.? fbn Arabi’nin felsefesinde bu mirasin etkilerini
acikca gormek miimkiindiir.

Calismada Ibn Arabi felsefesinde zaman kavramini ontolojik yonden ve
zamanm tanimlayan hareket acisindan ele alinacaktir. Siiphesiz ki Ibn
Arabi’nin ontolojisi ve buna bagl olarak zaman ve hareket konusundaki
goriisleri yukarida bahsettigimiz fikir mirasinin ¢esitliliginin izlerini
tasimaktadir.

ibn Arabi Ontolojisinin Kaynaklari

Ibn Arabi’nin ontolojisinin kaynaklari, Kur’an ve Siinnet, Kelam ve
Felsefe, Helen, Yahudi ve Hristiyan diisiinceleridir. ibn Arabi bu
kaynaklardaki kavramlar1 vahdet-i vic(d nazariyesi ekseninde yeniden
yorumlamastir.

Kur’an-t Kerim ve Hadisler

Ibn Arabi, Musliiman bir Arap olarak ontoloji anlayisim1 Kur’an-1 Kerim
ayetleri ve Hz. Muhammed’e izafe ettigi hadislerle desteklemistir.® Ancak
bunu yaparken tefsir geleneginde kabul edilen baglama (filolojik baglam,
ayetlerin ntzul sebepleri vd.) miracaat etmeyi pek dikkate almamus,

ayetlerden sectigi kelimelere itibari anlamlar ylkleyerek “batini tevil”

! Mahmud Erol Kilig, Seyh-i Ekber/Ibn Arabi Diistincesine Girig, Istanbul: Sufi Kitap, 2011,
s. 463.

2 Nasr Hamid Eb{( Zeyd, Sufi Hermendtik, Ibn Arabi’nin Yorum Felsefesi, Cev: Semih
Ceyhan, Istanbul: Mana Yayinlar1, 2018, s. 36.

3 Ebu’l- Ala Afifi, Tasavvuf, Islamda Manevi Hayat, Cev: Ekrem Demirli, Abdullah Kartal,
Istanbul: iz Yayincilik, 2015, ss. 71-72.



yoluna gitmistir.* Onun bu yonteminin sonucu olarak islam dis1 kaynaklardan
tevaris edilen fikirler ve inanglar, ibn Arabi teosofisinde kolayca
“Islamilesme” imkéanma kavusmustur. Ornegin Yeni Eflatuncu anlayisin
ontolojik 6geleri olan “kulli akil” Kur’an’da gegen “kalem” anlamina, “Kulli
ruh” ise “levh-i mahfuz” manasina biiriiniir.>

Engin bir hadis bilgisine sahip oldugu kabul edilen® ibn Arabi baz
hadislerde gecen kavramlara ontolojisinde yer vermistir. Buna 6rnek olarak;
Ahadiyyet mertebesindeki Mutlak Bir’in “ama” da sikln halinde olmasina
delil olarak, Hz. Peygambere sorulan “Allah &lemi yaratmadan Once
neredeydi” sorusuna; “Altinda ve iistiinde hava bulunmayan ama’da idi”’
hadisini verebiliriz. Ibn Arabi, hadis konusuna ¢ok 6nem vermekle birlikte
Endiiliis’te Tbn Meserre Okulunun ogretisinden etkilenerek® meshur
muhaddislerin bir yontem olarak kabul etmedigi Miikasefe yoluyla®; yani
riiyada Hz. Muhammed ile goriistiiglinii iddia ederek, isnad zinciri zayif olan
hadisleri ve mevzu (uydurma) hadisleri sahih kabul etmistir.

Ibn Arabi’nin kesf yoluyla sahih oldugunu iddia ettigi hadislerin sayisi
cok olmamakla birlikte!® bir tanesi onun ontolojisi agisindan ¢ok dnemlidir.
Ibn Arabi’ye gore Alemin yaratilma sebebi Allah’m bilinmeyi sevmesi ve
istemesidir!! ve onun bu iddiasinin sebebi “Kenz-i Mahfi” olarak bilinen
“Ben gizli bir hazine idim. Bilinmeyi istedim. (ahbabtu: sevdim) Mahlikati
yaratip kendimi onlara bildirdim. Onlar da beni sevdiler.” hadisidir.*®> Bu
hadis Ibn Arabi’den 6nce sufiler tarafindan kullanilan bir s6z iken, Ibn Arabi

kesf yoluyla onun sahih bir hadis oldugunu sdylemistir. Bu nedenle

4 Muhammed Abid el-Cabiri, Arap Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, Cev: Burhan Kéroglu,
Hasan Hacak, Ekrem Demirli, Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2001, s. 392.

> Afifi, Tasavvuf, s. 72.

6 Seyit Avel, “Kesif Yoluyla Hadis Rivayeti Meselesi”, Din Bilimleri Akademik Arastirma
Dergisi, c. 1V, s.4, 2004, s.167.

7 Tirmizi, “Tefsir”, 12, Misned, 1V.11.

& Mehmet Ayhan, “Fiituhat-1 Mekkiyye’de Kesf Yoluyla Hadis Rivayeti”, Selguk
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, s. 31, 2011, s. 96.

® Mehmet Ayhan, “Muhyiddin Ibnii’l Arabi’nin Fiituhat’ta Kesf Yoluyla Naklettigi
Tasavvufi Muhtevaya Sahip Rivayetler”, fhya Uluslararast Islam Arastirmalar: Dergisi, C.
1, S. 2, 2015, s. 107.

10 Seyit Avel, “Kesif yoluyla Hadis Rivayeti”, s. 169.

1 Ekrem Demirli, Ibnii’l Arabi Metafizigi, istanbul: Sufi Kitap, 2013, s. 77.

12 Acldini, 11, 132.



kaynaklarda “Kenz-i Mahfi” hadisinin dayanagi ibn Arabi olarak geger.’®
Islam alimlerinden Ibn Teymiye, Zerkesi, Ibn Hacer ve Suyuti, Kenz-i Mahfi
hadisini mevzu bir haber olarak degerlendirmislerdir.*

Kelam Diisiincesi

Ibn Arabi metafizigi Kelam ve Islam felsefesi arasinda bir noktada yer
alir.’® Onun kelamcilardan ontolojisine ekledigi hususlara, Mutezilenin
“madumat” goriisiinden etkilenerek “ayan-1 sabite” kavramini ve Esari
mezhebinin “tecdid-i halk” nazariyesinden etkilenerek kendi yaratma
teorisini olusturmasi drnek olarak verilebilir.!® Ibn Arabi bazen kelamcilar
ile felsefecilerin birbirine zit olan goriislerini sentezleyerek ontolojisinde yer
verir. Ornek verecek olursak; Kelamci ontolojiye gore alem bosluktadir.
Felsefecilere gore ise bosluk yoktur. Ibn Arabi bu iki goriisii boslugun var
oldugunu ancak daire seklindeki cismin onu doldurdugunu soyleyerek
birlestirir. '’

Islam Felsefesi

Ibn Arabi, Aristoteles Felsefesi ile Yeni Eflatuncu Felsefeyi sentezleyen
Islam filozoflarindan etkilenerek ontolojisini olusturmustur. Bu filozoflarin
basinda Farabi ve Ibn Sina gelmektedir.'® Onlarin ontolojisi, kainatin yoktan
meydana gelmesi inancina bir alternatif olarak, kainatin Mutlak Bir’den yani
Tanri’dan feyezan ederek meydana geldigini savunan Plotinos’un “sudur
teorisiyle”, Avristoteles’in  “akillar teorisinin” e¢klektik bir tarzda
yorumlanmasina dayanir.'°

Ibn Sina’nin ontolojisinde Mutlak Bir, Kiilli akil, Kullf ruh ve nefsleri
olan feleklerden miitesekkil ay iistii dlem ve ay alt1 dlemin yaratilis siralamasi,

Ibn Arabi’nin ontolojisinde de yer alir.?’ Ozellikle zaman konusunda Mutlak

Bir’e ait zaman1 Sermed, killiler dlemine ait zamani1 Dehr ve mimkinler

13 Mehmet Ayhan, “Muhyiddin Ibnii’l Arabi’nin Fituhat’ta Kesf” s. 107.

4 Mehmet Ayhan, “Muhyiddin Ibnii’l Arabi”, s. 24.

15 Cagfer Karadas, “Kelamcilarmn Ibn Arabi Uzerindeki Etkisi”, Uludag iiniversitesi
Ilahiyat fakiiltesi Dergisi, ¢.11, s.2, 2002, s. 90.

16 Afifi, Islam Diisiincesi, ss. 251-252.

17 F{ituhat-1 Mekkiyye, ¢. 9's. 77.

18 Demirli, Ibnu’l Arabi Metafizigi, s. 29.

BAFifi, Islam Diistincesi, s. 234.

2 Afifi, Islam Diisiincesi, s. 233.



alemine ait zamam Fiziki zaman olarak nitelemesi sebebiyle Ibn Sind ile ayn
goriisii paylagir.?

Helen, Yahudi ve Hiristiyan Diigiinceleri

Ibn Arabi’nin metafiziginde Helenistik diisiincenin radikal etkilerini
gormek mumkindir. O, Helenistik diisiincenin tasnif yontemi olan
uclemeden (trichotomy: Unitas in trinitate, Trinitas in unitate) Ovguyle
bahseder?? ve bu yéntemi Nikah kavramiyla kendi sistemine dahil eder.

Yeni Eflatunculugun kurucusu sayilan Plotinus’un 6gretileri, Ibn Arabi
ontolojisinde cok etkilidir ve ikisinin ontolojisi bazi farkliliklara ragmen
benzer Ozellikler tasir. Ornegin; ibn Arabi onun suddr (emanation)
nazariyesini Islami kavramlarla donatip Sebepliligin yerine Vesileciligi
koyarak ontolojisinin omurgasini olusturmustur.?® Plotinus’un ontolojisi,
Mutlak Bir’den madde alemine inis (kozmoloji), madde aleminden Mutlak
Bir’e yiikselis (mistisizm) seklinde yukaridan asagiya ve asagidan yukariya
olmak iizere iki yonlii karaktere sahiptir. Ibn Arabi’nin ontolojisi ise dairesel
olmasi sebebiyle ve biitiin varligin Mutlak Varlik’tan suddr etmesi sebebiyle
basladig1 yerde, yani Mutlak Varlik’ta son bulur.?* Plotinus’un hareketsiz,
durgun, iradesiz ve kendisi disinda hicbir sey bilmeyen Tanri’siyla Ibn
Arabi’nin “am&” da sikdn halinde bulunan Mutlak Varlik’1 da benzerlik
gosterir. Ibn Arabi ontolojisinde alemin yaratilis sebebinin ask olmasi
diisiincesi de Plotinus’un 6gretisinden miilhemdir.?

Hayatinin otuz yilmi®® Endilis gibi ¢ok dinli ve cok kultirli bir
toplumda geciren Ibn Arabi, ontolojisine ve felsefesine farkli din ve
kiiltiirlerden edindigi bilgileri uyarlayarak ilave etmistir.?’ ibn Arabi’nin
ontolojisinde yer alan “ayan-1 sabite” ve “hakikat-i muhammediye” goriisii,

Hristiyan teolojisinden etkilenen bazi Miisliiman filozoflar ve Hallac gibi

2! {Ihan Kutluer, “Zaman”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 44. Istanbul: Divantas Yaynlari,
2013.s. 113.

22 fbn Arabi, Muhyiddin. FiisGsu’l Hikem, ¢ev. Ekrem Demirli, Istanbul: Kabalc1 yayinlar,
2006 s. 124.

23 Afifi, Islam Diisiincesi, s. 235.

24 Afifi, Tasavvuf, s. 176.

- Afifi, Tasavvuf, s.78.

%6 Afifi, Islam Diisiincesi, s. 218.

27 Afifi, Islam Diisiincesi, s. 217.



sufiler aracilig1 ile Islami motiflerle siislenerek ibn Arabi’ye ulasmasi 6rnek
olarak verilebilir.?®

bn Arabi’nin sisteminde Yahudi inancindan izler de mevcuttur.?® Buna
ornek olarak Ibn Arabi’nin Allah’in alemi alt1 giinde yaratip yedinci giin olan
Sebt giiniinde dinlendigini iddia etmesi verilebilir.*°

Ibn Arabi’nin ontolojisine bagli olarak Ibn Arabi’de zaman ve hareket
konusu; Islam diisiincesinin ana kaynagi olan Kur’an-1 Kerim ve onun
yorumlanmasiyla meydana gelen ilmi birikimin eklektik bir sekilde
yorumlanmasidir.

Islam Diisiincesinde Zaman Kavraminin Tarihsel Seyri

Her din ve diisiince dogdugu cografyanin sosyolojik, kiiltiirel ve cografi
sartlarindan etkilenir. Diislinceyi ifade etme araci olan dil de tipki diisiince

gibi dogdugu cografyanin izlerini tagir.3!

Stiphesiz ki  Arabistan
yarimadasinda, Arap olan bir peygambere Arapca olarak inen Kur’an-1
Kerim, bu dilin ifade kaliplariyla hakikati ifade etmistir. Bu sebeple Kur’an’in
anlatmak istedigini anlayabilmek i¢in Arap dilini, Kur’an indirilmeden 6nce
ve indirildikten sonra iki agsamada ele almak gerekir. Zira Kur’an indirildigi
toplumun kavramlarim1 kullanip, gerektiginde onlara amaci dogrultusunda
farkl1 bir icerik kazandirmistir. Zaman konusu da bu baglamda ele alinabilir.

Islam ©ncesi Arap dilinde zaman hakkinda cok sayida kelime
bulunmasina ragmen hepsinin ifade ettigi anlam, zaman ve zamanda olanin

2

birbirinden bagimsiz olmamasidir.®? Kisaca ifade etmek gerekirse; Arap

dilinde zaman, olay (hareket) ve uzay (mekan)la i¢ ice gecmis soyut bir

kavramdir.3®

Islam oncesi Arap kiltirinde zamamn her an da
yenilenmesinden dolay1 uzay ve olay da her an da yenilenip degistigi igin,
Islam oncesi Arap kiiltiiriinde zaman, degisimi algilamak anlamina gelir

denilebilir.®*

28 Afifi, Tasavvuf, 5.78.

29 Kitab-1 Mukaddes, Tekvin; Yaratilis 1,2 Yeni Yasam Yayinlari, Istanbul 2001.

%0 Fiituhat-1 Mekkiyye, c.14, s. 369-370.

31 Muhammed Abid el-Cabiri, Arap Islam Aklmin Olusumu, ¢ev: Ibrahim Akbaba, Istanbul:
Kitabevi Yayinlari, 2001 s. 89.

32 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, s. 248.

33 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, s. 250.

34 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, s. 317.



Islam 6ncesi Arap dilinde zaman bir¢ok kavram ile ifade edilmistir, ancak
genel olarak zaman kisa olsun uzun olsun vaktin adidir.®® Araplar Vakt
kelimesini, zamanin bir par¢asi manasinda; Dehr, Sermed, Ecel, Middet ve
Hin kelimelerini uzun zaman manasmda kullanmislardir.®® Mesela “dehr”
kelimesi Araplar i¢in bin sene uzunlugunda bir zamana isaret ederken,®
“sermed” sonsuz bir zamani degil de goreceli olarak uzun bir zamana delalet
eder.®

Islam 6ncesi donemde “dehr” kelimesi zamanin yipratic1 dzelligini ifade
etmek amaciyla da kullanilmistir.3® Kur’an-1 Kerim’in Casiye suresinde ifade
edildigi gibi miisrikler “bizi ancak dehr helak eder” inancindaydilar. Bunun
sebebi ise Islam 6ncesi Araplarin Tanr1 inancinin, dlemi sadece yaratan ve
miidahale etmeyen bir ilah anlayisina dayanmasidir. Miisriklere gore alemi,
yaratan ve miidahale etmeyen Tanri’nin yerine, baskici ve zorba bir kozmik
giic olarak adlandirabilecegimiz Dehr yonetiyordu.*® Bu sebeple Araplar
baslarina sikint1 verici bir is geldiginde Dehr’i sucluyorlardi. Islam dini
onlarin bu inancim1 kabul etmemis, zamanin yaraticisinin Allah oldugunu
vurgulamaistir.

Islam’in geldigi donemde Kur’an, Araplarin zamana delalet eden
kavramlarmi iki yonden ele almugtir. ilk olarak; Kur’an-1 Kerim bazi
kavramlar1 tevhid inancina aykir1 olmayacak sekilde yeniden yorumlamistir.
Ornek verecek olursak; Kur’an, helak etme, eskitme ve ecel tayininin kozmik
bir gii¢ olan “dehr”in elinde oldugunu kabul etmemis ve alemi yaratan, stirekli
ona miidahale eden bir ilah olarak helak etme, ecel tayini ve zamanin bozucu
(fesad) yoniiniin sadece Allah’in takdir etmesiyle olabilecegini bildirmistir.**

42

Kur’an, élimden sonrasina inanmayan cahiliye Araplarinin® ebedi hayati

(hulid) arzu etmeleri karsisinda*®, 6liimden sonra bir yok olus olmadigini

35 EI-Ati, ibrahim, ez-Zaman fi’I-fikri’| —Islami, s. 50.

36 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, $.248.

3E|-Ati, ibrahim, ez-Zaman fi’l-fikri’l —Islami, s. 50.

38 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, s. 248.

39 Mustafa Oztiirk, “Kur’an’da ve Islam Oncesi Arap Diisiincesinde Dehr Kavrami1”,
Samsun Ondokuz Mayis Universitesi Ilahiyat Fakiltesi Dergisi, S.16 (2003) s. 255.
40 Mustafa Oztiirk, “Kur’an’da’ s. 263.

41 Kur’an-1 Kerim, 45/24.

22Kur’an-1 Kerim, 44/29, 6/35.

43 \zutsu, Kur’an’da Tanri ve Insan, s. 143-144.
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bildirerek Hulld kavramini yeniden yorumlamis, gercek ve ebedi hayatin
oliimden sonra olacagina vurgu yapmustir. Ikinci olarak; Kur’an, Islam 6ncesi
Araplarinin zamana dair bazi kavramlarini degistirmeden kullanmistir. Buna
Ecel kavrami1 6rnek olarak verilebilir. Ecel; Islam 6ncesi ve Islam doneminde,
tayin edilen miiddet; 6liim vakti anlamlarinda kullanilmistir.** Ancak Kur’an
ecel kavramina bakis agisini1 diizeltmis, eceli tayin etmenin Dehr’e degil,
Allah’a mahsus oldugunu ve Allah’in Levh-i mahfuz’da herkesin ecelini
yazmis oldugunu vurgulamistir.*®

Kur’an-1 Kerim’de zamana ait bircok kavrama yer verilmistir. Bu
kavramlarsunlardir.

1= Kur’an’da sonsuzluk anlaminda Ezel, Ebed ve Huld kavramlar
kullanilmistir. Ezel kelimesi bizatihi kullanilmamis, Hadid suresinde gegen
“0 evveldir ve ahirdir.” ayeti Islam alimleri tarafindan Allah’mn ezeli oldugu
seklinde yorumlanmistir.*® Ebed kelimesi ise Kur’an-1 Kerim’de 28 yerde
gecer. Cogunlukla ‘stireklilik’ anlaminda, olumsuz olarak ‘hi¢bir zaman’
anlaminda kullanilmistir.*” Kur’an-1 Kerimde “ebed” ile es anlaml1 kullanilan
“huld” kelimesi ise 86 ayette gecer.*® Ebediyet anlaminda baska kelimeler de
mevcuttur.*®

2= Kur’an-1 Kerim’de zamanla ilgili baz1 kavramlarin iizerine yemin
edilmistir. Akip giden ve bir daha geri gelmesi miimkiin olmayan zaman
anlammda Asr®® iizerine, safak vakti anlaminda Fecr’e®!, kusluk vakti
anlamin gelen Duha® iizerine, gece anlamina gelen Leyl®® ve giindiz

anlamina gelen Nehar®* iizerine yemin edilmistir.

4A.g.e, s. 199-200.

5 Montgomery Watt, Giiniimiizde Islam ve Hristiyanlik, Istanbul: 1z yaymlari, 2006, s.
200.

% Faiz Kalin, Felsefe ve Bilim Isiginda Kur’an’da Zaman Kavrami, Istanbul: Ragbet
yayinlari, 2005, s. 257-258.

7 A.0.e, S. 262.

4 A.g.e,s. 263.

¥ Ag.e, s. 264

0 Esed Muhammed, Kur’an Mesaji, ¢ev. Cahit Koytak, Ahmet Ertiirk, Istanbul: Isaret

Yayinlari, 2004, s. 1304.

51 Kur’an-1 Kerim, 89/1.
52 Kur’an-1 Kerim, 93/1.
3 Kur’an-1 Kerim, 92/1.
54 Kur’an-1 Kerim, 92/2.



3=Zamanin birimleri konusunda ise, Kur’an-1 Kerim’de an, vakt, gin, ay,
yil ve yaz ve kis mevsimleri ele alimmustir.>> Konuyla alakas: sebebiyle an,
vakt ve glin kavramlarini ele alinacaktir.

Kur’an-1 Kerim’de “an” kelimesi 28 gecer.® Zamanin yaklasmasi ve
simdiki zaman manasinda kullanilan “an”, gegcmis zamana ait ama gelecek
zaman ile gecmis zaman arasindaki smirdir.®” Vakt kelimesi ise farkli
kullanimlar1 ile beraber Kur’an-1 Kerim’de on (¢ yerde gecer.*® insanin
diinyadaki yiikiimliiliiklerinin zamani olarak kullanilan vakt kelimesi®®,
uhrevi yonden ise Allah’in ahirette takdir ettigi olaylarin zamanini ifade
eder.%® Giin manasina gelen ve gogul sigasiyla da kullanilan “yevm-eyyam”
kelimesi Kur’an-1 Kerim’de dortyilizyetmisbes yerde gegerek en ¢ok vurgu
yapilan zaman birimidir.®* Giin kavrami hakiki manas1 yoniinden bazi
ayetlerde giindiiz manasinda®?, bazi ayetlerde ise gece ve giindiiziin tamamini
ifade etmek® seklinde kullanilmistir.% Mecazi yonden giin kavrammin,
muzafi oldugu olayin gergeklesme siirecine bagl olarak anlami degisir.%®
Gin, ay, yil, asir, hin, hukib ve devir anlaminda kullanildig1 gibi ger¢eklesme
stiresi sadece Allah tarafindan bilinebilecek kadar uzun olan zamani da
kapsar.®® Kisacast Kur’an’da yevm kelimesi ¢ogunlukla izafi olarak
kullanilmistir. Ornegin; Allah’in nezdinde bir giiniin siiresinin bin diinya y1l1
olmas1®’, melekler ve Cebrail’in Allah’in katina ¢iktig1 giiniin siiresinin elli
bin yil olmas1®® gibi. Evrenin alt1 giinde yaratildigmm® anlatildig1 ayette,

kastedilen siirenin de yevm kavramimin igerdigi zamanin genisligi

55 Kalin, Kur’an’da Zaman, s. 127-165-167-179-187-190.

56 Kalin, Kur’an’da Zaman, s. 190.

57 Uludag Siileyman, An Maddesi, Diyanet islam ansiklopedisi s. 100.

%8 Kalin, Kur’an’da Zaman, s. 166.

9 Kur’an-1 Kerim, 7/142-143-155, 2/189, 4/10.

80 Kur’an-1 Kerim, 7/142-143, 44/40.

61 Ayse Cil Unal, “Kur’an’da Zaman Kavrami”, Kelam Arastirmalar Dergisi, C. 9, S. 1
(2011) s. 349.

62 Kur’an-1 Kerim 2/184-185-203, 6/89.

63 Kur’an-1 Kerim, 10/3, 32/5, 65/2.

64 Kalin, Kur’an’da Zaman, s. 127-128-129.

% A.g.e, s. 131.

8 Ali Yilmaz, “Kur’an-1 Kerim’de “Giin/Yevm” kavramiyla zikredilen Ahiret Isimleri”,
Atatiirk Universites [lahiyat. Fakiiltesi Dergisi C.0 S. 16( 2001), s. 146.

67 Kur’an-1 Kerim, 32/5.

68 Kur’an-1 Kerim, 70/4.

6 Kur’an-1 Kerim, 25/59.



cercevesinde yorumlanmasi gerektigi miifessirler tarafindan
vurgulanmigtir. ™

4=Kur’an-1 Kerim’de zamanin 0l¢iisii olan goksel varliklarin ve zaman
bildiren ifadelerin iizerine yemin edilmistir. Giinese’?, dolunay halindeki
aya’?, Tarik yani sabahyildizina,” burglarin yani gezegenlerin iizerine’* ve
batan yildiza,” yemin edilmistir. Allahu Tedla Kur’an’da insanlarmn vakitleri
Olcebilmesi icin giinesi yarattigi 32 yerde ve ay1 yarattigini 26 yerde
bildirmistir.”

Zamanin goksel varliklarin hareketiyle dlgiilmesinin, Islim’dan énce de
Araplar tarafindan bilinip ve ustalikla uygulanmasini1’’ Kur’an kabul etmistir.
Ancak zamanin goksel varliklarin hareketiyle Olctlmesi, Antik Yunan
filozoflarinin zamanin ay iistii alemde nefsi ve cirmi olan yari-tanr1 varliklarin
(felek ve gezegenlerin) hareketinin sonucu olmasi goriisiinden farklidir,
¢lnki Islam ontolojisinde Allah ile Alem arasinda irtibat: saglayan yari-tanri
varliklar yoktur. Goksel varliklar ve alem ayni kategoride; Hadis varliklar
kategorisinde yer alirlar.

5= Kur’an-1 Kerim’de zaman, insan hayatinin dncesini ve sonrasini
kusatacak sekilde ele alinmistir. Evrenin yaratilis agsamalari, insanin yaratilig
evreleri ve gegmis zaman toplumlarindan bahsetmek suretiyle ge¢gmis zamani
ele alinirken, insanin ibadetlerine vakit tayin etmek suretiyle simdiki zamani
ele alinir. Es-Saa’, Yevmu’l kiyame, Yevmu’l ceza’® gibi terkiplerle insanin,
gerceklesmesinde sliphe olmayan bir gelecekte, yasadigi zamanin hesabini
verecegi vurgulanir.

Kur’an-1 Kerim’de ele alinan zaman konusunun ele alinis seklinden

cikarilabilecek bazi prensipler sunlardir.

70 Kalin, Kur’an’da Zaman, s. 130.

71 Kur’an-1 Kerim, 91/1.

72 Kur’an-1 Kerim, 84/ 18.

73 Kur’an-1 Kerim, 86/1.

74 Kur’an-1 Kerim, 85/1.

7> Kur’an-1 Kerim, 53/1.

76 Tevfik Fehd, “Ilm-i Felek”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 22. Istanbul: Divantas
Yayinlari, 2000, s. 127.

77 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii s. 321.

78 Yilmaz, “Kur’an-1 Kerim’de “Giin/Yevm”, s. 148.
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1= Kur’an’a gore Allah zamandan miinezzehtir. Zaman tipki alem gibi
yaratilmigtir.

2= Kur’an’a gore zaman goreceli ve karmasik bir kavramdir. Allah
kitabinda zaman algisinin yerine ve muhataplarina gére degisebilecegini su
ayetlerle belirtmistir:

“Kiyamet koptugu giin; giinahkarlar (diinyada) ancak pek kisa bir siire
kaldiklarina yemin ederler.”’®

“Allah inkarcilara: “yeryiiziinde kag¢ yil kaldiniz?” diye sorar. “Bir giin
veya bir giiniin bir kism1 kadar kaldik. Iste sayanlara sor” derler. Allah ise
sOyle buyurur: “Sadece az bir siire kaldiniz; keske siz (bunu) bilmis
olsaydiniz!”8°

Yukarida ele alinan ayetlere gore Kiyamet giiniinde inkarcilarin zaman
algis1 diinyadaki zaman algisindan ¢ok farkli olacaktir. Kur’an’a gore zaman
algis1i, muhataplar1 yoniinden de farklidir. Baz1 ayetlerde Allah katinda bir
giiniin bin y1la esit oldugu bildirilmis,? bazi ayetlerde de elli bin yila esit bir
giinden bahsedilmistir.%2

3= Kur’an’da zamandan bahseden ayetler ne tam anlamiyla tekerriirii
reddeden dogrusal bir zaman anlayisina ne de kutsallardan olusan dairesel bir
zamana isaret etmistir, ¢iinkii Kur’an kisinin zamanla olan iligki tarzini
onemsemistir.8® Ornek olarak; Kur’an gece ibadeti ve gece kalkip Kur’an
okumay tavsiye ederken bunun nedenini gece vakti anlayisin daha berrak
olmast olarak aciklamistir.3* Ancak geceyi kutsallastirmamis, zamanin eylem
ile degerli olduguna dikkati ¢ekmistir.

4= Kur’an-1 Kerim, indirildigi toplumun kutsal zaman kavramini
kullanmistir.  Kur’an Arap kdltirinde var olan kutsal Haram Aylar’i Hac
ibadetinin giinleri olarak ele almistir; ancak bu ginlere zamani boélen bir

olaganiistiiliik atfetmemistir.®> Baska bir ayette Allah’in aylarinin oniki

7% Kur’an-1 Kerim, 30/ 55.

8 Kur’an-1 Kerim,23/ 112-113.

81 Kur’an-1 Kerim,32/ 5, 22/47.

82 Kur’an-1 Kerim, 70/ 4.

8 Salih Ozer, “Islam Diisiincesinde Kutsal (Zaman) Kavrami”, Islam Arastirmalar
Dergisi, C. 18, S. 3 (2005) s. 311.

84 Kur’an-1 Kerim, 73/3-4-5-6-7.

8 Ozer Salih, “Islam Diisiincesinde Kutsal”, s. 313.
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oldugunun®® da ifade edilmesi, biitiin aylarmn kutsal oldugu anlamina gelir.
Kisaca ifade edilirse; Kur’an’da “ilahi zaman” kavrami yoktur, ¢iinkii her
seyi oldugu gibi, zamani1 da yaratan Allah’tir ve bu nedenle ilahi olmayan
zaman yoktur.

5= Islam ilke olarak zamanda radikal bir kopukluga izin vermedigi icin
ve bu dinde kutsal/ profan ayrimi olmadig1 igin Islam’in zaman anlayisinda
kutsallagsmis ve dlinyevi zamandan ayristirilmis bir zaman yoktur. Bunun en
agik ifadesi Cuma suresinde, Allah’in Cuma namazimi kildiktan sonra
inananlarin yeryiiziine dagilip riziklarini aramaya devam etmeleri yonundeki
emridir.®” Kadr suresinde bin aydan daha hayirli oldugu belirtilen Kadir
gecesinin Kur’an’in o gecede inmesi sebebiyle hayirli olduguna vurgu
yapilan Duhan suresinde®® Allahu Tedla “Biz (insami) her zaman
uyarmaktayiz”®® buyurarak, adeta bu uyarinin dikkate alindigi her zamanin
kiymetli oldugunu ima etmektedir.

Goriildiigii gibi Islam dini filizlendigi Arap toplumunda var olan zaman
diistincesini besleyip gelistirmis ve onemini sik sik hatirlatmis, ibadetleri
vakitlere baglayarak miintesiplerinin zamanin farkinda olmalarina yardimei
olmustur. Glin icindeki bes vakit namaz ig¢in vakitlerin sinirlari, kameri
aylardan Ramazan ayinda orug tutulmasi igin hilalin gdzlenmesi ve Hacc igin
Sevval, Zilkade ve Zilhicce aylarinin tespiti ihtiyaglart Musliman astronomi
alimleri icin muharrik ilke olarak kabul edilmis ve astronomi bilimindeki
kesiflerinin sonucunda zamani 6lgmek icin ilk mekanik saati icat etmislerdir.

Islam diisiincesinde zaman kavramu, Islam diisiincesini olusturan kelam,
hadis, felsefe, tasavvuf gibi gesitli dallarin Islam diisiincesinin dzgiinliigiinii
yansitmada higbirisi tek basma Islam diisiincesini temsil etme yeterliligine
sahip olmamasindan dolay1 &zgiinliik bakimindan Islam’a daha yakin veya
daha uzak diye nitelenebilecek goriisler baglaminda degerlendirilebilir.
Kelam, felsefe ve tasavvufun kavramlarmi sikca kullanan ibn Arabi’nin

zaman konusundaki goriislerinin arka planini gorebilmek i¢cin onun c¢agina

86 Kur’an-1 Kerim, 9/ 36.

8 Kur’an-1 Kerim, 62/ 10-11.
8 Esed, Kur’'an Mesaji, s. 1011
8 Kur’an-1 Kerim, 44/3.
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gelene kadar bu konuda olusan fikri birikimden bahsetmek gerekir. Bu bilgi
birikiminin ilk basamagini sliphesiz ki Kelam ilmi olugturmaktadir.

Islam Kelam Ilminde Zaman Kavrami

Kur’an-1 Kerim’in indirilisinden sonraki donemde ilk olarak fetihlerin
artmasiyla farkl kiiltlirlerle karsilagmanin ortaya ¢ikardigi sorunlar, daha
sonra da terclime faaliyetleriyle birlikte cevaplandirilmasi gereken sorular
karsisinda, Kur’an-1 Kerim’de kavramlarin kullanilis sekli ve onlarin delalet
ettigi anlamlarin, Miisliiman diisiiniirlerin ¢6ziim bulmalar1 i¢in bir hiiccet
konumunda ele alinmasi sebebiyle sozIi kultire dayanan Arap dilinin
sistemli hale gelmesini gerektirmistir. ilk olarak Ali b. Ebi Talip (6.658)’in
iml& kurallarini olusturmasiyla baslayan siireg, 8. ylzyilda olgunluk ¢agina
ulagmugtir. %

Arap dilbilginleri islam diisiiniirlerine, Arap dilinin ontolojik degerleri
olan®® “zaman” ve “uzaya” dayanan tecriibi ve akli kategorilere miiracaat
edilerek yapilabilabilen,®? bilinenden hareket ederek bilinmeyene ulasma
yontemi olan “kiyas ve tesbih”®® yontemini sunmustur.®* Buna gore Arap
dilinin imkanlar1 ¢ercevesinde yapilabilen kiyas yontemini olusturan
Onermeler, ismin sabit bir deger olarak uzayi, fiilin ise degisken bir deger
olarak olay1 ve zamani sembolize ettigi ciimleden olusur.®® Zaman ve uzaym
birlikteligiyle anlami1 olan ciimleyi olusturan kelimeler i¢cin zaman ve mekéan
yoniinden miisterek bir vezin olusturulmas1®® (ism-i zaman ve ism-i mekan)
ve mekén zarflarinin zaman zarflarina g¢evrilerek de ifade edilmeside Arap
dilbiliminde zaman ve uzay ve olayin i¢ iceliginin bagka bir 6rnegi olarak
gosterilebilir.

Arap dilbiliminde zaman ve uzay, kesintili ve siirekli olmasi yoniinden
iki sekilde ele alinmistir. Arap dilbilgisinde sabitlik anlamina gelen

“sureklilik”, miibteda ve haberden olusan isim ciimlesiyle ifade edilirken,

% Sadik Tiirker, “Erken Klasik Arap Dilbilgisel Diisiincesinde Kiyas ve Temelleri”,
Kutadgubilig Felsefe-Bilim Arastirmalar: Dergisi, .11 Mart 2007, s. 144,

91 Tlrker, “EKADD Kiyas ve Temelleri,” s. 149.

92 Tiirker, “EKADD Kiyas ve Temelleri,” s. 157.

% A.g.e, s. 320.

%4 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, s. 315.

% A.g.e, s 169.

% Cabiri, Arap Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapis, s. 250.
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degisim yani “kesinti” lerden olusan zaman, fiil ciimlesiyle ifade edilmistir.
Fiil cimlesini daha agiklayici kabul eden Arap dilbilimciler, isim cumlelerini
fiil ciimlelerine gevirmek icin ugrasmislardir.®” Arap dilbiliminde degisime
odakl diisiinme ve ifade etme 6zelligi ve Islam dininin getirdigi sonlu (hadis)
alem diisiincesi kelam ilminde kesintili bir zaman anlayisi ve siireksiz bir
alem tasavvuru meydana getirmistir. Erken donem kelam disiincesinde bu
tasavvurun izleri acikca goriildiigii sdylenebilir.

Islam kelam ilminde zaman konusu mebde ve mead bashg altinda ele
alinmustir. Buna gore alemin bir baslangi¢ zamani ve bir bitis zamani vardir. %
Kelam alimlerinin tamamina gore VAacibu’l-Vicldd olan ve alemi yoktan
yaratan Allah ezeli ve ebedidir.®® Ezeliyet; varliginin baslangicinin olmamasi,
ebediyet ise varliginin sonu olmamasini ifade eden kavramlardir. Yani Allah
kadimdir ve zamandan munezzehtir. Zaman ise yaratilmis olan aleme mahsus
bir olgudur ve dlem zamanla birlikte boslukta yaratilmistir.'® Bu durum
Allah ile alem arasinda bir ara alemin (makuller alemi) olmadigir anlamina
gelir. Bu baglamda kelam diisiincesinde “mutlak zaman” kavrami yoktur.%
Mutlak zaman kavramiyla kastedilen “dehr” yani Allah’in zamanin ilkesi
olmasi anlayisi, Helen felsefesini izleyen Islam filozoflarma ait bir
goriistiir. 19 Islam diisiincesi tarihinde kimi diisiiniirlerce Allah ile zamamn
O0zdeslestirme anlaminda g¢esitli yorumlara da kaynaklik eden “Dehre
sovmeyin, zira Allah Dehr’dir’1% hadisinde “dehr” kelimesi, zamanim bozucu
karakterinden muzdarip olan kisinin, zaman1 yasadigi durumun sorumlusu
olarak gormesi sebebiyle kiifretmesi iizerine, olusun ve bozulusun faili
Allah’tir, zamanm bir hilkmii yoktur anlaminda sdylenmistir.!®* Bu hadis

dehrin sahibinin Allah oldugu seklinde de anlasilmustir.1%

9 Tiirker, “EKADD Kiyas ve Temelleri”, s. 169-172

% M. Sait Ozervarl, “Mebde ve Mead”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 28. Istanbul:
Divantas Yayinlari, 2003. s. 211-212.

% Hilmi Ziya Ulken, Islam Diisiincesi, Istanbul: Dogu Bat1 yayinlari, 2015, s. 64.
100 (Jken, Islam Diisiincesi, S. 66.

101Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii s. 383.

102\Mehmet Dag, “Islam Felsefesinde Aristocu Zaman Gériisii”, Ankara Universitesi
Iahiyat Falkiiltesi Yayinlari, no: 117 (1973) s. 111.

103 Buhari: Tefsir 45, Ebu Davud: Edeb 169.

104 Cabirf, Arap Islam Kiiltiiri, s. 249.

105 Bztiirk, “Kur’an’da ve Islam” s. 264.
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Kelam alimlerine gore Allah zamanla birlikte alemi yoktan yaratmstir.
Bu sebeple Allah’in yarattig1 biitiin varliklar Hadis (sonradan meydana gelen
ve varligii bagka bir varliga bor¢lu olan anlamina gelen) olarak kategorize
edilir.1% Hadis varligin baslangic1 yaratilma zamani, sonu ise yok olma
zamanidir. Kelamcilarin bir kismina gore zaman da hadis oldugu icin
varliginin bir baslangici ve sonu vardir, yani kadim degildir.’°” Zamanin ne
oldugu konusunda farkli diisiinen kelam alimlerinin bir kismi zamanin
yaratilmiglardan ayr1 bir yapiya sahip oldugunu diisiiniirken, bir kismi1 da
zamanin ayr1 bir yapiya sahip olmadigini, yaratilmislarin bir keyfiyeti
oldugunu savunmustur. 1%

Kelam alimlerinin ¢ogunun varlik anlayisini yansitan atomcu goriise gére
alem smurli, sonlu ve boslukla kusatilmis Cevher-i fert’lerden (atomlardan)
meydana gelmistir.2%® Cevher-i fertlerin bir araya gelmesiyle olusan Cevher
tek basina varligin1 devam ettiremedigi i¢in Araz’a ihtiya¢ duyar. Bu sebeple
Allah her fert zamaninda (zamanin atomu olan an) arazlari1 strekli olarak
yaratir ve arazi yaratilmayan cevherin 6mrii sona erer.''® Kelamci yaratma
teorisi olan Tecdid-i Halk anlayisina gore her fert zamaninda yaratilip yok
olan arazla beraber fert zamani1 da yaratilip yok olur, bir sonraki arazla
beraber yine fert zaman1 da yaratilir ve Allah yaratmaya son verene kadar bu
siire¢ boylece devam eder. Sonug olarak, yaratma nazariyesiyle uyumlu
olarak kelam diisiincesinde zaman anlayis1 kesintili ve siireksizlik esasi
tizerine kuruludur.*!

Kelam ilminin zaman anlayisini ontolojik yonden ele aldiktan sonra
mahsus dlemde tecrlibe edilen zamani nasil ele aldiklarini incelenecektir.

Kelam alimleri tecriibe edilen zamani fonksiyonelligi agisindan ele
almuslardir.*? Onlara gére zaman, zamanda meydana gelen olay ve olayin

meydana geldigi mekan birbirine siki sikiya baglidir. Bu anlayis daha 6nce

de bahsedildigi gibi Arapca dil bilgisinde ism-i zaman ve ism-i mekan vezni

106 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, s. 294.

107 Jlken, Islam Diisiincesi, S. 64.

108 R alin, Kur’an’da Zaman kavrami, S. 46-47.
109 Cabirt, , Arap Islam Kiiltiirii, s. 236.
100)1ken, Islam Diisiincesi, S. 66.

WCabirl, Arap Islam Kultiird, s. 249.

12 A g.e, s. 251
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icin miisterek bir zarf olusturulmasiyla kendisine yer bulur.!’® Kelam
alimlerine gore nasil ki mekan atom pargaciklarindan olusur ise zaman ve
olay da atom parcaciklarindan olusur ve bir biitiin olarak degerlendirilir.1*
Kelam alimleri zamani araz olarak kabul ettiklerinden dolay1 zaman da araz
gibi strekli olarak yenilenir.}'® Zamanin yenilenmesiyle birlikte olus da
yenilenir. Buna gore zaman, siirekli yenilenen bir seyi belirleyen siirekli
yenilenen bir seydir ve siirekli yenilenen iki sey muhatabin idrak etmesine
gore birbirini belirleyebilir.'*® Ornek olarak; ‘Hasan ne zaman dogdu?’
sorusuna ‘ekinler bi¢ildigi zaman’ cevabinin verilmesi zamanin olusla veya
olusun zamanla belirlenebildigini ve belirleme kistasinin muhataba gore
degisebildigini gosterir. Bu durumu, zamanin goreceli olmasi seklinde ifade
edilir. Zamanin goreceli olmasi, zamanin uzun veya kisaliginin kisinin olayi
idrak ederken i¢inde bulundugu duruma gére degismesi anlamina da gelir.}!’
Kisaca ifade edilirse; kelam alimlerine gore zaman; goreceli, kesintili ve
stireksiz bir olgudur.

Kelam alimlerine gore zaman, mazi (gegmis) ve muzari (gelecek) olarak
iki kisimda ele almr. I¢inde bulunulan “an”a ise “vakit”, vakitte bulunulan
duruma da “hal” denilir. Hal simdiki zamana delalet eder ancak gergeklesme
stiresi ¢ok kisadir. Muhammed Abid el-Cabiri’ye gore kelamcilarin zamani
an, bagka bir deyisle simdiki zamanla sinirlamasi1 ve simdiki zamanin
varolusunun ¢ok kisa olmasi nedeniyle neredeyse imkansizlastirmasi, bazi
kelamcilar nezdinde zaman anlayisinin ortadan kaldirilmasina yol agmustir.
Zira baz1 kelamcilar zamanin, bazilar1 da mekanin varligini kabul etmezler.
Onlara gore var olan, yalnizca mekanda ve zamanda var olan seydir. 8

Islam Felsefesinde Zaman Kavrami

Islam felsefesinde zaman kavrami Platon, Aristoteles ve Plotinus’un

zaman konusuna yaklasimlari ¢ercevesinde ele alinmisg bir konu olarak

13 Ag.e, s. 251

114 A.g.e, s.250.

115 Jlken, Islam Diisiincesi, S. 66.

116 Cabirl, Arap Islam Kiiltiirii, . 250.
17 Cabirl, Arap Islam Kiiltiirii, s. 250.
18 Ag.e, s.253.
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“mutlak (tanrisal) zaman” ve “sayilabilir (fiziksel) zaman” olarak iki kisimda
incelenebilir.

Antik Yunan mitolojisinde zaman, biitiin zamanlar1 kapsayan ve sonsuz
zamani (mutlak zaman) sembolize eden Tanr: Aion**® ve zamanin tiiketici ve
bozucu yoniinu ifade etmek amaciyla kendi ¢ocuklarini yutan bir Tanr1 olarak
tasvir edilen'?’ sayilabilir (fiziksel) zamanin tanris1 Kronos’tur. Platon’a gore
Tanr1 Demiurg’un 6zelligi olan sonsuz, makul ve degismeyen zaman olan
Aion’un, kendi gélgesi olarak Kronos’u yaratmasiyla, varligi mutlak zamana
dayanan algisal bir zaman olusturur. Kronos olusla ilgili, goksel varliklarin
hareketine dayanan zamani sembolize eder; ancak sonsuz bir zamanin golgesi
oldugu i¢in o da sonsuzdur.'?

Antik felsefede sonsuz zaman anlayisi, zamanin dairesel olmasinin farkl
bir ifadesidir ve Aristoteles’e gore hareketin sayist olan zaman, ay {istii aleme
ait, olus ve bozulusa tabi olmayan “esir” den olusan goksel varliklarin dairesel
doniis hareketinin sayisidir. S6z konusu dairesel hareket sonsuz varliklara ait
oldugu icin, Aristoteles’e gore zaman kadimdir.*?? Plotinus’a gore ise zaman
ay iistii varliklardan biri olup alemi olusturan Kiilli Ruh’un bir 6zelligidir.*?®

Zamanin Aalemi yaratan Tanrr’dan kaynaklanmasi diisiincesi Islam
felsefesinde de ele alinmistir. Islam felsefesinde Tanri’nin kadim hareketiyle
meydana gelen zaman, Mutlak zaman anlamima gelen Dehr kelimesiyle
kavramlastirilmustir.1?* Endiiliis’li filozof ibn Hazm’a gore “dehr” Allah’in
isimlerinden biridir.'® ibn Hazm bu goriisiinii meshur dehr hadisine
dayandirir. Bu goriise gdre zamanm ilkesi ve kaynagi Allah’tir.'?® Islam
inancina gére zamanin yaratilmis (mahlik) oldugu ve Allah yarattiklarina
benzemedigi i¢in Allah’in zamandan miinezzeh olmasi, mutlak zaman

anlayisin1 benimseyen Miisliiman filozoflarin, kiiclik de olsa Tanri ile dlem

119 Arslan Topakkaya, “Aristo ve Platon’da Zaman ve Hareket”, Felsefe ve Sosyal Bilimler
Dergisi, S. 13( Bahar 2012) s.106.

120 A g.e, s. 105.

121 Ag.e, s.220-221.

122 A g.e, s. 227.

123 Arslan Topakkaya, Felsefe, Din ve Kiiltiirde Zaman, Istanbul: Paradigma Yayinlari,
2013, s. 123.

124f1han Kutluer, “Zaman”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 44. Istanbul: Divantas Yaynlari,
2013. s. 111-114.

125 Oztiirk, “Kur’an’da ve Islam”, s. 256.

126K alin, Kur’an’da Zaman kavrami, s. 207.
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arasina mesafe koyan bir ontolojik goriis olan Yeni Eflatuncu suddr
nazariyesini benimsemelerine yol agmustir.

Suddr nazariyesine gore alem; yokluktan var olmamis, Mutlak Bir’den,
yani Tanr1’dan agamalar halinde feyezan etmistir. Tanri’nin alemi yaratmay1
dilemesi ve varligin O’ndan sadir olmasi, bu ezeli ve ebedi hareketle meydana
gelen ezeli ve ebedi bir zaman anlayisina yol agcmistir. Bu anlayisa gore
alemde var olan sayilabilir zamanin mutlak zamanin bir pargasi olmasi
sebebiyle Tanr1 ile dlem arasinda sadece zati bir farklilik vardir. Yani Allah
ile alem arasinda zaman yoniinden degil, zat yoniinden bir oncelik sonralik
iliskisi vardir.!?” Sudlrcu Islam filozoflarindan Farabi, Ibn Sind gibi
filozoflara gbre mahsus aleme ait zamanin kokeni sonsuz zaman yani
“dehr’dir.!?® Onlarm mutlak zaman anlayisi, mutlak zamani kabul etmesi
acisindan Platon’dan, Mutlak Varlik’la dlem arasinda zat yoniinden bir
farklilik gormesi bakimindan Yeni Eflatuncu anlayistan, Mutlak Bir’den
mutlak zamanda suddr eden nefs sahibi ay Ustii varliklarin sonunculari olan
feleklerin doniisiiniin ay alti diinyanin zamanmi olusturmasi goriisii?®
Aristoteles’in mutlak zaman anlayisindan miilhem oldugu icin Islam
felsefesinde mutlak zaman anlayis1 Platon, Aristoteles ve Plotinus’un mutlak
zaman anlayisinin bir sentezi olarak kabul edilebilir.

Islam felsefesinde sonsuz zaman anlaminda kullanilan bir kavram da
“sermed” dir. Ibn Sind’ya gore sermed; Mutlak varlik’in siirekliligini ifade
eden, hareketin ilkesi olan dehri de kusatan sonsuz zaman anlamina gelir. Ibn
Sind zamanla ilgili kavramlart su sekilde formiillestirmistir: “Degisenin
degisene nispeti zaman, degismeyenin degisene nispeti dehr, degismeyenin
degismeyene nispeti de sermed’dir.”**° Kelam ilminde ve islam 6ncesi Arap
disiincesinde dehr ve sermed kavramlart tecriibe edilen zamanin
uzunlugunun bir dlgiisii olarak ele almirken®®!, Islam felsefecileri Yeni
Eflatuncu anlayisin etkisiyle “sermed”i Mutlak Bir’e ait zaman, “dehr”i

Mutlak Bir’den suddr eden ay fstii tanrisal varliklar i¢in zaman, goksel

127 g.e, s. 50.

128 Kutluer, “Zaman”, s. 114.

129 Dag, “Islam Felsefesinde”, s. 108-109.
130 Kutluer, “Zaman”, s. 112.

81 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, s. 253.
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varliklarin hareketinden meydana gelen zamani ise mahsus alem i¢in zaman
olarak kavramlastirmislardir. Daha sonralari dehr kelimesinden tiiretilen
“dehriyye” terimi islam diinyasinda genel olarak ateist ve materyalist diisiince
akimlarim1 temsil eden belirgin sahsiyetlerin olusturdugu bir felsefl akimi
ifade etmesi yaninda, g¢esitli felsefe akimlarindaki inkarci tezlerin ortak adi
olarak da kullanilmistir. Isldm’dan &nce bazi1 Cahiliye Araplarinin dehriyye
anlaminda materyalist bir diinya goriisiiniin mevcut oldugu Kur’an-1
Kerim’de “Dediler ki hayat ancak yasadigimizdan ibarettir. Oliiriiz ve
yasariz, bizi ancak zaman (dehr) helak eder’'®? meélindeki Aayetten
anlagilmaktadir. Dehri olarak nitelendirilen felsefi diisiincelerin ana hatlari
itibariyle bu ayette belirtilen materyalist diinya gorlisiine uygun diismesi,
dehri ve dehriyye terimlerinin dogmasinda etkili olmustur. Dehriler olus ve
bozulusu bir tabiat olay1 olarak goriip Allah’in miidahalesini reddettikleri i¢in
“ehl-i kiifiir” den sayilmislardir.**®

Kisacasi; Ay alt1 diinyadaki sayilabilir zamanin ay iistii diinyadaki goksel
hareketin bir sonucu oldugu goriisiinde olan sudircu Musliman filozoflara
gore zaman, ezeli miteharrik olan Tanri’dan ezeli zamanda sudir edip ezeli
maddeyle (heyula) cisimlesen alem de ezelidir.*3*

Messai filozoflara gore sayilabilir zaman vehmi degil gergek varligi olan
bir kavramdir.'® Onlarin zaman tamimu, iistadlar1 Aristoteles gibi hareket
kavramiyla baglantilidir. Aristoteles’in zamani hareketin sayis1 ve 6lglsi
olarak tanimlamasina paralel olarak; Kindi zamani, hareketin saydigi bir siire
olarak, '3 Ibn Sin4 ise zaman1 hareketin 6l¢iisii olarak kabul eder. ibn Sind’ya
gore zaman ancak hareketle tasavvur edilebilir. Hareket hissedilmezse zaman
da hissedilmeyeceginden dolayr i¢in zamanin bilinebilmesi i¢in insan
idrakinin varligini sart olarak goriir ve bu goriisiine delil olarak da Ashab-1

Kehf kissasini rnek olarak verir.'3” Zaman ve degisim konusunda Ibn Sini

132 Kur’an-1 Kerim, 45/24.

133 Hayrani Altintas, “Dehriyye”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 9, Istanbul: Divantas
Yayinlari, 1994, s. 109.

134 Ahmet Capku, “Ibn Sina, Gazali ve Tbn Riisd’de Eskatoloji”, MUIF AnaBilim Dals,
Islam Felsefesi Bilim Dali Doktora Tezi, s. 55.

135K azim Sarikavak, “Ibn Sina, Thvan-1 Safa ve Gazali de Zaman Anlayis1”, Felsefe
Diinyast, S. 25 (Yaz 1997) s. 55.

136 Kutluer Ilhan, “Zaman”, s. 112.

137 Sarikavak, “Ibn Sina, Ihvan-1 Safa ve Gazali” s. 57-60.
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degisime ugrayan varliklarin zaman ig¢inde olduklarini diisiiniir. Felekler 6zii
itibartyla degil, hareketi itibariyla degisime tabi olduklar1 i¢in 6zii
bakimindan zamansiz, hareketleri bakimindan zamana tabidir. Tanr1 ise
degisimden miinezzeh oldugu igin (sayilabilir) zamandan da miinezzehtir.*3®

Ibn Riisd’e gore Allah kadimdir ve O’nun sifat ve fiilleri de kadimdir.
Buna gore yaratma fiili de kadim oldugu i¢in alemde hareket de kadimdir.
Hareketin sayis1 olan zaman da kadimdir. Ancak mertebe yoniinden alem
yaraticisiyla aynit mertebede olamayacagindan dolay1 alem stirekli yaratilmasi
sebebiyle ezeli ve ebedi olarak hadis olarak kalacaktir. %

Yeni Eflatuncu Felsefe’nin islam diinyasina aktariminda énemli bir pay1
olan Thvan-1 Safa, zamanin sadece mahsus dlemde gercekligini kabul eder.!#°
Onlara gore de zaman goOk kiiresinin hareketlerinin sayis1 ile gece ve
giindiiziin tekraridir. Thvan-1 Safa’ya gore degisim, hareketin gerceklesmesini
saglayan durumlardan birisi oldugu i¢in zamanla iligkilidir.***

Filozoflar1 zaman hakkindaki goriisleri sebebiyle elestiren Gazali,
zamanin her ne kadar vehmi olsa bile, ancak hareketle anlamlandirilabilecegi
goriisiiyle filozoflarla bir ortak paydada bulusur.'*? Ancak o miimkiin varligin
yaratilmasindan once zamanin s6z konusu olmadigir hususunda ¢ok nettir.
Ebu Hamid el-Gazali filozoflar elestirdigi Tehafutl’l Felasife adli eserinde
onlarin kadim zaman goriisii tizerine sunlar1 sdylemistir:

Filozoflar Allah’in dlem iizerine zaman bakimindan degil, ancak zat
bakimindan takaddiim ettigine inanirlar. Bu 6ncelik birin iki, illetin malul
tizerine takaddiimii gibidir ki; bunlarin hepsi esit gibidirler... Bu durumda
bunlarin her ikisinin ya kadim ya da hadis olmasim gerektirir. Birinin kadim
ya da hadis olmas1 muhaldir. Ayrica, yine Allah dlem iizerine zatiyla degil,
zamanen takaddiim etmistir denildiginde ise alem yokken, var olmadan 6nce
zamanin varligini kabul etmek gerekir. Yoklugun varliga o6nceligi olunca da
Allah 6ncelik (evvel) yoniiyle degil, sonluk (ahir) yoniiyle ¢ok uzun bir slire¢

gecirmistir. Bu sekilde sonu olmayan bir zamanin kabul edilmesi ¢elisiktir.

B8Cagfer Karadas “Islam Diisiincesinde Degisim ve Siireklilik ”, Islam Arastirmalart
Dergisi, S. 8 (Temmuz-Aralik 2007), s. 17.

139 Capku, “Ibn Sina, Gazali ve Ibn Riisd”, s. 55.

190 Afifi, Islam Diisiincesi, s. 252-253.

141 Sarikavak, “Ibn Sina, Thvan-1 Safa ve Gazali” s. 56.

142 Sarikavak, “Ibn Sina, [hvan-1 Safa ve Gazali”, s. 57.
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Zira bu durum zamanin hudusu ile ilgili sdylenenin muhal olmasini
gerektirir... Eger zamanin kidemi gerekirse hareketin de kidemi gerekir.
Cunku zaman hareketin 6lgustnden ibarettir. Bittin bu sdylenenlere karsilik
sOyle soylenir: Zaman hadis ve mahliktur ve ondan dnce kesinlikle zaman

yoktur.14

Gazali, alemin yoktan ve zamanla birlikte var edildigini savunarak
zamanin ve yaratilisin kaynagiin devri hareketin bir sonucu oldugunu
soyleyen filozoflarm goriisiinii kabul etmez.** Gazali’ye g6re zaman ve uzay
mimkdinlerin olmazsa olmaz o6zelligi oldugu ig¢in zaman ve mekanla
siirlanan her sey mumkiin kategorisine girer. Bu sebeple Zorunlu Varlik i¢in
zaman s0z konusu olamaz; ¢lnki zorunlu ve miimkiin varlik birbirinin
celisigidir ve ayni ozelliklere sahip olamazlar.}*® Gazali’ye gore vehim
giiciiyle bilebildigimiz zaman, hareketin ve varligin salt akli imkani ve
varhgin akli delili olarak &ncelik ve sonralikla ifade edilen durumdur.4®
Filozofa gore zaman ve uzaymn (mekanin) birbiriyle paralel ve doniistimlii
olmasi sebebiyle zaman siire¢lerinde ifade edilen her sey mekan sireclerinde
de ifade edilebilir ya da tam tersi de olabilir.#’

Gazali hareketi kuvveden fiile ¢ikmak olarak tanimlar. Degisim ise
varligin bir halden digerine ge¢cmesidir. Degisen varhigin kendisi degil,
varligin nitelik, tiir veya bagintisidir.**® Allah’in arazlar siirekli olarak an da
yarattigl diisiincesinde olan Gazali icin degisim de “an” da ger¢eklesen
yaratmadir ve onun i¢in zaman, noktasal zaman olarak sadece andir. Mazi
yok olmus, gelecek ise heniiz var olmamuistir. Vakit an olarak, hal ise vakitte
icinde bulundugumuz durum olarak ele almmistir. Ozetlemek gerekirse;
Gazali i¢in anlardan olusan zaman kesintili ve siireksizdir.14°

Mahsus alemdeki zaman siirekli ve kesintisiz olarak kabul eden messai

filozoflara gore “an”, ge¢mis ve gelecek zamanin bir sinir1 degil, birlestigi

143 Ehu Hamid Gazali, Tehafiiti’l Felasife, cev. Mahmut Kaya-Hiiseyin Sarioglu, istanbul:
Kitabevi Yayinlari, 2012. s. 65-66.

144 Gazali, Tehafiit(’l Felasife, s. 56-65.

5 Sadik Tiirker, “Gazzali Felsefesi Uzerine Baz1 Tespitler: Psikoloji, Salt Akil ve
Metafizik”, Kudatgubilig Felsefe — Bilim Dergisi, S. 20 (Ekim 2011), s.84.

196 Tlrker, “Gazzali Felsefesi”, s. 83.

147 Ag.e, s. 84.

148 Sarikavak, “Ibn Sina, Thvan-1 Safa ve Gazali”, s. 64.

149 A.g.e, s. 69.
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noktadir.®® Eger sinir olsayd: zamanin siireksiz ve sinirli olmasi gerekirdi.
Bu sebeple an, gegmise ait olarak gecmis ve gelecegi birlestirir. Ibn Sina ve
Ibn Riisd’e gore an; iki tarafi sonsuz olan ama maziye ait olan, bir dogru
tizerindeki noktadir. Nokta farazi bir gercek oldugu i¢in an da bilkuvvedir,
sadece varsayilabilir. 1>

Islam Diisiincesinde Hareket Kavraminin Tarihsel Seyri

Islam diisiincesinde hareket kavrammin dayandigi en 6nemli ilkeler,
Kur’an-1 Kerim’in indirildigi toplumun dil yapis1 ve Kur’an-1 Kerim’e
dayanan c¢ikarimlardir. Kur’an-1 Kerim de zamani tanimlayan hareket

152 ancak, Kur’an-1 Kerim hareketle baglantisi olan mesiet,

kavrami yer almaz
irade, siireklilik ve stireksizlik gibi kavramlarin olusumuna kaynaklik
etmistir. Islam diisiincesini olusturan ilimlerden biri olan kelam ilminde
hareket konusu, kelam diisiincesinin Arap dilinin yapisiyla sekillenmesi
sebebiyle, Arap dilinin referans noktalari olan zaman ve uzayla birlikte ele
alinmistir. Buna gore hareket, zaman ve uzay ya kesintili ve siireksiz ya da
kesintisiz ve stireklidir.®>® Siirekliligin ebediyet, ebediyetin de Allah’in zati
sifatlarindan birisi olmasi ve Allah’in Muhalefet(’l lil havadis sifati geregince
yaratilmig varliklara benzemeyecegi kabuliinden yola ¢ikarak ontolojisini
olusturan kelamcilara gére alem kesintili ve siireksiz-oldugu igin alemdeki
hareket de kesintili ve sireksiz; yani yaratilmis ve sonludur. Kelam
diisiincesinde hareket konusunun ele alindigr ikinci onemli nokta ise
“mimkunlerin  hareketlerinin  kendi iradeleriyle mi yoksa Allah’in
dilemesiyle mi gergeklesir” sorusudur.*™* Bu soru sebeplilik, adet ve tevelliid
kavramlarin1 giindeme getirmis, kelam Aalimleri hareketle baglantili bu
kavramlarin ilizerinde kafa yormuslardir.

Hicri II. Yiizyillda baglayan terciime hareketleriyle Antik Yunan
felsefesiyle karsilasan Miisliiman disiiniirler, hareketin baslangicini ve

sonunu, ezeli ve ebedi olup olmadigimi ve buna bagli olarak Tanri-alem

150 yusuf Sevki Yavuz, “An”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 3, Istanbul: Divantas
Yaynlari, 1991, s. 101.

51 Yavuz, “An”, s. 100-101.

152 yusuf Sevki Yavuz, “Hareket”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 16, Istanbul: Divantas
Yayinlari, 1997, s. 120.

153 Tlrker, “EKADD Kiyas ve Temelleri”, s. 158

154 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiirii, s. 265
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iligkisini Plotinus ve Aristoteles’e ait oldugu diisliniilen metinler ekseninde
¢oziimlemeye calismiglardir. Aristoteles’in aleme ilk hareketini veren ve
alemle ayn1 baslangica sahip Tanr1 anlayisinin Mlsliman filozoflarin kabul
edemeyecegi bir yaklasim olmasi sebebiyle Yeni Eflatuncu anlayisin
getirdigi kademeli Tanri-dlem iliskisi daha ¢ok kabul gérmiistiir. Bunun
nedeni ise, Yeni Eflatuncu suddr teorisinde Mutlak Bir” in makuller alemine
ve maddi aleme zamansal agidan 6nceliginin olmasidir. Boylece ilk hareket
ilahi olanin tagsmasiyla gerceklesen hareketidir ve tagmanin neticesinde
meydana gelen makuller dlemi, madde aleminin hareketinin sebebi olmustur.

Ibn Arabi, felsefi temeller Uzerine insa ettigi tasavvuf anlayisinda
birbirinden farkli gerekcelere dayanan bu iki diisiince dalinin hareket
konusundaki goriislerini de birlikte kullanmis, kelamcilarin an da gerceklesen
hareketini (Tecdid-i halk nazariyesi), Helenci Islam filozoflarindan aldig
suddr nazariyesi ile gerekgelendirmistir. Onun bu eklektik yontemi herkesin
Ibn Arabi’nin sisteminde kendisinden bir par¢a bulmasina sebep olmustur
denilebilir.

Islam Kelam Diisiincesinde Hareket Kavrami

Islom kelami, fetihler sonrasinda ¢ok Kkiiltiirlii hale gelen Islam
toplumunda farkl1 din ve kiiltiirlerle karsilasilmasi sebebiyle ortaya ¢ikan soru
ve sorunlara bir cevap aramak maksadiyla ortaya g¢ikan bir ilim olmasi
sebebiyle kelam alimlerinin ilk prensibi, Islam inang esaslarina uygun olarak,
Allah’m tek bir ilah oldugu ve O’na higbir seyin ortak kosulmamasidir. Bu
ilke iizerine kurulan kelamc1 ontolojiye gore Allah ezeli ve ebedidir, sonradan
yaratilmis olan varliklara asla benzemez (Muhalefetii’l lil havadis). Alem ise
sonradan yaratilmis (hadis) ve bir sonu olan, Allah’in dilemesi (mesiet)
sonucu meydana gelen bir varliktir, 1>

Kelamcilara gore Tanri ile alem arasindaki iliski, tam bir ayriklik (infisal)
iliskisidir.*®® Yani sadece yaratan ve onun dilemesi sonucu yaratilan vardir.
Allah’in yaratmasi i¢in araci varliklara ihtiyact yoktur. O, alemi yokluktan

yaratmistir ve yaratmaya da devam edecektir.’>” Kelam alimleri bu ilkelerden

155 Kur’an-1 Kerim, 2/117, 3/47.
156 Cabiri, Arap-Islam Akl s. 232.
157 Ag.e, s.232.
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yola ¢ikarak yoktan yaratilan ve varligi her an da yaratilan arazlara bagli olan
Atomcu Cevher-i Fert Nazariyesi’ni olusturmuslardir.

Atomcu cevher-i fert nazariyesi kelam ilminin ilk donemlerinde Ebu’l
Huzeyl el-Allaf tarafindan, Allah’in ilminin her seyi kusattigini ve O’nun
kudretinin cisimleri son parcasina kadar bdlebilmeye kadir oldugunu
ispatlamak i¢in glindeme getirilmis, ancak daha sonralar1 kelamcilarin temel
meselelerinden biri olmustur.'®® Bu goriise gore Atom anlamma gelen®®®
Cevher-i fert, alemin asla bolinemeyen (cuz’u la yetecezza) en kiigiik yapi
tasidir. Kelamcilara gore varligin yapitasi olan atomlar belli sayidadir; artmaz
ve eksilmezler. Dolayisiyla atomlar boliinemezler, birlesemezler ve
sonludurlar. Bu tezin zemininde yatan diislince alemin sonlu oldugu
diisiincesidir. Kelam alimlerine gore cevher-i fertlerin boyutlari ve miktar
olmadig1 icin mekansizdirlar ve boslukta (hala) asili dururlar. %

Cevher-i Fertlerin bir araya gelmesiyle cisim meydana gelir. Kelam
ilminde cisim cevher ve arazdan olusur. Kelami literatlirde cevher; kendisiyle
kaim, degismeyen, daima bir yiiklemin konusu olup, kendisi yliklem olmayan
6z varlik anlamna gelir.!®" Araz hakkinda ise kelamcilar degisik tarifler
yapmuglar, farkli fizik ve metafizik kabulleri ekseninde arazin farkli
Ozelliklerini 6n plana ¢ikarmislardir. Eg’ariligi sistematize eden Bakillani
araz’1 “bizzat mevcut olmayan, baskasiyla var olan sifat”'®2 Ibn Furek

183 plarak tarif etmistir. 64

“Cevherde ortaya cikan ve devamli olmayan sey
Araz cevher-i fertlerde yaratilan birlesme, ayrisma, siikiin ve hareket, sekil,
renk, tat ve koku gibi sifatlardir. Cevherler ve arazlar siirekli olarak
varliklarim1 koruyamazlar. Her zaman atomunda arazlarin yenilenmesiyle
birlikte cevherin varligi devam etse de cevherler de arazlar gibi sonludur.'6®

Arazlar pes pese iki anda var olamadiklar1 i¢in her zaman atomunda (an)

158 A.g.e, s.237.

159 {lhan Kutluer, “Cevher”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 7, Istanbul: Isam Yayinlari, s.
450-455.

160 Kutluer, “Cevher”, s. 453.

161 Kutluer, “Cevher”, s. 450-455.

162 Cabiri, Arap-islam Akl1, s. 245.

163 Kutluer, “Cevher”, s. 450-455.

184 A.g.e, s.453.

165 Cabiri, Arap-Islam Akli, s. 244.
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yeniden yaratilirlar. Cevherler ise kendilerine araz yaratilmadiginda var olus
siireleri bitmis olur.%

Kisaca ifade etmek gerekirse; kelamci1 atom nazariyesine gore alem
boslukta asilan cevher-i fertlerin yan yana gelmesiyle meydana gelen
cisimlerden olusur. Cisim ise cevher ve arazdan olusur. Araz bir cisme bir
bitiin olarak degil, cismi olusturan cevher-i fertlere tek tek yuklemlenir. Buna
ornek olarak hareket verilebilir. Kelamcilara gore hareket bir araz olarak
cevherin her bir ferdine yiiklemlendigi igin hareket cevherin hareketidir.

Hareket konusu, hicri ikinci asirdan itibaren kelamcilarin metafizik ilimle
ugragmalar1 sonucu zaman ve mekan kavramiyla baglantili olarak ele alinmis
bir konudur. Kelam alimlerine gore hareket eden cisim degil, az Once
anlattigimiz gibi cismi olusturan cevherin her bir parcasidir ve bu yiizden
hareket eden cevherdir. Hareket arazi yaratilmayan cevher ise siikiin arazi
yiiklemlenir. Hareket ettiren hi¢ siiphesiz ki “Kadir-i mutlak” olan Allah
oldugu i¢in alemde olan hareket Allah’in mesietiyle gerceklesir. Hareketin
zamani ise kelamcilarin “Tecdid-i halk” nazariyesine gére andir. Allah her
zaman atomunda arazlar yaratarak cevherlerin siirekliligini yani hareketini
saglar. Bu duruma bagli olarak hareketin baslangici yaratildigi an, hareketin
sonu ise bir sonraki anin baslangic zamamdir.'®” Hareketin mekan: ise,
boslukta asili duran cevher-i fertlerin her birinin sabit yiizeyinin toplamindan
ibarettir; ¢iinkii kelamcilara gére mekan nesneden ayrilamadigi i¢in onun bir
pargasidir. 168

Kelam alimlerine gore alemde var oldugu kabul edilen hareket intikal
hareketidir; ancak buradaki intikal mekansal bir hareket degildir. Cevher-i
fertler boslukta olmalar1 sebebiyle sabit bir mekanlar1 yoktur. Yukarida ifade
edildigi gibi cevher-i fertlerin yiizeyleri onlardan ayr1 degildir, onlarin bir
parcasidir. Bu bilgiler 1s18inda intikal hareketi, cevher-i ferdin boslukta yan
yana durdugu ikinci cevher-i ferdin yanindan bir bagka cevher-i ferdin yanina
gecmesidir. Hareketin hizi ise cevher-i ferdlerin intikal hareketi esnasinda

alacaklari mesafede bulunan diger cevher-i fertlerin seyrekligine; yani

166 A g.e, s.245.
167 Cabiri, Arap-Islam Akli, s. 255.
168 A.g.e, s. 239.
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boslugun fazlaligina veya cevher-i fertlerin yogunluguna; boslugun azligina
baglidir. Eger bir cismin hareketi yavagsa bosluk azdir yani duraklama sayisi
fazladir. Cisim daha hizli ise bosluk ¢oktur; duraklama sayis1 azdir. %

Kelamcilara gore hareketin olabilmesi i¢in boslugun olmasi sarttir.
Bunun sebebi hareketlinin ulagtii mekana yerlesmesinin ancak o mekanin
bos olmasiyla miimkiin olmasidir. Ciinkii kelamcilara gore hareket, mekansal
bir degisim olan “intikal” hareketidir. Dolayisiyla hareketlinin bir mekandan
diger mekana hareketi intikal, bulundugu yerde sabit olmasi da siik(in halidir.

Sonug olarak, kelam alimlerine gore hareket, Allah’in dilemesi ve siirekli
yaratmasi sonucunda cevher-i fertlerin boslukta bir araya gelmek i¢in yer
degistirmesi (intikal) suretiyle meydana gelir. Hareket araz oldugu icin pes
pese iki anda var olamaz ve her an Allah tarafindan yenilenir. Buna gore
hareket biitiiniiyle yaraticinin dileyerek yaratmasina bagli oldugu igin
alemdeki harekette muharrik, Allah’tir.

Islam Felsefesinde Hareket Kavrami

Islam felsefesinde varlik anlayis1 ve buna bagli olarak hareket konusu,
miladi 8, 9 ve 10. Asirlarda cereyan eden tercime ddneminden sonra
Miisliiman filozoflara biiyiik etkileri olan Aristoteles’in ve Plotinus’un varlik
anlayisinin bir sentezidir.

Aristoteles, hareket konusunu merkeze alan ontolojisinde varligi ay {istii
alem ve ay alt1 dlem olarak ikiye ayirir. Ay st alem Esir’den olusan kiire
seklindeki semavi varliklardan olusur. Bu semavi varliklar hareketlerini “Ilk
Muharrik” ten alirlar. ilk muharrik, hareket etmeyen, maddi olmayan bir
tozdiir.2’® Aristoteles’e gore hareketsiz bir hareket ettirici ancak diisiiniilen ve
arzu edilen asik olunan olabilecegi igin ilk muharrik, kendisi hareket
etmeksizin cazibesiyle hareket ettirir ve bdylece kainat butin hareketini
ondan alir. Her hareket eden i¢in hareketin vardigi bir noktanin olmasinin
gerekmesi nedeniyle biitlin varliklarin hareketi, kendisine arzu ile
yoneldikleri varlik olan ilk muharrike dogrudur.

[k mubharrik ezeli oldugu igin O’nun hareket ettirdigi ay iistii varliklar da

ezeli bir harekete sahip olurlar. Bu hareket dairesel ve diizenli bir harekettir.

189 A.g.e, s. 241,
170 Aristoteles, Fizik, cev. Saffet Babiir, Istanbul: Yap1 kredi Yayinlari, 1997, s. 377.
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Ay tstii varliklardan her biri kendi felegi i¢inde hareket eder. Her bir kiire
ustlindeki karenin hareketiyle hareket ederken altindaki kiireyi de harekete
gecirir. Hareketin giicli ilk muharrikten uzaklastikca asamali bir sekilde
azalir.}"t

Aristoteles’e gore Ay alti dlem ise madde ve formdan olusan'’? tesadiif,
sans ve imkan alemidir. Ay alt1 lemde varliklarin ¢esitli ve degisken olmalari
sebebiyle bir diizen yoktur. Ay alt1 alem madde ve formdan olusur. Madde
yani ‘Heyula’, tamamen belirsiz, cisme ariz olan, degismeyi kabul edici
kuvve halinde bir cevherdir.!”™ Heyula sirf kuvve oldugu igin formu (sureti)
olmadan fiilen gerceklesemez. Form ise, bir seyin mahiyeti ve onu o sey
yapan ozdir.r* Aristoteles’e gore varlik, maddede gerceklesen suretten
ibarettir.1”® Madde kuvve, suret ise fiil olmas1 itibariyla organik ve inorganik
varliklarda olus ve bozulusun ayrilmaz iki ilkesi olarak biitiin varlik
kategorilerinde cismi olusturan ilke olarak mevcuttur.!’® Ay alt: alemdeki

hareketi “Metabol Degisme” bashg altinda ele alan'’’

Aristoteles’e gore
degisme; bir diizlemde, bir onceki durumdan bir sonraki duruma farklh
kesinlik derecelerindeki gegistir.1’® Degisme celisikler arasinda degil, ayn1
cevherin tasiyabilecegi cinse giren karsitlar arasinda meydana gelir. Ug tiir

degisme vardir:

1. Ozne olmayandan &zne olmayana dogru degisme. Bu bir degisme
degildir; ¢ilinkii zitlik yoktur.

2. Ozne olmayandan 6zne olana dogru ve 6zne olandan dzne olmayana
dogru degisme. Bu t6z bakimindan bir degismedir. Olus ve yok olus olarak

ifade edilebilir. Bu degisme on kategorinin hepsinde meydana gelebilir.

171 Ag.e, s.503.

172 Ag.e, s. 402

173 Osman Karadeniz, “Heyula”, Divanet Islam Ansiklopedisi, C.12, Istanbul: Divantas
Yayinlari, 1998, s. 294.

174 Mahmut Kaya, “Suret”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C.37, Istanbul: Divantas Yaynlar1,
2009, s. 539.

175 Metafizik, 105a.

176 Mahmut Kaya, “Madde”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C.27, Istanbul: Divantas
Yayinlari, 2003, s. 303

177 Aristoteles, Metafizik, 1067, 1068, 1069 s. 476...489.

178 Aristoteles, Metafizik, 1067 b, 15, s. 476.
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Aristoteles’e gore cevheri hareket “an’da gerceklestigi i¢in hareket sayilamaz,
¢linkii ona gore an bir zaman degildir.'"

3. Ozneden 6zneye dogru olan degisme. Bu bir harekettir (kinesis) ve
sadece nitelik, nicelik ve yer kategorileri karsitligi kabul ettigi igin
Aristoteles’in felsefesinde buylime ve kictilme, bagskalasma ve yer degistirme
bir hareket olabilir. Ancak bu kategorilerde de 6zneden 6zneye olmayan
degisim bir hareket degildir.'®

Aristoteles’e goére her hareket bir degismedir; ancak her degisme bir
hareket degildir. Degismenin hareket olabilmesi i¢in ‘an’da degil, tedricen
yani zamanda gerceklesmesi ve Ozneden Ozneye dogru olmasi gerekir.
Kisacasi; Aristoteles’e gore hareket; bilkuvve varligin bilkuvve olmak
bakimindan fiil haline gelmesidir. Ona gore hareket eksik bir fiil oldugu icin
hareketin de kuvve olarak gelisme disinda bir fiili yoktur. Hareketin
gerceklesebilmesi igin ise yakin bir hareket ettirici, hareket eden sey,
hareketin kendisinde gerceklestigi zaman ve bir baglangic ile bir varig
noktasina, yani mekana ihtiyag¢ vardir. Aristoteles’e gore bosluk olmadigi i¢in
hareket, cismin bagka bir cismin yerini almasi olarak da tanimlanabilir.
Aristoteles’in varlik anlayisinda hareket bir varlik ilkesi oldugu icin
hareketsizlik, (siikinet) hareket yoksunlugu anlamina gelir.

Aristoteles’in hareket ilkesine dayanan varlik anlayisindan biiyiik 6lgiide
etkilenen Messai filozoflar, onun bazi goriislerini kabul etmemislerdir.
Onlarin kabul etmedigi hususlardan ilki, Aristoteles’in aleme ilk hareketini
veren ve alemle ayn1 baslangica sahip Tanr1 anlayisidir. Islam inancina gore
kutsal ve kadim varlik olan Allah ile hadis yani sonradan yaratilan alem
arasinda bir Oncelik ve sonralik iliskisi olmasi gerektigi i¢in Messai
Musliman filozoflar ontolojik gorisleriniYeni Eflatuncu anlayisin kademeli
Tanr1-dlem iliskisine dayandirmuslardir. ikinci olarak; Aristoteles’in heyulay1
varlik i¢in ezeli bir ilke olarak gdrmesi, Islam inancinda Allah’tan baska bir

181

varliga ezeli sifatinin verilmesinin Taaddld-i Kudema*®* sorununu ortaya

179 Ali Durusoy, “Hareket”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C.16, Istanbul: Divantas
Yayinlari, 1997, s. 121.

180 Aristoteles, Metafizik, 1067 b 15, 20, s. 477.

181 yusuf Sevki Yavuz, “Ahval”, Diyanet islam Ansiklopedisi, C.2, istanbul: Divantas
Yayinlari, 1989, s. 190.
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c¢ikarmasi sebebiyle Miisliiman filozoflar tarafindan kabul gérmemistir. Onlar
heyulay: ezeli ilke olarak degil, ezeli bir imkan olarak tanimlamislardir. '8
Messai filozoflarin ontolojik goriisiinii etkileyen ikinci énemli filozof
Plotinus (6.270) tur. Plotinus’tan sonra takipgileri tarafindan sistemlestirilen
Yeni Eflatuncu Felsefeye gore alem Tanr1’dan suddr (emanation) etmistir.!83
Plotinus’un suddr nazariyesi Bir’den madde alemine inis (kozmoloji),
madde aleminden Bir’e yiikselis (mistisizm) seklinde iki yonlii bir hareket
igerir. Bir’den baslaylp yine Bir’e kavusmayla son bulan bu hareket,
mukemmel ve ezeli olan dairesel harekettir. Bu hareketin bize anlatmak
istedigi, her seyin kaynaginin Tanr1 oldugudur. (Panteizm) Biitiin varliklarin
kaynag1 kadim olan Mutlak Bir oldugu icin, sudir da kadimdir ve ebedi
olarak devam edecektir. Boylece Mutlak Bir ve ondan sudir eden varliklar
arasinda zamansal acidan bir farkhilik yoktur.!8* Plotinus’un dairesel
ontolojik hareketinin ilk asamasi olan varligin Mutlak Bir’den tagmasi
anlaminda yukaridan asagiya inis hareketi su sekilde olur: Sudlir nazariyesi
ti¢ ukniimdan olusur. Uknmlarin ilki Mutlak Bir yani Tanr1’dir. Mutlak Bir;
hicbir sifatla muttasif olmayan, irade, diisiince, fiil ve bunlarin sonucu olan
yaratma eyleminden miinezzeh bir Tanr1 anlayisi, sudir teorisinin en basinda

yer alir.!®

Mutlak Bir zamanin disindadir; ¢iinkii o sinirsiz  ve
sinirlandirilamayan, hatta sinirsiz oldugunu bile sdyleyemeyecegimiz bir
varliktir.'® Plotinus un Tanri’simin hareketsiz, durgun, iradesiz ve kendisi
disinda higbir sey bilmeyen bir Tanri’dir. O sadece mutlak iyidir. Boyle bir
Tanr1 anlayisi, ne alemi yoktan var edecek bir giice sahip, ne de kendisinden
sudir eden dleme miidahil olarak, hareket, sekil ve diizen veren bir Tanri
anlayisina imkan tanimaz. Bu husus sudarcu filozoflarin Plotinus’tan
ayrildig1 temel noktalardan birisidir.

Plotinus’a gore alem Tanr1’dan sudir (tasma) yoluyla meydana gelmistir.

Bu tagma Bir’in kendi iradesi olmaksizin, sadece kendisini diisiinmesiyle

182 Karadeniz, “Heyula”, s. 495.

183 Ahmet Arslan, ilk Cag Felsefe Tarihi, Istanbul: Istanbul Bilgi Universitesi Yayinlar,
2010, s. 63.

184 Arslan, [k Cag, s. 60.

185 A.g.e, s.187.

186 A.g.e, s.62.

28



zorunlu olarak gerceklesmistir'®’

ve sudiir sebebiyle Tanr1’dan zat ve mahiyet
itibartyla higbir sey eksilmemistir. Tanri’dan sudiir etme olaymin zorunlu
olarak meydana gelmesi, tipk1 giinesten ¢ikan 15181n ¢ikmasi gibi zorunludur.
Nasil ki 15181n giinesten ¢ikmasi giinesten bir sey eksiltmezse, suddr da
Tanrr’dan higbir sey eksiltmez. 88

Mutlak Bir’in tagsmast sonucu, kendisinden bagka ama kendisine
benzeyen bir varlik meydana gelir. Bu varlik Nous baska bir ifadeyle Kull
Alal’dir. Nous, varlik ve téz anlamina gelen ilk varliktir.*8® Plotinus’a gore
Mutlak Bir varlik olarak nitelenemeyecegi icin ilk varlik Nous’tur. Nous,
Platon’un idealar1 ve Aristoteles’in formlarinin diinyas1 olan ilahi zihin olarak
da tanimlanabilir.’®® Temasa ettigi Mutlak Varlik’a bakan yoniiyle birligi,
kendisinden sudiir eden Ruh’a bakan yéniiyle ¢coklugu temsil eden'®* Nous
duyusal diinyanin hem formel nedeni hem de fail nedenidir.%2

Nous’un kendi kendisini diistinmesi ile kendisine benzeyen ama yine de
kendisinden farkli olan Kulli Ruh sudir eder. Bdylece Mutlak Bir Nous’un,
Nous Killi Ruh’un ilkesi olur. Sudir teorisinin ikinci asamasi ve tglnci
uknimu olan KullTf Ruh, ilkesi olan Nous’a gére daha az miikkemmeldir. ikili
bir yone sahip olan Kulli Ruh’un, bir yoniiyle Nous’u temasa ederken, diger
yonlyle alemi yaratarak varlik ve deger hiyerarsisindeki her agamaya temas
etmesi sebebiyle Plotinus’a gore alemdeki hareketin sebebi Kiilli Ruh’tur.%

[lahi diinyanin en asag1 asamasini temsil ettigi halde ilahi diinyanin da bir
parcasi olan KillT Ruh, ilahi olan makul alemi temasa ederek ondan aldigi
formlarla duyusal diinyay1 bicimlendirir ve diizenler.'%* Plotinus’a gére Kulli
Ruh’un madde alemine déniik yénii olarak isimlendirilen Tabiat,** duyusal

diinyanin ruhudur. Killi Ruh Nous’u temasa ederken zorunlu olarak tasar ve

187 A.g.e, s.60.

188 fsmail Erdogan, Yeni Eflatunculuk’un Islam Tasavvufuna Te’siri, Firat Universitesi,
Hahiyat Fakiiltesi Dergisi, S.5 (2000), s. 598.

189 Arslan, flk Cag, s. 157.

WoArslan, Ilk Cag, s. 163-164.

Y1 Ag.e, s.181.

192 Ag.e, 5.172.

18 Ag.e, 5.133.

194 Ag.e, 5.138.

195 A.g.e, s.119.
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maddi diinyay1 yaratir: “O belirlenen zaman geldiginde, bir haberci tarafindan
cagirilmis gibi kendisi icin hazirlanan bedene diiser.”1%

Sudir teorisinde Tanri’dan tedrici olarak feyezan eden tiglincii varlik
Heyula’dir.'® Heyula, sudirun kaynagi olan Mutlak Bir’in tam tersi
ozelliklere sahiptir. Tanr1 nasil ki Mutlak Bir tek ve iyi olansa, heyula ise
belirsiz (kaos) ve ¢ok olandir. Plotinus’a gére madde tiimiiyle belirsiz, edilgin
ve iyiden yoksunluk anlaminda var olamayan bir seydir.® O sadece her sey

olabilme imkanidir, ama higbir sey olma giicii ve kuvveti degildir. Yani bil

kuvvedir ve bilfiil olabilmek icin Kiilli Ruh’a ihtiyac1 vardir.%®

Madde ‘iyi’den hicbir pay almadigi i¢in mutlak olarak kotiligin
ilkesidir. Duyusal diinyanin tabiatinin birbirinin ¢elisigi olan Ruh ve madde
birlesiminden olusmasi sebebiyle, duyusal diinya, kendisine form veren Kiilli
Ruh’a nispetle gilizel ve tanrisal, kendisini olusturan maddeye nispetle
kotudar. Plotinus’a gore realite degil bir goriiniis ilkesi olan madde,
nesnelerin hayallerini yansitan bir aynaya benzer. Bu kendisinde akilla
anlagilir formlarin  yansidigi  bir aynadir. Algilanir seyler diye
isimlendirdigimiz hayaller bu yansimadan dogarlar. Aynayr kaldiriniz,
hayaller yok olur; maddeyi kaldiriniz, algilanilir seyler kaybolur, fakat
kaybolan sey sadece goriiniistedir ve ger¢ek hakikatte higbir sey degismez.
Plotinus bu konuda soyle demistir:

“Madde ne ruh, ne tin, ne hayat, ne idea, ne akil, ne sinir, ne de
sinirlandirilmis olandir... o bir kuvve de degildir. Biitiin bu seylerin diginda
oldugu i¢in maddenin var oldugu bile sdylenemez; tersine onun var olmayan
diye adlandirilmasi gerekir... madde, kiitlenin hayali bir gblgesinden baska
bir sey degildir; o yalnizca bir var olma arzusudur.”2%

Plotinus’un bu goriisiine gore, maddenin var olmayan hayali bir varlik
olmast madde aleminde varsayilan hareketin maddenin degil, Kiilli Ruh’un

bir islevi oldugu goriisiinii pekistirir.

19 Plotinus, Enneadlar, IV. 5, 7.

197 Arslan, Ik Cag, s. 119.

198 Ag.e, s.107-112.

199 Ahmet Arslan, /lk Cag Felsefesi Tarihi, s. 107-108.
200 Enneadlar, I11.6, 7.
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Plotinus’un dairesel harekete sahip varlik anlayisinin ikinci asamasi,
Kalli Ruh’un bireysel ruhlar halinde madde alemine indikten sonra tekrar
Mutlak varliga 6zlem duymasiyla asagidan yukari dogru bir hareket meydana
gelmesidir. Bu hareket mistik bir harekettir. Madde alemini Nous’tan aldig1
formla bicimlendiren ruhlar, maddi alemde kendi géruntulerini seyrederler ve
en yiice alandan maddi aleme atilirlar. Bedenlerine hapsedilen bireysel ruhlar,
bedensel hazlarla tutsak edilirler. Ruh kendisine yabanci olan maddi
diinyadan ait oldugu ilahi aleme donebilmek i¢in kendisini tutsak eden
hazlardan temizlenmek zorundadir. Bunun igin ilk asama Ruh’un kendi i¢ine
doniip kendisini tanimasidir. Kendisini taniyabilmek i¢in maddi diinya ile
temasindan kazandig1 duyu, hafiza ve akil yiirtitme melekelerini kullanir. Ruh
daha sonra yoluna Ask ile devam eder. Plotinus’a gore Mutlak Bir’e ulastiran
ask ii¢ asamadir.

1= Rasyonel Ask: Duyusal agk demektir. Plotinus’ta fiziksel giizelligin
aski, ideler alemine ylkselmede ilk asamadir.

2= Rasyonel Ask: Duyulur giizelliklerden yola ¢ikan ruhun, biitiin
giizelliklerin ilkesi olan hakiki giizellige ulasma arzusudur. Bu asama, 6zne
ve nesne ayriminin ortadan kalktigi, 6znenin nesnesini aracisiz kavradigi
Nous asamasidir.

3=Tinsel Ask: Madde dleminden Nous’a yiikselen Ruh kendisini Nous’ta
kaybedecek ve masuk Nous olarak Bir’e ulasacaktir. Ruh bu mistik
yolculugunun sonunda Mutlak Bir’e kavusmus ve kendisinden tamamen
gecerek (vecd) ilahi aydinliga, ilahi hakikate ermis olur.

Plotinus’un ruhun Mutlak Bir ile birlesmesini agiklarken kullandig
kavramlar ve bu birlesmeyi Ask olarak tanimlamasi ¢ok tipik bir mistik
yaklasimdir. Bu diisiincenin etkileri, Ihvan-1 Safa, israki diisiince ve
tasavvufta agikca goriiliir.

Islam felsefesinde suddr teorisi, felsefi bir terim olarak yoktan yaratma
goriisiine bir alternatif olarak, varligin Mutlak Bir’den yani Tanri’dan feyezan
ederek meydana geldigini savunan bir goriistiir. Ik Miisliiman filozoflar
Kindi (6. 866), Farabi (6. 950) ve Ibn Sind (6. 1037) Tanri-Alem iliskisi
acisindan sudir (feyz) teorisini benimsemislerdir. Ancak onlarin sudir

teorisi, Aristoteles’in akillar teorisiyle, Plotinus’un sudir teorisinin eklektik
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bir tarzda yorumlanmasidir.?* Bu teori; tasavvufun Tanri-ilem anlayisina da
yon vermis, Tanrt ile maddi alem arasindaki ara alemin ulvi varliklarla
doldurulabilmesine ortam hazirlamistir.

Islam felsefesinin sudlr teorisini sistemlestirmis olan Farabi, M.S. II.
yiizyillda Batlamyus tarafindan One siiriillen dairevi hareketle diinyanin
etrafinda donen dokuz felekten olusan evren teorisini dikkate alarak
olusturdugu, goksel cisimler hiyerarsisine dayanan on akil teorisinde Akil,
Nefs ve goksel cisimleri Tanri-alem iligkisi bakimindan ara alem olarak,
eklektik bir anlayigla suddr teorisini yeniden yorumlamastir.

Fardbi’ye gore varlik, Mutlak Bir olan Tanri’dan feyezan ederek
meydana gelmistir. Mutlak Varlik, biitiin varliklarin ilk sebebi (el-evvel), her
tiirlii eksiklikten miinezzeh, her tiirlii madde ve mevzudan bagimsizdir.
Plotinus’un Mutlak Bir’inden farkli olarak O, birlik, hikmet ve hayat
sifatlartyla muttasiftir. O t6zii bakimindan ve maddeden tamamen miicerret
olmas1 yoniinden bilfiil akil, ilk sevilen ve ilk asik olunandir. Farabi’ye gore
Mutlak Bir ve lyi’den ilk olarak ilk akil feyezan eder. ilk aklin hem kendi
6ziinii hem de Tanr1’y1 diisiinmesinden ilk felegin nefsi ve ilk felegin cirmi
(maddesi) sudir eder. Ondan ikinci akil ve ikinci felegin nefsi ve cirmi sudar
eder. Bu durum boylece 10. akil olan “Faal akil” a kadar devam eder. Faal
akildan ise diinyevi nefisler ve bitiin cisimler icin ortak hammadde olan
Heyula meydana gelir. Bu heyula feleklerin etkisiyle degisime ugrayarak dort
unsuru olusturur. Bu dort unsurdan da yeryiiziindeki cisimler meydana gelir.
Bir cisim olusur olugsmaz faal akil bu cisme uygun olan formu meydana
getirerek o cisme giydirir. Yani Farabi’ye gore kuresel harekete sahip
makuller alemi ay alt1 lemin hareketinin sebebidir.2%?

Varlik felsefesinde Farabi ile ayni gériisleri paylasan Ibn Sind, sudGr
teorisinde nefisler konusunu daha ayrintili bir sekilde ele almistir. Daha 6nce
de belirttigimiz gibi, Tanr1 (zorunlu varlik)’dan sudir eden ilk aklin Tanr1’y1
diisiinmesinden ilk felegin nefsi, kendisini diisiinmesinden ilk felegin cirmi
meydana gelmis ve onuncu akila kadar, yani ay alt1 diinyanin sudir ettigi Faal

akla ve onun felegi olan Ay felegine kadar ulvi dlem feyezan etmisti. Ruhgu

201 Cabiri, Felsefi Mirasimiz, s. 83
202 Ahmet Vural, Islam Felsefesi Tarihi, s. 106.
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bir filozof olan Ibn Sind’ya gore feleklerin nefisleri hissedici ve tahayyiil edici
bir ruha sahiptirler. Farébi’ye gore ise felekler yalnizca akledici bir ruha
sahiptirler.2%3

Sudir teorisindeki akillar, nefisler ve kiirelerden olusan sistemini dini
terminolojiye gore yorumlayan2®* ibn Sina, nefslerin levh-i mahfuz, mufarik
akillarin da kalem oldugunu belirtir. Mufarik akillar Zorunlu varliktan sudr
eden ciz’ilerin bilgilerini nefslere ulastirir, nefsler de bu bilgiyle gok
cisimlerini harekete gecirir. Gok cisimlerinin hareketi de ay alt1 diinyasinin
varlik kazanmasina neden olur. Kisaca, Ibn Sind’ya gore cismi harekete
gegiren cevher nefs, yani ruhtur.?%

Ibn Sind cismi harekete gecirenin Nefs oldugunu sdyledikten sonra
siniflara ayirdigi hareketin ilkelerini su sekilde siralamistir. Ona gore zorunlu
ve tek yonli hareketin ilkesi Tabiat nefsi, zorunlu ve ¢ok yonlu hareket eden
varligin hareketinin ilkesi Nebati nefs, ¢ok yonlii ve hissi iradeye dayali
varligin hareketinin ilkesi Hayvani nefs, ¢ok yonlii ve akli iradeye dayali
varligin hareketinin ilkesi Insani nefs ve tek yonlii akli iradeye dayanan
varligin hareketinin ilkesi ise Feleki nefstir.2%® Ibn Sind’ya gore ay alt1 alem,
yani madde alemi Heyula’dan olusur; ancak Farabi ve Ibn Sind’ya gore
Heyula ezeli bir varlik degil, ezeli bir imkandir. Heyulanin ezeli imkan
olmasi, onun Tanri’nin zihninde var olmasi anlamina gelir. Semavi varliklar
araciligryla bilkuvve durumdan bil -fiil hale gecerler.?%” ibn Sind’nmn
ontolojisine gore Ay alt1 diinya en zayiftan en yetkine dogru yaratilmistir. Ay
iistli alemin son basamag1 olan faal akildan heyula zuhur eder. Heyuladan ilk
once basit cisimler; yani unsurlar meydana gelir. Daha sonra mirekkep
inorganik varliklar, sonra bitkiler, sonra hayvanlar, sonra insanlar ve en son
Nebi meydana gelir.2%®

Ay alti diinyanm hareketi konusunda ibn Sind Aristoteles’in yolunu

izlemistir; ancak Aristoteles’e gore hareketin ilkesi ilk miiteharrik olan Tanr1

203 Cabiri, Felsefi Mirasimiz, s. 114,

204 Capku, “Ibn Sina, Gazzali”, s. 89.
205 Cabiri, Felsefi Mirasimiz, s. 114,

206 Capku, “Tbn Sina, Gazzali”, s. 90-91.
207 Karadeniz, “Heyula”, s. 495.

208 Capku, “Ibn Sina, Gazzali”, s. 89.
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iken, Ibn Sin&’ya gore hareketin ilkesi KillT nefstir. Mufarik akillardan form
alan kiilli nefs, semavi varliklar araciligiyla ay alt1 Aleme hareket verir. Ibn
Sing, ay alt1 diinyanin hareketini tipki Aristoteles gibi tanimlamistir. Ona gore
hareket, zamanda veya bitisik olarak ya da bir defada olmaksizin tedrici
olarak kuvveden fiile ¢ikigtir. Hareketin 6l¢iisii zaman ve zamanin Sl¢iisii de
harekettir. Zaman ise felegin ruhudur. Ay alt1 diinyaya hareket veren kiilli
nefsin verdigi her hareket zaman igindedir.

Kelam ve felsefenin zengin bilgi birikiminden oldukga etkilenen ibn
Arabi’nin zaman ve hareket konusuna dair goriisleri, genel yapisi itibartyla

Islam kelaminin ve felsefesinin kavramlarinin bir sentezidir denilebilir.
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BiRINCi BOLUM

IBN ARABiI TEOLOJISINDE VARLIK VE ZAMAN

1. 1. ibn Arabi Ontolojisinin Ana Kavramlar

Ibn Arabi ser’i kaynaklardan, kelam ve felsefeden 6diing aldig1 motifleri
vahdet-i vicOd nazariyesi ile sistemli bir hale getirmistir. Ona gére Mutlak
Varlik ile onun suretinde ve onun isimleri vesilesiyle yaratilan varliklar
arasinda sadece mertebe farki vardir. Bu farklilik bizzat Ibn Arabi tarafindan
babanin ogluna olan tistiinliigii seklinde 6rneklendirilmistir.

Ibn Arabi’ye gore bir baba (fail, etken) ve bir anneden (munfeil, edilgin)
meydana gelen varliklar fail giiciin 6zellikleri ile donanirlar. Ibn Arabi bu
durumu ‘Nikah’ kavramiyla ifade eder. Esasen fail giicte yani Tanri’da
miindemi¢ olan bu varlik gériisiiniin Islam diisiincesi tarafindan kabul
edilmeyecegi ¢cok agiktir. Bunun farkinda olan ibn Arabi Berzah kavramiyla
Tanr1t ve yaratilmiglar arasmma bir fasila koymustur; ancak Tanr1 ve
yaratilmislar arasinda olan mertebe farkliligmin gercek bir ayrim olmamasi?%®
gibi berzah da gergek bir ayrim degildir.

Ibn Arabi ontolojisinde Tanr1- alem iliskisini saglayan Esmai’l Husna
vesilesiyle meydana gelen tecellilerin mutlak zamanin ezeli ve ebedi
feleginde ezeli ve ebedi bir anda zuhur edip bir sonraki ‘an’da yok olmasi
anlamima gelen Fend kavrami Ibn Arabi ontolojisinin dnemli ilkelerinden

birisidir.

1. 1. 1. Vahdet-i VicOd Nazariyesi

Ibn Arabi’nin varlik anlayisinin mihenk noktasi olan Vahdet-i viicld

210

nazariyesine-=" gore varlik, Mutlak Varlik’in alem ile Hak arasindaki baginti

ve izafet?* olan Esmair’l Huisna’nin vesilesiyle tecelli etmesinden ibarettir,?1?

cunkd Vicdd yani varlik sadece Hak’tir, miimkiin varliklar ise sadece O’nun

209 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 142.

210 Afifi, Tasavvuf, s. 166.

211 bn Arabi, Fut(hat-: Mekkiyye, gev. Ekrem Demirli, Istanbul: Litera yayinlari, 2008,
c.4, s.294.

212 Afifi, Tasavvuf, s. 171
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cesitli mertebelerdeki yansimalaridir.?'® Bu yoniiyle Ibn Arabi’nin vahdet-i
viucld anlayisi panteizmden ayrilir. Panteizm’de Tanri ve alemin bir oldugu
diisiiniiliirken, Ibn Arabi’de Tanr1 ve alem arasinda gercek varlik ve onun
yansimas1 seklinde bir mertebe farklilign vardir?* fakat Yeni Eflatuncu
Felsefeyle paralel bir sekilde dairesel bir varlik anlayisina sahip olan ibn
Arabi’ye gore her sey Mutlak Varlik’tan suddr eder ve yine O’nda son
bulur.?

Vahdet-i viicid nazariyesini ibn Arabi’nin zaman anlayis1 agisindan
yorumladigimizda Dehr ismiyle miisemma olan Hakk’in tecellilerinin, yani
yaratmasinin zamandan miinezzeh oldugunu diislinmek tutarli olmaz.
Tezimizin “Ibn Arabi’de Zaman” béliimiinde bu konu ayrintil1 bir sekilde ele
almacaktir.

Ibn Arabi vahdet-i viicOd nazariyesi cercevesinde alemin yaratilmasini,
Es’ari’lerin yaratma goriisii olan “tecdid-i halk”t yani alemin Cevher ve
Arazlardan olusmasi ve Allah’in her an da arazlar1 yaratarak cevherlerin
stirekliligini saglamasi goriisiinii yeniden yorumlayarak tesis eder. Buna gore
alem cevher ve araz olarak Hak nazarinda sadece arazdir ve bu nedenle bir

biitiin olarak her ‘an’ da yaratilir. 21

1.1. 2. Nikah

Ibn Arabi vahdet-i viicld anlayisinda Mutlak Varlik’tan alemin nasil
tecelli edecegi (yani vahdetten kesret nasil ¢ikar problemi) sorusunu Nikah
veya “cinsel birlesme (Ilahi tenasiil)” kavramlarini  gelistirerek
cevaplandirmistir.?t” Hangi varlik mertebeleri arasinda olursa olsun, iki seyin
{iciincii bir seyi meydana getirmek igin birlesmesi?'® anlamina gelen Nikah
konusunda Ibn Arabi soyle demistir: “Alem bir neticedir ve netice iki

onciilden meydana gelir. Iste bu ilahi tenasiiliin anlamidir. Bu nedenle Allah,

213 Ekrem Demirli, “Vahdet-i ViicQd”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 42. Istanbul: Divantas
Yayinlari, 2012, s. 432.

214 E|-Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, S. 455.

215 Afifi, Tasavvuf, s. 176.

216 Tezin Tbn Arabi’de Hareket boliimil, s. 126.

217 Ekrem Demirli, Metafizik Diisiincede Tanri ve Insan, Istanbul: Kabalc1 Yayinlari, 2009,
s. 272.

218 Suad el-Hakim, Ibnii’l Arabi Sozligii, Cev: Ekrem Demirli, Istanbul: Kabalc1 Yayinlari,
2005, s. 493.
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biitiin yaratilmis tiirlerde ¢ocugun babaya benzemesi gibi, dlemi de kendi
suretine gore yaratmigtir.” 1

Ibn Arabi’ye gére Mutlak Varlik’in yani babanin diger mertebelerle olan
tenasulinden meydana gelen biitiin varliklar, Mutlak Varlik’in isimleri
vesilesiyle babadan bir pay almis olurlar. Bu iligki sudlrun baska bir sekilde
ifade edilmesidir.??°

Ibn Arabi Nikah kelimesi yerine Teslis kavramimi da kullanmistir®®? ve
bu yaratma teorisine “ferdiyet-i selase” (iiciin birligi) ismini vermistir.??? fbn
Arabi Teslis’i soyle agiklamistir:

Akildan hareket eden kisi, kanitini iki 6nciilden olusturur. Her 6nciil iki
terim icerir: bu durumda dort olur ve bu dortten birisi onlar1 birbirine
baglamak i¢in iki 6nciilde tekrarlanir. Bu baglanma (canlilar arasinda dogum
icin) cinsel birlesmeye benzer. Bdylece terimlerden birisi ikisinde de
tekrarlandigi i¢in ancak ti¢ olurlar. Bu dizilis belirli bir tarzda
gergeklestiginde, amaglanan sey meydana gelir. S6z konusu tarz, sayesinde
ticlemenin gegerli oldugu o tek terimin tekrarlanmasiyla, 6nciillerden birisini
digerine baglamasidir.??®

Ibn Arabi’ye gore ii¢ tek sayilarm ilkidir ve dlem de Allah’in zat, irade
ve s6z (ol) iicliisiinden meydana gelmistir.??* En yiiksek mertebede baslayan
{iclii sistem biitiin varliklarin meydana gelis yoludur. ibn Arabi’nin bu
teorisine meleklerin Allah’mn “ndr” ismi ve “tekvin” isminin Atlas felegi’nin
hareketiyle birlesmesinden meydana gelmesi ve yaratilis giinlerinin, dehr
ismi ve o giinli meydana getiren ilahi ismin Atlas Felegi’nin doniisiiyle

meydana gelmesini 6rnek olarak verebiliriz.

1.1. 3. Berzah
Ibn Arabi’ye gore ontolojik bir mertebe olarak “birbirinin zitt1 olan iki
hali veya &zelligi birlestiren ve ayiran makul bir durum olan berzah”,%? onun

felsefesinde cok 6nemli bir kavramdir. Ibn Arabi’nin felsefesinde berzahlar

219 F(itdhat-1 Mekkiyye, c. 3 s. 106.

220 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 273.

221 Muhyiddin Tbn Arabi, Fus(isi’l| Hikem, ¢ev. Ekrem Demirli, Istanbul: Kabalc1 Yayinlar,
2006, s.123.

222 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 197.

223 Thn Arabi, Fusds, s. 124.

224 Ag.e, s. 123

225 o|-Hakim, Ibnii’l Arabi Sozligii, s. 115.
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saymak miimkiin degildir, c¢iinkii ona gore iki seyin arasini hem ayiran hem
birlestiren her sey berzahtir.?%®

Ibn Arabi’nin vahdet-i viicid prensibi cercevesinde hem list mertebesi ve
alt mertebesi ile baglantiy1 saglayan, hem de iki mertebeyi birbirinden ayiran
varlik mertebelerinin vahdetini saglamak ve Mutlak Varlik’t diger
mertebelerden ayirmak icin Berzah kavramimi kullanilmistir.??” Her varlik
katmaninin berzah olmasina, bir yoniyle Allah’a, aleme bakan yoniyle de
aleme bakan Allah’in isimleri 6rnek olarak verilebilir. Varlik mertebelerinin
bu ozelligi Yeni Eflatuncu sudlr anlayisinda makuller aleminin iki yonli
ozelligi ile benzerlik gosterir. ibn Arabi’nin zaman anlayisinda da “dehr”
kavrami hem “tanrisal zaman” olarak, hem de “mahsus aleme ait zaman”

olarak kullanilmas1??® bu ¢ift yonliiliige 6rnek olarak gosterilebilinir.

1.1. 4. Fena

Ibn Arabi’nin ontolojisinde ve tasavvuf anlayisinda biiyiik bir dneme
sahip Fena kavrami, ontolojik bir ilke olarak, Mutlak Varlik’in isimlerinin
vesilesiyle meydana gelen tecellilerinin “an”da zuhur edip bir sonraki “an”
da yok olmas1 anlaminda kullanilmistir.??® Tasavvufta “fend” beseri hallerin
yok olmasi, “bekd” yok olan bu beseri hallerin yerini Hakk’a ait 6zelliklerin
almas1?®® anlaminda kullanilirken Ibn Arabi ontolojisinde fend ve beka

Mutlak Varlik’m alemi yaratmasmin ydntemi®3!

olarak yer almistir. Bu
yonteme gore alem her “an” da olusur ve yok olur.?3

Ibn Arabi felsefesinde mutlak zaman anlamina gelen “dehr”in
sonsuzlugunda, sonsuz bir “an”da bir ismiyle tecelli eden Mutlak Varlik, bir
sonraki sonsuz “an”da yeni bir isim ile tecelli eder. Dehr, sonsuz bir zaman
oldugu i¢in tecellinin gergeklestigi ve fena buldugu “an”in sonsuzlugunun
alemdeki en kiciik zaman birimi olan “an” da gerceklesmesi Ibn Arabi’de

zamanin izafiyetinin bir gostergesidir.

26 A g.e, s. 115.

227 Nasr Hamid Eb( Zeyd, Suff Hermenotik, s. 53.

228 Tezin Ibn Arabi’de Zaman Kavrami boliimii s. 56.
229 bn Arabi, Fistsu’l Hikem, s. 134.

B0A g.e, s. 137.

BLAg.e,s. 137.

232 Tezin Tecdid-i Halk nazariyesi bolimd, s. 122.
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1. 2. ibn Arabi Ontolojisi ve Zaman

Ibn Arabi’ye gore “dehr” Mutlak Varlik’n isimlerinden birisi oldugu i¢in
zaman Mutlak Varlik’tan sud@r eden biitin mertebelerde s6z konusudur. Tbn
Arabi’nin ontolojisi Varlik ¢esitleri ve Hazerat-1 Hamse olarak iki baslikta ele

alinabilir.

1. 2. 1. Ibn Arabi’ye Gire Varlik Cesitleri

Ibn Arabi’nin varlik anlayis1, onu kelamcilara yakin bulan diisiiniirlerle,
felsefecilere yakin bulan diisiiniirlere gore farklilik gosterir. Kelam alimleri
varlig1 zorunlu varlik ve hadis varlik olarak ikiye ayirarak ikisi arasina keskin
bir sinir ¢izmigtir. Mutezile alimlerinden bir kismi ise Ma’dum’u Uglnci
varlik ¢esidi olarak ilave etmistir.?*® Buna gore Zorunlu variik Allah, Ma’dum
varlik, varligin yaratilmadan 6nce ilahi bilingteki hali, yokluk durumu, Hadis
(miimkiin) varlik ise zamanda meydana gelmis ve varligin1 baska bir varliga
bor¢lu olan, yaratilmis varliktir.

Suddrcu Islam Filozoflarna gére ise zorunlu varlik ile miimkiin varlik
arasinda Ma’kuller alemi olmasi sebebiyle varlik gesitleri, zorunlu varlik,
zorunlu varhiga gére miimkiin, miimkiin varlia gore zorunlu varlik ve
miimkin varlik olarak ii¢ kisimda ele alinmistir. Zorunluya gére miimkiin,
miimkiine gore zorunlu olan varliklardan kastedilen ma’kuller alemidir.

Ibn Arabi ontolojisinde suddr teorisindeki Ma’kuller aleminin (ya da
onun degisiyle Hayal alemi) oldugu gibi muhafaza edilmesi sebebiyle Ibn
Arabi’nin varlik kategorilerinin filozoflara daha yakin oldugu sdylenebilir.
Ibn Arabi Mutezile kelamcilarinin ma’dumét kategorisini de varlik
kategorilerine ilave ederek kendisine has bir sekilde ‘Adem-i Mutlak?3 olarak
yeniden kavramlastirmistir.?®® Bu sebeple Ibn Arabi’nin ontolojisinde varlik
kategorilerini ii¢ kisimda inceleyerek, ‘adem-i mutlak mertebesini, zorunlu
varligin bilincindeki hakikatler olmasi sebebiyle Zorunlu Varlik bashgi

altinda ele alinacaktir.

233 Cagfer Karadas, Kelamcilarm ibn Arabi Uzerindeki Etkisi, Uludag Universitesi Ilahiyat
Fakiltesi C. 11, S. 2 (2002) s. 91.

234 Cagfer Karadas, Kelamcilarm Ibn Arabi Uzerindeki EtKisi, s. 91.

235 Afifi, Islam Diisiincesi, s. 259.
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Ibn Arabi ontolojisinde varlik kategorilerini, Zaman kavramiyla olan
iliskisi yoniinden ele alip, tanrisal zaman ve fiziksel zaman iliskisinin Ibn
Arabi ontolojisinde vahdet-i viclOd anlayisini tesis eden argimanlardan

birisidir.

1.2.1. 1. Zorunlu Varlik ve zaman

Ibn Arabi ontolojisinde Vacibu’l-Vicdd (zorunlu varliik), ‘ilahi zat’,
‘Viicad-u Mutlak’ (tek gergek), ‘Gayb-1 Mutlak® ve ‘Hakk’ kavramlariyla
ifade edilmistir.?%® Ibn Arabi’ye gore viicld-u mutlak dyle bir varliktir ki ona
Allah bile denemez, hiiviyeti hicbir sekilde bilinemez ve ona ulasilamaz.?’
O, beserin idrakine konu olamayacak sekilde gizli bir sirdir ve hazinedir. Ibn
Arabi’ye gore zorunlu varlik flahi Zat olarak kayitsiz-sartsiz saf bir
varliktir.?®® Bu sebeple tasavvufi yonden kulun Rabbiyle vahdeti de bu
asamada s6z konusu olamaz?® Zorunlu varlik bu mertebede Dipsiz Karanlik
anlamma gelen Ama’dadir. ibn Arabi’ye gore zorunlu varligin amada tecelli
etmemesi sebebiyle duragan (siikiinet) olmasi, Aristoteles’in aleme ilk
hareketi verip bir daha midahale etmeyen Pasif Tanr: anlayisini akla getirir.
Zorunlu varligin amada, sonsuzlugun baska bir ifadesi olan siikiinet sahibi
olmasi, O’nun sonsuz bir zamana sahip oldugunu anlamina gelir. Nitekim Ibn
Arabi, suddircu Islam filozoflarmin zorunlu varliga ait, sonsuz ve siirekli bir
zamani ifade eden kavram?¥ olarak kullandig1 “sermed” kavramimi “mutlak
sonsuzluk” anlaminda kullanmustir. 24

Diger bir sabitlik makami olan ve Ibn Arabi’nin ‘Adem-i Mutlak olarak
isimlendirdigi Ayan-i Sdbite kavrami, kisaca mumkinlerin ilahi bilingte
micerret ve kadim?*? sabit hakikatler olarak bulunmasi anlamina gelir.?*3

Afifi'ye gore ibn Arabi’de ayan-1 sabite goriisii Eflatun’un idealars,

23 Toshihiko Izutsu, Ibn Arabi ’nin Fusiis 'undaki Temel Kavramlar, Istanbul: Kakniis
Yayinlari, 2005, s. 43-44.

BT Ag.e,s. 43

28 A g.e, s. 46.

239 1zutsu, fon Arabi’nin Fus(s’u, s. 445.

240 Demirli, “Zaman”, s. 113.

241 Muhammed Hac1 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, ¢cev. Kadir Filiz, Istanbul: Nefes
Yayinlari, 2013 s. 120.

242 Afifi, Islam Diisiincesi, s. 271.

243 Cagfer Karadas, Kelamcilarin Ibn Arabi iizerindeki etkisi, s. 91.
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Aristoteles’in “bil kuvve, bilfiil goriisii”, Mutezile’nin “ma’dumat ve zat ve
sifatlar” goriisiiniin vahdet-i viiciid anlayisi altinda yorumlanmasidir. 244

Ibn  Arabi’nin Aayan-1 slbite makamini mutlak yokluk olarak
nitelendirmesinin nedeni, mahsus alemdeki varliklarin bu makamda Adem
(yokluk) halinde bulunmalaridir.?*® Mutlak Varlik’in, esmasi vesilesiyle
tecelli etmesiyle ayan-1 sabitede kuvve halindeki varliklar bil-fiil hale
gelirler.?*® Yani aslinda alemde viictd-u mutlak ve adem-i mutlaktan baska
bir gergek ve varlik yoktur. Alem sadece ayan-1 sabitedeki hakikatlerin bir
yansimasidir. 24

Ibn Arabi ontolojisinde Mutlak Varlik ile 4yan-1 sabite arasinda zamansal
yonden bir oncelik ve sonralik s6z konusu degildir, ¢iinkii dyan-1 sabitede
bulunan hakikatler de zorunlu varlik gibi ezeli ve ebedidir.?*® Bu sebeple
zorunlu varlik ile ayan-1 sabitede bil-kuvve halindeki miimkiin varliklar

249 Tbn Arabi ontolojisinde

arasinda zamansal birlik (vahdet) oldugu icin
yoktan yaratma diisiincesi mevcut degildir. Bu yoniyle Islam filozoflariyla
paralel diisiinen Ibn Arabi bu konuda sdyle demistir:

Hak ile yaratiklar arasinda zamansal bir uzaklik bulunmayinca, geride
sadece mertebe uzakligi kalmistir. Bu durumda, nedenli kendisinden
meydana gelmesi yonlnden nedenin mertebesinde olamayacagi gibi,
yaratiklarinda Hakkin mertebesinde bulunmasi gegerli degildir.?*

Ayan-1 sabite’deki hakikatlerin bilfiil hale gelmesi, yani tecellinin ne
zaman gerceklesecegi, hangi hakikatin 6nce zuhur edecegi, hangisinin sona
kalacagi konusunu Ibn Arabi, Allah’in ‘el- Mukaddim ve el- Muahhir’
isimleriyle agiklamistir.?>! Tbn Arabi’ye gore suretler sirasiyla zuhur eder ve
zamanlama Mutlak varlik’a aittir.2°? ibn Arabi bu konuda séyle demistir:

Miimkiinler yaratmaya nispetle ve yaratmanin onlara nispeti itibariyla
aynit seviyededir. Bu itibarla miimkiinlerden birisinin Otekinden Once

gelmesi belirli, bir nedenle tercih edenin varligmna delildir; yoksa oOnce

244 Ag.e, s. 267.

25 A g.e, s. 267.

246 Afifi, Islam Diistincesi, S. 268.
X7 Ag.e, s. 265.

28 A g.e, s. 268.

29 Fitdhat, c. 1, s. 247-248.

20 E(itlihat, c. 2, s. 300.
BLEtdhat, c. 12, s. 124-125-126.
2 Fitdhat, c. 9, s. 78.

41



gelmek miimkinin kendisinden kaynaklanmaz. Buradan tercih edenin

olmas1 gerektigini anladik. Tercih eden bir miimkiinii digerinden once

getirendir.?®

Ibn Arabi ontolojisinde makuller aleminin ¢ift yonlii 6zelligi sebebiyle
ayan-1 sabite, Mutlak Varlik’a bakan yonuyle sermedi, aleme bakan yoniyle
zamansal siralamaya tabidir. Ama burada kastedilen zaman mahsus aleme ait

zaman degil, dehrdir.

1. 2. 1. 2. Zorunlu varliga gore miimkiin, miimkiin varliga géore zorunlu
varlik ve zaman

Ibn Arabi ontolojisinin Yeni Eflatuncu anlayistan miilhem ikinci varlik
kategorisi Ara Alem, Makuller &lemi ya da sadece miimkiinler alemine kiyasia
mutlak olabilen Kulliler®®* alemidir. Bu varlik kategorisi Mutlak Varlik ile
miimkiin varliklar arasindaki irtibati saglar ve Ibn Arabi’nin celiskili
yorumuyla (o’dur ve o degildir) iki varlik kategorisinin arasindaki ayrimi
belirsizlestirir.?®® Makuller olarak nitelendirdigimiz bu varliklar, Yeni
Eflatuncu anlayista yer alan sekliyle bir yiizii Mutlak Varlik’a, bir yizi
miimkiin varliklara doniiktiir. Birbirinin karsit1 olan iki varlik kategorisini
birlestirdigi i¢in Ibn Arabi Berzahlar alemi olarak isimlendirmistir.?>® Mutlak
Varlik’in miimkiinler alemine hiikmetmesinin vesilesi olan bu varliklara
Emirler alemi de denmistir.

Ibn Arabi’nin ontolojisinde Mutlak Varlik ile olus ve bozulus Alemi
arasindaki CeberQt alemi, Melekdt alemi ve Sehadet dleminin ilk basamagi
olan Halk alemindeki makul varliklar, zorunlu varhiga goére miimkiin,
miimkiin varlia gbre zorunlu olan varliklar kategorisine girer ve olus ve
bozulus aleminin {izerinde etki sahibidirler.

Ibn Arabi’nin zaman anlayis1 yoniinden meseleyi ele aldigimizda, bu
varlik kategorisinin de Allah’in esma ve sifatlar1 vesilesiyle sud(r etmesi ve

dehr esmasinin en kusatici felege sahip olup biitiin esmanin onun kusaticiligt

253 F(itlhat, c. 12, s. 125.
254 Ebu Zeyd, Sufi Hermenotik, s. 36.
255 Demirli, /bn Arabi Metafizigi, s. 12.

2% Ebu Zeyd, Sufi Hermendotik, s. 36.
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altinda tecelli etmesi sebebiyle Tanrisal Zaman’a tabi oldugu sonucuna

variriz. 257

1. 2. 1. 3. Miimkiin varlik ve zaman

Ibn Arabi’nin varlik anlayigmin son basamagi olan miimkiin varliklar,
yokluk ve varlik olarak iki sifatla muttasiftir. Miimkiin varligin yokluk hali
daha 6nce de bahsettigimiz gibi ayan-1 sabite’deki durumudur. Bu yoniyle
ezeli ve ebedi olan miimkiinler Mutlak Varlik’in amada stikin halinde
bulunmasi gibi sakin ve sabit haldedirler.

Mutlak Varlik’in makuller aracilifiyla tecelli etmesiyle miimkiinler
varlik haline gecerler. Ancak yaratildiklar1 an varliklarina son verilip diger an
da yeniden yaratildiklar i¢in (fena ve beka) mimkinler var olabilmek icin
zorunlu varliga siirekli muhtagtir.

Miimkiinlerden olusan olus ve bozulus (kevn ve fesad) alemi, Allah’in
dehr esmasinin kusatic1 felegine dahil olan ve felekler aleminin en kusatici
felegi olan Atlas Felegi’nin doniisiiyle baslayan fiziki zamanla mahduttur. Bu

konu Ibn Arabi’de Zaman kavrami béliimiinde detaylica ele almmustir. %8

1. 2. 2. Hazeréat-1 Hamse ve Zaman

Ibn Arabi’nin vahdet-i viic(id nazariyesine dayanan suddrcu varlik goriisii
olarak Hazerat-: Hamse, Mutlak Varlik’in tecellilerinin toplandigi bes temel
mertebedir.?*°

Ibn Arabi’ye gore biitiin varliklar zorunlu varliktan Nefes-i Rahmani
yoluyla yani ilahi vesilelerle sudlr etmistir. Daha 6nce ele alindigi gibi sudar
teorisi Yeni Eflatuncu Felsefenin ontolojisi olmas1 sebebiyle ibn Arabi’nin
varlik goriisiiniin de bu varlik goriisiinden miilhem oldugu bir gergektir. Ibn
Arabi’nin Suddr Teorisinde Yeni Eflatuncu Felsefe’nin akillar, felekler, ay
iistii ve ay alt1 alem iliskileri, makro kozmos ve mikro kozmos konular1 yer
alirken bazi farkhiliklar da sz konusudur.?®® Ornegin; Yeni Eflatuncu

Felsefe’nin sudir teorisi zorunlu nedensellik fikri iizerine kurulmusken, ibn

257 Tezin Ibn Arabi’de Zaman Kavrami bolimii, s. 48.

258 Tezin Ibn Arabi’de Zaman Kavrami boliimii s. 58.

259 Siileyman Ates, “Hazerat-1 Hams”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 17. Istanbul: Divantas
Yayinlari, 1998. s. 116.

260 Ekrem Demirli, fbnu’l Arabi Metafizigi, Istanbul: Sufi Kitap, 2013, s. 114,
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Arabi’de nedenselligin yerini ilahi vesilecilik almigtir. Ancak zorunlu
nedensellik fikriyle ilahi vesilecilik diisiincesi arasindaki farklilik gergek bir
farklilik olarak zikredilebilir mi sorusuna tatmin edici bir cevap bulmak
zordur. Ciinkii Yeni Eflatuncu Felsefe’de sebeplere bagli yaratma anlayisi Ibn
Arabl’ye gore vesilelere yani Allah’in esmasiyla ve ayan-1 sabite ile
mukayyettir. Vech-i has yani varligin kabiliyeti ¢ercevesinde varlikla Allah
arasindaki 6zel bag da ayn-1 sabitede kayitlidir ¢linkii miimkiin varliklar bu
kaydin disina ¢ikamaz. Kisacasit zorunluluk diisiincesi Ibn Arabi’de de
mevcuttur.

Ibn Arabi sud(r kelimesinin yerine onunla ayn1 anlamlara gelen “tecelli”,
“feyz” ve “taayyin” kavramlarmi kullanmistir.?®? Toshihiko Izutsu, Ibn
Arabi’nin ontolojisinin bir tecelli teorisinden ibaret oldugu gériisiindedir.2%?
Ibn Arabi Mutlak Varlik’tan suddr eden varlik mertebelerinin sayisini farkls
rakamlarla ifade etmistir; ancak bunun bir 6nemi yoktur. Esas 6nemli olan
mertebelerde zuhur eden Mutlak Varlik’tir.

Ibn Arabi arastirmacilarina gére varlik mertebeleri arasinda zamansal bir
mesafe yoktur. Bu goriisii ibn Arabi’nin Fitlhat’ta gecen bazi ifadeleri de
desteklemektedir.?®® Ibn Arabi séyle demistir:

Hakkin ve alemin ilkesinden zaman reddedildigine gore, kuskusuz alem
zamansizlikta var olmustur. Dolayisiyla isin gercegi agisindan sunu
sOylememiz dogru degildir. Allah dlemden Oncedir. Ciinkii 6ncenin bir
zaman kipi oldugu, halbuki zamanmn var olmadigi sabittir. Sunu da
soyleyemeyiz: Alem Hakkin varligindan sonra var olmustur. Ciinkii sonralik
da yoktur. Alem hakkin varhigiyla var olmustur da diyemeyiz. Ciinkii hak,
alemi yaratandir. O alemin faili ve yaraticisidir. Alem ise yoktu. Fakat soyle
sOyleyebiliriz: Hak zati ile ( ve zat1 nedeniyle) vardir, dlem ise (ancak) hak
dolayistyla vardir.

Bir vehim sahibi sdyle sorabilir: hakkin varligi karsisinda alem ne
zaman var olmustur? Bu soruya sOyle cevap veririz: ‘Ne zaman’ zaman
sorusudur. Zaman ise nispetler alemindendir ve Allah tarafindan

yaratilmistir. Cilinkii nispetler dleminin yaratilisi, var etme yaratmasi (icat)

261 \zutsu, Ibnu’l Arabi’nin Fiisus 'u, s. 207.
%2 A.g.e, s. 207.
263 F(tahat, c. 2, s. 300.
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degil, belirleme yaratmasidir. Dolayisiyla bdyle bir soru gecersizdir. Nasil

soru sorduguna bak! Ifade kaliplarmin bu mana icinde arastirmanmi ve

ogrenmeni engellemesinden sakin!?%*

Ibn Arabi’nin bu pasajinda Hakk’m ve alemin ilkesinden zamanin
reddedildigi ifade edilmistir; ancak ibn Arabi Futdhat-: Mekkiyye’nin birgok
yerinde Allah’in isimlerinden birisinin dehr oldugunu belirtmis ve aleme ait
zamanin da dehrin bir par¢asi oldugunu vurgulamistir. Bu, Mutlak Varlik’in
ilkelerinden birisinin “Tanrisal zaman” oldugunun delilidir. Tezin “Ibn
Arabi’de Zaman Kavram1” boliimiinde bu konu detaylica ele alinacaktir.

Ibn Arabi dyan-1 sabitedeki hakikatlerin 6ncelik- sonralik iliskisine gore
tecelli ettigini ve siralamaya Mutlak Varlik’in karar verdigini belirtmistir.
Dolayisiyla alem de yan-1 sabitenin tecellisi oldugu i¢in zamandan bagimsiz
meydana gelemeyecegi icin Ibn Arabi’ye gére zaman alemin ilkelerinden
birisi olmak zorundadir.

Her “Ayn”im bir esma vesilesiyle tecelli ettigini belirten ibn Arabi’ye
gore her esma dehr isminin kusatici feleginde yer alan kendisine ait bir glinde
tecelli eder. Bu kabulden yola ¢ikarak su soylenebilir: ibn Arabi’nin varlik
mertebelerinde Tanrisal zaman (dehr) s6z konusudur. Fakat mutlak zamanin
bir tezahiirii olan mahsus alemdeki zamanin tecellisinde var olan siradan
insanlarin  ¢dzemeyecegi karmasiklik ve izafiyet, varlik mertebeleri
arasindaki zamani Olgebilmeyi imkéansiz kilmaktadir. Bu konu tezin ikinci
bolumiinde ele alinacaktir.

Ibn Arabi’ nin varlik goriisiiniin ilk basamagi ve Zorunlu varhgmn ilk
mertebesi olan Ahadiyyet mertebesinde?® tecelli yoktur. Tecelli bir sonraki
mertebe olan Feyz-i Akdes mertebesinde baslar ve Feyz-i Mukaddes
mertebesiyle devam eder. Bu aleme Ceberlt alemi denir. Daha sonra
Mertebe-i Ervah ve Mertebe-i Misal tecelli eder. Bu dleme de Melekat Alemi
denir. En son tecelli eden Mertebe-i Ecsam ve Mertebe-i Insan da Sehadet

Alemi’ni olusturur.

264 F(itQhat, c. 1, s. 247-248.
265 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 233.
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1. 2. 2. 1. Ahadiyyet mertebesi
Bu mertebe Mutlak Varlik’in ilk mertebesidir. Mutlak Varlik bu

mertebede “gizli hazine” olarak “ama”da siik(n halindedir. Ama Ibn Arabi’ye
gore altinda ve iistiinde hava bulunmayan bir yerdir ve Mutlak Varlik’in ilk
mekanidir.?%® Kenz-i mahfi hadisinde gegen “gizli hazine” yani bilinemezlik
makami burasidir.?’

Ahadiyyet mertebesinde Mutlak Varlik’a ait bilgi sadece selbi (olumsuz)
sifatlarla ifade edilebilir; ¢linkii O’nun ne oldugunu ifade edebilecek bir sifat
yoktur.?®® Bu makam siikinet makami oldugu icin tecelli (yaratma)
olmadigindan La Taayylin mertebesi olarak da adlandirilmistir. Ibn Arabi’ye

gore bu mertebede “sermedi” bir zaman s6z konusudur.?°

1. 2. 2. 2. Ceberat alemi

Ceberdt alemi Gayb-1 Mutlak olan Allah ile miimkiin varliklarin alemi
olan “sehadet &lemi” nin arasinda bulunan alem olmasi sebebiyle bir yoniyle
ilahi, bir yoniyle de cismani 6zelliklere sahiptir.?® Ibn Arabi’nin
ontolojisinde “ceberdt alemi” iki mertebeden olusur. ilki Mutlak Varlik’in
kendisine tecelli etmesi anlamina gelen “taayyln-i evvel mertebesi”, ikincisi
ise mutlak varligin sehadet alemini olugturmak igin tecelli etmesi manasinda

“taayyln-i sani” mertebesidir.

1. 2. 2. 2. 1. Taayyln-i evvel mertebesi

Mutlak Varlik’in “gizli hazine” halini terk ederek, varliklarin suretinde
tecelli etmek yolundaki ilk tesebbiisiidiir.?’* Siik(in halinden hareket haline
gecmek isteyen Mutlak Varlik ilk once ilahi ilminde tezahir edecek olan
varliklarm prototiplerini olusturmak?’2 igin kendisinden yine kendisine tecelli

eder.?”® Ibn Arabi bu mertebeyi en kutsal feyz anlaminda Feyz-i Akdes ve

266 Eittihat, c. 10, s. 227.

267 E|-Hakim, ibn Arabi Sézliigi, ss. 66-69.

268 Mahmud Erol Kilig, Seyh-i Ekber/Ibn Arabi Diigiincesine Giris, Istanbul: Sufi Kitap,
2011, s. 252,

269 Yysuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 120.

270 Mehmet Vural, Islam Felsefesi Sozligii, s. 101.

211 \zutsu, Ibn Arabi’nin Fiisiis 'u, s. 210.

272 Henri Corbin, Bir’le Bir Olmak, ¢ev: Zeynep Oktay, Istanbul: Pinhan Yayincilik, 2013,
s. 203.

213 \zutsu, Ibn Arabi’nin Fiisiis 'u, s. 210.
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Mutlak Varlik’in kendi zatina tecelli etmesi anlaminda Tecelli-i Zati olarak
da isimlendirmistir.

fbn Arabi “ilahi biling”?* ya da ilahi ilimde tecelli eden miimkin
varliklarin ezeli, ebedi ve asla degismeyecek olan hakikatlerine ayan-1 sabite
demistir.?”® Miimkiin varliklarin hakikatleri bu mertebede Tanri’nin
ahadiyyet mertebesinde gayb-1 mutlak olarak sakin olmasi gibi gibi Hakk’in
bilincinde ‘adem-i mutlak olarak sukun halindedir. Ezeliyet, ebediyet ve
stkdnet 6zellikleri sebebiyle Mutlak Varlik’la ayni niteliklere sahip ayan-1
sabite mumkin varliklarla mutlak varligin birligini tesis eden ilk mertebe
olmasi ve Tanri- alem iliskisi agisindan zamansal birlikteligin bir ifade etmesi
acisindan Yeni Eflatuncu ontolojiyle benzerlik gosterir.?’®

Ayan-1 sabite tiimel ve tikel hakikatler mertebesidir. Biitiin miimkiinlerin
hakikatlerinin yaratildig: tek timel hakikat Hakikat-i Muhammediye’dir. ibn
Arabi bu goriislinii “Ben yaratiligta insanlarin ilkiyim”; “Allah’m ilk yarattig1
sey senin nebinin nurudur’, “Adem su ile toprak arasindayken ben

T Ona gore “hakikat-i

peygamberdim.”  rivayetlerine  dayandirir.?
muhammediye” bitiin veli ve nebilere yardim eden, Hakikati’l Hakaik yani
hakikatlerin hakikati olmas1 sebebiyle alemin yaratilis sebebi ve biitiin alemi
himaye eden “ruh” tur.?’® Hakikat-i Muhammediye teorisi bu yoniiyle Yeni
Eflatuncu anlayisin Kiilli ruh gériisiiyle ortak paydada bulusur.?®

Ibn Arabi ontolojisinde Mutlak Varlik ile ayan-1 sabite arasinda zamansal
bir mesafe olmadigini séylerken, ayan-1 sabitenin iginde yer alan “hakikat-i

773

muhammediye”’yi miimkiinlerin hakikatleri i¢in zamansal bir baslangi¢
olarak tayin etmistir. Buna gére zaman iki devirden olusur: Hakikat-i
muhammediye’nin yaratilisindan Hz. Muhammed’in yaratilisina kadar olan
zaman hakikat-i muhammediyenin Batini devri, Hz. Muhammed’in beden ve
ruh olarak yaratilmasindan kiyamet giiniine kadar olan zaman ise hakikat-i

280

muhammediyenin Zahir? devridir. Kisaca; Zamansal olarak, Hz.

24 Ag.e, s. 218.

25 ALg.e, s. 264,

26 A g.e, s. 271.

217 Afifi, Islam Diistincesi, s. 76.

218 Afifi, Islam Diistincesi, S. 88-89.
2% A.g.e, s. 89.

280 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, s. 469.
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Muhammed tiimel hakikati ile mimkunlerin tikel hakikatlerini, hem ayan-1

sabite durumunda hem de varlik sahnesine ¢iktiklarinda kusatir.

1. 2. 2. 2. 2. Taayyln-i sani mertebesi

Ceberat alemin ikinci mertebesi olan “taayyin-i sani”, Mutlak Varlik’in,
ilminde tecelli eden hakikatler dogrultusunda, miimkiinlerin sonsuz degisken
suretleriyle aleme tecelli etmesidir.?8! ibn Arabi bu mertebeyi kutsal feyz
anlaminda Feyz-i mukaddes, zahiri alemdeki tecelli anlaminda Tecelli-i
suhddi ve ontolojik tecelli anlaminda Tecelli-i vicldi olarak da
isimlendirmistir.?%?

Ibn Arabi’nin varlik anlayisina gore ayan-1 sabitede bil-kuvve halinde
bulunan miimkiin varliklar, feyz-i mukaddes ile alemde bilfiil hale gelirler.
Sabit hakikatlerin mevcut hale gelebilmesi Mutlak Varlik’in ilahi isimleri
vesilesiyle gergeklesir.?8® Bu sebeple ibn Arabi’nin suddrcu felsefesi Yeni
Eflatuncu suddr teorisinden ayrilarak “vesileci suddr teorisi” olarak
isimlendirilmistir.?®* ilahi isimler Tanr ile alem arasinda ezeli ve ebedi
bagintilardir.?® bn Arabi’ye gére Mutlak Varlik’in tecellilerinin siirsiz
olmas1 sebebiyle ilahi isimler de smirsizdir.?®® Butiin ilahi isimler Ibn
Arabi’ye gore Mutlak Varlik’m en kusatict ismi olan “dehr” isminin?®’
kusatic1 feleginde tecelli eder.?®® Boylece her tecelli zamanin ilkesi olan
dehrden paymni alarak gergeklesir.?®® Diledigi hakikatle aleme tecelli eden
Hakk’in tercihinden hakikatlerin ortaya ¢ikis zamani belirlenir; ancak bu

asamada s6z konusu olan zaman, mutlak zaman dedigimiz dehre ait zamandir.

1. 2. 2. 3. Melek(t alemi

Melekat alemi, ceber(t aleminden ulasan tecellinin mahsus alemde

meydana gelmesi yolunda bir basamaktir ve bir sonraki asamada mahsus alem

281 \zutsu, Ibn Arabi’nin Fiisiis 'u, s. 212.

22 A 0., s. 12,

23 Ag.e, s.213.

284 Demirli, /bnu’l Arabi Metafizigi, s. 144.

28 Fytdhat, c. 13, s. 365.

286 | zutsu, Ibn Arabi’nin Fiisis 'u, . 142.

287 E(itlhat, c. 1, s. 455.

288 Tezin Ibn Arabi’de Zamanin Cesitleri boliimiiniin ‘Ilahi Giin’ maddesi s. 76-77.
289 Ftahat, c. 12, s. 107-108.
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tecelli etmeye baslar.?® Melekdt dlemi iki mertebeden olusur. Ik mertebe
Ruhlar Mertebesidir. ibn Arabi’ye gore ruhlar mertebesi ceberiit aleminden
ulasan tecellinin soyut ve basit bir cevher haline gelmesidir. Tecellinin
“Sehadet aleminde” zuhur etmesinden 6nceki mertebe olan Misal mertebesi,
ruhlar mertebesinde soyut ve basit bir cevher haline gelen tecellilerin somut
ve birlesik hale geldigi basamaktir. Tecellilerin mahsus alemde giyecegi
suretlerin bir benzeri bu basamakta zuhur eder.?®® fbn Arabi’ye gore bu

alemde de mutlak zaman s6z konusudur.

1. 2. 2. 4. Sehadet dlemi

Sehadet alemi ise Hazerat-1 Hamse’nin son basamagidir. Bu alemde
tecelliler suretlerini giyinip varlik sahnesine ¢ikarlar. Sehadet dleminin ilk
mertebesi Cisimler Mertebesi, ikinci ve son mertebesi Insan mertebesi’dir.

Ibn Arabi’ye gére varhigin, cisimler mertebesinde surete biriinerek
meydana ¢ikmasi su sekilde olur: KUllT aki/ ve KUllT nefs’in nikdhinin sonucu
meydana gelen Heba ve Tabiat’mn nikahindan Kiilli cisim dogar. Ibn Arabi bu
konuda sdyle demistir:

“Tabiat ve Heba, tek bir anne babadan olma kardes ve kiz kardestir.
Tabiat Heba’y1r nikdhlamuis, aralarinda Cism-i Killi meydana gelmistir.

Cism-i kiilli zuhur eden ilk cisimdir. Boylece tabiat baba olmustur, ¢linkii

tesir ona aittir; Heba ise anne olmustur.”?%?

293 ve

Ibn Arabi’ye gére her seyin bir sadri yani bir baslangici vardir
marifet ve bilgilerin en iistiinii sadirlarm bilinmesidir.?** ibn Arabi’ye gore
zamanin kokeni “tabiat mertebesi”?®®, zamanin sadr1 “heyula” (heba)’nin
sureti kabul zamanidir.?*® Bu asamadan sonra mahsus aleme ait zaman yavas

yavas sekillenmeye baglar.

2% M. Erol Kilig, Ibn Arabi Diisiincesi, S. 269.

21Demirli, Metafizik Diisiince, s. 234.

292 E(itlhat, c. 1, s. 140.

293 Ozii olarak da gevrilmistir, bknz, Yusuf, ibn Arabi, Zaman ve Kozmoloji, s. 94.
294 E(itahat, c. 10, s.227.

295 Fit(hat, c. 14, s. 283.

2% Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 94.
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Cism-i Kulli’de meydana gelen ilk suret ve halk alemini bittin yonleriyle
kusatan felek olan Ars?®’, baz1 peygamberlerin ve meleklerin tasidigi dort
ayak uizerinde durur.?%®
Arsin altindaki suret ise Kursi’dir ve cokluk alemi ile birlik aleminin

A

arasindaki smir yani berzahtir.?%° Buna gére “kiirs”’ye kadar biitin mertebeler
vahdeti temsil ederken “kirsi”den sonrasi artik kesrettir. Kiirsi iki ayaktan
olusur. Bu iki ayak makul dlem i¢in ve mahsus alem igin biitiin karsitliklar:
temsil eder.3%

Kiirsiden sonra meydana gelen kesret aleminin ilk mertebesi Atlas felegi
ya da baska bir deyisle Burglar felegi’dir.3% Ibn Arabi ontolojisinde Atlas
felegi, bir iist mertebesi olan kiilli akillar aleminde gizli bulunan hakikatlerin
zahiren tecelli ettigi mertebedir ve diinya ile ahirette meydana gelen olus,
bozulus ve degisimlerin kaynagidir.3®? Kevn ve fesadin sebebi olan fiziki
zaman da Atlas feleginin doniisiiyle meydana gelmistir. 3%

Ibn Arabi Atlas felegi’nin latif bir varlik olmasi sebebiyle doniisiiniin
siiresini  belirleyecek bir kistas olmadigin1 sdylemesine ragmen baska
ifadelerinde kirsiden sarkan ilahi ayaklarin etrafinda donen Atlas feleginin,
bir ayagin etrafindaki doniislinlin yarim giin, iki ayagin etrafindaki doniisiiniin
tam giin oldugunu belirtmistir. Kusatici felek olan Atlas felegi’nin doniisii ise
bn Arabi’ye gore en kiiciik giiniin siiresi olan 24 saate tekabiil eder.>** Tezin
2. bolimiinde Atlas Felegi ve Zaman baghigiyla bu konu detaylica ele
almacaktir.

Atlas feleginin kendisinden sonra gelen Sabit yildizlar felegi (Menziller
felegi), Atlas Ffelegi ile etken-edilgen iliskisine sahip olmasi nedeniyle,
tecelli eden hakikatlerin etkilerini kendisinden sonraki varlik mertebesine

iletir. Menziller felegi yirmi sekiz menzilden olusur ve her menzilde birer

“tecelliyat melegi” oturur.3®® Kisacas1 Sabit yildizlar felegi Atlas feleginde

297 Ebu Zeyd, Sufi Hermenotik, s.125.
28 g8, s.127.

29 A.g.e, s.129.

300 Epu Zeyd, Sufi Hermenotik, s.131.
01 Ag.e, s.133.

302 Ag.e, s.135.

303 F(itGhat, c. 13, s. 345.

S04F(tahat, c. 12, s. 111.

305 Ebu Zeyd, Sufi Hermenotik, s. 142.
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yer alan 12 burcun durak yerleridir. Ibn Arabi ontolojisinde Atlas felegi ile
yaratilan giinler, Sabit yildizlar feleginin tam bir devriyle ortaya cikar.3%
Sabit yildizlar feleginden sonra gelen yedi hareketli gezegen; Sems (Giines),
Kamer (Ay), el-Katib (Merkiir), Miisteri (Jiipiter), Zuhre (Venis), Keyvan
(Satlirn), el-Merih (Mars) gezegenleri olus ve bozulus alemine etki
etmelerinin yani sira haftanin yedi gilinlinden birinin meydana gelmesinde
etkendir.3%

Yedi hareketli gezegenden biri olan Sems, Sabit yildizlar felegiyle ortaya
cikan giinii gece ve giindiiz olarak ikiye ayirir. Kamer gezegeninin Atlas
feleginin etrafindaki doniisiiyle de Aylar meydana gelir. Boylece olus ve
bozulus dlemindeki zaman kisimlara ayrilmis olur.

Ibn Arabi’nin dairesel varlik anlayisinda Insan mertebesi ontolojik
mertebelerin sonuncusudur;3® Ancak insam “hakikati” ve “cismi” olarak iki
asamada degerlendirdigimiz zaman insan, hakikati yoOniinden biitlin
varliklardan Once yaratilip, cismani olarak ise en son yaratilan olmasi
sebebiyle Mutlak Varlik gibi “evvel” ve “ahir” olarak yaratilmis diger
varliklar1 kusatir, 3%

Ibn Arabi ontolojisinde Hazerat-1 hamse’nin ve sehadet aleminin son
mertebesi olan insan mertebesi ile varlik dairesi tamamlanir. Ona gére insan
(Insan-1 Kamil) alemin yaratilisindaki biricik gaye oldugu igin gaye de
yaratilinca tecelli tamamlanir; ¢iinkii gaye varligi onceler.®'® ibn Arabi
diistincesinde insan, Hakk’in suretinde yaratilmis oldugu i¢in biitln
varliklarin en miikemmeli oldugu i¢in biitiin varlik 6zelliklerini miindemigtir.
Kisaca insan, Alem-i Sagirdir.3*(Mikrokozmos) Onun bu goriisii ihvan-1 Safa

felsefesiyle benzerdir.3?

1. 3. ibn Arabi’nin Tasavvuf Diisiincesinde Zaman
Ibn Arabi’nin, yasadig1r 13. Yiizyila kadar belirli 6lciide sekillenmis

tasavvufi anlayisi felsefeyle birlikte ele almasi, kendisinden sonraki tasavvuf

308 F(itlihat, c. 3, s. 227.

307 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 133.

308 Epu Zeyd, Sufi Hermenotik, s. 166.

39 Ag.e, s.167.

310 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 234-263.
811 |zutsu, Ibn Arabi’nin Flsus’u, s. 290.
312 Afifi, Islam Diistincesi, s. 239.
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anlayislar {izerinde biiyiik etkileri olmus,3'® bu sebeple kendisine en bilyiik
seyh manasinda Seyh-i Ekber, dini ihya eden, tamamlayan anlaminda
Muhyiddin lakabi verilmistir.’* Felsefi tasavwuf diyebilecegimiz Ibn
Arabi’nin vahdet-i vicldcu tasavvuf anlayigina gore biitiin yaratilanlar
gercek varlik olan Hakk’1n bir gdlgesidir ve gdlgenin Asl’a kavusmasiyla Ibn
Arabi’nin dairesel varlik anlayis1 tamamlanir.

Ibn Arabi’nin tasavvufi anlayisina gore alemde zuhur eden mimkiinlerin
Mutlak Varlik’a tekrar kavusabilmeleri i¢in belirli asamalar1 katetmesi
gerekir. Bu asamali yola Seyr( Stldk denilir.3!® Seyrii siilik yolunda asagidan
yukariya dogru katettigi her mertebeyle birlikte salikin, miimkiin varlig
sinirlayan fiziksel zaman tizerindeki tasarrufu artar ve nihayet zamanin

bilgisine sahip olup ezeli bilgiye ulasir.3®

1.3.1. Seyru Suldk’te Zaman

Ibn Arabi’nin metafizik anlayisinin temel taslarindan biri olan “O her giin
(an) bir istedir.” ayetine gére Mutlak Varlik her an da yeni bir durum strekli
yaratir.3!” Ibn Arabi’ye gére miimkinlerin her anda gerceklesen yaratilig: fark

etmesinin mimkiin olmamasi®®

sebebiyle onlar ortada tedrici olarak gelisen
bir olus ve bozulus (kevn ve fesad) oldugunu zannederler. Halbuki olus ve
bozulusun anda gerceklesen bir durum®® oldugu igin, Tbn Arabi salikin
Mutlak Varlik’a uzanan yolda asama kaydetmesi i¢in bu gergegin farkinda
olabilmesini sart kosar. Ciinkii aslolan siirekli degisimdir.3?°

Tasavvuf yolunda salikin ilk bilmesi gereken, istidadi ger¢evesinde anlik
yaratilan hallerinin gerektirdigini yasamasidir. Bu mertebeye /bnu 'l Vakt yani
‘vaktin cocugu’ denilir. Alemin ve hallerin siirekli yaratildig: bilgisine sahip

olan salikin varacagi ikinci mertebe ise vaktin babasi anlamina gelen Ebu’l

Vakt’ tir.

313 Demirli, Ibnu’l Arabi Metafizigi, s. 8.

814 Kulig, Seyh-i Ekber, s. 25.

315 Zafer Erginli, Metinlerle Tasavvuf Terimleri Sozligii, istanbul: Kalem yaynlari, 2006
ss. 899-942-943.

316 Demirli, Metafizik Diisiince, . 22.

817 F(ithhat, c. 2, s. 14.

318 Corbin, Bir’le Bir Olmak, s. 216.

819 Fitdhat, c. 2, s. 304.

320 Fitahat, c. 12, s. 10.
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1.3. 1. 1. ibnu’l vakt olmak

Ibn Arabi’nin kendisine ulasan tasavvufi gelenekte salik- vakt- hal
iligkisi, insanin vakitte ger¢eklesen ilahi tecelli (hal) ile sinirlandigini ve “an”
da bulundugu halin geregini yasamasi iizerine kuruludur.3?! Bu mertebeye
halden hale gegmek anlaminda “telvin mertebesi” de denilmistir ve stfilere
gore bu mertebe eksik bir mertebedir.®?? ibn Arabi de bu anlayis1 kismen
devam ettirir, ancak ona gore telvin mertebesi makamlarin en yetkinidir,

¢lnkd her giin bir igte?®

oldugunu sdyleyen Mutlak Varlik her “an da tecelli
ederek suretlerde degisir.

Ibn Arabi’ye gore Ibnu’l vakt mertebesi kulun hayatmin her aninin ilahi
tecellilerden ibaret oldugunu bilmesi ve ona gore yasamasidir.>?* Bu yoniiyle
ibnu’l vakt, mimkunlerin &yéan-1 sabitede belirlenmis hakikatleriyle
siirlandirilmis  oldugunun bir gostergesidir. Hallerin, miimkiinlerin
istidatlarina gore yaratilmasi, istidadin da dyan-1 sabitede belirlenmis oldugu
gercegi karsisinda bir anlam ifade etmemektedir.

Ibn Arabi ibnu’l vakt sifatin1 comertlik, mertlik ve cesaret nitelikleriyle
donanmis kuvvet ve giic makami olarak nitelendirdigi fiitlivvet makaminin
Ozelliklerine dahil etmistir. Bu makama erenler “ne zaman” sorusunu
sormayan, simdiki zamanda yasayan saliklerdir.3?°
Ibnu’l Vakt mertebesine ulasan silikin varacag: bir iist mertebe Ebu’l

Vakt’tir.

1. 3. 1. 2. Ebu’l vakt olmak

Tasavvuf geleneginde Ebu’l Vakt kavrami “vaktin ve halin hiikmiinden
kurtulup zamanda ve héllerinde tasarrufta bulunabilen kimse” anlamina
gelir.3® Tbnu’l vakt mertebesi Telvin yani halden hale gecme mertebesi iken

“ebu’l vakt”, halin artik degismeyip salikin makama yerlestigi ve zamanin

321 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 26.

322 Erginli, Tasavvuf Sozliigii, s. 1049.

S23E|- Hakim, Ibn Arabi Sozliigii, $.615.

34Semih Ceylan, “Vakit”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 42. Istanbul: Divantas Yayinlari,
2012, s. 492.

325 Fitdhat, c. 17, s. 313.

32 Ceylan, “Vakit”, s. 492.
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tahakkiimiinden kurtulmas: sebebiyle kendi halleri (izerinde tasarrufta
bulunabildigi Temkin mertebesidir.3%’
Ibn Arabi’nin tasavvuf anlayisinda ise “temkin mertebesi” strekli

328 Tbn Arabi bu konuda sdyle

degisimin oldugunu kabul etme makamudir.
demistir: ““ Telvinde temkin, ‘Allah her giin bir istedir’ ayetinin eseri olarak,
seyru siiliikte bir makamdir.”3?° Buna gére ebu’l vakt Mutlak Varlik’in
alemdeki “strekli yaratma” kanununu kabul edip bu ger¢egin farkinda olan
kimsedir.

Konuya vahdet-i viiciid prensibi agisindan bakilacak olursa ibn Arabi’ye
gbre alemde her an da yaratma olmasi, Mutlak Varlik’in suretten surete
girerek miimkiinlerde tecelli etmesi anlamma gelir. ibn Arabi bu konuda
sOyle demistir: “Dehr’in (zamanin) niteliginin bagkalasma, Allah’in da dehr
oldugunu 6grendik. Buradan O’nun suretlerde siirekli bagkalastigini ve her
giin bir iste oldugunu anladik.”**° Dolayisiyla Mutlak Varlik her an suretlerde
degistigi i¢in miimkiinler de her ‘an’da yaratilan halleriyle degisirler.
Degisme Ozelligiyle nitelenen Mutlak Varlik’a uzanan yolda (sullk),
“sabitlik” makamina ulasarak vahdet olunmasi ibn Arabi’nin Hakk’in
suretlerde siirekli baskalagsmasi goriisiiyle uyumsuzdur. Diger bir yonden
Ahadiyyet mertebesinde siikiin halinde bulunan Mutlak Varlik’la ittihad
etmek miimkiin olmadig1 i¢in Ibn Arabi’ye gére ebu’l vakt mertebesinin
sabitlik makam1 olmamas1 gerekir. Oyleyse “ebu’l vakt” Hakk’in ve O’nun
yansimasi olan alemin siirekli bir sekilde degistigi gergegini sabit bir hakikat
olarak kabul etme makami olarak degerlendirilebilir. Zamanin ilkesinin dehr
yani Mutlak Varlik oldugu kabuliinden yola ¢ikildiginda ise, ebu’l vakt
mertebesinin zamani1 agsmak anlamina gelemeyecegini kabul etmek gerekir;
clinkii ibn Arabi metafiziginde zamansizlik diye bir sey yoktur. Dehr
esmasinin her seyi kusatan feleginin icinde tecelli eden alem ve varliklar,

zaten ezeli ve ebedi olan tanrisal zamanin bir pargasinda zuhur etmistir.

327 Erginli, Tasavvuf Sozliigii, s. 1049,
328 g|- Hakim, Ibn Arabi Sozliigii, s. 615.
329 F(ithhat, c. 9, s. 250.

330 F(itGhat, c. 12, s. 102.
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Ibn Arabi “ebu’l vakt” kelimesinin yerine “sahibu’l vakt” kavramii da
kullanmustir. 33! ibn Arabi’ye gore vaktin sahibi olan “kutup”*3*2 onun manevi
hiyerarsisinde zirve noktada olan ve her devirde bir tane olup, devrinin
seraitiyle Alemde tasarruf sahibi evliyadan bir zattir.3*® Zamanin mevhum bir
varlik olmasi ve zamanin bilgisinin de mevhum bir bilgi olmasi sebebiyle,
elbette ki bu bilgiye siradan insanlar degil, manevi yetkinlige ulagmis “kutup”
sahip olabilir. Bu bilgi ise mutlak varligin dehr isminin bilgisidir. Kisacas;
Ibn Arabi’nin tasavvuf anlayisinda en iist mertebe olan “kutup” veya
“sahibu’l vakt”, zamanin hakikatinin bilgisine sahip olarak zamanda tasarruf

sahibi olabilir. Zamanin bilgisine sahip olmak ise kolay bir is degildir.

1. 4. ibn Arabi Eskatolojisinde Zaman

Ibn Arabi ontolojisinde kozmolojik olaylara dayanan fiziki zamanla
sinirlanmis alem, “hakikat-i muhammediye”nin batini ve zahiri tecellisine
gore iki devirde ele alinmistir. Ibn Arabi Hz. Muhammed’in zuhurundan
sonraki devir, yani son devir icin siire tayin etmistir. Ibn Arabi FtOhat-;
Mekkiyye isimli eserinde, bu siire dolduktan sonra mimkunler igin var olan
cennet ve cehennemde zaman sona mi erecek yoksa farkli bir zaman m1 s6z

konusu olacak sorularina cevap olabilecek ipuglar1 verir.

1. 4. 1. Alemin Omrii

Ibn Arabi alemin omriinli daha 6nce de belirttigimiz gibi “hakikat-i
muhammediye”nin batini ve zahiri tecellisine gore iki devire ayirmus, her iKi
devire de siireler tayin etmistir. Buna gore hakikat- muhammediyenin ilk
devri olan batini devir, baslangi¢ noktasi olan ayan-1 sabitede tiimel bir cevher
olarak var olmasindan fiziksel zamanda yaratilan Hz. Muhammed’in
yaratilisina kadar 78.000 yillik bir siireyi kapsar.33* Hz. Muhammed’in
dogumundan kiyamete kadar siirecek olan hakikat-i muhammediyenin zahiri
donemi ise bin yillik bir siireyi kapsar. Ibn Arabi bu konuda sdyle demistir:
“Bu iimmet i¢in bin senenin tamamlanmasi gerekir. Bu limmet Terazi

devrinin bagindadir. Bu devrin siiresi ise gerceklesmis ruhani siire olarak alti

331 Ceylan, “Vakit”, s. 392.

33 Hakim, Ibn Arabi Sézliigii, s. 665.
33 A.g.e, s. 432,

334 EgtGihat, c. 1, s. 423.
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bin senedir.”3® ibn Arabi zahiri dénemin ii¢ boliime ayirir. Ona gore Hz.
Muhammed’in yasadigi zamani icine alan ilk dénemi, Ibn Arabi’nin de
yasadig1 zaman dilimini kapsayan ikinci donemi ve son ligte birlik kisminin
ise zahiri devrin son donemidir.3*® bn Arabi’ye gére son donem zahiri devrin
en kiymetli zamanidir. Bunun nedeni ise ‘Rabbimiz her gece, gecenin son
licte birinde yakin semaya iner’ hadisidir.3*” ibn Arabi bu konuyu sdyle ifade
etmistir:

Hz. Peygamberin o6limunden itibaren bitin alem, glnimuzde
uykudadir ve diriltilene kadar kendisini Hz. Muhammed’in suretinin
bulundugu yerde goriir. Alemin uykuda bulundugu gecenin son iigte birlik
boliimiindeyiz. Hakkin gecenin son ii¢te birlik boéliimiindeki tecellisi,
faydalari, bilgileri ve marifetleri en yetkin ve en kamil tarzda verir, ¢unk
biitiin bunlar, en yakin tecelliden gergeklegir.%®
Ibn Arabi’nin yaptig1 bu tasnifin zahiri dénemi degerlendirildiginde, Hz.

Muhammed’in dogum yilinin {izerinden bin sene ge¢mesiyle; yani 1571
yilinda kiyametin kopmasi, alt1 bin yillik ruhani siireyi esas aldigimiz zaman
ise 6571 senesinde kiyametin kopmas1 gerekir, fakat ibn Arabi’nin aleme
Omiir tayin etmesi hesaplar1 daha karmasik bir hale getirmistir.

Alemin hareketinin ezeli ve ebedi, baska bir ifadeyle sonsuz oldugunu®%®,
ayn1 zamanda Allah’in her suret i¢in bir dmiir tayin ettigini vurgulayan Ibn
Arabi®* “Insanlar sana kiyametten sorar, de ki onun bilgisi sadece Allah
katindadir”3*! ayetine ragmen alemin dmriinii hesaplamistir. Ona gére ii¢ yiiz
altmis giinden olusan sene, kendisiyle carpildiginda ortaya ¢ikan say1 sona
erdiginde diinya aleminin émrii tamamlanir.3*? Bu hesap yapildiginda ortaya
129.600 sayis1 ¢ikar. ibn Arabi’nin tayin ettigi Alemin omriinii, yine Ibn
Arabi’nin tayin ettigi fiziksel zamani ortaya ¢ikaran Atlas feleginin 54.000

senelik3*® omrilyle karsilastirildiginda alemin émriiniin Atlas felegi olmadan

335 Fitdhat, c. 1, s. 308.

336 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, . 391.
337 F(ithhat, c. 12, s. 75.

338 F(ithhat, c. 12, s. 73.

3¥F(tahat, c. 10, s. 292.

340 F(itlhat, c. 8, s. 189.

341 Kur’an-1 Kerim, 33/63.

342 Fitdhat, c. 8, s. 63.

343 FiitQihat, c.1, s. 355.
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75.600 sene daha devam edecegi diisiiniilebilir. Halbuki Ibn Arabi’nin
ontolojisinde kilit bir role sahip Atlas felegi olmadan dlemin varliginin devam
etmesi mantikli degildir. Ciinkii Ibn Arabi’ye gore Atlas felegi zamanin varlik
sebeplerinden birisidir ve onun gorevi kiyamet giiniinden sonra da devam
edecektir.®** Tbn Arabi’ye gore Alemin dmrii sona erince, kendisinden sonra
baska bir giin gelmeyecek olan ‘Akim’(Kisir) giin®*olarak niteledigi
Cumartesi giinii kiyamet kopacaktir. O giin de meydana gelecek olaylar1 Ibn
Arabi s0yle anlatmstir:

Bu iimmetin giinii ahiret giiniine bitisiktir. Ikisini arasinda Berzah
gecesinin disinda bagka bir sey yoktur. Bu gecenin fecrinde ise dirilis igin
iifleme gergeklesir. Giindiiziiniin glinesinin dogumunda Hak ayirmak ve
hiikiim vermek tizere gelir. Sabah namazinin iki rekati dlgiisiinde hiikiim
verme isi tamamlanir ve iki yer ehliyle dolar. O gilin cumartesidir.
Gunduizind cennetlikler icin, gecesi cehennemlikler icin ebedidir.
Cehennemde acilarin siiresi tamamlaninca — ki o bir grup hakkinda elli bin
sene, baska bir grup hakkinda daha azdir- on dokuz melek cehennemliklere
—0ne gecen rahmet nedeniyle — sefaat ettiklerinde, acilar ortadan kalkar.34
Cennet ve cehennemin ebedi oldugunu sdyleyen Ibn Arabi Fit(hat’in

farkli boliimlerinde cennet ve cehennemde de siirekli degisimin oldugundan

bahsetmis ve 6zellikle cehennemdeki hayata dair bir takim stireler vermistir.

1. 4. 2. Cennette Zaman

Ibn Arabi’nin ontolojik katmanlarinda kozmolojik varliklar, sadece
alemin ve aleme mahsus zamanin sebepleri degil, eskatolojik figiirlerin de
sebepleridir. Bu yaklasima verilecek ilk 6rnek, diinya hayatinin sonucunda
miikafat olarak sunulan ‘Cennet’tir. Ibn Arabi ontolojisine gore fiziksel
zamani meydana getiren Atlas felegi ayn1 zamanda cennetin catisidir ve
cennetteki hareketin de sebebidir. ibn Arabi’ye gére diinya hayatinda var olan
siirekli degisim yani hareket cennette de s6z konusudur. Ibn Arabi bu konuda
sOyle demistir:

Cennetlerde de her an bir yaratilis ve yeni bir nimet gerceklesir ki bikma

olmasin! Dogal bir varliga —herhangi bir degisme olmaksizin- bir sey art arda

344 Bknz, Tezin ibn Arabde Zaman Kavrami B8limd, s. 72.
345 F{itdhat, c. 14, s. 321.
346 F(jttihat, c. 12, s. 114.
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geldiginde, bikma gergeklesir. Ciinkii bikkinlik insanin zati 6zelligidir. Allah
nimetinin siirmesi i¢in her an onu yenilemeseydi insan bikardi. Bu baglamda
cennetlikler cennetteki miilklerine her baktiklarinda, daha once hig
gormedikleri bir suret ve durum goriir, onun meydana gelisiyle nimetlenir.
Yedikleri ve igtikleri her seyde daha dnce bulmadiklar1 yeni bir tat ve haz
bulurlar. Bu nimetten nimetlenir ve arzulari artar. Bu hizli degisimin ve
stirekliligin sebebi ise, aslin bu durumda olmasidir. Boylelikle olusa,
mertebesinin hakikatinin gerektirdigi seyi vermistir ki, kendisi siirekli
yaratan ve dlem daima muhtag hale gelir. Biitiin varlik, diinya ve ahirette
siirekli hareketlidir. Ciinkii yaratma duraganliktan meydana gelmez.3%

Ibn Arabi’ye gore cennette var olan siirekli degisimi algilayabilmek i¢in
zamanmn olmasi gerekir. Alemde varsayillan zamam algilayabilmemizi
saglayan Giines ve Ay cennette olmadig1 i¢in Ibn Arabi’ye gére cennetteki
zamanin dl¢ililebilmesi su sekilde olur: “Diinyada bulunduklari zaman iginde
onlar i¢in ‘yatsi’ ve ‘aksam’ denilen vakitler ve o vakitlerde halleri vardi.

Biitiin bu vakitleri (o dlgiilerle) cennette hatirlarlar ve Allah da onlara rizik

getirir. Nitekim Allah ‘sabah aksam onlarin rizk1 oradadir’®*® buyurur.”34°
Ibn Arabi’ye gore cennette hareket oldugu igin zaman da vardir; ancak

giines ve ay olmadigi i¢in zaman sadece diinyadaki zaman algisinin

hatirlanmasiyla s6z konusu olabilir.

1. 4. 3. Cehennemde Zaman
Ibn Arabi’nin eskatolojisinde de cezalandirma yeri anlamma gelen

“cehennem”deki hareket ve olugsumlar, Sabit yildizlar feleginin hareketiyle

350

meydana gelir.®*® Ibn Arabi cehennemdeki hareket ve olusumlara yani azaba

degisik siireler tayin etmistir. Bu konuda séyle demistir:

(Cehennemlikler) azabin siiresi tamamlanincaya kadar —ki bu siire kirk
bes bin senedir- cehennemliklere azap edilir. Orada yirmi l¢ bin sene
kesintisiz ve ara verilmeden azap goérirler. Sonra Rahman onlara bir uyku
gonderir ve bu uykuyla kendilerinden gegerler. (...) on dokuz bin sene bdyle
kalirlar, ardindan ayilirlar. “Allah onlarin derilerini bagka derilerle

degistirmistir.” Orada on bes bin sene azap goriirler. Sonra tekrar baygmlik

37 F(itGhat, c. 8, s.58.
348 Kur’an-1 Kerim, 19/62.
349 F(itihat, c. 14, s. 331.
30 Fitahat, c. 8, s.58.
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gelir. Bu bayginlikta ise on bir bin sene kalip ardindan ayilirlar. “Allah

onlarin derilerini azabi tatmalar i¢in bagkasiyla degistirmistir.” Boylece ac1

bir azab1 yedi bin sene duyarlar. Sonra ii¢ bin sene daha baygin kalirlar ve

tekrar ayilirlar. Allah onlara bir zevk ve rahat verir. Bu durum yorgun uyuyup

uyanan kimsenin haline benzer.3%!

Ibn Arabi hareket ve siirekli degisimin ahirette de var olacagindan soz
ederken dairesel zaman anlayisinin dongiisiinii tamamlamaktadir. Sermedi
olan “gayb-1 mutlak”, dehr esmasinin kusatici feleginde, makul varliklarin
vesilesiyle tecelli ettigi miimkiinleri, yine dehrin bir pargasi olan fiziksel
zamana tabi tutmustur. Ancak ebedi zamani ifade eden dehr, fiziksel zamanin
bitmesiyle sona ermeyecek ve ahirette de devam edecek, ezeli ve ebedi zaman

anlamina gelen dehr asla sona ermeyecektir.

L E(tdhat, c. 2, s. 35.
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IKiNcCi BOLUM

IBN ARABi’ DE ZAMAN KAVRAMI

2. 1. ibn Arabi’de Zamanla Ilgili Terimler

Futdhat-1 Mekkiyye isimli hacimli eserinde zamanla ilgili goriislerine yer
veren Ibn Arabi’nin bakis acisin1 daha net anlayabilmek icin ontolojisiyle
paralel olarak incelenecektir. ibn Arabi’de zaman konusu Mutlak Zaman ve

Fiziksel Zaman olarak iki kisimda ele alinir.

2.1. 1. Mutlak Zaman

Ibn Arabi’de mutlak zaman, zorunlu varliga ait zaman olmas1 bakimimdan
“sermed”, Tanri-alem iligkisini tesis etmesi bakimindan “dehr” olarak iki
asamada ele alinabilir.

Daha 6nce de ifade edildigi gibi ibn Arabi Tanri-alem iliskisini Vahdet-i
vicld nazariyesi ekseninde olusturmustur. Bu nazariyedeki temel aktor,
makul dlem ile mahsus alem arasindaki nispetler a&lemi olarak bir yiizii Mutlak
Varlik’a donuk, bir yuzi ile de mahsus aleme donik akli bigimler olan
Allah’in Esma ve Sifatlaridir. Ayan-1 sabitedeki hakikatlerin esma ve
sifatlarin vesilesiyle tecellisi yoluyla varliga ¢ikan miimkiin varliklar,
yaraticisi ile ayni nitelikleri tastyan Tanri’nin yansimalaridir.®*? Buna gore
esma ve sifatlar vasitasiyla tezahiir eden dlemde var sayilan her seyin ilke
olarak Mutlak Varlik’ta bulunmasi gerektigi i¢in eger alemde bir zaman var
ise, zamanin ilke olarak Mutlak varlik’ta da olmasi gerekir. Ibn Arabi bu
konuda soyle demistir:

Hak, © Allah her seyi bilen idi’ ve ‘6nceden ve sonradan ig Allah’a aittir’

(133: 40, 30: 4) ayetlerinde zaman1 kendisine nispet etmistir. Hadiste ise,

‘dlemi yaratmadan once Rabbimiz nerdeydi’ diye soran birisinin sorusunu

onaylama vardir. Zaman kendiliginde var olan (viicudi) bir durum olsayd,

Hakkin sinirlanmadan tenzihi gegerli olmazdi. Ciinkii zaman onu siirlardi.

Boylece bu kaliplarin altinda var olan bir durumun bulunmadigini

ogrendik.33

852 F(itdhat, c. 11, s. 65.
353 F{jttihat, c. 2, s. 382-383.
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Ibn Arabi’ye gére Mutlak Varlik zamanmin ilkesidir ancak Mutlak
Varlik’in zaman1 O’nu sinirlayan bir zaman degil, ezeli ve ebedi bir zaman
olan “sermed”*** ve alemle iliskisi acisindan “dehr” dir. Ibn Arabi FiitOhat’ta
“dehr”in Allah’in isimlerinden birisi oldugunu sik¢a vurgulamis, Kur’an-1
Kerim’in Casiye suresinde gegen, miisriklerin: “Bizi ancak dehr yasatir ve
oldurur” ifadesini “dehr”in Allah’in isimlerinden birisi olduguna dair delil
olarak kabul etmistir. O bu konuda sdyle demistir: “Hz. Peygamber ‘Dehr’e
sovmeyin, c¢ilinkii Allah Dehr’dir’ buyurmus, dehri Allah’in hiviyeti
saymistir. ‘Bizi Dehr helak etmistir’ diyenler dogru sdylemislerdir, ¢linkii
onlar1 gercekte helak eden Allah’tir.”3%°

Islam inancinda zamanimn tipki alem gibi yaratilmis (hadis)bir varlik
olarak bir baslangicinin ve sonunun olmasi sebebiyle Esmal’l Hisna‘da
zamana dair bir isim yoktur.®*® Dehr kelimesi ise Kur’an-1 Kerim’de insan
suresi 1. ayette ve Casiye suresi 24. ayette gecer. Insan suresindeki anlamiyla
dehr, kozmolojik zaman anlaminda kullanilabilir olsa da insanin tarih
sahnesine ¢ikmasindan onceki zaman olarak yorumlanirken,®’ Casiye
suresinde gecen dehr kavrami ise miisriklerin dehri “yasatip 6ldiiren” kozmik
bir giic olarak gdrmesine elestiri anlaminda ele alinmistir. ibn Kesir’e gore
miisriklerin dehre nispet ettikleri yasatmak ve Oldiirmek fiillerinin
miisebbibinin Allah olmasi sebebiyle bu elestiri baglaminda Hz. Muhammed
“dehre sovmeyin, dehr Allah’tir”3%® hadisini, onlarin kiifretmelerine karsilik
ikaz olarak sdylemistir.®®® Ibn Arabi bu hadisi de kendi goriisiine uygun
olarak tevil etmis ve Allah’in dehr isminin olduguna dair bir isaret olarak
kabul ederek Islam inancina ters diismiistiir. ibn Arabi bu konuda sdyle
demistir:

Guvenilir bir hadiste Hz. Peygamber ‘Dehr’e sévmeyin, ciinki Allah

Dehr’dir’ buyurur. Bu ifade (zaman anlamindaki) dehr s6zunt ydceltir. Bu

yonilyle zaman, goz ve miisteri gibi es anlamli kelimelerden biridir.

Zamansal dehr, ed-dehr isminin mazharidir. Isim bilfiil zamanda ortaya

34 Ftdhat, c. 2, s. 310.

%5 F(tdhat, c. 17, s. 32.

356 Kalin Faiz, Kur’an’da Zaman Kavami, s. 205.
%7 A.g.e, s. 210.

358 Buhari: Tefsir 45, Ebu Davud: Edeb 169.

359 Faiz Kalmn, Kur’an’da Zaman Kavamu, s. 207.
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cikan seydir. Olustaki fiil ve etki mazhara degil, onda ortaya ¢ikan seye
(zahir) aittir. Mazhar onu isimlendirmesi yénunden zahirde etki eder. Bu
nedenle tevilciler (bu hadisi) tevil ederek ‘hadisin anlami, Allah’in
zamandaki ve dehrdeki fail olmasidir’ demislerdir. Bu tevil, apagik bir
yanilgidir. Bu tevili yapan kisi, faile ve edilgine nispeti yoniiyle fiili ayirt
etmemigtir. Hak faildir. Edilgin ise, dehrde ortaya ¢ikmustir. Fiil, fail ve
edilgin arasindaki bir haldir. Tevili yapan kisi, bu ikisini ayirt etmemistir.3®°
Ibn Arabi bu hususu Fit(hat-: Mekkiyye'nin 33. Sifr bolumiinde “Dehr
mertebesi” basligi altinda da ele almis ve yukarida gegen hadisi yorumlayarak
bu sozu soyleyenlerin yanildiklart noktanin dehrin Allah degil zaman
oldugunu zannetmeleri oldugunu ifade eder. Ciinkii ona gére Araplarin dehrle
kastettikleri ezel ve ebed; yani sonsuzluktur. Bu sifatlar ise Allah’a aittir. 3%
Ibn Arabi’nin felsefesinde “dehr” kavramina birgok anlam yiklenmistir.
Soyle ki:
1= Ibn Arabi’ye gére dehr bir ucu ezel, bir ucu ebed olan sinirsiz bir
zamani ifade eder. Ibn Arabi séyle demistir:
Allah aleme varlik verdiginde ona —baska bir sey degil- varlik hali ilisir.
Bdylece yokluk halinde iizerinde bulundugu duruma gore gercekte varlikta
zuhur eder. Alemin varlik haliyle ezel denilen birinci ugta ortaya ¢ikarken —
ki ezel dehrdir- alemin varlik hali kendiliginde zuhur etmis ve ortaya
¢ikmustir. Bu hal ise simdiki zamandir ve o da dehrdir. Sonra onun varligi
sonsuza kadar devam ederek diger ug zuhur eder. Diger ug ebedilik demektir
ve 0 da dehrdir. Bu nispetleri dikkate alan kisi, kendinde tek olsa bile, dehri
dehirler olarak goériir. Sadece mimkiinlerin hakikatlerinin hikimleriyle
zuhur eden Hakk’in varligi vardir. Ya da Hak miimkiinlerin suretlerinde
zuhur etmistir. 362
Bu pasajdan anlasildig1 gibi, Ibn Arabi dehri Gglii sistemle ifade ederek
iki ucu smirsiz dongiisel bir zaman anlayis1 ortaya koyar. Mahsus alemdeki
zaman ise bu sistemin ara kavramidir ve dehrin 6zelliklerine sahiptir. Ezeli
gecmis, ebedi ise gelecek olarak farz edersek, ikisini birlestiren “an” simdiki
zamandir. “An-1 daim” ise ezel ile ebedin birlestigi sinirsiz andir ve bu anda

yaratilis kesintili ama siirekli bir sekilde devam etmektedir. Bu ii¢ sinirsiz

360 Fijtdhat, c. 5, s. 274.
31 Fitdhat, ¢.17, s. 33.
362 F(jtuhat, c. 17, s. 33.
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zamam da Ibn Arabi dehr kavramiyla ifade etmistir. Yine kendisinin
kullandig1 dehirlerin dehri ifadesinden kastedilen anlam bu olabilir.3®3

2= ibn Arabi Futdhat’ta baz1 pasajlarda zaman ile dehrin farkli seyler
oldugundan bahsederken, bazi pasajlarda aym1 anlama geldiklerini ifade
ederek® net bir ayrim yapmamustir. Ona gore alemin meydana getirilisi
(tevlid) zamana ait ve zaman da dehr iken,*®® Alemin ortaya ¢iktig1 zaman ve
mahsus aleme ait biitiin zaman dilimleri de dehrdir.

Bakiiz! Allah kendisini dehr diye isimlendirmistir. O geceyi ve
giindiizii degistirendir. Halbuki dehr gece ve giindiizden baska bir sey
degildir. Degistirme suretlerin farkliligindan ibarettir. O halde saatler, glinler
ve yillar dehrin ta kendisidir. Zikrettigimiz sekilde dehrde tafsil meydana
gelir. Bu yoniiyle dehr bir acidan saat iken, bir agidan gece, giindiiz, hafta,
ay, sene, mevsimler ve yillardir. 3%

Ibn Arabi’nin dehri dleme ait zaman olarak ele almasmim sebebi,
dehrin biitiin zamanlar1 kusatan en yetkin felek olmasidir.®®” ibn Arabi’nin
zaman anlayisinda her felegin bir giinii oldugu i¢in dehrin de bir giinii vardir;
ancak dehr isminin gind ezeli ve ebedi bir giindir. Bu konu “giin” basligi
altinda ele alinacaktir. ibn Arabi’nin dehr ve zaman kavramlarini karisik bir
sekilde kullanmasi ic¢inden ¢ikilamaz celiskili ifadelere yol agmistir. O
FUtdhat’in 33. Sifrinde dehrin Allah oldugunu séylerken, 34. Sifirde seriatin
kastettigi anlamiyla dehri zaman olarak kabul edenin kafir oldugunu ifade
eder. Halbuki dehre, mahsus aleme ait zamani izafe eden de kendisidir.®® 36.
Sifirde ise sdyle demistir: “Zamana yazik olsun deme, Allah zamandir, Hz.
Peygamber boyle buyurmustur”3®® Kisaca ifade etmek gerekirse Ibn Arabi

dehr kavramiyla hem mutlak zaman1 hem de aleme ait zamani1 kastetmistir.

363 F{ituhat, c. 1, s.454.

364 William Chattick, fbn Arabi’ye Giris, Terciime: Kadir Filiz, Istanbul: Nefes Yayinlari,
2014, s. 119.

365 F{jituhat, c. 17, s. 33.

366 Fjt(hat, c. 15, s.242.

367 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 73.

368 F(itdhat, c. 17, s. 33.

369 F{jttihat, c. 18, s. 320.
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3= ibn Arabi’ye gore “dehr”, vehmi yani gercek anlamda var olmayan bir
hakikattir.3”® VVehim ilk olarak Gazali tarafindan ele alman®* ve Ibn Arabi
icin de en 6nemli bilgi taradir. Vehmi, hayalden elde edilen t¢unci bir bilgi

372

kaynag1®"? olarak kabul eden Ibn Arabi bu konuda soyle demistir:

Hayal, benzeri olmayan genel mutlaklig1 birlestirmistir, ¢iinkii
hayalin zorunlu, miimkiin ve imkénsizda tasarrufu vardir. Bu, Hakk’in bu
kuvvet vasitasiyla bilinenlerde tasarrufudur. Hayalin mutlak ve 0Ozel
sinirlamasi da vardir. Su halde hayal, herhangi bir isi ancak histen aldig
duyulur bir surette tasavvur edebilir.®”

Ibn Arabi’nin zorunlu varhigin golgesi olan aleme ait zamani mevhum
yani hayali bir zarf olarak degerlendirmesi, mazrufu oldugu alemle kategorik
olarak bakisimlidir.

4= Dehr, mahsus dlemdeki zamanin ve onda meydana gelen her varligin
ebeveynidir.3™* (Bdyle yazmamizin nedeni Ibn Arabi’ye gére alemin tecelli
etmesine vesile olan Allah’in isimlerinden her biri her birisinin anne ve baba
olma rolii degismesidir.) Mahsus adlemde varliga ¢ikan biitiin miimkiinlerin
ebeveyni Dehr (zaman) ve Miitekellim (ol emri ve mekéan) esmasidir.>"

5= Dehr, zamanla birlikte mekan1 da kapsar.®® Ibn Arabi’nin dehri
mutlak zaman olarak ele almasi gibi mutlak mekan olarak Allah’a mekan
izafe etmesi s6z konusudur. 377 Tbn Arabi, Vacibu’l-Viicid icin dért mekan
oldugunu séyler. Bunlar; Ilk mekan “ama”, ikinci mekan ise “Ars’tir.3’®
‘Rahman Ars istiine istiva etti’ ayeti, Allah’mn ikinci mekana amadan intikal
ettiginin bir delilidir. Allah ama ve ars arasinda Hakk’a ait celal ve lutuf
ozellikleriyle bilinirken, arsa Rahman esmasi ile istiva eder. Ugiincii mekan
ise yakin goktiir.>”® Ibn Arabi nin bu hususa delili ise Hz. Peygamberin;

‘Rabbimiz g6ge iner’ buyurmasidir. Ibn Arabi’ye gére arsa istiva etmekle

870 F(ithhat, c. 17, s. 32.

371 H Austryn Wolfson, Kelam Felsefeleri, ¢ev: Kasim Turhan, Istanbul: Kitabevi
Yayinlari, S. 62.

372 EI-Hakim, Ibn Arabi Sozliigii, s. 674.
S F(tdhat, c. 3, s. 470.

S74 F(tdhat, c.17, s. 33-34.

875 Chuttck, Ibn Arabi’ye Giris, s. 118-119.
376 yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 119.

$T7 Fitdhat, c. 13, s. 319.

378 F(ithhat, c. 2, s. 167.

879 Futdhat, c.2, s. 168-169.
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yakin goge inmek arasinda bir fark yoktur, yani Allah yakin gdge yine
Rahman esmasiyla inip, tovbe etmek isteyen kullarina icabet eder. Dordiincii
mekan ise gecedir.3®° Gece, Hak ve sifatlar1 i¢in zamansal inis mahallidir.

Islam inancina gére Allah’a zaman ve mekan izafe edilemez. Bu
yaklagim biitiin Islam diisiince ekolleri tarafindan ittifakla kabul edilir. Bunun
sebebi zaman ve mekanin miimkiinlere ait bagmtilar olmasidir. ibn Arabi ise
ontolojik goriisiiniin geregi olarak mahsus alemdeki mekanin varliginin
delilini, Allah’in mekaninin oldugunu ispatlayarak ortaya koyar. Bu konuda
sOyle demistir:
Bu nedenle Hak,  Allah her seyi bilen idi’ ve ‘Onceden ve sonradan is
Allah’a aittir’ ( 33:40, 30:4 ) ayetlerinde zaman1 kendisine nispet etmistir.
Hadiste ise, ‘@lemi yaratmadan énce Rabbimiz nerdeydi’ diye soran birisinin
sorusunu onaylama vardir. Zaman kendiliginde var olan (viicudi) bir durum
olsaydi, Hakkin sinmirlanmadan tenzihi gegerli olmazdi. Ciinkii zaman onu
sinirlardi. Boylece bu kaliplarin altinda var olan bir durumun bulunmadigini
6grendik. 38
Yukaridaki pasajda peygamberimize sorulan Allah’in alemi yaratmadan
once nerede oldugu sorusu “ama”da idi” ciimlesiyle cevaplanmustir. 2 Hz.
Muhammed’in bu soruyu muhatap alip cevaplamasint Allah i¢in zamanin
olmasini kabul ettigi seklinde anlayan Ibn Arabi, yiice yaratici igin zaman ve
mekani oldugunu kendi yontemleriyle ispatlamistir. 382

6= Mahsus zamanin mekani sayilabilecek giinler de dehrin Atlas felegi
ile nikdhinin bir sonucudur. 3%

7= Ibn Arabi’ye gore tahavviil yani degisim ve doniisiim dehr esmasinin
en onemli niteliklerinden birisidir.3® ibn Arabi bu konuda soyle demistir:
“Zamanin (dehrin) niteligi bagkalagsmadir. Dehr ise Allah’tir.”38
Ibn Arabi’ye gére mahsus alemdeki baskalasmanin ilkesi de dehrdir. Bu

konuyu zaman ve hareket konusunda ayrintili bir sekilde ele alacagiz.

380 F(itlhat, c. 2, s. 170.

31 Fitdhat, c. 2, s. 382-383.

382 Fitdhat, c. 2,s. 76-77.

383 F(itlhat, c. 2, s. 310.

384 E(ithhat, c. 8, s. 383.

385 Chattck, Ibn Arabt’ye Giris, S. 121.
386 F(jtdhat, c. 12, s. 102.
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8= Ibn Arabi’ye gére zamanin bilgisi kiymetli bir bilgidir ve bu bilgiyi
sadece Rical’den Efrad mertebesinde olanlar bilebilir. Ibn Arabi bu bilgiyi
daha 6nce aciklanan ilk dehr ve dehirlerin dehri olarak niteler.3

9= Ibn Arabi’nin Allah’a ulasma yolculugunda (seyru silik) dehr,

saliklerin gecti§i mertebe ya da ¢iktign basamak olmasi ydniinden3®®

ve
Allah’in kuluna indirdigi hal olmas1 yéniinden®® —ki buna menzil denilir- ele
almmustir. Ibn Arabi Fiitihat’in ikinci cildinde dehr menzilinin en temel
0zelliginin ezel bilgisini ve el-Bari’nin varligiin siirekliligini bilmek olarak
nitelendirir.3  Menzilin bir meleke haline gelerek bir mertebe
(makam)olmas: sebebiyle®** dehr mertebesine yiikselen salik Abdu’d Dehr
olarak isimlendirilir.>%?
Kazanilan her mertebenin ilahi ismin bir mazhari olmas1 yénunden ve
Ibn Arabi metafiziginde Tanri-dlem birliginin vurgulandigi kavramlardan
birisi olmast yoniinden “dehr”, Allah’tan kula yonelik ve kuldan Rabbine
yonelik bir makam, bir durak olarak da Ibn Arabi’nin dairesel varlik
anlayisin1 sembolize eder.>%
Ibn Arabi’nin dehr konusundaki siiri, onun goriislerini bir bakima

Ozetlemektedir:

Dehr zamanin kendisi, onun nezdinde eman yok,

Kalbimin ayni olsa bile, sadece miisahede var.

Dehrim rabbimin aynidir,

Ciinkii o kadimdir, benim dehrim de zamanlarla sinirli degil.

Dehr’e onun degerini bilmeyen cahiller kizar,

Zelildir, fakirdir, noksan ve eksiktir o kisi.

Dehr’i ve fiilini bilseydi, bizce cimrilik olan fiili nedeniyle évullrdd.

Bu bilgi sahibi miisahede elde ederdi, onu agik ve secik bir sekilde goriirdi.

Olumden sonra hayat veren Hak miinezzehtir,

Bereketleriyle ona nimet veren miinezzehtir.3%

®TE(tOhat, c. 1, s. 54.

388 F(itlhat, c. 17, s. 31.

389 El-Hakim, Ibn Arabi Sozliigii, s. 456.

30F(tahat, c. 2, s.65.

31 Uludag, Siileyman. “Makam”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 27. Istanbul: Divantas
Yaynlari, 2003, s. 409.

392 F(ithhat, c. 17, s. 31.

393 Demirli Metafizik Diisiince, s. 234.

394 F(itOhat, c. 17, s. 31-32.
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2.1.2. Zaman

Ibn Arabi’nin felsefesinde zaman konusu onun yonteminin 6zelliklerini
tasir. Ibn Arabi’nin yonteminin 6zelliklerini sdyle siralayabiliriz. O ilk olarak
Kur’an ve siinnetten verdigi 6rneklerle konuyu delillendirir.®*® Ancak bunu
yaparken baglami ve manayi esas almayarak, ele aldig1 6rneklerle konusunda
gecen kelimelerin benzerliginden yahut aynihigindan yola ¢ikar.3®® Ikinci
olarak farkli diisiince ekollerinden sectigi bilgileri harmanlayarak “vahdet-i
viictd” ekseninde yorumlar®’ ve bunu yaparken parga biitiin iliskisine dikkat
etmez. Buna &rnek olarak; Ibn Arabi’nin felsefecilerinden aldigi “mutlak
zaman” kavrami, sud(r nazariyesi ve mahsus aleme ait zamanin felegin
hareketinin sonucu ortaya ¢cikmasi goriislerini®®, kelamcilardan ddiing aldig,
zamanin sonradan yaratilmighgr tizerine kurulu, mutlak zamani ve suddr
nazariyesini kabul etmeyen tecdid-i halk anlayisi ile harmanlamasi
verilebilir.3%°

Ibn Arabi metafiziginde, Mutlak Varlik’in esmas1 ve zamanin ilkesi olan
dehr ile mahsus aleme ait zaman, bakisimli bir sekilde ele alinmistir. Tbn
Arabi bunu soyle ifade der:

Zaman bilgisi kiymetli bir bilgidir. Ezel ondan 6grenildigi gibi ayni
zamanda ‘Allah var idi ve O’nunla beraber baska bir sey yoktu’ hadisi de
zaman bilgisinden ortaya ¢ikar. Zaman bilgisi Rical’den Efrad’in bildigi bir
ilimdir. Bu ilimden Tanr1 hakkindaki goriisler ¢ogaldigi gibi inanglar da
bundan dolayi farklilagmistir. Bu ilim herkesin kabul ettigi ve higbir kismini
reddetmedigi bir ilimdir. Zamani bilmek en genel ilimdir. Zaman ilahi bir
zarftir, sirlant gariptir. Zamanin digta bir varligi yoktur (ama) her seyde
hiikiim sahibidir. Zaman Hakka nispet edilebildigi gibi ayn1 zamanda olusa
da nispet edilebilir. O, belirlenmis bilinmezlikte ya da gaybta kalanlariyla
biitiin isimlerin sultanidir.*®
Ibn Arabi zaman nedir sorunun cevabini, Fitdhat-: Mekkiyye de yer alan

bir siirle verir.

Hasilin1 6grenirsen, kuskusuz zaman

395 Afifi, Islam Diisiincesi, . 254-255.

39 Cabiri, Arap Islam Kiiltiirii, s. 383.

397 Afifi, Islam Diisiincesi, s. 213-214.

39 Bu goriis Platon’a aittir. Bknz. DIA, “Zaman” maddesi.
399 Afifi, Islam Diistincesi, . 252-253.

400 Fijt(ihat, c. 1, s. 454-455.

68



Gercektir o, vehimlerle bilinir.

Doga gibi tesirdedir onun gucd,

Zamanin ve doganin dis varligi ise yoktur.

Seyler onunla belirlenir, onun ise

Kendisinde hiikiimranligi olacak bir dig varlig1 yoktur.

Akl suretini idrak etmekten acizdir

Bu nedenle soyle der: Dehr mevhumdur.

Nezihlik olmasaydi, Ilah onunla isimlendirilmezdi

Varligini; kalpte biiytkligi vardir.

Insaf edersen zamanin asli ezeldendir.

Onun hukm de ezelidir ve o hiltkmedilendir.

Tipki bosluk gibi, ucu olmayan bir uzam

Cisim olmayan bir seyde, kendisinde cisimlesme bulunma
vehmiyle. 40
Ibn Arabi metafiziginde ontolojik kavramlarin zamanla iliskisi vardir. Bu

kavramlar; “dehr”, “tabiat ve heba”, “Atlas Felegi” ve  “tecelli”

kavramlaridir.

2.1.2. 1. Zaman ve dehr

Ibn Arabi’de dehr zamanin ilkesidir ve zaman onun ezel kismina nispetle
varoldugu i¢in dehr ve zaman ayni 6zellikleri tagirlar.

“Hak i¢in ezel mevhum bir durum oldugu gibi zaman da O’nun igin
mevhum bir durumdur. Baska bir ifadeyle zaman, feleklerin hareketlerinin
kat ettigi mevhum bir siiredir. Ciinkii ezel, tipki yaratiklara ait zaman
gibidir.”402

“Gergekte zaman, var olan bir sey degil (gercek degil) nispi bir seydir.
Kadim icin ezel ne ise, yaratilmis i¢in zaman odur.”%

Yukaridaki alintilarda Hak igin ezel ve ebed, mevhum ve selbi (olumsuz)
bir niteleme oldugu i¢in mevhum olmas1 yoniinden zaman ile ezelin bakisimli
oldugunu goriiriiz. Eger Hak i¢in bir zaman vehmedilecekse o ezel, yani
Allah’in varligmin bir baglangica sahip olmamasidir (ve bir sonunun

olmamasidir).*** Hak ile halk arasinda vahdet-i viicdcu zamansal birligin

401 F(itohat, c. 2, s. 280-281.

492 Fithat, c. 2, s. 57.

408 F(thhat, c. 6, s. 107.

404 yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 116.

69



geregi olarak, Ibn Arabi diisiincesinde bitiin yaratilmislarin baslangicinin
ayan-1 sabitede ezeli ve ebedi bir hakikat olarak ma’dum (Varliktan onceki
yokluk durumu, bilkuvve) halde bulunmalari sebebiyle yaratilmis varliklar
icin de bir baslangi¢ tayin edilemez,*® yani mumkiinler, Mutlak Varlik gibi
ezeli ve ebedidirler.*%® Miimkiin varliklarin yaratilmasiyla mahsus alemdeki
zaman baslar.*?” Ancak Allah’1n bir tezahiirii konumundaki Alemin gergek bir
varlig1 olmamasi sebebiyle onun bagintisi olan zamanin da gergek bir varligi
yoktur.%% Baska bir deyisle alemin gergekligi ne kadarsa zamanin gergekligi
de o kadardir.

2. 1.2. 2. Zaman, tabiat mertebesi ve heba
Ibn Arabi’ye gére zamanin kokeni “tabiat mertebesi”*%°, zamanin sadr
“heyula (Heba) nin sureti kabul zamani” dir.*° ibn Arabi’ye gére her seyin

411

bir sadr1 yani bir baslangici vardir**ve marifet ve bilgilerin en Gstuni

sadirlarin bilinmesidir.*'? Tabiat ve Heba kiilli nefsin ¢ocuklaridir®®®

Ve
onlarmn nikahidan Kiilli cisim meydana gelir.*'* Kiilli cisim ile varlik alemi
ve felekler yaratilir. Bu mertebede meydana gelen ilk felek olan Atlas
feleginin déniisiiyle fiziksel zaman meydana gelir.**®

Muhammed Hac1 Yusuf, /bn Arabi, Zaman ve Kozmoloji isimli kitabinda
Ibn Arabi’nin zamani “tabiat Uisti’” ve “tabiat alt1” zaman olarak ikiye ayirdig1
goriisiindedir.*!® Kanaatimce bdyle bir ayrima gerek yoktur. Bunun sebebi ise
fiziksel zamanin dehrin bir pargasi olmasi sebebiyle kutsal zaman olmasidir.
Vahdet-i viicidgu bakis agisina gore varlikla Tanri birbirinden ayr1 degildir
ki, zamanlar1 birbirinden ayr1 olsun. Ayrica ibn Arabi’nin yapmak istedigi,

alemin varliga ¢iktig1 zamana bir baslangig tayin etmektir. ilerde ele alinacak

405 |zutsu, Ibn Arabi’ nin Fiisiisu, s. 217.
406 A g.e, s.216.

7 Fiithhat, c.14, s. 282.

408 F(it(hat, c.6, s. 107.

409 F(tOhat, c. 14, s. 283.

410 yysuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 94.
41 Ozii olarak da gevrilmistir, bknz: Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 94.
42 Fitahat, c. 10, s. 227.

413 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 40.

a4 Ag.e, s 41,

45 Ag.e, s 79.

46 Ag.e, s.78.
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zamanin Ozellikleri bahsinden sonra aslinda zamana bir baslangi¢ tayin

etmenin de ¢ok fazla bir anlaminin olmadigini gérecegiz.

2. 1. 2. 3. Zaman ve atlas felegi

Ibn Arabi’ye gore fiziksel zaman Atlas feleginin hareketiyle meydana
gelir. Bu felek Batlamyus’un dokuz felek teorisine miisliimanlarin ekledigi,
Sabit yildizlar fele§inin {izerinde olan ve birinci gok olarak isimlendirilen ilk
felektir.*}” Ibn Arabi Atlas felegi hakkinda soyle sdylemistir:

Gani ismi Atlas felegini var etmeye ydnelmistir. Atlas burclar
felegidir. Bu isim Dehr isminden yardim ister. Harflerden Cim, menzillerden
taraf (ug) ona aittir. Bilmelisin ki, el-Gani Atlas felegini yildizsiz, pargalari
birbirine benzer ve dairesel bir sekilde var etti. Hareketinin baslangici ve
sonu bilinmedigi gibi bir ucu da yoktur. Varligiyla yedi giin, aylar ve yillar
ortaya ¢ikmistir. Bu zamanlarin onda ortaya ¢ikmasi, Allah’in kendisinde
zamanlarin ayirt edilmesini saglayan alametleri yaratmasindan sonradir. Bu
felek s6z konusu zamanlardan sadece bir giinii belirlemistir. O ise ayagin
kiirsiideki yerinin kendisini belirledigi tek bir doniistiir ve iist taraftan ortaya
¢cikmugtir. Bu miktar “Giin” diye isimlendirilir ve onu ancak Allah bilebilir.
Onun (baskasi tarafindan bilinmeyis) nedeni, felegin parcalarinin birbirine
benzemesidir. Onun hareketinin baslangici ve burglardan ilk derecesi, ikizler
(Cevza) burcundandir. Bu burg, ayagin tam karsisindadir ve havai
burglardandir. Alemde ortaya ¢ikan ilk giin, ikizler burcunun derecesinin
baslangiciyla ortaya ¢ikmis ve Pazar diye isimlendirilmistir.*8
Ibn Arabi’ye gore Atlas felegi ilk yaratilmis felektir ve esmadan el-Gani

ismi ve Dehr isminin nikdhiyla meydana gelmis ve dairesel bir sekille var
edilmistir.*° Ibn Arabi, Atlas felegine bitisini sadece Allah’in bilebilecegi bir
doniis verildigini ve Atlas feleginin hareketinin bir nispeti olmadigindan
dolay1 bir baslangig ve bir son belirlenemeyecegini*? ifade ederken bazen de
bu felegin hareket siiresinin bir diinya giiniine esit oldugunu*?* ve hareketinin

de bir 6mrii yani sinir1 oldugundan sézetmistir:

47 Silleyman Uludag, “Alem”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 2. istanbul: Divantas
Yaynlari, 1989, s. 357.

418 F(ithat, c. 13, s. 345.

419 Ftdhat, c. 9, s. 87.

420 F(itohat, c. 1, s. 354.

42! F(ituhat, c. 13, s. 345.
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Bu felegin hareketleri sona erince —ki onun siiresi ‘saydiklarinizdan’ elli
dort bin senedir- Allah diinya hayatin1 yaratmis, kendisine varacagi ve
suretini ortadan kalkacagi bir miiddeti diinya igin belirlemistir. Bu siire
bittiginde, artik diinyanin bizim igin bir diyar olmasi imkansizdir.*??

Bu pasaja gore diinya hayat1 yaratildigi i¢in Atlas feleginin dmriiniin
tamamlanmis olmasi, sebep ve sonuglari yoniinden farkli sonuglar igerir.
Atlas feleginin altindaki felekleri kasri bir hareketle hareket ettirdigini
sdyleyen 1bn Arabi’ye gore su halde bu durum ortadan kalkar. Meleklerin de
Atlas feleginin hareketiyle var olup yaratilis devam ettigi siirece yaratilmaya
devam edecegini vurgulamasi yukaridaki pasajin kastettigi iddia ile gelisen
diger bir husustur. Ciinkii Ibn Arabi’ye gore Atlas feleginin déniisii bazi
varliklarin var olmasina vesile olur.

1= Atlas feleginin doniisiiyle zaman tanimlanir.*?® Ancak zamanin Atlas
felegi iizerinde bir hiikmii yoktur, onun asagisinda yer alan feleklerde hitkmii
vardir.*?* Onun déniisiiyle gecesi ve giindiizii olmayan kamil bir giin olan ilk
glin ve zamanin diger birimleri olan hafta, aylar ve yillar ortaya ¢ikar. Yine
Atlas feleginin doniisiiyle, yaratilan varliklara dmiir bigilmistir.*2°

2= Atlas felegi kendisinin doniisii altinda yer alan biitiin felekler icin kasri
bir hareket meydana getirdigi i¢in“?® kendisinin altinda bulunan felekler dogal
ve kasri olmak iizere iki sekilde hareket eder.*?” En biiyiik felekten hareketini
alan bir sonraki felek Sabit yildizlar felegi*?® oldugu igin bu felegin devriyle
gecesi ve giindiizii Giines’in hareketiyle yaratilacak olan giin meydana
gelir.4?®
3= Atlas feleginin hareketiyle melekler yaratilmistir ve onlara,
430

yaratilanlarda uygulamasi gereken bilgiler vahyedilmistir.

4= Ibn Arabi’ye gore Atlas felegi cennetin catisidir.*3!

422 F(itQhat, c. 1, s. 355.

423 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 79.

424 F(tOhat, c. 9, s. 134.

425 F(itOhat, c. 13, s. 345.

426 F(jtOhat, c. 1, s. 351.

427 Tezin Hareket ve Zaman bélimii s. 122.
428 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 105-106.
2 A0, s 79.

40 F(tdhat, c. 1, s. 354.

L Egtahat, c. 1, s. 355.
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Goriildiigii gibi ibn Arabi’ye gore zaman, somut bir varligi olmayan**?
ve dogal harekete sahip tek felek olan Atlas feleginin doniisiiyle baslar.
Ancak zamanin sayilabilir bir mefhum haline getiren felek ise ikinci felek
olan “Sabit yildizlar felegi”dir. Ibn Arabi sdyle demistir: “Allah yiice felekleri
yaratip birinci felek vasitasiyla giinleri var etmis, onu sabit yildizlarin
bulundugu ikinci felek ile gdzlere gdstermistir.”*® Ibn Arabi’ye gére bitin
feleklerin ve yildizlarin hatta esmaii’l hiisnanin kendilerine ait bir zamanlari
(giinleri) vardir.*** Bu husus “giin” bahsinde ele alinacaktir. Ibn Arabi’nin
“felekler” ve oOzelde “Atlas felegi” konusundaki bazi goriisleri antik
felsefenin izlerini tasir. Ornegin Ibn Arabi’de zamanin dairesel harekete sahip
Atlas feleginin hareketinin bir sonucu olmasi, Antik Yunan Felsefesinin
feleklerin dairesel hareketinin sonucu olan zaman goriisityle neredeyse
birebir uyum saglar.**® Aristoteles’in felsefesinde feleklere hareketini veren
Kusatici felek’in islevini Ibn Arabi’de Atlas felegi iistlenerek kendisinden
sonra gelen feleklere kasri bir hareket verir. islam felsefesinin Aristoteles’e
nispetle olusturulmus bir kolu olan Messai felsefede nefsi ve iradesi olan
felekler, Ibn Arabi’nin felsefesinde valiler, hakimler ve melekleri olan
feleklere doniistiiriilerek tasavvufi terminolojiyle giydirilmistir. Onun

sisteminde felekler varliklarm dmiirlerini tayin etme yetkisine sahiptirler.*%®

2. 1. 2. 4. Zaman ve yaratilis

Ibn Arabi’ye gore mahsus dlemde zamanin sz konusu olmast igin varliga

cikisin, yani yaratmanin olmasi gerekmektedir. Ibn Arabi Allah’m

yaratmasini ya da tecelli etmesini /lahi hareket olarak kavramlastirmistir.*®’

Ibn Arabi’nin zaman konusundaki referans noktalarimin da mihveri olan,
Kur’an-1 Kerim’in Rahman suresinde yer alan “O her giin bir istedir”*®

ayetini, Vacibu’l-viicld olan Mutlak Varlik’in siirekli olarak alemi yaratmasi

432 yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 111.

4383 F(tahat, c. 1, s. 406.

43 Ftdhat, c.10, s. 42.

435 Costu Feyza Reyhan, Zaman Uzerine Bir Siniflama Denemesi, Hitit Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiist Dergisi, C. 8, S. 2 (Aralik 2015) s. 657.

436 F(tahat, c. 13, s. 345.

437 |zutsu, Ibn Arabi’nin Fiisusu, s. 191.

438 Kur’an-1 Kerim, 55/29.
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yani ilahi hareketin gergeklesmesi olarak yorumlar®

ve ayette yer alan “her
giin” ifadesini ise yaratmanin zamani olarak kabul eder.*4

Ibn Arabi’nin vahdet-i viic(d nazariyesine uyumlu olarak ilahi hareketle
var olan mimkiinler i¢in zaman, Mutlak Varlik’in miimkiin varlig
yaratmastyla birbirine baglidir. Ibn Arabi bu konuyu, hakkinda ézel bir baslik
acarak ele almistir.

Bir seyin zamam onun varhgidir miinazelesinin bilinmesi; ‘benim
zamanim Yok, senin zamanin yok; sen benim ben de senin zamanimim’
Rabbin zaman1 merbub iken merbubun zamani rabbidir. Clnkil onlardan

her biri hakkinda verilen hiikiim, ancak 6tekiyle birlikte ortaya cikar. Ote

yandan her birisi hakkinda ‘O’nun benzeri bir sey yoktur’ denilebildigi igin,

onlardan birisi —aradaki nispet ortadan kalktig1 i¢in- dtekinin zamani olmaz.

Boyle bir durum —onlarin hiikmii nedeniyle degil- her birisinin varligi

itibartyla olabilir. Alem igin Hakka ve Hak i¢in bagli olan hiikmii dikkate

aldiginda ise her birisinin hilkkmiiniin 6teki i¢cin zaman olmasi gegerli olabilir.

Bu durumda Hak ve Alem iki goreliye benzer. Zeyd Omer’in oglu

oldugunda, Zeyd’e baba denilirken Omer Zeyd’in oglu olur. Buna gore

Zeyd’in baba olma vakti Omer’in ogul olma vakti oldugu kadar, Omer’in

ogul olma vakti de Zeyd’in baba olma vaktidir. Bu durumda babanin zamani

ogul iken, oglun zamani babadir. Ayn1 durum koéle efendi ve mal ile sahibinin

veya gug yetiren ile yetirilenin (kadir- makdur), irade eden ile edilen (mirid-

murad), bilen ile bilinen (‘alim-malum) icin gecerlidir.4

Bu pasaja gore yaratilmiglarin zamani, Rabbin rabliginin geregi olarak
mesieti (irade+dileme) ile ilahi hareketinin sonucu olarak varlik sahnesine
cikardigi an olmasi sebebiyle ilahi hareketle baslar. Zaman da dehrin bir
parcgast olduguna gore, miimkiinler ilahi olan se’n giiniinde, ilahi hareket
sonucu ilahi bir tecelli olarak varlik kazanirlar.

Yaratmanin ayan-1 sabitedeki hakikatlerin esma vesilesiyle tecelli etmesi
demek olduguna daha 6nce deginmistik.**?> Mutlak Varlik’tan, “el-evvel” ve
“el-ahir” esmasi1 mucibince sirasi gelen ayn-1 sabite tecelli eder. “Boylelikle

suretler sirayla zuhur eder, zamansal dncelik ve sonraliga gore siralanirlar.

439 FijtGihat, c. 3, s. 198-199.

4“0Chttck, Ibn Arabi’ye Giris, s. 120.

441 Fitdhat, c. 14, s. 282.

442 \zutsu, Ibn Arabi’nin Fiisis’u, s. 233.
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[lahi isimlerin hiikmii, suretler ve tasidiklari seylerin varhigiyla ortaya
cikar,”443

Allah’in el- Evvel ve el-Ahir esmasi, sinirsiz bir zamanin, yaratmayla
belirlenmesi agisindan 6nemlidir. Mutlak varlik, biitiin yaratilmiglardan 6nce
olan yani el-Evvel’dir; ancak burada kastedilen zamansal Oncelik degil
mertebe dnceligidir. 4+ Tbn Arabi’nin felsefesinde biitiin yaratilmislarin sonu
yine Mutlak Varlik’ta bitecektir. Bu durum varhigin biitiin 6zellik ve
nitelikleri icin sdz konusudur.**® El-evvel ve el-ahir esmasi, tipki dehr
esmasinin iki ucu olan ezel ve ebedin ¢evreledigi zaman gibi varlig1 ¢evreler
ve Ibn Arabi’nin sistemindeki zaman ve varlik anlayislarinin déngiiselligini
pekistirir. Ibn Arabi sdyle demistir:

Bizim ylizlerimiz kusatici noktaya donmiis ve yonelmistir. Ciinkii
ortadan ¢iktik, dolayisiyla yiizlerimizin ilk ¢iktigimiz noktaya donmesi
miimkiin olabilir. Is daireseldir. Bdylece zorunlu olarak ardimiz kendimizi
ihata eder hale gelir. Alem noktayla gevre arasinda bulunur. Nokta evvel,
cevre ise ahirdir. Her nerede olursak olalim, ilahi koruma bize eslik eder ve
bizi yine ona yonlendirir. Is bir ¢esit dairedir ve onun bir yénii vardir ki,
goriiliir ve bilinir. Alemin yiizii daima kendisini var etmis olan el-Evvel
ismine bakar; alem siirekli kendisine varacagi ve ardindan onu kusatan el-

Ahir ismine bakar.*¢

2. 2. ibn Arabi Felsefesinde Zamanin Nitelikleri

Ibn Arabi’nin felsefesinde zaman baz1 &zelliklere sahiptir. Ona gore
mevhum bir gerceklik olarak zaman, Tanri ile alem arasinda kesintili,
stireksiz ve goreceli bir nispettir ve ontolojisiyle paralel olarak dairesel ve
kutsal, hakikat-i muhammediye nazariyesi agisindan devirlidir. Ibn Arabi’nin
zamani felsefeyle temellendirmesi yénuyle de zaman-mekan birlikteligi s6z

konusudur.

443 Fithhat, c. 9, s. 78.

44 Fitdhat, c. 2, s. 300.

445 el-Hakim, /bn Arabi Sozliigii, s. 182-183.
446 Ftahat, c. 4, s. 14.
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2. 2. 1. Zaman Mekan Iligkisi ve Tkisinin Nispetler Aleminden Olmast

Ibn Arabi’nin felsefesinde “nispetler alemi” olarak kastedilen, Mutlak
Varlik ile Alem arasindaki ezeli ve ebedi bagintilar olan esma ve sifatlardir.*4
Bu yoniiyle zamanin dehr esmasinin bir tecellisi olmasindan dolayr zaman da
nispetler alemindendir. 44

Ibn Arabi diisiincesinde (kelam alimlerinin zaman anlayisi gibi)**® zaman
ve mekan birbirinden bagimsiz degildir ve “dehr” zamanin varlik ilkesi
oldugu gibi mekamin da varlik ilkesidir.**® Clnkii Ibn Arabi’ye gore
yaratilmiglar etkeni “dehr”, edilgini “mitekellim” olan iki ilahi ismin

nikahinin sonucudur®!

ve bu evlilikte baba dehr oldugu i¢in yaratilmiglarin
hepsinin iizerinde hiikmii vardir. ibn Arabi’ye gore mimkiin varliga ait
mekan Allah’in “mitekellim” esmasi1 ile “heba”nin nikdhinin sonucu
meydana gelmesi ve hebanin sureti kabul ettigi zamanin da zamanin sadrinin
olmasi, ontolojik yonden zaman ve mekan birlikteligine isaret eder.*>

Ibn Arabi felsefesinde zaman ve mekan kavramlari birbiriyle bakisimli
olarak ve her ikisi de dista bir varligi olmayan mevhum bir varlik olarak
nitelenmistir. Ibn Arabi séyle demistir:

Zaman ve mekén dogal cismin eklentilerindendir. Zaman dista varlig
olmayan mevhum bir seydir. Onu feleklerin hareketleri ve ya ‘“ne zaman”
sorusu kendine ilistiginde mekanlilarin hareketleri ortaya cikartir. Oyleyse
mekén ve zamanin dista varlig: yoktur, 43
Ibn Arabi’nin alem tasavvuru dairesel oldugu gibi zaman ve mekan

anlayis1 da dyledir. Ona gore ilk cisim daire seklindedir.*** Dolayisiyla ilk

mekan da daire seklindedir. Onun bu goriisii antik felsefenin “dairesel olanin

kutsal olmas1” goriisiiniin izlerini tasir.

447 F(itOhat, c. 13, s. 365.

448 F(tOhat, c. 1, s. 349,

449 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiirii, s. 250.

450 yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 119.

451 Chattck, Ibn Arabi’ye Giris, s. 118-119.
42 yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 94.

453 Fiithhat, c. 9, s. 136-137.

454 FitOhat, . 9,s. 77.
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2. 2. 2. Zamamin Mevhum Bir Gergeklik Olmas: ve Zamanda Tasarruf

455 e onun tecellisi

Mevhum bir gerceklik olarak zamanin ilkesi olan dehr
olan mahsus alemdeki zaman, her ne kadar goksel varliklarin hareketine
nispetle sayilabilir bir zaman olsa da Ibn Arabi’de zamanin mevhum bir
gergeklik olmasi hayal giiciiniin zamanda diledigi gibi tasarrufta bulunmasina
imkan vermistir. FiitGhat-: Mekkiyye’de 6rnekleri bulunabilecek*® bu konu,
Ibn Arabi’den énce sifiler tarafindan ele almmistir.**” Ibn Arabi’ye gére
mevhum zamanda tasarrufta bulunmak ti¢ sekilde s6z konusu olabilir:

1=Tayy-1 Zaman ve Mekan: Keramet chli sufilerin ayn1 zamanda birden
fazla yerde bulunabilerek zamanin ve mekanin sinirlandirmasinda tasarrufta
bulunabilecekleri anlamia gelir.**®

2= Kabz-1 Zaman: Kabz-1 zaman sufilerin normal zamana nispetle ¢ok
uzun bir zamani1 kapsayacak olaylar1 kisa bir zaman dilimine sigdirarak
yasayabilecekleri anlamma gelir.**® Ibn Arabi kabz-1 zamana, zamanin

460 yie keramet sahibi zatlardan Cevheri’nin, Nil nehrinde

katlanmas1 demis
yikanirken kendisini Bagdat’ta yasayip alti sene siiren bir evlilik sonucu
cocuklarinin oldugunu goriip tekrar nehirde yikandigi zamana geri dondiigii
hikayesini 6rnek vermistir. Ibn Arabi’ye gore zamanin katlandig1 bu olayin
gercekligi Cevheri’nin bir ka¢ ay sonra ise evlendigi bu kadinla Misir’da
karsilasip, onu tanimasi ve ¢ocuklariyla da gériismesiyle sabit olmustur. 46
3= Bast-1 Zaman: Bast-1 zaman, zaman i¢inde zaman yaratilmasi, kisa bir
siireye uzun bir zamam s1gdirmak demektir.*%? fbn Arabi bast-1 zamana Hz.
Muhammed’in hem bedenen ve hem ruhen miraca yikselip, binlerce yillik
mesafeye ragmen bir gecede bu olayin gergeklesmesini 6rnek olarak
vermistir. 463

Ibn Arabi’nin muhayyel zaman teorisine gére zamanda yolculuk soz

konusu olabilir. Ancak bu yolculuk sadece gelecege dogru olmalidir; ¢lnki

455 FiitGihat, c. 15, s.274.

46 F(itohat, c. 6, s.120.

457 Osman Nuri Kiigiik, “Zaman Diisiincesinin Tasavvufi Agilimi”, Tasavvuf {lmi ve
Aragtirma Dergisi, S. 9 (2002), s. 227 ve 22. Dipnot.

48 Kiiglik, “Zaman Diisiincesi”, s. 227.

SO Ag.e,s. 227.

460 yysuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 88.

41 Etahat, c. 4, s. 274.

462 Kalin, Kur’an’da Zaman Kavramu, s. 377.

463 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 88.
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geemis sona erdigi igin ancak bir benzeri yaratilabilir ve o da sadece gegmiste
olan1 hatirlatir.*®* ibn Arabi’ye gore zamanda yolculuk daha dogmamis

kisilerle goriismeyi de kapsayabilir.*%

2. 2. 3. Zamanin Daireselligi ve Kutsallig

Ibn Arabi’ye gére dehrin yani zamanin ilkesinin kiiresel varliklarin
dontsleriyle ortaya ¢ikmasi ile onun dairesel veya dongiisel olmasi arasinda
yakin bir iliski bulunmaktadir. Ibn Arabi bu konuda séyle demistir: “Zaman,
kiireler gibidir. Hz. Peygamber s0yle buyurur: “ Zaman Allah’in kendisini
yarattig1 ilk haline dondii.” Bu hadiste Hz. Peygamber, Allah’in zamani
dairesel (daire seklinde) yarattigini belirtmistir.”4%®
Felsefede zamanin dairesel olmasi, zamanin ezeli ve ebedi; yani tanrisal

7 jfade ettigi icin dongiisel zaman anlayisinda zamanim

zaman olmasini
kutsal bir baslangic1 vardir.*®® Ibn Arabi’nin felsefesinde bu baslangic genel
olarak “hakikat-i muhammediye”, 6zelde ise her mimkinin ayan-1 sabite
halinden mahsus alemde mimkiin haline ge¢mesidir. Ibn Arabi’ye gore
miimkiin varliklarin mutlak varligin bir tezahiirii olmas1 sebebiyle, onlarin
varhiga ¢ikma anmin kutsal olmasi gerekir. Oyleyse Ibn Arabi’ de her iki
acidan da zaman Hiyerofonik olarak nitelendirilebilir.*®® Buna gore Ibn
Arabi’nin felsefesinde zamanin her bir pargasi kutsaldir. Zamanin varlik
sebebi olarak dehr kutsal, zamanin manevi baslangic1 olarak hakikat-i
muhammediye kutsal, varliga ¢ikis an1 kutsal ve mahsus alemde yasadigi an
(vakt) da kutsaldir. Ve 6liim ile birlikte basladigi yere donen sufi i¢in 6liim
zamam da kutsaldir. ibn Arabi’nin her yéniiyle kutsal olan zamani vehmi

olarak kabul edip onu gergek bir varlik olarak tanimlamamasinin nedeni de,

vehim yoluyla kutsal olanin bilgisine vakif olabilme imkani olabilir.

464 Ag.e, s. 90.

45 A g.e, s.90.

466 F(itahat, c. 3, s. 228.

47 Mircea Eliade, Dinler Tarihine Giris, cev. Lale Arslan Ozcan, Istanbul: Kabalci
Yaymevi, 2009, s. 388.

468 Eliade, Dinler Tarihi, s. 388.

469 Hiyorofonik zaman kutsalin tezahiir ettigi zaman demektir. Kaynak: Eliade, Dinler
Tarihi, s. 338.
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2. 2. 4. Zamamin Devirli Olmasi

Ibn Arabi’nin varlik anlayisinin devirli*®

olmas1 gibi zaman anlayis1 da
devirlidir.*™ ibn Arabi dairesel zaman anlayismin kutsal baslangici olan
hakikat-i muhammediye anlayis1 geregi zamani iki devire ayirmistir. Ona
gore Ceberlt aleminde vyaratilan ilk tiimel hakikat olan hakikat-i
muhammediyenin ilk devri, onun yaratilmasindan Hz. Muhammed’in
dogdugu ana kadar olan zaman olan hakikat-i muhammediyenin Batin
devri,*? Hz. Muhammed’in cismani zuhuruyla baslayip kiyamete kadar
devam edecek olan ikinci devir ise hakikat-i muhammediyenin zahir
devridir.*”™ Ibn Arabi bu goriisiinii Hz. Muhammed’in “Zaman Allah’m
yarattig ilk giinkii haline dondii.” séztyle delillendirmistir.*"

Ibn Arabi’ye gore Hz. Muhammed’in zuhuruyla zaman basladig noktaya
donmiis ve yeni bir devir baglamistir. Ona gore bu devrin baslangicinin Hz.
Muhammed’in diinyaya geldigi terazi burcuna rastlamasi, Hz. Muhammed’in
Hz. Musa’nin seriatiyla Hz. Isa’nin yumusak mizaci arasinda dengeyi kuran
ve adaletli bir devir baglattig1 anlamina gelir.*”® Ibn Arabi’ye gére bu devrin
son devir olarak butiin devirlerin kemal*’® noktas: olmasinin nedeni, Hz.
Muhammed’in  Hatemi{’l Enbiya olarak kiymet yoOniinden diger
peygamberlerden Ustiin olmasi ve bu sebeple Muhammed mmetinin de diger
immetlerden Gstiin olmasidir ki ibn Arabi’ye gére bu devrin mi’minleri ve
kafirleri, diger devirde yasayan iimmetlerin mii’'min ve kafirlerinden daha
tistiin sayilmistir.*”” Pek tabii ki bu dénemdeki evliya da diger devrin
evliyasindan iistiindiir. Kald1 ki, Ibn Arabi kendisini Hatem(’l Evliya olarak
niteleyerek bu son devrin en kiymetli velisi oldugunu iddia etmistir.*’8

Ibn Arabi’ye gore zaman son devrini tamamlamak tizeredir ve bizler bu

son devrin iigte birlik son kisminda yasamaktayiz.*"°

470 F(itohat, c.1, s. 364.

471 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 33.
42Cabiri, Arap-Islam Kiiltiirii, s. 469.
43 ALg.e, s. 469.

474 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 32.
475 Annemarie Schimmel, Tanrimin Yeryiiziindeki Isaretleri, gev. Ekrem Demirli, Istanbul:
Kabalc1 yayinlari, 2004, s. 99.

476 Demirli, Metafizik Diigiince, s. 30.
477 E(itQhat, c. 14, s. 196-197.

478 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiirii, s. 470.
4% ALg.e, s.391.
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2. 2. 5. Zamamnmin Goreceli Olmas:

Zamanin izafi yani goreceli olmasi, Arap diisiincesinde cahiliyye donemi
Araplarinda, Islam’m ilk déneminde ve kelam ilminde izi siiriilebilen bir
Ozellik olarak zamanin izafiyeti; zamanin, mekanin ve olayin birbirine gore
yorumlanmas1 sonucunda algilamada degiskenlik gostermesi demektir.*®° bn
Arabi’de zamanin izafi olmasini iki agidan ele almnabilir: Birinci olarak;
ontolojik siralamaya gore alemin tecelli etmesine vesile olan her bir
bagintiin kendisine ait olan ve farkls siireleri ihtiva eden bir giinii olmas1*®
yonunden zaman izafidir. Mesela “rabb” isminin giinii bizim hesabimizla bin
yila esittir.*82 Bu giinlerin ezeli ve ebedi olan “dehr” giniinde meydana
gelmesi, onlarin zamaninin baslangi¢ noktasinin 6znel oldugu ve sadece
Mutlak Varlik tarafindan bilinebilecegi anlamina gelir.

Ibn Arabi’ye gore alem icin bir zarf olmasi bakimindan zamanin
baslangi¢ noktasi da izafidir; ¢linkii zaman1 meydana ¢ikaran Atlas feleginin
hareketi tanimsiz, yani izafidir.*®® Bu durumun sonucunda Atlas feleginin
etrafindaki doniisiine gore bir gune sahip olan her felek ve yildizin giin
sureleri farklilik arzeder.** Mesela Ay giinii 28 diinya giiniinden, Giines giinii
360 ginden, Mearic gind 50.000 ginden, Zodyak gund 12.000 ginden, en
uzun yildiz giinii ise 36.000 giinden olusur.*®® En genis felek olan Atlas
felegi’nin giinii ise 24 saatten olusan diinya giiniine karsilik gelir. En genis
felege sahip olan bu felegin en uzun giine karsilik gelmesi gerekirken, Ibn
Arabi’ye gore dogal harekete sahip tek felek oldugu igin onun giinii en kiigiik
giin olan 24 saatlik giine tekabiil eder.*®® fbn Arabi zarf olan zamana izafi bir
baslangi¢ tayin ettikten sonra 6zelde her varligin zamaninin varlik sahnesine
cikmasiyla basladigimi ifade ederek*®’ her mimkine, ayan-1 sabite
durumundan varliga gegcisinin sirayla olmasi sebebiyle*® farkl1 bir baslangi¢

izafe etmesi yonunden de zaman izafidir.

480A g.e, s.249-250-251

481 yYusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 107.

“82fbn Arabi bu siireyi Secde suresi 5. Ayeti esas alarak vermistir. Yusuf, Zaman ve
Kozmoloji, s. 107.

483 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 104.

484 yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 104.

4B5A 0., s. 97.

486 F(jtOhat, c. 1, s. 351.

47 F(ithhat, c. 14, s. 282.

488 F(itthat, c. 9, s.78.
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Ikinci olarak; Ibn Arabi zamamn izafiyetini, zamanin gecis hizinin
insandan insana degismesi noktasinda, tezahiir etmis en yetkin varlik olan
insanin manevi mertebesi yoniinden ele alir.*8® Ona gére salikin mertebesi
arttikca kazandig1 mertebeye gére zamanin gegis hizi ve zamanin siirlama
ozelligi degisir. Seyru siiliik yolunda fbnu’l vakt ve Ebu’l vakt bu yoldaki
duraklardir, 4%

Ibn Arabi’nin ontolojisinde manevi hiyerarsinin en iist makami olan

491

“kutup” zaman konusunda batin bilgiye sahip olan hazrettir*““ve ona

vaktin Uzerinde hikim sahibi olan anlaminda Hakimu’l Vakt de

denilir.*®? Kendisinin zamanin bilgisine sehip olan Hatmu’l velaye*®®

494

oldugunu ima eden Ibn Arabi, zamanin kendisini sinirlamasindan muaf

495

oldugunu belirtmistir.*®> ibn Arabi bu konuda s6yle demistir:

(....) Hz. Musa bana kesif ve agiklama bilgisiyle gece ve giindiiziin
degismesinin bilgisini verdi. O bilgiye ulaginca gece ortadan kalkt1 ve tiim
giin glindiize dondii. Artik benim i¢in glines dogmuyor ve batmiyordu. Bu
kesif'ile birlikte Allah bana ahirette bedbahtlikla isim olmayacagini bildirmis

oldu. 4%

Ibn Arabi’de zamanin bu derecede goreceli olusu, Islam inancinda hesap
gundyle birlikte tamamlanarak cennet veya cehennemde noktalanacak olan
dinamik olusum siirecini, statik hale getirmektedir. Ibn Arabi’ye gére kendisi
durumunda olan insanlar i¢in zamanin akis1 durdurulmakta; mutlak olarak
Allah’mn mesiet ve hiikkmiine bagli olan evrendeki olus siireci de dnceden
belirlenmektedir. O, zaman konusunu, her ne kadar felsefe ve kelamin
kavramlarin1 vahdet-i vicOd nazariyesi ekseninde ele alarak yorumlasa da
sonucu Kur’an’da vurgulanan “zamanin izafiyeti” konusuna baglamistir,
ancak Ibn Arabi felsefesinde zamaninin izafiyeti, ilgili ayetlerde gegen “sizin

saydiklarinizdan™ ibaresiyle bir dlgiide anlamlandirabilecegimiz bir izafiyet

489 F(tOhat, c. 6, s. 120.

490 Demirli, Ibnu’l Arabi Metafizigi, s. 265.
491 EI- Hakim, Ibn Arabi Sézligii, . 664-665.
492 A g.e, s.663.

4% F(tOhat, c. 3, s. 19.

494 Demirli, Islam Metafizigi, s. 56.

495 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 91.

4% F(tahat, c.15, s.214.
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degil, insanin anlamlandiramayacagi, mekan ve hareket gercekliginden

kopuk bir izafiyettir.

2.2.6. Zamanin Kesintili ve Siireksiz Olmast

Ibn Arabi kesintili ve siireksiz anlardan olusan sonsuz zaman anlayisini
ilk dénem kelamcilarindan 6diing alip*® kendi sistemine gore yorumladig
Tecdid-i Halk nazariyesiyle sistemlestirerek Tanri-dlem iligkisini, ilahi
yonden surekli suddr sonucu alemde tezahiir etme, alem agisindan ise her an
da birbirinden bagimsiz kuvveden fiile ¢ikis olarak kurgulamustir. Alemin her
an da yeniden yaratilmas1 nazariyesi daha 6nce Endilus’te Ibn Hazm (6.
1064) ve ibn Riisd (6. 1198) tarafindan dile getirilmistir.

Ibn Arabi’ye gére Mutlak Varlik her se’n giiniinde Mutlak Bir’den ancak
bir ¢iktig1 igin sadece bir defa tecelli ederek*®® ve biitiin alemi kusatarak,
varligi kapasitesine gére meydana getirir. Alemi olusturan bu tecelliler
birbirinden bagimsiz ve birbirinin tekrar1 olmayan*®® bir dogru iizerinde
varsayilan noktalara benzetilebilir. Her se’n giliniinde bir tecellinin
yaratilmasi ve se’n gilinliniin alemde an olarak algilanmasi, meydana gelen
tecellilerin olusturdugu kesintiyi algilamamiza imkan vermez, ciinkii ibn
Arabi’de se’n giinlerinin alemdeki zamanla mutekabiliyeti ve zamanin
akisinin karmasikligi tecellileri birbirini takip eden enstantaneler olarak
algilamamiza yol acar.’® Zira ibn Arabi’ye gére pazar giniinden cumartesi

501

giiniine kadar Allah alemi yaratirken>”* miimkiin varliklar bu alti se’n

giiniinii, yaratmanin olmadig1 Cumartesi giinii topluca idrak eder.>%?

2. 3. Ibn Arabi Metafiziginde Zamanin Cesitleri

Ibn Arabi metafiziginde zaman dort kisimda incelenir. Ibn Arabi’ye gore
dort ilahi sifatin zamanin ilkesi olan tabiat {izerine tecelli etmesi sonucu tabiat
dort unsura ayrilir. Unsurlar ise burglar1 taksim eder ve tecellinin asagiya

dogru inmesiyle en biiylik zaman dilimi olan yil da gilinesin burglara

497 Afifi, Islam Diisiincesi, s. 252.

498 Demirli, Ibnu’l Arabi Metafizigi, s. 74.
499 Demirli, Ibnu’l Arabi Metafizigi, s. 68.
500 yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 93.

0L E(tdhat, c. 12, s. 84.

%02 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 93.
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yerlesmesiyle dort mevsim olusur. Zamanin dort kisma ayrilmasinin nedeni

ise zamanin ilkesi Tabiatin dért kisminin olmasidir. Ibn Arabi sdyle demistir:
Zaman; sene, ay, hafta ve giinden olusur. Béylece zaman dort kisma
ayrilir; ¢linkii zamanin varlik ilkesi olan tabiattaki mevsimler dort tanedir.
Tabiatin mertebesi nefsin alt1 ve filozoflarin tiim heyula dedikleri hebanin
Uzerinde bulunur. Dordin bulunmasmin nedeni ilahi hiikiimlerin dort
olmasidir. Bunlar: ilim, Hayat, Kudret ve Iradedir. Bu dort hiikiim sayesinde
flah adina ilahlik (ulihiyet) sabit olurken tabiatta da dértlii durum tezahiir
eder. Sonra ilahi emir asag1 iner ve en bilyilk zaman biriminde —Ki sene
demektir- dort sey ortaya cikar. Bu itibarla sene dort mevsime ayrilir:
[Ikbahar, yaz, sonbahar, kig! Senede bu hiikiimleri ortaya ¢ikartan, giinesin
burclara yerlesmesidir. Burglar ise unsurlarin taksim ettigi tabiat ayristirr:
Unsurlar, ates, hava, su ve toprak kaynakl riikiinlerdir. Unsurlar ise ates,

hava, su ve topraktir.%

Ibn Arabi’nin bu pasajda her seyi dortlii sistemle ele almasi, uzunluklart
birbirine esit olmayan zaman c¢esitleri agiklayict olmamistir, ¢iinkii hangi
zaman ¢esidi hangi unsurun medyada getirdigini ifade etmemistir.

Ibn Arabi “an”1 zamanin kisimlarindan biri olarak saymamistir; ancak
onun yaratma teorisi olan “tecdid-i halk” anlayisinda ve “seyrl stldk™’te “an”
kavrami cok onemlidir. Bu sebeple Ibn Arabi’de zamanin cesitlerini en
azindan en ¢oguna dogru olarak an, giin, hafta, ay ve sene olarak bes kisimda
ele alinacaktir.

Ibn Arabi’nin zaman anlayismin vahdet-i vic(d prensibinin geregi
Mutlak Varlik’in zamaninin (dehr) bir yansimasi olmasi tezinden hareketle
an, gin ve hafta konularmi “ilahi olan” ve ilahi olanin fiziki zamanda
algilanmasin kastedilerek “fiziksel zamana” ait olan seklinde iki kisimda ele
alinacaktir; ¢iinkii ibn Arabi’nin zaman anlayisinda bdyle bir ayrim yoktur ve
ona gore nasil bir siniflandirma yapilirsa yapilsin dehrin sinirlarinin disina

¢ikilamaz.

2. 3. 1. ilahi An Kavram
Ibn Arabi’nin zaman anlayisinda “ilahi an”, Allah’m dehr esmasmin bir

tezahiirii olmas1 yoninden, dehrin bir ucu ezel bir ucu ebed olan sinirsiz

3 F(itthat, c. 14, s. 284.
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zamani birlestiren ‘an-1 daim’’den ibarettir.®®* An-1 daim ibn Arabi’den
onceki sufiler icin de bolinemeyen, siirsiz ve boyutsuz tanrisal zaman
parcacigidir.>® Bu yoniiyle kelamcilarin atomcu yaratma teorisiyle uyumlu
bir sekilde aciklanan an-1 daim, Ibn Arabi’nin felsefesinde, Islam
filozoflarinin, gecmis ve gelecegi birbirine baglayan, ge¢mise ait zaman
pargacig olarak tanimlanan “an” kavramiyla paralel olarak yorumlanmaistir.
Tezimizin Mutlak Zaman bahsinde ele aldigimiz iizere Ibn Arabi’nin
felsefesinde an-1 daim ezele ait olup, ezel ile ebed’i birbirine baglayan sinirsiz
zaman pargacigidir. Alem ise an-1 daimde tezahiir ettigi icin fiziksel zamanin

biitin birimlerinin ash ve kaynag: “an-1 daim” olan “dehr”dir.>%

2. 3. 2. Fiziksel Zamanda An Kavrami

Ibn Arabi’nin yaratma teorisine gére dlem, her zaman atomunda cevher
ve araz olarak Mutlak Varlik’tan feyezan eden bir tecelli alemde zuhur eder.
Ibn Arabi’ye gore zamanin atomu “an” varlig1 kusatan bir zarf olan zamanin
her yaratilisa 6zel par¢asidir.>"’

Ibn Arabi metafiziginde her makul ve mahsus varligin Allah’in isim ve
sifatlarindan bir nispeti olmasindan hareketle, zamanin en kii¢iik birimi olan
anin nispeti, Allah’m kendisini “Her giin bir iste”’%% olarak nitelemesidir.%%°
Ibn Arabi bu ayette gegen yevm/giin kelimesinin Arap dilinde ve Kur’an’daki
kullanilislar: itibartyla izafi olmasimni,®®yevm kavramm Allah’a izafe
edilmesi yonunden gin, alemde hissedilmesi yoninden an olarak
yorumlamustir. Bu husus, Giin baslig1 altinda tekrar ele alinacaktir.

511

Ibn Arabi an yerine daha ¢ok Vakt kelimesini kullanmistir®!!, Onun vakti,

“iki yokluk arasinda var olan durum”>*2

olarak yorumlamasini, ilk yokluk
olarak ayan-1 sabite durumu, ikinci yokluk olarak varliga ¢iktiktan sonraki

anda yok olma (fend) durumu veya ge¢mis (yok olan) ve gelecek (daha var

504 Tezin Mutlak zaman maddesi, s. 64

505 Uludag, “An”, s. 101.

506 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 27.

507 Fitdhat, c. 10, s. 330.

508 Kur’an-1 Kerim, 55/29.

509 Fijtdihat, c. 9, s. 356.

510 K alin, Kur’an’da Zaman kavrami, s. 131.
511 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 113.

512 Fiitdhat, c. 9, s. 355.
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olmayan) olarak anladigimizda vakt, mimkiniin varhiga ¢ikma anidir®'® ve
varligin dmrii vakitlerden olusur.

Ibn Arabi metafiziginde vakt kavrami iki yonden ele alinmstir. ilk olarak
dairesel zaman anlayisinda belirlenmis bir nokta olarak kozmolojik yonden,
ikinci olarak belirlenen 0 zaman pargaciginda bulunulan hal-durum olarak ele
alimmistir. Kozmolojik a¢idan zamanin dairesel varliklarin hareketinin bir
sonucu oldugu gériisiinii benimseyen Ibn Arabi igin vakt de felekte takdir
edilmis mevhum bir noktadir. ibn Arabi bu konuda soyle demistir:

Var olan vakit ve zaman degil, felek ve yildizin kendisidir. Bunlar, yani
vakitler ise felekte takdir edilmis seylerdir. Zamanin bu vakitlerin
varsayildigi mevhum bir sey oldugu sana agiklanmis oldu. O halde vakit, var
olan bir seyde —ki o0 felektir- mevhum bir varsayimdir. Yildiz (giines) ise, o
felegin ve yildizin hareketini var olmayan ve zaman denilen mevhum bir sey
i¢inde varsayilan bir takdirle kat eder.5

Ibn Arabi’nin dairesel zaman anlayisina gére zamanin kiiresi, Allah’in
takdir ettigi noktalardan yani yaratma vakitlerden olusur.’® Yaratma
vakitlerinin alemde tecelli etmesi sebebiyle Ibn Arabi metafiziginde vakt
dlemden kaynaklanir ve aleme aittir.>’® Mutlak Varlik tarafindan tayin
edilmis vaktlerde ayan-1 sabite gergevesinde, Mutlak Varlik’tan tecelli edip

517

varlik sahnesine ¢ikan®'’ insan ise, alemdeki zamani olan vaktinin suurunda

olmadan zamani idrak edemez.°18

Ibn Arabi vakt kavrammm Fut(hat-: Mekkiyye nin 18. Sifr, 238.
Boliimiinde ele almistir. O, konuya bir siir yazarak giris yapar:
Vakt, siirekli kendisiyle nitelendigindir,
Vaktin htikmiyle gérundrsiun daima.
Ben Allah’1 vaktimde goriiriim,
Vaktin bir kismu 6viiliir, bir kismi yerilir.
Rahman’dan isler ona ait, onlar bizimle var olur!

Hem seriat, hem iman ve hem de tevhit bunu soyler.5°

513 Fitdhat, c. 14, s. 282.
514 Fitdhat, c. 3, s. 229.
515 Fitdhat, c. 3, s. 228.
516 Fitdhat, c. 9, s. 356.
517 Fitdhat, c. 3, s. 230.
518 F(it(hat, c. 18, s. 35.
SI9F(jtahat, c. 9, s. 356.
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Ibn Arabi bu boliimde sufilerin vakt kavrami hakkindaki gériislerini tek
bir goriis etrafinda birlestirerek su tanimlamalar1 yapmaistir: “Vakt, (her seyin

lizerinde) hiikiim sahibidir.”5%° Vakt, kisinin istidad1 cercevesinde Allah’m o

kiside yarattig1 durumdur.%?

Ibn arabi bu konuda sdyle demistir:

Vaktin kaynagi alemdir, Hak’tan degildir ve o takdirden meydana gelir.
Takdirin ise sadece yaratilmista hiikmii olabilir. Oyleyse vaktin sahibi olan
alem oldugu gibi hiikiim de aleme aittir. Nitekim bu hususu Hakkin
istidatlarinin verisine gore alemin hakikatlerinde zuhurundan ve onlar
nedeniyle (suretlerdeki) degisiminden s6z ederken belirtmistik. Hak ise
kendiliginde Alemlerden miistagnidir.”%?

Yukaridaki pasajda Ibn Arabi’nin vaktin Hak’tan degil de takdirden
geldigini soylemesi kendi iginde geliskili bir ifade olarak goziukmektedir.
Ciinkii Ibn Arabi bu boliimde Allah icin “Takdir eder ve var eder”>* diyerek
takdirin de Hakk’a ait oldugunu, dolayistyla hiikkmiin dleme degil Allah’a ait
oldugunu vurgulamistir. Varhigin istidadini takdir i¢in sart kosup Tanri-alem
iliskisindeki determinizmi yumusatmak amaciyla gostermelik olarak
kullanan Ibn Arabi’ye gore varligin istidadinin ne olacagma ayan-1 sabitede
karar veren yine Allah olduguna gore bu agidan da hikim Allah’a aittir.

Ibn Arabi’ye gore her se’n giiniinde; Alemde hissedildigi sekliyle her an
da bir Hal yaratilir. Ibn Arabi hal ile ne kastettigini sdyle aciklar:

Hal bir ¢aba ve ugras olmaksizin kalbe gelen seydir, boylece sahibinin
Ozellikleri hal nedeniyle degisir. Halin siirekli olup olmadigi hususunda
goriis ayrihigr vardir. Haller kulun elde ettigi seyler degil, kendisine
verilenlerdir. Hal bir 6zelliktir. Allah kendisi hakkinda s6yle buyurmustur:

“O her giin bir istedir” Hakkin kendilerinde bulundugu bu se’nler

yaratiklarin halleridir. Onlar kendilerinde bulunduklar1 i¢in o hallerin

mabhalleridir. Haller varliklara Allah tarafindan gelen bir takim arazlardir.

Allah bu arazlar1 onlarda yaratmis ve onu se’n kelimesiyle ifade etmistir. Iste

bu ilahi konularda kendisine basvurulan hallerin ashdir.”>?

520E(tahat, c. 9, s.357.

521 F(itGhat, c. 7, s. 75.

S22 EgitGihat, c. 9, s. 356.

523 Fitdhat, c. 9, s. 357.

524 F(it(hat, c. 2, s. 384-385.
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Bu pasaja gore halin ve vaktin asli “O her giin bir istedir (se’n)”°®
ayetidir. Oyleyse vakt zamanin atomu, hal de o zaman parcaciginda Allah’m
yarattig1 durumdur. Hal kulun istidad1 agisindan ve o istidada gore Allah’in
kulda bir hal yaratmasi a¢isindan iki yonliidiir. Ancak daha once de
sdyledigimiz gibi ibn Arabi’ye gore kulun hangi istidada sahip olacagma da
Allah karar verir.

Hal konusu tasavvufta ¢ok 6nemli bir yer isgal eder. Halin bir makam
olup olmadigi, héllerin siirekli ya da kesintili olmasi konusu sufiler tarafindan
tartisilmistir.>?® Ibn Arabi halin siirekli degismesini telvinde temkin sahibi
olma makamu olarak isimlendirip en Yyetkin makamlardan birisi oldugunu®?’
ve bu makamin sahiplerinin halden hale gecerck degisimde sabitlik
ozelliginde oldugunu ifade etmistir. Telvinde temkin makaminin en yetkin
makam olmasinin nedeni ise vahdet-i viicid nazariyesi ekseninde degismenin
Mutlak Varlik’1n da bir 6zelligi olmasidir, zira Mutlak Varlik her tecelli ettigi
suretle birlikte degisir.

Ibn Arabi’nin tasavvuf anlayisinda vakt kavrami, salikin bulundugu
mertebe geregi, onun zaman lzerindeki tasarrufu agisindan da ele
alinmustir.>?8 Ibnu’l vakt®?®, Ebu’l vakt>*° veya Sahibu’l vakt®*! kavramlarin
Varlik ve Zaman konusunda detayli olarak ele almistik.>3 Ibn Arabi, zaman-
vakt-hal kavramlar1 arasinda kurdugu iliskiyi Islam dininin muamelat
uygulamalarina baglayarak kisideki vakt olan halin, belirli vakitlerde yapilan
ibadetlere bagli oldugunu belirterek, sozii edilen makama ulagabilmek i¢in
kulun vakitlerini Sari’nin sthhat ve kemal sartlarini, vakitlerini belirledigi

533 ve ibn Arabi hacimli

ibadetlerle miicehhez kilmasi sart olarak gormdis,
eseri FUtdhat-1 Mekkiyye’nin 3, 4 ve 5. cildinde detayl1 bir sekilde ibadetlerin

vakitlerini ele almistir.

525 Kur’an-1 Kerim, 55/29.

526 F(itlihat, c. 8, s. 347.

527 F(itlihat, c. 9, s. 250.

528 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 26.

59 F(itlhat, c. 17, s.313.

530 Fit(hat, c. 17, s. 127.

531 E(ithat, c. 2, s. 454,

582 Tezin Varlik ve zaman boliimii ss. 22-23-24.
533 Fitdhat, c. 8, s. 351.
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Ibn Arabi zulmet ve nur mecazimi vakt kavrami igin kullanmistir. Ona
gore; “Varlik nur, yokluk karanliktir. Biz varliktayiz, dyleyse nurdayiz.”
“Oniimiizde olan nur ise vaktin nurudur. Vakit kendisiyle bulundugun seydir.
(...) (mesela) namaz senin 6niindeki nurdur. Oyleyse bu nur senin kendisinde

bulundugun vaktindir.”>%*

2. 3. 3. Ilahi Giin Kavrami
Ibn Arabi’ye gére Mutlak Varlik’tan mahsus aleme kadar biitiin ontolojik
mertebeler dehr isminin kusatici feleginde yer alan bir gline sahiptirler. Bu
giinlerinin uzunlugu ise izafidir; ancak hepsi Atlas feleginin tam bir
doniistiyle olusan giin —ki bu giin en kiicuk glin olarak 24 saatlik giine tekabul
eder->% ile dlgiilerek hesaplanmistir.>*® Ibn Arabi’ye gore zamanin Allah’n
dehr isminin bir tecellisi olmasindan hareketle ilahi giin kavramini iki kisimda
incelemek daha dogru olacaktir.
1= Ibn Arabi’ye gore dehr olan Allah’in isimlerinin giinleri vardir ve bu
gunler ezeli ve ebedi, gecesi ve giinduzi olmayan, kusatici ve asla tekrar
etmeyen tek bir giin olan dehr giiniinde meydana gelirler. >’ Bu sebeple dehr
guniine Yevm-i daim de denilebilir. ibn Arabi bu konuda sdyle demistir:
Bilmelisin ki, Allah Teéla bize ‘Dehr’ oldugunu bildirmis, Dehr olmasi
itibariyla bir takim giinleri oldugunu sdylemistir. Bunlar Allah’in giinleridir
ve Allah onlar1 dlemde isimlerinin hiikiimleri olarak belirlemistir. Her bir
ismin giinleri vardir ki, bunlar o ismin hiikmiiniin zamanidir. Hepsi ise
Allah’in giinleridir ve Dehr’in alemdeki hiikmii itibartyla tafsilidir.%®
Burada sunu belirtmek yerinde olacaktir. Dehr gliniinin gecesi ve
glindiizii olmayan sinirsiz bir giin olmasi ve mahsus dlemdeki zamani ortaya
cikaran Atlas feleginin giiniiniin de gecesi ve giindiizii olmamas1,>*° ibn Arabi
felsefesinde vahdet-i vicld nazariyesi agisindan dehr glndnin ve Atlas
feleginin giinliniin bakisimli oldugunu ortaya ¢ikarir.
Ibn Arabi’nin Allah’1n giinleri konusunda Kur’an’dan gosterdigi deliller,

‘Rabbinin  giinlerinden  bir  gilin, sizin  saydiklarimizdan  bin

5% F(itGhat, c. 9, s. 212-213.

5% Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 106.
536 F(itlhat, c. 12, s. 110.

57 F(itGhat, c. 12, s. 109.

538 Ftdhat, c. 12, s. 107-108.

539 Fitdhat, c. 12, s. 111,
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senedir.(22/47)’%° ‘Onlara Allah’in giinlerini hatirlat (14/5)’ ayetleridir.
Yine Kur’an’da gegen ‘Rabbin giinlerinden bir giin, sizin saydiklarinizdan
bin senedir’ ayetinde gegen Rabb isminin giiniiniin bin sene olmasi ve Zi’l
mearic guniniln ise elli bin senelik bir zaman dilimini kapsayan bir gin
olmasi Ibn Arabi tarafindan Allah’in isimlerinin giinlerine bir 6rnek olarak
verilmistir.>*! Allah’m giinleri olarak ilahi isimlerin her bir giiniini kasteden

bn Arabi’ye gore Allah’in bilinen ve bilinmeyen ilahi isimleri®*?

oldugu i¢in
ilahi isimlerin ve ilahi giinlerin sayisi bilinemez.

Allah’in sayis1 bilinmeyen isimlerinden her birinin sonsuz olan dehr
guniinde kendi giinlerini belirleme siirecini Ibn Arabi séyle anlatmustur:

(Rabbin giinleri olan) bin giin (ay senesi olan) ii¢ yiiz altmus giinle
carpildiginda, sonu¢ Rabbin giinlerine ait olan takdir giinleridir. Onlar sona
erer ve sonra Dehr’de yeni bir giin baslar ve o giin Rab isminden baska bir
giine ait bir giindiir. Ug yiiz altmis giin elli bin seneyle ¢arpilir ve bu

carpimdan ¢ikan sayi ilahi isimlerden Zi’l mearic’e ait giiniin siiresidir. O

giin sona erince, Allah Dehr’de baska bir isme ait yeni bir giin meydana

getirir. Is siirekli boyle devam eder.5*

Dehr giinliniin sonsuz ve esmanin sayisinin bilinememesi sebebiyle
yukaridaki pasajda anlatilan siire¢ de sonsuzdur.

Ibn Arabi’nin ontolojisinde Mutlak Varlik ile dlem arasinda yer alan
“kallT varliklar” ilahi isimler kategorisine dahil edildigi i¢in onlarin da giinleri
vardir. Ibn Arabi’nin “kiilli akil”in giiniiniin killi nefste gece ve giindiiz
olarak belirmesini, “kulli nefs”in gununun ise kendisinden sonra gelen “kalli
cisim”de, yani “heba”’da gece ve glinduz olarak izhar oldugunu ifade etmesi
kiilli varliklarin giinlerine bir 6rnek olarak verilebilir. Ibn Arabi Kullt
varliklarin giinlerinde aslinda gece ve giindiiziin olmadigini belirterek, gece
giindiiz benzetmesini yapmasinin nedenini s0yle agiklar: “Her gecenin ve
giindiiziin giinesi, o giine gece ve glindiiziin nispet edilmesini saglayan hiikmii

izhar eden sebeptir.”%*

540 Fijtdihat, c. 1, s. 308.

51 Fitdhat, c. 14, s. 328-329.
542 Fiit(hat, c. 12, s. 110.

58 F{itahat, c. 12, s. 110.

54 Ftdhat, c. 12, s. 111.
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2= Ibn Arabi’nin ontolojisinde Allah’in tecelli ettigi her “se’n glini”
O’nun gunudir. Daha 6nce degindigimiz gibi Allah alemi ayan-1 sabiteden
aldig1 hakikatleri esma yoluyla tecelli etmesi suretiyle yaratmistir. Allah’in
yaratmas1 ise nefes-i rahmani yoluyla tecelli (suddr) etmesi demektir.>*
Tecelli giinii ise se’n gunudur.
Allah Tedla ‘Onlara Allah’in giinlerini hatirlat” buyurur. Bu giinler,
gercekte nefeslerin gilinleridir, ¢linkii onlar ‘giin® adi verilen en kisa
zamandir. Kastedilen ‘O her giin bir istedir’ ayetini hatirlatmaktadir. Bunlar
Allah’1n giinleridir ve sen onlardan gafilsin.54
Ibn Arabi se’n glnine, kelamc1 terminolojiye uygun olarak zamanin
atomu olan “an” anlaminda “fert giinii” ifadesini kullanarak®’ Fitdhat-:
Mekkiyye’nin birgok yerde deginmis; ancak fert zamaninda yaratilan “cevher-
I fert”in, ne oldugunun kendisine verilen bir sir oldugunu ve bunu
aciklamamaya yeminli oldugunu soyledigi®*® “unsur-u  4zam”dan
olustugundan da s6z etmistir.>*® Buna gore unsur-u dzamin bir yaratilma
zamaninin da oldugunu varsayarsak “an”in alt “an”lardan olusabilir. Nitekim
Ibn Arabi zamanin kesirli sayilarla da ifade edilebileceginden s6z etmistir.>>°

Ibn Arabi’ye gore en genel tanimiyla se’n giinii Allah’in esmasiyla tecelli
ettigi boliinmeyen birim zamani ifade eder. Bu konuda sdyle demistir:

Giinilin en kisasi, boliinmeyi kabul etmeyen birim zamandir. Allah bu
zamanda alemin parcalarinin sayisi kadar kendi isindedir. Her par¢a bu sarta
gore boliinmezdir. Allah dlemdeki her parca karsisinda bir iste bulunur. Bu
se’nler yaratilmislarin isleri oldugu gibi onlar bu se’nlerin var oldugu
yerlerdir. Allah onlarda bu isleri siirekli yaratir. Dolayisiyla halin iki
zamanda kalmas1 miimkiin degildir.%%

Ibn Arabi’ye gore se’n giinlerinin gecesi gayb, giindiizii ise sehadet>®
olan ve ii¢ kisima ayrilan gece ve giindiizii vardir.>>® Buna gore; gecenin ilk

ticte birinde Allah’1n kendilerini herkesten habersiz biraktigi, baskasina iltifat

545 |zutsu, Ibn Arab ’nin Fisus’u, s. 184.
546 Fitdihat, c. 14, s. 328.

547 Fitdhat, c. 2, s. 385.

58 Ag.e, s.115.

549 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 114.
550 Fiit(hat, c.17, s. 261.

551 Fjtdihat, c. 8, s. 348.

552 F{jtGihat, c. 12, s. 108.

553 F{jtGihat, c. 12, s. 108.
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etmeyen ruhlar®*

anlamina gelen Miheymen ruhlara, ikinci Ggte bir de
Amade musahhar ruhlara, son iigte birlik kisimda ise kullarina ve unsurlar
yoneten dogal ruhlara tecelli eder.>® Giindiiziin birinci ticte birlik kisminda
Latif cisimlere, ikinci Ucte birlikte Seffaf cisimlere, tiglincii tigte birlik kisimda
ise Kesif cisimlere tecelli eder.>®

Kur’an-1 Kerim’de “Andolsun! Gokleri, yeri ve ikisi arasinda bulunanlari
alt1 giinde (alt1 evrede) yarattik. Bize bir yorgunluk da dokunmadi.”®®’
Ayetinde Allah’in alemi alt1 giinde (fi sitteti eyyam) yarattig1 bildirilmesine

ragmen Ibn Arabi se’n, yaratma giinlerinin yedi tane®®

oldugunu belirtir
ancak ona gore, Allah Pazar giintinden Cuma giiniine kadar alemi yaratip, son
guin olan Cumartesi giini higbir sey yaratmamus oldugu igin Ibn Arabi’ye gore

59 Tbn Arabi Allah’m Cumartesi giinii higbir

de yaratma giinleri alt1 tanedir.
sey yaratmamasinin sebebini bazen Tevrat’tan miilhem olarak yorgunluk
benzetmesiyle aciklarken®®, baz1 ifadelerinde de Allah’a yorgunluk izafe
edilemeyecegini  ama  Allah’in  cumartesi  giinii  yaratmadigin
vurgulamistir. 6!

Ibn Arabi’ye gore Alemin alti giinde yaratilmasinin nedeni alt: boyutun
yaratilmasidir. Buna gore ii¢ gece; asagi, sol ve arkayi temsil ederken, ii¢
giindiiz ise iist sag ve Onil temsil eder. Yedinci giin olan cumartesi giinii ise
biitiin yaratmalar tiim boyutlariyla birlikte idrak edilir.>?

Konuyu toparlamak gerekirse; ibn Arabi metafiziginde Allah’in giinleri,
esmasinin glinleri ve se’n ginleri olarak dehr glndnidn kapsami
dahilindedirler. Ontolojik olarak siraladigimizda kusatict dehr glnd, Allah’in

tecelli vasitalari olan esma-iil hiisna’nin giinleri ve tecellinin meydana geldigi

se’n giinleri, Ibn Arabi’ye gore Allah’in giinleridir.

554 El-Hakim, /bn Arabi Sozliigii, s. 282.

555 F{it(hat, c. 12, s. 108.

5% Ftdhat, c. 12, s. 108.

557 Kur’an-1 Kerim, 50/38.

5% Fitdhat, c. 12, s. 108.

559 Fitlhat, c. 17, s. 261

560 F(itdhat, c. 14, s. 369-370.

51 Ibn Arabi, Risaleler; Eyyam-: Se’n Risalesi, Terc. Vahdettin Ince, Kitsan Basimevi s.
131.

%2 Eyyam-1 Se’n, s. 138.

91



Ibn Arabi’ye gore se’n giinleri sadece Allah’in esmasinin etkisi altinda
degildir. Ibn Arabi’nin yaratilis teorisine gore ilahi nefesle meydana gelen
feyz (yaratma) asagiya dogru inerken biitiin ontolojik katmanlardan bazi
ozellikleri toplayarak alemde tecelli eder.>®® Buna gore ilahi giinlerden her
biri Allah’in esma ve sifatlarinin, gezegenlerin, Arap alfabesinden bir harfin,
peygamberlerden ve bedellerden birinin, farkli menzillerin ve sema yani gok
katmanlarinin etkisi altindadir. Bu sebeple hi¢bir giin digerinin aynisi

olamaz.5%

2. 3. 3. 1. Her giiniin ilahi bir sifatin etkisiyle var olmast

Ibn Arabi’ye gére ilahi se’n giinleri, Allah’in Subuti sifatlar: olarak
bilinen “hayat, ilim, semi, basar, irade, kudret, kelam, tekvin” sifatlarindan
yedisi vesilesiyle var olmuslardir.®®® Bu sifatlarin sekizincisi olan “tekvin”
yani Allah’in ‘kiin/ oI’ emriyle alemi yaratma sifati, yaratma emri olmasi
sebebiyle Ibn Arabi tarafindan giinleri olusturan sifatlara eklenmemis, kiin
emrinin islevsel olabilmesi i¢in igitilmesi gerektiginden ilk yaratma gininin

“semi” sifatindan var oldugu belirtilmistir.>®

2. 3. 3. 2. Her ilahi gindn bir esmanin etkisi altinda olmasi

Ibn Arabi metafiziginde makul ve mahsus biitiin varliklarin Allah’mn
esmasinin vesilesiyle yaratilmasi nedeniyle ilahi giinler de bu etkiden
paylarin1 alirlar. Zamanin dehr isminin bir tecellisi olmasi, zamanin

tanimlandig1 Atlas feleginin el-Gani isminin etkisiyle meydana gelmesi®®’

ve
gunlerin dehr ismiyle Atlas feleginin nikhinin bir sonucu olmas1°®® zamanin
varlik ilkesinin Allah’1n isimleri oldugunu agikca gosterir.

Ibn Arabi, Fitlhat-: Mekkiyye nin dokuzuncu cildinde hangi gunin

hangi esmadan etkilendigini ayrintili bir sekilde ele almistir.

563 Fitdhat, c. 11, s. 23.

564 Fithat c. 11, s. 277.
S65F(jtghat, c. 1, s. 448-449.
566 Ftdhat, c. 9, s. 87.

567 Fitahat, c. 9, s. 86-87.
568 F{it(hat, c. 8, s. 383.
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2. 3. 3. 3. Her ilahi gtintin bir peygamberin ve bir ebdal’in etkisinde olmas:

Ibn Arabi ontolojisinde var olan manevi hiyerarsiye gore Hz.
Muhammed’in hakikatinden diger peygamberler, onlarin ruhaniyetinden de
yedi bolgeyi koruyan yedi Ebdal meydana gelir®®® ve her ilahi se’n giiniine
bir nebi ve ebdal eslik eder. Bu nebiler Ibrahim, Musa, Harun, idris, Yusuf,

570

Isa ve Harun peygamberlerdir®’® ve onlarin ruhaniyetinden gii¢ alan ebdala

bir takim ilimler tahsis edilir. >’

2. 3. 3. 4. Her ilahi glindin bir gezegenin etkisinde olmast

Ibn Arabi’ye gore Antik Misirhlar ve Babilliler’de fiziksel zamanin
gunlerinin yedi gezegen ve yedi semanin etkisi altinda olmasi gibi ilahi se’n
gunleri de yedi gezegen ve yedi semanm tesiri altindadir.°’? Ibn Arabi
felekler, gezegenler, burglar ve onlarin alem {izerindeki etkisi, yedi kat sema
gibi astrolojiye ait konular1 ele alarak bu konulardaki bilgisinin kulaktan
dolma olmadigimi ispatlar derecede detayli bilgi vermistir. Onun bu bilgileri
elde etmesinde babasinin 6nemli biirokratlarindan birisi oldugu Muvahhidler

573 ye fbn

déneminde Felsefe, Tip ve Astrolojiye biiyiik bir dnem verilmesinin
Arabi’nin gizli prensipler ve sembolik ogretiler okutulan Ibn Meserre
okulunda okumasinin katkis1 biiyiiktiir.>"*

Ibn Arabi felsefesinde her ilahi giin bir gezegenin hareketinden etkilenir.
Bu gezegenler; Sems (Giines), Kamer (Ay), el-Katib (Merkiir), Miisteri
(JUpiter), Zuhre (Venis), Keyvan (Saturn), el-Merih (Mars) gezegenleridir.
Gezegenleri giinlerle eslestirmek antik medeniyetlerden beri yaygin bir

575

uygulamadir®” ve Ibn Arabi her zaman yaptig: gibi bu verileri kendi tezini

ispatlamak i¢in kullanmustir.>"

569 Fitdhat, c. 1, s. 448.

SO F(tdhat, c. 1, s. 449.

STLE(tdhat, c. 1, s. 449.

572 yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 133.

5Mahmut Erol Kilig, “Tbnu’l Arabi”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 20. Istanbul: Divantas
Yayinlari, 1999, s. 493.

574 Cabiri, Arap Islam Aklinin Olusumu, s. 371.

575 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 123.

S76Tahir Ulug, Ibn Arabi’de Sembolizm, Istanbul: insan Yayinlari, 2007, s. 183.
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2. 3. 3. 5. Her ilahi gindn bir harf ve yedi semanin etkisi altinda olmasi

Ibn Arabi’nin ontolojisinde Mutlak Varlik’tan sudr eden bir nefes,
hiyerarsik olarak yukaridan asagiya “hazerat™ var ederek alemde tecelli eder.
Bu nefes mahrecler yoluyla harfleri ayristirir ve harfler bilesiklik alemi olan

k577

varlik dleminde birlesip kelimelere doniisere Tanr1’nin sonsuz kuvvet ve

kudretinin zuhur ettigi kelimeler olarak zuhur ederler.5’® bn Arabi Fiitlinat-:
Mekkiyye’nin yiiz doksan sekizinci béliimiinii harfler konusuna ayirmgtir.>’

Ibn Arabi’ nin biitiin varliklarin birlesik varliklar olarak harflerden olusan
Allah’1n kelimeleri olmas1 goriisiine uygun olarak, Ibn Arabi’ye gore her ilahi
se’n glnd Arap alfabesinden bir harfin etkisi altindadir. Harf sembolizmi
neredeyse biitiin dinlerin mistik dgretilerinde 6nemli bir yere sahiptir ve ¢ok
kilturli Endulils toplumunda derin izlere sahip Ibn Meserre okulunda ve
Kabbalist Yahudilikte dgretilen bir diisinme yontemidir. Ornegin Kabbalist
Yahudiler de Ibranice’yi yaratilisin dili olarak kabul etmektedirler.>® ibn
Arabi de harf sembolizmini kendi varlik felsefesini destekler mahiyette ustaca
kullanmagtir.

Ibn Arabi’ye gére yedi semanin varlik sebebi harflerdir.*® Her ilahi giine
ait bir harf ve bir sema vardir. Yedi kat sema Kur’an’da sdyle gecer:
“...Boylece onlar iki giinde yedi gok olarak yaratti ve her gége gorevini
vahyetti.””®® [bn Arabi Kur’an’daki ‘yedi kat gk’ ifadesini de ontolojisine
katarak kendisine Kur’an-1 Kerim’den bir delil bulmustur; ancak Kur’an’daki
yedi kat sema ifadesi “kesretten kinaye olarak”>® kullanilmistir ve ontolojik
bir degere sahip degildir.

Ibn Arabi metafiziginde zamanin akis1 kesintisiz ve siireksiz oldugu igin
yedi kat sema ile giinlerin eslestirilmesi diizensizdir. Ornegin; ilk ilahi giin

dordiincii sema ile eslesmektedir. 5%

ST F(itGhat, c. 8, s. 367.

578 Ulug, Sembolizm, s. 206.

579 Fitdhat, c. 8, s. 364-365-366-367-368.
580 Ulug, Sembolizm, ss. 181-182.

%81 F(it0hat, c. 8, s. 367.

562 Kur’an-1 Kerim, 41/11-12.

583 Esed, Kur’'an Mesaji, s. 10, 20. Dipnot.
%84 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 134-135.
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2. 3. 3. 6. Her Ilahi giiniin Bir Menzilinin Etkisinde Olmast
Ibn Arabi’nin harf sembolizmin goére menzillerin; yani aym
gokyliziindeki hareketinin i¢inde giinesin bir yilda dolastigi 13 derecelik
yaylardan olusan duraklarm®®® varlik sebebi, harflerin mahregleridir. Ibn
Arabi bu konuda séyle demistir:
Allah onlar1 (mahregleri) yirmi sekiz yapti, ¢linkii dlem yirmi sekiz
menzile dayalidir. Gezegenler, dlemi ve aleme uygun seyleri meydana

getirmek i¢in onlarda ve burglarinda dolasir. Bunlar burglarin dairesel

felekteki mekanlaridir ve nefesin mahreglerine benzerler. 58

Kozmoloji ilmine gore yirmi sekiz tane menzil vardir. Bunlar; es-Seretan
(Kogun boynuzlari), el-Butayn (Kogun karni), es-Sireyya, Eldeberan, el-
Hak’a (Orionis’in basindaki kii¢iik yildiz), el-Hen’a (orionis), ez-Zira’
(Arslan pencesi), an-Nesre (Arslanin burun yarigi), et-Tarf (arslanin gozii),
el-Cebhe (Arslanin alni), ez-Ziibra (Arslanin yelesi), es-Sarfe (Hava
degisikligi), el-Avva (havlayanlar), es-Simak (Yiiksek), el-Gafr (Ortii), ez-
Ziibana (Akrebin kiskaci), el-Iklil (Tac), el-kalb (Akrebin kalbi), es-Sevle
(Akrebin kuyrugu), en- Naaim (Deve kuslari), el-Belde (Sehir), Sa’diiz-Zabih
(Kurban kesenin saadeti), Sa’du Bula (Yutanin saadeti), Sa’du’s Suud (En
yiiksek saadet), Sa’dii’l Ahbiyye (Cadirlar saadeti), el-Fer’u’l Evvel
(Kovanin 6n deligi), el-Fer’u’s Sani (Kovanin art deligi), Batnu’l Hit (Baligin
karni1) isimli menzillerdir.%®’ Ibn Arabi yirmi sekiz menzilden yedi tanesini

secip, ilahi giinlerin bu menzillerin etkisinde bulundugunu belirtmistir. >

2. 3. 4. Ilahi Se’n Glnleri

Ibn Arabi metafiziginde ilahi giinlerden se’n giinleri Allah’in yedi
sifatindan olusmasi sebebiyle yedi tanedir. Ibn Arabi bu ontolojik giinler
teorisini Kur’an’dan ayetlerle desteklemekle kalmamig, Endiiliis’lin kiiltiirel
zenginliginin verilerini de kullanmistir. Onun yasadigi dénemde ilmi yonden
ileri seviyelere gelen Yahudi teolojisinin izleri, Ibn Arabi’nin bu teorisinde

acikca gozlemlenebilir. Mesela cumartesi giiniiniin Allah’in dinlenme giinii

585 Muammer Dizer, “Ay”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 4. Istanbul: Divantas Yaynlari,
1991, s. 186.

586 F(it(hat, c. 8, s. 366.

587 Dizer, “Ay”, s. 186.

S88E(tahat, c. 9, s. 104-107.
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olmast ve cuma giinlinde insanoglunun yaratilmasiyla yaratma siirecinin
bitmesi Yahudi teolojisiyle birebir aynidir. Kadim kiiltiirlerin kozmolojik
figiirleriyle sistemini zenginlestirmis olan Ibn Arabi, onlara dini bir renk
verebilmek icin ayet ve hadisleri, baglamini1 dikkate almaksizin yorumlamak
suretiyle epeyce ugras vermistir.’%®

Ibn Arabi ontolojisinde, alemin yaratildigi ilahi se’n gunleri ile
miimkiinlerin bunu tecriibe etme vakitleri ya da giinleri, zamanin akisinin
diizensiz olmas1 (devirli giinler, birbirine gecen giinler, birbirinden ayrilan
gunler) ve ilahi giinlerin etkisi altinda oldugu ontolojik ve kozmolojik
varliklarin etkinligi ile ilahi yaratma glnlerinde yani bolinemeyecek en
kicik zaman dilimi olan “an” da gergeklesirken mahsus alemde yirmi dort
saatle sinirli olan giinde hangi varlikta, hangi zamanda hangi tecellinin
tezahiir edecegi ortaya olduke¢a karigik ve anlamlandirilabilmesi oldukg¢a zor
bir tablo meydana getirir.

Ibn Arabi’ye gore ilahi yaratma giinleri Pazar giiniinden baslayarak Cuma

giniinde son bulur.%®

2. 3. 4. 1. Pazar gunt (Yevmu’l ahad )

Ibn Arabi’ye gére yaratilis, Allah’in tekvin sifatiyla dyan-1 sabitedeki
hakikatlere ‘kiin /oI’ sozllyle emretmesiyle baglar. Bu emrin
gerceklesebilmesi icin ‘isitmek’ niteligi gerektiginden, se’n giinlerinden ilki,
yani Pazar giinii Allah’in Semi sifatindan yaratilmistir.>®* Bu gunin
etkilendigi esma en-Nur ism-i serifidir ve onun tecellisiyle 4. Sema’da Giines
zuhur etmis®® ve boylece gece giindiiz meydana gelmistir. Bu giinde
meydana gelen her konu Idris peygamberin ruhaniyetindendir ve onun
bedelinin korudugu yer olarak 4. Bolgedir.°®® Menzillerden Simak ve

harflerden Nun harfi Pazar giiniinde var edilmistir.>%*

589 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 122.
50 F(itdhat, c. 1, s. 449.

91 Fiitdhat, c. 9, s. 87.

592 F(itdhat, c. 9, s. 106.

598 F(itlihat, c. 1, s. 449.

594 F(itlhat, c. 9, s. 106.
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2. 3. 4. 2. Pazartesi Gunu (Yevmu’l isneyn )

Ibn Arabi’ye gére ilahi yaratma glnlerinden ikincisi olan Pazartesi giin,
Allah’mn Hayat sifatindan yaratilmistir.>®® EI-Miibin esmasinin tecellisiyle 1.
Gok olan yakin semada Ay gezegeni zuhur etmistir.®*® Allah yakin semay1
Adem igin menzil olarak se¢mistir; ¢iinkii o insan-1 Kamil’in ilk 6rnegidir. 5%
Bu guiniin peygamberi Hz. Adem’dir ve bu giinde meydana gelen bitiin ilmi
hakikatlerin sebebidir. Onun bedelinin korudugu mevki agisindan 7.

Bolgedir.®®® jklil menzili ve DAl harfi pazartesi giinii var edilmistir.>%

2. 3. 4. 3. Sali Giinii (Yevmu’s silasa )

Ibn Arabi’ye gore yaratilisin iigiincii giinii Sali giiniidiir. Allah’in Basar
sifatindan yaratilmistir.%%° EI-Kahhar esmasinin tecellisiyle iigiincii semada®®
Merih gezegeni zuhur etmistir.®®> Carsamba giiniine verilen emir kanmn
tutusturulmasi ve hamiyet duygusudur.®®® Bu giin Hz. Harun’un ruhaniyetinin
etkisi altindadir ve onun bedelinin korudugu bdlge olarak da Ggunci

bolgedir.5®* Menzillerden Avva ve harflerden Lam harfi ona aittir.5%

2. 3. 4. 4. Carsamba giinii (Yevmu’l erbaa)

Ibn Arabi’ye gére Carsamba giinii /rade sifatindan var olmustur. ibn
Arabi bu giinlin Allah’in ilim sifatindan da var oldugunu ve kastedilen ilmin
miisahade ilmi oldugunu ifade etmistir.®® Bu giin el- Muhsi esmasi
vesilesiyle Merkiir gezegeni altinct semada Zebane menzilinde zuhur
etmistir. “Unsurlar aleminde ortaya ¢ikan makul ve mahsus her eser, ariflerin

kalplerine gelen her ilham altinci gogiin vahyinden gelir.”®%” Bu giin Hz. Isa

595 F{it(hat, c. 9, s. 88.

5% F(itdhat, c. 9, s. 107.
%97 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 139.
598 F(itdhat, c.1, s. 450.
599 F{it(hat, c. 9, s. 107.
600 Fijtdihat, c. 9, s. 88.
601 Fijtdihat, c. 9, s. 107.
602 Fijtdihat, c.1, s. 450.
603 Fjtdihat, c. 9, s. 105.
604 Fitdihat,, c. 1, s. 450.
605 Fjtdihat, c. 9, s. 106
606 F{jtahat, c. 9, s. 87-88.
807 F(it(hat, c. 9, s. 107.
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peygamberin ruhaniyeti altindadir ve onun bedelinin bolgesi olan 6.

Bolgedendir.®%® Harflerden ise T: harfi bu giine aittir.®%®

2. 3. 4. 5. Persembe giinii (Yevmii’l hamis )

Ibn Arabi’ye gore ilahi giinlerin besincisi olan Persembe giinii, biitiin
mimkunlerin kendilerini yaratan Allah’a her tlrlt 6vgiyl yerine getirebilme
giciine sahip kilan Kudret sifatindan var edilmistir.%2° Allah’in el-Alim
esmasinin tecellisiyle ikinci semada Miisteri (Jiipiter) gezegeninin tecelli
ettigi bu giiniin®! peygamberi Hz. Musa’dir ve ikinci bélge olarak bir bedel

tarafindan korunur.%!? Sarfa Menzilinden yaratilan Dat harfine sahiptir.%*3

2.3.4.6. Cuma gunt (Yevmi’l cum’a)

Ibn Arabi ontolojisinde Cuma giiniiniin biiyiik bir degeri vardir. Bunun
birinci sebebi Allah’in ilahi giinlerden bu giinii kendisi i¢in se¢gmis olmasi,®4
ikinci sebebi ise insanoglunun Cuma giinii varlik sahnesine ¢ikmasidir.®®
Insanin cuma giinii yaratildigi bilgisi Kur’an’da belirtilmemis, sadece
yaratilis giinlerinin son ikisinde —persembe ve cuma giinii- yedi kat gogiin
yaratildig1 ifade edilmistir.%!® Insanin Cuma giinii yaratilmas1 Tevrat’ta yer
alan bir bilgidir.®’

Ibn Arabi’ye gore Insan-1 Kamil olmaya aday insanoglu, Hakk’in
suretinde yaratilip varlik sahnesine bu glinde ¢iktig1 i¢in Cuma giinii, Kadir
gecesi gibi mibarek ve ilahi gunler icerisinde en yetkin gindur. Bu gin
igerisinde insanin yaratildig: vakit, ilahi glinlerin akisinin farkliligi nedeniyle
her cuma guinuiniin giindiiziini kapsar. 58
Ibn Arabi’ye gére Yahudiler kendi teolojilerine gére Allah’in dinlenme

gund olan *“sebt” glinlinl en faziletli giin olarak kabul etmisler, Hristiyanlar

608 F(jtdhat, c. 1, s. 450.

609 F(itdhat, c. 9, s. 107.

610 F(jtdhat, c. 9, s. 88.

611 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 135.

12F(ithhat, c. 1, s. 451.

613 F(itGhat, c. 9, s. 104.

614 F(itohat, c. 7, s. 75.

615 F(itthat, c. 4, s. 39.

616 Roger Arnaldez, “Kur’an’da Yaratma Kavramiyla Ilgili Ayetler Hakkinda Semantik Bir
Tahlil” Cev. Prof. Dr. Sadik Kilig, Atatiirk Unv. lahiyat fakiiltesi Dergisi, s:28 Erzurum
2007, ss. 308.

617 Kitab-1 Mukaddes, Tekvin; Yaratilis 1,2.

618 F(itdhat, c.5, s. 176.
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ise yaratiligin ilk giinii olan “Pazar” ginuini secmislerdir. ibn Arabi onlarin
kutsal gilinleri konusunda ayriliga diistiiklerinden bahseder ve bu timmet
geldigi zaman Cebrail melegin soyle dedigini sdyleyerek bir degerlendirme
yapar:

Bir keresinde ‘Cebrail, Hz. Muhammed’e icinde bir nokta bulunan
cilalanmis bir aynayla gelmis ve sOyle demistir: “ Elimdeki ayna Cuma
giiniidiir. Surasi dyle bir saattir ki bu saatte namaz kilan her miisliiman1 Allah
bagislar.” Bunun iizerine Hz. Peygamber soyle demistir: “Allah Ehl-i kitabin
ayriliga distiigii bir konuda bize dogru yolu gdstermistir.” Kastedilen ayna
vasitasiyla gerceklesen ilahi bildirimdir. Hz. Peygamber hidayeti ise Allah’a
izafe etmistir. Cuma giiniiniin {istiin olmasinin nedeni, pazardan persembeye
kadar diger yaratiklarin kendilerinden 6tiirii yaratildig insan tliriinii Allah’1in
Cuma giiniinde yaratmis olmasidir. Bu nedenle cumanin en {istiin vakit
olmas1 gerekir. Insan ise (Cebrail’in getirdigi aynada) nokta seklinde
gdziiken o saatte yaratilmistir. Cuma giiniindeki (Insanin yaratildign en
serefli) saat, sene i¢indeki (Bin Aydan daha hayirli olan) Kadir gecesinin
durumuna benzer.®*

Ibn Arabi, Islamiyetten dnce Araplarm cuma giiniine ‘guzellik ve ziynet
giinii’ anlamma gelen ‘Uriba’ dediklerini belirttikten sonra Islamla birlikte
bu guine toplanma giinii anlamina gelen cuma ismi verildigini s@yler ve bu iki
tanim1 birlestirerek soyle bir yorumda bulunur: “Bu giinde, Allah Adem’i
kendi suretinde yaratti. Allah, Hakk’1n ve biitiin mevcudatin suretini insanda
cem etti ve bu yiizden bu giine Cuma demistir.”®?° Bu baglamda Cuma giini
Allah “el-musavvir”; en giizel sekilde suret veren anlamina gelen esmasi ile
bu giinde tecelli ederek besinci semada®® Ziihre (Veniis) gezegenini
yaratir.%2 Bu giiniin, giizelligi ile meshur Hz. Yusuf’un ruhaniyeti altinda
olmasi da tesadiifi degildir.?*® Giizellik temas: iizerinden Cuma giiniine
ontolojik bir deger veren Ibn Arabi bu giiniin disi bir giin oldugunu soyler:

Allah giinlerin iginden Cuma glintini secti, ¢cinkii onda iki suret ortaya

¢ikar. Allah bu giinii suretlere tahsis etti. Bu ise nutfenin (rahme) diistigi

819 Fitdhat, c. 4, s. 39.

620 F(jtdhat, c. 5, s. 175-176.

621 Fgtdhat, c. 9, s. 107.

622 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 135.
623 F(itohat, c. 9, s. 102.
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besinci aydir. Cuma miiennes (disi)bir giindiir. Siislenme ona ait iken

yaratilis onda tamamlanmgtir. %24

Burada Ibn Arabi’nin Tanr1 tasavvurunun disil bir karaktere sahip oldugu
da gdzden kagmamalidir. %%

Cuma gund Gafr menzili ve harflerden Re harfi bu guine aittir. Allah cuma
gininde ruhlarin, cisimlerin ve unsurlar alemindeki bilgilerin suretini
yaratmustir.%2% Ebdal bélgelerinden 5. Bélge de cuma guniiniin bélgesidir®?’

628 fbn Arabi ontolojisinde

ve bu giin Allah’in Ilim sifatindan yaratilmistir.
pazar glninden cuma glnine kadar alem batin katmanlariyla yaratilir ve
Cuma giinii ilahi yaratma giinlerinin sonuncusudur. Alt1 se’n giiniinde

yaratilan alem, yedinci giin olan cumartesi giiniinde izhar olur.®?

2. 3.4.7. Cumartesi gunu (Yevmu’s sebt )

Ibn Arabi’ye goére Cumartesi giiniiniin ilahi giinler iginde gok 6zel ve
farkli bir konumu vardir. Busebeple bu giine Ebedi Gin ve Kisir GUn
anlaminda AKim Gin demistir. Kur’an- Kerim’in Hac suresi 55. ayette sonu
olmayan giin manasinda Kiyamet giinii®* i¢in kullanilan Akim kelimesini ibn
Arabi soyle tefsir etmistir: “Ayette gecen ‘Akim Gin’, her hangi bir zaman
benzerini meydana getirmeyen giin demektir. Yani kendisinden sonra ondan
meydana gelebilecek giiniin  bulunmadigr giindiir.”%! Ibn Arabi, bu
aciklamay1 yaptiktan sonra akim kelimesini cumartesinin haftanin son giinii
olmas1 ve ondan sonra baska bir giiniin gelmemesi®®? sebebiyle Cumartesi
ginline atfetmistir. Ibn Arabi karakteri sogukluk ve kuruluk®3olan akim
cumartesi gund hakkinda Yahudilikle ortak olan bazi iddialarda bulunarak,
alti giinde alemi yaratan Allah’in ‘Yorgun diisiip istirahat etmek {izere

uzanmig bir kimse durumunda’ yedinci glin de higbir sey yaratmayip,

624 F(it0hat, c. 7, s. 186.

625 Henry Corbin, Bir’le Bir Olmak, Cev: Zeynep Oktay, Istanbul: Pinhan Yayncilik, 2013
5.182; Demirli, Islam Metafizigi, s. 281.

826 FitOhat, c. 9, s. 107

627 F(it0hat, c. 1, s. 451.

628 F{itQhat, c. 9, s. 88.

629 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 135.

630 Yazir, Hak dini Kur’an Dili, c.5, s. 499.
631 Fitdhat, c. 14, s. 321,

632 F(jtdhat, c. 14, s. 330.

833 F(itohat, c. 1, s. 164.
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‘hiikiimdar oldugu icin ayaklarini iist {iste atip uzanan’®3* birisi gibi
rahatlamig oldugunu ve bu sebeple Sebt glinlinlin rahatlama giinii oldugunu
soylemistir.5%

Allah dlemi alt1 giinde yaratmus, yaratmaya Pazar giinii baglamig, Cuma
tamamlamis, bu esnada alemi yaratmaktan Otiirii kendisine bir yorgunluk
ilismemistir. Yedinci giin olunca —ki hafta yedi glindiir-dlemin yaratiligin
tamamlamistir. Bu yoniiyle O’nun durumu, yorgun diisiip istirahat etmek
lizere uzanmig bir kimsenin durumuna benzemistir. S6z konusu kisi
uzanarak, ayaklarindan birini 6tekinin {izerine koyup sOyle demistir:““Ben
hiikiimdarim” Nitekim peygamberlerden gelen rivayetlerde boyle denilir.
Cumartesi Sebt gunil diye isimlendirilmistir ve rahat ve dinlenme kastedilir.

O giin ebediyet guintdir.5%

Bu pasajda Ibn Arabi’nin “peygamberlerden gelen rivayetler” olarak
kastettigi “yorgunluk sebebiyle dinlenme” nin Tevrat’ta yer alan su pasaja
dayandigi ¢ok aciktir:

Yer ve gok bitiin 6geleriyle tamamlandi. Yedinci giine gelindiginde
Tanr1 yapmakta oldugu isi bitirdi. Yaptig isten o giin dinlendi. Yedinci giinii
kutsadi. Onu kutsal bir giin olarak belirledi. Ciinkii Tanr1 o giin yaptigi,
yarattig1 biitiin isi bitirip dinlendi.5*’

Ibn Arabi, Allah’in Cumartesi giinii Alemi yaratmay bitirip dinlendigini
iddia ettigi goriisiinii, Kabe’yi tavaf ederken tanistigi, Allah’in alemi alt1
giinde yaratip yedinci giin dinlenmesinden ilham alarak, alt1 giinii ibadetle
gecirip yedinci gun olan cumartesi giiniinde dlinyalik igin ¢alismasi sebebiyle

638 yasamis olan oglu

Sebti lakabini alan Harun Resid’in dokuzuncu yiizyilda
Muhammed’i 6rnek vererek pekistirmistir.5*°

Ibn Arabi Cumartesi giiniin varlig1 siirekli devam edecegi icin bu gine
“yevmu’l ebed; sonsuz giin” demistir.®*° Cumartesi giiniiniin ebedi olmasini
yaratilis glinlerinin tezahiir ettigi tek giin olmasi1 yoniinden ve Kur’an’daki

“ebedi glin” kullanimina uygun sekilde yaratiligin bittigi hesabin basladigi

634 F(itdhat, c. 14, s. 369.

835 F(itdhat, c. 12, s. 84.

636 F(itdhat, c. 14, s. 369-370.

637 Kitab-1 Mukaddes, Tekvin; Yaratilis 1, 2.

638 Nahide Bozkurt, “Harunurresid”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 16. Istanbul: Divantas
Yayinlari, 1997, s. 261.

639 F(itdhat, c. 14, s. 329.

640 Fjtdhat, c. 12, s. 84.
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kiyamet giinii olarak sembolize etmesi yoniinden iki sekilde ele alabiliriz. ibn
Arabi’nin ontolojisinde, se’n giinlerinin yedincisi olan Cumartesi guni
yaratma olmaz, ¢iinkii o giin diger alt1 giinde yaratilmis olan alem tezahiir
eder. Ibn Arabi bu konuda sdyle demistir:

Biitiin alem basindan sonuna kadar alti giinde, bagka bir ifadeyle
Pazardan Cuma giiniiniin sonuna kadar cinsler seklinde olmustur. Cumartesi
giinil ise bir halden bir hale, bir makamdan diger makama yer degistirmeler,
bir olustan baska bir olusa doniismeler giinii diye kalmistir. Binaenaleyh
cumartesi, bagkalasmadan ve degismeden bu hal tizerine sabittir. Bu nedenle
cumartesi giinii iizerindeki yonetici, sogukluk ve kuruluk, gezegenlerde ise
Zuhal (Jiipiter) olmugtur.®
Bu pasajda Cumartesi giiniinlin 6zellikleri haller, yer degistirmeler ve

dontismeler olmasinin sebebi, yaratmanin oldugu giinlerin ¢esitlerinin
cumartesi giiniinde degisim ve déniisiim olarak idrak edilmesidir. Ibn Arabi
bu hususa soyle dikkat ¢ceker: “Bu alemde goriilen tek bir zamandaki hiikkmiin
degismesinden ibarettir. Bu degismenin nedeni ise giinlerin birbirine girmesi,
birbirini 6rtmesi ve degisme ve yinelenmelerinden kaynaklanir.”®*? Buna
gore mahsus alemdeki zaman dilimi olarak gun alemin alti giindeki
yaratilisinin  harmanlanarak yedinci glinde miimkiinler tarafindan idrak
edilmesi sebebiyle insanoglu degisim ve doniisiimiin ya da daha genel
¢ergevede hareketin oldugunu zanneder. Halbuki sadece Cumartesi giiniiniin
felegi ile hareket eden Zamanin kutbu, gecesi ve giindiziyle sadece bir gln

olan cumartesi gunuinii®43

miisahede ettiginin farkindadir. %44

Ibn Arabi’ye gére mahsus dlemdeki zamanin biitiin giinlerinin, maddenin
birbirine karismayan atomlardan olugmasi gibi Cumartesi gunlerinden olusan
ve hi¢ bitmeyen daimi Cumartesi guni Allah’in Kelam sifatindan var
olmustur.’® Zira Allah’in kelimeleri®® olan miimkiinler artik varlik

sahnesine ¢ikmaya baslamiglardir.

641 F(it0hat, c. 1, s. 164.

842 F(it0hat, c. 12, s. 108,

643 Eyyam-1 Se’n, s. 133.

644 yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 145.
845 F(ithhat, c. 9, s. 88.

646 F(it0ihat, c. 4, s. 65.
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Cumartesi gunu Rab esmasi birinci gokte Keyvan (Satiirn) gezegeninin
tecellisine vesile olmustur.%*’ Fiitthat’m 1. cildinde Zuhal (Jiipiter)
gezegeninin cumartesi giiniiniin yoneticisi oldugu da geger.%® Bu giin Zabra
menzilindendir ve harfi Ye harfidir.%4°

Cumartesi gini Hz. Ibrahim’in ruhaniyeti altindadir ve ebdalin 1.
bolgesidir. Bu giin de ortaya ¢ikan ilimler, sebat ve duraganlik ilmi, devam

650

ve kalicilik ilmi®>” oldugu i¢in Allah’in o giine tahsis ettigi valinin gorevi de

Heba’da suretleri tutmak ve sabitlemektir.%%!

2. 3. 5. ilahi Giinlerin Cesitleri

Ibn Arabi metafiziginde cumartesi gininde tezahlr eden yaratilis
gunlerinin akist olduk¢a karmasik bir sekilde sistemlestirmis kurdugu bu
sistemi Kur’an ayetleriyle de desteklemistir. Zamanin akiginin karmagikligi
sonucu ortaya ¢ikan giinler devreden giinler, birbirinden ¢ekip alinan giinler

ve birbirine gecen glnler olarak ic maddede incelenebilir.

2. 3. 5. 1. Devreden gunler (Eyyam-z tekvir )

Ibn Arabi’nin zaman anlayis1 dairesel ve devirli oldugu icin fiziksel
zamanda yasanilan hafta birbirine devreden yedi giinden olustugu icin
devreden giinlerden kasit alemde tecriibe edilen normal giinlerdir. ibn Arabi
Zumer suresinde®? gegen: “O, gokleri ve yeri Hak ile yaratti, geceyi
giindiiziin istline sariyor, giindiizi de gecenin iizerine sariyor.” Ayetinde
gecen “yukevviru/sarmak” fiilinden yola ¢ikarak bu giinlere Eyyam-1 Tekvir
demistir.%®® Devreden giinlerin her biri, yedi ilahi se’n giiniinin cumartesi
giiniinden olustugu ve bu giinlin de alt1 yaratma giiniiniin toplami oldugu
diisiintildiiglinde, fiziki giinlerin anlarinin sayis1 kadar yaratma oldugu
anlasilabilir. Devreden ginleri olusturan ilahi yaratma glnlerinin hangi
zaman diliminde ortaya c¢iktigi sorusunun cevabi ise diger maddelerde

incelenecektir.

847 Futdhat, c. 9, s. 101.

848 Fitdhat, c. 1, s. 165.

849 Fitdhat, c. 9, s. 101.

850 F(itdhat, c.1, s. 452.

651 Fitdhat, c. 14, s. 370.

852 Kur’an-1 Kerim, 39/5.

853 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 155.
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2. 3.5. 2. Birbirinden ayrilan gece ve giindiiziin olusturdugu ginler

Ibn Arabi Yasin sOresi 37. ayette gecen “Gece de onlar igin bir ayettir.
Gilindiizii ondan c¢ikaririz, ¢ekip aliriz, bir de bakarsin karanlik iginde
kalmislardir.” seklinde belirtilen “salh/ ¢ekip alma, ¢ikarilma” sézcliglinii
kullanarak, Allah’in her gece ve o geceden siyrilan giindiiziin arasina, insanin
alt1 yoniiniin olmas1 sebebiyle ii¢ gece ve ii¢ glindliz koydugunu belirtmistir.
Boylece Carsamba giiniiniin giindiizii Pazar giiniiniin gecesinden, Persembe
gunundn gundizd Pazartesi ginunun gecesinden, Cuma gununin gundizi
Sali giliniiniin gecesinden, Cumartesi giliniiniin giindiizii Carsamba giiniiniin
gecesinden, Pazar glninlin glndizli Persembe giiniiniin gecesinden,
Pazartesi gununiin gilindiizii Cuma giinlinlin gecesinden ve Sali giiniiniin
gindizi Cumartesi giiniiniin gecesinden ¢ekilip almmustir.®>* Bu
siniflandirmay1 yapan Ibn Arabi’nin nirengi noktas: ise geceye hakim olan
gezegenle ¢ekilip alinan giindiize hakim olan gezegenin ayni1 olmasidir.5%®

Ibn Arabi’nin yaptigi bu smiflandirmada fiziki haftanin giinlerinin
yukaridaki taksimden olugmasi, her giiniin, yaratilis haftasinin cumartesisi
oldugu tezine ters diiser. Clinkil Ibn Arabi’ye gére Cumartesi giinii diger alt:
yaratma gilinliniin bir hiilasasidir. Bu taksimin se’n giinlerine ait oldugunu
iddia etmesi ise her se’n giiniiniin ayr1 gezegenin etkisi altinda bulunmasi
goriisiiyle ters diiser. Bu yiizden Ibn Arabi’nin bu gériisiiyle neyi kastettigini

tam olarak anlayabilmek guctur.

2. 3. 5. 3. Birbirine gecen guinler

Ibn Arabi ilahi yaratma giinleriyle normal giinler dedigimiz devreden

6% ve bunu “Geceyi giindiize katar ve

giinlerin birbirine gectigini sdylemis
giindiizii geceye katarsin...”®’ ayeti ile delillendirmistir.®®® ibn Arabi’ye
gore devreden gunlerle se’n ginleri, kendisinin olusturdugu bir sisteme gore
birbirine gecer. Normal glinlerin 24 saatlik bir zaman diliminden olustugunu
kabul eden Ibn Arabi, Cumartesi giiniinde tezahiir eden yaratilis giinlerinin

normal giinlerin her saatiyle nasil i¢ i¢e gegtigini Eyyam-: Se’n risalesinde

654 Eyyam-1 Se’n, s. 138.
8% Eyyam-1 Se’n, s. 139.
8% Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 160.
857 Kur’an-1 Kerim, 3/27.
68 Eyyam-1 Se’n, s. 139.
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detaylica anlatmistir. Ibn Arabi’ye gére giin geceden basladig: igin birbirine
geemis giinler ilk yaratma giinli olan Pazar giinliniin gecesinden baglar. Buna
gore;

Pazar gininln gecesi; Persembe gecesinin 1. ve 8. saati ile Persembe
gundizindn 3. ve 10. saati, Cuma gecesinin 5. ve 12. saati ile Cuma
gundizindn 7. saati, Cumartesi gecesinin 2. ve 9. saati ile Cumartesi
gunduzinln 4. ve 11. saati ve Pazar gecesinin 6. saatinin birlesiminden
olusur. Pazar giinliniin giindiizii ise; yaratma gilinlerinden Pazar gununin 1.
ve 8. saatlerinden, Pazartesi gecesinin 3. ve 10. saatleri ile Pazartesi
glindiiziiniin 5. ve 12. saatlerinden, Sal1 gecesinin 7. saati ile Sal1 glindiiztin{in
2. ve 9. saatinden, Carsamba gecesinin 4. ve 11. saati ile Carsamba
giindiiziiniin 6. saatindendir. %%

Pazartesi ginlnln gecesi; Cuma gecesinin 1. ve 2. saati ile Cuma
gunduzinin 3. ve 10. saatinden, Cumartesi gecesinin 5. ve 12. saati ile
Cumartesi giinduzlnln 7. saatinden, Pazar gecesinin 2. ve 9. saati ile Pazar
gundizindn 4. ve 11. saatinden ve Cumartesi gecesinin 6. saatinden meydana
gelir. Pazartesi guninin gunduzi ise; Pazartesi ginduzinin 1. ve 8.
saatinden, Sali gecesinin 3. ve 10. saati ile Sali glinduzunin 5. ve 12.
saatinden, Carsamba gecesinin 7. saati ile Carsamba giindiiziiniin 2. ve 9.
saatinden, Persembe gecesinin 4. ve 11. saati ile Persembe giindiiziiniin 6.
saatinden olusur. ®6°

Sali giiniinlin gecesi; Cumartesi gecesinin 1.ve 8. saati ile Cumartesi
gunduzinin 3. ve 10. saatinden, Pazar gecesinin 5. ve 12. saati ile Pazar
gunduzinln 7. saatinden, Pazartesi gecesinin 2. ve 9. saati ile Pazartesi
gundizindn 4. ve 11. saatinden ve Sali gecesinin 6. saatinden olusur. Sali
gundnln gundlzi ise; Sali gecesinin 1. ve 8. saatinden, Carsamba gecesinin
3. ve 10. saati ile Carsamba giindiiziinin 5. ve 12. saatinden, Persembe
gecesinin 7. saati ile Persembe glndizunun 2. ve 9. saatinden, Cuma

gecesinin 4. ve 11. saatinden, Pazar giindiiziiniin 6. saatinden olusur. 6!

659 Eyyam-1 Se’n, s. 141.
860 Eyyam-1 Se’n, s. 142.
661 Eyyam-1 Se’n, s. 143.
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Carsamba gilinliniin gecesi; Pazar gecesinin 1 ve 8. saati ile Pazar
gunduzinin 3. ve 10. saatinden, Pazartesi gecesinin 5. ve 12. saati ile
Pazartesi gundiiziinin 7. saatinden, Sali gecesinin 2. ve 9. saati ile Sali
gundizinln 4. ve 11. saatinden, Carsamba gecesinin 12. saatinden olusur.
Carsamba giiniiniin giindiizii ise; Carsamba giindiizliniin 1. ve 8. saatlerinden,
Persembe gecesinin 3. ve 10. saatleri ile Persembe gundizinin 5. ve 12.
saatinden, Cuma gecesinin 7. saati ile Cuma gindiiziinlin 2. ve 9. saatinden,
Cumartesi gecesinin 4. ve 11. saati ile Cumartesi giindiiziiniin 6. saatinden
olusmaktadr.®62

Persembe giiniiniin gecesi; Pazartesi gecesinin 1. ve 8. saati ile Pazartesi
gunduzinlin 3. ve 10. saatinden, Sali gecesinin 5. ve 12. saati ile Sali
gunduzinln 7. saatinden, Carsamba gecesinin 2. ve 9. saati ile Carsamba
gindizunin 4. ve 11. saatinden ve Persembe gecesinin 6. Saatinden
olugsmaktadir. Persembe giiniiniin giindiizii ise; Persembe glindizinin 1. ve
8. saatinden, Cuma gecesinin 3. ve 10. saati ile Cuma glndizunun 5. ve 12.
saatinden, Cumartesi gecesinin 7. saati ile Cumartesi gundizinin 2. ve 9.
saatinden, Pazar gecesinin 4. ve 11. saati ile Pazar gundizinin 6. saatinden
olusmaktadir.®%3

Cuma gununiin gecesi; Sali gecesinin 1. ve 2. saati ile Sali guindtzinin
3. ve 10. saatinden, Carsamba gecesinin 5. ve 12. saati ile Carsamba
gundizinln 7. saatinden, Persembe gecesinin 2. ve 9. saati ile Persembe
gundizindn 4. ve 11. saatinden, Cuma gecesinin 6. saatinden olusur. Cuma
gunundn gunduzi ise; Cuma gundizinin 1. ve 8. saatinden, Cumartesi
gecesinin 3. ve 10. saati ile Cumartesi giindiiziiniin 5. ve 12. saatinden, Pazar
gecesinin 7. saati ile Pazar giindiizlinlin 2. ve 9. saatinden, Pazartesi gecesinin
4. ve 9. saati ile Pazartesi giindiiziniin 6. saatinden olusmaktadir.®%4

Cumartesi gilinlinlin gecesi; Carsamba gecesinin 1. ve 8. saati ile
carsamba glinduzliniin 3. ve 10. saatinden, Persembe gecesinin 5. ve 12. saati
ile Persembe giindiiziiniin 7. saatinden, Cuma gecesinin 2. ve 9. saati ile Cuma

glindizuniin 4. ve 11. saatinden ve Cumartesi gecesinin 6. saatinden olusur.

662 Eyyam-1 Se’n, s. 144.
663 Eyyam-1 Se’n, s. 145.
664 Eyyam-1 Se’n, s. 146.
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Cumartesi gindnin gundizi ise; Cumartesi gindizindnl. ve 8. saatinden,
Pazar gecesinin 3. ve 11. saati ile Pazar gundizinin 5. ve 12. saatinden,
Pazartesi gecesinin 7. saati ile Pazartesi giindiizinun 2. ve 9. saatinden, Sali
gecesinin 4. ve 11. saati ile sali giindiiziiniin 6. saatinden olusmaktadir.®°
Ibn Arabi’nin bu tasnifi, birbirinden cekilip alinan giinlerden daha
karmasik ve tasavvuru hayli giic bir tasniftir.?®® Ibn Arabi felsefesinde

667 icin, yaratilis

devreden giinlerin alt birimlere boliinmesi sonsuz oldugu
gunleriyle birbirine gecen normal yani devreden ginlerin birbirinin icine
gecmesiyle olusan eslesmenin hesaplanamayacak kadar girift oldugunu

sOylemek mumkdiindur.

2. 3. 6. Fiziki Zamana Ait Olan Guin

Ibn Arabi’nin zaman anlayisinda, Gin kavrami ontolojik olarak cok
onemli bir yer isgal eder. Onun “devreden gunler” olarak kategorize ettigi
fiziki zamana ait olan glin de, zamanin varolus ilkesi olan “dehr”in dairesine

dahil olmas1°%®

ve varligin birligini tesis etmesi agisindan ¢ok énemli oldugu
icin Ibn Arabi mahsus aleme ait olan giinii ayrintil bir sekilde ele almustir.
Ibn Arabi metafiziginde mevhum (hayali) bir kavram olan zamandan
kastedilen, Araplar i¢in zamanin giinle 6zdes olmasi gibi kendisinden
haftalarin, aylarin, yillarin ve asirlarin ortaya ¢ikt1$1%%° “giin”diir.”° Onun
sisteminde Atlas Felegi’nin doniisiiyle tamimlanmis®’, Sabit yildizlar
feleginin tam bir devriyle ortaya ¢cikmis®’? olan Giin ilk olarak Kog burcunda

673

baglar ve daha sonra Giines’in “en-nur” esmasinin tecellisinden var

674 gece ve giindiizden olusan iki parcaya ayrilmistir. Tbn Arabi

olmasiyla
Fltdhat-:  Mekkiyye’nin  birgok yerinde bu kozmolojik siralamadan

bahseder.” Ibn Arabi sdyle demistir:

685 Eyyam-1 Se’n, s. 147.

666 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 162.
667 F(itGihat, c. 11, s. 102.

668 Fjt(hat, c. 15, s. 242.

669 Fjtuhat, c. 2, s. 383.

670 Fitdihat, c. 1, s. 407; c. 2, s. 383.
671 Fitdihat, c. 11, s. 102.

672 Fitdihat, c. 3, s. 227.

673 Fijtuhat, c. 14, s. 29.

674 F(it(hat, c. 9, s. 106.

675 F(it(hat, c. 3, s.227-229; c. 14, s.129; c. 1, s. 406-407.
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Allah yiice felekleri yaratip birinci felek vasitasiyla giinleri var etmis,
onu sabit yildizlarin bulundugu ikinci felek ile gozlere gostermistir... Allah
akan yildizlar bes olarak yaratti. Her gokte bir gezegen, ardindan ay1 ve
giinesi yaratt1. Giinesin yaratilmasiyla, glinde gece ve giindiiz meydana geldi.
Gergi daha 6nce giin mevcut idi. Allah bu giiniin yarisim yeryiizii ahalisi i¢in
glinduz —ki o glinesin dogumundan batisina kadar olan stiredir-, diger yarisini
ise gece yapt1. Gece giines battimindan dogumuna kadar olan siiredir. Giin ise
her ikisinin toplamidir.®7®

Yukaridaki pasajda anlatildig: gibi Ibn Arabi felsefesinde giin, giinesin

677

batimindan dogumuna kadar olan siireyi ifade eden gece®’’ ve giinesin

dogumundan batimina kadar olan siireyi ifade eden®™

giindiizden olusan
zaman dilimidir ve zamanin dairesel olmasi gibi giin de daireseldir.

Ibn Arabi kendisinin bir Arap olmasi sebebiyle Araplarin zaman
anlayisina uygun olarak giiniin geceden basladig1 goriisiinde oldugunu ifade

etmis®’®

ve bunun sebebini ay takvimine uyanlarin geceyi, giines takvimine
uyanlarin ise giindiizii Oncelemesi olarak belirtmistir.®®Araplarm bu
konudaki yaklasiminin daha iistiin oldugunu savunan Ibn Arabi, Araplarin bu
yaklasimimin, Kur’an-1 Kerim’de yer alan “Geceden giindiizii ¢ikartmamiz
onlara bir 6rnektir’®! ayetinden miilhem oldugu goriisiindedir.®®? ibn
Arabi’nin sembolizminde gecenin gaybi, gilindiiziin ise sehadet alemini
sembolize ediyor olmasi ve Hakk’in varligin1 gaybtan ortaya ¢ikartmasi bu
yaklasimim sonucudur. Ibn Arabi Kur’an-1 Kerim’de gece ibadetine, gece

683

Kur’an okunmasina 6zel bir 6nem atfedilmesi®®® sebebiyle ¢ok 6nem verdigi

geceye, bir takim batini anlamlar yiikleyerek gecenin Allah’in doérdiincii

mekan1%8

oldugunu ifade etmistir.
Giinesin giin i¢indeki konumlarina biiyiik bir nem veren ibn Arabi’ye
gore, giinesin dogdugu yere Mesrik, tepe noktasina gelmesine Istiva, tepe

noktasindan asagiya dogru kaymasina Zeval, batmasina Dullk ve battig1 yere

676 F{it(hat, c. 1, s. 406.

677 Fitdihat, c. 14, s. 29.

678 Fitdhat, c. 2, s. 383.

679 Eyyam-1 Se’n, s. 136; Fituhat, c. 5, s. 39.

680 Fjtdihat, c. 5, s. 393.

881 Kur’an-1 Kerim, 36/37.

682 Fijtdihat, c. 5, s. 393.

683 Kur’an-1 Kerim, 39/9, 50/40, 51/17, 73/4-5-6-20, 76/26.
684 Fit(hat, c. 2, s. 170.
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Magrip denir. Glindiiz anlamina gelen Nehar kelimesi ise nehr kelimesinden
tiiretilmis olup, suyun yataginda yayilmasi gibi giines 15181n1n da yeryiiziinde
yayilmas1 anlamina gelir.°

Ibn Arabi’ye gore fiziki zamana ait olan giin, bir 06l¢ii olarak

686

yaratilmistir®® ve onunla sayilan farkli uzunlukta giinler vardir. ibn Arabi bu

konuda soyle der:
Giinler farkli farklidir. Bir giin yarim doniisten, bir giin tam doniisten,
bir giin yirmi sekiz doniisten meydana gelir. Bu say1 artar ve en nihayette
mearic gliniine kadar ulasirken en az1 se’n giinleridir. iki giin birimi arasinda

%7 Tbn Arabi’ye gore

birbirine kiyasla ortaya ¢ikan giin dereceleri bulunur.

makul ve mahsus biitlin varliklarin zamanlarini kusatan dehr giinii giinlerin

en biiyiigiidiir ve zaman olarak smrsizdir.®® En kicuk gln ise “fert giini”

yani yaratilis giiniidiir®® ve 6lciisii ibn Arabi tarafindan ‘bir nefeslik siire’

olarak belirtilmistir. Bu giinlerin arasinda kalan ve Ibn Arabi tarafindan ‘Orta
gunler’ olarak nitelendirilen gilinler ise fiziki zamana ait olan giinlerdir.

Ancak bu gunlerin de dereceleri vardir. Yukaridaki pasajda bir giiniin tam

doniisten, bir gliniin de yarim doniisten meydana gelmesi Atlas feleginin

Allah’m kiirsisinden sarkan ilahi kademin birisini doniisii yarim giin, ikisini

doniisii tam giin olarak hesap edilmesidir, ancak zamansal olarak karsilig1 24

saatten daha azina tekabiil etmez.5%

Ibn Arabi’ye gore orta giinler, KUllT cismin altinda yer alan feleklerin ve
gezegenlerin gunleridir. Buna gére en st mertebede, maddi bir varliginin
olmamasi sebebiyle gecesi giindiizii, baslangi¢ ve bitis noktasinin olmadigi
24 saatlik bilinen en kiigiik giin®®! olan kusatic1 Atlas feleginin giinii vardir.
Tek dogal harekete sahip Atlas feleginden sonra gelen felek ve gezegenler
i¢in kurallar farklidir. Onlarin Atlas feleginin etrafindaki tam bir doniislerini
giin olarak isimlendiren®? ibn Arabi *ye gére en genis felege sahip gezegenin

giin sayisinin daha uzun olmasinin gerekmesine ragmen en genis felege sahip

Atlas felegi bu kurala dahil degildir. Felegin doniis hizinin da gun suresinin

685 F{jtuhat, c. 3, s. 228.

686 F(jtdhat, c. 12, s. 110.

887 F(itGhat, c. 13, s. 345.

688 F(jt0hat, c. 2, s. 109.

%89 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 112.
690 F(itdhat, c. 12, s. 111.

891 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 106.
692 F(tdhat, c. 1, s. 351.
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cokluguna etki ettigini sdyleyen®® ibn Arabi’ye gére gezegenlerin gtinlerinin
uzunlugu soyledir: Ay guni 28 giin, Giines giinii 360 gin, Merkir gind
yaklasik 30 yil, Ko¢ burcunun ginii 12.000 yil, Terazi burcunun gini 6000

sene®%

ve en uzun gezegen ginii 36.000 yildir.®® Ayrica ibn Arabi Sabit
Yildizlar Feleginde yer alan Omiirleri kisa olan yildizlarin, Burclar
felegi’ndeki bir dereceyi yiiz senelik bir giinde kat edip yok olduklarin1 da
soylemistir. 5%

Ibn Arabi’ye gore giin, onun yaratma teorisinde var olan biitiin
mertebelerdeki makullere ait ginlerin de 6lgtstdir.®®” Buna gore; Allah’mn
esmasinin giinlerinden 1000 seneye esit olan Rab gind, 7000 yila esit olan
Misl giinii®® (ilahi olanin kozmik benzerligi anlaminda), 50.000 yila esit olan
Mearic gund, bir ay1 bir haftaya, bir gini bir aya ve bir senesi bir gline esit
olan Deccal giinleri®® ve Insan-1 Kamil’e ait olan fakat Ibn Arabi’nin ismini
belirtmedigi 645,454.545 yila esit olan’% giinler mevcuttur.

Kozmik varliklara ait giinler igin bir 6l¢ii olarak kabul ettigi gunin alt
birimlere boliinebildigi goriisiinde olan Ibn Arabi bu konuda sdyle demistir:

Bu orta zamanlarn ilki, 6rfte bilinen giindiir. Onu saatler ayirir. Saatleri
dereceler, dereceleri dakikalar ayirir. Bazi insanlara gore, boylece sonsuza
kadar gider. Clinku onlar (bdltinmenin sonsuza kadar gittigini kabul edenler)
dakikalar1 ikincil boliimlere ayirir. Onlara saymin hilkkmii eklendiginde,
onlarin hitkkmii de say1 gibi olur. Sayr sonsuzdur, o halde zamanin
ayritilandirilmasi da sonsuzdur. "

Ibn Arabi’nin bu pasajda giinii say1 ile nitelendirip sonsuz olarak alt
birimlere ayrildigin1 sdylemesi, onun felsefesinde hareketin olmamasi
sebebiyle, zamanin yani giiniin sonsuz yaratmalardan meydana gelmesi
seklinde yorumlanabilir. Ancak zamanin hareketin sayist oldugu kabuliinden

yola ¢iktigimizda Ibn Arabi’ye gore sayilanin giinde gergeklesen yaratmalar

893 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 106.
6% Eyyam-1 Se’n, s. 150-151.

8% Yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 97.

6% Fitahat, c. 14, s. 285.

897 Fitdhat, c. 12, s. 110.

6% Eyyam-1 Se’n, s. 150.

69 Fitdhat, c. 14, s. 284,

790 yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 107.
01 F(tdhat, c. 2, s. 385.
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olmas gerekir; fakat ilahi giinler ile se’n giinlerinin gesitliligi ve karmagsikligi

nedeniyle yaratmalarin sayisini bilmek miimkiin degildir.

2.3.7. Ilahi Hafta

[lahi yaratma giinlerinin Allah’m yedi subiti sifati sebebiyle yedi giin
oldugunu ve her bir giiniin birbirinden farkli ontolojik ve kozmolojik
varliklarin etkisi altinda bulunmasi sebebiyle, Pazar guni baslayip Cumartesi
glinti sona eren bu yedi ilahi gliniin olusturdugu dongiiye ilahi hafta denilir ve

hicbir ilahi hafta baska bir ilahi haftanin aynis1 olamaz. %2

2. 3. 8. Fiziki Zamana Ait Olan Hafta

Ibn Arabi’nin dairesel zaman anlayisina uygun olarak “hafta” yedi
gunliik bir devirdir.”® Ancak yaratma guinlerinin birbirine gecip birbirinden
¢ekip alinarak ayrilan gece ve giindiizden olusarak fiziki zamana ait glinlerin
cumartesi guiniinde zuhur etmesi nedeniyle ortaya tasavvuru oldukca gug bir
hafta anlayis1 ortaya ¢ikmistir. Buna gore fiziki zamana ait hafta yedi giindlr
ve alti se’n gununin fiziksel zamanin cumartesi gundnde izhar edilmesi
nedeniyle fiziksel zamana ait her hafta Ibn Arabi’ye gére alt1 se’n giiniiniin
toplami olan yedi cumartesi giniinden yani kirk dokuz se’n giintinden olusur.
Bu kirk dokuz giinlin yedi giine dagilimint birbirine gecen giinler ve
birbirinden ayrilan giinlerle karmasik bir sekilde izah eden Ibn Arabi’ nin bize
vermek istedigi mesaj, siradan insanlarin zamanin bilgisine asla sahip
olamayacaklar1 ve bu bilginin iistiin bir mertebeye sahip olunmasi sartiyla

anlamlandirilabilecegidir.

2.3.9. Ay
Ibn Arabi’ye gore Ay, Ay’ Atlas felegi’nin (Burglar felegi) menzillerini
kat etmesiyle ortaya cikar ve aym olusumunun mihver noktas1 Dlnya degil
Atlas Felegidir. Tbn Arabi bu konuda sdyle demistir:
Ayin giinleri, 6rfte menziller diye isimlendirilen sabit yildizlarda degil,
biiyiik felegin (Atlas Felegi) menzillerini gezegenlerin kat etmesiyle ortaya
cikar. Ay’in felegi kat ederken belli giinleri oldugu gibi Katip’in, Zihre’nin,

Gilnes’ in, Merih’in Misteri’nin ve Zuhal’in de bagka giinleri vardir. Kul

792 yusuf, Zaman ve Kozmoloji s. 130.
"8 F(jtdhat, c. 17, s. 240.
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biitiin bunlar1 amellerinde dikkate almalidir; ¢ilinkii onun Omrii, bunlar

yerine getirebilecegi kadardir. Bu aylarin en biiyiigii, yaklasik otuz seneden

buyuk olabilir.”*

Ibn Arabi’nin kozmolojisinde Atlas Felegi, giinleri, aylar1 ve yillari
meydana ¢ikartan felektir;’® ancak Ay’m onun menzillerini kat etmesi
Diinya’dan nasil goriilebilir? Ya da Giines, Ay ve Diinya ti¢liisiiniin iligkisiyle
tanimlanan ay tanimindan Diinya’nin ¢ikartilmasi bize hangi mesaji
vermektedir? Bu sorularin cevabi, ibn Arabi’nin sadece kendisinin, yani
Kutup’un bilebilecegi bir zaman anlayis1 olmasinda gizlidir.

Ibn Arabi ay konusunu iki yonden ele almis ve farkli giin sayilar
vermistir:

1. ibn Arabi’ye gore ay Hakkin en-Nur isminin mazharidir. Ay’in 28
menzili kat etmesi sebebiyle 28 giinden’% olusan bu aya ibn Arabi “ilahi Ay”
demistir. Bu aym 28 giin olmasinin sebeplerinden digeri ise, insanin
varligmin yedi niteliginin (Hayat, Irade, Kudret, Kelam, {lim, Semi ve Basar),
insan1 olusturan dort karisimla (Kan, Safra, Balgam ve siyah)’"’
carpilmasidir.”® ibn Arabi’nin bu hesabmin sonucuna gére meydan cikan
“ay” haftanin giin sayisina tam olarak boliinir. Ancak ibn Arabi Araplarin
giinlerinin boyle olmadigini; ¢ilinkii Araplarin aylarinin giin sayisinin Ay’in
hareketlerine bagl oldugunu 6zellikle belirtir. "%

2= ibn Arabi ‘Ay’ kavrami hakkindaki gériislerinin bir kismin
Fltdhat’ta, Ramazan orucunu tutmanin fikhi ve batini yonlerini ele aldigi
boliimiiniin i¢ine serpistirerek anlatmistir.”*

Miisliimanlarin ibadetlerinin (Ramazan ve Hacc vb.) baglangi¢ ve bitis
strelerini Ay’in evreleriyle belirlenen Kameri takvim’le hesaplanmasi
sebebiyle Ay’ evreleri Muslumanlar igin her ddnemde ¢ok 6nemli olmustur.
Ibn Arabi de bu baglamdan yola cikarak ilk 6nce ay kelimesinin etimolojik

tahlilini yapar:

04 Fitdihat, c. 5, s. 206.

05 Fijtdihat,, c. 13, s. 345.

706 Fijtdihat, c. 5, s. 314.

07 Fitdihat, c. 14, s. 284.

708 Fijtdihat, c. 5, s. 314.

709 F{jtGihat, c. 14, s. 284.

"0 F(it0hat-1 Mekkiyye’nin 5. Cildi
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“Bilmelisin ki, sir (ay anlamindaki sehr kelimesinin baska bir anlam
olan) sohretin zittidir. Ay bulup ayristigi, bunun yan sira Miislimanlarm ve
g0k bilimcilerin ilgisine mazhar oldugu i¢in ‘sehr’ (taninan, séhretli) diye
isimlendirildi.”"**

Ibn Arabi’ye gére ayin goriilemedigi (sir) ve goriilebildigi (sohret)iki
durumu kameri aylar1 meydana getiren iki isarettir. Buna gore kameri aylar
Hilalin goriilmesi ile baslayan, bir kismmin gériindiigii [lk dordiin, Son
dordin ve tamammin goriindiigii Dolunay evrelerini gegirip yine hilalin
goriinmesiyle baslayan bir déngiidiir.”*?> Aym Giines’in ve aym zamanda
Diinya’nin etrafinda donmesiyle meydana gelen’*® bu hareketin sonucunda
29.53 giinden olusan “ay” meydana gelir. Buradaki 0,53 giinliik farkin senede
0,367068 gune ve otuz yilda 11,01304 giine ulagsmas1 sebebiyle kameri yilin
baz1 aylar1 29 glinden bazilar1 30 giinden olusur.”** ibn Arabi bu hesaplamay1

kabul etmekle beraber’®

ayin otuz giinden olustugu iizerinde 1srarla
durmustur."*® Ona gore aym 30 giin olmasimin’*’ en kuvvetli ispat1, onun sene

hesabinin 360 giin olmasidir.”*8

2.3.10. Sene

Ibn Arabi’ye gére Yil, ilahi giinler konusunda ele aldigimiz biiyiik 6lgekli
glinleri giines gliniine yani giines senesine gore Olgulen en biyik zaman
pargasidir.'® “Ay”™1 hesap ederken Ay’ hareketini, “y1l”1 hesap ederken
Giines’in hareketini esas alan Ibn Arabi’ye gore yil, Giines’in on ikKi
menzilden olusan Atlas feleginin etrafindaki tam bir devri olmasi sebebiyle
12 aya bolunur. Ancak onun “ay” konusunda birbirinden farkli iki yaklagima,
iki farkli glines senesi ortaya cikarir. Soyle ki;

fbn Arabi’nin 28 giinden olusan /lahi Ay tanimina gore, on iki aym

olmasindan hareketle 336 giinden olusan sene hesabi ne bilinen ay senesi olan

"1 F(tohat, c. 5, s.116.

2 Dizer, “ Ay”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 4. Istanbul: Divantas Yaymlari, 1991, s.
184.

8 Ag.e,s. 183

A g.e, s. 185.

15 Fitohat, c. 5, s. 123.

16 F(jtdhat, c. 5, s. 187-198.

"7 Fitdhat, c.5, s. 157.

18 Eyyam-1 Se’n, s. 132.

"9 F(itlhat, c. 14, s. 284-285
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354 glinle, ne de Giines senesi olarak bilinen 365. 25 giinliikk sene hesabina
uyar. ibn Arabi’nin 30 giin olarak hesap ettigi aya gore ise 360 giinden olusan
sene hesabinin da bilinen verilere uymamasi enteresandir. Muhammed Haci
Yusuf bu uyumsuzlugun, gilines, ay ve diinyanin farkli hareketlerinin birbirine
mudahalesinden kaynaklandigini iddia eder ve astronomik hesaplamalarla
bunu ispatlamaya calisir.”?°

Ibn Arabi’ye gore bir sene dort parcaya béliiniir ve bu béliimlere
mevsimler denir. Siradan bir kisinin bile bilebilecegi bu ayrimin sebebi ¢ok
farklidir. DOrt mevsim Allah’in yaratma giinlerini olusturan ilahi sifatlaridan
dort tanesi olan ilim, Hayat, Kudret ve Irade sifatlar1 sebebiyle meydana gelir.
[lahi sifatlarin KiillT Nefs’ingocuklarindan birisi olan Tabiat’a tecelli
etmesiyle dort parcaya béliinen senede mevsimler ortaya gikar. Ibn Arabi’ye
gore mevsimlerin sicaklik ve sogukluklarini, yani hiikimlerini ortaya ¢ikaran
ise Giines’in burclara yerlesmesidir.’?

Ozetlersek; Ibn Arabi’nin zamanin cesitlerini belirledigi kistaslarinin ¢ok
cesitlidir. O giin konusunda kameri takvime gore giinii geceden baslatirken,
“ay” hesabin1 Ay’in, “sene” hesabini Giines’in baglangi¢ ve bitis noktast
sonsuz oldugu i¢in bilinemeyen Atlas feleginin etrafindaki doniisiine gore
degerlendirir. Buna gére Ibn Arabi’nin zaman anlayisinin her asamasinda
“sonsuzluk” 6zelligini gormek miimkiindiir. Sonsuzlugun bilgisine ise sadece

manevi yetkinlige ulasan kisiler sahip olabilir.

20 yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 129.
2L F(t0hat, .14, s. 284.
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UCUNCU BOLUM

ZAMAN VE HAREKET

3. 1. ibn Arabi Ontolojisinde Hareket Kavrami

Daha &nce ele alindigi gibi Ibn Arabi, kelamcilarin atomcu varlik
nazariyesini, islam filozoflarmin sudfir nazariyesiyle birlestirip bir varlik
goriisi. meydana getirmistir.  Varhigin boslukta ve zamanda yoktan
yaratildigini diistinen kelamci teoriyle, varhigin Mutlak Varlik’tan feyezan
ettigini ve ezeli oldugunu iddia eden Miisliiman filozoflarin teorilerini
mezcetmek, Ibn Arabi diisiincesinde birbiriyle celisik ifadelerin ortaya
¢ikmasina neden olmustur. Onun felsefesinde hareket konusu bu duruma
ornek olarak verilebilir,

Ibn Arabi’nin ontolojisi, Mutlak Varlik’tan aleme dogru olan sudir
(yukaridan agagiya) ve alemden Mutlak Varlik’a dogru mistik olan (asagidan
yukariya) dairesel bir harekete sahiptir.’?> Bu yonilyle Yeni Eflatucu bir
karakter tasirken, Ibn Arabi’nin sud(r nazariyesinde sudCrun zorunlu
olmamasi ve Allah’in mesietinin sonucu olmasi goriisiiyle’?® kelamci
ontolojiyle benzerlik gosterir.

Ibn Arabi Plotinus’un Tanri-varlik ayrimina dayanan sudfir nazariyesini,
Tanri-varlik birligini (vahdet-i vicid) tesis etmek ic¢in yeni bir gorinime
kavusturan Ibn Arabi’ye gore mevcut sadece Allah’tir ve biitiin yaratilmislar
Mutlak Bir olan Allah’tan sudfr etmistir.”** Buna gore gercek bir varlig
olmadig1 ve sadece Hakk’in bir yansimasi oldugu icin alemde bir hareket
varsa bunun alemin hareketinin sebebi bizatihi Mutlak Varlik’tir. ibn Arabi
bu konuda soyle demistir: “Hareket ve duraganlikta kendisinde zuhur eden
seyin hiilkmii vardir. Hareket ederse, Hak vasitasiyla hareket eder; durursa,
Hak vasitasiyla durur.”’®
Alemdeki hareketin sebebini, alemin varlik sebebi olan Mutlak Varlik’in

da hareketli olmasima baglayan ibn Arabi “O her giin bir istedir” ayetini

22 F(itlhat, c. 10, s. 292.
23 F(itlhat, c. 12, s. 382.
24 Afifi, Islam Diisiincesi, s. 235.
725 F(itdhat, c. 12, s. 322.
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Mutlak Varlik’in her daim hareketli olusuna delil olarak gdstermistir.’?®
Mutlak Varlik’in hareketi ise (ilahi hareket) ise yaratma, %’ baska bir ifadeyle
Mutlak Varlik’in esma ve sifatlar araciligiyla tecelli etmesidir. Ibn Arabi bu
konuda sdyle demistir: “Oyleyse, maden, hayvan insan, yeryiziine ait bir
melek; kisaca alemdekilerin biitiin hareketleri, yeryiiziine inen ilahi emirden
olan tecelliden gergeklesir.” 2

Ibn Arabi’nin ontolojisinde hareket kavramini, kurucu ilkesi olan
“vahdet-i viicid” nazariyesi baglaminda varlik mertebelerine (hazerat-1

hamse) gore ele alinacaktir. Ibn Arabi’nin ontolojisinde varlik mertebelerinin
ilki Ahadiyyet Mertebesidir.

3. 1. 1. Ahadiyyet Mertebesi ve Hareket
Ahédiyyet mertebesi, Mutlak Varlik’1n siikiin halinde bulundugu mutlak

bilinmezlik (adem-i mutlak) makami olan “ama” da’® “gizli hazine” gibi
ac1ga ¢ikmamis ve sakli oldugu mertebedir. ibn Arabi, Mutlak Varlik’m
Ahadiyyet mertebesinde “ama”da siikin halinde bulundugu sdylemesi
Aristoteles’in “hareketsiz bir hareket ettirici” gorlsiiyle uyum gosterir. Ancak
Ibn Arabi’nin Mutlak Varlik’1 bir sonraki mertebede harekete geger.

3. 1. 2. Ceberdt Alemi ve Hareket

Ceber(t alemi iki mertebeden olusur. Mutlak Varlik’in kendisine dogru
gerceklesen ilk hareketine Taayyln-i Evvel mertebesi denir. Mutlak Varlik’in
hareketinin sebebi (illet-i halk) ise bilinme arzusu anlamina gelen muhabbet
yani asktir.”*® Bu muharrik giicle Mutlak Varlik’in ilminde mumkiinlerin
hakikatleri belirdigi i¢in bu mertebeye “&yan-1 sabite” mertebesi de
denilmistir.

Ceberdt aleminin ikinci mertebesi ise Mutlak Varlik’in ayan-1 sabitede
bilkuvve halindeki hakikatleri bilfiil hale getirmek igin tecelli etmesiyle
olusan’3! Taayy(in-i Sani mertebesidir. Plotinus’un suddr etmek zorunda olan
“Mutlak Bir”i gibi, Ibn Arabi’nin Mutlak Varlik’1 da dyan-1 sabitede bulunan

26 Fitdihat, c. 2, s. 102.

27 Fitdihat, c. 12, s. 322.

728 Fijtdhat, c. 11, s. 23.

29 Jzutsu, “Anahtar Kavramlar”, s. 46.
730 |zutsu, “Anahtar Kavramlar”, s. 196.
31 |zutsu, “Anahtar Kavramlar”, s. 143.
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hakikatler ¢ercevesinde ve ortaya ¢ikacak varligin istidadi (Vech-i Has)’na
gore tecelli etmesiyle sarthh ve kayitli olan bu ontolojik ilke, kati bir
determinist alem goriisiinii temellendirmis, sudir ederken mesieti olan Hakk,
bir sonraki mertebede kendisini sinirlandirmistir. Boyle bir dlem goriisi,
I[slam inancinda, Allah’in mesietinin higbir sekilde smirlandirilmayacagi
goriisiine ters diismiistiir. Ibn Arabi’ye gére Hakk taayyin-i sani
mertebesinde esma ve sifatlar1 araciligiyla tecelli (ilahi hareket) eder.

Alem, hi¢ kuskusuz, gerekli olarak pek ¢ok sebebe muhtagtir. Ve onun
mubhtag¢ oldugu biitiin sebeplerin en biiyiigii de Hakk’1n illiyetidir. Fakat (her
halde) 4lemin muhtag oldugu sebep bir ilahi isimdir. Alem lahi isimlerin her
birine muhtagtir (fakat bu konuda farkli iki hal vardir): (1) Bir seyin muhtag

oldugu ismin o seyin kendisiyle ayni ontolojik mertebeyi haiz olmasi hali, ve

(2) Hakk’1n kendisi olmasi hali. Her iki halde de O, Allah’tir, asla bagka bir
sey degil’®

Ibn Arabi’ye gore Mutlak Varlik Rabb ismiyle Nefes-i Rahmani’yi
bosaltinca, ilahi hareket olan sudir meydana gelir. Ibn Arabi suddr hadisesini
Fusts’ul Hikem’de soyle anlatir:

[lahi isimler dis Alemdeki varliklarindan 6nce hakkin zatinda gizli olarak
var idiler ve hepsi de dis dlemde varlik kazanmak tlizere bir ¢ikis yolu
aramaktaydilar. Bu hal nefesini i¢inde tutan kimsenin haliyle mukayese
edilebilir. Iceride tutulan nefes disar1 dogru bir ¢ikis yolu arar ve bu da, bir
kimsede, had derecede bir basincin héasil ettigi zahmetli bir his uyandirir. Bu
basing bu kimsenin ancak nefesini disariya bosalttig1 zaman biter... Tipki
icinde hapsettigi nefesi disar1 bosaltmadig1 zaman insanin bunun basinciyla
1zdirap ¢ekmesi gibi, Hak da eger ilahi isimlerin talebine uygun olarak aleme
varlik bahgetmeseydi ayni1 basincin sikintisini hissedecekti.””®?

Isimleri vesilesiyle sudiir eden Mutlak Varlik tecellisiyle Melekdt alemi

olusturur.

3. 1. 3. Melekdt Alemi ve Hareket
Melekdt alemi, tecellinin basit bir cevher haline geldigi Ruhlar mertebesi
ve basit cevherlerin birlesik cevher haline geldigi Misal mertebesinden

olusur. Bu mertebede tecellilerin biiriinecegi suretlerin bir benzeri yaratildigt

732 Fys(s, s. 122.
738 Fus(s, s. 133.
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icin™* tecelli bu mertebeden sonra zuhur etmeye hazirdir ve bir sonraki

alemde zuhur gergeklesir.

3. 1. 4. Sehddet Alemi ve Hareket

Sehadet alemi ibn Arabi’nin ilahi hareketin zuhuruyla sonuglanan son
basamak olarak iki mertebeden olusur. Tecelli son mertebesi olan Cisimler
mertebesinde surete birlinerek Mutlak Varlik’in bir golgesi olarak felekler ve
unsurlarin’3® birlesmesiyle*¢; madenler, bitkiler, hayvanlar ve cinler olarak
zuhur eder. Ibn Arabi’ye gore tecelli, Kiilli ruhun Kiilli akil ile iliskisinden
dogan Heba’ya, yine Killi ruhtan meydana gelen Tabiatin etki etmesiyle
surete blrinir.”®” Ibn Arabi ontolojisinde Avristoteles felsefesindeki
“heyula”ya tekabiil eden’®® karanlik cevher ve sekil kabul eden madde
anlamlarina gelen”° “heba’nin, makuller Aleminde bulunmasi sebebiyle ezeli
bir madde yahut cevher oldugu goriisii, onun ontolojisinin Grek felsefesiyle
olan yakinligini ortaya koyan hususlardan birisidir.

Ibn Arabi’ye gore Kiilli cisimde zuhur eden ilk suret Ars’ tir. Daha sonra
sirastyla Kiirsi, Atlas Felegi, Sabit Yildizlar Felegi, Yedi Hareketli Gezegen,
Glnes, Ay ve unsurlarin feleklerle olan nikdhindan madenler, bitkiler ve
hayvanlar zuhur eder. Feleklerden sonra zuhur eden birlesiklik hareketine
sahip unsurlarin feleklerle olan nikdhindan yatay ve geriye dogru hareket
ortaya ¢ikar ve alemdeki varliklar meydana gelir.”*® Bitkilerin hareketi
dogrusal harekettir; c¢linkii bitkiler yetismek, biliylimek {izere hareket
ederler.”*! Hayvanlarin hareketi ise boyun egme hareketidir; ¢iinkii hayvanlar
Allah’1n “el-Miizil” ismiyle insanlarin emrine amade kilmmustir. "2
Ibn Arabi’ye gore insan mertebesinde insanoglu en son olarak zuhur ettigi
zaman, Mutlak Varlik’tan insana uzanan varlik dairesi tamamlanir. Alemde

zuhur eden varliklarin varsayilan hareketinin Mutlak Varlik’in her an da

34 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 234.

35 Ates, hava, toprak ve su

36 F(itlhat, c.1, s. 409.

STE(tahAL, ¢. 1, s. 140.

738 Siileyman Uludag, “Heba”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C.17, Istanbul: Isam, 1998,
s. 147.

73 Uludag, “Heba”, s. 147.

"OE(tahat, c. 2, s. 391.

"1 Fitdhat, c. 9, s. 152.

"2 Fitdhat, c. 9, s. 154.
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gerceklesen tecellisinden meydana geldigini savunan Ibn Arabi, hareketi
kelamc1 yaratma teorisine benzeyen Tecdid-i Halk Teceddud-i bi Emsal

743

Nazariyesiyle’* ve felsefede ele alinan hareket, zaman ve mekan baglaminda

ele almistir.

3. 1. 4. 1. Felekler ve hareket

Ibn Arabi’nin ontolojisinde Helenistik felesefeyle paralel bir goriis olan,
iradeli "** ve dairesel bir harekete sahip feleklerin hareketiyle alemin meydana
gelmesi diisiincesine gore alem, etkeni felek, edilgini unsurlar olan cinsel
birlesmeden meydana gelir.”* ibn Arabi’nin feleklere bir peygamber, bir
melek, bir veli (evtad), bir harf ve bir esma konumlandirmasi1 sebebiyle bu
semavi varliklar da feleklerle birlikte dlemdeki zuhura yani harekete etki
eder’# ve cennet cehennemde meydana gelen fiilleri de meydana getirirler.
Buna gore cennette meydana gelen isler Atlas feleginin hareketiyle,
cehennemde meydana gelen isler ise Sabit yildizlar feleginin hareketiyle

meydana gelir.”

Ibn Arabi kosmolojisinde ilk yaratilan felek olan Atlas feleginin*®
hareketi kendisinden sonra yaratilan felekler i¢in de bir hareket meydana

getirdigi igin feleklerin dogal ve kasri olmak iizere iki tiir hareketi vardir.”*

3.1.4.1.1. Dogal hareket

Ibn Arabi’ye gore dogal hareket, her felegin kendi tabii hareketidir ve her
felegin kendisine 6zgii dogal bir hareketi onun giiniinii olusturur.”® Diger
feleklerin Atlas feleginin etrafindaki dogal hareketleri onlarin giin sayisini ise
belirler. Mesela Ay’in Atlas feleginin etrafindaki dogal hareketinden 28 giine

esit olan ay giinii meydana gelir. ">

43 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 231.
44 F(it0hat, c. 9, s. 134.

™5 F(it0hat, c. 2, s. 35.

46 F(itohat, c. 9, s. 87.

47 F(it0hat, c. 8, s. 58.

8 yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 79.
™9 F(it0hat, c.1, s. 351.

70 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 106.
5LE(tahat, c. 1, s. 351.
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3.1.4.1. 2. Kasri hareket

Kasri hareket, her felegin kendisinden 6nceki felegin hareketinin ¢ekim
alanima girmesi ve kendi hareketiyle birlikte kendisinden onceki felegin
hareketiyle hareket etmesi anlamina gelir. Buna 6rnek olarak, aymn diinyanin
etrafinda donerken ayn1 zamanda giinesin etrafinda donen diinya ile birlikte
giinesin etrafinda donmek zorunda olmasi verilebilir. Kasri harekete sahip
olmayan tek felek olan Atlas felegi Kirsi’den sarkan iki ilahi kademin
etrafinda dénmesiyle”? meydana gelen kasri giiciin etkisiyle butiin kiresel
varliklar ve alem “kiirsi’nin etrafinda doner. Kisacas1 alemin kasri hareketi
Kiirsi’nin etrafindaki dairesel hareketidir.

Ibn Arabi’ye gore tecellilerin harekete gecirdigi feleklerin alemde
varsayilan hareketin sebebi olmasiyla Antik Yunan Felsefesi ve Helenistik
Felsefenin tesirlerini tasiyan hareket konusu, bundan sonra kelam ilminin
izlerini tasir. Ibn Arabi, alemde var sayilan hareketi, kelamci ontolojiyle
biylk benzerlikleri bulunan “Tecdid-i Halk Teceddud-i bi Emsal

Nazariyesi”’yle agiklarken yine felsefl terimlere de bagvurmustur.

3. 2. Ibn Arabi’nin Tecdid-i Halk Nazariyesi ve Hareket

Ibn Arabi daha 6nce de ifade ettigimiz gibi Alemin, en onemli dzelligi
“baskalasma” " olan “hayal icinde hayal”™* oldugunu ve bir gergekliginin
bulunmadigini sik sik vurgulayarak alemin her an da gerceklesen tecellilerle

baskalastigini  savunmustur. >

Onun baskalagsmayla kastettigi anda
gerceklesen olus ve bozulus anlamina gelen Kevn ve Fesad kavrami “an” da
gerceklesen tecellilerin fend ve bekasindan olusan varsayilan hareketi de
kapsardenilebilir; Ciinkii Tbn Arabi: “Alemde iki ‘an’ da siirekliligi olan bir
nitelik veya hal olmadig: gibi iki kez ortaya ¢ikan bir suret de yoktur.””>®
diyerek varsayilan her hareketin aslinda “an”da gerceklesen farkli bir
tecellinin hareket olarak algilanmasi oldugunu ifade eder.

Ibn Arabi hareket ettigi varsayilan varligi, kelamc1 ontolojinin Cevher ve

Araz, Cevher-i Fert kavramlarin1 kendi sistemine gore yorumlayarak

52 Fitdhat, c. 9, s. 87.

53 Fitdhat, c. 8, s. 145.

54 Fusis’ul Hikem, s. 103-104.
755 F{itahat, c. 12, s. 100.

756 F(it(hat, c. 9, s. 251.
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aciklamistir. Buna gore; kelamcilara gore cevher-i fert boslukta asili olan ve
maddenin yapi tas1, atom anlamina gelirken, Ibn Arabi’ye gére cevher-i ferd
boslukta degil, mekanli bir varliktir™ ve cevher-i ferd ile kastedilen ilk
mekaninda olan “ama” daki Hakk’tir.”® Varligin cevher-i fert’ten olusan
cevherlerin, her ‘an’ da araz almasiyla meydana geldigini diisiinen Ibn
Arabi’ye gore Cevher, varligin1 Mutlak Varlik’tan alan yaratilmiglar, Araz
ise varlikta her daim yaratilan miimkiinlere varlik veren suretler ve
hallerdir.”® Varligin sifat1 olmadig1 halde ‘an’ da bulundugu durumanlamina

760

gelen Hal, kelamcilara gére ne mevcut ne de ma’dum™” oldugu i¢in araz

olarak kabul edilmezler. Varligin her an da araz alan cevherlerden ibaret
oldugunu diisiinen kelamcilarin varlik anlayislarimi Ibn  Arabi soyle
elestirmistir:

“(Es’arilerin hatasi) onlarin egyanin tarifinde apagik ortaya ¢ikmaktadir.
Gergekten de bunlar bir seyi tarif ettiklerinde, tarif ettikleri o seyi bir araz
koleksiyonuna doniistirmektedir. Onlara gore bitlin bu araz ise nefsiyle
kaim olan cevherlerin dyni ve onlarin hakikatidir. (Ama aslinda) cevher dahi
kendi hakikatine nispetle bir arazdan baska bir sey degildir. Su halde o da
kendi nefsiyle kaim olamaz. Iste bunlarin teorisine gore kendi nefisleriyle
kaim olamayan arazlar bir araya getirildiklerinde (iddialarina gore) kendi
nefsiyle kaim olan bir sey meydana getirmektedir.(!)”7®!

Ibn Arabi’ye gore kendi nefsiyle kaim tek cevher Mutlak Varlik oldugu
icin kelamcilarin cevher ve araz olarak kabul ettikleri her sey Mutlak Varlik’a
nispetle araz hiikmiindedir. Ibn Arabi bu diisiincesinin temelinde yatan niyeti
sOyle aciklamisgtir:

“Baz1 kelamcilar bu taksimlerde kendisi nedeniyle —cisimlerin degil-
arazin yok oldugunu ileri siirmiislerdir. Boyle séylemelerinin nedeni
Allah’1n siirekli yaratici olmasidir. Sofistler ise her bir zamanda varliklarin
tiimiiniin yenilendigini dile getirmis, herhangi bir varlig1 veya olguyu ayirt

etmeksizin hepsi hakkinda bu hiikkmi vermislerdir. Biitlin mekanlilarin

5T E(thhat, ¢. 9, s. 127.

8 Afifi, “Islam diisiincesi” s. 252.

59 Fitdihat, c. 17, s. 352-353.

760 Cabiri, “Arap Islam Kiiltiirii”, s. 302.
81FysQs, s. 154-155.
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arazlardan meydana geldigini bilen (arif) ise biitiin bu goriis ve niyetleri

uzlastirir.” 72

Bu pasajda biitiin mekanl varliklarin araz oldugu diisiincesini savunan ibn
Arabi’nin cevher-i ferdi mekanli oldugunu soyleyip, “ama” daki Hakk
oldugunu s6éylemesi biiyiik bir ¢eliski olarak gérinmektedir.

Ibn Arabi’ye gore alemin cevher ve araz itibariyla her zaman atomunda
stirekli olarak benzerleri yoluyla yaratilmasi, ayan-1 sabitede ezelden beri
tayin edilmis ve var olus sirasim1 bekleyen’®® varlik hallerinin her “an” da
zuhur edip, Fena bulmasi anlamina gelir.”%* Ayan-1 sabitede hakikati bulunan
bir miimkiiniin varliga (olusa) ¢ikmis veya c¢ikacak ve yok olacak biitiin
halleri ezelden tayin edildigi ve yaratilan her benzer durum tekrar degil, yeni
bir yaratma (teceddud-i bi emsal) oldugu igin varlikta hareket olarak
varsaydigimiz sey “an”da gerceklesen yaratmalarin toplaminin bir hareket
olarak algilanmasindan ibarettir. Kisacasi; Arabi’ye gore cisimlerin baglangi¢
ve sonu¢ noktasit olmadigi gibi, katettigi mesafe de olmadigi icin gercek
anlamda bir hareket yoktur,”® sadece cisimlerin benzerleri yoluyla stirekli
yaratilmasi vardir.”® Ibn Arabi bu goriisiinii Kur’an-1 Kerim’de gegen

Stileyman ve Belkis’in hikayesiyle delillendirmistir.

3. 2. 1. Hz. Siileyman ve Belkis Hikdyesi
Ibn Arabi’nin “tecdid-i halk” anlayisina verdigi en 6nemli 6rnek, Kur’an-

1 Kerim’de gegen’®’

Hz. Siileyman kissasinda Belkis’in tahtinin uzak bir
mesafeden tasinmasi hadisesidir. Ibn Arabi’nin Fiisus’ul Hikem’de tefsirini
yaptig1 bu hadiseye gore, Hz. Siileyman emrinde bulunan insanlardan ve
cinlerden bir gruba, Yemen’de yasayan Seba melikesi Belkis’in tahtini,
kendisine getirip getiremeyeceklerini sordugu zaman cinlerden birisi Hz.
Siileyman’a taht1 o daha yerinden kalkmadan getirecegini vaat eder. Ancak

kutsal kitaplar hakkinda bilgisi olan bir zat, Hz. Siileyman’a goziinii agip

62 F(itGhat, c. 17, s. 336.

83 |zutsu, Ibn Arabi’nin Fiisisu, . 278.
764 Demirli, Metafizik Diisiince, s. 231.
85 F(itGhat, c. 12, s. 384,

766 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 86.
67 Kur’an-1 Kerim, 27: 38-39-40.
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kapatincaya kadar gecen kisa bir siirede taht1 getirecegim der ve soziinii
yerine getirir.

Ibn Arabi’ye gore bu hikdyede vuku bulan sey, aslinda tahtin tasinmasi
degil ‘Tecdid-i Halk’ anlayis1 geregi tahtin Hz. Siileyman’in sarayinda
yeniden yaratilmasidir.”®® Muhammed Hac1 Yusuf®a gore Belkis’in taht1 Hz.
Siileyman’in sarayma getirildiginde, hizin gerektirdigi bir titreme bile
meydana gelmemis olmasi1’®® tahtin tasinmamus, ikinci yerde tekrar yaratilmis
oldugunun bir delili olarak gosterilmistir. ibn Arabi’ye gore mucizeler, ilahi
kanunlarin  disina ¢ikamayacagi i¢in bu hadise yaratilisin siirekli
yenilendiginin bir ispat1 ve ilkesel agidan her zaman gergeklesmesi miimkiin

bir hadisedir.”"°

3.3. Ibn Arabi Felsefesinde Hareketle Baglantih Kavramlar ve Hareketin
Kurucu Ogeleri

Tecdid-i Halk Nazariyesi’nde hareketi, ‘an’da ger¢eklesen yaratmalarin
degisim ve intikal olarak algilanmasi olarak diisiinen ibn Arabi, diger bir
yandan felsefeye konu olan sekliyle de hareketi ele alarak Mekan-Hareket-
Zaman iliskisi ve Sukdnet kavramlarini incelemis ve tasavvuf anlayisinda da
bu kavramlara yer vermistir. Hareketi felsefi kavramlarla ele alan ibn
Arabi’nin hareket anlayis1 “Hareket ettiren”, “Hareket eden”, “Hareketin
baslangici1 ve sonu”, “Hareketin zaman1 ve mekani” olarak hareketin kurucu

sartlar1 acisindan ele alinacaktir.

3.3. 1. Mekén

Mekan, vahdet-i viicldgu kavramini bakis agisiyla ele alan ibn Arabi’ye
gore mekan, hem Mutlak Varlik i¢in, hem de miimkiinler igin s6z konusu
olabilen bir nispettir. Ibn Arabi, Mutlak Varlik’m kendisini mekan ile
nitelediginden bahsederek,””* Mutlak Varlik’a ilki “ama”’’?, ikincisi
‘Rahman Ars istiine istiva etti’ ayetiyle Hakk’in amadan intikal ettigini

soyledigi “Ars”, Uglncl mekan olarak Hz. Peygamberin; ‘Rabbimiz goge

768 |zutsu, Anahtar Kavramlar, s. 281-282.
769 Yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 234.

70 yusuf, Zaman ve Kozmoloji, s. 235.

1 Fitdhat, c. 13, s. 319.

2 E(it0hat, c. 2, s. 167.
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iner’ buyurdugu “yakin gok” "3, dordiincii mekan olarak ise, Hak ve sifatlari

i¢in zamansal inis mahalli olan “gece” '’

olmak iizere dort mekan atfetmistir.
Ibn Arabi Mutlak Varlik’a mekan izafesini soyle delillendirmistir:
Miisliiman oldugu halde Allah’a mekan izafesini reddedenlere gelince,
boyle bir kisi eksik imanlidir. Ciinkii akil, mekan anlamini Allah’tan
nefyettigi halde Kitap’ta olmasa da Siinnet’te mekan lafzi sahih seriat
tarafindan Allah hakkinda kullanilmigtir. S6z konusu kullanim, bagka
baglamlara ¢ekilemez, ona kiyas yapilamaz ve sadece Sari’nin kullandig1
baglamda kullanilabilir. Hz. Peygamber, efendisinin dovdigii bir cariyeye
sOyle demis: ‘Allah nerededir?’ kadin g6gii isaret etmis. Bunun iizerine Hz.
Peygamber, kadinin isaretini kabul edip sahibine séyle demistir: * Onu 8z&d
et, ¢iinkii miimindir.” Neredeligi soran kisi, Allah’1 en iyi bilen insan ve
Allah’in peygamberidir. Bazi sekilci alimler, cariyenin gogii gostermesini ve
Hz. Peygamberin bu ifadeyi onaylamasini ibadet edilen ilahlarin yeryiiziinde
bulunmasiyla (buna mukabil Allah’in gokte olmasi seklinde) tevil etmistir.
Boyle bir tevil, ger¢egi bilmeyen kimsenin tevilidir.””™
Ibn Arabi’ye gore Hakk’in tecelli ettigi yer de kendisinin mekanidur,
¢unkl kul her zaman bir mekandadir. Allah ise kul nerede bulunursa siirekli
onunladir.”’® Ibn Arabi’ye gére Mutlak Varlik’m ilk mekani olan ama, alem
icin bir baginti olan mekanm sadr yani ilkesidir.””” Mekan, Allah’mn
Miitekellim esmasinin failligiyle Heba’da yaratilmis ilk suret olan ii¢ boyutun
yaratilmasiyla meydana gelmistir.”’® Miitekellim esmas1 Allah’in ‘kiin (ol)’
soziiyle diledigi her seyi yaratmasidir. Olus anlamina gelen kevn sozciigii ise
Ibn Arabi’ye gére varlikta gerceklesen her seydir. Varlik ise birdir ve var
olanlarin (ekvan) suretlerinde ¢cogalir. Ibn Arabi’ye gdre mekan kelimesi de
kevn sdzciigiiniin fiili olan kane kelimesinden tiiremistir. "
Ibn Arabi’ye gore biitiin esma dehr esmasimnin feleginde tecelli ettigi ve
biitin kevnler yani yaratilmiglar zamanla birlikte meydana geldigi igin,

Flatdhat-:  Mekkiyye’nin  birgok yerinde zaman ve mekan birlikte

73 Fitdhat, c. 2, s. 168-169.

74 Fitdhat, c. 2, s. 170.

75 Fit(hat, c. 2, s. 76-77.

76 Fitdhat, c. 9, s. 412.

7T E(it(hat, c. 10, s. 227.

778 F{jtGhat, c. 13, s. 373.

M El-Hakim, Ibn Arabi Sozliigii, S. 627.
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zikredilmistir. Ona gore zaman ve mekan dista varligi olmayan mevhum
varliklar yani nispetlerdir; ancak mekan mevcuttaki bir nispet iken, zaman
sinirlidaki nispettir.”® Mevcut olan Mutlak Varlik ve Makuller olduguna gére
onlarin nispetinin mekan, sinirl olanin alem olmasiyla alemin nispeti zaman
oldugu igin Ibn Arabi’ye gore mekanlilarin hareketleri zamani tanimlar. 8! Bu
sebeple dlem zamanla sinirlanmis ve mekanla kusatilmustir. 82

Ibn Arabi bazen mekanlarin daire seklinde oldugunu ve her dairenin
yiizeyinin digeriyle bitisik oldugunu sdylerken’®® bazen de komsu iki
cevherin mekanlarint  birbirinden aywran bir Berzah oldugundan
bahsetmistir.”®* Ibn Arabi’ye gére mekan konusu énemli olmalidir ki onun

mekana dayali bir varlik anlayis1 vardir.

3. 3. 1. 1. Mekina dayali varlik anlayist

Ibn Arabi varlik smiflandirmasini  mekdn nispetine gore de
degerlendirmistir ancak bu degerlendirmesinde tutarsizliklar vardir. Ibn
Arabi s0yle demistir:

Kendi basina var olan varlik, ya mekanlidir veya degildir. Bir mevzuda

var olan ve mekanda olmayan ya 6zii geregi varlig1 zorunlu olandir —Ki 0

Allah’tir- veya baskasi nedeniyle varlig1 zorunlu olandir ki 0 da mimkundur.

Mumkiin ya meké&nhidir veya degildir. Kendi basina var olan miimkiinlerdeki

boliinmeye gelirsek: mekansiz olanlar, alemin nurani, dogal ve unsuri

cevherini yoneten diisiinen nefslerdir. Mekanl olan ise, ya birlesiktir veya

parcalar1 yoktur. Pargalar1 yok ise, fert cevherdir. Parcalari var ise cisimdir.

Bir mevzuda var olan kisim ise, kendi basina bilfiil var olmayan ve ancak

dolayli olarak bir mekana yerlesen seydir. 8

Bu pasaja gore mekan yoniinden varlik ti¢ kisimda incelenir:

1.Mekansiz varliklar: Mekansiz varliklardan ilki, varli§i zorunlu olan
Mutlak Varlik’tir. Mutlak Varlik’m mekansiz oldugunu sdyleyen Ibn Arabi
Allah’a mekan izafe edilmesini kabul etmeyenleri eksik imanli olarak

nitelemis, Mutlak Varlik’in mekanlarin detaylica ele almistir. Mekansiz

80 Fitdihat, c. 17, s. 252.
81 Fitdhat, . 9, s. 136.
82 Fijtdhat, c. 1, s. 351.
83 Fitdhat, c. 2, s. 294.
84 E{ituhat, c. 14, s. 193.
85 Fituhat, c. 9, s. 127.
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varliklardan ikincisi ise varli@1 baskasi nedeniyle zorunlu olan alemi her
yonden yoneten akilli nefsler yani kiilli varliklardir. Anncak Ibn Arabi onlarin
da mekanli oldugundan bahsetmistir. "%

2. Mekanl varliklar: Mekanlh varliklar tek basina var olabilen basit ve
birlesik varliklardir. Basit olan mekanl varlik, fert cevherdir. Ibn Arabi’nin
baska ifadelerinde fert cevherin Hakk oldugundan bahsedilmistir. Buradan su
anlami cikarabiliriz: Ibn Arabi’ye gore Mutlak Varlik kendisi agisindan
mekansiz, dleme doniik vechesi agisindan mekanli varliktir. Bu durum onun
meshur totolojik tslubunun bir tezahiiriidiir. ibn Arabi’ye gére mekanli olan
birlesik varlik ise cisimdir.

3. Dolayl olarak mekana yerlesen varliklar: Bunlar kendi basina bilfiil
varlig1 olmayan cevher ve arazdir.

Ibn Arabi mekan kavramiyla baglantilh olarak Hald ve Hayyiz

kavramlarina da felsefesinde yer vermistir.

3.3.1. 2. Hala

Islam kelaminda &lemin sonlu, sinirl (hadis) oldugu ve yoktan yaratildig
inancini temellendiren “hald” kavrami, ibn Arabi tarafindan da kullanilmastir;
ancak o, boslugun dolduruldugunu iddia ederek kelam- felsefe arasindaki
gorls ayriligini uzlagtirmistir.

Ibn Arabi’ye gore hala (Grek felsefesiyle paralel olarak) daire seklinde
oldugu i¢in tiimel cisim de daire seklindedir; fakat cisim boslugu doldurdugu
icin artik hala yoktur.”® Ibn Arabi’ye gére Allah heba cevherinde suretleri
kabul eden timel cevheri tam haldya gére yaratilmis oldugu igin bosluk
tamamen dolmustur ve bosluk olmadigi i¢in de hareket gesitlerinden sadece
dairesel hareket soz konusudur. Burada hareketin olmadigini iddia eden Ibn
Arabi’nin bosluk kavramini kullanarak, cisim i¢in sadece dairesel hareketin

oldugunu ispatlamaya calistigimi goriiriiz. "%

78 F(t0hat, c. 9, s. 136.
87 F(ithat, c. 9, s.78; c.11, s. 218.
88 F(it(hat, c. 9, s. 78.
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3. 3. 1. 3. Hayyiz

Ibn Arabi’ye gdre mekan cismin iizerine yerlesen manasma gelirken,
cismin boyutlariyla birlikte icine yerlestigi mekana Hayyiz denilir.”®® Daha
genis bir tanimlamayla cevheri kusatan ve icine alan ve degismeyen yani
cevherin bir parcasi olan dogal mekan olarak hayyiz, cismin boyutlariyla
birlikte yerlestigi, mutlak bosluk olan “hald”dir.”®® ibn Arabi halaya
yerlesenleri sOyle ifade etmistir:

Cisim boslugu doldurunca kabul ettigi ilk sekil daireselliktir ve bu daire
felek diye isimlendirilmistir. Bu dairede ulvisiyle, siiflisiyle ve kesifiyle,
mekéanli olan olmayan alemin biitiin suretleri ortaya ¢ikmistir. Boslugu
dolduran mekanl olmadig1 gibi mekanda da degildir ve mekéan1 kabul etmez.
Hak ihata Ozelligiyle nitelenmemis olsaydi, akil tim cismin boslukta
sinirlanmasini kabul etmezdi. Akil boslugu da ancak duyularla algilanan
cismi gormekle tahayyiil edebilir. Nitekim akil miimkiinlerin sinirliligini da
tahayyil edemez. Bununla birlikte mimkinler kendiliklerinde nihayetsiz
iken onlardan var olan seyler sirhdir. Ik akil ile mekanli olmayan ve
mekéna yerlesmeyi kabul etmeyen her sey bu kisma dahildir. Mekéanl
olmayan hakkinda séylenmesi uygun sey, onun sonlu olmadigidir. Ciinkii
sonluluk mevcut mekan ve zamanda akledilebilir. Mekanli olmayan sey var
olmustur. Bdyleyken onda sonluluk nasil akledilsin ki?"®
Yukaridaki pasajdan anliyoruz ki, Ibn Arabi’ye gére ‘hala’ mekéanl

olmayan; yani Mutlak Varlik’in ve mekana yerlesmeyi kabul etmeyen kKulli

varliklarin ve bitin suretlerin hayyizidir.

3. 3. 1. 4. Ibn Arabi’nin tasavvuf diisiincesinde mekénin sembolik kullanimi

Ibn Arabi’nin tasavvuf anlayisinda Mutlak Varlik’in tecellisi ve golgesi
olan insan, aslina kavusabilmek icin asamalar kaydetmek zorundadir. Bu
asamalar salikin her an da yaratilan hallere teslim olarak “ibnu’l vakt”
makamina ermesi ve Hak’tan indirilen menzillere tabi "° olup, mertebelerde
yukseldikce “ebu’l vakt” yani en yuksek mertebe olan “sahibu’l vakt’te

Mekanet mertebesine ulagsmasidir. Burada ilging olan hareket zaman ve

89y ysuf, “Zaman ve Kozmoloji”, s. 69, 36. Dipnot.

79 Mehmet Vural, “Islam Felsefesi Sozliigii”, Ankara: Elis Yayinlari, 2011, s. 214,
L F(tdhat, c. 13, s. 318-319.

792 Tezin Varlik ve Zaman bolimd, s. 22-23.
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mekan iligkisini bircok yerde vurgulayan Ibn Arabi’nin zaman ve mekani,
sembolizminde ters orantili olarak kullanmasidir. Buna gore sélik zamanin
siirlamasindan kurtuldugu vakit mekan sahibi olabilir ¢iinkl sadece gercek
varligi olan Mutlak Varlik mekan sahibi olduguna gore sélik ancak ona

yaklagtikga mekanet sahibi olabilir.

3.3.1. 4. 1. Menzil
Ibn Arabi’ye gére “menzil” Mutlak Varlik tarafindan kula indirilen
hallerdir.”® Menziller mertebenin dereceleridir, bu sebeple Menazil

(menziller) sahibi bir mertebeye ulasmis olur.”%

3. 3. 1. 4. 2. Mertebe (Makam)

Ibn Arabi’nin ontolojisinde mertebeler, ilahi isimlerin mazharlar1 oldugu

icin Tanri-alem birligini tesis eden menzillerin’®

sélikin ¢abastyla bir ahlak
haline gelen kazanilmis ve yerlesmis bir niteliktir.”® ibn Arabi’ye gore
mertebe terk edilemedigi i¢in sadece bir ist mertebeyi kazanarak mertebeler
arasinda en yetkinine dogru bir intikal olabilir. "%’

Ibn Arabi’nin tasavvuf anlayisinda yiizlerce mertebe vardir ve salik ancak

biitiin mertebeleri agip kemal noktasina ulastig1 zaman mekan sahibi olur.

3.3.1. 4. 3. Mekanet

Mekanet salikin biitiin mertebeleri gecerek kemal noktasina ulastigi
zaman sahip oldugu sabitlik durumu® oldugu i¢in mekénet ancak kemale
ulasan ariflerin makamu olabilir. Ibn Arabi’ye gore mekanet Oylesine yiiksek
bir makamdir ki, ona wulasanlar tarifi mimkiin olmayan sifatlarla

muttasiftirlar.°

793 EI- Hakim, Ibn Arabi Sozliigii, s. 456.

794 Siileyman Uludag, “Makam”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, C. 27, istanbul: Divantas
Yaynlari, 2003, s. 410.

% Demirli, Metafizik Diisiince, s. 234.

796 El-Hakim, Ibn Arabi Sozliigii, s. 446.

7 El-Hakim, Ibn Arabi Sozliigii, s. 447.

8 F(itohat, c. 8, s. 353.

9 Erginli, Tasavvuf Sozliigii, s. 645-646.
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3. 3. 2. Ibn Arabi Felsefesinde Hareket- Zaman Iligkisinin Yorumu

Ibn Arabi’ de zaman konusunu ele aldigimizda onun zamanin en kiiciik
birimini an olarak kabul ettigini ve her anin da ilahi bir se’n giinii olmas1%
ve “tecdid-i halk” nazariyesiyle anda meydana gelen yaratmanin (kevn ve
fesad) benzerlerinin yeniden yaratilmasi yoluyla alemde bir hareket varmig
gibi algilandigini iddia etmesi, Ibn Arabi felsefesinde zaman ve hareketin ve
hatta mekanin birbirini tanimlamadigi seklinde yorumlanmaya miisaittir.
Ancak ibn Arabi yine de felsefe ilmine uygun olarak zamani hareketle

tanmimlamig, fakat bazi pasajlarda da zamanla hareketi birbirinden ayirmustir.

3.3. 2. 1. Ibn Arabi’nin zamani hareketle tanimlamast

Ibn Arabi’ye gore hareket 6lcii demektir. O bu konuda sdyle demistir:
“(Hareket dedigimiz) ika, esas itibartyla Olgiiler demektir. Allah teraziyi
ortaya koymustur ve biitiin varlik 6l¢iilmiistiir.”®! ibn Arabi’nin burada
kastettigi tedrici bir hareketin zamani Olgmesi degil, ayan-1 sabitede
belirlenmis hakikatlerin her an da benzerleri yoluyla yaratilmasinin®? hareket
olarak algilanmasiyla 6nceden belirlenmis bir 6l¢li olmasidir. Bu baglamda
onun “Zamanin hiikkmii hareketle ortaya cikar’®% s¢zii, Mutlak Varlik’m
ayan-1 sabitedeki hakikatler ¢ergevesinde tecelli etmesinin hareket olarak

algilanmastyla zamanin hiikkmii ortaya cikar seklinde anlagilabilir.

3. 3. 2. 2. Ibn Arabi’nin hareketi zamanla sinirlandirmamasi

Tezimizin Ibn Arabi’de zaman kavrami boliimiinde®%

ele aldigimiz gibi
Ibn Arabi i¢in zaman o kadar gérecelidir ve zamanin akis1 o kadar karmasiktir
Ki, var sayilan hareketin zamanla uyumlu olmasi veya hareketin zamanla
sinirlandirilmas1 miimkiin gorinmemektedir. Ibn Arabi’nin Eyyam-: Se’n
risalesinde ele aldig1 yaratma ve zaman iliskisi, ibn Arabi felsefesinde zaman
ve hareketin (yaratmanin), felsefi anlamda birbirini tanimlayamayacagini
ortaya koyar. Séyle ki; Ibn Arabi’ye gore pazar giiniinlin zamansal yaratilist

sOyledir: Pazar giinlinlin gecesi; Persembe gecesinin 1. ve 8. saati ile

800 Tezin [bn Arabi’de zaman kavrami boliimii, s. 76.
801 F(itlihat, c. 17, s. 346.

802 F(itlhat, c. 17, s. 363.

803 Fithat, c. 9, s. 78.

804 Tezin Ibn Arabi’de Zaman Cesitleri boliimii s. 90.
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Persembe giindiiziinlin 3. ve 10. Saati, Cuma gecesinin 5. ve 12. saati ile
Cuma ginduzlnin 7. Saati, Cumartesi gecesinin 2. ve 9. saati ile Cumartesi
gunduzinln 4. ve 11. saati ve Pazar gecesinin 6. saatinin birlesiminden
olusur. Pazar giiniinlin giindiizii ise; yaratma gilinlerinden Pazar giiniiniin 1.
ve 8. saatlerinden, Pazartesi gecesinin 3. ve 10. saatleri ile Pazartesi
giindiiziinilin 5. ve 12. saatlerinden, Sal1 gecesinin 7. saati ile Sal1 giindiizliniin
2. ve 9. saatinden, Carsamba gecesinin 4. ve 11. saati ile Carsamba
gundiizinin 6. saatindendir.8%® Yani ibn Arabi’ye gére Pazar giiniiniin
zamansal yaratilisinda yani bizim algiladiimiz normal Pazar giiniinde,
hareket zannettigimiz yaratilisin yenilenmesi olayi, aslinda baska se’n
giinlerinin zaman dilimlerinin toplamindan meydana gelir. Daha acik bir
ornek verecek olursak; normal bir Pazar gecesinde kitap okumak, ilahi
Persembe gecesinin 1. ve 8. saati ile Persembe giindiiziiniin 3. ve 10. saati,
Cuma gecesinin 5. ve 12. saati ile Cuma glinduzinin 7. saati, Cumartesi
gecesinin 2. ve 9. saati ile Cumartesi giindiiziinin 4. ve 11. saati ve Pazar
gecesinin 6. saatinde ayni eylemin yeniden yaratilmasi anlamina gelir.
Kisaca ifade etmek gerekirse Ibn Arabi’de zamanin akis1 kesintili ve
karmasik oldugu i¢in zamanin yaratma anlamina gelen hareketle iligkisi,
hangi hakikatin hangi zaman atomunda zuhur edecegini bilmek miimkiin
olmadigr icin, kelamcilarin tecdid-i halk nazariyesindeki gibi bakisimli
degildir. Yukarida verdigimiz 6rnek Ibn Arabi’nin felsefesinde zamanin
karmagikligint ve felsefi anlamda bir hareketin miimkiin olmadigin1 ortaya

koyar.

3. 3. 3. Sukdnet
Ibn Arabi’ye gore siikiinet, istikrar ya da duraganlk, felsefi bir terim
olarak Aristoteles’in duraganlik tanimiyla paralel bir olarak hareketin

olmayis1 anlamma gelirken8%

, cismi bir mekanda iki veya daha fazla anda
gdérmek anlamina da gelir.8%’
Ibn Arabi’ye gore siikiinet tek gergek varlik olan Mutlak Varlik’in “ama”

makaminda bulundugu duruma ait bir niteliktir; ¢linkii Mutlak Varlik *ama’da

805 Eyyam-1 Se’n, s. 141.
808 F(it0ihat, c. 10, s. 166.
807 F(ithhat, c. 12, s. 381.
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sikdnet halindedir.8%® Ceber(t aleminde Feyz-i Akdes mertebesinde tecelli
etmeye baslayan Hakk, Feyz-i Mukaddes mertebesinde ezeli ve ebedi
bagintilarla ezeli ve ebedi olarak tecelli edecegi igin yaratilan alemde

duraganlik yoktur.

3. 3. 3. 1. Ibn Arabi felsefesinde dlemde duraganhgin olmamast

Ibn Arabi felsefesinde tecellilerden yani yaratmalardan olusan alem, her
zaman pargaciginda ayan-1 sabitedeki hakikatlerin kuvveden fiile intikal
etmesiyle hareketlidir.8% bn Arabi bu konuda soyle demistir: “Biitiin varlik,
diinya ve ahirette stirekli hareketlidir. Clinkii yaratma duraganliktan meydana
gelmez.”810

Ibn Arabi baz1 gériislerinde Alemde siikfinun olmadig: gibi akledilir bir
hareketin de olmadigini sdyleyerek,®!* hala’y1 dolduran kiire seklindeki tiimel
cismin, oldugu yerde, dairesel hareketle hareket ettigini ifade etmistir. Ibn
Arabi’ye gore dairesel hareket ise, ne tam siikiin ne de tam hareket sayildigi
icin®!? vahdet-i viicid ilkesi geregince Mutlak Varlik ve alem hem hareketli
hem de sakin olmas1 “o’dur ve o degildir” totolojik ifadesinin bir tezahiirii

olarak yorumlanabilir.

3. 3. 3. 2. Ibn Arabi’nin tasavvuf anlayisinda siikiinetin manevi bir makam
olmasi

Ibn Arabi’nin tasavvuf anlayisinda sabitlik yani siikiinet makami olarak
“mekéanet”, Mutlak Varlik’in “ama”da siikiinet halinde olmasindan hareketle,
salikin ulasabilecegi en yetkin makam olarak kabul edilmistir. Alemde var
olan stirekli degisimin bilgisinin degismeyecek sabit bir hakikat olmas1 ve
salikin en yiksek mertebede bu hakikate kendisini teslim ederek siikinete
ulagsmasi olarak yorumlanabilecek “Telvinde Temkin” makami, surekli

degismenin oldugu bilgisine vakif olma makamidir.53

808 Ftdihat, c. 12, s. 132.
809 Fjtdihat, .12, s. 325

810 Fjtdihat, c. 8, s. 58.

811 Fitdhat, c. 12, s. 384.

812 Fit(hat, c. 9, s. 78.

813 F{jttihat, c. 8, s. 353-354.
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3. 4. Ibn Arabi’nin Felsefesinde Hareketin Kurucu Ogeleri

Ibn Arabi’nin felsefede konu olan sekliyle de hareket kavramim ele
almasi, hareketi kurucu Ogeleri agisindan ele almamizi kaginilmaz
kilmaktadir. Hareketin kurucu ogeleri, Hareket ettiren, hareket eden,

hareketin baslangici ve sonu, hareketin zaman1 ve mekanidir.

3. 4. 1. Hareket ettiren

Ibn Arabi’ye gére her an da bitin alemi, ayan-1 sabitedeki bil-kuvve
durumundan bil-fiil haline intikal ettirerek®* hareketlendiren “ilk muharrik”,
Aristoteles’in “ilk muharrik”i gibi ilk 6nce sukdn halinde bulunup daha sonra
bilinme agkiyla (marifet) “ilahi hareket™i baslatip asagi mertebeleri harekete
geciren Mutlak Varlik’tir.  Ancak Ibn Arabi’ye gore Mutlak Varlik
Aristoteles felsefesindeki gibi aleme hareketini verip mudahale etmeyen bir
Tanr1 degil, aleme her an da yaratarak miidahil olan bir Tanr1’dir. Bu sebeple
alemde varsayilan hareketi ihtiyari (tercihli) ve zorunlu olarak ele alsak bile,
hareket ettiren Mutlak Varlik’tir, ¢iinkii alemin gergek bir varligi olmadig:
icin gercek bir hareketi de olamayacagi i¢in alemde var sayilan hareket
vahdet-i vicld ilkesi geregince Mutlak Varlik’in ilahi hareketinin bir
yansimas1 olabilir. ibn Arabi sdyle demistir:

Allah mesiet ve iradeyi hem kendisi ve bizim i¢in ispatlamis, bizimkini
kendi iradesine dayandirmigtir. Bu, ihtiyari harekette bdyledir. Zorunlu
harekete gelirsek, bize gore onda is tektir: birinci sebep Hakkin mesietiyken,
ikinci sebep Hakkin mesietinden meydana gelen iradedir.8%®
Bu pasajda belirtildigi gibi mesietiyle tecelli eden Mutlak Varlik’in

iradesine dayandirilmis miimkiiniin iradesinin Hakk’1n mesietine bagli olmasi
sebebiyle, miimkiin istese de istemese de Hakk tecelli ettigi i¢in hareket
ettigini zanneder. Ibn Arabi bu gériisiine “Attiginda sen atmadin fakat Allah

atmigtir.”816

ayetini delil olarak gostermistir.
Ibn Arabi’ye gore Ceber(t dlemde kendisi de hareketlenen (tecelli eden)

Mutlak Varlik’in hareketinin sebebi (illet-i halk), Helenistik felsefede de yer

814 Fitdhat, c.10, s. 166.
815 F{itGihat, c.12, s. 382.
816 F(ithat, c.4, s. 335.
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alan bilinme arzusu anlamma gelen muhabbet yani asktir. ibn Arabi bu
konuda soyle demistir:

Biitiin alem merkeze ulasmak iizere siirekli asagi inicidir. Bu talep, bir
marifet talebidir ve merkezi de isinin karar kilacagi seydir. Artik bundan
sonra onun bir talebi kalmaz ki bdyle bir sey( fiiilen) ger¢eklesmez. Oyleyse
onun (merkezi) aramak Uzere inisi siireklidir. Bu durum Hakk’1 aramak diye
ifade edilen seydir. Oyleyse Hak, onun aradigidir. Bu talep ise onda bir
tecelliyi meydana getirir ve kendisi de bu tecelliye asik olur. Baska bir
ifadeyle dlem, ask hareketiyle kendisini talep eder. Biitiin hareketlilerin
hareketi de agk ve sevgi kaynaklidir ve bundan baska bir sey gerceklesemez.

Bu tecelliye kim asik olmaz? O, giizellikle nitelenendir ve giizellik, 6zii

geregi sevilen seydir. Hak cemal suretinde tecelli etmeseydi, alem ortaya

cikmayacakti. Boylelikle dlemin ortaya ¢ikmasi, bu ask kaynakli hareketle
gerceklesmis ve hal boyle siirmiistiir. Oyleyse alemin hareketi siireklidir ve
bitisi yoktur.8!

Pasajda ifade edilen muharrik gii¢ olan ask Hakk ac¢isindan ilahi hareket
olan tecelliyle meydana ¢ikarken, halk agisindan da Hak olana kavusmak i¢in
bir motivasyondur, ciinkii ibn Arabi’ye gore askin tezahiirii olan tecelli,
insanin fiilleriyle belirttigi istekleklerine uygun olan Esmanin vesilesiyle
gergeklesir.® Boylece ask, Mutlak Varlik’tan insana (yukaridan asagiya),
insandan Mutlak Varlik’a (asagidan yukariya) yonelik olmak Gzere cift yonli
(dairesel) bir hareketin muharriki olur.

Felsefi acidan hareketin noksan bir fiil oldugu diisiiniildiigiinde Ibn
Arabi’nin  Mutlak Varlik’a hareket isnat ederek alemdeki hareketi
gerekcelendirmesi Islam inancina gore caiz degildir. Ancak ibn Arabi bu
noktada kelam ilminden mulhem olarak Mutlak Varlik’in ilahi hareketinin
(tecellisinin) aleme “tevelliid” yani vesilelerle hareket verme seklinde
olabilecegini de ifade ederek, alemin hareketine “felekler’8,

1820

“gezegenler”®”, “melekler” ve “Kutup”’un vesile oldugunu ifade eder.

Boylece antik donemden Islam metafizigine ulasan, araci varliklarin alemin

817 Futdihat, c. 10, s. 292.

818 Fijtdhat, c. 9, s. 109.

819 F(it(hat, c. 4, s.416;c.2, s.391.
820 F{jtGhat, c. 2, s. 34-35.
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lizerindeki etkisi oldugu goriisii bir kez de Ibn Arabi tarafindan

mesrulagtirilmis olur.

3. 4. 2. Hareket eden

Ibn Arabi’ye gore miimkiin varliklar Mutlak Varlik’n bir gdlgesi oldugu
icin hakikatte hareket eden de Mutlak Varlik’tir. Ibn Arabi bu konuda soyle
demistir: “(...) g6lge sahibinin hareketiyle hareket eder, hareket ettirmesiyle
degil!”®! Ona gore ontolojik konumu yoniinden Mutlak Varlik’a en yakin
varlik olan insanin, tecellisi oldugu Mutlak Varlik’a kavusabilmek icin
mertebeleri asarak, asagidan yukariya dogru hareket etmesi gerekir, ancak Ibn
Arabi’ye gore burada da insanmn kendi iradesiyle hareket edemez.®?? ibn
Arabi bu konuda soyle demistir:

Bilmelisin ki, her hangi bir seydeki hareketliden meydana gelen biitiin

hareketler, hareket ettirenin kastiyla ortaya ¢ikar; hareket ettiren hareketlinin

kendisi veya bagkasi1 olabilir. Boylece suretler onun hareketinden meydana

gelir, hatta maksadina ve niyetine gore kendisine dogru hareket ettigi isteki

hareketinden meydana gelir. Suretler mertebeye gore ve hareket ettirenden

meydana gelen kasta gore sekillenir.82
Bu pasaja gore miimkiinler Mutlak Varlik’a ulasabilmek icin O’ndan tecelli
eden halleri bir meleke haline getirip ulastigi makama goére ve Mutlak
Varlik’in  mesietine goére yaratilan tecelliyle hareket eden olarak

varsayilabilir.

3. 4. 3. Hareketin baslangici ve sonu

Ibn Arabi’ye gore alemde hareket olarak algiladigimiz tecelli (ilahi
hareket), Allah’in ‘Kiin’ emriyle baslattigi ve sonsuza dek siirecek bir
harekettir. ibn Arabi bu durumu s6yle ifade eder: “Alem, soyledigimiz iizere,
ilahi bir hareketle var edilmistir. Bu hareket, agilis esnasindaki anahtarin
hareketidir. Miimkiinler ise, sonsuz olsalar bile, bir agidan onla

siirlanirlar.”® [bn Arabi’ye gére biitiin 6geleriyle ezeli ve ebedi olan, ezeli

821 Fitdihat, c. 17, s. 265.
822 Fitdihat, c. 12, s. 382.
823 F{jtGihat, c. 14, s. 215.
824 F{itGihat, c. 12, s. 322.
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ve ebedi olma 6zelligine sahip ayan-1 sabitenin yine ezeli ve ebedi bagintilarla

kuvveden fiile ¢ikmasi®® anlamina gelen hareketin bir sonu yoktur.

3. 4. 4. Hareketin mekdnt ve zamani

Ibn Arabi’ye gore hareketin mekani alemin kiiresel hareketle hareket
ettigi “hal@” dir ve dlemde var sayilan hareketin (gergekte bir tecelli olmasi
sebebiyle) mekani her “an”da cevher ve araziyla birlikte yaratilir. Ibn

Arabi’ye gore hareketin zamani ise tecellinin gergeklestigi “an”dur.

3. 5. Ibn Arabi Felsefesinde Hareketin Cesitleri

Ibn Arabi, Allah’in 4leme yénelisinin farklilasmas1 nedeniyle hareket
olarak algiladigimiz yaratmanin farkli ¢esitleri oldugunu sdylemistir.

“Hareketler, yoneliglerin farklilasmasiyla farklilasir” deyisimize gelince, bu

ifadeyle Allah’in yaratma fiiliyle hareketlere yonelmesini kastediyorum.

Allah s6yle buyurur: ‘bir seyi irade etigimizde’ Hareketlere yonelim tek

olsaydi, hareketler degismezdi, halbuki hareketler birbirinden farklidir. Bu

durum, feleginde ay1 hareket ettiren yonelisin giinesi veya yildiz ve felekleri
hareket ettiren yonelisin ayn1 olmadigim gosterir. Bu farklilik olmasaydi,
siirat ve yavaslilik hepsinde esitlenirdi.®%

Ibn Arabi icin hareketin farkli cesitlerinin olmasinin baska bir sebebi de
hareket ettiren ve hareket eden olarak Tanri’’nin “intikal”, suretlerde
“baskalagsma” gibi farkli hareketlere sahip olmasinin vahdet-i viicid prensibi
geregi alemde farkli hareket cesitleri olarak algilanmasidir. Ibn Arabi’nin bu
gorlstli, hareketin nedenini Tanri’ya benzemek olarak agiklayan Platon’la
benzerdir.®?’

Ibn Arabi felsefesinde hareket cesitlerini Cevheri ve Arizi hareket olarak

iki baslik altinda ele alabiliriz.

3. 5. 1. Cevheri Hareket
Ibn Arabi felsefesinde Cevheri hareket Dongusel hareket ve Dogrusal

hareket olmak tizere iki kisimda ele alinabilir.

825 F(jtdhat, c. 11, s. 113.
826 F(it0hat, .9, s.78.
827 Capku, “Eskatoloji”, s. 81.
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3.5. 1. 1. DOongusel Hareket

Ibn Arabi’nin ontolojisinde dongusellik, Yeni Eflatuncu Felsefede ele
alindig1 gibi Mutlak Varlik ile dlem arasinda yukaridan asagiya ontolojik,
asagidan yukariya mistik olmak iizere ilahi bir hareket anlaminda
yorumlanabilir. Nitekim Ibn Arabi’nin “vahdet-i viic(id” gériisii ger¢evesinde
biitiin mahltikatin cevheri olan Mutlak Varlik ve O’nun nispeti olan Killiler
dongusel harekete sahiptirler. ibn Arabi’ye gére Mutlak Varlik el-Evvel
ismiyle her seyden dnce olan, el-Ahir ismiyle her seyden sonra gelen olmasi
bakimindan Mutlak Varlik alemi kusatarak®® biyiik 6lcekli dongiisel
hareketin baslangic1 ve sonudur.

Ibn Arabi’ye gére Kulli cisim olan “heba”, hareket mekani olan “hala”
nin daire seklinde olmasi sebebiyle daire seklinde ve dongiisel harekete
sahiptir. ibn Arabi bu konuda sdyle demistir:

Allah bu cisimde (Heba’da) alemin suretlerini agmis, onu daire halinde
var ettiginde kendisiyle boslugu doldurmustur. Hareketi ise, kendi
boslugundaydi. Bu hareket O’ndan intikal hareketi degildi. Onun hareketi,
biitiinliyle kendisindeydi ve bir degirmenin biitiiniinin hareketi gibiydi.
Hareket esnasinda degirmenin bulundugu yerden ayrilmadigini goriirsiin.
Her parcasinin hareketine baktiginda, bir yerden bagka bir yere blttintinun
hareketiyle yer degistirdigini goriirsiin. Dairesel biitiin hareketler iste
boyledir. Oyleyse daire, duragan (sakin) ve hareketli olandir, ciinkii o biitiin
olarak yer degistirmeyle kendi yerini terk etmedigi gibi duragan da
kalmamustir ki, duraganlik ozelligiyle nitelensin. Bdyle bir sey dairede
olabilir.82®
Ibn Arabi’ye gore Killi cismin bir alt mertebesi olan feleklerin de

dongusel harekete sahip olmasi, onun ontolojisinin antik felsefeyle paralel

diisiindiigli hususlara 6rnek olarak verilebilir.

3.5. 1. 2. Dogrusal hareket

Dogrusal hareket cismin yer degistirmesi anlamina gelen “intikal
hareketi”, ibn Arabi’nin felsefesinde hareketten kastin yaratma olmasi

sebebiyle mesafe ve hiz yoniinden degil de cismin ikinci yerde yaratilmasi

828 F{jtGhat, c. 13, s. 391.
829 F(it(hat, c. 9, s. 78.
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anlamina gelir. Nitekim Ibn Arabi intikal hareketini mimkiinlerin yokluktan

830 ancak bu goriisiine ragmen yine de Ibn

varliga ¢ikisi olarak yorumlamastir,
Arabi, Allah’m insana dogrusal hareket verdigini vurgulamustir.®3
Ibn Arabi’ye gore tecellinin alemde intikal hareketi olarak algilanmasinin
sebebi, vahdet-i viicld prensibi geregi Mutlak Varlik’in intikal etmesidir. ibn
Arabi soyle demistir:
Hz. Peygamber sdyle buyurmustur: ¢ Rabbimiz yakin semaya gecenin

son (gcte birlik béliminde iner.” Allah Tedla, kendi irade ettigi anlamla Ars

istiine istiva etmis olmakla nitelenmis oldugu gibi ayn1 zamanda her nerede

3

olursaniz, sanina yakisir sekilde O sizinle beraberdir. Allah bize ° sah

damarindan daha yakindir.” Allah Tedla iizerinde ve altinda havanin
bulunmadig: ‘ama’dadir. Biitiin bunlar, intikaller derken kast edilen seyi sana
gosterir.”8%2

Ibn Arabi’ye gore intikal hareketi halden hale ge¢mek, makamdan

makama intikal etmek®®? anlamlarinda da kullanilmugtir.

3. 5. 2. Arizi hareket

Nitelik ve nicelikte degisme olarak tanimlayabilecegimiz Arizi hareket,
mdmkdinlerin her ‘an’da cevher ve araz olarak yeniden yaratilmasi
kabuliinden yola ¢ikilarak alemde varsayilan tek harekettir, ¢iinkii Ibn
Arabi’ye gore alem Allah’m er-Rabb isminin bir tecellisiyle®** her anda
gerceklesen yeniden yaratilmalarla nitelik, nicelik ve hatta cevheri

bakimindan degisir.

3.5. 2. 1. Nitelik Hareketi
Ibn Arabi alemin bir hayal alemi olarak®® siirekli bir bicimde hallerde,

suretlerde ve niteliklerde bagkalasmasini®® felsefesinde Istihale kavramin
kullanarak ifade etmistir. O’na gore Istihale, Allah’mn dehr isminin tecellisi

olarak “an” da tecelli eden hallerin baskalagmasidir.®’

830 Fitdihat, c. 12, s. 325.
81 Fitdhat, c. 1, s. 357.

832 Fitdihat, c. 10, s. 165.
833 Fitdhat, c. 17, s. 373.
834 Futdhat, c. 16, s. 211.
835 Fitdihat, c. 12, s. 100.
836 F(it(hat, c. 9, s. 251.

837 FitGihat, c. 12, s. 257.
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Alemin siirekli baskalasmast ‘O her giin bir istedir’®® ayetinde
belirtildigini ve baskalagmayi inkar eden bu ayeti inkar etmis olacagini ifade

3 alemdeki baskalasmanm nedeni onun

eden Ibn Arabi’ye gore®
metafiziginda “asil” olarak niteledigi Hak olan Mutlak Varlik’in
baskalasmasidir.®*° Ibn Arabi bu konuda s6yle demistir: < Allah Teéla her giin
bir iste oldugu i¢in alem de —ki o bu kalibin suretidir- her nefes bir halden bir
hale bagkalasir. Dolayistyla alem, higbir zaman veya zamanin bir halinde,
ayn1 halde kalamaz, ¢iinkii Allah siirekli yaratandir.” Ibn Arabi burada
alemdeki baskalasmanin nedenini asildaki bagkalagsma olarak belirtirken,
diger bir yandan istihale kavraminin Hak i¢in kullanilamayacagin1 da ifade
etmistir.®*

Ibn Arabi’nin vahdet-i viicid prensibine gore sayisi sonsuz olan ilahi
isimler yoluyla her anda tecelli eden Mutlak Varlik’in bu tecellilerle “zat™
degil, sadece tecelli ettigi suretlerin baskalagmasi ile mimkinlerin”ayéan-1
sabite” deki hakikatlerinin baskalagsmayip, halleri baskalasmasi birbiriyle
bakisimlidir.

Ibn Arabi’ye gore alemdeki baskalasma, Mutlak Varlik’m farkli ilahi
isimleri vesilesiyle her an da meydana gelen birbirinden bagimsiz yeni bir
tecelli olarak gergeklestigi icin®¥? Adet yoktur. ibn Arabi bu konuda soyle
demistir: “(...) ¢linkii gercekte ‘adet’ denecek bir sey yoktur! Varlikta tekrar
yoktur ki &det olsun! Dolayisiyla Adet haline gelecek bir sey yoktur. Adetleri
kabul edenler i¢cin ‘Onlar yeniden yaratmadan kusku i¢indedir. (50:15)
denilir.”®3 Burada kelamcilarin alemin vesilelerle yaratildigi (tevelliid)
fikrini benimseyen Ibn Arabi’nin, yine kelamcilara ait olan, alemdeki
yaratmanin Allah’in yaratmalarinin meydana getirdigi bir aligkanlik, adet
gergevesinin disina ¢ikmayacagi fikrini kabul etmedigi gortliir, ¢inki ona
gore her tecelli kendisinden 6nceki tecellinin bir devami degildir, basl bagina

bir yaratmadir.

838 Kur’an-1 Kerim, 55/29.
839 F(itlhat, c. 8, s. 123.
840 Fitdihat, c. 12, s. 101.
841 Fitdihat, c. 12, s. 257.
842 Fitdhat, c. 8, s. 123.
843 F(ithat, c. 12, s. 345.
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3.5. 2. 2. Nicelik Hareketi

Ibn Arabi’ye gore hareket her ‘an’da alemin yaratilmasi1 anlamina geldigi
icin nicelik hareketi her ‘an’da asama asama yaratilan biiyiime ya da kii¢iilme
hareketidir denilebilir. ibn Arabi biiyiime hareketini dogal bir hareket olarak

da yorumlamigtir.844

3. 6. Hareket Konusunun Degerlendirilmesi

Ibn Arabi felsefesinde hareket konusu vahdet-i viicid prensibi
baglaminda ele alinmig bir konu oldugu igin, ona gbére Mutlak Varlik
mekanda oldugu i¢in miimkiinler mekanda olur, Mutlak Varlik mekéanlarinda
intikal ettigi i¢cin alemde intikal hareketi olur ve Hak suretlerde bagkalastigi
icin alem her ‘an’da bagskalagir.

Ibn Arabi’ye gore miimkiin varligin iradesini kendi iradesine ve
dilemesine bagli kilan Mutlak Varlik’1n tecellisi olan hareket, zamanin 6l¢iisii
olarak degil, miimkiinler i¢in 6nceden karar1 verilmis ve sonuca baglanmis
bir 6lgii olarak ele alinmistir. BOylece miimkiin varligin iradesinin bir sonucu
olmayan “hareket” ve onun kader hakkindaki goriistiniin ‘bir seyin zamanini
belirlemek’8*® seklinde olmasi, Ibn Arabi felsefesinde alemde var sayilan
hareketin her yonuyle zorunlu oldugunun bir ispati olarak goriilebilmektedir.

Ele aldigimiz biitiin bilgiler 1s18inda, Mutlak Varlik’m mimkin bir
varliga yonelik tecellilerin sayisinin toplami olarak yorumlayabilecegimiz
hareketin ibn Arabi felsefesinde alemde varsayilan zamanla (yaratmayla)
uyumlu olmamasi; yaratma haftasi (ferdi hafta) ile alemde algiladigimiz
haftanin miitekabiliyetinin olduk¢a karmasik ve izafi olmasi, Hareket
tanimiin, zaman ve mekanla bakisimli olmadigini ve hareket olarak
algiladigimiz tecellinin siradan insanlar tarafindan idrak edilemeyecegi
sonucunu ortaya ¢ikarir.

Sonug olarak; Ibn Arabi tarafindan kelamci ve felsefecilerin terimleriyle
aciklanmis zaman ve hareket konusu, yine Ibn Arabi’ye gore, en yiiksek
makam olan “telvinde temkin” mertebesine erismis mekanet sahibi arifler

bilinebilecek “sirl tarafindan bir bilgi” olarak ele alinmistir.

844 F{itGihat, c. 10, s. 165.
845 F{it(hat, c. 6, s. 269.
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SONUC

Ibn Arabi’de zaman konusu, onun felsefesinin omurgasini olusturan
“vahdet-i viicid” anlayisini farkli diisiince okullarindan devsirmis oldugu
kavramlarla ve tevil ettigi Kur’an-1 Kerim ayetleri ve hadislerle
temellendirerek olusturdugu yonteminin 6zelliklerini en giizel sekilde
yansitir.

Onun dairesel varlik anlayisinin bir tezahiirii olarak, sermedi olan Mutlak
Varlik’in sonsuz zamani ifade eden “dehr” ismiyle tecelli ederek meydana
getirdigi varlik mertebeleri, “vahdet-i viicid” prensibi agisindan baslangici ve
sonu Mutlak Varlik olan sonsuz dairede ve sonsuz bir zaman diliminde yer
alirlar. Buna gore zamansal agidan bir farklili§i olmayan varlik
mertebelerinin sadece “zat” yoniinden Mutlak Varlik’tan ayrilmasi, Ibn
Arabi’nin yoktan yaratmaci olan kelamcilara degil, felsefecilere yakin
oldugunu gosterir.

Ibn Arabi’nin varlik anlayisinda Mutlak Varlik’mn aleme tecelli etmesinin
vesilesi olan ilahi isim ve sifatlari, Mutlak Varlik ile alem arasindaki ezeli ve
ebedi bagintilardir. Buna gore her ismin Dehr’in kusatic feleginde tecelliye
vesile oldugunu sdyleyen Ibn Arabi’ye goére, Kur’an-1 Kerim’de ve de
hadislerde yer almamasina ragmen “dehr” Allah’mn isimlerinden birisidir ve
“tanrisal zaman” anlamina gelir. Ona gore dehr;

A= Bir ucu ezel, bir ucu ebed olan siirsiz bir zamani ifade eder,

B= Fituhat’ta baz1 pasajlarda zaman ile dehrin farkli seyler iken, bazi
pasajlarda ayn1 anlami ifade ederler,

C= Dehr, vehmi yani gercek anlamda var olmayan bir hakikattir,

D= Dehr, mahsus alemdeki zamanin ve onda meydana gelen her varligin
ebeveynidir,

E= Dehr mutlak zamanla birlikte mutlak mekani da ifade eder,

F= Dehrin Atlas felegiyle olan nikdhinin sonucunda gilinler meydana
gelir,

G

[bn Arabi’nin Allah’a ulasma yolculugunda (seyru siilik) dehr,
saliklerin gectigi mertebe ya da ciktigi basamak olmasi yoniinden ele

alinmustir.
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Mutlak Varlik’in kendisine tecelli ederek meydana getirdigi “ilahi biling”

olan “ayan-1 sabite” mertebesinde hakikat olarak bulunan miimkiin varliklarin
ilk durumlari ezeli ve ebedi iken, ayan-1 sabitedeki hakikatlerden hangisinin
hangi zaman diliminde tecelli edecegini belirleyen Mutlak Varlik’in
iradesiyle olusturulan siralama da yine ezeli ve ebedi bir baginti olan el-
Mukaddim ve el-Muahhir isimleriyle “dehr”in feleginde gergeklesir. Buna
gore Ibn Arabi ontolojisinde makuller aleminin ¢ift yonlii 6zelligi sebebiyle
ayan-1 sabite, Mutlak Varlik’a bakan yonuyle sermedi, aleme bakan yoniyle
dehr isminin feleginde zamansal siralamaya tabidir.
Mutlak Varlik ile dyan-1 sabite arasinda zamansal bir mesafe olmadigini
belirten Ibn Arabi, ayan-1 sabitenin icinde tek timel hakikat olan Hakikat-i
Muhammediye’yi mumkinlerin hakikatlerinin zuhuru agisindan zamansal bir
baslangig olarak tayin etmistir. Buna gore zaman; hakikat-i muhammediyenin
yaratilisindan Hz. Muhammed’in yaratilisina kadar ki zaman olan Bazini
devir ve Hz. Muhammed’in beden ve ruh olarak yaratilmasindan kiyamet
gunine kadar ki zaman Zahiri devir olarak iki kisimda ele alinmistir. Bagka
bir ifadeyle Hz. Muhammed’in tumel hakikati, mumkinlerin tikel
hakikatlerini, hem &yén-1 sabite durumunda hem de varlik sahnesine
ciktiklarinda kusatir.

Ibn Arabi’nin ontolojisinde Mutlak Varlik ile olus ve bozulus alemi
arasindaki CeberQt alemi, Melek(t alemi ve Sehadet dleminin ilk basamagi
olan “cisimler mertebesi”’ndeki makul varliklar, zamansal agidan “dehr”
isminin kusatict feleginde suddr etmesi yoninden tanrisal zamana tabidir.
Ontolojik mertebelerin sonuncusu olan Insan mertebesi ise, vahdet-i viicid
ilkesi geregince “el- evvel”, “el- ahir” olan Mutlak Varlik’in biitiin varlig
kusatmas1 gibi hakikati ve cismi agisindan biitiin varligi kusatan dairesel
ontolojiyi tamamlar. Ibn Arabi’nin bu varlik anlayis1 Yeni Eflatuncu anlayisin
izlerini tasir.

Ibn Arabi felsefesinde fiziksel zamanin, miimkiinlerin Mutlak Varlik’in
bir hayali, yansimas1 olmasi gibi, vehmi yani hayal edilebilen veya varsayilan
bir kavram olarak bdtin asamalar1 ezeli ve ebedidir. Soyle ki; Mutlak
Varlik’in “dehr” ismiyle varlik sebebi oldugu ve dehrin ezel ucuna nispet

edilen zamanin kokeni, ezeli ve ebedi olan Killi Ruh’un mertebelerinden
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birisi olan Tabiat, zamanin baglangici ise yine Kiilli ruhun en alt katmani olan
Hebadir. “Tabiat” ile “heba”nin nikahindan meydana gelen Killi Cisim de
meydana gelen ilk felek olan hareketinin sinirlart belirsiz Atlas feleginin
dontisiiyle varlik aleminin zarfi olan “fiziksel zaman” meydana gelir. Kur’an-

»846 ayetini

1 Kerim’in Rahman suresinde yer alan “O her giin bir istedir
Mutlak Varlik’in stirekli olarak alemi yaratmasi olarak yorumlayan ibn
Arabi’ye gore ayette gecen “yevm/gin” ifadesi ise yaratmanin zamanidir ve
ilahi hareketle, yani tecelliyle ortaya ¢ikar. Ona gbére zaman, mevhum bir
gerceklik olarak alemle Tanri arasinda kesintili, siireksiz ve goreceli bir
nispettir ve Ibn Arabi’nin ontolojisiyle paralel olarak dairesel ve kutsal, batin
- zahir ag¢isindan devirlidir. ibn Arabi’nin zamam felsefeyle temellendirmesi
yonuyle de zaman- mekan birlikteligi sz konusudur.

Ibn Arabi felsefesinde dért ilahi sifatin zamanin ilkesi olan “tabiat”mn
uzerine tecelli edip dort unsura ayirmasiyla dort kisimda incelenen zaman,
tecellinin asagiya dogru inmesiyle biiyiikten kiiclige dogru, yil, ay, hafta ve
giinden olusur, ancak an kavrami da Ibn Arabi i¢in ¢ok dnemlidir.

Ibn Arabi felsefesinde zaman kavrammin en kiigiik birimi olan “an”,
Allah’in dehr esmasinin bir tezahiirii ve dehrin sonsuz olan iki ucunu
birlestiren sonsuz zaman pargacig1 (an-1 daim) olan “ilahi an” ve Ibn Arabi
felsefesinde kozmolojik yonden sonsuz zamanda yaratmayla belirlenmis bir
nokta ve belirlenen o zaman pargaciginda bulunulan hal, durum anlamina
gelen Vakt kavramiyla ifade edilen “fiziksel zamanda an” olmak tzere iki
kisimda incelenebilir.

Ibn Arabi’nin felsefesinde zamanin ikinci cesidi olan “giin” kavramu,
Mutlak Varlik’a ve O’nun isimlerine ait olan glnler ve “se’n giinleri” olmak
uzere “ilahi gun” ve ilahi giinlerin algilandig1 “fiziksel zamanda gun” olarak
iki kisimda ele alinabilir. Ibn Arabi’ye gore Allah’in giinlerinden en kusatici
gun biitiin isimlerinin ve sifatlarinin kendi giinlerini belirledigi ezeli ve ebedi
oldugu igin gecesi ve ginduzi olmayan ve asla tekrar etmeyen tek bir giin
olan dehr giliniidiir. Allah’in giinlerinden en kii¢iigii olan “se’n giinii” ise
Mutlak Varlik’in alemi dyéan-1 sabiteden aldigi hakikatlere isimleriyle tecelli

846 Kur’an-1 Kerim, 55/29.
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etmek suretiyle yarattigi zaman pargast olarak “yaratma ani”dir ve
yaratildiktan hemen sonra son bulur (Fend). ibn Arabi’ye gére normal
giinlerin isimlerini tasiyan se’n giinleri, Allah’in yedi sifatinin tecellisi
olduklar1 i¢in yedi tanedir ve her bir giin Allah’in esma ve sifatlarinin,
gezegenlerin, Arap alfabesinden bir harfin, peygamberlerden ve bedellerden
birinin, farkli menzillerin ve sema yani gok katmanlarinin etkisi altindadir.
Bu sebeple higbir giin digerinin aynis1 olamaz. ibn Arabi’ye gére Pazar
giiniinden baslayarak Cuma giiniinde son bulan ilahi se’n gunleri, Cumartesi
gint Mutlak Varlik’in yorgun olmas: sebebiyle yaratma olmadigi icin
Cumartesi guni zamanda idrak edilir.

Ibn Arabi metafiziginde se’n giinlerinin gesitleri olan birbirinden cekip
aliman giinler ve birbirine gegen giinler sebebiyle, se’n giinlerinin toplami
olan Cumartesi gunlerinin fiziksel zamandaki gtntn hangi diliminde tezahur
edecegi oldukga karmasik bir sekilde sistematize edildigi igin, ilahi glnlerin
etkisi altinda oldugu ontolojik ve kozmolojik varliklarin etkinligi ile hangi
varlikta, hangi zamanda hangi tecellinin tezahiir edecegi ve bu durumun
mahsus alemdeki zamanda nasil idrak edilebilecegi sorusunun cevabi olduk¢a
karmagiktir.

Se’n gunleri nazariyesini Kur’an-1 Kerim’den ayetlerle delilllendirip
Endilus’an kdlttrel zenginliginin verileri ve kadim kiltarlerin kozmolojik
figiirleriyle sistemini zenginlestirmis olan Ibn Arabi, onlara dini bir renk
verebilmek i¢in ayet ve hadisleri baglamini dikkate almaksizin yorumlamak
suretiyle epeyce ugras vermistir. Ornegin yasadigi dénemde ilmi yonden ileri
seviyelere gelen Yahudi teolojisinin izleri, Ibn Arabi’nin bu teorisinde
kendisine yer bulmustur. Mesela Cumartesi giiniiniin Allah’in dinlenme giinii
olmast ve Cuma giiniinde insanoglunun yaratilmasiyla yaratma siirecinin
bitmesi Yahudi teolojisiyle birebir aynidir.

Ibn Arabi’ye gore fiziksel zamandaki giin, Atlas feleginin doniisiiyle
tanimlanimlanip, Sabit yildizlar feleginin tam bir devriyle ortaya ¢ikmis ve
daha sonra Giines’in “en-nur” esmasinin tecellisiyle var olmasiyla gece ve
glindiizden olusan iki pargaya ayrilmigtir. GUnil Arap anlayisina uygun olarak
geceden baslatan Ibn Arabi, fiziksel zamandaki giinii, se’n giinlerinin

cumartesisi olmasi sebebiyle “devreden giinler” olarak da tanimlamustir.
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Buna gore Rahman suresinde gegen “O her giin bir istedir” ayetindeki yevm;
giin ifadesinin Arap dilinde ve Kur’an’da kullanilisi itibariyla izafi olmasini
Ibn Arabi, Allah’a izafe edilmesi yoniinden giin, alemde hissedilmesi
yoniinden an olarak yorumlar. Ibn Arabi’ye gére alt1 yaratilis ve bir zamanda
meydana ¢ikis olmak {izere yedi se’n giliniinden olusan “se’n haftasi”nin yedi
tanesi yani 49 se’n giinii fiziksel zamandaki haftay: olusturur.

Ibn Arabi’ye gére “ay” mefhumu, ayin 28 menzili kat etmesi sebebiyle
28 giinden olusan olan “ilahi ay” ve 30 giinden olusan “kameri ay” dan olusur.
Ibn Arabi’ye gore insanin varligmin yedi niteliginin (Hayat, irade, Kudret,
Kelam, lim, Semi ve Basar), insan1 olusturan dort karisimla (Kan, Safra,
Balgam ve siyah) ¢arpilmasi1 nedeniyle 28 glin olan ilahi ay, haftanin giin
sayisina tam olarak béliinebilmektedir. Araplarin aylarinin (kameri ay) gin
sayisinin Ay’ hareketlerine bagli oldugunu 6zellikle belirten ibn Arabi,
kameri aylarin bazen 29 giin bazen otuz giin olduguna deginmekle beraber 30
giiniin tizerinde 1srarla durmus ve 360 gunden olusan sene hesabini bu giin
sayisini baz alarak yapmustir.

Ibn Arabi’nin en biiyiik zaman parcasi ve giinesin Atlas felegi etrafindaki
tam bir devri olarak tanimladig Y1/, giinesin hareketini esas almasi sebebiyle
“glines y1l1”dir. Burglar feleginin on iki b6liimden olugmasi sebebiyle on iki
aya bolunen giines senesinin kag¢ giinden olusan bir doniis oldugu sorusunu
cevaplamak cok kolay degildir. Onun ay konusunda birbirinden farkli iki
yaklasimi baz alindiginda; 28 giinden olusan ilahi ay1, on iki ay sayisiyla
carpildiginda 336 giinliik sene hesabina, 30 giin olarak hesap ettigi aya gore
ise 360 giinden olusan bir senehesabina ulasilir ancak, ibn Arabi’nin higbir
hesabi bilinen ay senesi olan 354 giinle ve giines senesi olan 365. 25 gunle
uyum saglamaz. ibn Arabi’nin giin ve ay konusunda Ay’ hareketlerini esas
alip sene hesabinda Giines’in hareketini esas olarak kabul etmesi de baska bir
celiskiyi meydana getirir.

Allah’in her suret igin bir dmiir tayin ettigini vurgulayan ibn Arabi,
“Insanlar sana kiyametten sorar, de ki onun bilgisi sadece Allah katindadir”
ayetine ragmen “zamanin kutbu” olmasi sebebiyle dlemin émrii konusunda
bir takim degerlendirmelerde bulunmustur. Ona gore ii¢ yiiz altmis giinden

olusan sene, kendisiyle carpildiginda ortaya c¢ikan 129.600 sayis1 sona
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erdiginde diinya dleminin émrii sona erecektir. Ancak bu hesap, Ibn Arabi’nin
alemdeki zamanin sebebi olan Atlas felegine 54.000 sene Omiir bigmesi ve
129.600 sayisinin nasil ele alimmast gerektigini (yil veya giin)
belirtmemesinden dolay:r bir anlam ifade etmemektedir. Alemin 6mrii
hakkinda bu kadar detayl1 hesaplamalar yapan Ibn Arabi’nin alemin ezeli ve
ebedi oldugunu soylemesi de aleme Omiir bigmesiyle ¢elisen diger bir
husustur.

Hareket ve siirekli degisimin ahirette de var olmasi sebebiyle diinyada
varsayilan zamani 6l¢ii alarak cennete ve cehennemdeki cezaya siireler tayin
edip dairesel zaman anlayisinin déngiisiinii tamamlayan Ibn Arabi’ye gére,
sermedi olan Mutlak Varlik, dehr isminin kusatici feleginde makul varliklarin
vesilesiyle tecelli ettigi miimkiinleri, yine dehrin bir pargasi olan fiziksel
zamana tabi tutmustur. Ancak ebedi zamani ifade eden dehr, fiziksel zamanin
bitmesiyle sona ermeyecek ve ahirette de devam edecek, “dehr” asla sona
ermeyecektir.

Ibn Arabi’nin tasavvuf anlayisinda yer verdigi zaman konusu, en son
yaratilan insanin Mutlak Varlik’a kavusabilmesi i¢in katetmesi gereken
asamali yol anlamina gelen Seyrii SUllk yolculugunda ele alinmistir. Buna
gore seyrt sullk yolunda asagidan yukartya dogru katettigi her mertebeyle
birlikte sélikin, miimkiin varlig1 smirlayan fiziksel zaman {izerindeki
tasarrufu artar ve nihayet zamanin bilgisine sahip olup ezeli bilgiye ulasir.
Tasavvuf yolunda salikin varacag ilk durak, istidadina gore anlik yaratilan
hallerinin gerektirdigini yasayarak Ibnu’l vakt yani “vaktin gocugu”
mertebesidir. Alemin ve hallerin Mutlak Varlik’in tecellisiyle siirekli olarak
yaratildig1 bilgisine sahip olan salikin varacagi diger mertebe ise vaktin
babas1 anlamina gelen Ebu’l Vakt, Sahibu’l vakt veya Hakimu’lvakttir. ibn
Arabi’ye gore Ibnu’l vakt mertebesi Telvin yani halden hale gegme mertebesi
iken ebu’l vakt halin artik degismeyip salikin makama yerlesmesi anlamina
gelen Temkin mertebesidir. Zamanin tahakkiiminden kurtulup kendi halleri
lizerinde hakim olabilen temkin sahiplerinden birisi, Ibn Arabi’nin manevi
hiyerarsisinde zirve noktada olan ve her devirde bir tane olup, devrinin
seraitiyle alemde tasarruf sahibi evliyadan bir zat zamanin yani dehrin

bilgisine sahip olan “kutup”tur.
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Muhyiddin ~ Ibn  Arabi'nin  zaman  hakkindaki  gdriislerini
degerlendirdigimiz zaman onun kelam ve felsefenin kavramlarini vahdet-i
vicld nazariyesine goére yeniden yorumladigini goriiriiz. O butln bu
kavramlari, Kur’an-1 Kerim’de de vurgulanan “zamanin izafiyeti’ni
ispatlamak icin kullanmistir. Ancak Kur’an-1 Kerim’de ele alinan zamanin
izafiyeti, insanlarin tasavvur edebilmesi i¢in “sizin saydiklarimizdan”
ibaresiyle bir dl¢iiyle anlamlandirilabilirken, Ibn Arabi metafiziginde bizim
saydigimiz zaman da oldukga izafidir. Ontolojik ve kozmolojik mertebelerde
vehmedilen zamanin sinirsiz olmasi ve alti se’n gliniiniin Cumartesi gunu
yaratma olmamasi nedeniyle “Cumartesi” giinii idrak edilebilecegi igin,
normal bir ginin her se’n giiniiniin Cumartesi oldugunu iddia etmesi,
izafiyeti daha karmasik hale getirmistir. Zamanin akisinin birbirine devreden
giinler, birbirinden ¢ekilip alinan giinler ve birbirine gegen gilinler nedeniyle
lyice karmasik hale gelmesi zamanin izafiyetini doruk noktasina ¢ikarmis,
bunun sonucunda irade, hareket ve kader kavramlari anlamsiz hale gelmistir.
Ibn Arabi’ye gdre zamanm bu kadar izafi olmasi yani bir gercekliginin
olmamasi, onun alemi de gergek bir varlik olarak degil, Mutlak Varlik’in bir
golgesi oldugu bigimindeki gorusiiniin ispatidir. Golgenin mahiyeti asil
varhigin bilgisine sahip olmakla anlagilabilir. Bu bilgi de Ibn Arabi’ye gore
“vehmi” yani “hayali” bir bilgi oldugu i¢in vehim giicii olmayan kimseler bu
bilgiye ulasamaz. Ona gore bu bilgiye ancak en yiiksek mertebeye erigmis,
manevi hiyerarsinin en yiikseginde olan “sahibu’z zaman” sahip olabilir. O
kisi de Ibn Arabi’ oldugu igin sonu¢ olarak zamanm bilgisi sadece ibn
Arabi’nin bilebilecegi bir bilgidir.

Ibn Arabi felsefesinde hareket konusu da vahdet-i viicid prensibi
baglaminda ele alinmis bir konudur. Ona gére Mutlak Varlik “her giin bir
istedir” ayeti gercevesinde her an da ilahi hareketle tecelli ettigi igin alem
hareketlidir. Ezeli ve ebedi olan ilahi hareket, bu yonuyle ilahi zaman (dehr)
kavramiyla da bakisimlidir ibn Arabi’ye gore Allah’in biitiin varlig: dnceden
Olctiigii bir 6l¢ii olarak hareket, Mutlak Varlik’in ayan-1 sabitedeki hakikatler
cercevesinde isim ve sifatlar yoluyla tecelli etmesinin alemdeki algilanisidir.

Bu goriis ibn Arabi’de determinist Tanri-alem goriisii oldugunu diisiindiiriir.
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Ibn Arabi’nin Varlik mertebelerinin ilki olan Ahadiyyet mertebesinde ilk
mekant olan ‘ama’da sukdnet halinde bulunan Mutlak Varlik’in CeberQt
alemin ilk mertebesi olan Taayyin-i evvel mertebesinde kendisine tecelli
etmesiyle beliren dyan-1 sabitede siikiin halinde olan mimkdnlerin hakikatleri
Taayyln-i sani mertebesinde Hakk’in “marifet; bilinme agki, istegi” ile isim
ve sifatlart araciligiyla ezeli ve ebedi bir hareketle aleme tecelli eder. Bu
tecelliyle meydana gelen Kulli ruh ve Kulli cisimden sonra tezahir eden ilk
varlik ise iradeli ve Ibn Arabi’nin her birine bir peygamber, bir melek, bir veli
(evtad), bir harf ve bir esma konumlandirdig:r dairesel bir harekete sahip
feleklerdir. Ibn Arabi’ye gore feleklerin bu hareketi etkeni felek, edilgini
unsurlar olan cinsel birlesme gibidir ve dlem bu birlesmeden meydana geldigi
icin kiiresel varliklarin hareketiyle birlikte, yukarida saydigimiz semavi
varliklar da dlemde varsaydigimiz harekete etki eder. ibn Arabi ‘nin bu
goriisi  Helenci Islam filozoflarinin goriisiiyle benzerdir. Ibn Arabi
metafiziginde felekler sadece alemde varsayilan hareketin degil, cennet ve
cehennemde meydana gelen hareketlerin de sebebidir. Buna gore cennette
meydana gelen isler Atlas feleginin hareketiyle, cehennemde meydana gelen
isler ise Sabit yildizlar feleginin hareketiyle meydana gelir. ibn Arabi
kosmolojisinde ilk yaratilan ve hareketiyle zamanin tanimlandig: ilk felek
Atlas felegi olmasi sebebiyle Atlas feleginin ve onun hareketi kendisinden
sonra yaratilan felekler i¢cin de bir hareket meydana getirir. Bu sebeple
feleklerin dogal ve kasri olmak iizere iki tiir hareketi vardir. Ibn Arabi’nin bu
goriisiinde felsefecilerin etkisini gérmek miimkiindiir.

Buraya kadar felsefecilerle benzer diisiinen ibn Arabi, kelamcilarin
“tecdid-i halk” nazariyesinden mulhem “tecdid-i halk teceddid-i bi emsal”
nazariyesine gore alemin cevher ve araz olarak her ‘an’da slrekli olarak
yeniden yaratilmakta oldugu soyleyerek, hareket olarak algiladigimiz
durumun gercekte surekli yeniden yaratilma oldugunu iddia eder ve bu
goriisiinii Kur’an-1 Kerim’de yer alan Hz. Siileyman ve Belkis kissasiyla

delillendirir.

Alemde var sayilan hareketin sebebi olan Mutlak Varlik ve O’nun

isimleri ve sifatlari, ulvi varliklar ve kiiresel varliklarinin araciligiyla alemin
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yeniden yaratilmasina, baska bir ifadeyle siirekli sabit hakikatlerin kuvveden
fiile ¢ikmalarina ragmen Ibn Arabi dlemde var sayilan hareketi gesitlerine
ayrmistir. Ona gore Mutlak Varlik suretlerde degistigi ve doniistiigl i¢in
alemde “degisim ve doniistim hareketi”, Hakk kendi mekéanlarinda yer
degistirdigi icin “intikal hareketi” vardir. Hareketin ¢esitli olmasinin bir bagka
nedeni ise, Mutlak Varlik’in aleme y&nelislerinin farkli olmasidir. Ibn
Arabi’ye gore unsurlar birlesiklik hareketine sahiptir ve onlarin feleklerle
olan nikahindan yatay ve geriye dogru hareket ortaya ¢ikar. Boylece alemdeki
varliklar meydana gelir. Alemdeki varliklardan bitkilerin hareketi dogrusal
harekettir; c¢linkii bitkiler yetismek, biiyiimek iizere hareket ederler.
Hayvanlarin hareketi ise boyun egme hareketidir; ¢ilinkii hayvanlar Allah’in
“el-Miizil” ismiyle insanlarin emrine &made kilinmustir. Insanlarin hareketi
ise dogrusal harekettir.

Miimkiin varliklarin hareketlerini, hareket eden, hareket ettiren, hareketin
baslangic1 ve sonu, hareketin zamani ve mekani yoniinden ele alindiginda,
hareket eden ve ettirenin, miimkiinlerin “ashin golgesi” olmasi sebebiyle
Mutlak Varlik’tir. Ibn Arabi’nin bu konudaki delili “Attiginda sen atmadin,
Allah attr” ayetidir. Ibn Arabi’ye gore hareketin baslangici ve sonu, hareketin
yaratma olmasi sebebiyle, hareketin zamani olan “an”mn basi ve sonudur
ancak, yaratmanin ezeli ve ebedi bir hareket olmasi sebebiyle baslangici ve
sonu yoktur. Hareketin mekani ise tecelliyle olusan mekan tipki zaman ve
hareket gibi ‘an’da yaratilir ve son bulur. ibn Arabi, felsefesinde mekan
konusuna yer vermis, varligi mekan yoniinden tasnif etmistir.

Varlig1 mekan yoniinden ele alan Ibn Arabi’ye gore mekan ancak varlik
icin sz konusu olabilir. Gerg¢ek varligin ise Mutlak Varlik olmasi sebebiyle
Ibn Arabi Allah’a dort tane mekan izafe edip Allah’a mekan izafe etmeyen
kisinin eksik imanli oldugunu sdylemistir. Ancak bazi ifadelerinde de zorunlu
varlik olan Allah’in mekansiz oldugundan da bahsetmistir.

Felsefe ve kelamin kavramlarini mezcederek mekani ele alan Ibn Arabi
yoktan yaratilisi benimsemedigi halde ilk mekan olan boslugu (hald) kabul
eder; ancak ona gore bosluk tiimel cisimle (heba) ile doldurulmus oldugundan
artik bosluk yoktur ve bosluk, daire seklinde oldugu igin tiimel cismin mekani

oldugu i¢in o da daire seklindedir. Bu sebeple cismin hareketi de dairesel
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harekettir. Ibn Arabi’nin dairesellige verdigi énem, Platon’un dairesel olan
tanrisal olarak kabul etmesi goriisiinii akillara getirir.

Ibn Arabi’ye gére Mutlak Varlik ezeli ve ebedi olarak alemi her ‘an’da
yarattig1 i¢in alemde siiklinet yoktur; ancak ona gére alemde akledilir bir
hareket de yoktur. Sadece ‘an’da gerceklesen yaratmalar vardir. O zaman Ibn
Arabi’ye gore hareket, miimkiin bir varliga yonelik tecellilerin sayisinin
toplam1 mudir sorusunu akla gelir ancak, ibn Arabi’de se’n gunlerinin
¢esitlerinin; yani birbirinden ¢ekip alinan ve birbirine gegen ginlerle, fiziksel
zamandaki giinlerin uyumsuzlugu bu sorunun cevaplandirilmasini giiglestirir.

Ibn Arabi’nin tasavvuf anlayisinda da ele alinan bir konu olarak hareket
ve mekan, salikin seyru siilik yolunda an da gergeklesen yaratmalarla
meydana gelen siirekli degisimin sabit bir hakikat oldugunu kabul edip
siiklinete ermesiyle sahip oldugu “telvinde temkin mertebesi” yani “mekanet”
sahibi olmak anlaminda ele alinmistir. Ona gére zamanda tasarruf edebilen
bu mertebeye yiikselen temkin sahibi arifler mekanet sahibi olabilirler.

Goriildiigii gibi, Ibn Arabi zaman konusunda oldugu gibi, hareket
konusunu kelamci ve felsefecilerin terimleriyle agiklamis; fakat hakikatin
ancak belirli bir mertebeye erismis, Hak’la vahdetini tamamlamis mekanet
sahipleri tarafindan bilinebilecegini iddia etmistir. ibn Arabi, zaman ve
harekete dair bilginin hakikatinin, siradan insanlar tarafindan idrak edilmesini
imkansiz gérmesi sebebiyle, bu sirli bilginin sadece en yiiksek makama ermis
ve telvinde temkin sahibi ariflerin sahip oldugu bir bilgi oldugunu ifade

etmistir.
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