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Oz

ibn Haldun, islam diinyasmin 6nemli diisiiniirlerinden birisidir. Biz bu ¢alismamizda onun
vahiy anlayisini inceleyecegiz. Vahiy, temel dini kavramlardan biri olarak karsimiza
¢ikmaktadir. Bu kavram, cesitli dinlerde farkli anlamlar yiiklenmis olmakla birlikte, genel
itibariyle metafizik alanla kurulan iletisimi dile getirmektedir. Bu nedenle hem ontolojik hem de
epistemolojik baglamda kullanilmaktadir. Gerek farkli dinler, gerekse ayni dine mensup teolog
ve diisiiniirler arasinda bu iletisimin, yani Tanrn ile kurulan baglantimin mahiyeti hakkinda
farkl1 goriisler mevcuttur. Bu farkli goriisleri iki temel kategoriye ayirabiliriz. Bunlardan biri,
Tanr’min bir takim hakikatleri kendi sectigi ozel kisilere Onerme formunda bildirmesi
seklindeki vahiy anlayisidir. Digeri ise Tanri'nin kendisini begeri tarih sahnesinde ve fiziki

alemde agqiga cikararak olaylara miidahil olmasi, buna sahit olan insanlarin bunu kendi
kelimeleriyle anlatmalaridir.
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Sense of Revelation in Ibn Khaldun’s Thought

Abstract

Ibn Khaldun is one of the important scholars in Muslim world. In this study we have
investigated the idea of his revelation. Revelation is confronted as one of the basic religious
concepts. This concept is generally mentioned to communication with the metaphysical area as
well as given different meanings in various religions. For this reason, it is used both
epistemological and ontological context. About the complexion of this communication, there are
many different views which amongst theologians and thinkers both member of different
religions and same religions. These different views can be divided into two basic categories.
One of those is view of revelation that God informs choice of particular persons set of truths in
the form of propositions. The other, one God is involved in the events himself uncovering stage
of human history and physical worlds, the people who witnessed it expressing their own
words.
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Vahyin Tanimi

Vahiy, metafiziksel hakikatlerin ve gayb aleminin bilgisiyle alakali olup,
teolojik ve epistemolojik boyutu olan bir kavramdir. Beseri tecriibeye konu
olmayan ilahi varliklarla ilgili bilgi saglayan en 6nemli kaynaktir. Bu 6zelligi
vahyi, din felsefesinin 6nemli meselelerinden biri haline getirmektedir.

Vahiy kelime anlamui itibariyle, gizli ve hizli sekilde bildirmek, konusmak,
isarette bulunmak, yazmak, fisildamak, el¢i gondermek, emretmek, ilham
anlamlarina gelmektedir.! Ingilizce vahiy anlaminda kullanilan ‘revelation’
kelimesinin tiiredigi Latince ‘revelatio” kelimesi de ‘agiklamak, ifsa etmek,
Ortiistinii kaldirmak, goz oOniine sermek’? anlamlarinda kullanilmaktadir.
Istilahta ise vahiy, Allah’in insanlara ulastirmak istedigi ilahi bilgileri, melek
vasitasiyla veya vasita olmaksizin teblig etmeleri iizere peygamberlerine,
gizli ve hizli bir sekilde, yakini ilim ifade edecek tarzda bildirmesi demektir.?
Bu bildirim, insanin idrak kapasitesinin iistiinde, ilahi ve tabiatiistii bir yolla
gerceklesmektedir. Vahiy; bir objeden siijeye degil, siijeden siijeye olan
bildirimdir; bu siije zat sahibi olan Tanr1’dir.*

[lahi dinlerde, Tanr1’nin emirlerini insanlara ulastirmakla gorevli olan melek
Cebrail (Gabriel)dir.5 Felsefi literatiirde ise Cebrail, Faal Akil kavrami ile
ifade edilmistir. Cebrail ile Hz. Peygamber, ontolojik olarak, farkli varliklar
olduklarindan aralarindaki iletisimin nasil gerceklestigi konusunda iki farklh
goriis ileri stirlilmiistiir. Bunlardan biri, Cebrail’in insan suretine girmesi
yani insan diizeyine inmesi; digeri ise Hz. Peygamber beseri niteliklerden
styrilarak  melek diizeyine c¢ikmasidir.® Hz. Peygamber’in begeri
niteliklerinden siyrilarak melekler alemine ytiikselmesi nasil olmaktadir?

1 ibn Manzir, Lisdnu’l-Arab, (Beyrut: Daru Sadir, 1956), cilt XV, s. 381, Ebu Tahir
Muhammed b. Yakub Firuzabadi, Kdmus Terciimesi IV, (istanbul: Matbaa-i Bahriye, 1887),
s. 1212.

2 James D.G. Dunn, “Biblical Concepts of Revelation”, Divine Revelation, (ed.),
Paul Avis, (Cambridge: 1997), s. 1; Recep Kilig, “Vahiy: Mabhiyeti, Imkan1 ve
Dogrulanmasi Uzerine”, Milel ve Nihal 8, (2011), 23.

3 Ebu’l Kasim Hiiseyin b. Muhammed Ragib el-Isfehani, EI-Miifreddt Fi Garibi'l-Kur'an,
(1stanbu1: 1986), s. 809-810; Muhammed Abduh, Risaletu’t-Tevhid, (Kahire: 1969), s. 95 vd.;
Abdiilgaffar Aslan, Kur’an’da Vahiy, (Ankara: Ankara Okulu Yayinlari, 2000), s.
48. Bu dogrultuda Ciircani vahyi, bir manay1 nefse/ruha gizli ve hizli bir sekilde iletmek,
ilka etmek (Hasen Ali b. Muhammed b. Ali el-Huseyni el-Ciircani, et-Ta'rifat, (Beyrut:
2003), s.44, Ragib el-isfahani Allah’in peygamber ve veli kullarmna gonderdigi ilahi s6z
(Isfehani, a.g.e., 5. 809) seklinde tamimlamiglardir.

4 Recep Kilig, Modern Bati Diisiincesinde Vahiy, (Ankara: Ankara Universitesi Hahiyat Fak.
Yayinlari, 2002), s. 5-9.

5 Yusuf Sevki Yavuz-Zeki Unal, “Cebrail”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi
(DIA), (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi, 1999), c. VI, s. 202.

6 Cemalettin Erdemci, “Kelam ilminde Vahiy”, Milel ve Nihal: fnang, Kiiltiir ve Mitoloji
Aragtirmalan: Dergisi VIII /1, (2011): 132.
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Peygamberlerin melekit dlemine yiikselmeleri, meleklerle ittisal kurabilen
bir ruha sahip olmalariyla agiklanmistir.” Bu baglamda peygamberler, tabiat
ve mizag itibariyla secilmis sahsiyetler olup akil ve ruh, yani vahyi kabule
istidath olmalari itibariyle diger insanlardan ayrilirlar.8

Kelamcilar vahyi, Allah'in kelam sifati ¢ergcevesinde agiklamislardir. Onlara
gore risalet, Allah’in kelamini tebligden ibarettir.® Kelamcilar vahyin bir
bildirim, bildirilenin de hakikat oldugu konusunda hem fikirdirler. Bu
bildirimin mucizevi bir sekilde gerceklestigini kabul etmisler ve naklin
Otesinde farkli bir aciklama getirmeye tesebbiis etmemislerdir.’® Messai
gelenege mensup filozoflar ise vahyi kelamcilardan farkli anlamislar ve ona
farkli anlam ytiiklemislerdir.

Messai Diisiiniirlerde Vahiy

Farabi ve Ibn Sina’ya gore, maddi varlik tabakasinin en iist seviyesinde yer
alan insan, diisiinen nefs (akil) sayesinde diger canlilardan ayrilir.!! Aklin
teorik ve pratik olmak tizere iki isleyis sekli vardir. Pratik akil, aklin sanat ve
pratik islerle ilgili olan yoOniidiir. Teorik akil ise diisiiniiliir suretlerin
bilgisini saglar ve onlar1 idrak etmesi agisindan kisimlara ayrilir. Bu
asamalarin ilk sirasinda; bilme imkanina sahip olmakla birlikte bu imkanin
bilfiil hale gecmedigi maddesel (bilkuvve) akil bulunur. Oziinde bilfiil
olmayan bu akil, kendisini bilkuvve durumdan bilfiil duruma yiikseltemez.
Bunun icin “Faal Akil”a ihtiya¢ duyar.’? Faal Akil, Tanri’dan sudur eden
bagimsiz akillar silsilesinin sonuncusu olup gok cisimleriyle birlikte ay alt1
diinyasindaki olusu belirleyen, maddeye suret vererek cisimlerin varliga
gelmesini saglayan ve diisiinen nefsi aydinlatarak yetkinlestiren akildir.’?
Madde ve maddesel ozelliklerden ayri soyut bir cevher olan, “Ruhu’l-
Kuds”* diye isimlendirilen Faal Akil, kendisinde bulunan diisiiniiliir

7 Ornegin Gazali ruhlari beg kategoriye ayirarak gayb ve ahiretle ilgili seylerin, goklerin ve
yerin melekiituyla ilgili baz1 hususlarin, akli ve fikri ruhlarin idrakten aciz kaldig: rabbani
marifetlerin “Nebevi Kutsi Ruh” ile bilinecegini, bu ruha sahip olanlarin peygamberler ve
baz1 evliyalar oldugunu belirtmistir. Gazali, Nur Metafizigi (Miskatii’l-Envar), (cev. A.
Ciineyd Koksal, Istanbul: Sufi Kitap, 2007), s. 107.

8 Gazali, Hakikat Bilgisine Yiikselis, (cev. Serkan Ozburun, Istanbul: insan Yayinlari, 2007), s.
114.

9 Gazali, Itikat'ta Olgiilii Olmak (el-Iktisdd fi'l-I'tikid), (cev. Hanifi Akin, Istanbul: Ahsen
Yayinlari, 2005), s. 148 vd.

10 Kilig, a.g.m., s. 29.

1 Farabi, ideal Devlet (el-Medinetii'l-Fazila), (cev. Ahmet Arslan, Ankara: Vadi Yayinlari,
1997), s. 91; ibn Sina, es-Sifa, Tabiiyyat II, en-Nefs, (nsr. C. Anawati-Said Zayed, Kahire:
1975), s. 32.

12 Farabi, a.g.e., s. 89 vd,; ibn Sina, a.g.e., s. 208-209.

13 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye,. (gev. Mehmet Aydin vd., Istanbul: Kiiltiir Bakanlig
Yaynlari, 1980), s. 24 vd; ibn Sina, es-Sifa, flahiyut I, (nsr. C. Anawati-Said Zayed, Kahire:
1960), s. 210 vd.

14 Farabi, a.g.e., s. 2; ibn Sina, es-Sifa, flahiyat II, (nsr. Muhammed Yusuf Musa-Siileyman
Diinya-Said Zayed, Kahire: 1960), s. 442.
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formlar1 maddesel akla vermek suretiyle onu bilfiil hale getirir. Bu formlar
ilk diigtintiliirlerdir.!s

[k disiiniiliirlerin elde edilmesi biligsel bir faaliyetle olmayip, uygun
yaratilisli herkese Faal Akil tarafindan verilir. Ancak tiim insanlarin ilk
diisiiniiliirleri elde etmesine imkan yoktur, ¢linkii herkes onlar1 kavrayacak
donanimda yaratilmamistir.'® Burada insamin gorevi, ilk diisiiniiliirler
kendisine verildiginde bilingli bir bilme faaliyeti icine girmesidir. Boylece
Faal Akil, insani nefse feyezan eder ve bilfiil akil diizeyine gecilir. Bu sayede
insan disuniilir suretleri kendisinde hazir bulur; onlar: bilfiil diistiniir. Bu
asamaya, miistefdd (kazanilmis) akil denilmistir.”? Miistefad akil
mertebesinde, Faal Akil ile dogrudan iliski kurma yetenegi kazanilmig
olur.’® Entelektiiel yiikselis siirecinin son asamasini Faal Akilla kurulan bu
iliski olusturmaktadir.”” Farabi ve Ibn Sina’nin epistemoloji anlayisinda
bilginin kendisinden alindig1 nihai kaynak Faal Akil olup ondan bilgi iki
sekilde alinmaktadir.

Bunlarin ilki; idrak ve muhayyile gibi bilme vasitalartyla duyulur
nesnelerden tikel formlarin soyutlandigi form ve anlamlara Faal Aklin
nurunun feyezan etmesiyle aklin diisiiniiliirleri kavradigi dolayli yoldur.
Tkincisi ise maddesel akil diizeyinden bilfiil akil diizeyine yiikselirken elde
edilen ilk diisiiniiliirlerde veya miistefad akil diizeyinde Faal Akil ile
kurulan iliskide oldugu gibi aklin diisiiniiliirleri dogrudan kavramasidir.
Faal Akil’dan vasitasiz bilgi alanlar, filozof ve peygamberler gibi, iistiin bilgi
yetilerine sahip kisilerdir.20 Bu nedenle onlar her seyi kendiliginden biliyor
gibidirler.? O halde vahiy, miistefad akil araciligiyla, Faal Akil’dan elde
edilen bilgidir. Farabi, bu bilgiyi peygamberlere 6zgii kilmamis, uygun
yaratilisa sahip ve entelektiiel gelisimini tamamlayan herkesin Faal Akil’dan
vahiy alabilecegini ileri siirmiistiir. Ancak bu bilgi, Faal Akil’dan kisinin
miinfail aklina tasinca hakim, filozof ve tanrisal nitelikli akli kullanan
diisiiniir; hayal giiciine tasarsa peygamber, gelecegi bildiren uyaricy, tikeller
hakkinda bilgi veren haber verici olur.?2 Farabi’de, nazari aklin son asamasi
miistefad akilken, ibn Sina’da kutsi akildir.

ibn Sina’ya gore kutsi akil, akil asamalarinin en iistiinii ve diger insanlarin
ulasamayacag1 en yiiksek sathadir. Duyulur ve diistintiliir objeler {izerine
yogunlasmaksizin Faal Akil'la iletisime gecgebilen, bu akla sahip olan

15 Farabi, a.g.e, s. 89 vd,; ibn Sina, a.g.e., s. 208-209; ibn Sina, en-Necat, (nsr. Muhyiddin Sabri
Kiirdi, Kahire: 1938), s. 165.

16 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 40-41.

17 Hidayet Peker, “Farabi ve Ibn Sina'min Felsefelerinde Vahyin Kavramsal Muhtevasi”
Uludag Universitesi Ildhiyat Fakiiltesi Dergisi 17, (2008): 162-163; Farabi, Ideal Devlet, s. 88
vd.; Ibn Sina, es-Sifa, Tabiiyyat II, en-Nefs, s. 208.

18 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 45.

19 Yasar Aydinli, Firibi'de Tanri-insan fligkisi, (istanbul: iz Yayinlari, 2008), s. 133-134.

20 Farabi, a.g.e., s. 106; ibn Sina, a.g.e., s.208.

21 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 219 vd.

22 Farabi, ideal Devlet, s. 106-107.
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peygamberlerdir.?? Peygamberler kutsi akla sahip olmalar1 ve Faal Akil’dan
feyezan eden bilgileri aniden veya dogrudan almalar itibariyle diger
insanlardan ayrilirlar.* Dolayisiyla vahiy akli alemden, bu bilgileri almaya
yetenekli olan beseri nefslere, gizli bir ilkadir. Bunun uyanikken olanina
vahiy; uyku halinde olanina ilham denir.?

Messal diisiiniirlerin vahiy anlayisindaki onemli kavramlardan biri de
muhayyile yetisidir. Muhayyile yetisinin etkinligi nefsin duyum, istiyak ve
akilla olan irtibat1 kesildigi veya minimum seviyeye indiginde ortaya cikar;
bu da uyku aninda sadik riiya olarak gerceklesir. Ancak bir¢ok insanin uyku
aninda aldig1 formlari, bazilar1 uyanikken alabilirler. Zira muhayyile yetisi
duyulurlar tarafindan akilsal kuvvetlere yonelmesi engellenecek sekilde
istila edilmemisse onun uyaniklik hali, bunlardan kurtuldugu uyku hali
gibidir. Boyle bir muhayyile yetisine sahip olanlar peygamberlerdir.¢ Bu
baglamda vahiy, muhayyile yetisi ve nefsi duyulurlar, beseri istek ve arzular
tarafindan istila edilmeyen kisilere 6zgii bilgi elde etme yoludur.?

Filozoflarin diisiince sisteminde vahiy, Faal Akil’dan aliniyor olsa da, nihai
noktada Tanri’dan alinmaktadir. Ciinkii “Faal Akil, Ilk'in varligindan
cikmistir. Bunun icin Faal Akil araciligiyla insana vahyedenin ik oldugu
sOylenebilir”.?® Fakat vahyetme isleminin, tanrisal irade tarafindan
belirlendigi sdylenemez. Ciinkii bu siire¢te Faal Aklin fonksiyonu olmakla
birlikte, belirli bir ¢aba igine girilmedigi siirece vahyin alinma imkamn
yoktur. Boyle bir ¢aba icine giren herkese ise vahiy aciktir. Dolayisiyla vahiy,
peygamberlere 0zgii degil, uygun yaratilish ve entelektiiel gelisimini
tamamlayan herkese acik bir bilgi tiiriidiir. Ancak bu vahiy dini mahiyetteki
vahiyle pek ortiismemektedir, daha ¢ok metafiziksel bilgiyle alakalidir.?

Farabi ve Ibn Sina’nin vahiy anlayislari, ontoloji anlayislari cercevesinde
sekillenmistir, yani onlar sudur nazariyeleriyle iligkili bir vahiy Ogretisi
gelistirmiglerdir. Insanin vahiy alabilmesini, melekfit alemindeki varliklarla
ayrni 0zil tastyan ve onlarla irtibata gecebilme yetenegi kendisine bahsedilen
nefse sahip olmasiyla aciklamislardir. Nefs, hem ontolojik olarak
metafiziksel bir hiiviyete sahip hem de epistemolojik fonksiyon icra eden
insani bir yeti olarak karsimiza g¢ikmaktadir. Yani nefs, fiziki alem ile
metafiziksel alem arasindaki iletisimi saglayan ontolojik ve epistemolojik bir

% Tbn Sina, es-Sifa, Tabiiyyat II, en-Nefs, s. 219-220.

% ibn Sina, Isbatii’n-Niibiivvdt ft Te'vili Rumuzihim ve Emsalihim, (nsr. Michael Marmura,
Beyrut: 1968), s. 45.

5 Ibn Sina, Risale fi'l-Fi'l ve'l-Infi'al ve Aksamiha, bi-Matba'ati Meclisi Daireti’il-Ma’arifi’l-
Osmaniyyeti, (h. 1353), s. 3.

26 Farabi, a.g.e., s. 96-97.

k4 ibn Sina, Avicenna’s De Anima, (ngr. Fazlurrahman, Oxford: Oxford University Press,
1970), s. 247-248.

28 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 45.

29 Peker, s. 167.
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ilke konumundadir. Nefs, bu islevini gerceklestirebilmesini Faal Akil’a
bor¢ludur, zira onu harekete geciren Faal Akil’dir.

Filozoflarin vahye getirdikleri acgiklama, niibiivveti inkar edenlere kars:
‘0zel’ vahyin, dolayisiyla da peygamberligin rasyonel temellendirilme
girisimi olarak kabul edilebilir. Ancak tecriibesini yasamadiklar1 ve
hakkinda a priori bilgiye sahip olmadiklar: bir konuyu, tecriibe etmisgesine
rasyonalize etme girisimlerinin tutarlilif1 sorgulanmaya aciktir.3

Netice itibariyle kelamcilar vahyi naklin etkinlik alan1 igerisinde
gordiiklerinden akli temellendirme yoluna gitmemislerdir. Filozoflar ise
vahye naklin etkinlik alan1 iginde bir siire¢ olarak yaklasmaktan ziyade onu
epistemolojik bir problem olarak ele almislardir. Vahyi akli ve felsefi
gerekcelere dayandirarak temellendirmeye calismislardir. Kelamcilar'in ve
filozoflarin vahiy anlayist hakkinda bu genel bilgiden sonra Ibn Haldun'un
vahiy anlayisina gegebiliriz.

Ibn Haldun’un Vahiy Anlayist

bn Haldun, dini meseleleri bir umran olay, sosyal bir kurum, insana 6zgii
deger olarak gérmiis ve bu a¢idan ele almistir. Peygamberlik, vahiy ve ahiret
gibi konulara teolojik ve metafiziksel bir mesele olarak degil de toplumsal
bir olgu olarak deger atfetmistir. Vahyi, gaybin bilgisini saglayan bir vasita
kabul etmistir. Dolayisiyla vahiy; duyu, deney, akil ve sezgi gibi bir bilgi
kaynagidir.

Ibn Haldun’a gore duyular,? fiziksel objelerin bilgisini saglayan kaynaktir.
Onlar, cisimleri idrak edebilme istidadina sahiptirler.?> Duyulara sahip
olmasi agisindan diger canlilarla ayni konumda olan insan, akla sahip olmasi
itibariyle onlardan ayrilir.?® Fiziksel dlem ve onun sebepleri hakkinda dogru
bilgiler veren akil, bu alemin disina ¢iktiginda hataya diiser. Metafizik
alemde ilerlerken 6yle bir noktaya gelir ki, artik daha ileriye gidemez; hayal
kirikligina ugramis bir sekilde geri doner. Bu ytlizden tevhit, ahiret,
peygamberlik ve Allah'in sifatlar1 gibi hususlar1 akilla temellendirmeye
calismak bosuna zaman harcamak demektir. Boyle bir caba “altin tartmak
i¢in kullanilan terazi ile daglar1 tartmaya calismaya” benzer.3

30 Kilig, a.g.m., s. 32.

31 ibn Haldun, el-Mukaddime, (thk. Abdiisselam es-Seddadsi, ed-Daru’l-Beyda, 2005), c. II, s.
343.

32 ibn Haldun, a.g.e,c.II, s. 443.

3 Ibn Haldun, Tasavoufun Mahiyeti “Sifiu’s-Sail”, (gev. Siileyman Uludag, Istanbul: Dergah
Yayinlari, 1998), s.39.

34 Stileyman Uludag, Ibn Haldun, (Ankara: TDV Yayinlari, 1993), s. 116-117. ibn Haldun akly;
temyizi, tecriibi ve nazari olmak tizere {i¢ kisma ayirmistir. Temyizi akil, diisiinme ile
insanin fiillerini miitkemmel hale getirmesidir. Bu akil sayesinde igtimai goriislere ve
maslahatlara dair bilgiler hemcinslerinden ayirt edilir. Temyizi aklin meydana getirdigi
bilgiler sonucu ortaya ¢ikan akla tecriibi; madde ve gayb alemindeki sahit ve gaip
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Filozoflarin akli olarak temellendirmeye calistiklar1 Allah’in varligs,
peygamberlik, vahiy ve ahiret gibi konular akilla ispatlanabilir veya
reddedilebilir seyler degildir.® Bunlar insan idrakinin otesinde olan
seylerdir? Dini hususlarda akla degil de, seriat sahibinin inanilmasim
emrettigi seylere tabi olunmasi gerekir. Bu, akil icin bir eksiklik degildir.
Ciinkii akil giivenilir bir terazi olup verdigi hiikiimler kesindir. Ancak onun
kesin hiikiim verdigi alan fiziksel alemle sinirlidir.?” Metafiziksel alanda
vahiy, akildan once geldiginden,’® akil nakli olanin sahasina girmemeli,
kendisini ser’i haberle sinirlandirmalidir.®

Metafiziksel alanda akla giivenilemeyecegi goriisiinde olan Ibn Haldun,
aklin bu alandan azledilmesi gerektigi goriisiindedir. Allah’in varligi, ahiret,
vahiy ve peygamberlik gibi temel dini konularin aklin degil de, inancin alan:
oldugunu sdyleyen Ibn Haldun, fideist bir tutum sergilemektedir. Fiziksel
dlem ve sosyal olaylar alaninda sebep-sonug iligskisine énem veren Ibn
Haldun, metafizik alanda bunun bir yarar saglayamayacagini, hatta zararl
olacagini iddia etmistir. Bu nedenle metafizigi liizumsuz ve anlamsiz
gormektedir. O'ndan yaklasik dort yiizyil sonra yasamis Immanuel Kant'in
(1724-1804) da, metafiziksel alanin aklin degil, imanin alani oldugu
goriisiinii savundugunu gormekteyiz. Dogmatik metafizikgilerin anladig:
anlamda metafizigi miimkiin gérmeyen Kant, bu konuda Ibn Haldun’la ayn
diisiinceleri paylasmaktadir.

Ibn Haldun, temel dini konularin ve gaybin akilla bilinmesi miimkiin
olmadigr halde bunlar bildigini iddia eden ve gelecekle ilgili haber veren
bazi kimselerin oldugunu belirtmistir. Bunlar; peygamberler, veliler,
kahinler, arraflar (bilginler), nazirlar (ayna ve su tasi gibi seffaf cisimlere,
hayvanlarin bazi organlarina bakanlar), ehl-i zecr (kus ve yirtica
hayvanlardan mana ¢ikaranlar, boylece bir isten vazgecilmesi icin ikaz
olunanlar), ehl-i tark (cakil taslari ile bugday ve hurma c¢ekirdegi gibi
cisimleri birbirine vurarak bunlardan gayba ait manalar ¢ikaranlar),
mecnunlar, uyuyan ya da olen kisiler, mutasavviflar (keramet yolu ile gayb:

varliklarin tasavvurunu oldugu gibi 6grenmeye ise nazari akil denir. ibn Haldun, a.ge.,cC
11, 5.343.

3% Tahsin Gorgiin, “Ibn Haldun”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA), (Istanbul:
Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 1999), c. XIX, s 553.

36 ibn Haldun, a.g.e, c. III, s. 26.

% Uludag, a.g.e., s. 116-119.

38 ibn Haldun, a.g.e, c. III, s. 26.

39 Ahmet Arslan, [bn-i Haldun, (Ankara: Vadi Yaylari, 1999), s. 356.

40 Yani akil fiziksel dlem iginde yer alan her seyi agik ve segik kavrayabilir, ancak
metafiziksel alan onun idrak alaninin smirlari disinda kalmaktadir. Hasan Tanriverdi,
“Immanuel Kant'mn Iman Anlayis1”, Giimiighane Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 1:
(2012): 182-218.
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idrak etme imkanina sahip olanlar)dir. Ayrica miineccimler, falcilar ve diis
yorumculari da gaypten haber veren kisilerdendir.+!

Bu kisiler dogustan getirdikleri yetenekle, kendilerine 6zgii bir tabiatla
gaypten haber verirler. Bu tabiatlariyla diger insanlardan ayrilmakta ve
onlardan iistiin bir kabiliyete sahip olmaktadirlar.2 Tbn Haldun, gaybin
idraki i¢in nefsin hazirlanmasi, yani hazir hale getirilmesinin gerekliligi
iizerinde durmus ve nefsin vahiydeki roliinii ortaya koymaya ¢alismistir.
Bunu da alemdeki diizen ve varliklar arasindaki ittisalden hareketle dile
getirmistir. Alemin miikemmellik ve muhkemlik acisindan belli bir diizen
iizere olduguna, varlik tabakalar1 arasinda bitisiklik ve bazi varliklarin diger
varliklara doniisme kabiliyetine sahip olduguna, bu husustaki
esrarengizliklerin ¢okluguna dikkat ¢ekmistir.

Tekamiil Nazariyesi

Ibn Haldun, unsurlar ve maddeler dleminin, derece derece ve birbiriyle
bitisme halinde, arzdan yukariya dogru su, hava, sonra da ates unsuruna
doniistiigiiniin gozlemlendigini belirtmistir. Bu unsurlar yukar: ¢ikarken
veya asagl inerken kendilerini takip eden unsura doniisme kabiliyetine
sahiplerdir. Onlardan yukarida bulunanlar, asagida bulunanlardan daha
latif ve ince mahiyettedir. Bu durum, bu sekilde felekler alemine kadar
stirer. Yaratilig ve olus dleminde de benzer bir durum s6z konusudur. Zira
burada sonug sebebe bagli, bir varlik digerine bitisik, baz1 varliklar diger
varliklara dontisebilmektedir. Ornegin madde, bitki, canli ve insan ele
alindiginda; tohumsuz bitkiler, bitkilerin en basit sekli oldugundan
maddeye en yakin olanidir. Hurma ve asma, bitkilerin en gelismis sekli, bu
nedenle canlilara en yakin olanidir. Sedef ise canlilarin en ilkeli olup
bitkilere en yakin olanidir. Maymun, hayvanlarin en gelismisi olup insana
en yakin olanidir. Bu varliklar arasinda bir ittisal s6z konusudur.# Ittisalle,
bir cinsin en milkkemmel tiriniin, bir dstteki cinsin en ilkel tiiriine
doniisebilme yetenegine sahip olmasi kastedilmektedir

ibn Haldun’a gore, varliklar alemindeki ittisal, hayvanlar aleminde artmus,
tiirlerin sayis1 ¢ogalmis, yaratilistaki tedricilik ile diisiinme ve akil yiiriitme
yetisine sahip insana ulagilmigtir. Insan olma asamasina, zeka ve idrak

41 ibn Haldun, a.g.e, c. IIL s. 108-110. Tiirkge gevirisi igin bkz., ibn Haldun, Mukaddime, (cev.
Siileyman Uludag, Istanbul: Dergah Yay., 2008), s. 385.

42 Hig bir alete ve vasitaya bagsvurmadan sadece fitratlar ile gelecekten haber verdikleri
sOylenen bu kisilerden nazirlarin ayna ve kemik, ehl-i zecrin kus ve yirtic1 hayvanlara,
ehl-i tarkin cakil taglari ile bugday ve hurma cekirdegi gibi cisimlere bakarak gelecekten
haber verdiklerinin sdylenmesi geliski gibi goriilebilir. Ancak Ibn Haldun, bu kisilerin
gelecekte olacak olaylar1 haber vermek amaciyla bu islemlere bagvurmadiklarini, bunlar
bir usul ve kaideye gore yapmadiklarii sdyleyerek burada celiskili bir durumun
olmadigimn belirtir. Ona gore, onlarin bu tiir objelere bakmasinin nedeni, gaybi idrak icin
hissi bu gibi seylerle mesgul ederek, nefsi ruhani aleme yonlendirmektir. fon Haldun,
a.g.e., c. III, s. 109-100.

3 ibn Haldun, a.g.e., s. 364-365; Uludag, s. 121.
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sahibi olmakla birlikte fiilen diisinme wve akil yiiriitme mertebesine
ulasamamigs olan maymunlar aleminden gecilmistir. Yani insanlar aleminin
ilk noktasini, maymunlar alemi olusturmaktadir. Maymundan sonra
insanligin ilk sahasina, ilkel ve basit sekline gelinmistir.* Ibn Haldun, varlik
ve alem hakkindaki gozlemlerinin kendisini ulastirdigi nihai noktanin bu
oldugunu belirtmektedir.

Ibn Haldun, kozmik varlik alaninda bir hiyerarsinin ve bu hiyerarsiyi
olusturan varlik tabakalarinda yer alan tiirler arasinda gegisin miimkiin
oldugunu savunmaktadir. Islam diinyasinda bu tiir fikirlere el-Cahiz (776-
868), Ibn Miskeveyh (940-1030), Thvan-1 Safa, Ragib el-Istefani (6.1008) gibi
diisiiniirlerde de rastlamaktayiz. Ornegin Ibn Miskeveyh'e gore, iiziim ve
hurma bitkilerin en iist tiiri oldugundan canlilar simifinin en alt tiirii olan
sedefe, hayvan tabakasinin en f{istii ile insanlik mertebesinin basinda
bulunan maymununsa insana doniismesi ve tekamiilii miimkiindiir.4> Her
iki diistiniir de varlik tabakalarini inorganik madde, bitki, hayvan, insan ve
melek seklinde siralamis basit olandan bilesik olana, inorganik olandan
organizmaya, fiziksel olandan metafiziksel olana ittisalin oldugu hiyerarsik
bir yap1 tasavvur etmislerdir. Bu diisliniirlerin fikirleriyle, evrim
nazariyesine onciiliik ettiklerini soyleyebiliriz.

Burada ibn Haldun’un hurma ve {iziimiin sedefe, maymunun insana,
insanin da melege doniisebilecegini seklindeki ifadelerinden hareketle
ontolojik bir degisimi kastettigi sdylenebilir. Ancak peygamberlerin nefsinin
melekiit dlemine yiikselip vahiy aldiktan sonra tekrar begseri niteliklerine
geri dondiigii seklindeki ifadelerinden ise anlik bir gecisi kastettigi
sOylenebilir. Onun ifadelerinden her iki sonucu g¢ikarmak miimkiin
oldugundan ittisalin mahiyetiyle neyi kastettigi tam anlasilamamasina
ragmen diisiincelerini bir biitiin olarak degerlendirdigimizde anlik olarak
onun ozellikleriyle donanmay1 kastettigini soyleyebiliriz. Oncelikle onun
amacit, varlik tiirleri arasindaki ittisali ya da canli tiirlerin inorganik
maddeden organizmaya dogru gelisim gosterdigi seklindeki evrim
teorisinin savunuculugunu yapmak degil de, vahiy hadisesine mantiki bir
aciklama getirmek ve rasyonel olarak temellendirmektir. Nefsin riyazet ve
ibadetle begeri istek ve arzulardan arindirildiginda melekGt &alemine
ylikselerek  ruhani  varliklardan gaybi bilgileri ~ 6grenebilecegini
temellendirmek igin tekamiil nazariyesinden yararlanmistir. Dolayisiyla
onun teorisi, vahyi sudur ve nefs kavramindan hareketle aciklayan
filozoflarin vahiy ve peygamberlik nazariyesiyle, Nazzam ve Ibn Miskeveyh
gibi varligr tekamiil nazariyesiyle agiklayan distiniirlerin goriislerinin
uzlastirilmasindan olusan eklektik bir teoridir.

44 ibn Haldun, a.g.e., s. 364-365.

45 Ayrntih bilgi igin bkz., Ibn Miskeveyh, el-Fevzu’l-Asgar, (nsr. Salih Udayme, Tunus: 1987),
s. 113 vd.; Mehmet Bayrakdar, “Ibn Miskeveyh”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi
(DIA), (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi, 1999), c. XX, s. 201-208.
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Ikincisi ise Ibn Haldun'un ontolojik sisteminde varlik tiirleri arasindaki
ittisal bir {ist varlik mertebesine gecis seklindedir. Buradaki tekamdiil her
varlik tabakasindaki en {ist tiiriiniin bir iist tabakamin en basit tiiriine, her
varlik tabakasindaki en basit tiiriiniin ise bir alt tabakanin en st tiiriine
doniisebilmesi seklindedir. Varliklar boyle bir istidatla yaratilmislar, yani
ittisal onlarin fitratlarinin geregidir. Bu ontolojik hiyerarsinin o sekilde
dizayn edilmis olmasindan kaynaklanmaktadir. Boyle bir evrim anlayisi,
yasamin inorganik maddeden c¢ikarak tek hiicreli canlilardan daha karmasik
organizma ve tiirlerin ortaya ¢ikisina dogru gelisim gosterdigi seklindeki
Darwinizm’den ¢ok farkli bir anlayisi dile getirmektedir. Zira Ibn
Haldun’un insan ve evren anlayisi Tanr1 merkezliyken Darwinizm natiiralist
bir varlik anlayisina dayanmaktadir.

ibn Haldun, varliklar arasinda ittisali ortaya koyduktan sonra ruhun
varligini temellendirmeye gecmis, bunu yaparken de his, yaratilis ve olus
alemlerinin kendilerine 6zgii hareket tarzlarimi goz oniine almistir.

Nefs Anlayis1

ibn Haldun’a gore, her alemin kendine 06zgii bir hareket tarzi vardir.
Duyulur alemde felek ve unsurlarin hareketlerine benzer hareketler
gozlemlenirken, olus aleminde biiylime ve idrak tiiriinden hareketlere
rastlanilmaktadir. Tiim bunlar, onlarin cisim ve maddi olmayan bir miiessiri
olduguna isaret etmektedir. Bu miiessir, idrak edici ve hareket ettirici olan
nefstir/ruhtur. Burada nefsin iistiinde bulunan ve ona bu giigleri veren bagka
bir varligin bulunmas1 zorunludur. Bu varlik ruha bitisik olan, 6zii itibariyle
salt idrak ve akil olan melekler alemidir. Bu nedenle nefs, bir an i¢in de olsa
tiilen melek cinsinden olabilmek igin beseri niteliklerinden siyrilip meleklige
ylikselme kabiliyetine sahiptir. Bu da, nefsin ruhani zatimin bilfiil kemale
ermesiyle gerceklesir.* Dolayisiyla nefs, hem bedenle hem de meleklerle
irtibat kurabilecek kabiliyete sahiptir.

Nefs, kendisine nazaran daha asagida bulunan bedene katilimi ile hissi
idrak yetisini kazanmis olmaktadir. Bu yeti sayesinde, ‘bilfiil akletme’
Ozelligi kazanacagl kabiliyeti de elde etmis olur. Ayrica nefsin kendisine
nispetle daha yiiksek cihet olan melekler alemine katilim kabiliyeti de
vardir; bu 6zelligi sayesinde nefs, ilmi ve gaybi idrakleri elde eder. Ciinkii
olaylar alemi, zaman bahis konusu olmaksizin, meleklerin akil ve
diislincelerinde mevcuttur. Diger cinslerin bir tiirii, bagka bir cinsin tiiriine
doniisebildigi gibi nefs de gegici olarak beseri varligindan siyrilip bir an igin de olsa
melekler alemine yiikselmekte ve gaybi konular1 kavrayabilmektedir.+

Ibn Haldun, nefsin bedendeki alametlerinden hareketle varliginin
bilinebilecegini belirtmistir. Ciinkii viicuttaki azalar gerek bir biitiin, gerekse
tek tek nefsin ve ona ait kuvvelerin vasitast konumundadir. Ornegin nefsin

46 ibn Haldun, a.g.e, c. I, s. 332; Uludag, s. 121-122.
47 ibn Haldun, a.g.e., c.II, s. 332-333.

“[nsan ve Toplum Bilimleri Aragtirmalar1 Dergisi” Cilt:5,  Sayr:5
“Journal of the Human and Social Sciences Researches” Volume: 1, Issue: 1
[itobiad-e-issn: 2147-1185] 2016

[75]



ibn Haldun’un Vahiy Anlayist

etken kuvveti; elle tutmak, ayakla yiirtimek, dille konusmak, birbirini
tamamlayacak sekildeki bedenin genel ve kiilli hareketi gibi seylerdir.
Nefsin idrak kuvveti en yiiksek kuvvete, yani tefekkiire dogru bir diizen ve
ylikselme halinde olmakla beraber idrak denilen sey goéz, kulak vb.
organlardaki vasitalariyla batina yiikselen dis duyulardir. Yani nefs
diisiinme melekesine bagh olan dis duyu giiglerini, isitme, goérme vb.
duyular1 bir ara¢ gibi kullanarak batini hislere yiikselir. Batini his ve
idraklerin ilki ‘ortak duyu’dur. Bu duyu; goriilmiis, isitilmis, dokunulmus
vb. hissi seyleri tek bir sey, yani kiilli olarak idrak eden kuvvedir. Bu
ozelligiyle dis duyudan ayrilmaktadir. Zira duyusal idrakler, duyu organlar:
lizerine iist iiste yigilmazlar ya da belli bir anda birlesmezler.*® Ortak his,
bize kiillilerin bilgisini saglayan yetidir ve o algiladig seyleri hayal giiciine
iletir.

Ibn Haldun, hayal giiciinii, hissi seyleri harigteki maddelerden soyutlanmig
bir sekilde nefste tecessiim ettiren kuvvet olarak tanimlamistir. Bu giig,
algiladiklarin1 vehim ve hafiza kuvvetine iletmektedir. Hayal edilmis olsun
veya olmasin idrak edilen her sey hafiza kuvvetine yollanur. Hafiza, hayal
glcliniin deposu durumunda olup gerek duyuldugunda tekrar
kullarulabilmesi icin bilgilerin muhafaza edildigi yerdir. Bundan sonraki
asama hafizada bulunan ve idrak edilen seylerin “diisiinme kuvveti”"ne
iletilmesidir. Nefs bu kuvveti ile silirekli hareket halindedir. Ciinkii nefse,
bilkuvve ruhsal olma asamasimi agarak bilfiill ruhsal olma agamasina
yiikselme egilimi dogustan verilmigtir.+

Ibn Haldun’a gore, nefsin ruhaniyetinin kuvveden fiile ¢ikmasi beden ve
bedenin yardimui ile olmaktadir. Ciinkii kuvve halinde olan her seyin madde
ve sureti vardir. Nefsin suretiyse idrak ve akil yiiriitmedir. Idrak etme, kiilli
ve clizl suretleri kabullenme yetisi nefste bilkuvve mevcuttur. Bedenle
beraber bulunmak, duyulur alemden gelen idraklere alismak ve bu
idraklerden tiimel anlamlar ¢ikarmak nefsi fiilen kemale erdirir. Nefsin
suretleri ard1 ardina akletmesiyle, bilfiil idrak ve akletme yetisi kendisinde
hasil olur. Boylece nefsin zat1 tam ve kamil hale gelir. Bu hale gelen nefs,
kendisinden {istiin olan varliklarin zatlarina yonelir. Ciinkii varlik itibariyle
nefsin ufku ve sahasi ile o varliklarin ufku ve sahasi arasinda yakinlik ve
baglant1 vardir. Neticede salt idrak ve bilfiil akil olan ruhani zatlardan bazi
seyler nefste tecelli eder, yani nefs onlardan bazi bilgileri edinir.*® Nefsin
meleklerle irtibat kurabilmesi i¢in idrak ve kiillileri kavrama yetisini bilkuvve
konumundan bilfiil hale getirmesi gerekmektedir.

Nefs, maddi unsurlara gereksinim duymaksizin idrak edebilme yetisini
kazandiginda ruhsal varliklara 6zgii mertebelerin ilkine yiikselmis olur. O
siirekli yukariya, melekler alemine dogru hareket etmekte ve bu istikamete

48 ibn Haldun, a.g.e,c. I, s. 333.
49 ibn Haldun, a.g.e, c.II, s. 333-334.
50 ibn Haldun, a.g.e,c. 1, s 154-155.
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yonelmektedir. Melekler alemine yonelen nefs bazen beseri niteliklerinden
tamamen siyrilarak ufuk-i ala’nin ve en yiice sahanin melekiyet mertebesine
ulasir. Bir ¢aba gostermeksizin bu asamaya yiikselir,5! yani Allah’in fitratina
yerlestirmis oldugu kabiliyet sayesinde bunu gergeklestirir. Melekler
alemine yiikselen nefs, gayple ilgili bazi bilgileri meleklerden alir. Ibn
Haldun’a gore, peygamberlerin vahiy, velilerin ilham almalar1 bu sekilde
olmaktadir. Ancak her nefs, melekiit dlemine ulasamaz, dolayisiyla vahiy
alamaz. Dolayisiyla insani nefsler aymni degildir; ti¢ kisma ayrilir:5

a) Tabiati geregi ruhani idrak derecesine ulasmaktan aciz olan nefsler:
Bunlar alt tabakalara, hayal ve duyu ile algilanabilen seylere yonelirler. Bu
nefsler sadece hayali ve duyusal olanlarin bilgisine ulasabilirler.

b) ikinci sinif nefsler: Bunlar diisiinme eylemiyle ruhani akla yonelen ve ig
gozlem sahasina agilan nefslerdir. Ruhani akli idrak etmek icin beseri idrak
vasitalarina ihtiya¢ duymazlar. Ciinkii onlarda bunun igin bir istidat
yaratilmistir. Dolayisiyla bu asamadaki nefslerin idrak sahasi birinci
asamadakilerden daha genistir. Bu nedenle i¢ gézlem sahasina agilir. Bunlar
tamamuiyla kalbi kavrayistir, vasitasiz bilgidir. Evliyanin idrak vasitalariyla
bildikleri bu oldugu gibi 6liimden sonra saadet ehlinin varacag:1 asama da
budur.

Beseri niteliklerinden siyrilarak melekit alemine yiikselebilen, boylece
gayple ilgili bazi bilgileri meleklerden alan peygamberlerin haricindeki veli,
kahin, arraf, nazir, ehl-i zecr, ehl-i tark, mecnun, uyuyan veya olen kisi ve
mutasavviflarin nefsi bu kategori icinde yer almaktadir. Ibn Haldun bu
kisilerin nefslerini, peygamberlerin nefslerinden ayirmakla, gayp hakkinda
verdikleri bilgileri de derece bakimindan ayirmis olmaktadir. Ancak bu
kategoriye, Farabi ve Ibn Sina’nin bu sinif iginde gordiigii, filozoflar1 dahil
etmemistir. Onlara gore, filozoflar peygamberler gibi Faal Akil’dan vahiy
alabilirler. Bununla birlikte filozoflara yeni bir seriat kurucusu misyonu
yiiklememislerdir. Netice itibariyle Islam diisiince gelenegi igersinde, genel
olarak, peygamberlerin haricindeki kisilerin de nefslerini duyulurlarin
etkisinden ve bedeni arzularimin isteklerinden arindirdigi takdirde
metafiziksel alem hakkinda bilgi elde edebilecegi kabul edilmistir.
Dolayistyla gaybin bilinmesi sadece peygamberlere 6zgii olmamakla birlikte
dini anlamdaki vahye mazhar olmak peygamberlere 6zgiidiir.

¢) Uciincii smuf nefsler: Bunlar dogustan sahip olduklar1 bir fitratla tiim
beseri 6zelliklerinden siyrilarak melekler alemine yiikselme kabiliyetine
sahip olan nefslerdir. Onlar boyle bir istidatta yaratilmislardir. Yani insana
0zgli maddi ve ruhani niteliklerden siyrilarak, en yiice aleme, melekler
alemine ge¢me kabiliyetine fitraten sahiptirler. Bu nedenle biran iginde olsa,
bilfiil melek olma mertebesine yiikselirler. Bu haldeki biri i¢in en yiice alemi,

51 ibn Haldun, a.ge,c.I s 155
52 ibn Haldun, a.g.e, c.I, s.155-156, Uludag, s. 122.
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kendi diinya ve sahalarinda gozlemlemek, kelam-i nefsi ve zatiyi, ilahi hitab:
isitmek miimkiin hale gelir. Bu ruha sahip olanlar sadece peygamberlerdir.

bn Haldun’a gore, insani niteliklerden siyrilarak melekler alemine
ylikselebilme bir yaratilis Ozelligidir. Allah peygamberleri bu oOzellikte
yaratmis; bu tabiat cercevesinde onlara sekil ve suret vermistir. Onlari,
insani iliskilerde bulunduklar1 yasamsal siiregleri icinde bedeni engel ve
zorluklardan arindirmistir. Tabiatlarina yerlestirdigi diiriistliik, olgtiliiliik ve
dogruluk sebebiyle maddi kirlerden temizlemistir. Bu nedenle
peygamberlerin nefsleri mele-i a’ld’ya yonelmektedir. Allah’in tabiatlarina
yerlestirdigi “ibadet egilimi”, bu ciheti onlara ag¢makta, perdeleri
kaldirmakta ve bu aleme ulasma konusunda onlar1 hazirlamaktadir. Bu
fitratlar1 sayesinde nebiler melekler alemine yiikselebilirler. En yiice aleme
yonelip, beseri Ozelliklerden siyrildiktan ve mele-i ala’dan alacaklarinm
aldiktan sonra bunlar: insanlara teblig etmek icin tekrar begeri tabiatlarina
donerler.> Boylece vahiy gergeklesmis olur. Bu dini mahiyetteki vahiy olup
peygamberlerin fitratlarindan kaynaklanan bir olaydir. Vahye muhatap
olacak nefsler Allah tarafindan 6nceden belirlendiginden, peygamberlik
sonradan calismayla elde edilebilecek bir sey degildir.

Netice itibariyle, Ibn Haldun'un sisteminde vahiy, sadece peygamberlere ait
olan bir bilgi kaynagidir. Bu yolla gelen bilgi, ilim mertebelerinin en
ylicesidir.?* Allah liitfu ve keremiyle insanlar arasindan baz1 Kkisileri
peygamber olarak se¢mis, onlar1 hitabina mazhar kilarak yticeltmistir. Kendi
hakkinda marifet ve bilgi sahibi olacak sekilde yarattif1 peygamberlerini,
kullartyla kendisi arasinda vasita kilmistir. Peygamberler, insanlar1 hidayete
cagirmislar, dogru yola iletecek ve kurtulusa ermelerine vesile olacak yolu
gostererek deliller sunmuslardir. Peygamberlerin Allah’tan aldig1 ve gayp
hakkinda verdigi bu bilgilerin en 6nemli 6zelligi mutlak dogru olmalaridir.5
Bu bilgiler, peygamberlere degisik sekil ve formlarda gelmektedir.

Peygamberler bazen simgesel bir s6ze benzeyen vizilti duymuslardir. Bu
vizilt1 kendilerine geleni iyice anlayincaya kadar devam etmis; peygamber
kendisine sunulan manay1 bu simgesel sozden ¢ikarmistir. Bazense vahiy
getiren melek, peygambere insan suretinde goriinmiis ve peygamber
kendine soylenenleri kavramistir.® Vahiy ya manasi peygamber tarafindan
anlasilan vizilt1 ve fisildama seklinde nazil olmakta ya da melek bir sahis
suretinde goziikerek Allah tarafindan gonderilen hiikiimleri peygambere
bildirmektedir.”” Bu durumlar sona erdiginde, yani peygamber ruhani
halden beseri hale déndiigiinde kendisine iletileni anlamis olmaktadir.

53 ibn Haldun, a.g.e, c. I, s 156-157.

st Tbn Haldun, Tasavoufun Mahiyeti “Sifau’s-Sail”, s. 107.

55 Ibn Haldun, el-Mukaddime, c. 1, s. 145 vd.

56 ibn Haldun, a.ge.,c. 1 s 157.

57 “Vahiy bana kimi zaman ¢ingirak sesi bi¢giminde gelir, benim igin en agir ve zor olan
vahiy cesidi budur. Bu hal sona erdigi vakit, melegin sdylediklerini anlamis ve ezberlemis
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Peygamberler kendilerine vahiy geldigi esnada bir takim zorluklar
yasamuislar ve fiziksel reaksiyonlar gostermislerdir. C)rnegin vahiy sirasinda
Hz. Peygamber’den hiriltilar gelmis, kendini kaybetme ve etrafindakilerden
haberdar olmama gibi haller yagamistir. Ibn Haldun, bunlarin vahiy
esnasinda beseri niteliklerden siyrilarak meleklere 6zgii idrak hallerine
gecilmesinden, kelam-i nefsi ve zatinin idrak edilmesinden kaynaklandigini
belirtmistir. Yani peygamber kendi zatindan, maddi varligindan siyrilarak
baska bir ufka ve aleme ge¢mesinden dolay: kendisinde bu tiir haller
meydana gelmektedir ki, bunlar vahyin igerdigi zorluklardan kaynaklanir.

Ibn Haldun’a gore, vahiy aminda peygamberde horuldama ve kendinden
gecme hali goriilse, bu disaridan bayilma hali olarak anlasilsa da aslinda
uyku ve bayilma gibi bir durum soz konusu degildir. Zira o esnada
peygamber, peygamberlere 6zgii bir algilama tarziyla, yiice ruhlar ya da
meleklerle ruhani bir iliski halinde ve onlar1 miisahede icindedir. Bu
algilama tarzi, besgeri idrak giicliniin smirlar1 disinda bir idrak seklidir.
Ancak inanmayanlar, vahiy esnasinda yasanan bu haller yiiziinden, Hz.
Peygamberi delilik ve cin ¢arpmasiyla itham etmisler, onun cinlerden bir
arkadas1 veya onu takip eden bir cin var demislerdir. Onlar1 bu ithama iten,
s0z konusu hallerin zahirine takilip kalmalaridir. Bu yiizden niibiivvet ile
mecnunlugu birbirine karistirma hatasina diismiislerdir.*

ibn Haldun, peygamberlerin dogrululugunun belirtilerini su sekilde
siralamistir: Peygamberler, kendilerine vahiy gelmeden 6nce de iyi huyluy,
hayirsever, temiz, kotiilitklerden uzak duran kisilerdir. Onlarin masum ve
giinahsiz olmalar1 bu yiizdendir. Insanlar1 dine, imana, ibadete, dogruluga
ve namuslu olmaya davet etmislerdir. Kavimlerinin soylularindan
secilmislerdir. Davalarini ispatlamak i¢in mucizeler gostermisler, halka
meydan okumuslardir. Mucizelerin en sereflisi ve delalet yoniinden agik
olan1 Kuran-1 Kerim’dir.®® ibn Haldun vahyi nefsin, melek(it alemine
ylikselme kabiliyetine fitraten sahip oldugu doktrininden hareketle
temellendirmeye calismistir. Bu agidan vahiy, kisisel bazda yasanan bir
tecriibedir. Ancak onun bir de ilahi boyutu vardir; ¢ilinkii bu tecriibeye konu
olan varliklar ruhani varliklardir.

olurum. Bazen de melek, bana bir insan bigiminde goriiniir ve benimle konusur. Ben de
onun soylediklerini anlayip kavrarim”. (Buhari, Bed'ul-Vahiy, 2). Vahyin en agir ve zor
olani gingirak sesi seklinde gelenidir. Bunun nedeni, ibn Haldun’a gére, “en yiice alem”
(mele-i a’la) ile kurulan irtibatta, ruhun kuvveden fiile ¢ikisinda baslangic safthasini tegkil
etmesidir. Bu hal sona erip, begeri idrak vasitalarina geri dontildiiglinde, vahyin farkina
varilmas: sadece kulaga ve isitmeye mahsus olmaktadir, diger duyularla hissedilmesi
olduk¢a zordur. Zira isitme duyusu disindaki duyularin faaliyeti devre dis1 kalmustir.
Ancak vahiy birkag kez tekrarlanip, mele-i a’la’y1 kavrayis ¢ogalinca, séz konusu irtibat
kolaylasir. Bu nedenle beseri idrak hallerine déniildiigiinde, tiim idrak vasitalariyla,
ozellikle de bunlar icinde en agik olanu goz ile vuku bulan idrak halleri gibi bir hal alir.
(1bn Haldun, a.g.e,, c. 1, 5. 157).

58 ibn Haldun, a.g.e,c. I, s 157-158.

59 ibn Haldun, Mukaddime (Tr), s. 354-355.

60 ibn Haldun, a.g.e., s. 355-361.
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bn Haldun, filozoflarin peygamberligi insanin tabii bir 6zelligi olarak kabul
etmelerini elestirmistir. O, ‘insanlarin mutlak olarak hukuki yaptirrm ve
otoriteye ihtiyaclar1 vardir, bu hukuki yaptinm Allah’tan gelen din
sayesinde gerceklesir’ seklindeki filozoflarin delilini, gegerli bir akil yiiriitme
olarak gormez. Ciinkii hukuki otorite, peygamberlik kurumu olmadan da
kurulabilir. Hiitkiimdar ve asabiyet sahipleri bunu basarabilmislerdir. Ayrica
kitap ehli olmayanlar, kitap ehli olanlardan daha ¢oktur. Insanlarin toplum
halinde ve otorite altinda yasamalari, devlet kurmalar1 zorunludur. Ancak
bu zorunluluk dini veya akli degil, tabii ve sosyal bir zorunluluktur. Bu
nedenle filozoflarin “peygamberlik zorunludur” demeleri ve bunu akli
delillerle temellendirmeye c¢alismalar1 hatali bir tutumdur. Ciinki
peygamberligin zorunlu olup olmadig akli delille degil, nakille bilinebilir.5!

bn Haldun; akil, deney ve gozlem yoluyla elde edilen bilgiyle vahiyle elde
edilen bilgi arasinda bir ¢atismanin olamayacagin belirtmistir. Zahiren bir
catisma oldugunda bunun vahyin yanlis yorumlanmasindan kaynaklanmis
olabilecegini belirtir. Burada onun vahyi tevile gittigi soylenebilir. Ancak
aklin kabul etmekte zorlanacagi bir¢ok nakli konuda vahyi esas alarak
tereddiitsiiz kabul ettigi de bir gercektir. Bu nedenle Ibn Haldun'un akil-
vahiy catismasi konusunda vahyin yorumlanmas: gerektigi diisiincesinden
hareketle “nakli akla tabi kilarak tevil eden bir akilc1” olarak nitelenmesi
dogru bir degerlendirme olmayacaktir.52

ibn Haldun’a gore, peygamberlerin vasitasiz olarak gaypten haber almalari,
ciizi hususlarda eksik de olsa bir takim vasitalarla gaybe ait bilgiler alan
kisilerin olabilecegini akla getirmektedir. Zaten toplumlarda gayb: bildigini
iddia edenler hep olmustur. Ornegin veliler bunlardandir; ancak
peygamberlerin gaypten verdigi haberler kesin dogru iken velilerin verdigi
haberlerin kesin dogru oldugu sdylenemez. Ciinkii peygamberler melekler
alemiyle irtibata gecme istidadina dogustan ve eksiksiz sahipken veliler bu
istidad1 sonradan, riyazet ve miicahedeyle kazanmaktadirlar. Bu nedenle
onlarin melekit alemiyle kurduklan iliski eksik ve zayiftir. Ayrica onlar
ibadet ve riyazeti, gaypten bilgi almak icin degil, Allah rizasi icin yaparlar.
Dolayl olarak sahip olduklar: bu bilgiden kesin emin olamazlar.®

Gayb1 bildigini iddia eden bir diger grup kahinlerdir. Kahinler; seffaf
cisimlerden, hayvan kemiklerinden, kafiyeli s6zlerden, kus ve hayvanlarin
hareketlerinin sebep oldugu cagrisimlardan hareketle tiim his ve hayal
gliclerini ruhlar alemine yogunlastirarak gayple ilgili bilgi veren kisilerdir.
Ancak Hz. Peygamber’in gelisiyle kehanet sonmiistiir. Ancak bu, daha
sonraki donemlerde tekrar ortaya ¢ikmayacagi anlamina gelmez.%

ol Uludag, s. 119-120.

62 Nurullah Ardig, “ibn Haldun ve Weber’'de Bilgi ve Bilim Sorunu”, Gegmisten Gelecege Ibn
Haldun Sempozyumu, (Istanbul: fsam Yayinlari, 2006), s. 251.

0 Uludag, s. 123.

o4 Uludag, s. 123.
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Gaypten haber veren nazirlar da, kahinler gibidir. Onlar duyu vasitalarinin
tiimiinii, gorme duyusuna aktarmak igin bir¢ok yol denerler. Bu yollardan
biri bakisini ince, parlak ve basit bir sey iizerinde yogunlastirmaktir. Boylece
ogrenmek istedikleri seyin durumu kendilerine isaret edilir. Ayrica deliler,
arraflar, mutasavviflar, meczuplar, uyku ya da 6liim amindaki kisiler de
gayb1 bilebilirler.®> Peygamberler Allah tarafindan dogustan gayb:
bilebilecek bir kabiliyette yaratilmislarken gayb: bildigini iddia eden diger
kisiler bu yetenegi bir takim ritiieller sonucu kazanmaktadirlar. Onlarin bu
kabiliyetleri peygamberlerinki gibi kusursuz olmadig1 icin gayple ilgili
verdikleri bilgiler eksiklikler icerebilmektedir.

Ibn Haldun'un vahiy anlayisinin, ontoloji anlayisi cergevesinde
sekillendigini gormekteyiz. Bu, onun diisiincesine, Islami epistemolojik
paradigmanin bir yansimasidir. Bu paradigma “tevhid” anlayisina
dayanmakta ve {i¢ temel prensipten olusmaktadir: Epistemolojinin
ontolojiden ¢ikmasi, epistemolojik diizlemlerin farklilasmas1 (bilgi
kaynaklar1 arasindaki hiyerarsi) ve bilgi kaynaklarinin uyumu. Farkli
diizlemlerde yer alan bilgi tiirleri ve kaynaklarinin siralama diizeni
olusturmasi anlamina gelen epistemolojik farklilasma, farkli varlik
diizlemlerine isaret eden Tanri ile masiva arasinda kategorik ayrim ve
hiyerarsi 6ngoren ontolojik farklilasmanin bir yansimasidir.® Bu baglamda
duyu ve akil kendisiyle ayni varlik diizleminde bulunan masivay1 agik
sekilde kavrarken kendisiyle aynmi varlik diizleminde bulunmayan
metafiziksel varliklar1 kavrayamamaktadir. Bunlar1 metafiziksel varliklarla
ayni diizlemde bulunan veya o diizleme yiikselme istidadi olan sezgi ya da
nefsle kavrayabiliriz.

bn Haldun’a gore, gaybi bilme yollarindan bir digeri de riiyadir. Zira nefsin
duyulur olanlarla iliskisinin kesildigi ya da en zayif oldugu an uyku halidir.
Bu nedenle riiya, gayb:r bilme yollarin en saglam ve giivenilir olanidir.
Ayrica rilya, vahiy alma yollarindan da biridir. Insanlarda eksik olarak
bulunan gayb1 bilme araci riiya, peygamberlerde en miikemmel formuyla
bulunmaktadir.#’ Tbn Haldun riiyayla gaybin bilinmesini, vahiy de oldugu
gibi, nefsten hareketle aciklamaya calismistir. $6yle ki;

Insani nefsin éniinde ruhani varliklar1 algilamasina mani olan bir takim
engeller vardir; bunlardan biri de duyu perdesidir. Allah, miikemmel bir
idrakin meydana gelmesi igin dis duyu organlarinda istirahat etme arzusu
yaratmistir. Uyku esnasinda duyu organlar islevselligini kaybettiginden bu

65 ibn Haldun, a.g.e., s. 388-394.

¢ Ardig, s. 250. Batii epistemolojik paradigmada ise bunun tam tersi bir durumla
karsilasiyoruz. Epistemoloji anlayisina bagl bir ontoloji, yani ontolojinin epistemolojiden
neget ettigini goriiyoruz. Ornegin Descartes, Spinoza, Leibniz, Locke, Hume ve Kant gibi
6nemli diistiniirlerin ontoloji anlayislar1 epistemoloji anlayislart dogrultusunda
sekillenmistir. Onlar Tanr1 idesine sistemlerinin bir geregi veya zorunlu sonucu olarak yer
vermiglerdir.

¢ Uludag, s. 124-128.
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perde ortadan kalkmaktadir.®® Bu baglamda riiya, ruhani bir olay olup, uyku
esnasinda insani nefsin beseri niteliklerinden siyrilmasi sonucu, ruhani
varliklardan bir takim suretlerin kendisine yansimasi hadisesidir. Bir an igin
de olsa ruhani hale gelen nefs, gelecege ait bilgileri rityada alarak beseri
idrak vasitalarina indirir. Bu idrakten sonra tekrar beseri haline doner.®

Ibn Haldun’'un, riiyada gaybin idrak edilmesinin miimkiin olmasindan
cikardig1 sonuglardan biri de sudur: Rityada miimkiin olan bu durumun,
ritya disinda gerceklesmesinin imkansiz oldugunu gosteren higbir delil
yoktur.”? O halde nefsin, riiya diginda baska yollarla gaybi bilmesi miimkiin
olmalidir.

Sonug

[slam diinyasinda kelamcilar vahyi naklin etkinlik alani igerisinde
gordiiklerinden Allah’in kelam sifati cercevesinde agiklayip vahyin
mabhiyetini agitklama gibi bir tesebbiis igine girmemislerdir. Filozoflar ise
vahyi dini ve nakli bir etkinlik olarak ele almaktan ziyade epistemolojik bir
problem olarak ele almislardir. Vahyi dini gerekcelerden hareketle degil de
akli ve felsefi gerekcelerden hareketle temellendirmeye c¢alismislardir.
Vahyi, Faal Akil’dan yalmiz peygamberlerin degil de uygun yaratislh ve
entelektiiel gelisimini tamamlayan herkesin alabilecegini iddia etmislerdir.
Insamin vahye muhatap olmasini, melekiit alemindeki varliklarla ayni 6zii
tasiyan ve onlarla irtibat kurabilen nefse/ruha sahip olmasiyla aciklanmustir.

Ibn Haldun’da kelamcilar gibi vahyi aklin anlama alaninin sinirlar1 disinda
nakille anlasilabilecek bir siire¢ olarak kabul etmektedir. Ancak, her ne
kadar vahyin melekiit aleminden alinmasimnin niteligi konusunda
filozoflardan ayrilsa da, vahyi onlar gibi, nefsin fitraten melek{it alemine
ylikselme  kabiliyetine  sahip  olmasi  diisiincesinden  hareketle
temellendirmeye calismistir. O, vahyin imkanini, kozmik varlik alaninda
hiyerarsik bir siralanmanin ve bu hiyerarsiyi olusturan varlik tabakalar:
arasinda gecisin miimkiin oldugu diisiincesine dayandirmistir. inorganik
madde, bitki, hayvan, insan ve melek seklinde bir varlik tabakasi; basit
olandan bilesik olana, inorganik olandan organizmaya, fiziksel olandan
metafiziksel olana ittisalin oldugu hiyerarsik bir yap1 tasavvur etmistir. ibn
Haldun, hurma ve {izlimiin sedefe, maymunun insana, insanin da melege
ittisalini savunmaktadir. Burada ittisalle kastedilen bir cinsin en miikemmel
tiriniin, bir iistteki cinsin en ilkel tiirline doniisebilme yetenegine sahip
olmasidir. Nefsin, melekiit alemine yiikselerek ruhani varliklardan gaybi
bilgileri 6grenebilme istidadina sahip oldugunu temellendirmek igin
tekamiil nazariyesinden yararlanmistir. Bu baglamda onun teorisi, sudur
nazariyesi ile tekamiil nazariyesinin sentezine dayanmaktadir.

68 Ibn Haldun, el-Mukaddime, c. 1, s. 161-164.
®  Uludag, s. 124-125.
70 Uludag, s. 126-127.
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Ibn Haldun’un vahiy anlayisi, daha genel bir ifadeyle epistemoloji anlayisi,
ontoloji anlayisi ¢ercevesinde sekillenmistir. Bu, Islami epistemolojik
paradigmanin onun diistincesindeki yansimasidir. S6z konusu paradigma
“tevhid” anlayisina dayanmakta ve {i¢ temel prensipten olusmaktadir.
Bunlar; epistemolojinin ontolojiden ¢ikmasi, bilgi kaynaklari arasindaki
hiyerarsi ve bilgi kaynaklarimin uyumu. Farkli diizlemlerde yer alan bilgi
tirleri ve kaynaklarinin siralama diizeni olusturmasi anlamina gelen
epistemolojik farklilasma, farkli varlik diizlemlerine isaret eden Tanr ile
“masiva” arasinda kategorik ayrim ve hiyerarsi ©Ongdren ontolojik
farklilasmanin bir yansimasidir.
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