
HAYAL 
(J~f) 

İslam düşüncesinde 
insani nefsin 

idrak güçlerinden biri; 
alemdeki bir varlık mertebesinin adı. 

L ~ 

Arapça'da "zannetmek ve benzetmek" 
anlamlarına gelen hayl (hayelan) kökün
den gelen bir isimdir. Hayal ve hayalet. 
uyku yahut uyanıklık halinde insana ger
çekmiş gibi görünen surettir. Burada söz 
konusu olan gerçek değil gerçeğin göl
gesi, aynadaki yansıması veya rüyadaki 
timsalidir. Dolayısıyla hayal sözlükte "bir 
şeyin gerçeği zannedilen veya gerçeğine 
benzeyen. benzetilen görüntüsü" anla
mına gelir ve tahayyül, zan . teşebbüh ke
limeleriyle aynı veya yakın anlamda kul
lanılır(Usanü'I·'Arab, "b.yl" md.). 

Kur'an-ı Kerlm'de. "Bir de baktı ki bü
yüleri sayesinde ipleri ve sapaları kendi
sine koşuyarmuş gibi görünüyor" (Taha 
20/66) mealindeki ayette "tahyll", çeşitli 
hadislerde "tahayyül" şeklindeki kulla
nımlar (Müsned, 1, 279, 450; V, 445; Bu
har!, "Cizye" , 14, "RiJ5aJ5", 51; Tirmizi, 
"Cennet", ı 5, "l):ıyamet", ı 7; Nesal, "Ze
kat", 9) gerçek sanılan veya gerçeğe ben
zetilen idrake işaret etmektedir. Hayalin 
bir id rak gücü olarak ele alın ı şı, İslam dü
şünce tarihinde üç grupta incelenebile
cek olan farklı görüşlerin ortaya çıkması
na yol açmıştır. 

a) Hayali beş duyunun fonksiyonel bir 
devamı olarak kabul eden Ya'kiib b. İs
hak ei-Kindi. İhvan-ı Safa, İbn Bacce ve 
İbn Rüşd gibi filozoflar duyularla idrak 
edilemeyen bir şeyin tahayyül olunama
dığı. tahayyül edilemeyen şeyin de düşü
nü lerneyeceği şeklindeki Aristo'ya ait 
ana fıkre dayanmışlardır. Buna göre ta
hayyül duyumla düşünme arasında bir 
idrak gücüdür. Tahayyülün duyumdan 
farkı. duyu nesnesi idrak s.ınırları içinde 
bulunmadan da o nesnenin zihinde can
landırılabilmesidir. Bu farklılık. iradi ola
rak yeniden hatıriama ve ezberleme 
fonksiyonlarıyla daha ileri bir seviyeye 
ulaşır (Kitabü'n·Ne{s, 111. 3427b. 428• -b , 

429') 

Kindl. daha ziyade el-kuwetü'l-musav
vire olarak andığı bu gücü Aristocu yak
laşımlarla ele alır ve okuyucusunun dik
katini hayal gücünün rüyadaki etkinliği 
üzerinde yoğunlaştırır. Buna göre hayal 
gücü. uykuda olduğu gibi uyanık iken de 
cismanl gerçekliğin maddesinden ayrı 
olarak soyut suret planında idrak edil
mesini sağlar ve böylece soyutlama ile 
aynı anlama gelen düşünme faaliyetini 
mümkün kılar (Resa'il, s. 294-297, 299-

300) . 

İhvan-ı Safa. mütehayyileninduyularla 
düşünme arasındaki aracı rolünü vurgu
lamakla birlikte onun fizik ve metafizik 
aleme ilişkin bilgileome çabalarını yan
lış yönlendirici özelliğine de dikkat çe
ker. Zira hayal gücü sadece düşüneeye 
zemin teşkil eden bir meleke değil ku
runtuların da. kaynağıdır. Her ne kadar 
hayal gücü duyulardan gelmeyen hiçbir 
şeyi tahayyül veya tevehhüm edemezse 
de (Resa'il, lll, 4 ı 6-420) onları dış dünya
da karşılığı olmayan suretiere dönüştü
rebilmektedir. Dolayısıyla mütehayyile dü
şünme faaliyetindeki rolü yüzünden ya
nılgılara yol açabilir; yani yanılgı duyula
ra ait değil düşüneeye aittir. Bu sebep
le düşünceler duyular planında veya göz
lemle doğrulanmalıdır (a.g.e., ll, 29; lll. 
416-420) . 

Hayali duyuların bir uzantısı olarak gö
ren Aristocu yaklaşımı İbn Bacce de be
nimsemiştir. Filozofa göre hayal bir şe
yin benzerine denir. Duyum da cisimleri n 
hayallerinden ibarettir ( Kitabü 'n-Nefs, s. 
638-639). Hayall idrak ise cüz'IIer planın
da kalmakla birlikte külll olmaya duyum
dan daha yakındır (a.g.e., s. 643-645). 

Fakat yine de duyulardan hayall suretler 
gelmedikçe mütehayyile kendi başına bir 
şey idrak edemez. Çünkü duyu idrakiyle 
akli idrak arasında bulunur. ancak verdi
ği hükümler bazan doğru. bazan da yan
lış olabilir. 

Aristoculuğuyla tanınan İbn Rüşd ise 
hayall id rak için doğruluk ve yanlışlığın 
söz konusu olmadığını , bunların "zannet
mek" fiili ne nisbet edilmesi gerektiğini 
belirtmiştir. Tahayyül duyumdan ayrıdır; 
çünkü ona zorunlu olarak bağımlı olduğu 
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halde duyumdan daha ruhanldir. Ayrıca 
tümel ve soyut gerçeklerle ilgili olan akli 
id rakten de ayrıdır; zira maddi ve şahsi 
nesnelerle ilgilidir (bk ibn Rüşd, Tell]fşu 
Kitabi'n-Nefs, s. 59-62). 

b) Farabi ile İbn Sina' nın benimsediği 
felsefi yaklaşımda mütehayyile gücü. da
ha önce zikredilen duyumlar ve akıl ara
sındaki aracılıkyanında başka fonksiyon
lar da üstlenmiştir. Farabi'ye göre müte
hayyile beş duyu, beslenme ve arzu güç
lerine uygun düşecek imajları benzetme
ler yapmak suretiyle tahayyül edebilir; ay
rıca yine benzetme yoluyla bedenin mi
zacında meydana gelen değişmelerden 
ötürü serbest hayaller üretebilir; fakat 
en önemlisi soyut ve metafizik varlıklara 

(makülat) ait yahut onların insan nefsine 
olan etkisinden ötürü benzetmeler yapıp 
onları sembollere dönüştürebilmesidir. 

Mütehayyileye yüklediği bu son fonksi
yaola Farabi İbn Sina ile birlikte öteki İs
lam filozoflarından ayrılmaktadır. Fara
bi'ye göre mütehayyilenin fizik alemden 
gelen etkiler karşısındaki durumu kadar 
ve hatta ondan daha fazla onun metafi
zik alemden gelen etkiler karşısındaki 
durumu da önemlidir. Bu etkiler müte
hayyilede ya doğrudan doğruya ya da do
laylı olarak ortaya çıkar. Doğrudan etki, 
faal aklın nazari aklı atlayarak mütehay
yilenin benzetmeler yapması. serpboller 
üretmesi suretiyle olur. Mütehayyilenin 
soyut gerçekliği somut imajiara dönüş
türme fonksiyonu onun nazari akılla arne
II akı l arasında aracılık etmesine de im
kan vermektedir. Mütehayyile bunu, faal 
akıldan gelen etki sayesinde soyut bir 
kavrama ulaşan nazari akılla bunun so
mut gereğini ayırt eden arneli aklın ara
sını birleştirerek yapar. Ancak nazari ak
lın devrede olmadığı dun.ırnlarda rriüte
hayyileye doğrudan doğruya ulaşan bil
giler herhangi bir düşünme arneliyesi ol
maksızın gelmiştir. Uykuda. nadiren de 
uyanıkken bu bilgilere muttali olmak (nü
büvvet) mümkündür. Ancak mütehayyi
leye doğrudan gelen bu bilgilerin taşıdığı 
sözlük anlamında nebevl kar:akter onla
rın terim anlamındaki 'vahly olduğunu 
göstermez. Yani vahiy, aklın altında bir 
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güç olan mütehayyilenin faal akılca ay
dınlatılmasından ibaret değildir; çünkü 
vahiy faal akıldan (Cebrail) müstefad ak
la. oradan ameli akla, buradan da müte

hayyileye gelmektedir ( el-Med1netü '1-{fı
zlia, s. ı ı 4- ı 16. 124-125) Dolayısıyla Fa
rab!" nin nübüweti tahayyül gücüne indir
gediği şeklindeki yaygın kanaate iştirak 
etmek mümkün değildir. Onun düşünce

sinde peygamberdeki mütehayyilenin iş

levi, yukarıdan gelen vahyi, anlam ve içe
riğini bozmadan her seviyedeki insanın 
aniaya bileceği bir ifade formuna dökmek
ten ibarettir. 

Ortaçağ islam psikolojisini geliştirip sis

temleştiren ibn Sina. kendisinden önce
ki filozoflardan farklı olarak hayal gücü ile 
mütehayyileyi birbirinden ayırmaktadır. 
Hayal gücü (musavvire), duyu planında id
rak edilen imajları saklama fonksiyonu
na sahiptir; mütehayyile ise "hissi sO ret" 
adı verilen bu imajları çeşitli birleştirme 
ve ayırma işlemleriyle yeniden üretir. ya
ni onları serbestçe hayal eder. Bu işlem 
vehim gücü için yapılırsa tahayyül. akıl 
için yapılırsa tefekkür adını almakta, do
layısıyla gücün adı da ilk durumda müte
hayyile. ikinci durumda müfekkire olmak
tadır. 

Hayal 1 musawire gücü ortak duyunun 
beş duyudan alıp idrak ettiği sOretleri 
saklamak yanında ortak duyunun id rak 
sürecine de katılarak hissi sOretleri ta
sawur eder. Bu katılmada, şu andaki du
yu verilerinin idraklyle geçmişte tecrübe 
edilip saklanmış duyu sOretleri birleşti
rilmiş olur (ibn Sina .. eş-Şi{fi' et·Tabf'iy
yat [6] , s. 36. 148-150; a.mlf., ei·İşarat, ı ı. 

35 2-353) . Hissi sOretierin bu deposuna 
imajlar yalnızca ortak duyudan gelmez. 
tefekkür ve tahayyül işlemiyle birleştiri
lip ayrıştırılan yeni imajlar da burada sak
lanır. Kısaca burası dış ve iç idrak güçle
rinden gelen imajların yalnızca şekil pla
nındaki haznesidir. ibh Sina'nın hissi, ha
yali. vehml ve akli şeklinde sıraladığı so

yutlama ve idrak türlerinin ikincisi hayal 
gücüyle olur. Hayali idrak, hayal gücünün 

bir cisme ait imajı. yine o cisimle ilgili ni
celik, nitelik, yer ve konum ilişkilerini de 
muhafaza ederek soyutlamasıdır. Sakla

ması da fonksiyonun öteki veehesini oluş
turur. Soyutlanıp saklanan imaj hala belli 

bir cisme aittir. fakat halihazırda o cisim 
olmasa da gerektiğinde yeniden idrak 
edilebilecek soyut bir duyu formundan 
ibarettir ( eş-Şifa' et·Tab1'iyyat [6], s. 50-
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53; a.mlf.. el-İşarat, ıı. 342-347) . Mütehay
yile ise yalnızca duyu formlarıyla değil ha
fızada saklanan bunlara ait kavramlarla 
da ilgilidir; çünkü onun işi ibn Sina'nın 
terimleriyle "hissi sOretler" ile "mana
lar" yani kavramlar arasındaki ilişkiyi kur

maktır. 

Buna göre mütehayyile, sOretleri sak

layan hayal gücü ile kavramları saklayan 
hafıza arasındaki konumuyla durmadan 
benzer ve karşıt sOret 1 kavramlar üret
mekte. ancak bunu yaparken bunların 
nesnel karşılıklarının olup olmadığına 

bakmamaktadır (ibn Sina. eş-Şifa~ et-Ta· 
b1'iyyat [6], s. 36. 143; a.mlf.. Mebf:ıaş, s. 
166-167) . Mütehayyilenin harekete geç
mesinde ise bedeni mizaç. beş duyu, ve
him ve akıl etkili olabildiği gibi metafizik 
etkiler de rol oynayabilir. Gerek fizik ge
rekse fizik ötesinden gelen etkiler sürek
liliğini korudukça yeni yeni sOretierin ta
hayyülü mümkün olur. 

Bu tahayyül sürecinde mütehayyilenin 
denetlenebildiği ve denetlenemediği du
rumlar söz konusudur. Her şeyden önce 
beş duyu ve akıl mütehayyilenin serbest 
hayaller üretmesini etkili bir şekilde de
netleyebilmektedir. Zira dış dünyaya ait 
duyu idraklnin gerçekleşme süreci mü
tehayyileyi geri plana iter ve etkisizleşti
rir. Aynı denetim düşünme esnasında da 
gerçekleşir. Çünkü düşünme nefsin bel
li bir probleme yönelik eylemidir ve dü
şünme esnasında hayal (musavvire) gü
cündeki sOretler mahiyetleri bakımından 
terkip ve tahlil edilir. Böylece hayall sO
retlerden tümel kavramiara ulaşmaya ça
lışılır. 

Duyularla aklın geri plana itildiği du
rumlarda mütehayyile musawireyi de 
kendi gücüne katarak ön plana çıkar. Uy
ku hali bu durumun en sık rastlanan ör
neğidir. Ayrıca sindirim. hastalık, korku 
ve şehvetin bedeni etkileyip duyuları ve 
aklı zayıflattığı durumlarda mütehayyi
le, içinde bulunulan bedeni teessüre kar
şılık olan hayalleri serbestçe üretmeye 
başlar. Çünkü denetim zayıflamış yahut 
ortadan kalkmıştır. Mesela aşırı bir kor
ku yaşanırken insan gerçekte olmayan 
şeyleri varmış gibi görebilir. Aklın zayıf

layıp şehvetin güçlendiği zamanlarda mü
tehayyile yine güçlüdür (ibn Sina. eş-Şi

fa' et-Tab1'iyyat [6] , s. 15 3-1 54; a. mlf.. ei
İşarat, ııı-ıv. 874-876) 

ibn Sina'da mütehayyilenin manevi et
kilenmeler karşısında oynadığı rol çok 

önemlidir. Esasen bu etkiler altında bu
lunmayan insan nefsi yoktur; mesele on
ların farkında olup olmamaktır. Bunların 
farkında olmak. nefsin mütehayyileyi ma
nevi etkiye uygun olmayan hayaller üret
mekten alıkoyması ile mümkün olur. Söz 
konusu manevi etkiler metafizik alana 
ait bilgiler. gelecek hakkında uyarıcı bil
giler veya şairane ilhamlar şeklinde ola
bilir. Bu durumlarda mütehayyile, aklın 
hakimiyetinden kurtulduğu oranda nef
sin alabileceği manevi etkileri karıştırıcı, 
bozucu veya unutturucu hayaller ürete
rek olumsuz etkide bulunur. 

Eğer nefis için rüyada veya uyanıkken 
metafizik kökenli bilgi edinme imkanı do
ğar ve nefis mütehayyilesini konuyla ilgi
si olmayan hayaller üretmekten alıkoya
rak denetlerse bu bilgileri hafızasına iyi
ce yerleştirip ezberleyebilir. Nefis, fizik 
ötesinden edindiği bilgileri ezberleyeme
miş ve mütehayyile onun edindiği bu bil
gilere benzer veya karşıt şeyler tahayyül 
etmişse nefsin bu bilgileri tesbit etmesi, 
musavvire ve hayal gücüyle hatıriamagü
cünün mütehayyileden gelenleri tesbit 
etmesinden daha zayıf olur. ibn Sina'ya 
göre mütehayyilenin işe karıştığı bu tür 
rüyaların çok azı yoruma konu olur. geri 
kalanları ise karışık rüyalardır. Rüyaların 
görülmesi ve yorumlanması konusunda 
mütehayyilenin belli bir işlevi vardır. Bu 
sebeple filozof. rüyaya ilişkin açıklamala
rı mütehayyilenin mahiyeti ve özellikleri 
bağlamında vermektedir. ibn Sina. sözü 
edilen mütehayyilenin hayal üretmesine 
sebep olan manevi etkinin yoğunluğunu 
dört dereceye ayırır. Birincisi. rüyada ve 
uyanıkken meydana gelen etkinin hayal 
ve hafıza gücünde kalıcı olmayacak ka
dar az olduğu derecedir. ikincisi, müte
hayyile gücünü harekete geçirecek yo
ğunluktaki derecedir. Üçüncüsü, manevi 
etkinin önceki iki dereceye göre daha yo
ğun olduğu bir derecedir. Bu derecede 
nefis manevi etkinin manasını hafıza gü
cünde. ona uygun sOreti de hayal gücün
de iyice zapteder. Dördüncüsü . manevi 
etkinin en açık ve yoğun olduğu derece
dir. Bu derecede nefsin bilinci dahilinde 
olan manevi bir etkilenme gerçekleşir; 
nefis metafizik alemden edindiği bilgileri 
hafızasına yerleştirir ve bu bilgilerin mü
tehayyilenin hayal ettiği sOretler ve bu sO
ret! erin manaları arasında kaybolup git
mesini önler. Bu sonuncu derecede vahiy 
bilgisinin gerçekleştiği apaçık ortadadır. 
Bu açıklamalar gösteriyor ki gerek Fara
bi gerekse ibn Sina felsefesinde vahiy bil-



gisinin alınışında mütehayyileye bir rol 
verilmişse de bu vahyin akıl gücünü dış
layan bir bilgilenme olduğu anlamına gel
memekte: aksine böyle bir bilgi alma sü
recinde akıl ve mütehayyile güçleri aynı 
anda işe karışmaktadır. 

Mütehayyile ayrıca hafızadaki kavram
ların hatırlanması konusunda da hatırla
ma gücüne yardım eder. Yine mütehay
yile gücü akıl gücünün düşünmesi sıra
sında orta terimleri bulmasına yardımcı 
olur ve bu işlevinden dolayı ona müfekki
re adı da verilir. 

c) Şehabeddin es-Sühreverdl (el-Mak
tO!). Muhyiddin ibnü'I-Arabl ve Molla Sad
ra gibi gnostik düşünürler hayali, psiko
lojik ve epistemolojik bir kavram olması
nın ötesinde kozmalajik bir kavram ola
rak ele almaktadırlar. Hatta ibnü'I-Ara
bl'de hayal terimi antolajik bir anlam da
hi kazanmıştır. 

işrakiliğin kurucusu olan Sühreverdl. 
hayali "ortak duyuya ait suretierin hazi
nesi" olarak değerlendiren Aristocu telak
kiyi reddetmiş. hayall suretierin asıl mev
kiinin dış dünyada gerçekliği olan bir ha
yal aleminde olduğunu ileri sürmüştür. 
Aristocu telakkide duyu verileriyle akli 
veriler nasıl gerçek ve dış dünyaya aitse 
Sühreverdl'ye göre hayall veriler de öyle 
gerçek ve dış dünyaya aittir. Filozofun. 
duyulur alemle akledilir alem arasındaki 
bir mutavassıt varlık mertebesi olarak 
ortaya koyduğu bu hayal alemi, cismanl 
olmakla birlikte dış duyularla değil ancak 
iç duyularla idrak olunabilir. Esasen se
mavi bir nurdan ibaret olan insan nefsi. 
sahip olduğu mütehayyile adlı iç duyu 
melekesi sayesinde hayal alemine ait 
formları idrak eder. Bu anlamda müte
hayyile bir aynadır: hayal ise bir bilgi for
mu olup zan veya fanteziyle karıştırılma
malıdır. Ancak bu idrakin gerçekleşmesi 
için tıpkı gözle görme ve akılla kavrama 
olayında olduğu gibi bir "işrak" (aydınla

tıcı sema vi etki) vuku bulmalıdır. Bu iş
rak sayesinde akli ve külll formların ha
yal alemindeki ci sman! ve cüz'l yansıma

ları mütehayyilede yansır ve böylece akli 
formlar kozmalajik semboller halinde id
rak edilmiş olur. Şu var ki duyu , hayal ve 
akıl seviyelerinden her birinde işrak doğ
rudan doğruya gerçekleşir. işrak olma
dan idrak olmaz. 

ibnü'I-Arabl ise kavramın kozmalajik 
muhtevasına sahip çıkmakla birlikte ha
yale antolajik bir boyut kazandırmıştır. 

Düşünüre göre tek gerçek varlık olan AI
Iah ' ın iki ayrı tecellisi vardır. Biri hakki 
veya zat! tecellidir ki o zaten gerçek var
lıkla aynıdır: diğeri de halki tecelli olup 
esasen hayall bir varlığa sahip olan top
yekün aleme tekabül eder. Ona göre alem 
hayaldir. ancak bu hayalllik gerçek varlı
ğa göredir. içindeki insana veya öteki var
lıklara nisbetle objektif bir varlık biçimi 
olarak görünen alemin gerçek bir varlık 
olarak idraki vehmin bir ürünüdür. 

Sühreverdl ile ibnü'I-Arabl arasında bir 
süreklilik gören Henry Corbin. her ikisi
nin de iştirak ettiği gnostik çizginin en 
belirgin temasının hayal olduğunu ileri 
sürmüştür. Corbin'e göre buradaki hayal 
kavramını sanat felsefesindeki gerçek dı
şı hayaller. daha doğrusu fantezilere in
dirgemek hayale dair gnostik iddiayı hiç 
anlamamak olur. Her şeyden önce yarat
mayı bir tecelli olarak kavrayan ibnü 'I
Arabl alemi de ilahi tahayyülün (imagina
tion) bir eseri olarak görmüştür. Arifin 
mütehayyilesinde çizilen nesneler ise bir 
hayal aleminde varlık kazanır. Burada in
san mütehayyilesi mutlak anlamdaki 
ilahi tecelliye mazhar olmakta ve kalp 
adını almakta. dolayısıyla arifin kalbin
deki ilahi tecelli hayal aleminde varlık 
kazanmaktadır (Creative lmagination, s. 
180-182). 

Aynı gnostik geleneğin geç dönemde
ki devamı olan Molla Sadra da Sührever
dl'ye dayanarak duyulur alem, hayal ale
mi ve akledilir alem tasnifini benimse
mektedir. Sadra'ya göre insan nefsi dış 
duyuların idrakiyle duyulur alemin. iç du
yuların idrakiyle hayal aleminin. aklın id
rakiyle de akli alemin gerçekliğini kavra
maktadır. Molla Sadra'nın özellikle Efla
tun ve Sühreverdl'ye nisbet ettiği görü
şe göre hayal alemi mekan ve yön araz
Iarına sahip olmamakla birlikte nicelik ve 
şekle sahip nesnelerden oluşmaktadır. 
Bu sebeple bir yönden akli, öbür yönden 
hissi aleme benzeyen bir ara alemdir. 
Molla Sadra da Sühreverdl'nin eserlerin
de ortaya konan hayal alemi doktrinini 
kabul ettiğini belirtmekte. ancak hayall 
suretler karşısında mütehayyilenin basit 
bir ayna olmadığı ve esasen kendi başla
rına harici varlıkları olmayan bu suretie
rin nefsin tahayyül gücüyle kaim olduğu 
itirazında bulunmaktadır. Öyle anlaşılı
yor ki Molla Sadra. insan nefsinin hayall 
idrak gücüne Sühreverdl'den daha aktif 
bir rol vermektedir ( el-l:fikmetü '1-müte'a

liye, 1, 299-304) . 
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Fatih Sultan Mehmed devri 
alimlerinden. 

Asıl adı Şemseddin Ahmed. babasının 
adı Hoca Musa Efendi'dir. Hayall mahla
sının titiz araştırmaları ve nazik üslubu 
sebebiyle verildiği kaydedilmektedir. ilk 
tahsilini babasının yanında yaptı: daha 
sonra Alaeddin Ali et-Tusl'ye ve o sırada 
Bursa Sultaniye Medresesi müderrisi bu
lunan Hızır Bey' e talebe oldu. ilmi silsile
si Hızır Bey. Molla Yegan. Molla Fenari va
sıtasıyla Fahreddin er-Razl'ye ulaşmakta
dır. icazet aldıktan sonra bir süre Hızır 
Bey'in yardımcısı olarak çalıştı. Bazı med
reselerde ders okuttu; ardından günlük 
30 akçe ile Filibe'de Şehabeddin Paşa 
Medresesi'ne müderris tayin edildi. ilk 
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