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OZET

Yiiksek Lisans Tezi

“el-Bulga fi’l-Hikme” Adh Eseri Baglaminda Muhyiddin Ibn Arabi’nin Felsefi

Goriisleri

Nursan NOZOGLU

Firat Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisti
Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dalh
islam Felsefesi Bilim Dali

Elaz1g-2017; Sayfa: VII+72

Tasavvuf Felsefesi olarak bilinen diisiince akiminm 6nciisii olmasi sebebiyle ibn
Arabi, Islam diisiincesi i¢inde 6nemli bir yere sahiptir. Her ne kadar goriisleri tarihin
farkli donemlerinde farkli isimlerce elestirilse de O6nemli isimler tarafindan temsil
edilebilmistir. Onun Vahdet-i Viicud goriisii yank1 uyandiran gériisleri icerisindedir. Ibn
Arabi bu goriisii sebebiyle daha ¢ok mutasavvif olarak bilinir. Ancak eserleri
incelendiginde birgok felsefi mesele {izerinde de yogun sekilde durdugu
anlasilmaktadir. Ozellikle bizim de ele alacagimiz el-Bulga fi’l-Hikme isimli eseri ibn
Arabi’nin felsefi goriislerinin toplam1 olma niteligine sahiptir. Bu eseri igerisinde fizik
ve metafizik konular iizerinde durmaktadir. Fizik alani igerisinde Astronomi Ve
Psikoloji bilimlerine dahil edilebilecek konulara deginirken metafizik alanma ayirdig
boliimde Allah’mn isimleri, sifatlar1 ve yaratmasi konularini inceler. Ayrica Niibiivvet,
Velayet ve Ahiret gibi Ilahiyat hususlar iizerinde de durur. Biz bu ¢alismamizin giris
boliimiinde Ibn Arabi’nin hayati ve eserleri hakkinda bilgi verdikten sonra el-Bulga
Fi’l-Hikme adli eserini degerlendirmeye calisacagiz. Bunu takip eden birinci boliimde,
yine el-Bulga fi’I-Hikme baglaminda, ibn Arabi’nin alem hakkindaki gériislerini; ikinci
boliimde ise metafizik konulardaki goriislerini ele alip degerlendirmeye gayret
gosterecegiz.

Anahtar Kelimeler: Islam Felsefesi, Tasavvuf, din, Vahdet-i Viicud, fizik, metafizik.
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As he is the Pioneer of the thought known as Sufism Philosophy, Ibn Arabi has
an important role in Islamic thought. Although his views are criticized by different
names in different times; he could well be represented by some important names. His
view of “Vahdet-i Viicud” is among his influential ideas. He is known as a Sufist
particularly for this view of him. Though when his works are examined it is understood
that he also dwelled on several other philosophical issues extensively. Notably, his work
named el-Bulga fi’I-Hikme, which we will also be dealing with here, has an important
feature of being the collective of his all philosophical ideas. He dwells upon physics and
metaphysics in this work. While he is handling the issues that can be seen in the
sciences of Astronomy and Pscyhology, he is also examining the names and epithets of
God and his power of creation within the subject of metaphysics. Furthermore, he
dwells on some teological issues such as propethood, sainthood and the after life. In the
introduction of this work of us, we will be trying to examine his work el-Bulga fi’l-
Hikme after giving some information his life and his works. In the first part following
this introduction, we will be trying to examine his opinions of about the cosmos and in
the second part, we will be trying to examine his opinions of metaphysical subjects, in
the context of el-Bulga fi’I-Hikme again.

Keywords: Islamic thought, Sufism, religion, Vahdeti Viicut (Uniqueness of Entity),
physic, metaphysic.
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VI
ONSOZ

Dogu Islam diinyasinda oldugu gibi Bati Islam diinyasinda da felsefe diger
ilimlerden ¢ok daha sonra incelenmeye ve islenmeye baglamistir. Ayrica Doguda felsefi
diisiincenin baglamasi yaklagik VIII. yiizyila denk gelirken bu baslangi¢ Endiiliis’te
ancak XI ve XII. Yiizyillarda gerceklesebilmistir. Bu gecikmeye ragmen Endiiliis, Islam
Felsefesine damgasini vuran isimler yetistirmesi agisindan oldukg¢a verimli bir toprak
haline gelebilmistir. Iste bu 6nemli isimlerden biri de hig siiphesiz Muhyiddin Ibn Arabi
olmustur.

Ibn Arabi, yiizyillardir eserleriyle ve diisiinceleriyle felsefeyle ugrasan beyinleri
mesgul edebilmistir. Hi¢ siiphesiz bunda eserlerinin sayica fazla olmasinin ve yogun bir
icerikle yazilmigs olmalarmin etkisi vardir. el-Bulga fi’l-Hikme adli eseri ise bu
eserlerinden sadece biri ve felsefi agidan, felsefi konularin en yogun sekilde islendigi
eseri olmasi hasebiyle, en énemlisidir. Ancak simdiye kadar bu eserin ibn Arabi’ye ait
oldugu tespit edilemedigi icin ele alinip calisilamamustir. iste bizim bu ¢alismamizin
temel amaci felsefi agidan ¢ok kiymetli olmasina ragmen incelenememis olan bu eseri
tanitmaya ve ele aldig1 felsefi problemleri degerlendirmeye ¢alismaktir.

Calismamiza oncelikle ibn Arabi’nin hayati hakkinda bilgi vererek basladik.
Yine giris boliimiinde ibn Arabi’nin eserleri hakkinda genel bilgiler verdikten sonra el-
Bulga fi’l-Hikme adli eserini degerlendirmeye caligtik. Calismamizin birinci boliimiinde
Ibn Arabi’nin Alem kavramina yiikledigi anlam1 ve bu anlam dogrultusunda olusturdugu
alemler smiflamasim ele aldik. Ikinci béliimde ise Ibn Arabi’nin metafizik diinyaya ait
goriiglerini degerlendirmeye gayret ettik. Calismamiza bu eserden edindigimiz bilgiler
dogrultusunda kiiciik bir degerlendirme yaparak son verdik.

Calismalarim boyunca benden higbir destegini esirgemeyen danisman hocam

Prof. Dr. Ismail Erdogan’a tesekkiirii bir borg bilirim.

ELAZIG-2017 Nursan NOZOGLU



GIRIS

I. Muhyiddin ibn Arabi’nin Hayat1 ve Eserleri

I.1. Hayat1

Ibn Arabi, 27 Temmuz 1165 (h. 17 Ramazan 560) tarihinde, Endiiliis’te diinyaya
gelmigtir. Dogdugu sehir, o donem Tudmir bolgesinin bagsehri olan ve Ebt Abdillah
Muhammed ibn Sa’d ibn Mendenis (6. 567/1171) hakimiyetinde bulunan Miirsiye®’dir.?

Asil adi Muhyiddin Ebli Abdillah Muhammed Ibn Ali ibn Muhammed Ibn
Ahmed ibn Ali Ibn el-Arabi el-Hatemi et-Tai el-Endeliisi’dir. Unlii tefsir bilgini Eba
Bekir ibnii’l-Arabi (6.543/1149)’den ayirt edilmesi amaciyla ¢ogu kaynakta adi, harf-i
tarifsiz olarak Ibn Arabi seklinde kullanilmaktadir.®

Babasi Ali Ibn Muhammed’in, hangi isle istigal etti§i tam olarak tespit
edilememekle birlikte, ydre valisi Muhammed Ibn Sa’d ibn Mendenis katinda dnemli
mevkilerde bulundugu® ve hatta Abbasi Halifesi Miistencid Billah’a komutanlik yaptig1
tahmin edilmektedir. Ayrica iinlii filozof Ibn Riisd’iin dostlugunu kazandig1 da
kaynaklarda ifade edilmektedir.’> Baz1 kaynaklarda Ibn Arabi’nin babasinin ¢ok Kur’an
okuyan, fikih ve hadis ilminde ileri seviyelere ulagsmis, takva sahibi bir zat oldugundan
bahsedilmektedir. ® Yine Ibn Arabi babasini “nefesler ilminin sahibi” ’ olarak
nitelendirir. Bu nitelemesini de o6ldiikten sonra diriymis gibi gdriinmesine ve o6lim
giiniinii on bes giin 6nceden haber vermis olmasina dayandirir. Ibn Arabi Fiitihat’ta
babasinin O6lecegini on bes giin Onceden haber verdigini ve Oldiikten sonraki
gorlintiisiinlin 6liip 6lmedigi hususunda kendilerini kuskuya diistirecek kadar canli

goriindiigiinii kaydeder.®

! Simdiki Ispanya’nin Murcia kenti.

2 Claude Addas, Muhyiddin Ibn Arabi Kibrit-i Ahmer’in Pesinde, ¢ev, Atilla Ataman, Istanbul 2010, s.
34; Mahmut Erol Kilig, /bn Arabi Diisiincesine Giris, Istanbul 2010;s. 25.

8 Tahir Ulug, “ITbn Arabi’nin Hayat1”, Ibn Arabi Anisina Makaleler, Istanbul 2007, s. 11.

4 Addas, ay.

5 Ethem Cebecioglu, “Muhyiddin Ibnii’1-Arabi’nin (560/1165-638/1240) Hayat1 ve Eserleri”, Tasavvuf,
S. 21,“Ibnii’l-Arabi” Ozel Sayisi-I, Ankara 2008, s. 9. ; Kilig, age, s. 22. ; Ibn Arabi de Fiitihat’ta Ibn
Riisd’iin babasinin arkadasi oldugunu ifade eder. Bkz.; Ibn Arabi, Fiitihat-1 Mekkiyye, gev; Ekrem
Demirli, Istanbul 2007, C. 1, s. 446.

® Kilig, ay.

" ibn Arabi’ye gére Allah, bu makama ¢ikmis insanlart Rahman ismiyle yonetir. Burada “Rahman’in
nefesi bana Yemen’den geliyor” hadisine atifta bulunur. ibn Arabi’ye gore bu kimseler, ne zaman
Oleceklerini bilmelerinin disinda insanlarin kokularindan manevi ve hissi hakikatleri kesfedebilme
ozelligine sahiptir. Bkz. Ulug, age, s. 12.; Nefesler Makamu ile alakali ayrintili bilgi igin bkz; Fiitithat,
C.2,s.81,161-185.

8Fiitihat, C. 2, s. 184-185.



Ibn Arabi’nin babas1 Ali ibn Muhammed’in 6lmeden &nce dile getirdigi “Senden
duyup benim bilmedigim, bazen bir kismini inkdr ettigim her ne varsa, simdi hepsini
goriiyorum” ifadelerinden, 0 ana kadar ibn Arabi’nin goriislerinin bir kismina
katilmadigin1 anliyoruz. Ancak yine bu ifadelerinden anladigimiz kadariyla, 6liim
aninda yasadig1 bir kesifle bunlarin hakikat oldugunu miisahede ettigini ibn Arabi’ye
itiraf etmisgtir.°

[bn Arabi’nin Annesi, soyu Ensar’a kadar uzanan dindar ve dénemin kadin
stfilerinin'® derslerine katilan bir kadindir!! ve babasindan ii¢ y1l sonra vefat etmistir'.
Ad1 kesin olarak bilinmemekle birlikte Nur olduguna dair rivayetlerin bulundugunu
kaynaklarda gorebilmekteyiz. ™

Ibn Arabi’nin amcasi ve dayilar1 da donemin &nde gelen sahsiyetleri arasindadir.
Amcasinin adi Eb6 Muhammed Abdullah b. Muhammed el-Arabi’dir. Ibn Arabi,
nefesler ehlini agiklarken bu makamin amcasinda maddi, manevi gergeklestigini ifade
eder.!* Amcas1 bu makama oldukca ilerlemis bir yastan sonra tevbe ederek ulasmis ve
dlmeden 6nceki ii¢ y1l boyunca kendini ibadete vermistir. Amcasinin bu durumu ibn
Arabi iizerinde de tesirini gdstermistir. Nitekim Ibn Arabi amcasmin bu yasantisina

kendi deyimiyle ‘cahiliye déneminde’®®

yani ilk siilukunu yasamadan 6nce taniklik
etmistir.1®

Dayilar1 ise Ebu Miislim el-Havlani ve Yahya b. Yugin’dir. Yahya b. Yugan
Tilimsan hiikiimdaridir ve Ibn Arabi’nin deyimiyle zahidler!’ makamindadir. Ebi

Miislim el-Havlani ise yine Ibn Arabi’nin deyimiyle abidler'® makamindadir.®

SFiitithat, C. 2, s. 185.

©Ibn Arabi’nin kadin seyhlerinden Fatima bintii Miisenna’dan ders almistir. Addas, age, s. 40.; Ulug,
agm, s. 14.

11 Addas, ay.;Cebecioglu, ay.; Kilig, age, s. 23.

12 Ulug, agm, s. 14.

13 Bkz; Kilig, age, s. 23. ; Cebecioglu, agm,s. 10.

YFiinihat, C. 2, s. 81.

15 Cahiliye devri, Islam literatiiriinde Hz. Peygamberden dnce Arap toplumunun yasam bicimine nispetle
kullanilir. Tbn Arabi ise bu kavrami, heniiz siilika baslamadan 6nceki hayatini tanimlamak igin kullanir.
Ibn Arabi yaklasik 15-16 yaslarina kadar 6zellikle isbiliyye’de yasadigi donemde o dénem ydrenin
yaygin yasam sekline ayak uydurmus, eglence ortamlarinda sik sik bulunur olmustur. Bkz; Addas, age, s.
42-43.

16 Addas, age, s. 37.

[bn Arabi’nin tanimiyla; Kendi iradesiyle diinya miilkiinii terk eden. Bkz; Addas, age, s. 38.

18 {bn Arabi’nin tanimiyla, “Ne ilahi marifet ve sirlar1 ne de Alem-i melekditu miisahede ederler, ayetlerin
kesfi de onlara verilmemistir. Her an sevabi, mahser giiniinii ve dehsetini, cennet ve cehennemi miisahede
etmektedirler.” Bkz; Addas, age, s. 40.

19 bn Arabi’nin amcalarinin hidayete erme seriiveniyle alakali ayrintili bilgi icin bkz.; Addas, age, s. 37-
40.



Ayrica Ibn Arabi Arap oldugunu, ceddinin Benu Tayy kabilesine mensup
oldugunu ve meshur bir siifi olan Hatim-i Tai’nin de kendi soyundan oldugunu soyler.?°

Iste Ibn Arabi boylesine velilerin, zahidlerin ve abidlerin eksik olmadig1 kiiltiir
ve irfan seviyesi yiiksek bir aile icerisinde yetismistir. Kanaatimizce Ibn Arabi’nin
ailesiyle alakali bilgi sahibi olduktan sonra ilim diinyasinda bu denli 6nemli bir mevkiye
yiikselmesine ve belki de Seyh-i Ekber unvanina sahip olmasina sasmamak gerekir.

Ibn Arabi, yaklasik sekiz yasma kadar dogdugu sehirde, Miirsiye’de yasamistir.
Ancak 1172°de yore hiikiimdar1 Ibn Mendenis, Muvahhid karsit1 direnisinde daha fazla
1srarct olamamis ve hakimiyetini kaybetmistir.?! Bunun {izerine ayni sene Miirsiye
esrafi ki iclerinde Ibn Arabi ve ailesinin de olmasi muhtemeldir, Muvahhid lider Ebi
Yakub Yusuf’a bagliliklarini ifade etmek iizere ibn Arabi’nin ‘cahiliye devrinin’ geri
kalanini gegirecegi Isbiliyye’ye goc etmistir.?2

Ibn Arabi’nin sekiz yasindan yirmi alti yasma kadar yasadigi sehir olan
Isbiliyye’nin hiikiimdar1 Ebi Yakub; ilme, kiiltiire ve dzellikle de felsefeye 6nem veren
biriydi ve hakimiyet kurdugu devri bu anlamda {ist seviyelere tasimis bir hiikiimdardi.
Dénemin 6nde gelen diisiiniirlerini ki bunlarm arasinda Ibn Riisd, Ibn Tufeyl ve ibn
Zihr gibi 6nemli sahsiyetler de vardi, etrafina toplamisti. Ayrica imar faaliyetlerine de
biiyiik 6nem vermis ve Isbiliyye’yi her anlamda donemin 6nemli kiiltiir merkezlerinden
biri haline getirmisti.?® Bu durum Ibn Arabi’nin ilk tahsilini bu sehirde gormiis olmasi®
acisindan Onemlidir. Zira ilme verilen deger ile birlikte 6zgiir diisiince ortam1 olmasi
burada bir¢ok alimin yetismesine imkan hazirlamistir. Boylelikle ibn Arabi de kaliteli

tahsil gorme imkani1 bulmustur.

1.2. Tahsili ve Hocalan

Ibn Arabi, ilk halvetinden sonraki yasaminda, yine bir halvet aminda Hz.
Muhammed’in “Bana sikica tutun, kurtulursun” demesinden dolay1 6zellikle hadis ilmi
olmak iizere, bir¢ok ilim daliyla alakali eserler okumus, okutmus, icazetler almis,
icazetler vermistir. Ibn Arabi, ilk Kur’an derslerini, eserlerinde &vgiiyle bahsettigi Ebd
Abdullah el-Hayyat’tan almistir. Kiraat derslerini donemin meshur kiraatgisi Ebt Bekir

Muhammed bin Halef el-Lahmi’den (6. 1189) almis ve ondan yedi kiraat1 6grenmistir.

20 Kulig, age, s. 24.

2 Mehmet Ozdemir, Endiiliis Miisliimanlari-1, Ankara 2008, s. 175.
22 Addas, age, s. 42.

2 Ozdemir, age, s. 174-175.

24 Cebecioglu, agm., s. 10.



Yine ondan Muhammed bin Surayh’m (6. 1183) Kitabu’l-Kafi’sini okumustur.
Abdurrahman bin Galib Ibnii’s-Surrat’tan (6. 1190) da kiraat dersleri dinlemistir.
Bunlar yaparken bir yandan da Abdurrahman es-Siiheyli’den (6. 1185) hadis ve siret
dersleri almis ve kendisine icazet-i amme veren Kadi ibn Zerkun’la Yusuf es-Satibi’nin
Kitabu t-Takassi’sini okumustur. Ayrica birgok meshur hadis kitab1 telif etmis olan
Abdulhak el-Ezdi el-Isbili’den (6. 1185) de ders almistir. el-Ezdi ona ibn Hazm’in
eserlerini de okutmustur.?®

Ibn Arabi, el-icaze adli eserinde ders aldig1 hocalarm yetmisbir tanesinin ismini
bize sunmaktadir. Ancak vakit darligi sebebiyle hocalarinin tamaminin adim
vermedigini ifade etmistir.?® Yukarida zikrettiklerimiz disinda; Ibn Huebys, ibn At, ibn
Baki ve Ibn Vacib’den hadis dersleri almistir. Ayrica Ebli Yakub el-Kaysi, Salih el-
Adevi, Ebu’l-Haccac Yusuf, Muhammed ve Ahmed Isbili (iki kardes), Ebd Muhammed
el-Bagi, Ebi Abdullah Muhammed, Fatima bintii’l-Miisenna, Semsu’l-Ummi’l-Fukara
da ders aldig1 hocalar arasindadir.?’

Ibn Arabi zahiri diinyada bircok hocadan ders almasmin yaninda batini olarak da
sayis1 Ui¢ ylizii gecen bir¢ok seyhten dersler almis ve bunlar hakkinda bir¢ok eserinde
bilgiler vermistir.?® Bu seyhlerden biri de Ibn Arabi’nin kendi seyhi olarak kabul ettigi
Ebt Medyen’dir. Zira Ebi Medyen’le ayn1 donemde yasamis olmalarina ragmen

cismani olarak hi¢bir zaman karsilasmamuslardir.?

1.3. Talebeleri

Ibn Arabi’den ders alan isimlere ¢ogunlukla eserlerinin sonlarindaki sema
kayitlarindan ulagilmaktadir. Bu isimlerin bir ¢ogu seyahat ettigi yerlere gore degisiklik
gosterirken hakkinda daha ¢ok bilgiye ulagilabilen bir kismi da Ibn Arabi’nin daimi
talebeleri arasindadir.*

Ibn Arabi’nin bilinen en meshur ve neredeyse biitiin ders meclislerine katilan iki
talebesi, el-Habesi ve Ismail bin Sevdekin’dir. El-Habesi ileride de zikredecegimiz

iizere oldukca uzun bir siire Ibn Arabi’den ayrilmamustir. ibn Sevdekin ise yine Ibn

% Veysel Kaya (¢ev.), “Icazetname: Ibn Arabi’nin Kendi Kaleminden Icazet Aldig1 Hocalarin ve Yazdig
Eserlerin Listesi” (Muhyiddin ibn Arabi, el-/caze), Tasavvuf, S. 21 “Ibn Arabi” Ozel Sayisi-I, Ankara
2008, s. 526.

2e]-Jcaze, s. 530.

2 Cebecioglu, age, s. 12.

28 Cebecioglu, age, s. 13.

2 Addas, age, s. 121.

%0 Addas, age, s. 282.



Arabi’de &zel yeri olan isimler arasindadir. Nitekim Ibn Arabi’nin bu talabesine bazi
siirler ithaf ettigini 6greniyoruz.®® Sadeddin Konevi’yi de 6nemli talebeleri arasinda
gorebiliyoruz. Konevi’nin bir¢ok eseri Ibn Arabi’nin eserlerinin izahi niteligindedir.

[bn Arabi’nin seyahat ettigi doneme (h. 600-617/ m. 1204-1221) ait sema
kayitlarindaki isimler arasinda hakkinda bilgiye ulasilabilen nadir isimlerden biri Ibn
Sukeyne (6. m. 1210/h. 607) Bagdat’in meshur muhaddis ve aym1 zamanda
sifilerindendir. Ibn Arabi Icaze’de ikisinin de birbirinden istifade ettigini ifade
etmistir®. Bir digeri ise Ismail bin Muhammed bin Yusuf el-Ubbadi’dir. Bu sahus,
Endiiliislii olup h. 570 (m. 1175) senesinde Sam’a yerlesmis bir aileye mensuptur. Ayni
zamanda Kudiis’teki Kubbetu’s-Sahra Camiinin imamidir. Ahmed bin Mesud el-Mukri
el-Mevsili ise Musul’da olusturulmus bir sema kaydinda gegen isimler arasindadir. Yine
bu sahsin kizlar1 olan Ummii Delal ve Ummii Raslan da Ibn Arabi’nin Sam meclislerine
katilan talebeleri arasindir.3*

Addas, Ibn Arabi’nin hayatim anlattig1 eserinde yukarida zikrettigimiz isimlerin
bazilarinin da icinde bulundugu Ibn Arabi’nin “ondért halifesi” olarak niteledigi
isimleri de vermektedir. Bunlar; Abdulaziz el-Cebbab, Ali bin Muzaffer el- Nusbi,
Hiiseyin bin Ibrahim el-Erbili, Ibrahim bin Muhammed bin Muhammed el-Ensari el-
Kurtubi, ibrahim bin Omer el-Kuresi, Isa bin Ishak el-Huzbani, Ismail bin Sevdekin,
Muhammed bin Abdullah el-Mayurki, Muhammed bin Muhyiddin Ibn Arabi,
Muhammed bin Sadeddin el-Muazzami, Nasrullah bin Ebi’l-izz es-Seybani ibnii’s-
Seftar, Yakub bin Mu’az el Verebi, Yunus bin Osman ed-Dimeski. Bu isimler Halep’te
ve Sam’da diizenlenmis sema kayitlarimin yaklasik otuz tanesinde hep birlikte
bulunmaktadir. Bunlarin icinden el-Muazzami, Ibn Arabi’ye Malatya’da baglanmis ve
onun kiziyla evlenmistir. Muhammed bin Muhyiddin ibn Arabi ise Ibn Arabi’nin biiyiik

oglu Imadiiddindir.*®

31 Addas, age, s. 285.

%2 Addas, age, s. 292.
Bel-Jeaze, s. 528.

34 Addas, age, s. 282-284.
3% Addas, age, s. 328-329.



1.4. Vefati

Muhyiddin Ibn Arabi 78 yillik hayat: boyunca dort evlilik yapmis ve bu
evliliklerinden iki erkek ve bir de kiz ¢ocugu olmustur. Ilk evliligini Isbiliyye’de iken
M. Abdin el-Bicai’nin kiz1 Meryem ile ikinci evliligini Mekke’de iken Haremeyn Emiri
Yinus b. Yisuf’un kizi Fatima ile yapmustir. Bu evliliginden Muhammed Imaduddin (6.
m. 1268) adinda bir oglu olmustur. Ugiincii evliligini Malatya’da Sadreddin Konevi’nin
dul kalan annesiyle yapmis bu evliliginden de Muhammed Sa’deddin (6. m. 1258)%
diinyaya gelmistir. Son evliligini ise Sam Kadis1 ez-Zevavi’nin kiziyla yapmistir. Bu
evliliklerinden birinde Zeynep adinda bir de kizi olmustur. Ayrica bazi bilgilere gore
Abdurrahman adinda bir oglu daha olmus ancak cok kiigiik yastayken vefat etmistir.%’

Ibn Arabi bu uzun ve belki de yorucu ama ayn: zamanda ortaya koydugu eserler
anlaminda ¢ok verimli gecen 78 yilin ardindan 8 Kasim 1240 (22 Rebiuldhir 638)
tarihinde Sam’dayken vefat etmistir.*® Kadi Muhyiddin Ibn ez-Zeki ailesinin Kaystn

Dag1 etegindeki mezarligina defnedilmistir. Osmanli Sultan1 1. Selim zamaninda ise

tiirbesinin yanina bir de cami ve tekke ilave edilmistir.%

II. Eserleri ve “El-Bulga Fi’l-Hikme” Adh Eserinin Felsefi Acidan Onemi

11.1. Eserleri

Addas’in Fiituhat’tan alintiladigi; “Sohbetlerimde ve eserlerimde soyledigim
hersey Kur’an hazretinden ve bana fehim anahtarimin verilmis oldugu hazinelerinden
gelmektedir.”* ciimlesi kanimizca Ibn Arabi’nin eserleri hakkinda genel bir bakis
saglamaktadir. Ibn Arabi’nin bu ifadesinden de anlasilacag: iizere, Ibn Arabi eserlerini
belirli bir ugras veya bilgi birikimi sonucu degil, ilham da diyebilecegimiz, Allah’in ona
bildirmesi sonucu olusturdugunu ifade etmistir. Bu eserlerin ¢cogunlugu, diger tasavvufi
eserler goz Oniinde bulunduruldugunda, oldukca anlasilir ve net ifadeler kullanilarak
yazilmistir. Ozellikle Ibn Arabi’nin en meshur eseri diyebilecegimiz Fiitihat-1
Mekkiyye’de bu durum daha 1yi goriilebilmektedir.

Ibn Arabi eserlerinde Hadis, Fikih, Metafizik, Ahlak gibi bircok konuyu

islemistir. Ancak bu hususlar ayr1 ayri eserlerde islenmeyip biitiin eserlerinde

% Bu oglunun son iki evliliginin hangisinden oldugu tam olarak bilinmemekle birlikte Malatya’da
dogmus olmasi Siihreverdi’nin annesinden olma ihtimalini giiglendirmektedir. Bkz.; Kilig, age, s. 37.

37 Kulig, age, s. 37.

3 Addas, age, s. 355.

39 Kulig, age, s. 45-46.

40 Addas, age, s. 257.



meczedilmis halde bulunmaktadir. Bu durum da yukarida ifade ettigimiz, ibn Arabi’nin
eserlerini kesf sonucu olusturdugu iddiasini destekler niteliktedir. Ibn Arabi’nin “Bana
kalsa usulden bahseden 88. boliimiin mantiki olarak 68-72. Béliimler arasindan daha
once gelmesi gerekirdi fakat bu kendi irademle olmadi.” ctimlesin de bu hususu agikca
ifade etmektedir.*

Eserlerinin sayisma gelince, bu husus Ibn Arabi tarafindan da tam olarak
aydmlatilmis degildir. Nitekim el-Fihrist’te 248 eser ismi zikrederken el-icaze’de bu
say1 289’a cikmaktadir. Ancak burada ismi gegen eserlerden giiniimiize sadece 98 tanesi
ulasabilmistir*? Bu sayiya ragmen Ibn Arabi’nin icaze’deki ifadelerinden ¢ok daha fazla
esere sahip oldugu anlasilmaktadir.*® Zira bizim ¢alismamizda 6zellikle ele alacagimiz
el-Bulga fi’l-Hikme adli eseri bu listede yoktur. Biz de burada ibn Arabi’nin Icaze’de
zikrettigi eser listesi igerisinden birkag tanesini vermekle yetinecegiz.

1. Miskatii’l-envar fima ruviye ani’n-Nebi mine’l-ahbar
. Te’assuku’n-nefs bi’l-cism
. el-Fitahati’l-mekkiyye
. er-Resail
. el-Felek ve’s-sema
. el-Hikme
. er-Risale ve’n-niiblivve ve’l-ma’rife ve’l-vilaye

. Fustisu’l-Hikem
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. el-Insanu’1-Kamil

10. el-Kisr ve’l-liibb ve’l-cism
11. el-Miilk ve’l-Melekit

12. Esraru’l-huraf*

11.2. El-Bul@a Fi’l-Hikme Adli Eseri

I1.2.1. Eserin Ozellikleri

el-Bulga fi’l-Hikme adli eser, hicri 629 yilinin Muharrem ayinda (miladi 1231
yilinin Ekim aymda) kaleme almmustir.®® Yazildigi dil Arapca olup 288 varaktan

olusmaktadir. Eserin son iki sayfasindaki aciklamadan kitabin 35 gilin zarfinda

41 Kulig, age, s. 51. Kalig, bu ciimleyi Fiituhat’tan alintilamistir.

4 Kilig, age, s. 53.

4el-Jcaze, s. 530.

4 Tbn Arabi’nin eserlerinin tamamu i¢in bkz. el-/caze, s. 530-539.

% Tbn Arabi, el-Bulga fi’I-Hikme (Felsefede Yeterlilik), 1969 istanbul, vr. 288b.



tamamlandigini ve ayrica bizim de faydalanacagimiz nesri sunulan niishanin miiellif
niishas1 olmay1p hicri 870 (miladi 1466) yilinda ondan kopye edilen bir niisha oldugunu
anlamaktayi1z.*® 1969 yilinda ise Nihat Keklik, bu niishay1 aynen koruyup basina Tiik¢e
bir giris kism1 ekleyerek nesretmistir. Bu baski Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi
Basimevi tarafindan yapilmstir.

Eserin ismini olusturan Bulga ve Hikme kelimelerinin Tiirk¢e karsiligina
gelince; Bulga kelimesinin tiiretilmis oldugu (&) fiili ulagsmak, varmak, bir seyin
sonuna varmak gibi anlamlara gelmektedir. Bulga ise “yeterlilik” anlamindadir. 4’
Hikmet kelimesinin ariflik, bilgelik gibi anlamlari olmakla beraber, asil anlami
felsefedir.*® Nitekim Islam Felsefesinde, felsefe terimi yerine siklikla hikmet teriminin
kullanildig1 bilinmektedir. Sonug¢ olarak ‘“el-Bulga fi’l-Hikme” Tiirkceye “Felsefede
Yeterlilik” olarak gevrilebilir. Prof. Dr. Nihat Keklik de bu ¢eviriyi kullanmistir®.

I1.2.2. Eserin Icerigi

el-Bulga’nin m. 1231 yilinda yazildig: diisiiniildiigiinde ibn Arabi’nin bu eseri
66 yasindayken yani hayatinin son safhalarinda, olgunluk ¢ag1 icerisinde yazdigi
anlasilmaktadir. Bu durum eserin Ibn Arabi’nin felsefi goriislerinin toparlanip
ozetlenmis olma o6zelligini agiklar niteliktedir. Yani bu eser ibn Arabi’nin felsefi
konular hakkindaki diisiincelerinin son seklini olusturmaktadir denilebilir. Zira eserin
icerigine bakildiginda fizikten metafizige neredeyse biitiin felsefi hususlar hakkinda
bilgi verdigi goriilmektedir.

Eser toplamda bir giris ve iki ana bdliimden olusmaktadir. Giris béliimiinde Ibn
Arabi, felsefenin tanimini yapip kisimlari iizerinde durmaktadir. Bu boliimde ilk olarak
felsefenin etkeni agisindan, nazari ve ameli olarak iki kisim oldugunu sdylemis daha
sonra ise ele alis bakimindan fizik ve metafizik olarak ikiye ayirmistir.%°

El-Fenn’iil-Evvel adindaki birinci boliimde daha ¢ok fizik konulari tizerinde
durulmustur. Once Arazlar ve Cismin halleri konular1 ele alinmis, daha sonra

Astronomiyi ve Psikolojiyi de igine alan Nefisler hakkinda bilgi verilmistir.>*

“el-Bulga, vr. 288a-288b.

47 Sedar Mutcali, el-Mu cemu 'I-Arabiyyii’l-Hadis (Arapga-Tiirkge Sézliik), 1stanbul 1995, s. 69.
4 Mutcal, age, s. 187.

49 Bkz; el-Bulga, kapak sayfasi.

SEI-Bulga, vr. 4a-12a.

SIEI-Bulga, vr. 12a-114a.



El-Fenn’iis-Sani adindaki ikinci bdliimde ise sadece Metafizik konular iizerinde
durulmustur. Once Allah’mn zat1, sifatlari, isimleri ve fiilleri incelenmis; ardindan ahiret,
niibiivvet, velayet ve vahiy gibi ilahiyat husular1 hakkinda bilgiler verilmistir.>?

Bu iki ana béliimden sonra Zeylii’l-Kitab adinda bir ilave daha yapilmistir. Bu

ekde ise daha ¢ok tasavvufi bir konu olan riyazet hakkinda bilgi verilmistir.>

I1.2.3. Eserin Ibn Arabi’ye Ait Olup Olmadig1 Meselesi

Ibn Arabi’nin hayat: boyunca bir¢ok esere imza attifina daha énce deginmistik.
Ancak bu eserlerin biiylik bir kismi ya giliniimiize kadar ulasamamis ya da ulassa bile
Ibn Arabi’ye ait olup olmadigi netlik kazanmamustir. Bunlarin kime ait oldugunun
teshiti siiphesiz yogun bir ¢alisma gerektirmektedir. Iste el-Bulga fi’I-Hikme adli eserin
de, icerisinde herhangi bir miiellif ismi bulunmamasina ragmen, ibn Arabi’ye ait oldugu
Prof. Dr. Nihat Keklik tarafindan iddia edilmektedir.

Nihat Keklik’in eserin son baskisina bir giris kismi ekledigini sdylemistik. Bu
giris kismina, Ibn Arabi’nin hayatindan kisaca bahsettikten sonra, bu eserin Ibn
Arabi’ye ait olup olmadigiyla alakli ¢alismasini da eklemis ve bu calismasinda eserin
Ibn Arabi’ye ait oldugunu iddia etmistir. Bu iddiasin1 ise Ibn Arabi’nin diger eserleriyle
bu eser arasindaki iislup ve igerik benzerliginden yola cikarak gerceklestirmistir. Bu
benzerliklerden biri olarak Ibn Arabi’nin eserlerini ilham ile yazmasindan dolay1 hizli
bir sekilde eser verme teknigini gostermistir.>* Nitekim el-Bulga’nin da 288 varak yani
576 sayfa olmasma ragmen 35 giin gibi kisa bir siirede yazmistir.>® Nihat Keklik’in
iizerinde durdugu diger bir benzerlik ise Ibn Arabi’nin eserlerinde siklikla kullandig siir
unsurudur. Ozellikle Fiitihat’ta kendisine ait bol miktarda siir goriilebilmektedir. Bu siir
unsurunu el-Bulga igerisinde de siklikla gorebilmekteyiz.>® Yine muhteva ve diisiinceler
bakimindan Ibn Arabi’nin diger eserleriyle el-Bulga benzerlik gdstermektedir. Nihat
Keklik, bahsettigimiz c¢alismasinda bu benzerligi ispatlamak i¢in fazlaca Ornek
sunmaktadir.®’

Biitiin bu benzerlikler yaninda Ibn Arabi’nin diger esrelerinden farkli olarak el-

Bulga’da farsca siirlere rastlanmaktadir. Nihat Keklik bu durumu el-Bul/ga’nin yazildigi

S2el-Bulga, vr. 114a-269b.

3el-Bulga, vr. 270a-288a.

% Nihat Keklik, el-Bulga fi’I-Hikme (Felsefede Yeterlilik) giris kismi, s. 15.
el-Bulga, vr. 288b.

6el-Bulga, vr. 11a, 12a, 53a, 125b, 135a, 152b...

"Genis bilgi igin bkz; el-Bulga, s. 22-25.
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m. 1231 senesinde Ibn Arabi’nin bulundugu ¢evreye bakarak agiklar.>® Nitekim bu
seneye gelene kadar Ibn Arabi Farsga, Tiirkce, Ermenice ve Rumca gibi dillerin
konusuldugu cevrelerde bulunmus ve bu dillere olan vukufiyeti muhtemelen artmistir.
Yani bu hususiyet bir istisna olarak kabul edilebilir ve kanaatimizce de el-Bulga’nin ibn
Arabi’ye ait olmas1 noktasinda bir siiphe uyandirmaz.

Sonug olarak diyebiliriz ki, el-Bulga fi’l-Hikme adli eserin ibn Arabi’ye ait
oldugu Nihat Keklik hocanin yaptig1 calisma sonucu ortaya ¢cikmistir. Ayrica bu zamana
kadar kime ait oldugu bilinmedigi i¢in ¢alisitilmamis olan bu eser, ibn Arabi’nin felsefi
goriiglerinin  toplamini ihtiva etmesi agisindan c¢alismalara kaynaklik edebilecek

niteliktedir.

8el-Bulga, s. 26-32.



BIiRINCIi BOLUM

1. IBN ARABI’NiIN ALEM ANLAYISI

Alem, Arapca’da “aldmet ve nisan koymak” anlammna gelen “alm” veya
“bilmek” anlamindaki “ilm” kdkiinden tiiretilmis olup, yaraticinin varligina delil teskil
eden, onun mevcidiyetinin bilinmesini saglayan sey demektir. Alem kelimesi, insanlar,
cinler, melekler, bitkiler, hayvanlar ve diger varliklari belirtmek igin kullanilir.%

Messai ekole mensup filozoflarin kanaatine gore alem, Ay siir kabul edilerek
iki kisma ayrilmistir. Ay’ altinda olan aleme Ay Alt1 (Tahte’]-Kamer) Alem ve Ay’in
iistinde olan aleme de Ay Ustii (Fevka’l-Kamer) Alem denilmistir. Ay Alt1 Alem,
olusan (kevn) ve bozulan (fesad) varliklardan meydana gelmektedir. Bu varliklar dort
unsur, maden, bitki, hayvan ve insan gibi varliklardir. Ay Ustii Alem ise olus ve
bozulusun olmadig1 ve siirekli olarak hareket eden varliklarin bulundugu alemdir. Bu
varliklar da felekler, gezegenler ve diger gok cisimleridir. Gok cisimlerinin hepsi cins
itibariyle birdir. Gok cisimleri, ikinci derecede sebepler (akillar)’den zorunlu olarak
meydana gelmislerdir.%°

Israkiler ise alemi, Allah’in disinda kalan her sey olarak tarif etmektedirler. Bu
tanima gore Messailerce aleme dahil edilmeyen ruhani varliklar da alemin igine
girmektedir®!. Bu varliklar, Allah’in varliginin birer delili olmalar1 sebebiyle “Alem”
olarak isimlendirilmistir. Tasavvufculara gore de alem Israkilerin kabul ettigi gibi
Allah’m haricindeki her seydir.%?

Ibn Riisd, bu husiista biraz farkl1 diisinmektedir. Ona gére varlik iki ug ve bir
ara (vasita) varlik olmak iizere ii¢ kisma ayrilmaktadir. Bu varliklardan birinci ug ve
taraf olani, var olan ancak varlig1 bir seyden olmadig1 gibi baska bir seye de isnat
etmeyen varliktir ki bu da Allah’tir. Ikinci ug ve taraf ise, fail bir sebep tarafindan
maddeden meydana getirilen varliktir. Hava, su, toprak, ates ve bu dort unsurdan
meydana gelen bitki, hayvan ve insan gibi hadis olan varliklar da ayni kategoriye girer.

Ugiincii varlik ise bu iki ug arasinda kalan ve bir seyden olmayan ancak bir seye isnat

5 S. Hayri Bolay, “Alem”, DIA, C. II, istanbul, 1989, s. 357.

80 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, ¢ev., Mehmet Aydin ve Digerleri, Istanbul, 1980, s.1.

8tHenry Corbin, Islam Felsefesi Tarihi- Baslangictan IbnRiisd’iin Oliimiine, g¢ev. Hiiseyin Hatemi,
Istanbul, 1994, s. 369.

62 Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, Istanbul, 1995, s. 38-39.
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edilen varliktir. Yani maddi bir illeti bulunmadig: halde, fail bir illete (Allah’a) istinat

eden varliktir. Iste bu varliga Ibn Riisd, “Alem” adin1 vermektedir.5

1.1. Alem ve Kisimlar1

Alem kavraminin kapsami ve kisimlari konusuna baktigimizda, yukaridaki
ifadelerimizden de anlasilacag iizere, Islam diisiiniirleri arasinda tam bir uzlas1 gdrmek
miimkiin degildir. Mutasavviflar ile Israki filozoflara gore Alem, Tanri disinda kalan
biitin varlik alanlarni kapsar. ibn Riisd’e goére ise Tanri ile madde arasindaki
hiyerarsiye yerlesmis varliklarin tamamidir. Farabi ise alem kavramina bagka bir acidan
bakar ve Allah, ruhani varliklar, melekler ve akillar disinda kalan gok cisimleri seklinde
tanimlar.®*

Ibn Arabi’nin el-Bulga fi’l Hikme adli eserinin &neminden bahsederken bu
kitabin Ibn Arabi’nin felsefi goriislerinin toplam1 mahiyetinde oldugunu ifade etmistik.
Bu goriislerin hig¢ siiphesiz en énemli kismini Ibn Arabi’nin alem hakkindaki fikirleri
olusturur.

Ibn Arabi’nin alem hakkindaki fikirlerine gegmeden once meselenin daha
anlasilir ve sistemli hale getirilmesi maksadiyla onun varlik ve kisimlari ile alakali
fikirleri hakkinda olabildigince kisa sekilde bilgi vermeyi uygun goriiyoruz.

Ibn Arabi en genel anlamiyla varliklari ikiye ayirir. Biri varligi zatindan olan;
digeri ise varlig1 baska bir varligin varligina dayanan varliklardir. Bunlardan ilki hig
kuskusuz varligi zorunlu olan Allah, digerleri ise Allah’mn isim ve sifatlarinin
tezahiiriiyle veya disa vurumuyla var olan veyahut da var olabilmek igin bir sebebe
ihtiya¢ duyan varliklardir. Bu ikinci tiir varliklar ise miimkiin varliklardir. Ona gore
miimkiin varliklar ya cevher ya da arazdir.®® Ibn Arabi’nin bu iki kavrama yiikledigi
manalar1 anladigimizda kanaatimizce Ibn Arabi’nin varlik felsefesi daha anlasilir hale
gelecektir.

Ibn Arabi’nin el-Bulga adli eserindeki varlik ve kisimlari konusuna degindikten
sonra, “hikmet” anlayis1 baglaminda ele aldig1 Alem meselesine gegebiliriz. Sdyle ki Ibn
Arabi hikmet ilmini tanimladiktan sonra ikiye ayirmis; birinci kistm hikmeti alemin

mahiyeti ve kisimlarinin bilinmesi; ikinci kisim hikmeti ise Allah’in zat1 ve sifatlarinin

63 Ibn Riisd, “Faslu’l-Makal”, Felsefe-Din Iliskileri, haz. Siileyman Uludag, Istanbul, 1985, s. 125-26.
64 {smail Erdogan, Misal Alemi, Istanbul, 2012, s. 37.

85 Muhyiddinibnii’l Arabi, el-Bulga Fi’l-Hikme, nsr., Nihat Keklik, Istanbul,1969, vr. 6a./ Hikmette Son
Nokta El-BulgaFi 'IHikmeh, ¢ev. Vahdettin Ince, Istanbul. s. 32.
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bilinmesi olarak tanimlamistir.®® Zaten séz konusu kitabmni da bu iki eksen iizerinde
olusturmustur. Biz de bu béliimde Ibn Arabi felsefesinin énemli bir kismin1 olusturan ve
onun birinci kisim hikmet dedigi alem ve alemin mahiyeti iizerinde duracagiz.

[bn Arabi’ye gore alem, “Hakk’tan baskas1” yani Allah’in zat1 disindaki biitiin
varliklar1 i¢ine alan genis bir kavramdir. Bu kavrami da miilk ve melekiit alemi olmak
tizere ikiye ayirmis ve bu iki alemi de sembolik ifadelerle sematik bir hale getirmistir.
O, melek@t yani ruhaniler alemine giiney kutbu demis ve ruhaniler iklimi onun
asagisindacdir ifadesini kullanmigtir. Ibn Arabi’ye gére bu alemden kasit baki yani
Olimsiliz makullerdir. Kendi deyimiyle sehadet veya miilk alemi ise alemin kuzey
kutbudur.®’

1.1.1. Miilk Alemi (Fiziki Alem)

Ibn Arabi’nin “Miilk ve Sehadet alemi” dedigi alem, fiziki varliklarin
olusturdugu alemdir. Bu aleme “cismaniler iklimi” de demistir. Ibn Arabi cismaniler
alemini unsurlar ve felekler olmak iizere iki kisma ayirir. Unsurlar1 “siifli cevherler”
olarak da isimlendirmistir.®® Feleki varliklar ise ulvi cevherlerdendir. ibn Arabi’nin
unsurlar basligi altinda ise konu daha ¢ok cisim, cismin halleri, cismin mahiyeti gibi
konulardir. Tlerleyen konularda bu iki tiirii daha ayrmtili sekilde ele alacagiz.

Ibn Arabi fiziki diinyay1 tanimlarken su ifadeleri kullanir; “Bu da sehadet ve
miilk alemidir. Bundan maksat da fani maddelerdir.”® Ayrica Tbn Arabi, sehadet ve
miilk alemi dedigi fiziki diinyanin sinirlarint da kendine has sembolizmiyle soyle ifade
etmistir; “Cismaniler aleminin dogusu, bu nurlarin (Allah katindan gelen nurlar)
vogunlastigi, cisimlestigi, koyulastigi, keskinlestigi yerdir. Burasi da ilk sema ve
sidretii’l miintehadwr. Yani ruhaniler dleminin  sonu ve cismaniler dleminin
baslangicidir. Cismaniler aleminin batisi ise merkezlerinin derinligine diisen cisimlerin
Allah’in atesiyle ortaya c¢iktiklari yerdir. Burasi ise igine diisenlerin kirilip
parcalandiklar: hutema yani yeryiiziidiir.” "

Goriildiigii gibi Ibn Arabi’nin maddi alem icin ¢izdigi sinir bilinenden farkli
degildir. Ona goére maddi alemin baslangici sidretii’l miinteha (dini 1stilaha gore maddi

alemden bir varligin ulagabilecegi son nokta), sonu ise yeryiiziidiir.

%el-Bulga, vr. 8b./gev. s. 35-36.

67 Ton Arabi, Fusiisu I-Hikem, ¢ev. Ekrem Demirli, Istanbul, 1999, s. 106.
®8el-Bulga, vr. 12a./cev. s. 41

%l-Bulga, vr. 6b./cev.s. 33.

el-Bulga, vr. 7a./gev. s. 33.
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Cisimler alemine dahil olan varliklar1 daha genis bir bigimde ele almak istiyoruz.

1.1.1.1. Cevherler

Cevher sozliikte, kendi kendine var olan, kendi kendine varligin1 devam ettiren
ve varligmi koruyabilen demektir.”* ibn Arabi ise cevheri “kendisiyle kaim olunan
seyden baskasini kastetmiyoruz. Yani kendisini tasiyacak bir mevzuya ihtiyaci olmayan
sey”"olarak tanimlamistir. Goriildiigii gibi Ibn Arabi’nin cevher tanimi genel cevher
tanimindan farkl degildir.

Ibn Arabi, fiziki aleme ait cevherleri maddi cevher ya da siifli cevher olarak
adlandirmistir ve ilk olarak bu cevherin varligini ispat etmeye caligmistir. Ona gore
maddi alemde gozlemledigimiz seyler ya zati ile kaimdir yani varligimi devam
ettirebilmek i¢in bir seye ihtiya¢ duymaz ya da zat1 ile kaim degildir, yani varligini
devam ettirebilmek icin baska bir giice ihtiya¢ duyar. Birinci sikkin gegerli olmasi
durumda bu sey zaten cevherdir deriz. Ikinci sikkin gecerli olmasi durumunda ise yani
bir sey zati ile kaim degilse onu kaim kilacak bir seye ihtiya¢ duyar ki bu seyin de kaim
olmasi yani varligim1 kendi kendine devam ettirebilmesi gerekir. Aksi halde varliklar
arasinda sonsuza uzanan bir var olma zinciri uzayip gider ki bu da imkéansizdir. O halde
var olus silsilesinin bir yerde zati ile kaim bir seye dayanmasi gerekir. Bu sey de
cevherdir. Ibn Arabi’ye gore tiim bu sebeplerden 6tiirii cevherin varligim kabul etmek
zorunludur.”

Ibn Arabi maddi cevherin varligmi ispatladiktan sonra bu cevherlerin miirekkep
yani birden fazla seyin birlesmesiyle olusup olusmadigi meselesi iizerinde durur. Ona
gore cevher iki ciizden miirekkep olabilir, fakat bu ciizler bilfiil (fiillen mevcut) degil
bilkuvve (potansiyet) olarak var olma zorunlulugu tasir. Ciinkii bilfiill olmasi
durumunda cevheri olusturan her bir ciizliin miirekkep olup olmadig: ihtimali {izerinde
durmamiz gerekir ki bu durum maddi bir varlikta sonsuz ciizlerin var olmasini zorunlu
kilar. Bu ise imkansizdir. O halde s6z konusu ciizlerin maddi cevherde bilkuvve var
olmalar1 zorunlu olur.”® Ibn Arabi bu konuda ayrica su ifadeleri kullanmistir; “Maddi

cevher kendisi itibariyle birdir ve sayisal olarak son bulmayan ciizlerin kendisinden

"1Siileyman Hayri Bolay, Felsefe Doktrinleri ve Terimleri Sozliigii, Ankara, 2004, s. 76.
"2el-Bulga, vr. 12b./gev. s. 41.

Bel-Bulga, vr. 12b./cev. s. 41.

"el-Bulga, vr. 12b-13a./cev. s. 42.
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dogmast istidadina sahiptir. Bu cevherden bilfiil hasil olan her sey sonlu olduguna gore
bundan anlagilir ki cevher maddi oldugu siirece miirekkepligi bilkuvve olur.”™

Ibn Arabi’ye gore cevherler sabittirler ve degisime ugramazlar. ibn Arabi,
cevherlerin sabitligi ile alakali olarak Fiistisu’l-Hikem adli eserinde Sofistlere de atifta
bulunmustur. Ibn Arabi’ye goére suretlerle alakali kesin bilgiye cevherlerin
degismezligiyle ulasilabilir. Boylelikle Sofistlerin, arazlardaki degisimle orantili olarak
varliklardaki degisimi kabul etmekle beraber, sabit bir cevherin varligini bilemedikleri

icin gercek bilgiyi inkar edislerini eksik bilgi seklinde ele almaktadir.”

1.1.1.2. Arazlar

Miilk alemini olusturan ikinci bir varlik tiirii ise arazlardir. ibn Arabi arazi,
cevher gibi sabit olmayan, cevherin varligiyla var olabilen, halden hale gegebilen ve
kendisiyle Ttizerinde bulundugu seyi yani cevheri tanimladigimiz sey olarak
tanimlamaktadir.”” Ayrica Ibn Arabi; “Arazin hamili olan mahal olmaksizin zatiyla kaim
olmasi: miimkiin degildir.” demistir.”® Bu ifadeye gore araz dedigimiz sey, tek basina var
olamayan, ancak kendi kendine varligin1 devam ettirebilen baska bir varliga eklenerek
var olabilen seydir.

Ibn Arabi’ye gore arazlar, ruhani ve cismani arazlar olmak iizere ikiye ayrilirlar.
Ruhani arazlarin tamami hayat sartina baglidir. Yani ancak hayat sahibi varliklarda
mevcut olabilirler. Cismani arazlar ise iizerinde bulunduklart cevherin hallerine gore
dokuz gesittirler. Bunlara Mantik ilminde kategoriler (makulat) ad: da verilir.”

Bu kategorileri maddeler halinde sdyle siralayabiliriz:

1. Kemiyet (Nicelik): Cismin uzunlugunu, genisligini veya derinligini ifade

eden kategori.

2. Keyfiyet (Nitelik):Cismin sicakligini, soguklugunu, aydinlik veya karanlik

olusunu ifade eden kategori.

3. Mekan. Cismin i¢inde bulundugu yeri ifade eden kategori.

4. Eyne (Nerede): Cismin i¢inde bulundugu yonii ifade eden kategori.

Sel-Bulga, vr. 13a./gev. s. 42.

SFusiis, s. 134.

"el-Bulga, vr. 13a-13b/gev. s. 42.

Bel-Bulga, vr. 17b/gev. s. 48

"Kategoriler, varhigin yahut bir konuya yiiklenen yiiklemin gesitli simflaridir. Bu konuda daha ayrmtili
bilgi i¢in bkz. Necati Oner, Klasik Mantik, Ankara, 1986, s. 28-33.
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5. Vaz’ (Konum): Cismin kendisi digindaki olgularla baglantisin1 ifade eden

kategori.

6. Miilk (Sahiplik): Cisminkendisini kusatan seyi ifade eden kategori.

7. Meta: Zamanini ifade eden kategori.

8. Fiil (Etki): Cismin tesir ettigi, etkiledigi seyi ifade eden kategori.

9. Infial (Edilgi): Cismin etkilendigi seyi ifade eden kategori.®

Ibn Arabi’nin dokuz madde olarak sinirlandirdig: kategoriler tamamen Aristo
mantigindan alinmis olup, klasik mantigin belli bash konularindan birisidir.

Yine Ibn Arabi, arazlarin kisimlariyla ilgili su ifadeleri kullanmistir; “Arazlarin
bazisit maddidir, bir kanitin delaletine muhtag degildirler. Hareket, renkler ve hissin tek
basina idrak ettigi biitiin ézellikler gibi. Arazlarin bazisi da makuldiirler. Ilimler gibi.
Ya da surf makul olan ruhani arazlar gibi. Korku, keder, seving ve nese buna ornek
gosterilebilir. "8

Goriildiigii gibi ibn Arabi genel olarak arazlari maddi ve makul olarak ikiye
ayirir.  Fakat o, bu iki tlir arasinda kalmis ne maddi ne de makul olarak
adlandirabilecegimiz tgiincli bir tiirden daha bahsetmistir; “Fakat maddi ve makul
arasinda bazi olgular vardwr ki bazi anlayiglar bu noktada sasirir, bunlar var olussal
olgular mi yoksa ademi olgular mi ya da varlik veya yoklukla vasfedilemeyecek tigiincti
bir tiir mii diye kuskuya diiserler. Bunlara haller adini verirler. Siyahlik, beyazlik,
cevherin yerinde hasil olmaktan ibaret olus, goriilmeyi miimkiin kilan renk gibi izafi ve
nispi olgular gibi. %

Ibn Arabi’de cevherler sabittirler yani degisime ugramazlar; fakat arazlar
degisime tabidirler. Eger bu degisim yenilenmeyi gerektiriyorsa ya da bir halden baska
bir hale gecis s6z konusuysa, olmayan bir seyin meydana geldigi aciktir. Ortaya ¢ikan
bu yeni hali Ibn Arabi arazlarin arazlar olarak isimlendirir.®® Ciinkii var olan arazin

yerini cevheri niteleyen baska bir araz almistir.

8el-Bulga, vr. 10a-10b./gev. s. 37-38.
8lel-Bulga, vr. 16a./gev. s. 46.
82el-Bulga, vr. 16a-16b./cev. s. 46-47.
8el-Bulga, vr. 16b./cev. s. 46.
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1.1.1.3. Unsurlar

Ibn Arabi’nin fiziki Alemi unsuri ve feleki varliklar olmak iizere iki kisimda
inceledigini daha dnce ifade etmistik. Biz de bu béliimde ibn Arabi’nin siifli cevherler
olarak da isimlendirdigi unsuri varliklar1 inceleyecegiz.

Ibn Arabi’nin unsurlar, siifli cevherler ya da maddi cevherler olarak kastettigi
seyler daha ¢ok bu diinyaya ait cisimlerdir. Bu yiizden ibn Arabi’nin cisme yiikledigi
anlami ve cismin mahiyeti hakkindaki fikirlerini anladigimizda bu konu daha anlasilir
hale gelecektir.

Ibn Arabi cismi soyle tanimlar; belirli bir mekana, yone, uzunluga, genislige ve
derinlige sahip olan ve isaret edilebilir somut bir varlig1 olan seye cisim denir.2* Ayrica
ibn Arabi’ye gore cisimler iki seyden meydana gelir. Bunlar heyula ve suretdir.®®

Ibn Arabi’ye gore heyula, makul bir cevherdir. Maddi olarak onu gdstermek
miimkiin degildir. Ayrica Ibn Arabi, heyulanin baska 1stilahlarda madde ya da trynet
olarak isimlendirildigini de ifade etmistir. Suret ise heyulanin arazidir.®® Yani bir
anlamda suret, akilla algilanan maddeyi goriinlir esya kilan seydir. Bu ikisinin
birlesimden olusan maddi sey ise cismin kendisidir. Ibn Arabi bu konuda ayrica sunlari
sOylemistir; “maddi varliklar i¢inde gozle goriilmeyen, maddi olmayan makul cevherler
vardir. Maddiler maddi oluslari itibariyle sadece arazdirlar. Cevherler ise, ister madde
ister suret olsunlar makuldiirler. Bu ikisi bir araya geldiginde maddi cisim olurlar. Ama
cismin hakikati degil, zahiri ve yiizeyi olurlar... Cisim ve hallerinden séz ederken, buna
delalet edecek kanita ihtiya¢ olmaz. Ciinkii onun varligina maddi olusu zaten hiikmeder.
Mahiyetine gelince, daha once mahiyetinin iki ciiziinden soz etmistik. Heyula ve
Suret. 8’

Goriildiigii gibi ibn Arabi’ye gore maddi cisim dedigimiz sey makul iki seyin
birlesimden olusarak maddi aleme girebilmistir. Bu iki seyden biri cismin ash
diyebilecegimiz madde ya da heyula bir digeri ise araz olmasi bakimindan makul
olmasina ragmen maddeyi maddi diinyaya elverigli hale getirebilen surettir. Bu iki sey
olmadan maddi alemde cismin varligi tamamlanamaz. Nitekim bu durum Messal

filozoflarin hemen hepsinde karsimiza g¢ikar. Bu filozoflarin 6nde gelenlerinden olan

8el-Bulga, vr. 10a./cev.s. 37.
®el-Bulga, vr. 9a./gev.s. 36.
8el-Bulga, vr. 13b./cev. s. 42-43.
8el-Bulga, vr.15b-16a./cev. s. 46.
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Ibn Sina ve Farabi’de bu fikir Ibn Arabi’yle birebir benzerlik gosterir.®® Bilgilerin bu
sekilde birebir benzerlik gostemesi, Ibn Arabi’nin onlardan etkilenmis olabilecegini
gosterir niteliktedir. Nitekim Ibn Arabi, kendine has fikirleri olmakla beraber, 6zellikle
fiziki konulara dair bir ¢cok konuda kendinden 6nceki filozoflardan etkilenmistir.

Ibn Arabi, el-Bulga’da“Cismin Halleri ve Hiikiimleri” bashg altinda cismin
ozellikleri tizerinde de genis diyebilecegimiz bir sekilde durmus ve konuyu bes madde
halinde ortaya koymustur.

1. Cisim ve mekan iliskisi: Ibn Arabi’ye gore cisim varlik diinyasinda
yerlesecegi bir mekana ihtiyag duyar fakat bu mekan arazin yerlesmek icin ihtiyag
duydugu bir mahal gibi degildir. Ciinkii araz yerlestigi mekanla tamamen biitiinlesir ve
ikisi birbirinden ayirt edilemez. Cisim ise yerlestigi mekandan ayr1 durur.®® ibn Arabi
bu boliimde biiyiik bir cisim olan cismaniler dleminin mekaninin olup olmadigi konusu
tizerinde de durur. Ona gore cismaniler aleminin bir mekan: ya da onu ihtiva eden
kusatan bir sey olacaksa bu seyin de kesinlikle bir cisim olmasi gerekir. Bu durumda
sonsuza kadar birbirini kusatan cisimlerin olmasi1 zorunlu olur. Fakat bdyle bir seyin
olmasi imkansizdir. O halde cismaniler aleminin son noktasi olan ars cismaniler alemini
ihtiva eden yani kusatandir. Fakat kendisinin bir ihtiva edeni yoktur. %

2. Cisim ve hareket iliskisi: Ibn Arabi’ye gore cisimlerle ilgili ikinci bir 6zellik
de cisim ve hareket arasindaki iliskidir. Ona gore bir cismin var oldugu gibi kalmasi
miimkiin degildir. Hareket cisim igin arazdir ve hadis yani sonradan olma bir olgudur.®

Ibn Arabi, cisimler igin hareketi birgok agidan inceler. Birincisi, cismi harekete
geciren sebep itibariyle; ikincisi, cismin hareket etti§i yon itibariyle ve {i¢iinciisli ise
cismin kemiyeti yani miktar: itibariyle... Ona gore cismi harekete geciren ii¢ sebep
vardir. Bu sebepler, ya tabiidir; yani istem dis1 kendiliginden gergeklesir, ya cebridir;
yani disaridan bir giiclin hareket ettirmesiyle gergeklesir, ya da iradidir; yani kendi
istegiyle gerceklesir.

Cismin hareketi, hareket ettigi yon itibariyle ise iki ¢esittir. Bunlar dogrusal ve
dairesel hareketlerdir. Dogrusal hareket agir bir cismin merkeze hareket etmesi ya da
hafif bir cismin merkezden cevreye dogru hareket etmesiyle gergeklesir. Dairesel

hareket ise ne merkeze dogru ne de cevreye dogru olup, merkezin iizerindedir. ibn

8 Bu konuda bkz. Farabi, Medinetii'I-Fazila, gev. Nafiz Dams, Ankara, 2001, s. 35; Hiiseyin Atay,
“Nefs”, Ankara Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi, C: XXXVII, Ankara, 1997, s. 16.
8el-Bulga, vr. 16b-17a. /gev. s. 48.

Oel-Bulga, vr. 17b-18a./gev. s. 48-49.

Yel-Bulga, vr. 18a./gev. s. 49.
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Arabi dairesel harekete 6rnek olarak feleklerin hareketlerini vermistir. Miktar acisindan
ise cisim, Ibn Arabi’ye gore, iki tiir harekete sahiptir; biiyiime ve kiiciilme. Ibn Arabi
buna 6rnek olarak suyu vermistir. Su kaynayinca biiyiir dondugunda ise kiigiiliir.%?

3. Cisimlerin tertibi: ibn Arabi’ye gore cisimlerle ilgili {iciincii bir &zellik
cisimlerin tertibi yani diizeniyle ilgilidir. Ona gore cisimler tabiatlarina gore bir diizene
sahiptirler. Yer (toprak) biitiin cisimlerin en dolusu dolayisiyla en agir1 oldugu i¢in en
asagidadir. Su da yine agirlik olarak yere benzer ve yerin yaninda bulunur. Hava ve ates
ise agirlik bakimidan hafif cisimler olduklari icin daha yukarida yer alirlar.®® Sunu da
ifade etmek gerekir ki ibn Arabi bu dzelligin kendisine has oldugunu yani bir baskasinin
cisimle ilgili boyle bir 6zellikten bahsetmedigini sdylemistir.%*

4. Bicim degistirme: ibn Arabi’ye gore cismin dordiincii 6zelligi cisimlerin
suret degistirme yetisine sahip olmalaridir. S6yle ki; ona gbére dort ana unsur olarak
bildigimiz ates, hava, su ve toprak iglerinde tasidiklart ortak heyula sayesinde
birbirlerine doniisebilirler. Fakat bunu tedricen yapabilitler. Oregin ates 6nce havaya
sonra suya sonra topraga doniisebilir. Bu tedricilik olmazsa ates ve toprak gibi
zithiklarin karsilagmasi s6z konusu olur ve doniisiim gerceklesemez. Yani ates bir anda
topraga doniisemez. Ciinkii aralarinda mizag farki yani zitlik vardir.%

5. Feleklerden etkilenme: Ibn Arabi’ye gore cisimlerin besinci ve son dzelligi
feleki varliklardan etkilenebilmeleridir. Fakat bu etkilenmenin anlami feleklerin siifli
cisimleri yaratmasi ya da var etmesi anlaminda degildir. Ciinkii feleki varliklar da
cisimdir ve cisim, cisim olmasi1 bakindan 6lii sayilir. Bunlarin herhangi bir icat ve
yaratma yeteneginden soz edilemez. Feleki varliklarin siifli cisimleri etkilemesi onlar1
suret ve araza hazirlama bakimimdan miimkiin olabilir. Ayrica bu etkilenme her cismin
kendi istidatlar1 ve kabiliyetleri oraninda gerceklesir. ibn Arabi, buna meshur cam
parcalar1 iizerine yansiyan gilines 1sinlart drnegini vermistir. Ciinkli her cam pargasi
kendi biiyiikliigii ve parlakligi oraninda giines 151811 yansitma kabiliyetine sahiptir.%

Ibn Arabi biitiin bunlar1 anlattiktan sonra kendisine soyle bir soru ydneltmistir:
felekler, cisimlere suret ve araz bahseden bu nurlari nereden getirmistir? Bu soruya

cevap olarak sunlar soylemistir; “Bu akillar, onlari baska bir membaa muhta¢ olmayan

%el-Bulga, vr. 18a-19a./cev.s. 49-50.

%el-Bulga, vr. 19a-19b./gev. s. 50-51.

%el-Bulga, vr. 19a./ gev. s. 50. (Biz de yaptigimiz arastirmada cisimlerin zellikleriyle ilgili boyle bir
maddeye rastlamadik)

%el-Bulga, vr. 19b-21b. /gev.s. 51-53.

%el-Bulga, vr. 21b-22a. /gev.s. 53-54.
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askin nur membaindan getirirler. Ciinkii her sey o membadan bagslar ve ona doner. Yiice
Allah bundan séyle haber vermistir: “Hepsi Allah'tandir, de.” (Nisa, 78) "
Goriildiigii gibi Ibn Arabi’ye gore biitiin nurlarin kaynagi nurunun varhign ve

devamlilig i¢in bagka bir giice ihtiya¢ duymayan Allah’tir.

1.1.1.4. Felekler

Felek kavrammin ibn Arabi’nin de kullandig1 karsiligi, yildizlar tasiyan ve ayni
zamanda hareket ettiren seffaf gokkiire ya da gezegenlerin yoriingesi seklindedir.%

Ibn Arabi, felekleri cismaniler dleminde varligini devam ettiren ikinci bir tiir
olarak ifade eder. O, feleki varliklarin tanim1 mahiyetinde olan bir paragrafta sunlar
séyler:“Ustijn, biiyiik, latif, seffaf, yukari, nurani, canl, konusan, igiten, Rabbine itaat
eden, genis, yiiksek, yaygin, diimdiiz, tesbih ve tehlil eden, ululayan, tedbir edilen, sabah
olunca ve aksama erince, gece ve giindiiziin uglarinda Allah in rizasint kazanmak, ulvi
sevaba ulasmak ve siifli azaptan ka¢mak igin riiku eden, secdeye varan bu ciirmiin
varligi, heyeti, sekli, dairesel hareketi, 15181 ve aydinlaticiligi o kadar zahirdir ki hissin
ona delalet etmesi icin burhamn, kanitin aydinhigina ihtivag yoktur. ”®°Goriildiigii gibi
Ibn Arabi’de felekler olduk¢a 6nemli bir yere sahiptir. Mahiyet olarak onlar1 ulvi
varliklar arasinda gérmektedir.

Ibn Arabi’ye gore felekler sayisal olarak sonludurlar ve unsuri varliklar gibi
gelisim i¢indedirler. Fakat unsuri kiitleler ay feleginin altinda, feleki varliklar ise ay
feleginin istiinde yer alirlar. Yani feleki kiitleler, unsuri kiitleleri ihtiva ederler,
cevrelerler.’®’ Daha 6nce miilk aleminin baslangic noktas1 olarak sitretii’l-miintehay1
ifade etmistik. Iste Ibn Arabi’ye gore felekler sitretii’l-miinteha ile ay felegi yani
yerylizii arasinda yer alirlar.

Ibn Arabi, her ne kadar miilk alemine ait olsa da feleklerin unsurlar tiiriinden
olmadigmi ifade eder.'®® Bunu kanitlamak igin ise feleklerin ozellikleri ve mahiyeti
tizerinde oldukca genis bir sekilde durur. Bu 06zellikleri maddeler halinde su sekilde

sayabiliriz:

%el-Bulga, vr. 22a. /gev. s. 54.
9{lhan Kutluer, “Felek”, Di4, C: 12, 1995, s. 303.
el-Bulga, vr. 28a. /gev. s. 63.
10¢l-Bulga, vr. 29a./gev. s. 64.
%el-Bulga, vr. 37a./¢ev. s. 75.
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1. Feleklerin bir ihtiva edeni yani onlar1 ¢evreleyen herhangi bir sey yoktur. Bu
yiizden felekler iizerinde dogrusal hareket gergeklesmez. Ciinkii dogrusal hareket ancak
arkas1 bos bir mekanda gerceklesebilir.

2. Felekler iizerinde bir sureti c¢ikarip baska bir surete gegmek seklinde bir
yirtilma gerceklesemez. Ciinkii yirtilma clizlerin enine ve boyuna yani dogrusal
hareketiyle miimkiin olur. Felekler de ise dogrusal hareket ger¢eklesemez.

3. Felekler basit varliklardir. Ciinkii tabiat itibariyle birbirine benzeyen
clizlerden olusmaktadir. Ciizlerin farkli olmasi demek, clizler arasinda ayrilmanin
gerceklesebilmesi anlamina gelmektedir ki bu felekler icin miimkiin degildir.

4. Feleklerin suretlerinde doniisiim ve degisim ger¢eklesemez. Ciinkli donilisiim
ancak yirtilmanin gerceklesmesiyle miimkiin olur.

5. Felek, kendi i¢ boslugunu ihata eder. Tipki yumurtanin akini, akinin da
sarisini ihata etmesi gibi... Cilinkii felek kiireseldir. Bunun kanit1 ise felegin basit bir
varlik olmasidir. Biitiin basit varliklar kiire seklindedir.

6. Felek hareket halindedir ve bu hareket dairesel olmak zorundadir. Ciinkii felek
basittir ve dogrusal hareket ancak arkasi bos bir mekanda gerceklesebilir. Ibn Arabi,
buna delil olarak giinesin, ayin ve yildizlarin her giin dogup batmasini da gdstermistir.
Yildizlarin ve gok cisimlerinin hareketi feleklerin hareketlerine bagli olarak gelisir.
Yani onlarin hareketleri kendilerinden kaynaklanmaz. Aksi takdirde feleklerde
yirtilmanin s6z konusu olmasi gerekir ki bu da miimkiin degildir. Yildizlarin hareketi
gemide oturan yolcunun hareketine benzer. Geminin hareket etmesine bagli olarak
hareket ederler.

7. Her bir felek kendi basina bir tiirdiir ve bir bagkasi ona hakiki anlamda
benzemez. Ciinkii her birinin kendine has bir mekani vardir ve bu mekéanlar arasinda
kaynagma s6z konusu degildir. Aksi halde iki suyun birbirine temas1 halinde oldugu gibi
bir kaynasma s6z konusu olurdu. Feleklerde ise yag ile su arasindaki tabiat farkliligina
benzer bir farklilik vardir.

8. Felekler, kabiliyetlerine gore siifli cisimlere suret ve araz bahsetmeye ve
yansitmaya hazirdirlar. Ibn Arabi bunu astroloji ilminden 6rnekle agiklamistir. Ona gére
giinesin on ikinci burca girmesiyle bitkiler ve hayvanlar; tohum, dogum ve zeka

bakimindan degisik hallere girerler.'%?

19%e]-Bulga, vr. 29b-37a./¢ev. s. 65-74.
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Tiim bu &zelliklerinden otiirii feleklerin unsuri varliklar tiiriinden olmadigin1 Ibn
Arabi soyle ifade eder: “Felekler, unsurlar cinsinden ve tiiriinden degildirler. Su halde
feleklerde agirlik, hafiflik, sicaklik, sogukluk (bunlar dogrusal hareketin sifatlaridir ve
biz feleklerde dogrusal hareket olmadigini ortaya koyduk), yashk, kuruluk (bunlar da
kolaylikla veya zorlukla yirtilmanin gerekleridir) gibi alti sifat bulunmaz. Bu cisimler
bu sifatlardan beridirler. Ciinkii bunlar zat ve sifat olarak iistiin cisimlerdir ve
unsurlara has pislikler onlardan kaldirilmiglardir. 1%

Ibn Arabi’ye gore felekler nefs ve hayat sahibidirler ve 6liimlii degildirler.
Kiyamet giiniine kadar devam edecek olan bir varliklart vardir. Unsurlarda oldugu gibi
hayat sahibi olmak igin bir terkibe ihtiyaglar1 da yoktur. Ciinkii iizerlerinde zitlik
barindirmazlar. Ibn Arabi’ye gore feleklerdeki hayat sahibi olma 6zelligi, onlarmn canli
olduklart anlamina gelmez. Ciinkii canli; beslenen, iradesi ile hareket eden bir nefse
sahip olanlara denir. Hayat sahibi ise; akil sahibi, idrak eden ve faal akla sahip bir
cevher anlamindadir. 1%

Buraya kadar anlattigimiz konularla alakali bir ara sonug ¢ikaracak olursak; Ibn
Arabi’de alem, Allah’in varligimin disinda kalan biitlin yaratilmislarin bulundugu yerdir
fakat Allah’tan tamamen ayrilmis Ondan bagimsiz olmayip, Allah’in golgesi
konumundadir.*® fbn Arabi, Alemi miilk ve melekut (fizik ve metafizik) olmak iizere
ikiye aywrir. Miilk alemde varligin1 devam ettirenler, unsurlar ve feleklerdir. Unsurlar,
mutedil olmayan, lizerinde zitliklar barindiran, 6liimii mutlaka tadacak olan, en asag
tabakay1 teskil eden siifli cevherlerdir. Felekler ise akil, nefs ve hayat sahibi, ibadet
eden, ululayan, idrak edebilen, kiyamet giiniine kadar varligini devam ettirecek olan
ulvi cevherlerdir. Ayrica kendinden daha asag: tabakada bulunan varliklara etki etme
yetenegine sahiptirler.

Goriildiigii iizere Ibn Arabi, cevherleri ulvi ve siifli cevherler olmak iizere ikiye
ayirir. Sifli cevherlerden kasti hayat ya da nefs sahibi olma gibi {istiin yeteneklere sahip
olmayan siifli cisimlerdir. Ulvi cevherlere gelince, el-Bulga adli eserinde her ne kadar
bahsetmemis olsa da bunlar, sadece yukarida bahsettigimiz gibi feleklerden ibaret
degildir. Nefs ve akil sahibi biitiin varliklar bunlardan sayilabilir. Aslina bakilirsa Ibn

Arabi’ye gore Allah disinda biitlin varliklar cevher ve arazlarin birlesiminden meydana

193¢l-Bulga, vr. 37a-37b./gev. s. 75.

1%4el-Bulga, vr. 37a-39a./cev. s. 75-77.

15 Fusis, s. 106-107. Ayrica Ibn Arabi’nin gdlge kavramina yiikledigi anlam i¢in bkz. Suad El Hakim,
Ibnii’l-Arabi Sozliigii, Cev. Ekrem Demirli, Istanbul, 2004, s. 213-216.
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gelmistir. Bu ikisi arasindaki fark mabhiyet itibariyledir. Cevherler, kendi baslarina
varliklarini ortaya koyabilen varliklar; arazlar ise kendi baslarina var olamayip baska bir
varlikla kendilerine varlik alan1 bulabilen seylerdir. Sunu da ifade etmek gerekir ki
cevherlerin kendi baslarina varliklarin1 devam ettirebilmelerindeki kasit, kendilerini var
edebilmeleri anlaminda degildir. ibn Arabi’de tek ve yegane var edici, yaratici Allah’tir.
Buradaki maksat ister bilkuvve ister bilfiil olsun kendi varliklarin1 baska bir varligin

destegine ihtiya¢ duymadan ayakta tutabilmek, devam ettirebilmektir.

1.1.2. Melekiit Alem (Metafizik Alem)

Ibn Arabi’de alemin miilk ve melekit olmak iizere ikiye ayrildigini1 daha oénce
ifade etmistik. Biz bu boliimde ibn Arabi’nin Ruhaniler iklimi de dedigi ve yine ona
gore adlemin giiney kutbunu olusturan melek(it yani metafizik alem hakkindaki
goriiglerini ele alacagiz.

Ibn Arabi, el-Bulga fi’I-Hikme adl1 eserinde alemi varlik alanlari bakimindan {i¢
baslikta inceler. Bunlar Akil Alemi, Nefs Alemi ve Cisim Alemidir.'% Daha 6nce de
ifade ettigimiz gibi Cisim, Miilk Alemine ait bir olgudur ve varlik tiiriidiir. Nefs ve Akil
ise Melekat Aleme aittir. Bu sebeple bu boliimii nefs ve akil kavramlari tizerinde

durarak sekillendirecegiz.

1.1.2.1. Nefs

Nefs kavrami; ruh, can, hayat, nefes, varlik, zat, insan, heva ve heves, kan,
beden gibi anlamlara gelir. Bu kavram, tasavvuf ve felsefe gibi farkli alanlarda, farkli
anlamlariyla kullanilir. Birgcok diislinlir de nefs kavramini ruh terimi ile es anlamh
sekilde kullanir.%”

Ibn Arabi, nefs kavrammin hikmet sahipleri tarafinda farkli anlamlarda
kullanildigini ifade etmistir. “Birincisi, Kemal. Séyle ki: Cisim, cisim olmast hasebiyle
eksiktir ve kendisine taalluk eden seylerle kemal bulur. Ikincisi, Kuvvet. Kuvvetten de
fiiller sadir olur. Bir seyden de herhangi bir fiil sadwr olursa kuvvet olarak

isimlendirilir. Uciinciisii, Suret. Ciinkii beden ona ait bir madde konumundadir. "*%®

1%el-Bulga, vr, 97a./gev. s. 155.

107Ali Kiirsat Turgut, “Israki Felsefede Nefs (ruh) Meselesi”, Uluslararasi Sosyal Arastirmalar Dergisi,
C:6, S:26, 2013, s. 569.

198el-Bulga, vr. 42b./gev. s. 83.



24

Ibn Arabi, nefsin cisim olmadigini su sekilde delillendirmistir; “Eger nefis cisim
ise, bu takdirde biitiin cisimler idrak eden ve bilen olurlar. Ciinkii cisimler cisimlikte
ortaktirlar. Bazi cisimler idrak eden iseler, bu durumda idrak etmesi ya cisimselliginden
kaynaklanir veya baska bir seyden. Eger cisimselliginden kaynaklaniyorsa, biitiin
cisimlerin idrak eden olmalari gerekir. Ciinkii illette ortaklik, malulde ortakhigin
illetidir. Ama idrak eden olusu cisimlige eklenen zait bir seyden kaynaklantyorsa ve bu
zait gey cisim ya da cismani bir sey ise, s6z yeniden basa dénmiis ve imkdansizlik yeniden
belirginlesmis olur. Su halde cisimlerin egyay: idrak etmeleri cismani olmayan bir
seyden kaynaklanmaktadir. Bu da Nefs-1 natika dedigimiz seydir. %

Ibn Arabi, nefsleri ulvi ve siifli nefsler olmak iizere ikiye ayirir. Bu nefsler her
ne kadar ruhaniler iklimi olarak isimlendirilse de cismaniler alemini idare ederler.
Bunlar; tabii, bitkisel, hayvani, insani ve feleki nefslerdir. Bunlarin dérdii yani tabii,
bitkisel, hayvani ve insani nefs unsurlar Aaleminde, feleki nefs ise felekler
alemindedir.'!® Ibn Arabi’ye gore siifli nefsler; bitkisel ve hayvani nefslerdir. Ulvi
nefsler ise insani ve feleki nefslerdir. Konunun daha ayrintili anlasilmasi acisindan

bunlar1 basliklar halinde ele almay1 uygun goriiyoruz.

1.1.2.1.1. Siifli Nefsler

[bn Arabi’ye gore bazi nefsler gayet siifli ve karanlik olduklar icin esfel-i
safiline yani agagilarin en asagisina diiserler. Bunlar siifli nefslerdir. Bitkisel ve hayvani
nefs bunlardandir. Bunlar en asagi derecede olduklari i¢in hitaba muhatap olma

ehliyetine sahip degildirler. Herhangi bir sorumluluklar: da yoktur.

a. Bitkisel Nefs

Ibn Arabi, her bir nefse ait farkli kuvveler yani kabiliyetler oldugunu ifade
etmektedir. Ona gore bitkisel nefse ait kuvveler sekiz tanedir. Bu kuvvelerden dort
tanesini hizmet eden dort tanesi ise hizmet edilen kuvveler olarak adlandirmistir.
Bunlardan ilki beslenme kuvvesidir. Bu kuvve besini beslenen cevhere doniistiiriir. Bu
kuvvenin durmasi halinde 6lim gergeklesir. Beslenme kuvvesine hizmet eden dort tane
de yardimc1 kuvve vardir. Bunlar, besinin kendisine ¢ekilmesine, kendisinde

tutulmasinda, hazmetmede ve beslenme sonrasi tortularin atilmasinda yardim ederler.

19l-Bulga, vr. 47a./¢ev. s. 89.
0¢l-Bulga, vr. 40b-41a./¢ev. s. 80-81.



25

Beslenme kuvvesi ise bagka kuvvelere; biiyiime ve gelisme kuvvelerine hizmet eder. Bu
kuvveler bedenin istenen Olgiilere, enine ve boyuna uzamasini saglar. Gelisme kuvvesi
de iiretim kuvvesine hizmet eder. Uretim kuvvesi, maddenin fazlasin1 aymrir ve
kendisinin benzeri baska birinin baslangici olur. ibn Arabi buna bitkilerdeki tohum ve

hayvanlardaki nutfeyi drnek gosterir.!!!

b. Hayvani Nefs

Ibn Arabi’ye gore hayvani nefsin kuvveleri idrak eden ve hareket eden iki
kuvveden meydana gelirler. Idrak eden kuvveler de zahir olanlar ve batin olanlar olarak
ikiye ayrilir. Zahir olanlar bildigimiz bes duyudan ibarettir. Batin olanlar ise suretleri ve
anlamlar1 idrak ederler ve bunlar da bes ile sinirlidir.**?

Ibn Arabi’ye gére bu kuvvelerin tamami, kendilerini tasiyacak bir hamile yani
bedene ihtiya¢ duyan arazlardir. Bu beden ise hayvani heykeldir. Bu hayvani heykel
iizerinde kuvvelerin yeri heykelin basidir. ' Kalp ise Ibn Arabi’ye gére “beden
sehrinde kuvveler reayasimn bagkan:” konumundadir.1**

Ibn Arabi, idrak edici batini kuvveleri aciklayici bir sekilde ifade etmistir.
Bunlarm ilkine “miisterek his” adin1 verir. Ibn Arabi’ye gdére bu his, bes duyuyla
algilanan varliklarin suretlerinin topluca bulunduklar1 kuvvedir. Bundan dolay
hatirlatict olarak da isimlendirmistir. Uyurken riiya aleminin, uyanikken misaller
aleminin onunla algilandigm ifade etmistir. Ibn Arabi, vahyin de agik bir sekilde bu
kuvve ile algilandigini ifade eder. Hz. Peygamber’in Cebrail’i Dihye el-Kelbi suretinde
bu kuvve ile algiladigini sOylemistir. Ancak ona gore Hz. Peygamber’in Cebrail’i
yaratildig1 surette algilamas1 ancak akil kuvvesiyle gerceklesebilmistir.!*

Ibn Arabi’ye gére batini kuvvelerin ikincisi “hayal”dir. Bu kuvve, miisterek his
tarafindan  algilanan  olgularin  saklandiklari  hazine konumundadir. Ihtiyag
duyuldugunda bu hazineye basvurulur. Ayrica ona gére bu kuvveye tasvir eden ya da
sekil veren gibi isimlerde verilir. Ciinkii bu kuvve yoluyla 6l¢iisiizce ve kendiliginden

suretler tasvir edilir ve ortaya koyulur.*®

Mel-Bulga, vr. 51a- 53b./gev. s. 95-98.
2e|-Bulga, vr. 53b-54a./¢ev. s. 99-100.
Bel-Bulga, vr. 61b/gev. s. 108-109.
el-Bulga, vr. 60b/cev. s. 108.
15el-Bulga, vr. 56b-57a/gev. s. 102.
1166|-Bul§a, vr. 57a-57b/gev. s. 103.



26

Ibn Arabi, batini kuvvelerin iigiinciisiiniin “vehim” oldugunu ifade etmistir. ibn
Arabi vehim kuvvesinin, somut varliklarda algilanamayan anlamlar1 idrak etmede ise
yaradigimi sOylemistir. Ona gore bu kuvve insan bedeninde ve hayvan bedeninde farkli
sekilde calisir. Insanda, diger insanlar arasindaki mizag farkliligini anlamada yardimei
olur; su insan dogru, su insan yanlig gibi. Hayvanlarda ise daha ¢ok giliniimiiz deyimiyle
icgiidiisel olarak islev goriir; koyunun kurdu goriince, ne yapacagini bilmedigi halde,
kagmas1 gibi. Ayrica Ibn Arabi, bu kuvvenin insan bedeninde akil ile siirekli bir savas
halinde oldugunu ifade etmistir. Bununla ilgili olarak sdyle bir tasvirde bulunmustur;
“Nefs Adem’in ismidir. Akil kurbani kabul edilen oglu Habil'in, vehim ise kurbam
reddedilen oglu Kabil’in ismidir. "Y'

Batini kuvvelerin dordiinciisii ise “hafiza”dir. ibn Arabi, bu kuvvenin vehmin
hazinesi konumunda oldugunu ifade etmistir. Vehim ile algilanan anlamlar bu kuvvede
saklanir. ibn Arabi, vehim ve hafiza arasindaki iliski ile miisterek his ve hayal
arasindaki iligkinin, bir farkla, benzer oldugunu ifade etmistir. Ona gore bu fark sudur;
hayal suretleri, hafiza anlamlar1 muhafaza eder.!!®

Ibn Arabi, besinci kuvvenin yukarida saydigimiz dért kuvvenin ortasinda
bulundugunu ve bu kuvvelerle elde edilen anlamlar ve suretler arasinda birlesme,
ayrisma, baglama ve ¢dzme islevi gordiigiinii ifade etmistir. Ibn Arabi, farkli ilimlerin
bu kuvve ile ortaya ¢iktigini, unutulmus olgularin hatirlanip diigiiniilmesinin bu kuvve
sayesinde gerceklestigini ifade etmistir.!!® Anladigimiz kadariyla bu kuvve, elde edilen
bilgilerden yeni ¢ikarimlarda bulunabilme kabiliyeti kazanmada yardime1 oluyor.

Yukarida Ibn Arabi’nin hayvani nefsin kuvvelerini idrak eden ve hareket ettirici
olarak ikiye ayirdigini ifade etmistik. Ibn Arabi, hareket ettirici kuvveleri de yine ikiye
ayirir. Bunlar; uyarici hareket ettirici ve fail hareket ettirici kuvvelerdir. Ibn Arabi,
uyarict hareket ettirici kuvveye sehvet demistir. Ona gore bu kuvve uygun olani
kendisine ¢ekmekle is goriir. Ikincisi yani fail hareket ettirici kuvveye ise gazap

demistir. Bu kuvve, karsit olan1 def etmekle gorevlidir.'?°

Wel-Bulga, vr. 57b-59a/cev. s. 104-105.
18el-Bulga, vr. 59a/gev. s. 105.
9l-Bulga, vr. 59b/gev. 5.106.
120el-Bulga, vr. 60a-60b/cev. s. 107.
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1.1.2.1.2. Ulvi Nefsler
Ibn Arabi, el-Bulga fi’l-Hikme adli eserinde iki cesit ulvi nefsten bahseder.
Bunlar feleki ve beserl nefslerdir. Ona gore bu nefsleri iistiin yapan sey idrak sahibi

olmalaridir.

a. Feleki Nefs

Ibn Arabi, Feleki nefslerin gayet kamil ve nurani olduklarmni sdyler. Ona gére bu
ozelliklerinden dolayr bu nefsler hitap yiikiimliiliiginden uzaktirlar. Bu nefsler var
olduklar1 andan itibaren Rablerine itaat etme 6zelligine sahip olarak yaratilmislardir ve
hata yapma 6zelligine sahip degildirler.*?

Ibn Arabi, feleklerin bir iradeye ve nefse sahip olduklarini, dairesel hareketlerine
dayanarak, ispat yoluna gitmistir. Ona gore feleklerin gerceklestirdigi dairesel hareket
tabii yani kendiliginden gerceklesen bir hareket olamaz. Ornegin bir tas1 yukari
attigimizda, tas tekrar oldugu yere geri doner. Ciinkli bu onun tabii hareketidir ve bu
hareketi iradesiyle gergeklestirdigini sdyleyemeyiz. Fakat dairesel hareket bunun gibi
degildir. Bu hareket ancak iradeyle gerceklesebilecek bir harekettir. “Irade ilme, ilimde
hayata delalet eder.”Ibn Arabi, tim bu sebeplerden dolay1 feleklerin nefs sahibi
olduklarini ifade eder.!?2

Ibn Arabi, feleki nefslerin belirli ve kiilli bir gayeye gore hareket ettiklerini ifade
eder. Ayrica ona gore feleki nefsler iradeleriyle semavi kiitleleri de hareket ettiren
varliklardir. Fakat her bir felek, hiz, seref, izzet ve cihet bakimindan bir digerinden
farkli harekete sahiptir. Sadece dairesel hareket olmasi bakimindan birbirleriyle

benzesirler.'?3

b. Beseri Nefs

Ibn Arabi, her ne kadar sadece feleki nefslerin ulvi nefslerden oldugunu
kaydetse de beseri nefsleri de, siifli ve ulvi nefsler arasinda gidip gelme 6zelligine sahip
olduklar1 i¢in, ulvi nefslere dahil eder. Aslinda ona gore bu nefsler ne ulvi nefslerdendir
ne de siifli nefslerdendir. Ilim ve amellerine gore bazen esfel-i safiline inerler bazen de

sidret’iil-miintehaya yiikselirler.}?

12lg|-Bulga, vr. 41b./cev. s. 81.
122g]-Bulga, vr. 75b-76a./¢ev. s. 127-128.
123¢l-Bulga, vr. 89a-91a./146-148.
124e]-Bulga, vr. 41b-42a./¢ev. s. 82.
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Bilindigi gibi beser, insan demektir. ibn Arabi, nefs konusunda insanin mahiyeti
tizerinde de durmustur. O, bu konuda bir takim sembolik ifadeler de kullanarak sunlar
kaydetmistir; “Insan, kesinlikle ecram (cisimler) dleminden bir sey degildir. Bilakis o
ilahi bir cevher ve sir, latif, melekuti, lahuti bir mesale, ruhani bir kelime, sultani ve
rabbani bir isim, zamansal ve mekdansal olmayan bir fiildir. Insan “kaf ve nun’la
yazilan bir harf, “ol ve oluverdi” misalinden kaynaklanan bir emirdir. Insan, “kaf”
dagimin dibinden akan bir nehirdir. Insanlarin kana kana ictikleri “Sad” denizinin essiz
bir avidir. Su miirekkep heykel (beden) ise, insan icin bir gemi konumundadir. Insan
denizi onunla cismaniyati gegcmektedir.” % Goriildiigii gibi Ibn Arabi insam
cismanilikten nerdeyse tamamen ayirmistir. Ona gore insan sadece bu alemde
yasayabilmek i¢in, uyumluluk saglamasi1 bakimindan, bir cisim sahibidir.

Ibn Arabi, insani nefs disinda diger varliklarin nefslerinin ancak kendilerinin
ortaya koyduklar fiilleri araciligiyla bilinebilecegini ifade etmistir. Ancak insani nefs,
ne sozleri ne fiileri ne de sifatlar1 aracilifiyla bilinebilir. insani nefs ancak bizzat
bilinebilir. Yani insani nefs, kendini vasitasiz bilir. Insanin kendinde hissetigi fiiller

kuvvelere, kuvveler de kendilerini tedbir eden nefse delalet eder.12

1.1.2.2. Akillar
Islam diisiiniirlerinin bircogunda akil kavrami 6nemli bir yer tutar. Bu
diisiiniirler arasinda akil kavrami, hem bir bilgi edinme kaynagi olarak hem de Ibn

Arabi’de de oldugu gibi “Birden ancak Bir ¢ikar”!?’

anlayisinin bir sonucu olarak ortaya
cikan bir varlik sahast seklinde kendini gosterir. Bilindigi iizere bu felsefe, sudur
nazariyesi olarak bilinen ve iizerinde ¢ok konusulan bir fikir akimini dogurmustur.

Islam diisiiniirleri arasinda yaygin bir fikir olarak, akillar Alemi iizerindeki ortak
goriig, bu alemin diger biitiin dlemlerden daha soyut ve bundan dolayr da daha yiice
oldugudur. Bu yiiceligin bir diger sebebi, Tanr1’ya en yakin olan dlem olmasidir. Zira
Vacibu’l-Viicud olan Tanri’dan, ilk olarak akil sadir olur. Bu dlem, madde ve seklin
olmadig1 sirf varlik alemidir.1%8

Ibn Arabi, el-Bulga fi’I-Hikme adl1 eserinde akillar alemi iizerinde oldukga genis

bir sekilde durmustur. Ibn Arabi, bahsettigi akil kavraminin felsefe literatiiriindeki

125¢|-Bulga, vr. 43b./cev. s. 84.

128e]-Bulga, vr. 50a-50b./¢ev. s. 93-94.

1278y ifade ile ilgili ilerleyen sayfalarda bilgi verilecektir.
128Erdogan, Misal Alemi, s. 39.
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karsiliginin miicerret akil (soyut akil); seriat dilindeki karsiliginin ise melek-i mukarreb
(yakinlastirilmis melek) oldugunu ifade eder.'?

ibn Arabi’ye gore akil dlemi, nefs ve cisim alemlerini idare eder ve hatta bu
alemler akillarmn var etmesiyle var olurlar.?®® Tabi bu var edis yaratma manasinda
degildir. Bir nevi sudur olus anlamindadir. Ona goére Allah, asil ve bagimsiz sekilde var
edicidir. Akil ise bir vasita mahiyetindedir. Nitekim Ibn Arabi bu konuda sunlar1 ifade
etmistir; “Akil, comertligin vasitasidr, bagimsiz var edici degildir. Hayrin kaynagi ise
mutlak faildir, ama bu hayri akil ile dagitir. Nitekim yiice Allah “seninle veririm”
demistir. Dikkatli ol! Haktan baska bir failin oldugunu zannetmeyesin ve O 'na herhangi
bir kimseyi ortak kosmayasin. 3

Ibn Arabi, birka¢ yonden akillarin varligi ispatlamaya ¢alismistir. Bunlarin ilki
nefsin mahiyetinden yola cikarak yaptig1 ispatlamadir. Ona gore nefsler miimkiin
varliklardir ve buna bagli olarak hadistirler. Bu da var edilmeleri i¢in bir sebebe ihtiyag
duyduklar1 anlamina gelir. Thtiya¢ duyduklar1 bu sey kendilerinden {istiin mahiyette bir
varlik olmalidir. Bu sebeple cisim olamaz. Ciinkii cisim maddi bir varliktir ve nefsten
mahiyet olarak iistiin degildir. Mahiyet olarak iistiin dememizin sebebi, Ibn Arabi’nin
ayni cinsten fakat daha istiin bir varligin da bu islevi gérmeyecegi kanaatinde
olmasidir. Mesela ona gore feleki nefs, beserl nefsten iistiin bir varliktir. Fakat bu onu
var edebilme sebebi olamaz. Ciinkii ikisi ayn1 cinstendir. O halde nefsin, var olabilmek
icin kendisiyle aynm tlirden olmayan ve kendisinden daha iistiin bir varliga ihtiyaci
vardir; bu varlik akildir. “Nefis aklin gélgesi, akil ise vacibu’l viicudun gélgesidir.
Nefsin ise hayattan baska bir golgesi yoktur.”*3?

Ibn Arabi, akillarin varhigmna ikinci delili ise nefs-i natikadaki ilim sifatina ve
arazlara dayandirir. Ona gore, bir seyin zati mevcut olmadan zatinda herhangi bir sifat
da mevcut olamaz. Nefs de var olmadan varliginda ilim sifat1 var olamaz. Var olduktan
sonra da ilim sifatin1 kendi zatinda var edemez. Ciinkii nefs basit bir varliktir. O halde

ilim gibi ruhani sifatlarin meydana gelisleri akleden bir cevherin varliini

delillendirir.133

12%|-Bulga, vr. 76b./cev. s. 129.
1%0el-Bulga, vr. 86a./cev. s. 141.
18lel-Bulga, vr. 83a./gev. s. 137.
132e]-Bulga, vr. 80b-81a./cev. s. 134-135.
133el-Bulga, vr. 84b./cev. s. 139.
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Ibn Arabi, feleki nefslerin ve ana unsurlarda bulunan suretlerin, tipki yukarida
degindigimiz nefs-i natika delilinde oldugu gibi, aklin varligma delalet ettigini ifade
eder.t3

Bir diger delil olarak Ibn Arabi, Allah’in birligini gdsterir. Bu sudur
nazariyesiyle meshur olmus “Birden ancak Bir ¢ikar” ifadesinin karsilig1 olarak
karsimiza ¢ikar. “Bu “Nigin? " delilidir. Soyle ki: Vacibu’l Viieud 'un birligi aklin
varliginin delilidir. Ciinkii ondan baska cevherler ilk olarak sudur etme salahiyetine
sahip degildir. Bunun nedeni de hakiki birlikle bir olmamalaridir... Su halde ilahin

1

birligi zat olarak bir ve kiilli olarak maddelerden beri, akil olarak isimlendirilen “bir’
varligina delalet etmektedir. “Bir”in varhigina sahitlik eden “bir” miinezzehtir. >

Bu noktada “Birden ancak Bir ¢ikar” goriisii {lizerinde, konunun daha net
anlasilmas: bakimindan, durmayi uygun goriiyoruz. Bu goriis, Aristoteles ile ortaya
¢tkmakla beraber Islam diisiincesinde Farabi ve Ibn Sina ile meshur olmustur. Bu
goriige gore, Vacibu’l-Viicud olan Tanri, mutlak Bir’dir ve O’ndan ¢okluk sadir olmaz.
Cilinkii bir seyden gokluk ¢ikmasi igin o seyin mahiyetinde de ¢okluk bulunmasi gerekir.
Tanr1 icin ise bdyle bir sey s6z konusu olamaz. Iste tam bu noktada, Tanri ile ¢oklugu
ifade eden madde arasinda var edici baska bir sebep aranmis ve buna akil denilmistir.
Tanri’dan sadir olan ilk akil her ne kadar say: itibariyle bir olsa da kendinden ¢okluk
¢ikma istidadina sahiptir. Zira yaratilmis olmasi bakimindan miimkiin bir varliktir. Bu
goriise gdre Tanri’dan sadir olan ilk akildan ikinci akil, ikinci akildan {giincii akil ve
boyle devam ederek son akil olan onuncu akil sadir olur. Bu onuncu akla ise faal akil
ad1 verilir. 1%

Yukarida da ifade ettigimiz gibi Ibn Arabi de “Birden ancak Bir ¢ikar” goriisiinii
benimsemis olmakla birlikte sudur nazariyesinde oldugu gibi on akildan bahsetmez.
Ona gore akillarin sayisi sayilamayacak kadar fazladir. Ayrica ibn Arabi akillarin
sayisinin feleklerin ve nefslerin sayisiyla da uyumlu olmak durumunda oldugunu ifade
etmistir.’®’ Ciinkii “her nefsin bir akli ve her felegin bir nefsi vardir. 3
Ibn Arabi, makul varliklarin varligmin algilanan maddi varliklardan once

gerceklestigini One siirer. Bunu da yine felsefi bir bakis agisiyla, on madde halinde

delillendirmeye ¢alisir.

13%el-Bulga, vr. 85b./cev. s. 140.

135el-Bulga, vr. 89a-89b./cev. s. 145.

16K azim Yildirim, Tiirk Islam Diisiincesinde Muhyiddin Ibn’iil Arabi, Istanbul, 2010, s. 164.
137el-Bulga, vr. 95b./cev. s. 154.

138el-Bulga, vr. 95a./¢ev. s. 153.
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Biitiin varliklar Allah’mn ilmiyle sudur etmistir ve varliklarin 6nce zihinde
ilim olarak var olmasi daha sonra varlik sahasina c¢ikmasi miimkiin
olmaktadir. Dolayistyla maddi varliklar var olmadan 6nce akilda sekillenir
ve daha sonra maddi surete biiriinlir. Bu sebeple makul varlik maddi
varliktan 6ncedir.

Makul varligin varligi vacip iken maddi varligin varligt miimkiindiir. Vacip
varlik miimkiin varliktan 6nce olacagina gére makul varlik maddi varliktan
oncedir.

Makul varlik mahiyet olarak maddi varliktan daha basittir. Maddi varlik var
olmak i¢in makul varliktan daha fazla terkibe ihtiya¢ duyar. Basit varliklar
miirekkep varliktan daha once olacagi i¢in makul varlik maddi varliktan
Oncedir.

Makul varlik soyut bir varliktir. Yani varlik sahasinda bir zamana veya
mekana ihtiyag duymaz. Maddi varlik ise tam tersi bu iki 6geye ihtiyag
duyar. Dolayisiyla soyut varlik olan makul varlik somut olan maddi
varliktan oncedir.

Makul varlik ruhlar alemine aitken maddi varlik cisimler alemine aittir.
Allah ruhlar1 bedenlerden bin yil 6nce yarattigina gére makul varlik maddi
varliktan 6ncedir.

Makul varlik yoktan var edilen varliklar tiirlindendir. Maddi varlik ise
yapma eyleminin sonucudur. Yoktan var etme yapma eyleminden Once
oldugu i¢in makul varlik maddi varliktan ncedir.

Makul varlik, maddi varligin bagl oldugu ulvi cinslerden ibaret on olguya
bagl degildir. Sadece cevher olgusuyla irtibathidir. Bir seyle irtibatli olmak
ona bagli olmaktan daha oncedir. Dolayisiyla makul varlik maddi varliktan
oncedir.

Makul varlik yaraticiya daha yakindir ve buna bagli olarak daha sereflidir.
Dolayistyla maddi varliktan daha dncedir.

Makul varlik maddi varliga gore latif; maddi varlik makul varliga gére daha

katidir. Bundan dolay1 makul varlik maddi varliktan 6ncedir.
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10- Makul varlik sirf nur iken maddi varlik sirf karanlhiktir. Aydmlik olan

karanlik olandan &nce olacag1 icin makul varlik maddi varliktan ncedir.!3®

Ibn Arabi, bu on maddeyi siralarken sadece zamansal Oncelikten bahsetmez.
Ayni zamandan makul yani sadece akil ile bilinen ve algilanan varliklarin maddi
varliklardan mahiyet ve seref bakimindan da bir onceligi ve istiinligi oldugunu
kanitlamaya calisir.

Ibn Arabi, akillarin zat olarak hadis yani sonradan olan varliklar olduklarmi
ifade eder. Fakat bu hadislik zamansal olarak sonradan olma anlaminda degildir. Ciinkii
zaman kavrami maddi diinyaya ait bir kavramdir. Akillarin ise maddi diinyadaki
varliklarda oldugu gibi bir zamana ve mekéana ihtiyaclar1 yoktur. **® Anladigimiz
kadartyla Ibn Arabi akillardaki hadisligi sadece yoktan var olmalari anlaminda
kullanmustir. Ayrica yine ibn Arabi’ye gore akillar ebedidir. ibn Arabi bu gériisiinii de
yine akillarin maddi diinyaya ait olmamalariyla iliskilendirir.*4!

Goriildiigii gibi Ibn Arabi, tez konumuz olan el-Bulga fi’I-Hikme adl1 eserinde,
varliklar alemini olduk¢a kapsamli ve aynm1 oranda da birbiri icerisine ge¢mis varlik
sahalar1 seklinde ele almistir. Biz bu alemleri olabildigince anlasilir ve sistemli hale
getirmeye gayret gosterdik. Soyle ki; Ibn Arabi felsefe literatiiriinde kozmos dedigimiz
alemi en genel anlamiyla ikiye ayirir. Bu ayrim varliklarin fizik ve metafizik diinyaya
ait olmalariyla alakalidir. Nitekim Ibn Arabi bu alemlere miilk ve melekit alemler
demistir. Miilk alem dedigi fiziki saha igerisinde, unsurlar ve felekler diye adlandirdig:
maddi varliklar yer alir. Meleklt alem dedigi metafizik diinyada ise nefsler ve akillar
dedigi metafizik olgular yer alir. Ibn Arabi’nin ikinci bir lem tasnifi daha vardir. Bu
tasnif ise varliklarin mahiyet itibariyle birbirlerinin iistiinde veya altinda olmalariyla
alakaldir. Bu tasnife gore ibn Arabi alemi {ige ayirir. Bunlar cisimler alemi, nefsler
alemi ve akillar alemidir. Bu varlik tiirleri en alt tabakadan en iist tabakaya dogru
siralanacak olursa en altta maddi oluslar itibariyle cisimler; onun {istiinde maddi
varliklar1 bir takim kuvveler yoluyla hareket ettiren nefsler; onunda iistiinde, Yaraticiya
en yakin varlik olmasi hasebiyle en serefli de sayilan ve nefslerin var edicisi
mabhiyetinde olan akillar vardir. Fakat ifade etmek gerekir ki akillardaki bu var etme

eylemi yaratma anlaminda degil, bir nevi sadir olma anlamindadir.

13%l-Bulga, vr. 73a-74a./cev. s. 124-125.
1406|-Bul§a, vr. 110a-110b./cev. s. 172-173.
14lel-Bulga, vr. 110b./cev. s. 173.
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Ibn Arabi’nin “Allah’tan gayris1” diye tanimladigi ve iginde bulunan varlik
tiirleriyle de ele aldig1 Alem anlayigim anlattigimiz bu boliimii sonlandirmadan énce, Ibn
Arabi’yle var ve meshur olmus, kisa da olsa el-Bulga fi’l-Hikme adli eserinde de
bahsettigi, vahdet-i viicud goriisiine deginmenin yanlis olmayacagi kanaatindeyiz. O, bu
konu da ad1 gecen esrede sunlar1 kaydetmistir; “Her sey, O 'ndan ve O’nunla var oldugu
icin, hi¢bir seyin O’nun disinda bir varligi séz konusu degildir. Dolayisiyla hepsi
O ’dur.”'*? Goriildiigii gibi Ibn Arabi bu eserinde de bilinen vahdet-i viicud gériisiiyle
uyumlu bir ifade kullanmistir.}43

Ibn Arabi’nin alem anlayisinda yon (cihet)’lerin de ayri bir &nemi
bulunmaktadir. O, miilk ve melekit alemlerin her birisinin dogusu ve batisi oldugu
sOyler. Her alemin dogusu onun baslangic¢ noktasini; batisi ise bitis noktasini ifade eder.
Ibn Arabi’ye gore melekiit Aleminin baslangict Allah’tir. Ciinkii ona gore yokluk
karanligi Allah’in nuruyla aydinlanir ve varlik sabahi Onunla baglar. Yani biitiin
varliklar Allah’m yaratmasiyla ya da Ibn Arabi’nin felsefesine gére Allah’mn isim ve
sifatlarinin tezahiiriiyle varlik sahasina ¢ikar. Ruhaniler aleminin batis1 yani son
buldugu nokta ise Allah’tan gelen nurlarin son buldugu beserin nefs-i natikasi yani
insan ruhudur. Miilk alemi yani cismaniler alemine gelince; bu alemin dogusu yani
baslangi¢ noktas1 Ibn Arabi’ye gore ilk sema yani sidretii’l miintehadir. Bu nokta
ruhaniler aleminin sonu ve cismaniler aleminin baslangicidir. Cismaniler dleminin sonu
ise i¢ine diisenlerin kirilip pargalandig1 yeryiiziidiir.1**

Ibn Arabi’de biitiin bu 4lem tasavvuru insanda son bulur. Ciinkii ona gore insan
biitiin Alemlerin birlesme ve kaynasma noktasidir. Ibn Arabi bu konuda sunlar1 sdyler:
“insanda miilke benzeyen bir sey ve felege benzeyen bir sey vardir. Bu iki sey itibariyle
de iki dlemin magribi, iki dlemin miintehasidir.”***Ibn Arabi’nin bu biitiinciil lem
tasavvurundan sonra biitiin alemi insanda toplamasi, alemi anlatmadaki gayesinin
alemden ¢ok insami anlamaya yonelik bir ¢aba oldugu izlenimi uyandirmaktadir.
Nitekim eserlerinin bir¢ok yerinde de alemin kendisine “4lem-i kebir” yani biiyiik dlem;

insana ise “alem-i sagir” yani kii¢iik Alem benzetmesi yaptig1 bilinmektedir.'4®

142el-Bulga, vr. 98b/gev. s. 158.

%3[bn Arabi’nin vahdet-i viicut gériisiiyle alakali daha ayrintil bilgi i¢in bkz;Ferit Kam/Mehmet Ali
Ayni, Ibn Arabi’de Varlik Diigiincesi, 1992, Istanbul, s. 55-74.

143¢el-Bulga, vr.6b-7a., /cev. 5.33

15¢el-Bulga, vr. Ta-7b./ gev. s. 34

148¢]-Bulga, vr. 23b. /cev. s.56. Bu konuda bkz.;ibn Arabi, Fusisi I-Hikem, cev. Ekrem Demirli,
Istanbul, 1999, s. 25-26., Ayrica bkz.; Toshihikolzutsu, 7bn Arabi’nin Fusiis undaki Anahtar Kavramlar,
Istanbul, 1998, 5.290.
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Ibn Arabi’nin yukarida anlattigimiz alem smirlarmi, daha anlasilir kilmasi

bakimindan bir de sema yoluyla ifade etmeyi uygun goriiyoruz.

Dogusu
(Baslangici):

Sidretl’l Miinteha

\

KUZEY KUTBU

Sehadet ve Miilk Alemi
Cismaniler Iklimi

Batis1 (Sonu):
Yeryiizii

2

0
INSAN

TT

Dogusu
(Baslangic):

Hak Teala

Sekil 1. Ibn Arabi’nin olusturdugu alemler semast.

GUNEY KUTBU

Gayb ve Melekat
Alemi
Ruhaniler Tklimi

Batis1 (Sonu):

Nefs-i Natika




IKiNCi BOLUM

2. IBN ARABI’NiN METAFiZiK GORUSLERI

Metafizik kavrammin Tirkce karsiligi, Fizikotesidir. Felsefe literatiiriindeki
kelime anlamu ise; Felsefenin varligi, varligin ilk ilkelerini, 6zlinii ve mahiyetini konu
alan temel dali seklindedir.**’

Metafizik kavraminin felsefe literatiirlinde ilk kullanimi Aristoteles’e dayanir.
Bu kavramin miistakil ve felsefi bir disiplin olarak var olmasi, Aristoteles’in Metafizik
adli eseriyle gerceklesir. O bu eserinde varligin ilk ilkelerini, mahiyetini ve teoloji
biliminin i¢ine aldig Tanr1 kavramini inceler.'*8

Biz de bu béliimde ibn Arabi’ye ait metafizik konulari, onun el-Bulga fi’I-Hikme
adli eseri baglaminda ele alacagiz. Bu bdliimde Tanri ile ilgili olarak; Tanrinin zati,
isimleri, sifatlar1, yaratmas1 ve varligmin delillerini ibn Arabi’nin bakis acisiyla ifade
etmeye ¢alisacagiz. Ayrica risalet, niibiivvet, vahiy, ilham, mucize, keramet ve 6liimden
sonraki hayat gibi kavramlari da yine Ibn Arabi’nin el-Bulga adli eserini referans alarak

anlatmaya gayret edecegiz.

2.1. Tann Ile Ilgili Géoriisleri

Ibn Arabi, Tanr ile ilgili goriislerine gegmeden &nce varliklar1 mahiyet olarak
{ice ayirir. Bunlar; vacip varlik, miimkiin varlik ve miimteni varliktir.24®

Bu ii¢ varlik tiirii felsefenin yani sira kelamda da karsimiza ¢ikmaktadir. Bu
konuyla alakali caligmalara baktigimizda karsimiza ozellikle iki isim ¢ikar. Bunlar
ozellikle filozof kimligiyle bilinen Ibn Sina ve kelamci kimligiyle bilinen Fahreddin
Razi’dir. Ibn Sina, eserlerinde vacip ve miimkiin varlig1 ele alirken genellikle miimteni
varliktan da bahseder. Ancak Razi, miimteni varliktan bahsetmez. O, vacip yani zorunlu
varligi, kendisi disinda herseyin varliginin kendisine dayandigi sey; miimkiin varlig ise
zorunlu varhigmn disindaki hersey olarak tamimlar.'® fbn Sina’ya gore ise eger bir

varligin var olabilmek i¢in bir giice ihtiyact yoksa o varlik vacip varliktir. Eger varlik

147Siileyman Hayri Bolay, Felsefe Doktrinleri ve Terimleri Sozliigii, Ankara, 2004, s. 162; Ahmet Cevizci,
Felsefe Sozliigii, Ankara, 2011, s. 300.

148 Cevizci, Felsefe Sozhigii, s. 300.

14%l-Bulga, vr. 114a./gev. s. 179.

150Shalahudin Kafravi, “Fahreddin Razi’nin Felsefi Kelaminda Zorunlu Varlik Kavrami”, Cev. Mustafa
Bozkurt, Kelam Arastirmalart Dergisi, C: 9:2, 2011, s. 245.
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mevcut fakat vacip degilse miimkiin varliktir. Eger var olmak i¢in bir sebebi yoksa da
imkansiz yani miimteni varliktir.®

Simdi de ibn Arabi’nin bu iic kavrama yiikledigi anlamlara deginelim. Ibn
Arabi’ye gore vacip varlik, varligi vacip olan yani yokluk kabul etmeyen, yoklugu
imkansiz olan ve siirsiz ululugu ve parlakligi nedeniyle de varligi zatindan olan seydir.
Miimkiin varlik, varligi da yoklugu da diisiiniilebilen, her iki durumu da kabul edebilen
ve varli@i da yoklugu da kendi zatindan olmayan seydir. Miimteni varlik ise vacip
varligin tersine varligi imkansiz olan, sinirsiz eksikligi ve karanligi ile yoklugu zatindan
olan seydir.’® Biitiin bu tanimlamalardan sonra Ibn Arabi, “varlikta O’ndan baskas:
yoktur” der. Ciinkli ona gore miimteni varligin, yok olmasi itibariyle, varligindan
bahsedilemez. Miimkiin varlik ise var olmak i¢in bagka bir varliga ihtiya¢ duyar; ¢iinkii
varligr zatindan degildir. Su halde, tek vacip varlik olan Tanri’dan bagkasinin
varhgindan mutlak anlamda bahsedilemez.>

Goriildiigii iizere Ibn Arabi’nin varlik tiirlerini ele alis1 ile bu konuyu ondan 6nce
ele alanlar arasinda, miimteni varhigmn ele alinip alinmamasi disinda tanim olarak pek
fark goriinmemektedir.

Ibn Arabi, Tann ile ilgili kapsaml bilgiye ulasabilmenin yolunun Onun zatini,
isimlerini, fiilerini ve sifatlarin1 bilmekten gegecegini ifade eder. Biz de bu baglamda

Ibn Arabi’nin Tanr1 goriisiinii ele almay1 uygun gériiyoruz.

2.1.1. Tanr’’min Zati

Ibn Arabi’ye gore Tanr’min varligs biitin varlhk A4lemini icine alir
mahiyettedir.’** O’nun zatin1 bilmek, yapip ettiklerine bakarak degil, ancak bu varlik
adleminde mevcut varliklarin mahiyetlerini anlamakla miimkiindiir. Ibn Arabi, el-
Bulga’da bu konuyla alakali olarak sunlar1 ifade eder: “Akil, nefis ve cisim denilen ii¢

dlemi dgrendin. Araz ise cisim dlemine tabidir. Viicut (varlik) ise bu dort dlemi

151 Hayrani Altintas, /bn Sina Metafizigi, Ankara, 1985, s. 51.

152el-Bulga, vr. 114a./gev. s. 179.

18¢l-Bulga, vr. 121b./cev. s. 189.

154Mehmet Bayraktar bu konuyla alakali sunlari ifade eder: “Viicud’a gelince, O da kendinin ne oldugu
yéntinden degil de varliksal modalite yoniinden her seyden dnce ikiye ayrilir: a- Allah " varligi (el-
Viicud el-Ilahi), b- Diger varliklarin viicudu (el-Mevcudat veya el-Miimkinat veyahut el-Mef ulat). Bu iki
cesit varlik varliksal yonden... birdir.” Mehmet Bayraktar, “Ibn Arabi’de Olus ve Varolussal Cesitleme”,
Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, C: XXV, 1981, s. 350.
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samildir. Dolayistyla biitiiniin kaynagini bilmekle sonuglanan yollar bes tane olarak
belirginlesmektedir. ">

Ibn Arabi yukarida da ifade ettigimiz gibi Tanri’nin zatim O’nun yarattiklarina
bakarak idrak edilebilecegini sdyler. Aksi bir durum, yani O’nu zatina bakarak bilmek
miimkiin degildir. Ibn Arabi bu durumu giines 6rnegiyle anlatmaya calisir. Ona gore
beseri akillar Tanri’nin zat1 karsisinda, glinese bakmaya calisan yarasalar gibidir. Onun
sam1 ve yiiceligi karsisinda beseri akillar kor kalir. Insan ancak, yaratilmislara Tanr1’ya
muhtag oluslari cihetiyle bakmakla Tanr1’y1 idrak edebilir.t%

Ibn Arabi ayrica Tanri’nin zatim idrak etmenin temiz akillar ve bozulmamis
nefsler agisindan bir zorunluluk ve var olugsal bir duygu oldugunu ifade eder. Bu fikrine
delil olarak Araf suresi 172. ayeti gOsterir. Ayette, Tanri; “Ben sizin Rabbiniz degil
miyim” diye sorar. Ibn Arabi bu ayette Tanri’min, kullarmin kendi varhigmi degil
Rabligimi ikrar etmelerini istedigini ve dolayisiyla beseri akillarin Onun zatini, var
olussal ve zorunlu olarak idrak ettigini ifade eder.*’

Goriildiigii gibi Ibn Arabi’ye gore mutlak varlik sahibi olan tek sey Tanr1’dir. Bu
bakimdan O’nun zati, varligt Kendisine dayanan diger varliklarin fiillerine bakarak —
nitekim yaratilmig biitlin varliklarin varligi Tanri’nin varligina dayanir- ya da varolussal

olarak bilinebilir.

2.1.2. Tanr’’min Isimleri

Ibn Arabi’ye gore bir seyin ismi zamana bagli olmadan o seyin anlamini ifade
eden seye denir. Ifade edilen bu anlam ister maddi, gériinen bir sey olsun ister sadece
zihinde belirmis olsun hakiki anlami ifade eder; fakat zamansal olarak degisen lafizlara
dayanan isimlerin o seyin hakiki anlamini ifade ettigini soyleyemeyiz.'*®

Ayrica Ibn Arabi’ye gore bir seyin hem harici varligt hem de makul manasi
vardir. Bu ikisine verilen isim birbiriyle Ortlisiir mahiyette olmalidir. Aksi halde isim, o
seyin hakikatini ifade etmez. Mesela uzakta gordiigiimiiz timsek seklindeki bir karartiy1

deveye benzetip bu devedir diyebiliriz, ¢iinkii aklimizda beliren mana ve harigte beliren

varligin goriintiisii birbiriyle aynidir.**°

5el-Bulga, vr. 121a./gev. 188.
1%6el-Bulga, vr. 121b./cev. 189.
57el-Bulga, vr. 122a-122b./cev. s. 190.
18el-Bulga, vr. 178a./gev. s. 266.
1%l-Bulga, vr. 178b-179a./cev. s. 267.
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Ibn Arabi’ye gore isimler, isimlendirildikleri seyin ya tamamina ya da belli bir
bolimiine delalet eder; fakat Tanri’nin sadece belli bir boliimiine ya da kismina delalet
eden bir ismi yoktur. Ciinkii Tanr1 ciizlerden meydana gelmekten miinezzehtir ve
dolayistyla basit bir varliktir.°

Ibn Arabi el-Bulga’da hadis ve ayetlere dayanak Tanri’nin doksan dokuz ismi
oldugunu kabul eder; *®! fakat “Allah” isminden baslayarak yirmi yedi tanesinin
lizerinde durmustur.

Allah: Ibn Arabi’ye gore Tanri’nin bu ismi, isimlerin en iistiinii ve en ulusudur.
Ciinkii Tanr1’nin zatindan tasavvur edilen tek ismidir. Daha 6nce de ifade ettigimiz gibi
varlig1 vacip olan tek varlik Tanri’dir ve Allah ismi bu anlama delalet eder.

er-Rahman: Rahman ismi Allah isminden sonra isimlerin en istiiniidiir ve
miibalaga ifade eder. Rahman, hayir ve rahmetin biitiin varliklara, biitiin vakitlerde,
daima ve ara vermeden bahsedilmesi anlaminda bir isimdir.

er-Rahim: Rahman ismi kadar kapsamli olmasa da yine miibalaga ifade eder ve
hayir ve rahmetin baz1 vakitlerde baz1 kimselere bahsedilmesi anlamindadir. Bu isim
yukaridakiler gibi sadece Tanri’ya has bir isim degildir, diger varliklar icin de
kullanilabilir. Tanr i¢in ise ancak mesela zerreden bile daha kii¢lik bir varlig1 yaratip
ayn1 anda yok olmasi durumunda kullanabiliriz. Tipki ilim 6grenip ayni anda 6grendigi
ilmi unutan birine alim denmesi gibi.

el-Melik: Tanri’ya has bir isimdir. Biitiin mevcudatin zatinin kendisine ait
olmasi1 anlamindadir.

el-Kuddiis: Tanri’nin biitiin noksanliklardan ve eksikliklerden miinezzeh olmasi
anlamindadir. Ayrica Tanri biitiin - miikemmelliklerin kaynagidir ve varliklar
faziletlendirir.

es-Selam: Tanri’nin her tiirli ayiptan ve afetten uzak olmasi anlamindadir.
Ciinkii Tanr1, hayrin kaynagidir.

el-Mii’min: Bu ismin iki anlam1 vardir. Biri, korkulardan ve tehlikelerden emin
kilan; digeri, esyay1 oldugu gibi kabul eden. Tanr1 bu ismin her iki anlamin1 da tagir.

el-Miiheymin: Hilkkmii altina alip koruyan, muhafaza eden anlamindadir. Tanri,

yarattig1 biitiin varliklarin varliklarint muhaftaza eder.

180¢el-Bulga, vr. 179b./cev. s. 268.
8lel-Bulga, vr. 180a./gev. s. 268.
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el-Aziz: Giglii ve kuvvetli anlamindadir. Tanri’dan daha gii¢lii bir varligin ve
O’nun kuvvetinden daha siddetli bir kuvvetin olmadigini ifade eder.

el-Cebbar: Tanri’nin baskalarimi sonsuz giicii ve kuvvetiyle, emrederek ve
iistiinliik saglayarak bir ise mecbur birakmasi anlamindadir.

el-Kahhar: Yokluk karanliklarint varlik aydinligiyla kahredip ezen, yokluga
varlikla galip gelen manasindadir.

el-Hakim: Hakim isminin iki anlami vardir. Birincisi ilmi tam olan alim, ikincisi
fiili kamil olan fail. Bu iki anlami1 da tasiyan mutlak hakim sadece Tanr1’dir.

el-Aliy: Hiikkmetme ve makam sahibi olma konusunda en {ist mertebede olan
anlamindadir. Yiice Tanr1 biitiin Gistiinliiklerin ve ululuklarin en iistiinde olandir. O’ndan
daha tistiin bagka bir varlik yoktur.

el-Azim: Ibn Arabi’ye gore hakimiyet sahibi olana Kebir, ondan da iistiin bir
makamda hakimiyet sahibi olana Azim denir. Tanri, azameti en yiice olandir. Mesela
Sultana Kebir, Halifeye Azim denir. Ama bu azamet, O’nun azametinin sadece bir
yansimast olabilir.

el-Fatir: Hissedilen veya makul bir sey olsun, o seyi ilk agan ve yaran
anlamindadir. Tanri, yoklugun gizliliklerinde sakli bulunan wvarliklar1 ilk ortaya
c¢ikarandir.

el-Bedi’: Yaratmasi aletsiz ve arag¢siz olan anlamindadir. Tanr1 yaratmasi aletsiz
olan yoktan var edendir. Bu sekilde yaratma sadece Tanr1’ya hastir. es-Sani’ de yaratma
anlamindadir. Fakat ikisi arasinda fark vardir. el-Bedi’ zamandan ve mekandan ayr1 ve
bagimsiz sekilde yaratan anlamindadir; el-Sani’ ise zamandan ve mekandan ayr1 olarak
yaratamaz.

el-Ehad: Mutlak anlamda bir olan anlamindadir. el-Ehad, bir olmaktaki
miibalagay1 ifade eder. Tanr1’daki birlik say1 olarak ya da kemiyet ifade eden bir birlik
degildir. Ciinkii bunlardaki bir olma manasi, kendinden sonra bir de iki gelecegi
anlamin tagir. Tanri’nin birligi kendinden sonra baska bir Bir olmayacagi, tek oldugu
anlamindadir.

el-Ferd: Parcalanmay1 ve boliinmeyi kabul etmeyen Bir anlamindadir. Tanri,
clizlerden olugsmaktan miinezzehtir; O, pargasi olmayan kiilli bir varliktir.

es-Samed: Ibn Arabi’ye gore es-Samed, boslugu olmayan seyyid demektir ve bu
isim hem Bir’in hem de Ferd’in anlamim igerir. es-Samed ayni zamanda vacip olan

demektir.
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el-Ganiy: Tanri’nin zati, sifatlart ve fiilleri itibariyle bagkasindan daha miistagni
oldugunu ifade eder. Tanr1t mutlak zenginlik sahibidir. O’nun disindaki biitiin varliklar
ise fakirligiyle O’na muhtagtir.

el-Cevad: Cevad, comert demektir. Tanr1, yarattigi varliklara var olabilmek i¢in
gerekli zatlar1 ve sifatlar1 karsiliksiz sekilde bahsedendir.

el-Hay: Hay isminin iki anlam1 vardir. Birincisi haya sahibi olan; ikincisi idrak
ve hayat sahibi olan. Haya, yapilan ¢irkin bir davranistan sonra utanmak ve o seye bir
daha yaklasmamak demektir. Ibn Arabi’ye gore, Yiice Tanri bu fiilin baslangic
itibariyle, ¢irkin bir is yapmaktan miinezzehtir. Fakat fiilin sonu itibariyle Tanri, ¢irkin
ise yaklasmaz. Bu anlamda Tanr1 haya sahibidir denilebilir. Ayrica Tanr1 sonsuz ve
siurs1z hayat ve idrak sahibidir. O mutlak diridir. Dolayisiyla Tanr1 her iki anlamiyla da
el-Hay’dur.

el-Cemil: Cemil, dis ve i¢ giizellik sahibi demektir. Ibn Arabi’ye gére Tanri’nin
maddi ve goriinen bir suretinden bahsedilemeyecegi i¢in el-Cemil O’nun akli suretinin
giizelligini ifade eder. Biitiin glizellikler, kemaller, nurlar, sevingler Tanri’dan
kaynaklanir. Dolayistyla biitiin giizelliklerin ve kemallerin kaynag: Yiice Tanr1’dr.

er-Rezzak: Rizik cismani ve ruhani rizik olmak iizere ikiye ayrilir. Ibn Arabi’de
bu iki ayrim tizerinden er-Rezzak ismini agiklar. Ona gore Tanr1 hem cismani rizik olan
yiyecek ve iceceklerin hem de ruhani rizik olan ilim ve irfanin kaynagidir.

el-Kayyum: Tanri, kendi zati ile kaim olup, baskalarim da kendisine
dayanmasiyla kaim kilan tek ve en yiice varliktir. Dolayisiyla bu isim Tanr1’ya hastir.

el-Hak: Ibn Arabi’ye gére bu ismin bes anlami vardir. Bunlar; varlik niteligini
hak eden sey, varlig1 sabit olan sey, varlig1 baki olan sey, varligi devam eden sey, yok
olmayan seydir. Tanr1 biitiin bu vasiflar1 tastyan tek el-Hak tir.162

Yukarida da ifade ettigimiz gibi Ibn Arabi el-Bulga’da Tanri’min isimlerinin
doksan dokuz tane oldugunu kabul eder. Fakat bu eserinde yirmi yedi tanesini aciklar.
Bundan maksadinin ise bu isimlere yaklasim tarzinin ne olmasi gerektigini anlatmak
oldugunu ve ayni yaklasim tarziyla diger isimlerin de degerlendirilebilecegini ifade
eder.16

Goriildiigii gibi Ibn Arabi, sadece Allah isminin Tanri’nin zatin1 ifade ettigini,

diger isimlerinin ise sifatlarinin tezahiirii oldugunu ifade eder. Onun bu isimlere

162e]-Bulga, vr. 180b-190a./ cev. s. 269-282.
l63(E‘|-Bulga, vr. 190a-190b./ ¢ev. s. 282.
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yiikledigi anlamlar ve yaklasim tarzi da nemlidir. Ibn Arabi, bu isimlerin &nce kelime
anlamlart verip sonra siirsizligr ve yliceligiyle Tanri’ya bakan tarafini, sinirliligi ve
cliz’iligiyle yaratilmiglara bakan tarafini anlatmay1 uygun goérmiis ve bu isimlere bakis
acisinin bu olmasi gerektigini belirtmistir. Kanaatimizce bu isimlere bu ag¢idan yani hem
Tanri’ya hem besere bakan yoniiyle bakmasi, insanlarin bu kemal sifatlarin
tezahiirleriyle ortaya cikan isimlerle nasil vasiflanabileceklerini anlatmaya ¢aligmaktir.
[lahi isimler konusunda Ibn Arabi’nin de iizerinde durdugu baska bir meseleye
daha deginmekte fayda goriiyoruz. O da ilahi isim ve sifatlarin herbirisinin bir tiirlin
rabbi olmasi meselesidir. Ismail Erdogan, Hermetik Islam Diisiincesinde Tiirlerin
Efendisi ve Kamil Tabiat adli eserinde bu konu {izerinde durmaktadir. Bu goriise gore
herbir ilahi isim bir varlik tiiriiniin rabbi sayilir. Ibn Arabi de bu goriisii destekler
ifadelerde bulunmustur. Ona goére “Kiil” olan Tanri, isim ve sifatlarinin tezahiiriiyle

yaratir ve bu isim ve sifatlarin herbiri bir tiiriin veya sahsin “rabbi” konumundadir.®*

2.1.3. Tanr’’min Sifatlar

Sifat kelimesi, bir seyin ayrilmaz &zelligi olan belirti anlamina gelir.®® ibn
Arabi’ye gore ise, “Alim gibi var olan bir anlam talep eden sey demektir.”*%® Ayrica Ibn
Arabi Tanrr’ya ait niteliklerle ilgili, Thlas Suresine atifta bulunarak, sunlari ifade eder:
“Allah mutlak birdir. Cokluk, bizce bilinen nitelikleriyle ortaya ¢ikmistir. Biz
dogururuz, dogruluruz, O’na dayaniriz, birbirimizle yeterli hale geliriz. Mutlak Bir ise
bu niteliklerden miinezzehtir. Dolayisiyla Hak in bize ihtiyaci olmadigi gibi isimlere de
ihtivact yoktur. Bu surede belirtilenlerden baska Allah’a ait nispet yoktur.”
Goriildiigii iizere ibn Arabi, Tanr1’ya ait sifatlar yerine O’na ait nispet ifadesini kullanir
ve Ihlas suresinde gegen Tanri’nin selbi ve subuti sifatlarii, O’na ait sifatlarin dzeti
niteliginde goriir. Burada 6zet ifadesini kullanmamiz biraz sonra da ifade edecegimiz
gibi Ibn Arabi’nin el-Bulga’da Ihlas Suresinde gegenler disinda Tanri’ya ait birgok
sifattan bahsetmesine dayanir. Fakat ifade etmek gerekir ki Ibn Arabi biitiin eserlerinde

Tanri’nin sifatlarini, isimleriyle baglantili olarak ele alir. Ciinkii ona gore bu sifatlar

Tanr1’nin isimlerinin sonucu olarak ortaya ¢ikan nitelemelerden ibarettir.

164 smail Erdogan, Hermetik Islam Diisiincesinde Kamil Tabiat ve Tiirlerin Efendisi, Ankara, 2004, s. 65.
Bu konuyla alakali olarak ayrica bkz.; Ibn Arabi — Ahmet Avni Konuk, Tedbirdt-1 [lahiyye Terciime ve
Serhi, 2013, 125, 289-290.

165 Suad el-Hakim, fbnii’I-Arabi Sézligii, s. 555.

186Age., s. 558.

187 Fyeiis, s. 109.
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Ibn Arabi, sifatlar1 biitiin varliklar igin iki tiir taksime tabi tutar. Ilk taksime gore
sifatlar ya selbidirler, yani nitelenen varlifin ne olmadigini, eksikliklerin
olumsuzlanmasin ifade eder; ya da subutidirler, yani nitelenen varligin ne oldugunu,
kemalatin1 ifade eder. Ibn Arabi, Ikinci taksime gore ise sifatlari yine ikiye ayirir.
Sifatlar ya hissidirler ya da makuldiirler. Makul sifatlar da tice ayrilir. Birincisi, daha
once olmadiklar1 halde vasiflanan varliga sonradan ariz olanlar. ibn Arabi buna insanin
sonradan ilim 6grenmesini 6rnek verir. ikincisi, lazim olanlar. Bu sifatlar, vasfettikleri
varlik var olduke¢a onunla beraber var olurlar. Ug sayismnin tek olusu gibi... Ibn Arabi
bu durumun biitiin cisimler i¢in gegerli oldugunu ifade eder. Ugiinciisii ise mevsufun
aynis1 yani onun zatina zaid olanlardir. Ibn Arabi bu sifatlara 6rnek olarak ise nefs-i
natikanin hayat sahibi olmasim &rnek gosterir.1®8

Ibn Arabi’nin Tanri’nin sifatlari ile alakal goriislerine gegmeden dnce felsefe ve
kelam ilminin Tanri’nin sifatlar1 ve bu sifatlarin tasnifi hakkindaki yaklagimlari
hakkinda kisa bir bilgi vermeyi uygun gériiyoruz. ifade etmek gerekir ki her iki ilim
dalinda da bu tasniflerin asil gayesi, bu konunun 6gretime el verisli hale getirilmesidir.
Buna gore kelam ilmine baktigimizda, sifatlar genelde zati, fiili ve haberi olmak iizere
tice ayrilir. Zati sifatlar ise nefsi, selbi (tenzihi) ve subuti (icabi) olarak yine lice ayrilir.
Zati sifatlar bashigr altinda Allah’1 zitlariyla nitelemenin miimkiin olmadig: sifatlar ele
alinir. Nefsi sifatlar filozoflar tarafindan ayrica bir sifat olarak goriilmemekle beraber
kelamcilarin ¢ogu tarafindan kabul gormiistiir. Selbi ve subuti sifatlar ise yukarida ifade
ettigimiz tanimlariyla, alimler tarafindan kayda deger bir goriis ayrilig1 olmadan kabul
gormiistiir. Ancak 6zellikle subuti sifatlarla alakali olarak, Allah’in hem zatiyla hem de
sifatlartyla kadim olmasi diisturundan hareketle, kadimlerin ¢ogalmasi sorunu ortaya
¢ikmistir. Bu durum bazi kelamci ve filozoflari mana sifatlari ve manevi sifatlar
ayrimina gotlirmiistiir. Sonug olarak bu sifatlarin Kur’an-1 Kerim’de mastar halindeki
kullanimlarina (hayat, ilim, irade...) mana sifatlari, sifat kalibindaki kullanimlarina
(hay, alim, miirid...) manevi sifatlar demislerdir.6°

Ibn Arabi’nin, kendi sifatlar tasnifine gore, Tanr’min sifatlari ile alakali
goriislerine gelince, Ibn Arabi’ye gére Yiice Tanri’'min sifatlari hissi olamaz. Ciinkii
higbir his O’nun varliim1 ya da vasiflarin1 algilayamaz. Sonradan O’na ariz olmus,

eklenmis tiirden de degildir. Ciinkii O’nun zatinda daha 6nce olmayan bir seyin, bir

lGBel-Bulga, vr. 132a-132b./cev. s. 204.
197lyas Celebi, “Sifat”, DI4, C: 37, 2009, s. 104.
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eksikligin olmasi1 imkansizdir. Yine Ibn Arabi’ye gore Tanri’'nin sifatlar1 bilkuvve degil
bilfiil mevcuttur. Zira Tanri’nin fiilleri bilkuvve olarak O’nda gizli kalmaz, bilakis
bilfiil olarak O’ndan zuhur eder.!”

[bn Arabi, Tanr’nin sifatlarinin O’nun zatiin aynisi oldugunu, zatindan ayri
diisiiniilemeyecegini ifade etmistir. Bu husus sadece Tanri’ya has bir 6zelliktir. Nitekim
insan nefsi i¢in disiiniildiiglinde, mesela ilim sifatt onu tamamlayan, kamil kilan bir
ozelliktir. Yani bu sifatin olmamast durumu O’nun nefsinde bir eksiklik olusturur.*’
Fakat Tanr1 icin bdyle bir sey s6z konusu degildir. Ilim sifat1 ve diger sifatlar Tanr1’nin
zatryla beraber var olan olgulardir ve eksiklikleri diisiiniilemez. Fakat anlagilacagi lizere
bu durum sadece subuti sifatlar i¢in gegerli bir durumdur.

Ibn Arabi, Tanr1’nin mahiyetini, varligini ve vacipligini es anlamli isimler olarak
kabul eder. O’nun vacipligi varhignmn kuvvetini ve kesinligini ifade eder. Ibn Arabi,
“varlik mevsuf, vaciplik ise sifat gibidir” der.}"

Konunun baginda Ibn Arabi’nin sifatlari selbi ve subuti olarak ikiye ayirdigini
ifade etmistik. Ibn Arabi bu taksimi el-Bulga’da Tanri’nin sifatlarmni anlatirken de
uygulamis ve Tanri’nin sifatlarin1 selbi ve subuti olmak {izere iki baglik altinda ele
almistir. Selbi sifatlar boliimiinde Tanri’min ne olmadigini ve ne olamayacagini

maddeler halinde ifade etmistir. Subuti sifatlar boliimiinde ise yukarida da ifade

ettigimiz Tanr1’nin zatiyla bir olan kamil sifatlar1 ele almistir.

2.1.3.1. Selbi Sifatlar
Ibn Arabi, Yiice Tanri’ya ait selbi sifatlari, kendisinin varolus felsefesine ait
varliklar skalasindan yola ¢ikarak olusturmustur. Ona gore Tanri; heyula, suret, cisim,
araz ya da nefs degildir. Biz de bu sifatlar1 sebepleriyle beraber maddeler halinde ele
alacagiz.!”
1- Tann heyula degildir. Ciinkii heyula sadece infial 6zelligine sahiptir. Yani
heyulanin fiili itici bagka bir giic vasitasiyla gerceklesebilir. Tanr1 ise var

edici fiil sahibidir.}™

10¢l-Bulga, vr. 132b-133b./cev. s. 205.

Mel-Bulga, vr. 133b./cev. s. 206.

172gl-Bulga, vr. 136a./gev. s. 209.

13{slam literatiiriinde mevcut olan selbi sifatlarin bir listesini ¢gikarmak miimkiin olmamakla beraber,
genel olarak kabul goren subuti sifatlar su sekildedir: viicut, vahdaniyet, kidem, beka, muhalefetiin 1i’1-
havadis, kiyam bi-nefsihi. Ilyas Celebi, “Sifat”, DI4, C: 37, 2009, s. 104.

4el-Bulga, vr. 134a./¢ev. s. 206.
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2- Tanrt suret degildir. Ciinkii suret varliklara hulul etme, sirayet etme, yayilma
Ozelligine sahiptir. Fakat Tanr1 buna benzer eylemler yoluyla var olmaktan
miinezzehtir. Daha dogrusu Tanri’nin higbir seyle alakasi yoktur. Bilakis her
sey O’nun ilmine baglidir.}"®

3- Tanr cisim degildir. Cilinkii cisim miirekkep bir varliktir. Heyula ve suretin
bir araya gelmesiyle var olur. Fakat Tanri varliklar icerisinde en Tek ve en
basit varliktir.1"®

4- Tanr araz degildir. Ciinkii araz varliklar {izerinde ¢abuk meydana gelip ayni
cabuklukla yok olabilir. Tanr1 sonradan var olup yok olmaktan miinezzehtir,
beka sahibidir."’

5- Tanr1 nefs degildir. Nefs, kemalata erismek i¢cin mertebe olarak asagi kiitleleri
hareket ettirme yetenegine sahiptir. Tanri’nin hareket ettirmesi ise boyle
degildir. O sonsuz kudretinin bir gostergesi olarak bir emriyle seref sahibi
kiitleleri hareket ettirir.1’® Ibn Arabi’nin buradaki serefli ve bayag: kiitle
ayrimi Tanr1’nin serefli kiitleleri hareket ettirebilirken bayag: kiitleleri hareket
ettiremeyecegi anlaminda degildir. Bilakis o, nefsin kudretinin ciiziligini ve
Tanrt’nin kudretinin ulviligini vurgulamak amaciyla bu ayrimi yapmustir.

Yoksa ulvi cisimleri hareket ettiren varlik elbette siufli cisimleri de hareket

ettirme gliciine sahiptir.

2.1.3.2. Subuti Sifatlar

Ibn Arabi’ye gére Tanri’min subuti yani kendisinde kemal derecede bulunan
sifatlarinin zatina zaid yani sonradan ilave edilmis olmasi caiz degildir. Aksi halde
Tanr1’da sifatlarin eksikliginden kaynakli bir noksanliktan s6z edilebilir ki bu miimkiin
degildir. Ya da ancak bu sifatlarin bulunmasi durumunda bir tamamlanmaktan s6z
edilebilir ki bu da Tanr’’nin zati agisindan miimkiin degildir. Sonug¢ olarak subuti
sifatlar Tanr1’nin zatina sonradan eklenen vasiflar degil bilakis O’nunla beraber var olan
sifatlardir. 1’

Ibn Arabi subuti sifatlar i¢in sunlar1 sdylemistir: “Yiice Allah zati itibariyle

Birdir, ortagi yoktur. Sifatlari itibariyle Birdir, benzeri yoktur. Fiilleri itibariyle Birdir,

1el-Bulga, vr. 134b./ gev. s. 206-207.
1%8el-Bulga, vr. 135a./gev. s. 208.
el-Bulga, vr. 135a./gev. s. 208.
18el-Bulga, vr. 135a-135b./gev. s. 208.
1%l-Bulga, vr. 142a-142b./cev. s. 217.
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ortagr yoktur. Su halde subuti sifatlar ile ilgili olarak hukemanin yolu selef-i salihin
ziimresiyle bulugmus oluyor. Bunlar ise ikram sifatlaridir ve baskasi mecazi olarak
kullanilan lafizlar disinda Ona benzemez.” % Goriildiigii tizere Ibn Arabi’ye gore
yaratilmis varliklardaki sifatlar da dahil hicbir sey Tanri’ninkine benzemez.
Tanr1’dakine nispetle diger varliklarin vasiflar1 ancak mecazi anlam ifade edebilir.

Ibn Arabi subuti sifatlar basligi altinda Tanri’nin bes sifatindan bahsetmistir.
Bunlar Ilim, Kudret, Irade, Hayat ve Hikmet sifatlaridir. islam literatiiriinde ise bu
sifatlar genellikle hayat, ilim, sem’, basar, kudret ve irade seklinde siralanir. Goriildigi
iizere ibn Arabi’de, sem’ ve basar sifatlar1 yerine hikmet sifat1 bulunur.

Ilim: Tbn Arabi, Aristo’nun tanimina atifta bulunarak ilmi séyle tanimlar: “ilim,
bir seyin maddeden miicerret olustan kaybolmamasindan ibarettir.” ibn Arabi bu
tanimi sOyle aciklar: “Burada “olmama...” ifadesinin kullanilmis olmast seni yaniltip
soyle demeyesin: “ilmin nakzedici bi cehalet ilmin yoklugu iken ilim nasil ademi
olabilir? Ve iki birbirini nakzeden sey nasil adem olabilirler? Veya iki ademi sey nasil
birbirini nakzeden olabilirler? Halbuki kaybolmak varolussal olan hazir olmanin
nakzedicisidir? Varlik ve hazir olma ifade edilen bir seye iliskin iki ibaredir.
Kaybolmanin olmamasi, yoklugun yoklugu demektir. Bu durumda da varlik demek
olur.”*®! Yani Ibn Arabi’ye gore Tanri’nin ilminin anlami, O’nun her seyle beraber
oldugu ve bundan dolayr da hicbir seyin O’ndan kaybolamayacagr ve
gizlenemeyecegidir.

Ibn Arabi, Tanr1’nin ilminin ciiz’i, kiilli, duragan ya da degisken biitiin varliklar:
kusattigin1 ifade eder. Ciinkii biitiin bu varliklar O’ndan sadir olmuslardir. Bir seyin
kaynagi da kendisinden sadir olan seyin, mahiyeti nasil olursa olsun, ilmine vakiftir.
Hatta bu varliklarin kaynagi olmasimin yaninda degisken olanlarin degisiminin de
kaynagi O’nun ilmidir. Kisacast en genel ifadeyle Tanri’nin ilmi biitiin varlik sahasin
kusatmis haldedir.'®

Ibn Arabi’de ilim sifati Tanri’da en kemal derecede mevcuttur. Fakat ilim
insanin nefs-i natikasinda da Tanr1’y1 bildigi ve idrak edebildigi 6l¢iide kendini gosterir.
Ona gore ilim varligin kemale erigsmesinin ve yokluk serlerinden uzaklasmasinin yegane
kaynagidir. Fakat kazanilan ilmin bu amaca hizmet etmesi insanin nefsini bilmesiyle

gergeklesebilir. Ciinkii nefsini bilen Rabbini bilir ve Rabbini bilen diger varliklara

180el-Bulga, vr. 142b./cev. s. 217.
8lel-Bulga, vr. 144a-144b./cev. s. 219.
182el-Bulga, vr. 144b-145a./¢ev. s. 220-221.
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iliskin bilgiyi hakiki anlamda idrak edebilir. ibn Arabi, el-Bu/ga’da insan1 bu kemal
dereceye ylikseltecek ilme gotiiren yolu da ifade etmistir. Ona gore bu ilim yani insanin
nefsini bilmesi ancak maddi olandan uzaklagmasiyla kazanilabilir. Cilinkii aklin ve
akletmenin &niindeki en biiyiik engel madde ve maddeye olan egilimdir. Insan maddi
olandan uzaklasabildigi 6l¢iide manevi olana yonelebilir. 183

Kudret: Ibn Arabi’ye gére kudret sifati mizacin dengeliliginden dogan bir
sifattir ve ihtiyar yoluyla icat etmeye elverisli anlaminda kullanilir. Tanr1’nin kudretinin
anlami ise biitiin varliklarin O’nun fiili olmas1 ve baska hi¢bir varligin veya giiciin bu
eylemde dahili olmamasidir. Tanri’’nin bu eylemi higbir baski, zor kullanma ya da
zarara ugratma gibi durumlara sebep olmaz. Ciinkii O her seye mutlak kadirdir.84

Irade: ibn Arabi’ye gore irade sifatinin anlam kisiyi faydali olana yénelten ve
faydali olanmi tercih ettiren meyil veya sebeptir. Ayrica sehvetin fitrata tabi olmasi
anlamma da gelir. Tanri’ya ait irade sifatinin anlami ise O’ndan sadir olan biitiin
fiillerin yine O’nun ihtiyariyla gerceklesmesidir. Fakat bu fiiller bir kayda tabiidir. Bu
kayit ise bazi fiillerin bazi fiillerden 6nde bazilarininsa sonra gerceklesmesini ifade
eder. 18

Hayat: Ibn Arabi’ye gore hayat sifati canlilarda yaratilistan var olan bir
hakikattir. Tanr i¢in ise kendi zatinin ihtiyariyla fail ve idrak eden olmasini ifade eder.
Hayat sifat1 Tanr1’nin ilim, irade ve kudret sifatlarinin tamamini da igine alir. Ciinkii bu
sifatlar hayat sifatina baghdir. Ayrica Ibn Arabi’ye gore canli olmak ile hayat sahibi
(hayy) olmak arasinda fark vardir. Canlilarin nakzedicisi 6liim iken hayat sahibinin
nakzedicisi cehalettir.'8®

Hikmet: Tbn Arabi, “Hikmet, tam ilim ve amel sahibinde mevcut olan bir anlam
icin kullamilir.” 1fadesini kullanmistir. Yiice Tanr1 da kendisini, kitabmn1 ve resullerini
hekim yani hikmet sahibi olarak isimlendirmistir. Yani gercek hikmet sahipleri, hak
ilme sahip ve bu ilimleri iizere amel edebilenlere denir. Ayrica ibn Arabi insanin
Tanri’nin hikmetini nasil kavrayacagi iizerinde de durmustur. Ona gore insan kendi
yaratilisinda mevcut enfiis (i¢) ve afak (dig) alemlere bakarak doyurucu bir sekilde
diislinlirse Yaratict’nmin hikmetini kavrayabilir. Bunun sebebi olarak sunlari ifade

etmistir: “Ciinkii sen iki alemin muhitinden veciz bir niishasin. Nefs-1 natikan ise

183¢l-Bulga, vr. 146a-147a./cev. s. 222-223.
184%l-Bulga, vr. 147a./gev. s. 223.
185el-Bulga, vr. 147a-147b./cev. s. 224.
186el-Bulga, vr. 147b-148a./cev. s. 224.
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mufassal ruhlar dleminin ornek bir oziidiir. Sekli suretin ise kaliplar alem-i basitinden
kisa bir ézettir.” 18

Ibn Arabi, Tanrr’ya ait sifatlar1 yukarida degindigimiz kadariyla saydiktan sonra
bunlar1 bilmenin O’na dair ¢ok sey bilindigi anlamina gelmeyecegini ifade eder. Ciinkii
insan kendi mahiyetiyle ayn1 olan bagka bir insan1 bile ancak kismen bilebilecegine gore
kendi gibi olmayan ve hatta kendinden c¢ok farkli olan Vacibii’l-Viicud’u asla tam
anlamiyla bilemez. O’nu tam anlamiyla bilebilmek i¢in O’nun gibi vacip olmak gerekir
ki bu da iki vacip olmasin1 gerektirir. Boyle bir durumun olmasi ise imkéansizdir. O’nu
ancak var olma cihetiyle bilebiliriz. Ciinkii var olmak genel bir kavramdir, hem Tanr1

icin hem diger yaratilmislar i¢in. Fakat bu bile Tanri’’'nin sifatlarin1 tam anlamiyla

kavramaya yetmez.'8

2.1.4. Tanrr’min Yaratmasi (Fiilleri)

Ibn Arabi, Tanr’nin fiilleri konusunu el-Bulga adli eserinde oldukga genis ve
tafsilath sekilde ele almistir. O, Tanri’’nin yaratmasi meselesine ge¢gmeden O6nce bu
konuyla alakali kullanilan kavramlar1 kisaca tanimlayarak konuya sistemli bir giris
yapmustir. Ibn Arabi’nin {izerinde durdugu kavramlar sunlardir:

“Fiil: Mevcudun bagska bir mevcut tizerinde onu kuvveden fiile ¢ikarmak
suretiyle tesir birakmasindan ibarettir.

Icat: Varlik bahsetmekten ibarettir.

Halk (varatma): Bir seyi takdir etmekten ibarettir.

Ca’l (yaratma-yapma): Biri yaratma, biri de fiil (yapma) olmak iizere iki anlami
vardir.

Tekvin: Madde i¢inde var etmek.

Ihdas: Zaman icinde var etmek.

Fatr: Oncesinde benzeri olmayacak sekilde yaratmay (halk) baslatmak.

ibda’: Bir maddeden veya zaman i¢inde olmaksizin var etmek.

Ihtira’: ibda’ anlamini icermekle birlikte fatr anlamina yakindir. %

Goriildiigii iizere ibn Arabi Tanri’nin fiillerine iliskin bilinen biitiin kavramlara

deginmis ve kisaca tanimlamistir.

187el-Bulga, vr. 148a-148b./cev. s. 225.
188el-Bulga, vr. 150a-150b./cev. s. 228.
18%l-Bulga, vr. 151a./gev. s. 229-230.
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Ibn Arabi Tanr’nin yaratmasi konusunu islerken kendisine ii¢ soru yoneltir ve
konuyu bu ii¢ soruya cevap verir tarzda sekillendirir. Bu sorulardan birincisi, Tanr1 nasil
yaratir? ikincisi, Tanr1 nasil bir diizen iginde yaratir? Ugiinciisii, Tanr1 nigin yaratir?

fbn Arabi’ye gore Tanri’nin fiili dncesinde yok olup sonradan ortaya ¢ikan bir
sey degildir. Bilakis O’nun fiilleri tipki 15181n giinesin var olmasiyla beraber var olmast
gibi Tanr1’nin varligia baglidir ve O’nunla beraber daimidir.%°

fbn Arabi, Tanri’nin fiillerinin bir amacinin olup olmamas1 meselesine, Tanr1’ya
doniik degil, ancak yaratilmiglara doniik bir amacin olmast dogrultusunda agiklama
getirir. Ona gore Tanri’nin fiillerinin ne bir amaci vardir ne de yoktur. Her iki durumun
olmast da imkan dahilinde degildir. Olmast durumunda Tanri’ya bir eksiklik isnat
edilebilir. Ciinkii bir amacin olmas1 amag tasiyan varligin kendisindeki eksiklikten ve
bu eksikligi tamamlama isteginden ileri gelir. Amacin olmamasi durumu ise fiillerin
abes, bos ve gereksiz olmalar1 sonucunu dogurur. Dolayisiyla her iki durum da Tanr1
i¢in sdz konusu degildir.!% Ancak Ibn Arabi, eger bir amag varsa bu Tanr1’ya doniik
degil yaratilmislara doniik bir amactir ifadesini kullanir. O, Zariyat suresi 56. Ayetten
hareketle Tanri’nin cinleri ve insanlar1 kendisine ibadet etmeleri amaciyla yarattigini
sdyler. Buradaki amag ise Tanr1’nin degil yaratilmislarin amacidir.

Ibn Arabi’nin Tanri’min fiilleriyle alakali cevap aradigi bir diger problem ise
Tanri’nin serri nigin yarattigi sorusudur. Bu konu, diisiince tarihinde bir¢ok diisiiniiriin
ele aldig1 en temel problemlerden biri olmustur. Zira diisiince tarihinde de kotiilitk
problemi olarak ge¢mektedir. Bu problemle alakali farkli goriisler olmakla beraber
probleme dair farkli bakis agilar1 da dikkat ¢ekmektedir. Ornegin bir kisim ateist
diisiiniir tarafindan Tanri’nin yokluguna delil olarak kullanilirken; teist filozoflar igin
salt 1yilik olarak genel kabul goren Tanri’nin kotiiliigli nasil yarattigi sorusuna aranan
cevaplar seklinde kendini gdstermistir. Bu filozoflardan bir kismi, kétiiliigiin ontolojik
olarak varligim1 kabul etmezken; bir kism1 da kétiiliiglin varligin1 kabul etmekle birlikte
bunun insan 6zgiirliigii agisindan gerekli oldugunu savunur. %3

Ibn Arabi’ye gelince, o kétiiliigiin ontolojik varligini kabul eder; ancak Tanri’nin
kotiliigiin kaynagi olamayacagini ifade eder. Ona gore salt hayrin faili ve kaynagi olan

Tanri’nin ayni zamanda hayrin ziddi olan serrin de kaynagi olmasi caiz degildir. O

190¢el-Bulga, vr. 151b./cev. s. 230.

9%el-Bulga, vr. 152a., 172b-173a./gev. s. 231, 259.

192el-Bulga, vr. 173b./¢ev. 260.

193By konuda daha ayrintil bilgi igin bakimiz: Saban Hakli, “Kétiiliik Problemi, Yaklasimlar ve
Elestiriler”, Corum Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2002/2, s. 196-210.
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halde alemde meydana gelen kotiiliikler failsiz mi meydana geliyorlar? Eger failsiz
meydana geliyorlarsa alemde illetsiz ve failsiz bir seyin meydana gelmesi miimkiin mii?
Ibn Arabi bu sorular1 asama asama cevaplayarak kétiiliik problemine agiklik getirmeye
gayret etmistir.

Ibn Arabi’ye gore kétiilik denen sey zatin veya zatin sifatinin yoklugundan
ibarettir ve yokluk ise fail gerektirmez. “Serr yokluktur. Yokluk da serdir. Nitekim hayr
varliktir ve varlik da haywdir. "%

Ayrica ibn Arabi bu konuda fayda-zarar dengesi iizerinde durur. Ona gére baz1
seyler bozulacak ve ser meydana gelecek diye daha fazla meydana gelecek olan hayrin
da oniine gegmek kotiiliikk olur. “Bazi seylerin bozulmasi, ¢ok seyin olusmasina vesile
olur.” Hayir Tanri’nin birinci derecen kast ettigi fiilidir. Ser ise Tanr1’nin hayir olarak
yaptig1 fiilinin arasina katilmig ve tabii olarak meydana gelen ve kastedilen fiildir.
Dolayistyla Ibn Arabi’ye gore kétiiliik Tanr1’nin fiilinin arazidir.!*®

Ibn Arabi, kétiiliik problemini Nisa suresinin 78. ayeti olan “Hepsi Allah
katindandir de.” Ifadesi ile de agiklamaya calisir. Ona gore bu ayette “Allah tandir”
ifadesi yerine “Allah katindandir” ifadesinin kullanilmasi hayrin Allah’tan, serrin ise
Allah katindan oldugu ayrimini yapmak icindir.%

Ibn Arabi, kétiiliik probleminden sonra kendisine “Tanr1 hangi tertip iizere fiil
isler” sorusunu yoneltmis ve bu soruya biitiin varlik mertebelerini ele alarak cevap
aramistir. O ilk olarak Tanri’nmin Bir olmasindan ve “Birden ancak Bir ¢ikar”
diisturundan hareketle, Tanri’nin ilk olarak akli yarattigini ifade eder. “Bu bir akildan
da baska bir sadwr olmugstur. Bundan dolay: da varlikta bulunan her iki mevcuttan
birinin digerinin illeti olmasindan baska secenek yoktur.”**"Tbn Arabi’ye gére bu
sudurun kaynagi, Tanri’nin ilmidir.?%®

Ibn Arabi, varliklarin Tanri’dan sadir olusunu sadir olus sirasina gore ele
almigtir. Ona gore Tanrr’dan ilk olarak ilk akil sadir olmustur. ilk akildan ikinci akil,
ikinci akildan ise tcilincii akil, nefs ve felek sadir olur. Bu sadir olus unsuri alemin
heyulasinin sadir oldugu son akla kadar uzar. Heyuladan ise zulmani bir cevher oldugu
icin bagka bir sey sadir olmaz. Heyuladan sonraki varlik mertebeleri bir sadir olus degil

ama giderek daha katilagsan, zulmanilesen ve maddelesen varliklar olarak birbirini takip

1%el-Bulga, vr. 175a./gev. 262.
19el-Bulga, vr. 176a-177a./cev. 263-264.
1%el-Bulga, vr. 177b./cev. 265.
19%el-Bulga, vr. 162a-162b./cev. s. 245.
198el-Bulga, vr. 166a./¢ev. s. 250.
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eder. Ibn Arabi bu varliklar birbirlerinin gélgeleri seklinde tasavvur eder. Ona gore
tabiat heyulanin golgesidir. “Tabiat da heyulanin golgesidir. Gélgenin golgesi golgeden
daha karanlik olur. Bir bakima letafet agisindan akil mertebesine ve yogunluk a¢isindan
da cisim kapsamina girecek diizeye ulagmamistir. Ta ki katiligi ve hacmi olsun. Bilakis
katilik onda cismi suret araciligiyla hdsil olur. Boylece unsuri bir cisim olarak
belirginlesir. Biiyiik bir atesten si¢crayan bir kivilcimi, sonra bu kivilcimdan kopan
ikinci, ondan ayrilan iiciincii, ondan da ayrilan begsinci... kivilcimi géziiniin ontine getir.
Sonunda kivilcimlar 15181 olmayan bir katreye doniisiinceye kadar uzayip gider. Tipki en
yiice semadan en son semaya kadar uzanan gok katmanlarina serpistirilmis
kiviletmlardan bir damla olan ay gibi isiksiz hale gelir. Ciinkii kimi parlakiik ve
sontikliik bakimindan birbirlerinden farkli olarak tertip edilmis bu nurlar, yukarida sozii
edilen makul nurlarin golgeleridir. "**°

Bu noktada Islam diinyasinda ibn Sina ve Farabi’yle meshur olmus “sudur
nazariyesi” hakkinda kisaca bilgi vermeyi, ibn Arabi’nin sudur kavramma yiikledigi
anlam ile karsilastirma yapabilmek amaciyla gerekli goriiyoruz. Sudur nazariyesi
“Birden ancak bir ¢ikar” diisturundan hareketle ortaya c¢ikmig bir fikir akimidir. Bu
goriise gore Viicut birdir. Ilk bir, Vacibii’l-Viicut olan Allah’tir. Bu ilk Bir’den ¢okluk
ctkmaz, ancak bir ¢ikar ki bu ilk Bir’den ¢ikan ikinci bir ise akildir. S6z konusu ¢okluk
bu akilla baslar. Bu akildan ikinci akil, nefs ve felek ¢ikar. Bu durum bdylece onuncu
akla kadar uzar. Onuncu akil ise biitiin alemin nefsi ve bedeni sayilan faal akildir. Faal
akildan diinyaya ait seylerin maddesi, cisimlerin formlar1 ve insane nefsi ortaya ¢ikar ve
bu akil bu varliklar1 idare eder.?%

Goriildiigii {izere Ibn Arabi’nin suduru ile sudur nazariyesinde karsimiza ¢ikan
sudur anlayisi neredeyse birebir uyusmaktadir. Fakat Ibn Arabi, akillar konusunda da
degindigimiz gibi, akillarin bir sayis1 oldugundan bahsetmez. Ona goére idrak sahibi her
varlik igin bir akil vardir ve akillar sayillamaz. Bu anlamda Ibn Arabi sudur
nazariyesinden etkilenmistir desek hata etmis olmayiz kanaatindeyiz. Fakat her ne kadar
etkilenmis olsa da bu goriise kendi fikirlerini de katmis ve kendine has bir olus teorisi
gelistirmistir.

Ibn Arabi’nin varlik silsilesinin devaminda, yani heyuladan sonra, tabiatin farkli

tabakalarinin olustugu dért unsur bulunur. Ikinci sirada madenler, iigiincii sirada

199eI-Bulga, vr. 166b-167b./cev. s. 251-252.
20Cavit Sunar, Islam Felsefesi Dersleri, Ankara, 1967, s. 97-98.
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bitkiler, dordiincii sirada ise diger canli varliklar vardir. Canli varliklarin son mertebesi
ve kemal derecesi ise insandir. Insan ayni zamanda unsurlar Aleminin &zeti
konumundadir. Bu yiizdendir ki ibn Arabi, insana kiiciik alem yakistirmasi yapar.
Ciinkii insanda hem ruhaniler aleminden hem cismaniler aleminden ciizler bulunur.?%
Goriildiigii iizere Ibn Arabi’ye gére Tanr1 yaratmaya ilk akilla baslar ve akilli bir
varlik olan insanla bitirir. ibn Arabi bu duruma yine semboller yoluyla sdyle bir yorum
getirir:  “Essiz yaraticimin, mahlikatt yararlandiran, oOrneksiz, benzersiz sanatinin
hikmetini diisiin! Yaratmaya nasil énce akilla baslayp akil sahibiyle bitiriyor! Bunlarin
arasinda ise nur ve karanlik bakimindan birbirinden farkli bir¢ok varlik vardir. Bir
bakima tarlaya ekilen tohum gibidir. Baslangici tanedir. Sonu da tanedir. Dolayisiyla
Ik Akal, biitiin varliklarin tohumu, onun disindaki akillar govdesi, nefisler govdeden
uzanan ana kollar, feleki kiitleler taze dallari, unsuri cisimler yapraklari, arz nefisleri
cicekleri ve beseri nefisler de meyveleridir. Ozii ise; Muhammedi (s.a.v) ruhtur. %
Sonug olarak Ibn Arabi’nin Tanr’’min yaratmasi ile alakali olarak serdettigi
goriisler icerisinde dikkat ¢eken ii¢ konu vardir. Bunlardan birincisi, onun koétiiliik
problemine bakis acis1; ikincisi Ibn Arabi’nin suduru ile Farabi ve ibn Sina ile meshur
olmus sudur nazariyesi arasindaki fark; tiglinciisii ise Tanri’nin yaratirken bir amag
tastylp tasimadigi meselesidir. Bizim kanaatimize gdre Ibn Arabi’nin bu konularla
alakali goriisleri hem ayet ve hadislerle desteklemesi bakimindan Islam diisiincesiyle

celismemekte hem de mantiki ¢Oziimlemeler getirmesi bakimindan akla yakin

goriinmektedir.

2.1.5. Tanr’min Varhgmnin Delilleri

Tanr’nin varhginin delilleri konusu ister batili ister Islam Filozofu olsun hemen
hemen biitliin diisiiniirleri mesgul eden bir konudur. Bununla orantili olarak da bu
konuda bir ¢ok farkli goriis serdedilmistir. Bu delillerin en bilinenleri ontolojik delil,
kozmolojik delil ve diizen delilidir. Ontolojik delili Farabi ve Ibn Sina gibi meshur
filozoflarda da gérmekteyiz. Bu delil, Tanr1 tanimindan yola ¢ikilarak ortaya konan bir
fikirdir desek hata etmis olmayi1z kanaatindeyiz. Zira Tanr1, Vacibu’l-Viicut’tur. Varlig
vacip olan seyin yoklugundan bahsedilemez. Kozmolojik delil ise hi¢bir seyin sebepsiz

var olamayacagindan hareketle ortaya konulan bir delildir. Biitiin varliklarin

2lel-Bulga, vr. 1670b-170a./gev. s. 252-253.
2026|-Bul§a, vr. 172a-172b./cev. s. 258-259.
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mevcudiyetine sebep bulmak icin sonsuza kadar uzanan bir sebepler zincirinden
bahsetmek imkansiz olacagindan bu sebepler, sonunda varligi i¢in sebep gerekmeyen
bir varlikta son bulmak zorundadir. Bu varlik da varlig1 vacip olan Tanri’dan bagkasi
olamaz. Kozmolojik delili de yine Farabi, ibn Sina gibi meshur Islam Filozoflarinda ve
bu filozoflarin da kendisinden etkilendigi Aristo’da gormek miimkiindiir. Son olarak
diizen delili ise evrendeki diizenden hareketle ortaya ¢ikan bir delildir. Buna gore,
evrende emsalsiz bir diizen s6z konusudur. Mevcutlar kendi kendilerine diizen
veremeyceginden biitlin mevcutlarin tistiinde, herseye diizen veren, sonsuz gii¢ ve irade
sahibi bir varligin olmas1 zorunludur. Bu varlik da Tanr1’dir. Bu delili de Gazali ve Ibn
Tufeyl’de gormek miimkiindiir.2%®

Ibn  Arabi Tanr’min  varhgini  delillendirirken  varlik  mertebelerinin
mahiyetlerinden yola ¢ikmistir. Bunlar; varlik delili, akil delili, nefis delili, cisim delili
ve araz delilidir.

Varlik Delili: Ibn Arabi’ye gore varlik vacip olmazsa hicbir varlik olmaz. Ciinkii
vacip olmayan varliga miimkiin varlik deriz ve bilindigi {izere miimkiin olan bu varlik
miimkiin olmas1 bakimindan baska bir varliga dayanmalidir. Dayandig1 yani varliginin
illeti olan bu varlik da vacip degilse ve sonucta vacip bir varliktan bahsedilmiyorsa
sonsuza kadar uzanan bir miimkiin varlik zincirinin olmast durumu ortaya ¢ikar ki boyle
bir durum da imkansizdir. Sonug¢ olarak varliklar en sonunda varliklarinin illeti olan
vacip bir varlifa muhtagtir. Bu varlik ise her seye giicii yeten Tanri’dan bagkasi
olamaz.?*

Ibn Arabi’nin varlik delili, yukarida da bahsettigimiz gibi ontolojik delil olarak
da bilinir ve Ibn Arabi’den 6nce bir ¢ok filozof tarafindan kullanilmistir. Bunlarin en
meshurlar1, yukarida da degindigimiz gibi Farabi ve Ibn Sina’dir.?® Bu baglamda ibn
Arab’nin  bu filozoflardan etkilenmis olabilecegi kuvvetle muhtemel gibi
goriinmektedir. Ancak varlik delili disinda Ibn Arabi’nin 6ne siirdiigii diger deliller, Ibn
Arabi’nin kendisine ait fikirlerdir.

Akil Delili: Ibn Arabi’ye gore daha once de ifade etti§imiz gibi akil biitiin
varliklarin istiinde bir mahiyete sahiptir ve bu bakimdan bizzat kendi mabhiyeti
Tanr’nin  varliginin delilidir. Ciinkii akil canli, kendi kendine varligini devam

ettirebilen, her seyi bilen, her tiirlii kemal ve tamamliligin {istiinde bir mahiyete sahiptir.

203fhrahim Agah Cubukgu, Islam Felsefesinde Allah’in Varhiginin Delilleri, Ankara, 1967, s. 14-22.
204el-Bulga, vr. 124a-124b./¢ev. s. 191-192,
25Cubukgu, Islam Felsefesinde Tanri’mn Varligimn Delilleri, s. 19-21.
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Akil, maddelerden ve maddi baglardan da miicerret bir varliktir. Aklin bu ulu
mabhiyetini goz oniinde bulundurdugumuzda aklin vacip mi yoksa miimkiin mii oldugu
sorusu One ¢ikar. Buna verecegimiz cevap vacip olduguysa varlik sahas1 burada baglar
ve biter; fakat akil, miimkiin bir varliktir ve var olabilmek i¢in vacip olan baska bir
varliga muhtagtir. Var edenin var edilenden daha iistiin olmasi gerektigine gore akildan
daha yiice ve giicii her seyin iistiinde olan vacip bir varlik olmas1 gerekmektedir. Bu
varlik da Tanr1’dan baskas1 degildir, olamaz.2%

Nefis Delili: ibn Arabi, akil delilinde oldugu gibi nefsin de mahiyetinin
Tanr’nin varligina delil oldugunu ifade eder; fakat aklin mahiyet olarak daha serefli
olmasi, delil olmasi bakimindan da nefsin O’nun varligina delil olmasindan daha
kuvvetlidir.°”

Cisim Delili: Ibn Arabi’ye gére cisimler O’nun varligina delil olma kabiliyetine
sahip degildir. Olsa bile iizerinde durmaya degmeyecek bir basitlige sahiptir. Fakat
cisimlerin mahiyetinin akla dayaniyor olmasi onlar1 Tanri’nin varligina delil yapabilir.
Soyle ki; cisimler cisim olmasi bakimindan benzer fakat azarlar1 bakimindan
farklidirlar. Bu farkliliklarinin illeti ise onlar1 ortak yapan cisimlikleri degildir. Ciinkii
ortak olunan sey ayn1 zamanda farkliliklarin illeti olamaz. Bu sebep nefs de degildir.
Ciinkii nefs icat yetenegine sahip degildir. O halde bu illet ancak akil olabilir.2% Aklin
ise Tanr1’nin varligina nasil delil oldugunu daha 6nce ifade etmistik.

Araz Delili: Ibn Arabi bu delili arazlarin en barizi olan hareket ile yola gikarak
anlatmaya c¢aligir. Ona gore hareket araz olmaktan 6te, kendi kendini yonetme kudretine
sahip degildir. Iki acidan da bir illete ihtiya¢ duyar. Yani var ise bir var ediciye; yok ise
bir yok ediciye ihtiya¢ duyar. Bahsedilen illetin ise asla bir hareket ettirilen olmamasi
gerekir. Aksi halde hareket ettirilenler zinciri sonsuza kadar uzar. Biitiin bu sebepler
zincirinin vacip bir sebebe dayanmasi zorunludur. Bu vacip varlik da Tanri’dan bagkast
degildir.?*®

Ibn Arabi Tanri’nin varhiginin delillerini bes ile smirlandirmistir. Bunun sebebi
ise alemin kiilli varliklar1 yoluyla bunu yapmak istemesidir. Bu konuda sunlar
kaydetmistir: “Varliklarin yaraticilarina delalet ediglerinin bes yolu bunlardan

ibarettir. Bunlar dlemlerin kiillileridir ve ciizilerine deginilmemistir. Bununla

208g|-Bulga, vr. 126b-127a./cev. 196-197.
27el-Bulga, vr. 128a./gev. s. 198.
208e]-Bulga, vr. 128a-128b./¢ev. s. 198-199.
20%l-Bulga, vr. 130a-130b./gev. s. 200-202.
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stmrlandirmak miimkiindiir. Soyle ki: Miimkiin varlik ya cevherdir ya da arazdir. Araz
ise harekettir. Cevher, eger bir yer kapliyorsa cisimdir. Kaplamiyorsa, bu durumda ya
maddenin miidebbiridir, nefistir, degilse akildir. Ya da bu dort sikkin ortak oldugu bir
seydir. Bundan maksat da varliktir.”?'°

Goriildiigii iizere Ibn Arabi, el-Bulga adli eserinde Tanr ile ilgili olarak hemen
her konuya deginmis ve bu konulart oldukga sistemli bir bi¢imde ele almistir. Fakat ibn
Arabi’nin bunlar1 ele alirkenki asil gayesi sadece Tanri’yr tanimak ve ayrintili bir
bicimde bilmek degil; insanin bilebilecegi maksimum seviyeye ulasabilmesi i¢in genel
kaliplar olusturmaktir. Bunu olusturmanin amaci ise insanin Tanri’nin ahlaki ile
ahlaklanmasi, O’na benzemeye c¢alismasi ve manevi anlamda yiikksek seviyelere
ulagabilmesidir. Nitekim bununla ilgili olarak sunlar1 ifade etmistir: “Rabbini bilen
kimseye hichir sey gizli kalmaz ve zorunlu olarak bilir ki biitiin esya onun igindedir.
Biitiin ciizleri bilen kimse, kiill de onun icindedir. Yani kiill, ciizlerin haricinde olmadigi
gibi dahilinde de degildir... Eger bu sifatlar: ve nitelikleri belirttigimiz tarzda tizerinde
tasiyorsan, Allah’in ahlakiyla ahlaklanmigsindir. Bu takdirde Ona yakin olmayr hak
etmig, onunla bulugma nimetini elde etmis, onun bekasiyla beka bulmus olursun. Ciinkii
Allah giizeldir, ancak giizeli kabul eder...”?'! Goriildiigii iizere Ibn Arabi’nin Tanr

anlayis1 her ne kadar felsefi bir bakis agisi ile sekillenmis olsa da sonug olarak tasavvufi

bir gaye tasir.

2.2. Peygamberlik (Risalet/ Niibiivvet)

Peygamber kavrami Farsca bir kelime olup, “haber getiren” anlamina
gelmektedir. Kur’an-1 Kerim’de ise peygamber kavrami yerine nebi, resul ve miirsel
kelimeleri kullanilmaktadir.??

Bilindigi tlizere risalet kavrami resulliik makamini, niibiivvet kavrami ise nebilik
makamini ifade eder. Ibn Arabi, yukarida da ifade ettigimiz iizere, kitap gonderilen
peygamberlere resul, miistakil bir kitap indirilmeyip sadece vahiy alan peygamberlere
nebi demistir.

Ibn Arabi, risalet ve niibiivvet konusunda, risaletin ve niibiivvetin vacipligini

aciklamadan Once insanlarin neden niiblivveti inkara yoneldigini ifade etmeye

caligmistir. Ona gore insanlari, niibiivvetin inkarina gotiiren sey, ahiretin yani yeniden

20¢|-Bulga, vr. 131b./cev. s. 203.
2el-Bulga, vr. 190b./cev. s. 283.
22y usuf Sevki Yavuz, “Peygamber”, DI4, C: 34, 2007, s. 257.
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dirilisin inkdndir. Cilinkii onlara gore ¢iiriimiis ve dagilmis bir sey tekrar var olamaz ve
tekrar var olmasinin da kimseye bir faydas1 yoktur. Nebiler de ahiretin varligint savunan
oncii kimselerdir. Dolayisiyla onlara gore boyle bir makamdan soz edilemez. Ibn
Arabi’ye gore insanlar1 niibiivveti inkara yonelten ikinci bir sebep daha vardir. O da
nebileri ve resullerin kendileri gibi yiyen icen ve bazi ihtiyaglar1 olan insan olmalaridir.
Ibn Arabi, bu tip diisiincelerin bos ve ¢iiriik oldugunu ve bir tek ciimle ile
clriitiilebilecegini savunur. O da Enam Suresi 124. ayette gegen, “Allah, risaletini kime
verecegini daha iyi bilir” climlesidir. Yani insan tiirii mahiyet itibariyle benzer olsa da
bazi nefsler Allah katinda digerlerinden daha iistiindiir.?*3

Ibn Arabi’ye gore iki agidan niibiivvetin olmasi zorunluluktur. Bunlardan
birincisi, Yaraticinin gayesi acgisindan; ikincisi ise mahlikatin ihtiyaci ag¢isindandir.
Yaraticinin gayesi, mahliikata cabasinin hangi yonde olmasi gerektigini, maslahatini
hangi yolla elde edecegini dgreten bir rehber gondermektir. Zira aksi durumda mahlikat
ihmal edilmis ve ilahi inayetten mahrum kalmis olur. Mahlikatin ihtiyaci ise, itaat
edecegi bir emirin olmasidir. Clinkii kiiciik alem dedigimiz insan viicudu bile kendisini
yoneten bir reise ihtiya¢ duyarken biiyiik alem dedigimiz unsurlar dleminde bdyle yol
gosterici bir reise ihtiya¢ duymasi kaginilmazdir.?4

Ibn Arabi, nebilerin kemal ve eksiklik bakimindan farklilik gosterdigini ifade
eder. Ornegin Hz. Isa, Hz. Musa’dan daha kamildi. Ciinkii Hz. Musa’ya gazap kuvvesi,
Hz. Isa’ya ruhani kuvve hakimdi. Bunun sebebi ise Hz. Musa’nin hataen de olsa birini

oldiirmesi?t®

, Hz. Isa’nin ise oliileri diriltmesi?‘®dir. Hz. Muhammed ise biitiin nebi ve
resullerin en stiiniidiir. Ciinkii onda biitlin kuvveler dengeli sekilde bulunuyordu ve bu
kuvvelerin en iistiinii ruhani kuvveydi.?!” Oyle ki seytan1 onun huzurunda Miisliiman

olmustu.

2.3. Vahiy ve ilham
Vahiy, gizli veya baska bir sekilde bir bilgiyi baskasina ulastirmak anlamina
gelir. Ayrica isaret ya da kitaplar ve risale anlaminda da kullanilir. En genel anlamiyla

Ogrenilmesi i¢in baskasina ulagtirilan her tiirlii bilgiye vahiy kavramin karsilig1 olarak

2B3el-Bulga, vr. 227b-228b./cev. s. 333-334.
2lel-Bulga, vr. 228b-229b./cev. s. 335-336.
215 Kasas suresi, 15-16.

216 Maide suresi, 110.

27el-Bulga, vr. 230a-230b./gev. s. 337.
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kullanilir.?*® Dini terminolojide ise Allah’in peygamberlerine iletmek istedigi mesajlari,
dogrudan veya Cebrail araciliiyla bildirmesi anlamina gelir.?®

Ibn Arabi de vahiy konusuna baslarken ilk olarak kelime anlamini1 vermis daha
sonra konuya genis bir sekilde yer vermistir. Ona gore vahyin sozliik anlami, bir seyi bir
seye siiratle birakmaktir. Araplar da bu anlamda hem “vaha” hem de “avha” fiilini
kullanirlar. Fakat bu ifade cismani ve ruhani biitiin varliklar1 kapsayan bir ifadedir. 22°

[bn Arabi dini agidan vahyi, ulvi ydénden kabule hazir olan bir kimseye
yoneltilen hafif isaret seklinde tanimlar. Ona gore vahiy, bu anlamda ii¢ kisimdir. Kalbi
vahiy, isitsel vahiy ve gorsel vahiy. Bu sekilde ii¢ ¢esit olmasinin sebebini ise nefsin
kendini agma dercesine gore vahyin belirginlesmesi olarak aciklar. Ona gore ruh
bedenle ilk bulustugu anda zayif olur. Ancak Tanri’nin nuru beden iizerinde yayilmaya
baslar ve zahir-batin biitiin duyulara yonelir. Iste bu yonelis derecesi vahyin iletildigi
kisinin nefsi lizerindeki hakimiyeti oraninda gerceklesir. Bundan da anlasilacag: tizere
Ibn Arabi’ye gore vahiy sadece bahsedilen bir sey degil ayn1 zamanda kazanilan da bir
olgudur.??

Ibn Arabi, yukaridaki vahiy gesitlerini benzetme yoluyla da agiklamaya calisir.
O, vahyin ilk derecesi olarak gordiigii kalbi vahyi, sabahin ilk 1siklarinin yayilmasina
benzetir. Ona gore bu 1siklar ilk olarak kalpte parlar. Bu durum biitiin peygamberler i¢in
gecerli bir durumdur. Giinesin 6glen vaktine yaklasip etrafi daha kapsamli sekilde
aydinlatmasi gibi vahiy de kalpten kuvvelere dogru yayilir ve ikinci olarak isitsel vahiy
olarak belirginlesir. Ibn Arabi bu durumu Hz Musa’nin ses duyup hi¢ kimseyi
gérmemesiyle drneklendirir.??? Bu 1s181n giderek artip duyulara yayilmasiyla ise gorsel
vahiy gerceklesir. Hz. Muhammed’in hem duyup hem de gézleriyle gormesi gibi.?? Ibn
Arabil bu vahiy siniflamasimi Sura Suresi 51. ayetle de delillendirir. Ayet soyledir:
“Allah bir insanla ancak vahiy yoluyla veya perde arkasindan konugsur. Yahut da bir
el¢i gonderir de izni ile ona diledigini vahyeder. Siiphesiz ki O ¢ok yiicedir, hiikiim ve
hikmet sahibidir.” Tbn Arabi’ye gore bu ayette gecen “ancak vahiy yoluyla” ifadesi

218 Suad el-Hakim, fbnii’I-Arabi Sézligii, s. 654.

2Dini Kavramlar Sézligii, (Komisyon), DIB Yayinlari, Ankara, 2006, 678-679.
220e|-Bulga, vr. 203b./cev. s. 300.

22lg|-Bulga, vr. 204a./gev. s. 301.

222 Araf suresi, 143.

223 Necm suresi, 11.
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vahyin ilk mertebesi olan kalbi vahiydir. “Perde arkasindan” ifadesi ise isitsel vahyi
ifade eder. Son olarak elgi gonderip vahiy iletmesi ise gorsel vahyi ifade eder.?2*

[bn Arabi’nin agiklamaya calistigi bu ii¢ tiir vahyi tek tek ele almayr uygun
goriyoruz.

1- Kalbi Vahiy: Ibn Arabi’ye gore kalbi vahiy, indigi sahsin dzellikleri géz
oniinde bulunduruldugunda en genel vahiy ¢esididir. Bunun sebebi, bu kimselerin
niibiivvet makaminda olmasinin yeterli olmasidir. Ciinkii ona gore her resul nebidir;
fakat her nebi resul degildir. Yani nebilik peygamberlerin hepsi icin gecerli bir
makamdir.?%

Ibn Arabi, vahyin ilk mertebesi olarak gérdiigii bu vahiy ¢esidini sembolik bir
dille de ifade etmeye ¢alisir. O, bunun i¢in simsek benzetmesini kullanir. Kalbi vahiy,
cakan simsegin aniden ve gozleri kor edercesine parlamasi gibi insanin nefs-i
natikasinda belirir. ibn Arabi, buna ruhani mira¢ da demistir. Ciinkii ona gore vahiy iki
yonlii bir yaklasma sonucu gerceklesir. Ibn Arabi bu sonuca Necm suresi 8. Ayette
gecen yay benzetmesiyle ulasir. Bu ayette, Peygamber ile Cebrail’in iki yay arasindaki
yakinlik kadar bir yakinlagmayla vahiy indigi anlatilir. ibn Arabi’ye gore Cebrail o
kadar yaklagir ki bir parmak kadar daha yaklasirsa yanar. Buradaki yanmaktan kastinin
beseri zulmet karanligina batmak oldugunu ifade eder. Bu durumu da yine sembolik bir
ifadeyle diisen bir yildizin tutusarak iizerinden dumanlar ¢ikarmasina benzetir. Vahyi
alan ruh ise Ibn Arabi’ye gore kutsi sualar diye isimlendirdigi bir binek vasitasiyla
yiikselir. Tbn Arabi bunu Burak kelimesiyle ifade eder ki bu kelime, Tiirk¢e karsilig
simgek olan “berk” kelimesinin fual veznindeki halidir. Burak, vahyi alan nefsi, gaybi
miinacat makamina tasir ve vahyin manasi nefse vaki olur.?2®

Ibn Arabi’ye gore vahyin ilk hali harflerle ve kelimelerle ifade edilemeyen sirf
mana seklindedir. Daha sonra vahyi alan peygamberin hayal giiciiyle birlesir ve onlarin
zihninde bir mana olarak gerceklesir. Gergeklesen bu mana onlarin zihninde kelimelere
biiriinerek ifade edilir tarza gelir.?%’

Isitsel Vahiy: ibn Arabi’ye gére kalbi vahiy nefs-i natikada gergeklesiyordu.
Isitsel vahiy ise nefsi asip hayvani ruhta gerceklesir. Ciinkii nefsin alan1 dardir ve ilahi

bilgi olan vahiy, tipki daracik bir goletten tasip baska bir golete dogru sizan su misali,

2%4g|-Bulga, vr. 56a-56b, 213a./cev. s. 102-103, 313.
25¢|-Bulga, vr. 209a./gev. 308.

26e]-Bulga, vr. 205a-206a./cev. 303-304.
27el-Bulga, vr. 206a./¢ev. 304.



58

nefisten hayvani ruha dogru yol alir. Bu bilgi, hayvani ruha yayilarak oradan isitme
duyusuna sirayet eder. Hayvani ruh, bir nevi tasiyici konumundadir. Ibn Arabi, bu
sirayet edisi sOyle sembolize eder. Tasiyict ya da binek konumundaki hayvani ruh,
coskudan ve sevingten titrer. Bu titresim biniciyi de etkiler ve onun da titremesine yol
acar. Bu titresim isitme duyusunu etkiler ve ona niifuz eder. Tipki bir lambanin 15181mn1in
fanusundan disar1 yansimasi gibi.??

[bn Arabi’ye gére bu vahiy cesidi biitiin peygamberler igin gecerli degildir.
Ancak bir kisim peygambere has bir durumdur. Ornegin Hz. Musa’min Allah’mn
kelamint duyup hi¢ kimseyi gorememesi isitsel vahiydir. Hatta Hz. Musa Allah’1
gormek istemis fakat Araf Suresi 144. ayette de belirtildigi iizere, sert bir karsilikla bu
istegi reddedilmistir. Ibn Arabi, bu durumun Hz. Musa’nin miitehayyile kuvvesinin yani
hayal giiciiniin yeterince saf ve berrak olmamasindan kaynaklandigimi ifade eder.?%°

Gorsel Vahiy: Ibn Arabi’ye gore gorsel vahiy, nefs-i natikadan tasan vahyin
oradan isitme duyusuna, oradan da gorme duyusuna sirayet etmesiyle gerceklesir.
Boylece vahyin sureti gozle goriilebilir bir hale gelir. Gaybi varlik kapsaminda olan
vahiy, en parlak ve en aydmnlik mertebede yer alarak, seyredilir. ibn Arabi buna
Peygamberimizin iki kere Cebrail’i gdrmesi olaymi &rnek vermistir. >3 Ancak Ibn
Arabi, bu gorme eyleminin, Cebrail’in tabiati itibariyle mekandan, hareketten ve
zamandan miinezzeh olmasi hasebiyle, gorme duyusu olan gozle gerceklesmeyip, akil
duyusuyla gerceklestigini ifade eder. Ciinkil ancak akil giicii, kendisi de zamandan ve
mekandan beri oldugu i¢in, yine zamandan, mekandan ve hareketten miinezzeh olan
Cebrail’in suretini algilayabilir.?3!

Ibn Arabi’ye gore vahyin en iist mertebesi olan gorsel vahiy sadece Hz.
Muhammed’e has bir vahiy ¢esididir. Ciinkii Hz. Muhammed’in hayal giicii, Hz.
Musa’da oldugu gibi bulanik degildir. Hatta Ibn Arabi, Hz. Muhammed’in tahayyiil
seytaninim, onun huzurunda Miisliiman oldugunu ifade eder.?®? Bundan maksat da hayal
giiciiniin berraklig1 ve gelen vahyin Cebrail’e ait oldugunun kesinligi ve netligidir.

Ibn Arabi vahiy konusu igerisinde, ayr1 bir gesit olarak ele almasa bile, dordiincii
bir tiir vahiyden daha bahseder. Ibn Arabi, girdigi nefiste suyun dagilarak damarlara

ayrilmasi gibi farkli duyulara sirayet ettigini sOyledigi vahyin koku alma duyusuna

28e]-Bulga, vr. 207a-207b./gev. s. 305.
22%|-Bulga, vr. 209b, 212a./cev. s. 308,312.
20el-Bulga, vr. 207b./cev. s. 306.
2lel-Bulga, vr. 56b./cev. s. 102.
232el-Bulga, vr. 210a./gev. s. 309.
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sirayet ettigini de ifade eder. Bunun 6rnegini de Yakup Peygamber’de gormekteyiz. Hz.
Yakup oglu Yusuf’u géremese de kokusunu net bir sekilde alabilmistir.?%

Ibn Arabi, vahiy ve ilham kavramlarini da net bir sekilde birbirinden ayirir. Ona
gore, ulvi makam olan Allah’tan gelen isaretler, ya akillara birakilmasi seklinde olur ve
vahiy diye isimlendirilir. Veya nefislere birakilmasi seklinde olur ve ilham diye
isimlendirilir. Ciinkii nefis akla gore daha soniik ve bulaniktir.Ayrica ibn Arabi, sadik
rityalarin da O’nun feyzinden oldugunu ifade eder.?®* Dolayisiyla akilla algilanan bilgi
daha net ve kesin olur, tevile ihtiya¢c birakmaz. Nefis bu iki tiir isareti ya duyular
vasitasiyla ya da duyular1 devre dig1 birakarak algilar. Bu da dort sekilde gergeklesir.
Bunlardan birincisi, uyanikken akillardan alinan isaret olan sarih vahiy; ikincisi,
uyanikken nefisten alinan isret olan sarih ilham; tiglinciisii, uykudayken akildan alinan
isaret olan tevile muhta¢ vahiy; dordiinciisli, uykudayken nefisten alinan isaret olan
tevile muhtag ilhamdir.?*®

Ibn Arabi’ye gore vahiy, direkt olarak Allah’in kelami olarak degil ancak bir
arac1 vasitasiyla gerceklesir. Ibn Arabi bu araciyr ruh olarak tasvir eder ve bunun
Cebrail oldugunu ifade eder. Cebrail vasitasiyla gelen bu bilgiler, geldigi kimselerin
istidatlarina gore farkli isimler alir. Resullere gelince kitap, nebilere gelince vahiy ve
seriat hiikiimleri, velilere gelince ilham, feraset sahibi avam Miisliimanlara gelince ise
sadik riiya olarak tabir edilir.2%

Goriildiigii iizere Ibn Arabi, ii¢ tiir vahiy oldugunu ifade etmistir. Ik vahiy tiirii
olan kalbi vahiy nefs-i natikaya, ikinci ve ti¢lincii tiirler olan isitsel ve gorsel vahiy ise
ruha hitap eder. Vahiy, insan nefsinin kuvvelerine, bir havuzun dolup baska bir havuza
yol bularak o havuzu doldurmasi ve onun da tagarak baska bir havuzu doldurmasi gibi
tasarak ve yayilarak sirayet eder. Bu sirayet edis, ancak vahyin geldigi nefsin, Ibn
Arabi’nin tahayyiil kuvveti dedigi, hayal giiclinlin safligina ve parlaklifina bagl olarak
belirginlesir. Bu sebeple kalbi vahiy, vahiy cesitlerinin en alt tiiriidiir ve biitiin nebiler
icin gecerlidir. Ancak isitsel vahiy sadece birka¢ peygamber icin gecerli olup, gorsel
vahiy sadece Hz. Muhammed igin gegerlidir. Kanaatimizce, Ibn Arabi’nin bu

ifadelerinden de anlasilacag iizere, ibn Arabi, vahyi hem Allah’tan gelen bir bagis hem

23gl-Bulga, vr. 208a./gev. s. 306.

23%el-Bulga, vr. 102b, 213b./cev. s. 162, 314.

25¢el-Bulga, vr. 213b./ gev. s. 314.

2%%¢|-Bulga, vr. 105a./cev. s. 166. Ayrica bu konuyla alakali olarak bakimz: ismail Erdogan, “el-Bulga
fi’l-Hilme Adli Eseri Baglaminda Muhyiddin Ibn Arabi’nin Vahiy Anlayis1”, Firat Universitesi Ilahiyat
Falkiiltesi Dergisi, S: 15/2, 2010, s. 41.
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de peygamberlerin nefsinin pakligi oraninda agik gergceklesmesi hasebiyle, kazanilmis
bir olgu olarak gortir.

Ayrica Ibn Arabi, genel anlamda ilahi bilgi olarak ifade edilebilecek Tanr1’dan
Cebrail vasitasiyla ulasan bilgiye, bu bilgilerin geldigi sahsa ve o sahsin istidatlarina
gore farkli isimler vermistir. Burada dikkat ¢ceken mesele, vahiy kavramii sadece
nebilere ulasan bilgi i¢cin kullanmis olmasidir. Resullere ulagan bilgiye kitap, velilere
ulasan bilgiye ise ilham demistir. Ibn Arabi’nin vahiy kavramina yiikledigi anlama
bakildiginda bu kavrami neden sadece nebiler i¢in kullandigi daha net anlasilacaktir.
Ona gore vahiy, Cebrail araciligiyla ulasan ve aniden parlayan bir 11k gibi nefs-i
natikaya yayilan bir manadan ibarettir ve ancak gelen sahsin hayal giiciiyle
biitiinlestikten sonra, bizzat o sahsin kelime ve climleleriyle ifade edilen bilgilerdir.
Yani anlam olarak Tanrisal olsa da ciimle olarak Tanri’nin sozleri degildir. Fakat
resullere ulasan kitaplar, biitin ya da parca parca olsa da ifade olarak Ilahi bilgi
niteligindedir. Bu bakimdan ibn Arabi’nin bdyle bir ayrima gittigi kanaatindeyiz.

Sonug olarak Ibn Arabi, Tanrisal bagis mahiyetinde ii¢ tiir bilgiden bahseder.
Bunlar; vahiy, ilham ve sadik riiyalardir. Bu bilgiler, ilahi bilgi niteligi tagimasinin
yaninda ancak bir araci1 vasitasiyla peygamberlere ya da velilere ulagir. Ibn Arabi, bu
araciya, el-Bulga’da bazen nefs-i kiill, bazen ruhu’l-kuds, bazen Cebrail, bazen de
sadece Ruh demistir.?” Bu ilahi bilgilerin bu sekilde farkliik gostermesi ise geldigi

sahsin istidadina ve nefsinin pakligina baglhdir.

2.4. Mucize ve Keramet

Mucize kavrami Arapca bir kelime olup “birseye gii¢ yetirememek™ anlamindaki
“acz” kokiinden tiireyen micizin (aciz birakan) isim seklidir. Islam literatiiriinde ise bu
kavram, peygamber oldugunu sdyleyen kimsenin peygamberligini 1spat etmek icin
Allah tarafindan yaratilan harikulade olay anlamma gelmektedir. 28 Keramet ise
mucizeyle ayni anlama gelmekle beraber meydana gelis sekli bakimindan farklilik

gdsterir. Mucize peygamberler tarafindan, keramet ise velilerden zuhur eder.?®

237e|-Bulga, vr. 104b-105a./gev. s. 165-166.
238Halil Ibrahim Bulut, “Mucize”, DI4, C: 30, 2005, s. 350.
2398iileyman Uludag, “Keramet”, D4, C: 25, 2002, s. 265.
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Ibn Arabi, mucize kavramini, kars1 ¢tkmaya imkan olmayan, harikulade bir sey
olarak tanimlar. Ayrica ona gére bu kavram meydan okumayla da es anlamlidir.?*° ibn
Arabi, bu tanimdan yola ¢ikarak mucize kavramini detayli sekilde anlatmaya c¢aligir.

Ibn Arabi’ye gére mucize tanimi dort kayittan miirekkeptir. Bunlardan ilki “bir
sey” olmasidir. Bu kayit, hem varliksal hem yoksal seyleri kapsar. Alisilan seylerin
disinda bir seyin ortaya koyulmasi durumunda mucize varliksal olur. Mesela her sene
yagmur yagdiran bulutlarin gonderilmesi durumu buna Ornektir. Mucize, alisilan
seylerin engellenmesi seklinde de gerceklesebilir. Bu durumda da yoksal olur. Mesela,
her sene yagmur yagdiran bulutlarin bir sene gelmemesi gibi... Bu durum bir kavme
yonelik rahmet ya da gazap seklinde de gerceklesebilir. Araf suresi 133. ayette gecen,
“Biz ayri ayri mucizeler olarak onlarin iizerine tufan, ¢ekirge, hasere, kurbagalar ve
kan gonderdik” ifadesi varliksal mucizeye isaret eder. Araf suresi 130. ayette gecen
“Andolsun ki, biz de Firavuna uyanlar: ders alsinlar diye yillarca kuraklik ve mahsul
kithgi ile cezalandirdik” ifadesi ise yoksal mucizeye isaret eder.?*!

Mucize taniminda {izerinde durulmasi gereken ikinci kayit ise, “olagan iistii”
olmasidir. Ciinkii nebilik iddiasinda bulunan kimselerin, kimsenin yapamayacagi ya da
alisik olmadig1r durumlarla kendisini ispat etmesi gerekir. Aksi durumda herkes nebilik
iddiasinda bulunabilirdi. Ayrica ibn Arabi’ye gore bu olagan iistiiliigiin de nebilerin
nefis gilici ya da zayifligi oraninda mertebeleri vardir. Bazilart ulvi kiitlelere
hiikmedebilirken, bazilar ciiz’i kiitlelere hiikmedebilmistir. Ornegin Hz. Muhammed,
ay1 yarmig; Hz. Musa ise elindeki asay1 bazen ejderhaya, bazen yilana, bazen de normal
asaya doniistiirmiistiir.242

Mucize tanimiyla alakali tiglincii kayit, meydan okumayla es anlamli olmasidir.
Meydan okuma ise sahitlerin huzurunda, ¢cogu kimsenin benzerini yapmaktan aciz
oldugu seyi gergeklestirmek ve bunu niibiivvetine delil olarak sunmaktir.?4®

Mucize tanimindaki son kayit ise karsi ¢ikmaya imkan olmayan bir durum
olusturmasidir. Ciinkii alisilmisin disinda, olaganiistii olarak nitelenen sey ¢oktur. Sihir,

tilsim, g6z yanilmasi gibi... Yani bazi insanlar nebi olmasa bile bagkalarinin

240el-Bulga, vr. 202a./gev. s. 298.
24el-Bulga, vr. 202a-202b./¢ev. s. 298-299.
242e]-Bulga, vr. 202b./cev. 299.

243el-Bulga, vr. 203a./gev. 299.
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yapamadigr durumlar1 ortaya koyabilirler. Bu ylizden asil 6nemli olan karsi
¢ikilamayacak derecede olaganiistii bir durum olusturmasidir.?4*

Keramet kavramma gelince, Ibn Arabi, kerameti olaganiistii bir sey olarak
tanimlar ve mucize i¢in gegerli gordiigii diger iki Onermeyi, yani karsi ¢ikilamaz olmasi
ve meydan okuma 6zelligi tasimasi durumunu keramet i¢in gegerli saymaz. Bu nedenle
keramet sahibinin makamina giivenme gibi bir durumu s6z konusu olmaz. Ki Ibn Arabi,
keramet sahiplerinin veliler oldugunu ifade eder. Bunlar i¢in nebilik gibi bir makam s6z
konusu degildir. ibn Arabi, bu noktada velilerin kendi velayetlerinin farkinda olup
olmamasi tartigmasi ilizerinde de durur. Zira alimler arasinda, velinin velayetinin
farkinda olmas1 veli olmadig1 anlamina gelir gibi bir fikir yaygindir. Ibn Arabi’ye gore
boyle bir durum s6z konusu olamaz. Ciinkii veli, Allah’1 goriiyormus gibi ibadet edecek
kadar Allah’a yakindir ve bu da ancak Allah’tan baska her seyden ilgisini ¢ektikten
sonra gerceklesebilir. Dolayisiyla bir velinin kendi velayetinden habersiz olmasi s6z
konusu olamaz.?*

Sonug olarak Ibn Arabi’nin mucize ve keramet kavramlarma verdigi tanim Islam
terminolojisindeki tanimlardan ¢ok da farkli degildir. Ona gore bu iki kavram
olaganiistii olmas1 ve varliksal-yoksal bir seyle kayitli olmasi disinda benzerlik
gostermez. Zira mucize, nebilerin nebilik makaminin ispatt konusunda karsi
cikilamayacak bir harikuladelige sahipken; keramet, velilerin gosterdigi olaganiistii
durumlari ifade eder. Ayrica Ibn Arabi, mucizenin, nebilerin nefislerinin pakligi

oranindan bir giice ve harikuladelige sahip oldugunu ifade eder.

2.5. Eskatoloji (Oliimden Sonraki Hayat/ Ahiret/ Mead)

Arapga a-v-d kokiinden tiireyen mead kelimesinin Tiirk¢e karsiligi, doniis yeri
veya Onceden ait olunan yere déonmek seklindedir. Dini ve felsefi terminolojide ise
ahiret, obiir diinya, yeniden dirilis, kiyamet ve hasr gibi durumlar icin kullamilir.?4
Nitekim Ibn Arabi de ahiret yerine mead kavramimi kullanir ve bu kavrami, donmek, bir
seyin geldigi yere geri donmesi seklinde tanimlar.?*’

Islam diisiincesinde meada iligskin birgok goriis farkliligi ve tartisma alani

mevcuttur. Bu goriis farkliliklar1 6zellikle meadin cismani mi yoksa ruhani mi oldugu

24el-Bulga, vr. 203a./gev. 299-300.

25¢l-Bulga, vr. 203a-203b./gev. s. 300.

246 Mahmut Megcin, “Molla Sadra’da Mead Problemi”, Artuklu Akademi\Journal of Artuklu Academia,
2014/1, s. 160.

247el-Bulga, vr. 191b./cev. s. 284,
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konusunda belirginlesir. Bu iki farkli goriisiin ana ekseni iinlii diisiiniirler ibn Sina ve
Gazali’nin diisiinceleri etrafinda sekillenir. Ibn Sina, her ne kadar avam icin yazdigmi
sOyledigi eserlerinde nakli bakis agisiyla cismani meadi kabul etse de, diger bir ¢ok
kitabinda aslinda Kur’an-1 Kerim’in bu konuyu insanlarin aklina yakinlagtirmak
maksadiyla bu sekilde ele aldigin1 ve cismani meadin miimkiin olmadigini ifade eder.
Ona gore nefsin yok olan bedene geri donmesi miimkiin degildir. Bagka bir bedene
donmesi ise ruh gocil fikrini kabul etmek anlamina geleceginden cismani meaddan s6z
edilemez. Bu nedenle Ibn Sina’ya gdre mead ancak ruhanidir. Gazzali ise insanin bu
konuda bir fikir ifade edemeyecegini bu yiizden nakli oldugu gibi kabul etmek
gerektigini ifade eder ve cismani meadi kabul etmeyenleri sert bir dille elestirir. Ona
gbre bu konuyla alakali ayetler higbir sekilde te’vil edilemez. Ciinkii bu konulardaki
ayetler te’vile ihtiyag birakmayacak derecede acik ve anlasilirdir.?*8

Ibn Arabi ise konuya en bastan baslar. Ona gore seyler ikiye ayrilir: Hakiki
olanlar ve izafi olanlar. Hakiki olanlar, olduklar1 gibi anlasilabilen, anlamak i¢in baska
seylere bakmaya ya da bagka seylerle mukayese etmeye gerek duyulmayan seylerdir.
Yer, gok, bitki, hayvan, insan gibi... Izafi olanlar ise kendileriyle anlasilamayan,
anlamak icin baska seylerle mukayese edilmesi gereken seylerdir. Babalik, ogulluk,
ilim, kudret, alt, iist, mutluluk, {izgiinliik gibi... Ibn Arabi’nin bu ayrimi yapmasindaki
maksat ahretin hangi yolla bilinebilecegini anlatmaya ¢aligmaktir. Sonug olarak o ahreti
izafi seyler arasinda kabul eder ve ahretin ancak kendisi disinda baska seylere bakarak
anlasilabilecegini ifade eder.?4°

Ibn Arabi’ye gore ahireti anlamak i¢in onunla alakali su ii¢ meseleye
odaklanmak gerekir; ahiretin kendisi i¢in oldugu sey, ahiretin kendisinden oldugu sey,
ahiretin kendisine yonelik oldugu sey. 2*°

Ibn Arabi’ye ahiretin kendisi igin oldugu seyler yani bir bakima ahirete intikal
edebilecek olan varliklar ¢ok ¢esitlidir. Ona gore ahiret sadece insanlar i¢in degil ayni
zamanda madenler, basit unsurlar, bitkiler ve canlilar i¢indir de. Yani biitiin bu varliklar
da ahiret aleminde yeniden yaratilacak olan varliklar arasindadir. Kisacast ona gore
unsurlar aleminde bulunan asli varliklar ahirette yeniden yaratilacaklardir. Ciinkii bu

diinyada olus ve bozulus ve tekrar oluslarin1 gézlemleyebiliyoruz. Ona gore ciiz’ileri

248 Megin, a.g.m., s. 162.
24%l-Bulga, vr. 191b-192a./¢ev. s. 284-285.
20el-Bulga, vr. 192a./gev. s. 285.
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bozulup tekrar meydana geliyorsa kiillileri de ahrette tekrar yaratilacaktir. Ayrica ibn
Arabi bu konuya delil olarak bir ¢ok ayet gdstermistir.??

Insanin yeniden dirilisine gelince, ibn Arabi’ye gore meaddin yani ahiretin
unsurlar alemine doniik sekilde gerceklesmesinin asil gayesi insanin bu alemden
olmasidir. Insan unsurlar alemindendir. Ancak o cismani ve ruhani Alemin en
sereflilerinden clizler tagir. Bundan dolay1 da insanda iki aleme ait iki mead gerceklesir.
Anlagilacagi iizere bunlardan biri cismani mead, digeri ruhani meaddir. Cismani mead,
ciiriiyen ve dagilan bedenin yeniden benzer sekilde diriltilmesidir. Ibn Arabi burada
“benzer sekilde” ifadesini kullanir. Ciinkii ona gore insan birebir aynmi sekilde
diriltilmeyecektir. Buna Isra suresinin 99. Ayetini®? delil olarak gdsterir. Ayrica ona
gbre bir seyin bozulduktan sonra birebir ayni sekilde yeniden var olmasi imkansiz
derecesinde bir istir. Cilinkii her bozulan seyin aynm1 zamanda arazlar1 da renkleri de
sekilleri ve yapilari da bozulur. ibn Arabi buna diigiimleri ¢oziilen ag Srnegini verir.
Ona gore boyle bir agin diigimlerini yeniden atmaya kalktigimizda zorunlu olarak
onceki halinden farkli olacaktir.?®3

Ruhani meada gelince; Ibn Arabi’ye gére bu, ruhun ayrildigi kaliba veya bu
kalibin benzerine geri donmesidir ve bu mesele ancak niibiivvet lambasindan ilmini
alanlar tarafindan bilinebilir. Ciinkii bu meseleyi kabul etmek ona gére ayn1 zamanda
tenasiihii de caiz gérmek manasina gelir ve bdyle bir durumda hem tenasiihii caiz
gérmeyip hem ruhani meadi kabul etmek siyah ile beyaz arasindaki celiski kadar
birbiriyle ¢elisir. Bu iki inanci telif edip birbirinden ayirmaya kalkmak ise siyah ile
beyazi, su ile atesi, gece ile glindiizii bir araya getirmeye benzer ve dolayisiyla
peygamber olmayanlar i¢in imkansizdir. Ancak biitlin nebiler ruhani meadin
gerceklesecegini sOylemistir. Nitekim bu durum, kiicik oliim dedigimiz uykuda
gerceklesiyorsa 6liim denilen biiyiik uykuda da ger¢eklesmesi aklen miimkiindiir.?>

Ibn Arabi’ye gdre meadin kendisinden oldugu sey, unsurlar aleminden baska bir
sey degildir. Ciinkii ahiretin amaci her hak sahibine hakkini vererek nefislerin ve

ruhlarin kemale ermelerini saglamaktir. Ona gore insanlar bu diinyadan gotiirdiikleriyle

251 Tbn Arabi’nin bu konu ile alakl olarak ele aldig1 ayetler: Yasin, 78,79; Enbiya, 104; sra, 50, 51; Kaf,
15; Rum, 27; Ankebut, 20; Kaf, 11. el-Bulga, vr. 194a-197a./cev. s. 288-292.

252 {sra Suresi 99. Ayet: “Onlar, gokleri ve yeri yaratan Allah i, kendilerinin ayni olan insanlar:
yaratmaya da kadir oldugunu goriip bilmediler mi? Allah onlar i¢in siiphe edilmeyen bir vade takdir
etmistir. Fakat zalimler, inkarlarinda yine de israr ederler.”

28el-Bulga, vr. 197b-199a./gev. s. 292-294,

24el-Bulga, vr. 199a-199b./¢ev. 295.
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cezalandirilirlar veya on misliyle miikafatlandirilirlar. Miikafatlandirma cezalandirmaya
gore on misliyle karsilik bulur. Ciinkii insanda kuvve-i natika adinda bir kuvve vardir ki
bu kuvve zalim ve kafir kuvvelerin baskisi altindadir. Bu kuvvelerin sekiz tanesi hizmet
eden ve hizmet edilen kuvveler, iki tanesi ise sehvet ve gazap kuvveleridir. Dolayisiyla
bu kuvvelere galip gelip miikafat hak eden bir insan, olmast gerekenden on kat fazla
miicadele ederek hak etmistir ve karsilig1 da on kat miikafat seklinde olacaktir.?>®

Meadin kendisine yonelik oldugu sey ise meadin kendisi i¢in olan seye gore iki
cesittir. Akli ruhlar i¢in ruhaniler alemi, cismani ruhlar i¢in ise felekler alemidir.
Bundan dolay1r da melekler ve onlarin bedenleri konumundaki feleki ruhlar i¢in mead
s06z konusu degildir. Cilinkii akillar ve felekler aleminin kendileri doniilecek yerlerdir ve
kendilerinin donecekleri bir meadlarinin olmasit imkansizdir. Aksi halde sonsuz
alemlerin olmasi s6z konusu olurdu. Ancak Tanri’nin onlarin yikilmalarin1 ve yeniden
baska bir yaratilisla var edilmelerini dilemesi durumu bunun disindadir.?%

Goriildiigii iizere Ibn Arabi, bu diinyadan sonra doniilecek yer olarak tanimladig1
ahiretin varligini kabul eder ve onun ancak izafi sekilde bilinebilecegini ifade eder. Yani
biz ahireti bizzat hissederek veya kavrayarak bilemeyiz ancak onun diginda ona izafe
edilen seylerle onu bilebiliriz. Bu bakimdan yukaridaki anlatim, bir anlamda Ibn
Arabi’nin ahiretin varligin1 delillendirme yolu olarak da anlasilabilir.

Ayrica Ibn Arabi, yukarida da degindigimiz, meadin cismani mi yoksa ruhani mi
oldugu meselesinde orta yolu bulmus gibidir. O insan i¢in hem ruhani meadin hem de
cismani meadin gerceklesecegini ifade eder. Ciinkii insanda hem cismanilerden hem
ruhanilerden ciizler bulunur. Insanin ilk olarak bozulmus ve ciiriimiis olan cismi tekrar
yaratilir ikinci olarak ise ruhu bedenine iade edilir. Bize gore, Ibn Arabi’nin bu mead
yaklasimi ayet ve hadislerle desteklendigi géz oniinde bulunduruldugunda, dine aykiri
sayllamaz. Ancak onun, bedenlerin diriltilirken ayn1 sekilde diriltilemeyecegini ifade
etmesi ve hatta bunu imkéansizlik olarak gdrmesi lizerinde durulmasi gereken bir
husustur. Cilinkii bu durum, Allah’in kudretine bir eksiklik izafe edilmesi gibi bir
diisiinceyi dogurabilmektedir.

Ibn Arabi’ye gore ahiret, ceza ve miikafat yurdudur ki var olus amac1 da unsurlar
aleminde yasayan nefslerin ve ruhlarin hak ettikleri her ne ise ona erigsmeleridir. Bu

bakimdan Ibn Arabi’ye gore ahiret sadece unsurlar Aleminde yasayan ruhlarin

25el-Bulga, vr. 192b-193b./cev. 286-287.
26el-Bulga, vr. 192a./gev. s. 285.
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donecekleri bir yerdir. Ancak bundan ahiretin sadece insanlar i¢in var oldugu sonucuna
varmaz Ibn Arabi. Ona gore bu diinyaya ait madenler, onun basit unsurlar dedigi dort
unsurun ana maddesi ve bitkiler de ahiret yurduna intikal edecek olan varlikladir. Ancak
bunlarin intikal amacinin ceza ve miikafat oldugu sdylenemez. Bize gore bu intikalin
asil amaci, meadin kelime anlamiyla da dogru orantili olarak, yaratilmislarin asil

yurtlari olan ahiret dlemine intikal etmeleri diisturudur.
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SONUC

Endiiliis gibi bilim ve felsefl caligmalar agisindan olduk¢a verimli bir toprakta
dogup biiyiimiis olan Ibn Arabi, bu topraklarda yetisip sadece Islam diisiincesine degil
Bat1 diisiincesine de damgasmi vuran diger isimler gibi Islam diisiincesi agisindan
olduk¢a 6nemli bir yere sahiptir. Degerlendirmeye ¢alistigimiz el-Bulga fi’l-Hikme adli
eseri ise Islam Felsefesi alaninda yazilmis oldukca 6nemli bir eserdir.

Ibn Arabi bu eserde, varliklarin en asagi tabakasinda yer alan cisimden
baslayarak yukari dogru varlik sahasini gezdikten sonra bu varlik sahasin1 da asarak
Allah’ta son bulan bir yolculuga ¢ikmistir. Bu manevi yolculugu esnasinda ugradigi her
yerde konaklamis ve konakladigi her yerle alakali bize tafsilatli bilgiler aktarmistir.

Ik olarak ele aldigimiz konu olan ibn Arabi’nin 4lem tasavvuruna baktigimizda
ibn Arabi’nin sematik anlatimi dikkat cekmektedir. Ibn Arabi bu anlatimda yon
(cihet)’lere odakli bir sema olusturmustur. O alemi miilk ve melekit alem olmak iizere
ikiye ayirmis ve miilk alem dedigi sehadet yani goriinen maddi dlemi bu semanin
kuzeyine yerlestirmistir. Semanin giiney yoniinde ise melek{t yani ruhaniler dlemi yer
alir. Tbn Arabi bu alemlerin baslangi¢ ve bitis noktalarin1 da yine yénleri kullanarak
anlagilir kilmaya ¢alismistir. Herbir alemin dogusu baslangi¢ noktasini; batisi ise bitis
noktasini ifade eder. Bu baglamda miilk alemin dogusu Sidretii’l-Miinteha; batis1 ise
yeryliziidiir. Melek(t alemin dogusu Hak Teala; batis1 ise Nefs-i Natikadir.
Kanaatimizce Ibn Arabi’nin bu sematik anlatimmm amaci alem tasavvurunu anlasilir
kilma ¢abasindan ileri gelmektedir.

Ibn Arabi’nin alem tasavvurunda dikkat geken diger bir nokta biitiin Alemi
insanda toplamasidir. Zira ona gore insan, miilk ve melekit alemden ciizler tasir. Bu
anlamda insana kii¢iik alem (alem-i sagir) benzetmesi yapmistir. Bu sekilde insanda son
bulan bir dlem tasavvuru, bizde, dlemi anlatmak igin gosterdigi biitiin gayretin asil
amacinin insani anlamak ve anlatmak oldugu izlenimi uyandirmaktadir.

Ibn Arabi, calismamizi {izerine bina ettigimiz el-Bulga adli eserinde Tanr1’y1
biitiin yonleriyle ele alir. Ona gore Tanri, zatina bakarak bilinmekten miinezzehtir. O
ancak yapip ettikleri yoluyla yaratilmiglara bakarak bilinebilir. Bu anlamda O’nun isim
ve sifatlar1 da fiilerinin bir tezahiirii olarak ortaya c¢ikar. Fakat O’na gore Tanri,

yaratilmislardan tamamen ayri diisiiniilemez. Alem Tanr’’nin gélgesi konumundadir.
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Ibn Arabi her ne kadar bu eserinde kendisiyle meshur olmus “Vahdet-i Viicut” tabirini
kullanmasa da bahsettigimiz bu goriisleri, Vahdet-i Viicut fikriyle ortiismektedir.

Ibn Arabi’nin ilgi ¢ceken bir diger goriisii, 6liimden sonraki hayatla ilgilidir. Ona
gore varliklar oldiikten sonra ayni sekilde degil fakat benzer sekilde tekrar diriltilirler.
Benzer sekilde demesindeki amag¢ ayni sekilde diriltilmenin imkansiz oldugunu
savunmasindan ileri gelmektedir. Ona gore bir ipin diigiimii ¢6ziildiikten sonra tekrar
ayn1 sekilde ayni1 yerinden diigiimlenmesi imkansizdir. Fakat kanaatimizce her ne kadar
bu goriisiinii ayetlerden ¢ikarimlarla desteklemis olsa da bu goriis Allah’in kudretine bir
eksiklik izafe edilmesine sebep olabilecek niteliktedir.

Son olarak, calismamizi iizerine bina ederek olusturdugumuz el-Bulga fi’l-
Hikme adli eser icerisindeki her bir konu miistakil birer tez konusu olabilecek
mahiyettedir. Ancak Ibn Arabi’nin var olus goriisii ile sudur nazariyesi arasindaki

farklar meraklilarina nagizane onerebilecegimiz bir ¢aligsma alani olabilir.
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EKLER

Ek 1. Orijinallik Raporu

SOSYAL BILIMLER ENSTITOSO

YUKSEK LISANS TEZ CALISMASI ORIINALLIK RAPORU

BERENGi BiLGILER]
| Murgan NOZOGLU

091205111

Felsefe We Din Bilimleri

lslam Felsefesi

Iiinifm'ﬂlM|numna,Athoyndl ' Prof. Dr. lsmail ERDOGAN
T - “El-Bulga Fr1-Hikme” Adl Eseri Baglaminda Muhyiddin lbn

Mm} [ ' - | Arabi'nin Felsefi Gorigleri

50SYAL BILIMLER ENSTITUSUO MUDURLOGU'NE

Yukarida bash belirtilen tez paliymamin a) Kapak sayfasy, b) Girlg, ¢) Ana béltimler ve d) Sonug kisimlarindan olugan toplam
88 (seksensckiz) sayfahik kismina iligkin, 1200742017, tarihinde Sosyal Bilimler Enstitilsi) tarafindan Tumitin adl intihal tespit
programindan aga@uda belirtilen filtrelemeler uygulanarak alinmis olan orijinallik raporuna gére, fezimin benzerlik oram % 18.
“dir.

Uygulanan filtrelemeler:
1- Kabul/Onay ve Bildirim sayfalan harig,
7. Kaynakga harig
3= Albmular harig/dahil
4~ 5 kelimeden daha az Griigme igeren metin kisimlan harig

Yukanda bilgileri verilen dgrencinin yiiksek lisans tezi Sosyal Bilimler Enstitlsti ¥ Bnetim Kurulu tarafindan belirlenen azami
benzerlik oranlanin agmadigin ve tez galigmamin herhangi bir intihal igermedigini; aksinin tespit edilecegi muhtemel durumda
dogabilecek her tirli hukuki sorumiulugu kabul ettigimi ve yukanda vermis oldugum bilgilerin dofru oldugunu beyan ederim.
Geregini saygilarimia arz ederim.

prof. Dr. lsmail ERDOGAN . Prof. Dr. Sap

DanigmaninAdi-Soyad)

F.O.LISANSUSTO EGITIM OGRETIM YONETMELIGI

Madde 41- Lisanstistd tezledi ile birlikte teslim edilmesi gereken belgeler sunlardm:

a) Lisansstd tezler, savunma Bncesinde intihal program raporu ve ilgili makale jartm sagladigina dair
belgeleri ile birlikie enstitiye teslim edilir.

k) intihal raporu ile ilgili clarak etik kurallar dahilindeki benzerlik oranlan ilgili Enstitd ¥ &inetim Kurulu
tarafindan belirlenir. (Enstith Yonetim Kurulu tarafindan tezin, intihal kapsam disinda degerlendirilmesi
igin TURNITIN'den ahinan raporda “benzerlik oran”nin, “alintilar hari¢™ en fazla %10, “alntlar dahil”
o5 30" gegmemesi geklinde kabul cdilmistir).
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