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Ozet: Islam diisiincesinde iz birakan ender insanlardan birisi olan Muhyiddin ibn
Arabi, vahiy meselesindeki goriisleriyle de dikkat ¢cekmektedir. Onun bu problemi
klasik bir din alimi seklinde degil, bir filozof olarak ele aldigin1 gérmekteyiz. Ona gore
vahiy, Tanrisal varidatin peygamberin kalbine bir isdret olarak gdénderilmesi ve bazi
hallerde de kulaga ve goéze hitap eder bir sekle biiriinmesidir. Her ne kadar vahiy,
Tanr’nin istedigi kisilere gonderilse de, peygamberin de vahiy elde etmeye yatkin
olmas1 gerekir. Bu baglamda onun vahiy ile ilgili goriisleri Farabi ve Ibn Sina gibi
Islam filozoflartyla biiyiik oranda értiismektedir. Ayrica vahyi kalbi, isitsel ve gorsel
olmak iizere ii¢ kisma ayirmasi da, Ibn Arabi’nin 6zgiinliigiinii gostermesi bakimidan
onemlidir.

Anahtar Kelimeler: kalbi vahiy, isitsel vahiy, gorsel vahiy, ilham, riiya.

Abstract: Muhyiddin Ibn Arabi who is one of the most important characters of the
Islamic thought has attracted attention with his views on the revelation. We see that he
considers this problem just as a philosopher not as a classical man of religion.
According to him the revelation is the inspiration relating to God’s being sent to the
prophet’s heart as a sign and sometimes it’s being spoken to the eye and ear. Although
the God wants the revelation to be given to the ones the wishes, the prophets should be
accustomed to be given the inspiration. His opinion about the revelation suits with the
ideas of Farabi and Ibn Sina who are Islamic philosophers. His dividing the revelation
into three parts as hearty, audio and visual is important to reflect Ibn Arabi’s
originality.

Key Words: hearty revelation, audio revelation, visual revelation, inspiration, dream
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GIRIS
EL-BULGA FI’L-HIKME ADLI ESER VE FELSEFi ONEMi

Kisaca Ibn Arabi seklinde meshur olan Ebu Abdillah Muhammed b.
Ali b. Muhammed b. el-Arabi el-Hatimi et-Tai (d.1165-6.1240), degisik
disiplinlere ait ¢ok sayida eser yazmakla meshur olmus bir sahsiyettir. Bu
bakimdan onun goriislerini incelemenin bir takim zorluklar1 bulunmaktadir.
Zira bu tir insanlar ¢ok eser yazdiklari i¢in, fikirlerinin degismeleri de
aninda eserlerine yansimaktadir. Bu sebeple onlarin eserlerinin yazilis
tarihleri dikkate alinmadan, en son gdriiglerinin tespit edilmesi gayet zordur.
Bu yiizden biz de Ibn Arabi’nin vahiy ile ilgili goriislerini, kendisinin son
donemlerinde yazmis oldugu el-Bulga fi’l-Hikme (Felsefede Yeterlilik) adli
eserini esas alarak tetkik etmeye calistik. Ciinkii bu eser, ibn Arabi’nin en
son felsefi goriiglerini derli toplu bir bicimde ele almasi bakimindan da son
derece dnemlidir.

el-Bulga fi’l-Hikme yakin donemlere kadar yazart mechul bir eser
olarak bilinmekteydi. Ancak Nihat Keklik, uzun zaman alan bilimsel
arastirmalar1 sonucunda elde ettigi bulgulara dayanarak eserin ibn Arabi’ye
ait oldugunu ¢esitli deliller getirerek ileri siirmiistiir. S6z konusu eserin Ibn
Arabi’ye ait olduguna dair Nihat Keklik tarafindan ileri siiriilen ve bizce de
makul olan bu delillerden birisi, eserin ¢ok kisa zamanda yazilmis olmasidir.
Ciinkii Ibn Arabi hi¢ miisvedde kullanmadan gok ¢abuk eser yazdigimi bizzat
kendisi soylemektedir. Mesela, Mevakiu'n-Nuctiim adl1 yaklasik 300 sayfalik
eserini, h. 595 yilinin Ramazan (m. 1199 Haziran) ayinda Endiiliisteki
Meriye (Almaria) sehrinde , “onbir giin zarfinda” kaleme aldigin
soylemektedir. Diger eserlerinden olan el-Celal ve’l-Cemal adindaki eserini
“bir giin i¢inde”, et-Tedbiratii’l-llahiyye adindaki meshur eserini ise “dort
giinden daha az bir siirede” yazdigin ileri siirmektedir. El-Bulga’nmn ibn
Arabi’ye ait oldugunu gosterin diger bir delil ise, eserde yer alan siirlerdir.
Bir diger delil ise, el-Bulga ile ibn Arabi’nin diger eserleri arasindaki iislub,
muhteva ve fikir benzerlikleridir'.

Nihat Keklik’e gore el-Bulga’nin  glinlimiize kadar fark
edilememesinin sebebi, galiba bu eserin Ibn Arabi’nin Bulgatii’I-Gavvds adli
eseri ile ayni eser sanilmasi veya daha biiyiik bir ihtimalle hi¢ goriilmemis
olmasidir. Halbuki bu iki eser arasinda isim benzerliginden bagka hi¢ bir
miinasebet yoktur. Bildigimiz kadariyla el-Bulga’nin yegane niishasi,
Istanbul Ragip Pasa Kitapliginda, 679/823 numarada kayitlidir. 288 varak
olan bu elyazmasi niishanin orijinal boyu dig 11x17 i¢ 7x1lcm’dir. Son
varakta verilen bilgilere gore eser, h. 629 yilinin Muharrem (m. Ekim 1231)

el-Bulga’nin Tbn Arabi’ye ait olduguna dair diger deliller hakkinda genis bilgi igin bkz.,
Nihat Keklik, “el-Bulga fi’l-Hikme ve Ibnii’l-Arabi”, el-Bulga fi’l-Hikme (Felsefede
Yeterlilik), nsr, Nihat Keklik, Istanbul, 1969, 15-40.
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ayinda otuz bes giin zarfinda yazilip bitirilmistir. Bu tarih, yazarin
6liimiinden dokuz y1l dncesine denk geldigi icin ¢ok Onemlidir. Zira ibn
Arabi hem yas (66 yas) hem de fikir bakimindan artik olgunlagsmis bir
konuma gelmistir.

Keklik’in iddiasina gore ibn Arabi tarafindan kaleme alindigi kesin
olan el-Bulga, Islam felsefesine dair sistematik ve derli toplu bir el kitabidir.
Eserin giris kisminda (4a-12a) felsefe kelimesinin Grekge sozliik anlamiyla
terim anlam verildikten sonra, felsefenin nazari (teorik) ve ameli (pratik)
olmak tizere ikiye ayrildigi belirtilip, belli bash felsefe disiplinleri tizerinde
kisaca durulmaktadir. Bunu takip eden sayfalarda ise eser, iki boliime
ayrilmistir: el-Fenn’l-Evvel adi verilen birinci ana bolimde (12a-114a)
fizik (12a-28a), astronomi (28a-40b) ve psikoloji (40b/114a)’ye ait konular
ele alimmustir. el-Fenn’iis-Sani adini tastyan ikinci ana boliimde (114a-269b)
ise; sddece metafizik lizerinde durulmaktadir. Bu boliimde, Tanri’nin zati,
sifatlari, isimleri ve yaratmasi (121a-191b), ahiret, 6liimden sonra dirilme,
vahiy, ilham, keramet, micize ve peygamberlik (191a-269b) gibi belli bash
metafizik (ildhiyat) problemler ele alinmigtir. Zeyl’iil-Kitab adini tagryan son
on sekiz (270a-288a) varaklik kisim ise; mantiga ayrilmigtir. Ayrica eserin
isminin (el-Bulga fi’l-Hikme) de gectigi (274b) bu bolimde, onceki
boliimlerde yer almayan birkag meseleye daha yer verilmistir®.

A- iBN ARABI’YE GORE VAHIY
I- Dini Bir Kavram Olarak Vahiy

[lahi kaynakli oldugu iddia edilen dinlerin ana ilkelerinden birisi de,
Tanr’nin insan (peygamber) ile iletisim iginde olduguna dair bilgi
vermeleridir. Bu iletisimin mahiyeti ve nasil gerceklestigi tam olarak
bilinememektedir. Hatta bu hususta bir dinin inananlar1 arasinda bile tam bir
gorlis birligi bulundugunu séylemek miimkiin degildir. Ancak Tanri’nin
insan ile olan baglantisinin nasilligi tam olarak bilinemese bile, bunun
soz/kelam ile oldugu genel bir kanaattir. Iste bu séz/kelam, islam inancinda
vahiy olarak adlandirilmigtir.

Vahiy kelimesi sozliikte; isaret, ilham, gizli soz, gizli konugmak,
buyurmak, ima etmek, seslenmek, fisildamak, el¢i gondermek, mektup
yazmak ve gondermek gibi cesitli anlamlara gelir’. Terim olarak ise; vahiy,
Allah’1n peygamberlerine iletmek istedigi mesajlari, dogrudan dogruya veya

el-Bulga’nin Tbn Arabi’ye ait olduguna dair deliller hakkinda genis bilgi igin bkz., Nihat
Keklik, “el-Bulga fi’l-Hikme ve Ibnii’l-Arabi”, el-Bulga fi’l-Hikme (Felsefede Yeterlilik),
nsr, Nihat Keklik, Istanbul, 1969, 15-40.

3 ibn Manzur, Lisanul-Arab, C.15, Beyrut, 1410/1990, s.380; Suad Hakim, e/-Mu ‘cemu ’s-
Sifi, Beyrut, 1981, 1182.
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bir melek (Cebrail) araciligiyla bildirmesidir. Mutlak olarak vahiy denildigi
zaman da bu anlam kastedilir*.

Dini terminolojide vahiy, Tanr1 — insan (peygamber) iligkisinin bir
sonucu olup, Tanri’dan insana aktarilan bilgi olarak kabul edilmektedir.
Tanr ile peygamber arasinda bir sir oldugu i¢in, bu bilginin mahiyetini,
peygamber digindaki insanlarin tam olarak anlamasi miimkiin degildir. Boyle
olmasina ragmen, vahyin mahiyeti ile ilgili tefsir, kelam, hadis, tasavvuf ve
felsefe gibi disiplinler arasinda ¢ok farkli fikirlerin ileri siiriildiigiini
gormekteyiz. Fakli goriis beyan edenlerden birisi de, Islam diinyasimin 6nde
gelen diisiiniir ve mutasavviflarindan olan Muhyiddin Ibn Arabi’dir. Onun
cesitli konulardaki goriisleri gibi vahiy hakkindaki goriislerinin irdelenmesi
de, Islam diisiincesi agisindan ayr1 bir énem arz etmektedir. Ciinkii Ibn
Arabi, Tiirk-Islam diisiincesini derinden etkileyen ender insanlardan birisidir.
Mesela, onun en meshur eseri olan Fiisisu’l-Hikem hakkinda Tirkge,
Arapca ve Farsca olmak iizere kirktan fazla serh yazilmasi da bunun bir
gostergesidir.

Bu calismada 6zellikle Ibn Arabi’nin el-Bulga fi’l-Hikme adli eseri
esas alinmak siretiyle, onun vahiy kavramia yiikledigi anlam ile vahyin
kisimlari, ilham ve riiya ile irtibati incelenmeye ¢aligilacaktir.

IL ibn Arabi’ye Gére Vahiy

Ibn Arabi vahyi tanimlarken, gelenee uygun olarak vahyin once
sozliik, sonra da terim anlami iizerinde durmaktadir. Ona gore vahiy, sézlik
anlamu itibariyle; bir seyi baska bir seyle siiratle bulusturmak, bir araya
getirmek manasina gelir. Araplar bu anlamda hem “vehd” (=>3) hem de
“evhad” (>4) fiilini kullanmakla beraber daha ¢ok ikincisini tercih
etmektedirler. Her iki fiil de cismani veya ruhani biitiin varliklara hitab1
kapsayan anlamlar tasimaktadir. Mesela Allah’in gok®, yeryiizii® ve dag’
gibi cismani varliklara da vahyettigine dair acik ayetler bulunmaktadir.

Ibn Arabi’ye gére dini bir kavram olarak vahiy, herhangi bir kelam,
ibare ya da tahayyiil edilebilecek bir vasita olmaksizin, Tanr1’nin génderdigi
mananin®, kabule yatkin olan bir kimsenin kalbine’ dogrudan atilmasini
(ilka) ifade eden isaret'® demektir. Bu tanim insanm vahiyden anladig

4 Dini Kavramlar Sozliigii, (Komisyon), DIB Yay, Ankara, 2006, 678-79; Elmalili M.
Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, haz. Komisyon, C. 3, 61-63.

> “Her gige gorevini vahyetti.” (Fussilet, 41/12)

S “Rabbinin ona vahyetmesiyle.” ( Zilzal, 99/5)

! “Ey daglar ve kuslar, onunla beraber tesbih edin, dedik.” (Sebe’ 34/ 10)

8 {bn Arabi, Fiitihat-1 Mekkiyye, C. 8, ¢ev. Ekrem Demirli, Istanbul, 2008, 323. (Bundan
sonraki referanslarda bu eser Fiitiihat seklinde zikredilecektir.)

°  ibn Arabi, Fiitithat, C. 9, 440. ,

' Muhyiddin ibnii’l- Arabi, el-Bulga fi’l-Hikme, nsr., Nihat Keklik, istanbul, 1969, 203b-
204a, (Hikmette Son Nokta el-Bulga fi’l-Hikmeh, ¢ev. Vahdettin Ince, Istanbul, (trs.),
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seydir. Gergekte ise vahyin mahiyetine, Allah’tan bagka kimse vakif olamaz.
Ancak bir kimseye daha dogrusu bir peygambere vahiy gonderilmisse, o
kimse de vahyin ne oldugunu bilebilir. Zira Allah’mn, vahiy gonderdigi
kisileri se¢mesi'', aym1 zamanda sectigi kisilerin de kendilerine vahiy
geldigini bilmelerini gerektirir'?.

Vahyin bir isaret oldugunu ileri siiren ibn Arabi’ye gore, asil
aragtirilmasi gereken sey, bu isaretin arkasindaki gergekligin ortaya
cikarilmasidir. Cilnkii biz birgok seyi isaretlerden hareketle anlamaya
calisiriz. Meseld, kar yagmasi kisin; karlarin erimesi baharin; ciceklerin
acmas1 meyvenin, gok giirlemesi yagmurun isaretidir. Ayrica sdzciikler de
anlamin isareti olduguna gore, Tanr1 kelami olan vahiy neyin isaretidir? Bu
ve benzeri ornekleri daha da c¢ogaltmak miimkiindiir. Iste {izerinde
odaklanmamiz gereken en Onemli sorun, vahyin isaret ettigi seyin ortaya
¢ikarilmasi sorunudur.

Ibn Arabi’nin ifadelerinden anladigimiza gore vahiy, Tanri’nin
ilmindeki bazi1 bilgilerin bir slirete biiriindiiriilerek insanin anlayacagi sekilde
zihninde canlandirilmast demektir. Bu tanima gore vahiy, Tanri’nin
ilmindeki bilginin bir isareti olarak goriilmektedir. Dolayisiyla zihinde
canlanan seyle, onun isiret etmek istedigi sey aymi degildir. Insanin
rilyasinda gordiigii seyleri tabir ettirmek istemesi de bu sebeptendir. Ciinkii
rilyada goriilen bir sfret, ayn1 zamanda baska bir seyin isaretidir. Bundan
dolayi da rityada gelen vahyin ayr1 bir nemi vardir. Ancak herkes her riiyay1
goremedigi ve herkes de vahiy alamadigi i¢in, Once vahiy ile kendisine vahiy
gonderilen kiside bulunmasi gereken oOzellikler arasindaki uyumdan soz
etmek istiyoruz.

Ibn Arabi’ye gore bir kimseye vahiy gelmesi i¢in 6nce bu kimsenin
Tanr tarafindan seg¢ilmis olmasi 6n sarttir. Bu sarta ilaveten bu kimsenin de
vahyi almaya yatkin bir yaratilisgta olmas1 gerekir. Mesela, “Allah, el¢ilik
(gorevini) kime verecegini daha iyi bilir’" ayeti, vahyin sadece Tanri’nin
istedigi kimselere indirilecegini belirtmektedir. Ayrica Tanri’’nin vahiy
gondermesi i¢in sectigi kisinin nefsinin de vahiy almaya yatkin bir 6zellikte
olmas1 gerekir. Ciinkii Tanrisal ezeli ahlak, bahsedilen bir seyin,
bahsedilecek varligin kapasitesi oraninda bahsedilmesini gerektirmektedir'*.
Bu baglamda, vahyin bahsedilmesi, aym1 zamanda peygamberlikle
gorevlendirilecek kimsenin bu gorevi yapabilecek kapasitede olmasmi da
zorunlu kilmaktadir. S6yle ki, en yilice hazretten bahsedilip heykel denilen

301.). Daha sonraki referanslarda bu eser Bulga olarak verilecek, ash ile geviriye ait
referanslar (/) isaretiyle birbirinden ayrilacaktir.

Peygamberligin Tanr1 vergisi olduguna dair; “... Allah, kavusma giiniiyle korkutmak icin
kullarindan diledigine vahyi indirir”” (Mi'min, 40/15) ve “... Allah melekleri,
kullarindan diledigi kimseye kendinden vahiy ile génderir.” (Nahl, 16/2) gibi ayetlerden
s0z etmek miimkiindiir.

2 bn Arabi, Bulga, 204b/ 302.

" En‘am, 6/124.

" bn Arabi, Bulga, 136.
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cismani bir bedene bahsedilen insani nefs, onunla biitiinlestigi ilk zamanda
heniiz ilahi hitabi tam olarak almaya miisait bir konumda degildir. Zamanla
bedeni kontrol altina alan nefs, biitiin zahir ve batin duyulara yonelir ve onlar
iizerinde hakimiyetini kurar. Boylece nefs, vahyi almaya yatkin bir hale
gelmis olur. Ancak vahiy almaya yatkin olan insani nefsin yatkinlig: arttikca,
vahiy de daha latif ibareler ve zarif s6zlerle kendini gosterir'.

Ibn Arabi’nin bu gériisii, hemen Farabi’nin peygamberlik hakkindaki
goriislerini akla getirmektedir. Zira Farabl de, peygamberligin Tanrt’nimn
bagis1 (vehbi) oldugu kadar, kisinin kendini yetkinlestirmesi sonucu (kesbi)
da olabilecegini ileri siirmektedir. Mesela, bir kimse aklini gelistirerek beseri
akil seviyelerinin en yiiksegi olan kazanilmis (miistefad) akil diizeyine
ulastirirsa, Faal Akil ile kendi akli arasinda higbir mesafe kalmamis olur.
Dolayisiyla kazanilmig akil ile Faal Akil bir bakima birbirine kenetlenir.
Tam bu esnada Faal Akil’dan kazanilmis akla anlik bir bilgi akist
gerceklesir. Iste bu bilgi akisina Farabi vahiy adin1 verir'®. Burada sunu da
onemle vurgulamak gerekir ki, insanin aklin1 potansiyellikten kazanilmig
akil diizeyine kadar cikarmasi belli bir ¢abanin sonucudur. Dolayisiyla
vahyin meydana gelisinde, Tanri’nin dilemesi yaninda insanin ¢abasinin da
g0z ard1 edilmemesi gerekir.

III- Vahyin Kisimlari

Ibn Arabi’nin vahyi kisimlara ayirmasi, vahyin hiyerarsik olarak bir
siralamaya tabi tutulmasi seklindedir. Bu siralama ya da hiyerarsik yapiya
gore vahyin; kalbi, igitsel ve gorsel olmak tizere li¢ kismi1 ya da {i¢ mertebesi
bulunmaktadir.

bn Arabi sabahin ilk aydinligina benzettigi vahyin, karanliklar1 delen
bir 151k gibi ilk o6nce kalpte parildadigini belirtir. Vahyin bu sekilde
baslamasi, tiim peygamberleri kapsayan genel bir olgudur. Fecir arttikca
aydmlhigin daha da ¢ogalmasi gibi, ilk 6nce kalbe dogan vahiy daha sonra
duyulara dogru yayilmaya baslar. Kalpten sonra ulasilan ilk durak, isitme
duragidir. Boylece vahiy, kalpte bir aydinlanma seklinde kalmayip, kulaga
da hitap eder bir pozisyona biirlinmiistiir. Bu vahye, Hz. Musa’nin bir ses
duydugu halde hi¢ kimseyi gérmemesi'’ drnek olarak gosterilebilir. Vahyin
etkisinin daha da artip yayginlasmak siretiyle isitme duyusundan tasip
gorme kuvvetine niifuz etmesi sonucu, peygamber vahyedilenleri bir siirete
biirlinmiis olarak gormeye baslar. Bu da; “(Gozleriyle) gordiigiinii kalbi
yalanlamady”"® ayetinde belirtildigi gibi, peygamberimizin sesini duydugu

'3 ibn Arabi, Bulga, 204a/ 300-301.
1% Farabi, Ideal Devlet, ¢ev., Ahmet Arslan, Ankara, 1990, 96-97; Ayrica bkz., Yasar
5 Aydinli, Farabi, Istanbul, 2008, 121-28.
Ac‘raf, 7/143.
¥ Necm, 53/11.
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seyin sdretini de gormesi seklinde gergeklesen vahiydir'®. Dolayisiyla kalbe
dogan 151k, akabinde ses ve sekle de donilismiis olmaktadir.

Belli bir siralama ile zikredilen bu ii¢ mertebeye Kur’an’da su sekilde
isaret edilmistir: Ibn Arabi’nin delil olarak ileri siirdiigii bir ayette dnce;
“Allah bir insanla ancak vahiy yoluyla konusur” ibaresi gegmektedir. Bu,
Tanr’nin bir insanla konugmasinin en alt mertebesi olan kalbi vahiydir.
Ayetin devaminda zikredilen; “Veya perde arkasindan konugur” ifadesindeki
konugma sekli, ilahi hitabin isitme duyusuna vaki oldugunda gergeklesen
isitsel vahiydir. Isitsel vahiy, Allah’m bir insanla konusmasmin orta
mertebesidir. Ayetin son kismindaki, “Yahut bir el¢i gonderip izniyle ona
diledigini vahyeder” *° ibaresindeki elginin gonderilmesi, gérme duyusuna
yonelik olup Tanri’nin bir insanla konusmasinin en iist mertebesidir. Bu ii¢
mertebenin disinda Tanr1’nin higbir insan ile konusmasi miimkiin degildir*'.

Ibn Arabi, vahyin mertebeleriyle ilgili diger bazi ayetlerde de, bu
tasnife delil olabilecek ifadelerin bulundugunu belirtmektedir. Mesela,
“Ciinkii kulak, goz ve kalp, bunlarin hepsi ondan sorumludur.”*. “... size
kulaklar, gozler ve kalpler verdi.”* ayetlerinde kalbi, gorsel ve isitsel vahye
dair ipuglar1 bulunmaktadir. Ancak Ibn Arabi’ye gére vahyin zemini kalbi
vahiy olup, diger ikisi kalbi vahyin {izerine bina edilen vahiylerdir**.

Simdi de vahyin bu iic mertebesi hakkinda Ibn Arabi’nin ana
hatlariyla ileri siirdigli goriislerden hareketle daha detayli bilgi vermek
istiyoruz.

a) Kalbi vahiy: Peygamberin, nefs-i natikasinda gergeklesen ve vahiy
mertebelerinin en geneli, temeli ve asli olan vahiy, kalbi vahiydir. Vahyin bu
kismi, hayal alemindeki dogru riiyalar gibi, hayal ile algilanan siret seklinde
gerceklesir. Dolayisiyla uykuda goriilen vahiy olmasina karsin, algilanan sey
hayaldir™.

Insanin Tanr1’yla konusmasinin en alt mertebesi ve temelini olusturan
bu vahye, nebl ve rasul ayrimi yapilmadan biitiin peygamberler mazhar
olmuslardir®®. Bu sebeple niibiivvetin gergeklesmesi igin kalbi vahyin
meydana gelmesi sarttir. Kalbl vahiy derecesine sahip olmayan bir
peygambere nebi demek bile uygun olmaz.

Ibn Arabi’ye gore kalbi vahiy, harf, kelime, ciimle, lafiz ve ses gibi
beseri niteliklere biirinmemis mandlarin dokiildiigii bir kalip gibidir. Bir
baska benzetme ile kalbi vahiy, nefs-i natikanin madenine atilan parlak bir
nurdur. Bu nur, basincindaki kuvvet ve parlakligindaki siddet sebebiyle

Y {bn Arabi, el-Fiituhatii "I-Mekkiyye, C.I1, Beyrut, (trs.), 3. (Bundan sonraki referanslarda

bu eser, el-Fiitiihat olarak zikredilecektir.)
2 Sura, 42/51.
2! Ibn Arabi, Bulga,56a-b/ 102-103.
2 fsra, 17/36.
> Nahl, 16/78.
2% ibn Arabi, Bulga, 207b-208a/ 307.
2 ibn Arabi, Fiitihat, C. 10, 172.
% ibn Arabi, Bulga, 56a/102, 205a-b/ 308.
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gozleri kor edecek kadar aydinliktir’’. Ayrica ibn Arabi bu vahyi, insani
nefsi kendine bindirerek en yiice menzile yiikseltip sonra da asag:i indiren
Burak’a benzetmektedir. Burak’la birlikte yiikselirken parlaklig1 artan nefis,
soyut manalar alemine dalarak karisikliklardan tamamen ar1 ve saf olur.
Ancak bulanik beseri zulmet alemi denilen fizik aleme yaklastikea,
parlaklig1 ve 15181 yaklasma oranina paralel bir bigimde azalir. Bu siiretle
bulaniklig1 ve soniikligii de artar. Sayet nefis, beserl zulmete galip gelirse,
parlak, mutlu ve huzurlu olarak kurtulusa erer. Boylece bedeninden
biitiiniiyle siyrilir. Bu, insanin 6liime en yakin oldugu hallerden biri olup,
ruhani mira¢ adi verilen bir durumdur. Boylesi durumda nefs, dort unsurdan
olusan ve heykel de denilen bedenden siyrilarak miraca yiikselir. Onun bu
yiikselisi Kur’an’da sdyle ifade edilmistir: “Sonra ona yaklasti ve sarkti. Iki
yay (arasi) kadar yahut daha da yakin oldu ™.

Vahiy ile mirag arasinda bir baglant1 oldugunu ileri siiren ibn Arabf,
insandaki akil, nefis ve ruha karsilik olarak akli, nefsi ve ruhani olmak iizere
li¢ tiirlii miragtan bahsetmektedir. Aklin miraci akil adlemine, nefsin miract
nefis alemine ve ruhun mirac1 ise felekler dlemine yiikselmek seklinde
gerceklesir. “O’na ancak giizel sozler yiikselir”® ayetinde de belirtildigi gibi
akil, nefs ve ruh safliklari, bulanikliklari, temizlikleri ve pislikleri oraninda
yiikselebilirler. Bu yiikselislerin en biiyiigii nefsin yiikselisidir. Ciinkii nefis
emir veren, yasaklayan, amel eden ve hirsla ¢abalayan bir meliktir. Ruh ise
onun cariyesi, zevcesi, binegi ve golgeligi konumundadir. Menzili nefse gore
daha asagida oldugu i¢in, en kiigiik yiikselis ruhun yiikselisidir’’. Ancak ibn
Arabi aklin miracinin derecesi ve bu miragta elde edilen bilgi hakkinda
herhangi bir agiklamada bulunmamaktadir.

Ibn Arabi’nin ifadelerine gére peygamberimizin miraci, yalnizca nefs-
i natikasiyla gergeklesen bir miragtir. Zira bu mirag, ancak nefs ile elde
edilecek bir makamdir. Bu makamda peygamberimiz, kendisine kilavuzluk
eden Cebrail’e uymak durumunda kalmistir. Nefsi miraci, kalbi vahyin
gerceklesmesi igin bir sart olarak goren Ibn Arabi, nefs ile mira¢ arasindaki
baglantiy1 sdyle aciklamaya ¢aligmaktadir:

Vahyi almaya yatkin olan peygamberin nefsinin mirac1 bir
yiikselis/yukseltilis (tedelld) ve vahiy de bir inig/indirilis (tenzil) olmakla
birlikte, aslinda bir yakinlagma s6z konusudur. Bu yakinlagmanin yiikseltilis
ile ifade edilen hali vahiy indirilene (peygamber), inis/indirilis (diiniiv) ile
ifade edilen hali ise kendisine vahiy indirene (melek) 6zgili bir harekettir.
Boylece vahyeden ile vahiy alan arasinda karsilikli bir etkilesim meydana
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ibn Arabi’nin bu benzetmesi “... bu bulutlardan ¢ikan simseginin pariltisi nerdeyse
gozleri alir.”” (Nur, 24/43) ayetine isaret etmektedir.
Necm, 53/8-10. Burada yakinlagsma halinin iki yay arasindaki miktar seklinde ifade
edilmesi, Araplardaki bir adetten kaynaklanmaktadir. Arap adetlerine gore diisman olan
iki sahis baristiklarinda, artik diigmanlik yapmayacaklarinin ifadesi olarak gerilmis olan
2 yaylarini yan yana getirirlerdi.

Fatir, 35/10.
3% ibn Arabi, Bulga, 198a-b/ 293-94.

28



F.U. ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 15:2 (2010) 35

gelir. Ibn Arabi, vahyedenin inisini yukaridan asagiya diisen ve asagidaki
yanmaya yatkin olan seyleri tutusturan yildirimlar 6érnek vererek agiklamaya
calismaktadir. Soyle ki; diisen bir yildinim, sadece inme eylemini
gerceklestirmekle kalmayip aymi zamanda, yerde bulunan bazi seyleri
yakarak bir 151k meydana gelmesine ve bu 1518imm da yukar dogru
ylikselmesine sebep olur. Burada asil ifade edilmek istenen sey, her ne kadar
ates bizatihi yakici olsa da, yanma eyleminin gerceklesmesi igin yakilmak
istenen nesnenin de yanmaya elverigli olmast gerektigidir. Tipki bunun gibi
her ne kadar vahiy, inmeye yatkin olsa da vahiy indirilecek kimse vahyi
almaya yatkin olmazsa vahiy eylemi gerceklesemez.

Ibn Arabi’nin ifadelerine bakildiginda, vahyin gerceklesmesinde biri
yiikkselen ve digeri de inen iki varligin karsilikli durumunun s6z konusu
oldugu goriilmektedir. Bunlardan yiikseleni, peygamberin nefs-i natikasidir.
Peki, dyleyse inen varlik kimdir? Ibn Arabi’nin agiklamalaria bakarsak, bu
inen varligin Cebrail yani Tiimel Akil (el-Aklu’1-Kiilli) da dedigi Faal Akil
oldugunu goriiriiz. Ciinkii Ibn Arabi, vahyin Tiimel Aklin bagis1 oldugunu
acikga belirtmektedir’'. Ancak ibn Arabi sozii edilen inis ve g¢ikisin
mekansal bir olay olmadigini gostermek igin, anlik bir olay olan simsek
cakmasmi ornek olarak vermektedir. Yoksa Faal Aklin mekansal olarak
yiikselis ve inigsinden bahsetmek miimkiin degildir. Cilinkii mekansal bir
eylem yalnizca cisimsel varliklara aittir. Faal Akil, cisimsel bir varlik
olmadigina gore onun inisi de, peygamberin nefsinin yiikselisi de tamamen
mekansiz bir yakinlagmadir.

Goriildiigii gibi sembollerle anlatima 6zel bir énem veren Ibn Arabi,
vahyin geligini daha iyi izah edebilmek i¢in de simsek semboliinii
kullanmaktadir. Ciinkii simsek bir anlik ¢akma siretiyle kuvvetli bir
aydmlig1 ortaya ¢gikarmasina sebep olur. Vahiy de tipki bunun gibi, bir anda
peygamberin kalbine dogmak siretiyle, onda birtakim bilgilerin meydana
gelmesini saglar. Ibn Arabi, simsek (berk) kelimesi ile Hz. Muhammed’in
miraca yiikseltilmesinde vasita olan Burak’in ayni kokten geldigini ve
dolayisiyla da vahiy ile simsek arasinda bir benzerlik oldugunu ileri siirmek
stiretiyle bu benzetmesini daha da ileri gotiiriir. Tipki simsegin c¢akmasi
sonucu bir aydinlanma meydana geldigi gibi, Faal Akil da 151k ve nurunu
peygamberin nefsine ulastirdig1 zaman bir bilgi aydinlanmas1 meydana gelir.
Bu itibarla Faal Akil, esyaya kalip veren, somutlastiran, tasvir eden ve sekil
bahseden (musavvir) bir varliktir. Bu varlik, nefs-i natikaya cazip bir siiret
ve parlak bir ¢ehre verir. Hatalardan, siirgmelerden, silinmelerden ve
bozulmalardan korunmus olan Levh-i Mahfuz’daki gizli sirlar1 ona fisildar.

Ibn Arabi’ye gore peygamberin nefs-i natikasina simsek pariltis1 gibi
atilan vahiy, once onda bir etki meydana getirir. Vahyin bu konumuna “igsel
konusma” (hadisu’n-nefs) denir. Daha sonra bu igsel konugma, diizenli
harflere ve mahregleri birbirinden ayrilmis seslere biirlindiiriiliir ki vahyin bu

31 ibn Arabi, Bulga, 102b/ 162.
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sekline de “Allah s6zli” ad1 verilir. Sayet vahiy bu iki konumdan baska bir
halde gerceklesirse buna da “nebevi hadis” denir. Ibn Arabi vahyin bu
sekilde gerceklesmesi siirecini, insan zihnindeki bir fikir ile bu fikrin disa
vurulmasin1  6rnek gostererek de aciklamaya calismaktadir. Mesela
zihnimizde her hangi bir sebeple meydana gelen bir fikir, onu telaffuz
etmemizden once “i¢ konusma” olarak kalir. Ancak bu fikir dil aracilig: ile
lafiz ve ibarelere biiriindiigiinde ise “s6z” olarak adlandirilir®”.

Ibn Arabi’ye gére, tasavvufun ortaya ¢iktig1 ilk donemlerde stfilerin
dilinde “doguslar” ve “parildayislar” olarak adlandirilan bazi hallerden
bahsedilirdi. Dogus ve parildayislar denilen haller sGfinin génliine tamamen
yerlesip degismez bir hale geldiginde ise “sekine” olarak adlandirilmigtir.
Buna da delil olarak da; “Miiminlerin kalplerine giiven (sekine)indiren
O’dur’® ayeti gosterilmistir. Iste bu halin sahibine Tanr’nin kendisiyle
konustugu kimse anlamma gelen miikellem veya muhaddes™ denir. Ibn
Arabi’ye gore miikellem veya muhaddeslik, nefsinde saglam bir hayal
kuvveti bulunanlar i¢in gegerlidir. Boyle saglam bir hayal kuvveti, kendisine
vahyedilenleri oldugu gibi resmeder. Ancak hayalin karisik olmasi
durumunda gelmis olan bazi vahiyler ise, tipki bazi karigik riiyalarin tabire
muhta¢ olmasi gibi yoruma (tevil) ihtiya¢ duyar.

Yoruma ihtiya¢ duyulmayacak derecede acik ve segik olan bir vahiy,
nefs-i natikaya vaki oldugu zaman onda bir hafiflik, cosku, lezzet ve yasama
sevincine; bedende ise bir agirlik, bezginlik, zayiflik ve bitkinlige yol acar.
Nitekim bir ayette sdyle buyrulmustur: “Dogrusu biz sana agw bir soz
vahyedecegiz.”*> Ciinkii vahiy vaki oldugunda nefs-i natikanin nuru, daha
onemli ve daha giiglii bir nurla mesgul olur. Sayet beden bu nura iltifat
etmez ise, zulmeti ve bulaniklig1 artar. Buna karsilik iltifat etmesi oraninda
ise tam tersine parlakligi ve aydinligi artar. Hz. Muhammed’e vahiy geldigi
zaman, vahyin agirligi, siddeti ve etkisinden dolay1 bindigi devenin ¢oktiigii
seklindeki rivayet, tam da bu durumu agiklamaktadir®®.

Ibn Arabi’ye gore kalbi vahiy, peygambere ilk geldigi zaman harf,
hece ve soz halinde olmayip sadece bir fikir ya da bir kalip halinde idi. Bu
fikir peygamberin nefsindeki hayal kuvveti sayesinde bir siirete
donistiirilmiis, ardindan peygamberin zihninde 6nce bir i¢ konusma ve
sonra da kelama ¢evrilmistir. Bu goriis Farabi ve Ibn Sina’nin vahiy algilari
ile neredeyse birebir ortiismektedir. Farabi ve Ibn Sini’ya gore, Allah’in
Faal Akil’da hasil ettigi vahiy, hicbir sekilde ibarelere dokiilmedigi gibi harf

32 ibn Arabi, Bulga, 205a-206a/ 303-304.

3 Fetih, 48/4.

3 fslam diisiincesinde pek kullanilmayan bir kavram olan muhaddes, peygamber olmadig
halde Allah’m kendisiyle konustugu kisi anlamima gelmektedir. Bununla ilgili olarak da
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iimmetimde muhaddes varsa o da Omer b. Hattab’dir”. Bkz., Hakim Tirmizi, Hatmu’l-
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ve kelimelerle de ifade edilmemis olup, tamamen bir anlamlar biitiinii
seklindedir. Bu o0zellikteki anlamlar, peygamberin aklina aktiktan sonra
peygamber onlari, hayal giicii vasitasiyla kendi ana dilinde harf, kelime ve
climlelere doniistiirerek ifade eder. Bu bilgiler bir kaynaktan ¢ikmig olmakla
birlikte, farkli dillerde de formiile edilebilirler’’.

b) Isitsel vahiy: Tanri’nin insanla konusmasinin orta yolu olan isitsel
vahiy, peygamberlerin tamamini degil, bir kismin1 kapsar. Isitsel vahiy, kalbi
vahyin ger¢eklesmesinden sonra meydana gelen ve kalpteki soyutluktan
duyulara gegerek somutlasmaya dogru merhale kaydeden ilk vahiydir.
Ancak isitsel vahiy, kalbl vahiy gibi nefs-i natikada degil, hayvani ruhta
meydana gelir. Hatta isitsel vahiy bir bakima kalbi vahyin bir uzantis1 olarak
da gorilebilir. Ciinkii isitsel vahiy, kalbi vahyin hayvani ruha sirayet
etmesiyle gerceklesir. Bir bagka ifadeyle nefs-i natikaya dolan vahiy, bazi
durumlarda tasarak kendisinin binegi konumunda olan hayvani ruha dogru
akar. Ibn Arabi, nefse gelen vahyin hayvani ruha geg¢mesini, daracik bir
golete dokiilen suyun tasarak yakininda bulunan bagka bir golete akmasina
benzetmektedir.

Ibn Arabi’ye gdre nefs-i natikadan tasip akan bu vahiy, hayvani ruhun
cevherine yayilir. Hayvani ruhun cevherini biisbiitiin doldurduktan sonra ise,
isitme duyusuna sirayet eder. Boylece isitsel denilen vahiy, hayvani ruha
yliklenmis ve hayvani ruh da nefs-i natikadan tasan bu vahyin binegi
konumuna gelmis olur. Ibn Arabi, kalbi vahiy ile isitsel vahyin bu durumunu
lambadaki 1slg1n kandilin fanusundan disar1 yansimasi benzetmesiyle
sembollestlrrmstlr

Ibn Arabi, Hz. Musa’nin Sina’daki durumunu vahyin bu ikinci
mertebesine drnek olarak gostermektedir. Kur’an’da verilen bilgilere gore,
Hz. Musa Allah’1t gérmek istemis fakat Allah bunun miimkiin olmadigini
bildirmistir. Dolayisiyla Hz. Musa, kendisine ydneltilen bir ses duymus
ancak sesin sahibini gorememistir. Ustelik bu sesle Allah’1 gérme istegi de
kesin bir bigimde reddedilmistir’. ibn Arabi’ye gére Hz. Musa’nin Allah’1
gorememesi, onun hayaletme %mutehayylle) yetisinin  yeterince
saflasmamasindan kaynaklanmaktadir®’.

Meseleye Ibn Arabi’nin penceresinden baktigimizda, Musa nin
Tanr’y1 goérme isteginden vazgecirilmesinin sebebi, onun hayal giiciinde
farkli bir varligin olugmasini engellemek arzusu olabilir. Soyle ki, Musa’nin
hayal giicii, kendisine ulasan verileri heniiz tam olarak kavrayip bir sekle
biirlindiirmeye elverisli degildir. Bu ylizden de gergek sekil ile hayalde

37 Genis bilgi i¢in bkz., Farabi, Mutlulugun Kazamimas: (Tahsilu 's-Sa’dde), g¢ev., Ahmet

Arslan, Ankara, 1999, 90-91;Yasar Aydinli, Fdrabi’de Tanri-Insan Iliskisi, Istanbul,
2000, 129; Hldayet Peker, “Farabi ve Ibn Sina’nin Felsefelerinde Vahym Kavramsal
Muhteva51” Uludag Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt: 17, Say1: 1, 2008, 172.
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olusacak sekil arasinda bir farklilik meydana gelebilir. Bu da insanda yanlis
algilama ve yanls bilgilenmeye sebep olacaktir. Ibn Arabi bu durumu,
ylizeyi ¢izilmis, parlakligi kaybolma derecesine gelmis ve bazi kisimlar
kirilmig bir aynaya akseden resim ile bu resmin sahibi arasindaki farki 6rnek
gostererek agiklamaya caligmaktadir.

¢) Gorsel vahiy: Ibn Arabi’ye gére vahyin iigiincii ve Tanr1’nin insanla
konugmasinin en iist mertebesi olan gorsel vahiy, nefs-i natikadan igitme
duyusuna tasan vahyin buradan da goérme duyusuna dogru akmasiyla
meydana gelir. Boylece kulaga hitap eden isitsel vahiy, daha sonra da slrete
biirlinerek gozle miisahede edilebilir bir hale gelir. Bu mertebede nefs, gaybi
varlik kapsaminda olan bir seyi en parlak, en aydinlik ve en goz alici sekliyle
seyreder. Boylece gizli sirlar ve gaybin hazinelerinde sakli olan eserler
kendisine fisildanir. Nitekim malum oldugu iizere peygamberimiz, Cebrail’i
bu stiret iizere iki kere gérmiistiir.

Gorsel vahyin Hz. Muhammed’e tahsis edildigini belirten Ibn Arabi
bu durumu sdyle izah etmektedir: Insanlarin nefs-i natikalarindaki
kuvvetlere zaman zaman seytan miidahale etmektedir. Dolayisiyla hayalde
canlanan varliklarin hangisinin seytana ve hangisinin de Cebrail’e ait oldugu
bazen birbirine karigmaktadir. Bunun icin hayalde goriilen varligin hem
seytan hem de Cebrail olmama ihtimalini de g6z ardi1 etmemek gerekir.
Ancak ibn Arabi’ye goére Hz. Muhammed’in tahayyiil seytan1 Miisliiman
oldugu i¢in, hayalinde sekillenen varligin Cebrail oldugu kesindir.
Dolayisiyla melegi gorerek elde edilen bu tiir vahiy, sadece Hz.
Muhammed’e 6zel bir durumdur®'.

Kalbi, isitsel ve gorsel vahyin disinda ad1 vahiy olarak belirtilmese de
bir vahiy tiiriinden daha bahsetmek miimkiindiir. Ibn Arabi’nin iddiasina
gore gecisken metafiziksel bir 151k olan vahiy, kalpten kulaga ve kulaktan da
gbze dogru aktigi gibi, bazen de koku alma duyusuna sirayet edebilir.
Boylece burun da onu hisseder. Nitekim Hz. Yakup, oglu Yusuf’un
bulundugu Kenan ¢ollerinden parlayan simsegin kivilcimlarini gérememis
ancak kokusunu almisti**. Fakat ibn Arabi vahyin bu seklini ayr1 bir kisim
olarak degerlendirmemektedir.

B-VAHYIN GERCEKLESME SEKLI

Ibn Arabi, vahyin kisimlari/mertebeleri ile vahyin meydana gelisi
hakkindaki bilgilerden sonra, vahyin nasil meydana geldigi, harf, kelime,
climle ve sonra da seslere nasil biiriindiigii, nasil isitildigi ve nasil sirete
doniistiigii gibi hususlarda da bir takim bilgiler vermektedir. Ona goére Tanr1
meleklere, insanlia gonderecegi bir iletiyi once insanlik alemine ait bir
stirete Dbiirlindiirmelerini emreder. Melekler derhal bu slretin insanliga

1" ibn Arabi, Bulga, 209b-210a/ 309.
2 ibn Arabi, Bulga, 204a-208a/ 301-306.
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indirilmesi gerektigini anlarlar. Daha sonra da siirete biirlinmiis olan vahyin,
insanlar icerisinden kime indirilecegini, miisahede etmek siretiyle tespit
ederler. Bu siretlerden hareketle, onlarin yeryliziindeki sahiplerine gelir ve
kendisine aktaracaklar1 seyi aktarirlar. Iste bu aktarilan stret de vahiy olarak
adlandirilir. Eger indirilen bu siretler nitelik itibariyle Tanri’ya ait ise,
Kur’an, Tevrat, Zebur, Incil ve sahife olarak adlandirilir. Ciinkii bu tiir
stretlerin artik degisme yani baska tiirli ifade edilme durumu ortadan
kalkmigtir. Vahyin bu tiirline, hitap makamindan olan vahiy de denir. Bu
vahyin 6zelligi, Tanri’nin peygamberine sdylemek istedigi bir sey i¢in emir
verdiginde, Cebrail’in bunu peygambere Rabbinden aktararak sdylemesidir.
Cebrail, “Allah sdyle demistir” seklindeki bir ifadeyi fizik Aalemde
peygambere aktarirken ancak bu tarzda aktarir. Burada Cebrail, Tanm ile
peygamber arasinda bir nevi tercliman konumundadir. Sayet vahiy nitelik
degil de nicelik itibariyle Tanr1’ya ait ise, hadis, haber, re‘y ve siinnet diye
adlandirilir. Bu tiir vahiyde ise, stretin nihal sekli degil, cercevesi
cizildiginden peygamber bu g¢erceve icinde son seklini kendisi verebilir. Bu
tiir vahiy ise, emir makami da denilen makamdan gergeklesen vahiydir®.

Arabl, vahyin nitelik ve nicelik itibariyle Tanri’ya aitliginden
hareketle de bir ayrima gitmistir. Halbuki geleneksel Islam diisiincesinde
ilahi kitaplarin vahiy iiriinii oldugu inancindan hareketle Kur’an, vahiy ve
Tanri’nin kelam sifati gibi konular hep ayni yoriinge iizerinde dolasip
durmaktadir. Ancak Ibn Arabi farkli bir goriisle ilahi kitaplar ile vahyi
birbirinden ayirmaktadir. Onun su s6zii bunun en agik ifadesidir: “Rasullere
apagcik kitap, nebilere vahiy ve seriat hiikiimlerini, velilere ilham, miiminlere
isabetli feraset ve avama sadik riiya indirir.”**. Goriildiigii gibi burada bériz
bir bigimde kitap ve vahiy ayrimi goze carpmaktadir. Bu ayrimda vahiy
sadece anlam olarak Tanr1 kaynakli olmasina karsin kitap, hem anlam hem
de lafiz olarak Tanr1 kaynaklidir. Ancak bu durum, Kur’an’in vahiy iiriinii
olmadig1 anlami tasimaz. Bilakis Kur’an Cebrail araciligiyla ve lafizlarla
kayitli olmak iizere belli bir kalipta Levh-i Mahfuz’dan indirilmis oldugu®
icin vahiy TUriniidir. Demek ki, vahiy rasullere kitap seklinde de
indirilmesine karsin, nebilere harf, kelime ve sdzden olusan kitap seklinde
degil de, bir bagis olarak indirilmektedir*®. Zaten ibn Arabi vahiy derken,
daha ziyade harf, hece, kelime ve sese biirinmemis ilahi bagisi
kastetmektedir.

Ibn Arabi’ye gore vahiy peygamberlere baslangicta tiimel bir bicimde
indirilir. Peygamber vahiy elde ettigi bu konumda, cem® yani biitiin
ozelliklerinden siyrilmig ya da biitiin 6zelliklerini bir tek 6zellikte toplamis
bir varlik konumundadir. Béyle bir durumda kendisi tiimel bir hale geldigi
icin, inzal edilen vahiy de heniiz tikel ve tekillere ayrilmayip tiimel bir

" bn Arabi, Fiitiihat, C. 10, 187-88.

" ibn Arabi, Bulga, 205a-b/ 166. o

45 Ibn Arabi, Miskatu'l Envar Nurlar Menbai, gev.Vahdettin Ince, Istanbul, (trs.), 51.
4 ibn Arabi, Bulga, 205a/166.
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vahiydir. Bu esnada peygamber ayrintili hale gelmemis olan tiimel ve
belirsiz bir bilgi elde etmistir. Miisahede hali sona erip de bu halden normal
haline doniis yaparken, elde ettigi tiimel ve belirsiz bilgiler ayrintili bir stiret
olarak kendisine goziikiir. Bdylece her bir ayrinti (tikel)’nin kendisine 6zgii
bir stireti olugsmustur artik. Bu durumda insan, cem halinden fark ve dagilma
haline geger™’.

Vahyin tiimellikten ¢ikip ayrmtili bir shrete biiriinmesi, nefsin
miitehayyile kuvvetinde bir hayal olarak ortaya ¢ikmasiyla gergeklesir. Bu
esnada vahiy her ne kadar ruha inzal edilmesi itibariyle ger¢ek olsa da,
nefste algilanmasi itibariyle bir hayaldir. Simdi bu meseleyi biraz daha
irdelemek istiyoruz. ibn Arabi’nin verdigi bilgilere gore vahyin gercek
mabhalli nefsin kuvvetlerinden olan ortak duyum (hiss-i miisterek)’dur. Ortak
duyum, zahiri duyularla algilanan varliklarin  sfiretlerinin  topluca
bulunduklar1 bir kuvvettir. Zahiri duyular olan bes duyudan gelen tiim
veriler, tipki bes kanaldan su akan bir havuz gibi ortak duyumda birlesir.
Dolayisiyla bes duyu yoluyla disaridan gelen veriler ortak duyumda
muhafaza edilmek siretiyle, igerisine yabanci ve yalanci sliretlerin karigmasi
engellenmis olur. Ancak her hangi bir sebeple bes duyudan gelen veriler
kesildigi zaman, ortak duyum devreye girerek kendisinde bulunan siretlerin
hatirlanmasina sebep olur. Bu yilizden ortak duyum hatirlatici olarak da
adlandirilmigtir. Mesela, riiyada goriilen siretler, uyaninca ortak duyum
tarafindan hatirlanir. Ortak duyum tarafindan hatirlanan siiretler, igerisine
yabanci siretlerin karismadigi gercek siretlerdir. Bundan dolay1 ortak
duyum; karisiklik, bulaniklik, kapalilik ve pargalilik olmaksizin agikg¢a vahyi
miisahede eder. Peygamberimiz de vahiy getiren Cebrail’i Dihyetii’l-Kelbi
stiretinde ortak duyum araciligiyla gormiistiir™. Ciinkii peygamberdeki ortak
duyum, kiitlesel bir kuvvet olup, sadece Dihyetii’l-Kelbi ve benzeri giizel,
serefli ve gorkemli sahislara biiriinmiis stretleri idrak eder.

Ayrica Peygamberimiz Cebrail’i, iki defa da yaratildigi strette
gormiistiir. Ancak onu bu siirette ortak duyum araciligi ile degi,l akil
kuvvetiyle gormiistiir. Ciinkii Cebrail, tabii dedigimiz mekan, hareket ve
zamansal oOzelliklerden soyutlanmisg saf bir sdret oldugu i(g;in, maddi
ozelliklerden miinezzeh olan akil giicii tarafindan idrak edilebilir® .

Ibn Arabi’nin vahyin gerceklesmesi ile ilgili vermis oldugu bu
bilgiler, Ibn Sina’nin vahiyle ilgili goriislerini cagristirmaktadir. Ibn Sina
vahiy konusunu Tanri’nin kelam sifati ¢ercevesinde izah etmektedir. Ona
gore Tanri’nin “konusan” (miitekellim) olmakla nitelendirilmesi, ifadelerin

7 bn Arabi, Fiitiihat, C. 10, 172. .

“ ibn Arabi, Fiisis dil-Hikem, ¢ev., Nuri Gencosman, Istanbul, 1992, 115, a.mlf., Bulga,
56a/ 102. Ancak Ibn Arabi Fiitiihat (¢ev. Ekrem Demirli) adli eserinde ortak duyumu riiya
ile iliskilendirerek soyle bir aciklama yapmaktadir: Insanin biri uyku ve digeri de
uyaniklik olmak tizere iki hali vardir. Her iki halde ede insan esyayi idrak edebilir. Idrak,
uyanikken “duyu” ve uykuda ise “ortak duyum” (hiss-i miisterek) olarak adlandirilir.
Bkz., C. 8, 321.

4 ibn Arabi, Bulga, 56a/ 102.
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tekrarma, i¢ gegirmelere (ehadisu'n-nefs) ve ifadelerin deldlet ettigi hayal
giicliniin {iriinli olan muhtelif diisiincelere raci degildir. Aksine, Tanri’nin
konusmasi demek O’ndan Faal Akil aracilifiyla Peygamberin kalbine
bilgilerin akmasi (feyezan) demektir. Peygamberin aldigi bu ilimde 6zii
geregi cokluk ve cesitlilik yoktur. Ancak peygamberin almis oldugu bu bilgi,
Faal Akil tarafindan hayal giicii araciligiyla harfler ve muhtelif sekiller
bigiminde tasavvur edilir. Tasavvur edilen bu ifade ve bigimler bos olan nefs
levhasina naksedilir. Bu esnada peygamber manzum bir s0z isitir ve insan
biciminde bir sahis goriir. Iste bu vahiydir. Ciinkii Peygamber tertemiz
nefsinde, ilka edilen seyin stretini tasavvur eder. Tasavvur edilen bu stiretler
bazen peygamberin konustugu dile ait ifadelerle dile getirilir. Ibn Sina
vahyin srete biirlinmesini tipki parlak bir aynaya yansiyan sekillerin
goriinmesi misaliyle agiklamaktadir. Iste bu sekilde izah edilen vahiy
gergekte meleklerin kelamini dinlemek ve onlar1 gdrmektir™.

Ibn Arabi’nin ifadelerine baktigimizda, her ne kadar Tanri’nm bir
litfu ise de, vahyi insan ile bulusturan araci bir varligin oldugunu
gormekteyiz. Dolayisiyla vahyin gergcek kaynagi Tanri olsa da, insan
cephesinden bakildiginda bu kaynagin o aract varlik oldugu akla
gelmektedir. Ancak ibn Arabi bu varligi bazen Tiimel Nefs, bazen Tiimel
Akil ve bazen de Faal Akil olarak adlandirmaktadir. Meseld, vahyin bir
yerde Tiimel Aklin’', baska bir yerde ise Cebrail de denilen Tiimel Nefsin
bagist oldugunu belirtmektedir™’.

Vahiy indiren varligin kim oldugu hakkinda, Ibn Arabi’nin degisik
isimleri zikrettigini gérmekteyiz. Bu durumda, zikredilen tiim isimler ya bir
varliga ya da ayr1 ayr varliklara aittir. Her iki durumda da bir ¢eliski oldugu
stiphesizdir. Cilinkii hem vahiyle gorevli bir tek varligin olmasi, hem de her
vahiy c¢esidinin bagka bir varlik tarafindan indirilmesi izah edilebilir gibi
degildir. Peki, dyleyse bu ¢eliskiyi nasil ortadan kaldirabiliriz? Bu durumda:
1) Ya ibn Arabi’nin, Tiimel Akil, Faal Akil ve Tiimel Nefs olarak bahsettigi
varlik aslinda tek bir varlik olan Cebrail’dir. Ancak Cebrail’in iki vechesi
bulunmaktadir. Bir vechesi akil olup buna Tiimel ya da Faal Akil denir.
Diger vechesi ise nefs olup, buna da Tiimel Nefs denir. 2) Ya da, Tiimel
(Faal) Akil ile Tiimel Nefs ayr1 ayr1 varliklar olup, Cebrail bunlardan sadece
birisinin adidir. Fiitihat’a baktigimizda Tiimel Akil ile Tiimel Nefsin ayr
ayr1 varliklar oldugunu anlamaktayiz. Ciinkii burada Tiimel Nefs’in, Tiimel
Akil’dan sadir oldugu seklinde agik ifadeler bulunmaktadir®.

Bize gore ibn Arabi vahyin insana ulasmasinda aracilik eden iki
varliktan bahsetmektedir. Bunlardan birincisi kalbi vahyin kaynagi olan
Tiimel ya da Faal Akil denilen varliktir. Bu varlik, ibn Arabi’nin “meleki

30 fbn Sina, Ars Risalesi -Allah'in Birligi Ve Sifatlart Uzerine, ¢ev: Enver Uysal, “Uludag

Universitesi llahiyat Fakiiltesi” S. 9, C. 9, 2000, 649.
> ibn Arabi, Bulga, 102b/ 162.
>2 fbn Arabi, Bulga, 105a-b/ 165-66.
3 ibn Arabi, Fiitiihat, C. 8, 121-22.
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ruh”lar olarak adlandirdig1 varliklardan birisi olabilir. Digeri ise Cebrail de
denilen Tiimel Nefs’tir ki bu da isitsel ve gorsel vahyin kaynagi olup, ibn
Arabi’nin “ruh” olarak adlandirdigi varliktir™. Meseleye béoyle bir agidan
baktigimizda, tutarsizlik ve celigski gibi goriinen seyin aslinda bir celiski
olmadigim sdyleyebiliriz. Zira ibn Arabi vahyin kisimlarmi sadece vahyin
kendisinde gerceklestigi mahalden (nefs-i natika veya hayvani ruh) degil,
ayn1 zamanda vahyin kaynagindan da hareketle bir tasnife tabi tutmaktadir.
Dolayisiyla vahyin kaynaklarini belirtirken de celiski varmis gibi bir
algilama olabilir. Mesela, Ibn Arabi’ye gére vahyin kaynaginmn Tiimel Akil
oldugu dogrudur. Ciinkii Tiimel Akil yaratilan varliklarin ilki olmast
hasebiyle Tanr1’ya en yakin varlik olup, peygamberlik i¢in asgari sart olan
kalbi vahyin de kaynagidir. Ayn1 zamanda vahyin kaynaginin Tiimel Nefs
olarak gosterilmesi de dogrudur. Ciinkii isitsel ve gorsel vahyin kaynagi ise
bu nefstir>.

Ibn Arabi’nin su ifadeleri de vahyin iki araci varlik tarafindan
gonderildigini agik¢a ortaya koymaktadir: Tanrisal varidat dort tirliidiir.
Birincisi, uyanik iken akillardan alinan isarettir ki buna sarih vahiy denir.
Ikincisi, uyanik iken nefislerden alinan isarettir ki buna sarih ilham denir.
Uciinciisii, uykuda iken akillardan alman isarettir ki bu da tevile muhtag
vahiydir. Dordiinciisii ise uykuda iken nefislerden alinan igarettir ki bu da
tevil edilmesi gereken ilhamdir™.

Ibn Arabi’nin ifadeleri gdz Oniine alindiginda sunu rahatlikla
sOyleyebiliriz: Tanrisal igaretlerin Tiimel Akil ve Tiimel Nefs olmak iizere
iki kaynagi bulunmaktadir. Bu kaynaklardan da, kendilerinden meydana
gelmis olan nefs ve hayvani ruha, vahiy ve ilham gibi ilahi varidat
akmaktadir. Soyle ki, kalbl vahyin mahalli olan nefs (nefs-i natika) Tiimel
Akil’dan, isitsel ve gdrsel vahyin mahalli olan ruh —ki Ibn Arabi buna
hayvani ruh da demektedir- ise Tiimel Nefis’ten meydana gelmistir. Bu
sebeple kalbi vahyin kaynagi Tiimel Akil, diger vahiylerin kaynag: ise
Tiimel Nefs’tir. Tiimel Nefs, biitiin ruhlarin kaynagi oldugu igin, ruhlar da
ondan gelecek bagislar1 kabul etmeye yatkin olarak yaratilmistir. Tiimel
Nefs ayn1 zamanda, ¢ok etkili bir 6gretmendir. Vahiy, ilham, feraset ve sadik
rilya onun bagisidir. Kur’an’da “Emin Ruh” (Rahu’l-Emin) °’ olarak
belirtilen varlik da Tiimel Nefs’tir*®.

Goriildiigii gibi, Ibn Arabi’nin ifadeleri dikkatle incelendigi ve
goriisleri birlestirildiginde, celiski gibi goriilen fikirlerin gergekte birbirini
tamamlar nitelikte oldugunu sdyleyebiliriz.

>* ibn Arabi, Fiitiihat, C. 10, 187.

> ibn Arabi, Bulga, 102b-105a-b/ 162-66.

% ibn Arabi, Bulga, 213a-b/ 314.

> Suara, 26/193.

% [bn Arabi, Bulga, 105a/ 165-66, 213a-b/ 314.
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C-VAHYIN iLHAM VE RUYA iLE iLiSKiSi

Ibn Arabi’ye gore vahiy gibi ilham ve riiya da Tanrisal bir bagis
sonucu olusurlar. iTham ve riiyanin vahiy ile baglantisii Ibn Arabi séyle
izah etmektedir: Tanrisal varidat, séliklerin istidatlarina gore inerek cesitli
adlar alir. Bu varidat Rasullere indirildiginde Kitab, Nebilere indirildiginde
vahiy, velilere indirildiginde ilham, miiminlere indirildiginde feraset ve
avama indirildiginde ise sadik riiya olarak adlandirilir™. Ancak kaynag
itibariyle ele aldigimizda vahyin akillar (Timiil ya da Faal Akil) tarafindan
ve ilham ile riiyanin da nefisler (Tiimel Nefis) tarafindan hasil oldugunu
gdrmekteyiz®.

Ibn Arabi’ye gore ilham da sozliikte tipki vahiy gibi, bir seyin hizli bir
sekilde baska bir seyle bulusturulmasi (ilkd) anlamina gelmektedir. Terim
olarak ise ilham, Tanri’min kemalatinin bagislarindan biri olarak
goriilmektedir. Bu hususta Ibn Arabi cokca tartisilan bir iddia ortaya
atmustir. Fiisisu’l-Hikem adli eserinde verdigi bilgilere gore, velinin bilgi
aldig1 kaynak ile peygambere vahiy getiren melegin bilgi aldig1 kaynak aym
kaynaktir. Dolayisiyla peygamberin melek araciligiyla aldigi bilgiyi veli
aracisiz alir. Hatta peygamber vahyi nebilik ve rasulliikk yoniiyle degil ancak
velilik yoniiyle elde eder®'.

Bulga’da ise peygamberin aldig1 Tanrisal bagisin vahiy, velinin aldigi
Tanrisal bagisin ilham oldugunu ileri siiren Ibn Arabi, vahiy ile ilhami soyle
karsilastirmaktadir: Ulvi cihetten gelen ilahi bagis, eger Tiimel yani Faal
Akil araciligiyla gerceklesirse vahiy; Tiimel Nefs araciligiyla gerceklesirse
ilham olarak adlandirilir. Her ne kadar 6zel bir yere yonelik latif igsaret olmak
anlaminda ortak olsalar da, vahiy ilhamdan daha iistiin, ilham ise vahiyden
daha hafif ve daha gizlidir. Vahiy Tiimel Akil’dan kaynaklandigi icin
parlakligi bakimindan akla delalet eder. ilham ise gizliligi bakimindan
Tiimel Nefs’e delalet eder, ¢ilinkii ondan kaynaklanmaktadir. Bu ylizden
vahiy ilhama gore daha sarih ve daha aydinliktir. Ciinkii akillar nefislere
gore daha parlaktirlar. Dolayisiyla etkileri de nefislerin etkilerinden daha
parlak olurlar. Nefs-i natika bu iki tiir isaretin her birini, duyular1 ya
kullanmak ya da devre dis1 birakmak sretiyle algilar®.

Goruldiugi gibi Fiisus ve Bulga’da ki goriisler arasinda bir celiski ya
da tutarsizlik oldugu hemen goze ¢arpmaktadir. Ayrica bu iki goriisiin te’lif
edilmesi de zorlama gibi olacaktir. Bu durumda ibn Arabi’nin en son
gOoriigiinii tespit etmek ancak eserlerinin yazilig tarihi dikkate alinarak ortaya
cikarilabilir. Her iki eserin yazilis tarihine baktigimizda Bulga (yazilis tarihi

" fbn Arabi, Bulga, 105a-b/166.

5" ibn Arabi, Bulga, 213a-b/ 314.

' ibn Arabi’nin veli, nebi ve rasul kavramlari ve aralarindaki iliski hakkindaki goriisleri igin
bkz., Bulga, 209a-210b; Fiisis iil-Hikem, 43-46;-. Ayrica bkz., Mustafa Cakmaklioglu,
Ibn Arabi’de Ma rifetin Ifadesi, Istanbul, 2007, 198-206.

52 ibn Arabi, Bulga, 102b/ 162, 213a-b/ 314; krs., Cakmaklioglu, 198-206.
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h. 629/m.1231)’nin Fiisis (yazilis tarihi h.627/m.1229)’tan sonra yazildigini
gormekteyiz. Dolayisiyla en son yazilan eserdeki goriisiinii esas aldigimizda,
ilham ile vahiy arasindaki goriisi de Bulga’daki bilgilere gore
degerlendirmemiz gerekir.

SONUC

Vahiy gibi mahiyeti yeterince bilinemeyen bir problemi, Ibn Arabi’nin
el-Bulga adli eseri dogrultusunda incelemeye calisti§imiz bu arastirmada,
birkag hususun o6zellikle altmi ¢izmek istiyoruz. Bunlardan birincisi, ibn
Arabi’nin vahiy problemini tamamen felsefi bir bakis acisiyla ele aldigim
sOyleyebiliriz. Buna bagli olarak da, ibn Arabi’nin vahiy ile ilgili ileri
siirdiigii goriiglerin, Farabi ve Ibn Sina gibi Aristotelesci (messai) Islam
filozoflarinin goriisleriyle benzerlik gosterdigini soylemek miimkiindiir.
Mesela, Farabi ve Ibn Sina’da oldugu gibi Ibn Arabi’ye gére de vahiy, Tanri
kaynakli olan bir takim igaretlerdir. Bu isaretler bazen aracisiz, bazen de
Cebrail ya da filozoflarin Tiimel/Faal Akil seklinde adlandirdiklar1 melek
araciligiyla peygamberin zihninde sekillenir ve sonra da onun (peygamberin)
kendi lisan1 ile sdze dokiiliir. Bu goriis geleneksel Islam diisiincesindeki
vahiy anlayisi ile pek de uyusmamaktadir. Ciinkii temel dini ilimlerde vahiy,
hem anlami hem de lafz1 Tanr1’ya ait olan bir sozdiir.

Ibn Arabi’nin bir baska 6zgiin goriisii ise vahyin siniflandirilmasinda
kendisini gostermektedir. Ona gore vahyin, hem insani nefs (nefs-i natika),
hem de hayvani ruhla aldkasi bakimindan siniflara ayrildigint gérmekteyiz.
Nefse hitap eden vahiy tiim nebi ve rasullere gonderilen ortak bir vahiydir.
Ruhla baglantili olan vahyin, bazen gozle goriilecek sekle biiriinmesi
(Cebrail’in insan sretinde goriildiigii gibi), bazen kulaga (Hz. Musa’nin
Sina’da igitmesi gibi) ve bazen de koku duyusuna hitap etmesi (Hz.
Yakup’un oglu Yusuf’un kokusunu almasi gibi) seklinde kisimlara ayrilmasi
da olduk¢a Ozgilin bir tasniftir. Ayrica onun, vahyin peygambere
ulastirilmasinda aracilik eden varligm bir tane degil iki tane oldugu
seklindeki goriisii de, 6zglin bir goriis olarak degerlendirilebilir. Bu arada
Ibn Arabi vahiy problemini ilham ile birlikte ele almak siiretiyle peygamber
ve vell arasindaki iliskiye de dikkat ¢cekmektedir.
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