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EDITORDEN

Diistinmenin bilimi veya bir diisiinme etkinligi olarak felsefe akli varlik olan insanin varliga
gelisiyle birlikte ortaya ¢ikmistir. Bu agidan felsefenin su veya bu toplumla degil insanla
ortaya ¢ikisi bir gergektir. Bu durum, ister bu diisiinme etkinligi felsefe olarak isimlendirilsin
isterse isimlendirilmesin degismez. Ciinkii felsefe, insanin kendini, ¢evresini tanima g¢abasi
sirasinda yaptigi sorgulamalara aradigi ve bulmaya calistigi tutarli, mantikli cevaplar
biitiiniidiir. Ote yandan felsefe her an tazelenen ve yasayan bir siirectir. Bu yoniiyle yenidir.
Ancak tarihsel siiregten bagin1 koparmaz. Koparmadigi icin de felsefe, hem felsefi gelenegi
bir biitiin olarak goz oniinde tutmak hem de yeniden iiretmek, adeta onu icsellestirmektir.
Bunu yaparken de akli en iist diizeyde kullanmak ve kinayanin kinamasindan, zorbanin
zorlamasindan korkmamak, herhangi bir asiriliga ve zulme yol acacak taassuba girmemek ve
insaf dairesinden sapmamak ve nihayet dogru olduguna kesin olarak inandigini dosdogru
soylemek gereklidir. Iste Islam felsefesi dedigimiz zaman da bdyle bir seyi amaglhiyoruz.
Yani, yabanci ve yerli oryantalistlerin sdyledikleri ve sik sik tekrar edegeldikleri seylerden
uzak durarak, insafli ve olgiilii bir sekilde Islam felsefesi denildiginde gergekte neyin
anlasilmas1 gerektigini bu ders kitabinda ortaya koymaya calisacagiz. Bu caligmaya katkida
bulunan biitiin arastirmacilarimizin ortak kanaati odur ki, Islam felsefesi, genel felsefe
tarthinin ¢ok 6nemli bir kismin1 olusturan ve hatta giderek rutinlesen ve uykuya dalan Grek,
Hint, Tiirk, Fars ve Iskenderiye felsefi mirasini yeni bir zihniyetle tekrar okumanin sonucunda
ortaya ¢ikmis gliniimiize kadar gelen bir gelenek olarak goziikmektedir. Miisliiman filozoflar
felsefe geleneginin bir insanlik mirasi oldugunu ve hepsinin hakikati aragtirmadan baska bir
gaye giitmediklerine inanmuslardir. Bu agidan Islam felsefe gelenegini iyice bilmeden genel

felsefe tarihi problemlerine yeterince asina olunamayacag asikardir. Ancak Islam felsefesinin



bir ¢ok temel kitab1 bugiin Tiirk¢e’de olmadigi gibi bazi donemler (Osmanli donemi ve son
donem) Islam felsefesi gelenegi icerisinde zikredilmemektedir. Islam felsefesi tarihi tarzinda
yazilmis kitaplarimiz da ¢ok ve ¢esitli degildir. Cesitliden kastimiz farkli bakis agilarina sahip
kitaplardir. Biz burada bunun bir denemesini yapmaya calistik

Islam felsefesi tarihine dair bu ¢alismada basta Islam felsefesi ekolleri hakkinda olmak iizere
yeni bazi yaklagim c¢abalarinda bulunulmustur. Mesela birgok kitapta zikredilen Dehrilik ve
Tabiatgilik ekollerinin islam felsefe geleneginde bulunmadigini, iistelik dehri ve tabiatgr diye
amlan filozoflarin gercekte dyle olmadiklar1 kisaca da olsa ifade edilmektedir. Ote yandan
kelimenin tam anlamiyla Messailik diye bir ekoliin de bulunmadigim1 aslinda akil sezgi
birlikteliginden olusan israki bir nur metafizigi iizerinde duruldugunu da yer yer ifade etmeye
calistik. Yine, en ¢ok zikredilen Tehafiit geleneginin yaninda bir Musaraa ve Isarat serhi
geleneginin, gercekte bir Ibn Sinaciligin, Islam felsefesinin en 6nemli dzelliklerinden biri
oldugunu da ortaya koymaya calistik. Son olarak, stoacilik diye bir islam felsefe ekoliiniin de
bulunmadigi, ancak stoaci etkilenmeler oldugu, bunun stoacilik anlamina gelmeyecegi de
iizerinde durulan bir bagka konudur. Bu calismadaki eksikligimiz ise ilk olarak, iiniteleri
oldukca smirli tutmak zorunda oldugumuzdan, baz1 filozoflardan ister istemez
bahsedemeyisimizdir. Ikinci olarak da yine her konuya yer veremeyisimizden dolay, 6zellikle
Osmanli donemine ve cagdas Islam felsefe gelenegine cok az yer vermemizdir. Mesela
miiteahhirun donemi kelam felsefe iligkileri basta olmak iizere bazi konularda bilingli olarak
thmal edilmistir. Biitlin bu eksiklikleri ve bazi yeniliklerine ragmen yine de ilim diinyasina
kiigiik de olsa bir katkida bulundugumuzu diisiinmekte ve 6grencilerimizin yeterince istifade
edebilecegini, eksik olan kisimlar1 da farkli okumalarla giderebileceklerini diisiinmekteyiz.

Bu miitevazi ortak calisma, yillardir siiregelen bir eksiklige ve eksikligi giderme c¢abalarina

kiiciik bir katki olarak diistiniilmelidir. Belki de, felsefemizi okumadigimiz ig¢in fikir



iretemiyoruz. Kendi felsefi mirasimizi yeniden kesfetmek igin cok ge¢ kaldigimizin
bilincinde olarak bunun yeni ¢aligmalara zemin hazirlamasini temenni ediyoruz.
Dog. Dr. Ibrahim Maras

Emek, 2012
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UNITE HAKKINDA

farkli farkli isimler vermeye calistiklarini gdreceksiniz. Ayrica Islam felsefesinin mahiyetini,
yani ne oldugunu kisaca gorecek, diger linitelere gegmeden alanmi ve simirlar1 hakkinda bilgi
sahibi olacaksmiz. Bunun yaninda Islam felsefesi icerisinde gececek olan temel bazi

kavramlar hakkinda onceden bilgi sahibi olacak ve bundan sonra gelecek diger iinitelere

Bu iinitede Islam felsefesi isminin nasil ortaya ciktigini ve arastirmacilarin neden

hazirlik yapacaksiniz.

OGRENME HEDEFLERI

Bu iiniteyi tamamladiginizda;

Islam felsefe gelenegine neden “Islam felsefesi” denildigini 6grenmis olacaksiniz.



e Islam felsefesinin ne oldugunu, mahiyetini anlayacaksiniz.
e lslam felsefesinin alanmin ve kapsammin ne kadar genis oldugunun farkina
varacaksiniz.

e Islam felsefesinin belli basli kavramlarmi dgreneceksiniz.

UNITEYI CALISIRKEN

Bu iiniteyi ¢aligirken;

*slam Felsefesine Giris konulu kitaplar1 gdzden gegiriniz.

*Felsefe ve hikmet kavramlarin1 TDV Islam Ansiklopedis’inden okuyunuz..

* TDV Islam Ansiklopedisi'nden cevher, araz, heytla, illetii’l-G13, akil, hudis ve nefs
maddelerini okuyunuz.

* Konular1 sirasiyla ve not alarak 6zetleyiniz.

*Ogrenme hedeflerini gozden gegiriniz.

*Internetten kaynak arastirmasi yapiniz.

*Unitede ad1 gegen klasik kaynaklar1 temin etmeye ¢alisimiz. igeriklerini inceleyiniz.

1. islam Felsefesi ve isimlendirme Meselesi

“Felsefe” kelimesi Yunanca koékenli bir kelime olup, Yunanca “philosophia”
kelimesinin Arapga telaffuza uydurulmus bir seklidir. Kelime, birinci kismi olan sevgi
anlamindaki “philo” ile, ikinci kismi olan ve hikmet (Tanr1 bilgisi) manasini tasiyan
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“sophia”’nin birlikte yazilmasindan olugsmustur. Felsefe tarihinde ilk olarak Pythagoras’in
kullandig1 sanilan Yunanca “philosophia” kelimesi, “hikmet sevgisi” demektir. Aslinda o

hikmet olarak kullanilan bu kelimeyi Dogu’ya yaptigi seyahatin ardindan hikmete, yani ilahi

bilgiye ulasilamayacagini onun ancak sevilebilecegini sdyleyerek philosophia, yani hikmetin



sevgisi’ne doniistiirmiistiir. Islam Felsefesi denildiginde ise 6zel anlamiyla Miisliiman
filozoflarin ortaya koyduklar1 felsefi diisiincenin adi anlagilmaktadir ve bu yoniiyle de diger
felsefelerden herhangi bir farki yoktur. Felsefe tarihinde, felsefeler igerik olarak ayni konular
isleseler de isleyis tarzlart ve yaklasimlari yoniinden farkli farkli isimlendirilirler. Bazen
dogduklar1 cografi mekana gore, bazen kiiltiirel ¢evreye gore, bazen de filozoflarin etnik
kokenleri ve milliyetleri goz oniine alinarak adlandirilirlar. Mesela; “Yunan Felsefesi”, “Yeni
Cag Felsefesi”, “Aristo Felsefesi” gibi. Iste “Islam Felsefesi” de, tipki bunun gibi, Islam
kiiltiirii i¢inde ve Islam iilkesinde Miisliiman filozoflarin yaptiklar felsefeyi ifade etmek icin
kullanilmaktadir(Bayrakdar, 2005: 20). Ancak “islam Felsefesi” seklindeki adlandirma, ¢ok
sonralari, 19. ylzyilin ortalarindan itibaren oryantalistlerce baslatilmigtir. Fakat biitiin
oryantalistler ve baz1 Miisliiman yazarlar ayni tabiri kullanmamuslardir. islam kiiltiiriindeki
felsefi diisiince gelenegini ifade igin, kimileri “Islam Felsefesi”, kimileri “Arap Felsefesi”,
kimileri de “Islam’da Felsefe” ve “Miisliiman Felsefesi” tabirini tercih etmislerdir.
Oryantalistlerden J. Schacht, R.P. Chenu, Van Stenberghen, M. Wilpert, P.W. Kutsch, J.
Kreamer, E. Cevalli ve meshur Arap yazar Taha Hiiseyin gibi arastiricilar, Islam kiiltiiriindeki
felsefe ve felsefi hareketlerin, “Arap Felsefesi” diye adlandirilmasi gerektigini sdyleyenlerin
basinda gelmektedir. Onlar, boyle bir tabiri segmelerindeki sebebi, felsefi metinlerin Arapga
yazilmig olmasina baglarlar. Miisliiman olmasalar da, metinlerin Arapga yazilmis olmasini
esas alirlar. Dolayisiyla, Miisliiman olmasalar da, Arapga yazan Hiristiyan Araplarin ve
Yahudilerin felsefeleri de bu isimle ifade edilmis olacaktir demektedirler. Bu kimseleri bir¢ok
yonden reddedenler ve “Arap Felsefesi” tabirine karsilik “Islam Felsefesi” veya yaklasik ayni
anlama gelen “Miisliiman Felsefesi” tabirini kullananlar da vardir. Bu diislinceyi paylasanlar
cogunluktadir ve onlarin basinda da M. Tara Chand, A. Moin, H. Corbin, Van Den Bergh, L.
Gardet ve Macit Fahri gibi kimseler gelmektedir. Bu kisilere gore, felsefi metinlerin

cogunlugu Arapga yazilmis olsa da, Fars¢a ve Tiirkce gibi diger Islam dillerinde de ¢ok sayida



metin bulunmaktadir. Ayrica Islam filozoflarmin ¢ogu Arap irkindan da degildir(Bayrakdar,
2005: 2).

Islam felsefesini “Arapca felsefe” diye de isimlendirenler olmustur. Her ne kadar
Tiirkge’ye Islam Felsefesi'ne Giris adiyla gevrilse de Peter Adamson ve Richard C. Taylor’un
yazmis oldugu eserin orijinal adi The Cambridge Companion to Arabic Philosophy’dir.
Ciinkii bu yazarlar Islam felsefe gelenegine Arapga felsefe demenin daha dogru olacag
kanisindadirlar ve bunun sebebini de s6z konusu gelenek iginde yer alanlarin ¢ogunun,
Hiristiyan ve Yahudi oldugu ve diger filozoflardan 6nemli bir kisminin sadece terciime
yaptiklart savina dayandirmaktadirlar (Adamson-Taylor, 2007: 4). Gorildiigii gibi her iki
yazarm da sdyledikleri ve delil olarak getirdikleri seyler ¢ok tutarl gdziikmemektedir. Ustelik
onlarin gozlerinde biyiittiikleri Hiristiyan ve Yahudi filozoflar hem onlarin zannettigi kadar
cok degil, bilakis ¢ok az, hem de esas terciimeye daha ¢ok basvuranlarin kendileri daha ¢ok
bu filozoflardir. Nitekim Batili felsefe arastirmacilarindan Hans Daiber “Islam Felsefesi”
terimini kullanmakla kalmamakta, bu felsefenin teolojiden ve Yunan klasik felsefesinden
farkliligini dile getirerek objektif bir yaklasim tarz1 sergilemektedir. Hatta o, Islam felsefesini
Ibn Riisd’e kadar getirip bu donemle sinirlayanlara kars1 ¢ikarak, Ibn Riisd sonras1 donemi de
Islam felsefesi alanina dahil etmektedir (Daiber, 2004: 161).

Islam filozoflar1 kendilerinden &nceki felsefi gelenekten ¢ok sey almakla birlikte
kendilerine mahsus bir felsefe gelistirmislerdir. Nitekim meshur filozof Kindi, kendisinden
onceki felsefi gelenek hakkindaki su ciimleleriyle filozoflarimizin gergek amaclarinin hakikati
aramak oldugunu ve bunu yapabilmek icin de asla taklit¢i olmadiklarini ifade etmektedir:

“Hakbilirligin geregi olarak bize diisen, hakiki ve ciddi konularda kendilerinden biiyiik
Olclide yararlandiklarimiz séyle dursun, basit ve kiiciik Olgiide yararlandiklarimizi dahi

karalamamaktir. Her ne kadar bazi gergekleri gérememislerse de bize intikal eden diisiince



iriinleriyle onlar bizim atamiz ve ortagimiz sayilirlar. O {irlinler bize onlarin hakikatine
eremedikleri bir¢ok bilgiye ulagsmak igin bir yol ve bir arag olmustur.” (Kaya, 2002: 140-1)
Islam felsefesini gerek Arap felsefesi, gerekse Arapca felsefe diye adlandirmaya
caliganlarin 6nemli bir kismi, gercekte Islam filozoflarmin yaptiklar1 felsefenin 6zgiin
olmadigin1 ve basit bir taklitten ve terciimeden Gteye de gidemedigini dillendirmek icin bu
yola bagvurmuslardir. Halbuki yukarida sadece Kindi’den bir 6rnek sundugumuz metinden de
anlasilacaktir ki Islam felsefesi 6zgiin bir felsefe ve “Islam Felsefesi” seklinde isimlendirme
de dogru bir isimlendirmedir. Nitekim Ahmet Arslan’in ¢agimizin Onemli felsefe
tarihcilerinden Emil Brehier’e dayanarak soyledigi su sozler boyle bir isimlendirmenin
hakliligini ortaya koymaktadir: “Gerek filozoflarin kisiliklerinin ve her devrin filozoflarindan
istedigi seylerin farkliligi, gerekse felsefi sistemlerin iglerinde dogduklari ahlaki, kiiltiirel,
sosyal, dinsel ortamla baglantilar1 ve bu baglantilar icinde diger ana kiiltiir alanlar1 ile (din,
bilim, sanat vs. ile) olan iliskilerindeki farkli iligkileri tek ve basit bir felsefe tanimi

yapmamizi engelleyici niteliktedir” (Arslan, 1999: 244).

2. Islam Felsefesinin Dogusu

Insanlik tarihi boyunca kiiltiirler ve medeniyetler arasi alisveris her zaman kaginilmaz
olmustur. Genel anlamda Islam diisiincesi de bundan miistagni degildir. Ancak insanligin
problemleri birbirine benzedigi gibi bazen bu problemlere ¢6ziim arayislarmin da,
birbirlerinden haberdar olmadan, benzestigi ¢ogu zaman olmustur. Iste Islam felsefesinin nasil
ortaya ¢iktig1 incelendiginde ilk karsimiza ¢ikacak husus budur. Islam toplumu karsilastig
sorunlara ¢6zlim ararken bunu toplumsal gelisimin i¢ dinamikleri igerisinde ¢6zmeye calismis
ve sonugta farklt mezheplere ve anlayiglara boliinmiistiir. Bu ¢o6ziim arayislarinda bazi
gruplarin ve kisilerin dogrudan akli ¢6ziimler iirettikleri de bilinen bir gercektir. Nitekim

Mutezile, Hanefi-Maturidi ve kismen Esari ekollerinde bunu gorebiliriz. Tabii daha sonraki



donemlerde farkli kiiltiirlerle karsilasmalar ve o kiiltiirlerden aktarilan bilgiler, bilimler,
terciime hareketleri daha yetkin ve daha zengin bir diisiincenin dogmasina sebep olmustur.
Ciinkii kiiltiirel aligveris her zaman fikti zenginligin yegane aracidir. islam felsefe gelenegi de
iste boyle bir genis siirecin sonucudur. Ancak burada Islam felsefe geleneginin sadece
terciime hareketleri sonucu ortaya ¢ikmadigi, Islam’in dogusundan itibaren baslayip giderek
gelistigi lizerinde 6zellikle durmak gereklidir.

Islam diinyasinda hicri birinci yiizyiln sonundan itibaren fiili olarak gériilmeye
baslayan felsefe ilmi ile halife Me’mun’un bizzat kendisinin Mu’tezili olmasi ve bu mezhebin
akla Oonem vermesi neticesinde terciime faaliyetlerine hiz veren Miisliimanlar Beytii’l-
Hikme’nin varlig ile felsefenin biitiin soyut kavramlarint Arapga’ya aktarmiglardir(Demirci,
1996:100) Bu donemde yapilan terctimeler ilk dnceleri bazi bilimlerle sinirli ve pratik amacl
iken daha sonralar1 dogrudan felsefi tartismlar iceren kitaplarin terclime edilmesiyle devam
etmistir. Bu tarz eserlerin terciime edilmesinin en 6nemli sebebi ise, 6zellikle VIII. yilizyilin
sonlarinda, farkli bir¢cok tartigmanin artik iyice karmasik hale gelmesi ve eski fikri
malzemenin o anki Siinni inanis1 muhafaza i¢in yetersiz kalmaya baslamasidir(Fahri, 1992:
6).

Baz1 kaynaklarda, Abbasi Devleti’nde halife Me’mun tarafindan ciddi bir titizlikle
yiiriitiilen terclime hareketleri neticesinde Arap diinyasinin felsefe ile tanistirilmasi olarak
telakki edilen ¢alismalari, Me’mun’un gordiigii bir riiya sonucu oldugu belirtilmekteyse de
biitiin bu calismalarin sadece halifenin gérmiis oldugu bir riiyaya dayandirilmasi ¢ok fazla
gercekei goriilmemektedir. Cabiri tarafindan “Genel uygarlik realiteleri” olarak isimlendirilen
ve ictimai hayat igerisinde sosyal, siyasi ve kiiltliirel ortamlardan ortaya ¢ikan faktorlerin
Abbasi devletinin, devlet olarak siyasi ve kiiltiirel yapis1 goz oniinde bulunduruldugu taktirde

riiya hadisesi ile ateslenen ancak aslinda yapilmasi gereken c¢alismalar oldugu ve ayrica



devleti disaridan gelebilecek olan ideolojik hiicumlara karst savunabilme gereksiniminden
kaynaklandigi gortilecektir (Cabiri, 2000: 41, 70-71).

Kendisinin ve g¢evresinin Mu’tezili oldugunu bildigimiz Me’mun’un felsefe ile daha
fazla ilgilenmis olmasi tabiidir. Onun, bu yogun zihni mesguliyetinin sonucu olarak gormiis
oldugu diisiiniilen riiya su sekilde anlatilir:

Me’mun bir gece riiyasinda beyaz tenli, genis alinli, giizel tabiatli ve kiirsiisiiniin
iistiinde oturmus bir kimse goriir ve aralarinda su sekilde bir konusma gecer:

- Sen kimsin?

- Ben Aristo’yum.

- Buna ¢ok sevindim ve Ey Hakim sana soracaklarim var.

- Sor!

- Glizel olan sey nedir ?

- Akilca giizel olandir.

- Ondan sonra ?

- Seriatca en giizel olandir.

- Yasonra?

- Cemiyetce giizel olandir.

- Yasonra?

- Sonrasi yok artik.

Bana nasihati artir.

Tevhide saril...(Bayrakdar, 2005: 42).

Me’mun’un gormiis oldugu bu riiya gergekte terciime edilen gelenegin, yani felsefenin
genelde dinle, dzelde de Islam inanisiyla uzlastigini ima eder mahiyettedir. Ote yandan Islam
fetihleriyle ele gegirilen merkezlerde bulunan mekteplerde, “Hiristiyan taassubundan kagmus,

yiiksek felsefi kiiltiire malik, hiir fikirli iistadlarin gézetiminde devam edilen ilmi faaliyet, VII.



ve VIII. yiizyilda adeta bir ronesans hazirligi iginde, ¢alismalarin1 sadece Hiristiyan ogretileri
ile smirli tutmayip Aristo, Eflatun, Hipokrat, Oklid... vb. Yunan tabiat bilimcilerinin ve
filozoflarinin kitaplarini da tercime ve serh ediyorlardi(Demirci, 1996: 32).

Boylece terciimeler neticesinde kendilerine filozoflar veya hukema (hakimler)
dedigimiz bir grup ortaya ¢ikmaya baslamistir. S6z konusu filozoflar hem, Islam Kelam’min
(teoloji) da en temel konulart olan, ulGhiyet, ruh, tanri-alem iliskisi gibi meselelere, hem de
tabiat ilimlerinin belli basli konulariyla ugrasmuslardir. Ilk filozoflar olarak Kindi (6. 870),
ogrencisi Ahmed b. Tayyib es-Serahsi (6. 899), ibn Ravendi (6. 915), Ebu Bekir Zekeriya er-
Razi(6. 925) sayilabilir. Bunlardan Ibn Ravendi maddeyi yegane gerceklik kabul ederek
alemin bir yaraticisinin bulunmadigini iddia etmis ve Islam diisiincesinde dehriyytn
dedigimiz ekoliin ortaya ¢ikmasini saglamistir. Dehriyyln ekolii, maddeyi tek gerceklik kabul
ettiginden maddeden bagimsiz bir ruhu inkar ederek alemin ezeli oldugunu ve bir yaraticisinin
da bulunmadigini iddia etmistir (Altintas, 1994: 107-109). Ebu Bekir Zekeriya er-Razi(o.
925)’nin i1se hakikate ulagmak i¢in bir dine veya bir peygambere gerek olmadigini savundugu
iddia edilmektetir. Ona gore Allah’tan baska yine Allah’in yarattigi ancak bununla birlikte
zaman agisindan ezeli olan dort ezeli varlik daha vardir. Bunlar; kiilli nefs, heyGla (mutlak
madde), hala (mutlak mekan) ve mutlak zaman anlamina gelen dehr’dir. Ebu Bekir Razi’nin
bu goriisleri Islam felsefesi igerisinde tabiatcilik (naturalism) veya tabiiyylin ekoliiniin
goriisleri olarak ortaya ¢ikmistir. Gerek Ibn Ravendi’nin hicbir eserinin giiniimiize kadar
ulasmamis olmasi, gerekse Ebu Bekir Razi’nin ¢ok az eserinin bize kadar gelmis olmasi bu iki
erken devir filozofunun gercekten tam olarak hangi goriiste olduklarini 6grenmemizi
engellemektedir. Ustelik bunlarmn goriisleriyle ilgili ¢ogu detaylar onlarin goriislerine itiraz
eden karsit diisiiniirlerce zikredilmektedir (Karaman, 2002: 107-123; 2005: 111-128). Bu

acidan her ne kadar Islam felsefesi kitaplarinda Dehriyy(in ve Tabiiyyin ekollerine yer verilip



bu iki filozoftan bahsedilse de bu konuda yeterli bilgi olmadigindan ders kitabimizda ayrica
yer verilmeyecektir.

Islam felsefe gelenegi bu diisiiniirlerden sonra, Farabi (8. 950) ile birlikte tamamen bir
felsefe din uzlasmasma dogru yonelmistir. Bu yonelis bir yonden felsefi metinlerle Islam
anlayisinin benzerliginden kaynaklanirken bir yonden de mecburiyet arzediyordu. Ciinki
daha 6nceleri kelam, fikih ve nahiv bilginlerinin kurdugu Islami diisiincede daha basit bir akil
yiiriitme metodu kullanilirken karsisinda daha muhkem ve ¢ikarimsal olma 6zelligi tasiyan bir
mantiga, yani Aristo mantigma kars1 koyamaz, onunla miicadele etmeye gii¢ yetiremezdi. Iste
belki de bu nedenle akilla nakli, felsefe ile dini uzlastirma diisiincesi dogmustur (Cabiri, 2000:
264-268). Nitekim Aristo mantig1 daha sonralari, 6zellikle Gazzali (6. 1111) sonrasinda, basta
fikih olmak iizere, biitiin Islam diisiincesinin temeli haline gelmistir.

Islam diinyasinda ilk Islam filozofu (Feylesofu’l-Arab) lakabiyla anilan Yakub b.
Ishak el-Kindi, Beytii’l-Hikme biinyesinde terciime edilen kitaplarin kontroliinii yapmanin
yanisira; Aristo’nun Metafizik’inin, Batlamyus’un Mecistisi’sinin terciimesini ve Oklid’in
Elementler’inin tashihini yapmustir. Kindi’nin ilk Islam filozofu olarak anilmasinda onun
felsefi konular1 diger Islami bilimlerin metodlarindan farkli bir sekilde felsefi bir tarzda ele
almasi ve Ozellikle Yeni Eflatuncu ve Aristocu Ogretileri birlestirmede tam bir uzlasmaci
yaklagim sergilemesidir. Yukarida onda yaptigimiz alintida da goriilecegi iizere, o bunu
sadece uzlastirma gayesiyle yapmamus, hakikati arama c¢abasinda oldugundan Islam gelenegi
disindaki hakikat olarak gordiigii fikirleri de kabul etmistir. Buna ragmen islam felsefe
tarihgilerinin bircogu ona ve sonraki filozoflara, Farabi ve Ibn Sina’ya, yanlis bir sekilde,
Aristocu filozof anlaminda “Messal” demislerdir. Halbuki o ve diger Islam filozoflari,
Aristoteles’in birtakim goriislerini takip etmekle birlikte, ne bu takip ettikleri goriislerinin
tamaminda ne de diger goriislerinde bir taklide gitmemisler, Islam vahyini de esas tutarak bir

Islam felsefe gelenegi olusturmaya ¢alismislardir.



Bu noktadan bakildiginda islam felsefesi terciime hareketleri ile baslamis, Kindi ile
sistemlestirilmis, Farabi, ibn Sina ve sonrasindaki filozoflarca da miikemmel bir sekilde
islenmistir. Miisliman filozoflar Aristoteles disinda Eflatun’dan da biiyiikk oranda
etkilenmislerdir. Felsefenin temel konulariyla ilgili pek ¢ok husus Islam filozoflarinca islam
anlayigina uygun olarak yeniden ele alinmis ve zenginlestirilmistir. Mesela Eflatun’un siyaset
nazariyesi Ozellikle Farabi’nin ilgisini ¢ekmis, onun Devlet kitabindaki erdemli toplumunun
filozof krali Farabi’nin Medinetii’l-Fazila’sinda vahiy ve ilhama mazhar olan, peygamber
krala doniigmiistiir. Yine Eflatun’da devlet, ancak sehir devleti iken, Farabi’de bu, bir diinya
devletine evrilmistir.

Misliiman filozoflar gerek Yunan felsefesini 6grenme asamasinda gerekse miistakil
olarak kendi fikirlerini ortaya koyduklari sirada tabii ki ilk olarak mensubu bulunduklari din
olan Islamiyet’in etkisi altinda kalmislardir. Nitekim diisiincelerini temellendirme noktasinda,
cogu zaman agikca zikretmeseler de, Kur’an ayetlerine basvurmalar1 bunun en acik
tezahiirlerindendir. Filozoflarimiz, akilcilik ilkesi dogrultusunda tevhid akidesi disina asla
cikmamislar, bilakis basta maddecilik, Tanr1 tanimazlik ve ruh gocii (tenasiih) olmak {izere
yanlis inanislarla miicadele etmislerdir. Hatta onlarin esas ¢abalarindan biri, bir baska {linitede
ogrenecegimiz lizere, nur kavramindan yola c¢ikarak sezgisel bilginin, bir yoniiyle vahiy
bilgisinin ispatina calismak olmustur. Zaten Ulken’in de dedigi gibi, “Beytii’l-hikme’de
Yunan heykel sanatinin ve politeist ve antropomorfist Tanr1 hikayelerini igceren Yunan
edebiyatinin 6zellikle terciime edilmemesi ve Yunan filozoflarinin varolusculuk hakkindaki
goriislerinin ¢okca tartigilmasi temelde tevhidin bir yansimasidir.” ((Ulken, 1935: 199-200).
Bu 6zelliginden dolayr da Islam felsefesi, dogusundan itibaren, materyalist ve mekanist
degildir. Iste bu yiizden Islam felsefesi hakkindaki ¢alismalariyla meshur Henry Corbin,
“Kur’an-1 Kerim ayetlerinin de felsefi bir agiklama ve tasvirde katkis1 ve dahli oluyorsa, bu

bizzat Islami irfan ve marifet 6gretisinin de niibiivvet dgretisine girmesindendir ve Batida



koklerini Latin Skolastigine kadar gotiirebilecegimiz metafizik alandaki laiklesme siirecinin
Islam’da meydana gelmemis olmasindandir” demektedir (Corbin, 2004: 49).

Yukaridaki izahlardan da anlasilacag: iizere, terciimeler vasitasi ile Islam Diinyasi’na
giren Yunan diisiincesinin ilk temsilcilerinin Yeni Eflatuncu bir karakterde olmasi, Islam
filozoflarinda, tek ve gercek bir felsefenin oldugu, bu felsefede de biitiin gergek filozoflarin
fikir birligi ettigi ve felsefenin ger¢ek din ile uyustugu kanaatinin ortaya ¢ikmasina neden
olmustur.

3. Islam Felsefesinin Mahiyeti, Alam1 ve Cercevesi

I[slam felsefesi denilince ilk aklimiza gelen husus genel anlamda biitiin Islam
diisiiniirlerinin 6zelde de kendilerine Miisliiman filozoflar denilen diisliniirlerin tretmis
olduklar1 goriislerin toplami anlasilmalidir. Ancak bizim burada {izerinde duracagimiz nokta
onun 6zel anlamudir. Ciinkii Ibn Nedim’in Fihrist’i, ibn Ciilciil’iin Tabakatii’I-Etibba ve’l-
Hukema’s1, Tbnu’l-Kuifti'nin /hbdru’l-Ulemad bi Ahbdri’l-Hukemd’s1 ve Tbn Ebi Useybia’nin
Uyinii’I-Enbd fi Tabakati’l-Etibba’s1 gibi klasik Tabakat kitaplari, Islam filozoflar1 (felasife
ve hukema4) ismiyle Kindi, Ebu Bekir Razi, Farabi ve Ibn Sina gibi diisiiniirlerin hayat ve
goriislerine yer vermislerdir. O halde Islam felsefesi, genel anlamdaki Islam diisiincesinin bir
boliimii olarak, Islam cografyasinda kendilerine Miisliiman filozoflar denilen diisiiniirlerin
goriislerinin toplamidir. Ancak yine de sunu ifade etmek gerekir ki, bu hikkmiimiiz belki
Gazali’ye kadar tutarli olabilecekken, Gazali sonrasiicin gegerli degildir. Cilinkii tarihi siire¢
icerisinde Islam filozoflarmin goriislerinin énemli bir kism1 kendilerinden sonra bilhassa
Kelam ve Tasavvuf diisiince gelenegine ¢ok ciddi etkide bulunmus ve hatta miiteahhirin
(sonrakiler) donemi diye adlandirdigimiz Gazali sonrasinda bu iicili birbirinden ayrilmaz bir
hale gelmistir. Islam filozoflar1 diye adlandirdigimiz diisiiniirlerin bir¢ok gériisii Kelam ve
Tasavvuf kitaplarina aynen girmis ve bu sebeple her iki ilim de felsefilesmistir. Kelam ilmi,

zaten Hicrl II. asrin sonlarindan itibaren Mutezile’nin tesiriyle metafiziklesme siireci



yasamisti. Nitekim Gazali bunun i¢in Kelamcilarla felsefecilerin ayni meselelerle
ugrastiklarini sdylemektedir (Ttrker, 2007: 75-92).

Islam felsefesi denilince ne anlasildig1 konusunda diger bir mesele onun giiniimiize
kadar gelen ve giiniimiizde de yasayan bir felsefe olup olmadigi hususudur. Gerek Bati’da,
gerekse Islam diinyasinda Islam felsefesinin yasayan bir diisiince gelenegi olmadig1 veya en
azindan Miladi XII. asirdan sonra iiretkenligini yitirdigi kanaati dillendirilse de bu iki goriis
de tam anlamiyla dogru bir goriis degildir. Islam felsefesi uzun siire iiretkenligini
yitirmemistir. Ozellikle Selguklu ve Osmanli déneminde ciddi iiriinler vermeye devam
etmistir. Davud el-Kayseri’nin, Ismail Rusiihi Ankaravi’nin, Molla Fenari’nin, Hocazade’nin,
Kemalpasazade’nin, Molla Cami’nin, Gelenbevi’nin, Hadimi’nin, Celaleddin Devvani’nin,
Filibeli Ahmed Hilmi’nin, Nureddin Topgu’nun, Seyyid Hiiseyin Nasr’in vb. pek c¢ok
diisiiniiriimiiziin eserleri giiniimiize kadar gelen siiregte Islam felsefe geleneginin, dzellikle
son donemlerde kismen zayiflasa da, kiymetli tiriinler vermeye devam ettigini gostermektedir.

Son olarak Islam felsefesinden ne anlasilmasi gerektigi ve onu basta Kelam ve diger
bilimlerden ayiran seyin ne oldugu iizerinde durmak gereklidir. Felsefe ile kelam arasina bir
sinir koymak o kadar kolay degildir, ¢iinkii her ikisi de benzer konular1 islemekte ve benzer
soyut akil ylriitmelerde bulunmaktadirlar. Ancak surasi bir gercektir ki, kelamcit her zaman
belli bir inancin savunusunu yapmak iizere yola c¢ikmakta ve inancinin dogrularini ispata
yonelmekte, bu ispat i¢in de genelde cedel, yani ikna etme ve kendi goriisiinii hakim kilmaya
dayali bir diyalektik metodunu kullanmaktadir. Bu agidan ¢ok metodlu ve diizenli hareket
etmemektedir. Islam filozofu ise, aslinda yegane hakikat olduguna inandigindan, ayni inancin
evrensel savunusunu yapmaya ¢alismakta, sadece bir Miisliimana degil biitiin insanliin ortak
aklina seslenmektedir. O da Tanrr’y1, vahyi, peygamberligi, oteki alemi, ruhu ispata
caligmakta ve dahasi bunlarin aklen de gerekliligini ortaya koyma ¢abasi igerisine

girmektedir. Ozellikle de felsefe ile din, akil ile iman arasinda bir uzlasma ortaya



koymuslardir. Ancak Islam filozofu, bunu belirli bir inan¢ grubunun kabul edebilecegi
onclillere, yani cedele dayanarak degil, mutlak anlamda aklin kurallariyla, mantik kurallarina
dayanarak yapmaktadir. O halde Islam felsefesinin yapmaya calistigi sey; diger ilmi
geleneklerden metodoloji bakimindan ayrigmakla birlikte, gergekte hem diger ilim dallartyla
hem de biitiin insanlik alemiyle, temeli akil olan ve nakille, yani dinle asla ¢atigmadigina
inandiklar1, bir evrensel ortak dile ulasmaktir. islam felsefesi bu ortak akli ve dili, Grek
felsefesi kadar ve hatta ondan daha fazla gelistirdigi i¢in asirlar boyunca dogu ve batidaki

diisiince yapilarini etkilemis ve onlar1 beslemistir. Hala da beslemeye devam etmektedir.

4. Tislam Felsefesi’nin Temel Kavramlar

I[slam filozoflar1 Grek felsefesinden aldiklar1 temel felsefi kavramlar ile Islam
diisiincesi igerisinde, bilhassa Kur’an’da zikredilen, felsefi kavramlar1 alarak yeni bir
kavramlar zinciri olusturmuslardir. S6z konusu bu kavramlar bazen Grek felsefe geleneginden
oldugu gibi alinmis, bazen zenginlestirilmis, bazen de dogrudan Kur’an’dan alinarak felsefi
bir yoruma tabi tutulmustur. Nitekim daha ilk filozof Kindi’den baslayarak Tanri, el-illetii’l-
ula, akil, nefs, heyiila, cevher, hikmet, hala, felsefe, vacip, miimkin, saadet, iffet, erdem...vb.
pek ¢ok kavram Islam felsefesinin belli basli kavramlar1 olmustur. Islam filozoflar:
eserlerinde bu kavramlar1 genis bir sekilde acikladiklar: gibi, ayrica oldukca kiymetli kavram
sozliikleri de hazirlamislardir. Bunlardan bilinen ilk eser Kindi (6. 873)’ye ait olan Risale fi
Hudiidi’l-Esya ve Rusumiha (Tarifler Hakkinda Risale) isimli calismadir. O, bu eserinde belli
basl felsefi kavramlarin kisa izahlarini vermektedir. Benzer bir ¢alismay1 ibn Sina (8. 1037),
Risale fi’l-Hudud (Tarifler Hakkinda Risale) adiyla kaleme almistir. Bunlar disinda Seyyid
Serif Ciircani (6. 1413)’nin Tarifdat’1, Tehanevi (6. 1745)’nin Kessdfu Istilahati’l-Fiinun adl
eserleri de zikredilebilir. Ancak Islam filozoflar1 s6z konusu kavramlar1 daha ¢ok ya sdz

konusu kavramlar hakkinda miistakil eserler yazarak veya yazdiklar1 eserler igerisinde bu



kavramlara genis bir sekilde yer vererek izah etmislerdir. Mesela, Kindi’nin Aki/ Uzerine, Bes
Terim Uzerine, Nefis Uzerine adli risaleleri, Farabi (6. 950)’nin Medni’I-Akl, Kitabu’I-Mille,
Tahsilii’s-Saade, Mesdile el-Miiteferrikat gibi eserleri, ibn Sina’nin Makale fi n-Nefs, Risdle
fi’l-Ask, el-Birr ve’l-Ism gibi risaleleri ve burada sayamayacagimiz digerleri bunun en giizel
ornekleridir. Biz burada bu kavramlardan bazilarina yer vermeye calisacagiz.

a. El-illetii’l-01a:

I[slam filozoflar, gerek fizik ve tabiat alanda gerekse metafizikte her seyin bir
sebebinin oldugu gergegini kabul etmislerdir. Buradan yola ¢ikarak, sebebe illet, sebepli
olana, yani illetin sonucu ortaya ¢ikan varliga ise malul adin1 vermislerdir. Bu ikisi arasindaki
bag ise, onlarin literatiiriinde illiyet, yani sebeplilik ilkesi olarak isimlendirilmigtir.
Filozoflarimiz bu ilkeyi felsefelerinin temeli yapmislar, s6z konusu bu sebeplilik bagi
olmadan gercegin bilgisini elde edemeyecegimizi ve ezell bir yaratict kavramina
ulagamayacagimizi savunmuslardir. Cilinkii, onlara gore, “sebepsiz bir varlik bulunamaz, her
varligin bir sebebi vardir” ilkesi metafizigin de, fizigin de temel gayesidir. Filozoflarimiz
acisinda tabii sebepler dort tiirliidiir. Bunlar; maddi sebep, formel veya siri sebep, etkin (fail)
veya muharrik (hareket ettirici) sebep ve tamamlayict (miitemmim) sebep seklinde
adlandirilmaktadir. Bunlardan birisi olan etkin (fail) veya muharrik sebep filozoflarimiz
acisindan iki tiirlii diisiiniilmiis ve gercek etkin (fail) sebep, sadece Tanrl, yani el-illetii’l-Ula
icin, mecazi, yani ikincil veya goriiniirdeki etkin (fail) sebep ise diger biitiin etkin sebeplilikler
icin kullanilmistir. Boylece filozoflarimiz her varligin bir sebebi vardir goriisiinden yola
cikarak; degisiklige ugramayan, ve seyin gayesi olan bir yaratici ve fail (etkin) olan tek ve ilk
sebep, yani el-illetii’l-Ula fikrine ulasmaktadirlar. Buna gore ilk ve tek sebep olan el-lletii’l-
Ula, her seyin gercek sebebi oldugu halde diger biitiin sebeplilik baglari ikincil veya
goriiniirdeki sebepliliklerdir. el-illetii’l-Ula, bir baska yonden tanimlandiginda, yok olamayan,

varligini siirdiirmek i¢in baskasina muhta¢ olmayan, yani her seyden miistagni olandir(Kindi,



2002: 185-188-189; Ali Yasin, 1985: 375-376; ibn Sina, 1963: 41). Dolayisiyla o, ezeli ve
ebedi olarak vardir. Filozoflarimiz, bu sebeplilik baginin siradan bir bag olmadigini da
belirtmisler ve bunun ilahi ilim, ilah1 hikmet ve ilahi kudretin bir delili oldugundan hareketle
varliktaki gaye, nizam ve inayet fikrine ulasmislardir (Kutluer, 2000: 120-121). O halde islam
filozoflar1 acisindan el-illetii’l-Ula kavrami biitiinciil bir mahiyete biiriinmekte, Aristo’daki
aleme miidahale etmeyen ve onu disaridan hareket ettiren ilk Muharrik, yani Ik Hareket
Ettirici konumunu terkedip, Islam diisiincesindeki Tanr1 anlayisina da uygun bir sekilde, her
seyin varliginin ve varolusunun temel ilkesi olmaktadir.

islam filozoflar1, Tanrt’y1 el-illetii’l-Ula olarak degerlendirmenin disinda, tipki diger
illet-malul, yani sebep-sebepli iliskisinde oldugu gibi, el-illetii’l-Ula’nin da varlik verdigi
malulii ile birlikte bulundugunu, bunun da hakiki, zati veya tam illetlik oldugunu
belirtmektedirler. Bu yiizden onlara gére Tanri ile malulii olan diger biitiin varliklar arasinda
illet malul iligkisi yoniinden bir oncelik sonralik yoktur. Hatta bir oncelik ve sonralik kabul
etmek, Tanr1 ile alem arasinda bir bosluk ve zaman araligi kabul etmek anlamina
geleceginden Tanri’nin yiiceligine zarar vermektedir. Bu agidan Islam filozoflar el-illetii’l-
Ula’ya, yani Tanr1’ya Zorunlu ilke admi da vermislerdir (Kutluer, 2002: 181-194). Buradaki
zorunlulugu da Tanri’nin iradesini ortadan kaldiran mecburiyet anlaminda degil, Tanri’nin
iradesini asla kisitlamayan O’nun hikmetinden kaynaklanan bir zorunluluk anlaminda
diistinmiislerdir.

b. EI-AkKI:

Islam felsefesinin temel kavramlarindan biri olan akil, ahlaki anlamda, insanlardaki ilk
fitratin sihhati anlaminda “iyiyi ve kotiiyli birbirinden ayiran gii¢”, insanin tecriibesi
anlaminda “kendisiyle maslahatlarin ve c¢esitli maksatlarin ortaya cikarildigi kuvvet” ve
“insanlarin sdz ve hareketleri vb. dzelliklerinden dolay1 &vgii anlaminda kullanilmaktadir (ibn

Sina, 1963: 11-12).



Islam filozoflarmdan Kindi, akli, “varhgin hakikatini kavrayan basit cevher” olarak
tanimladigi gibi, Farabi de halk arasinda akilli ve erdemli insan denilince anlasilan melekeyi
akil olarak isimlendirmekte ve bdylece akil ile ahlak arasinda bir iligki kurmaktadir. Farabi
ayrica, aklin, kelamcilarca akil bunu emreder veya sunu inkar (nehy) eder, derken kastettikleri
ve kismen sagduyu ile ayn1 manada olan yoniinii de vurgulamaktadir. Yine o, Aristoteles’in
Kitab el-Burhan (Ikinci Analitikler)’da dogustan ve sezgiyle, ilk ilkeleri kavrama yetisi olarak
tanimladig1 nefsin fitri bir giicii anlamindaki akildan da s6z etmektedir. Bu akil, ona gore,
evveliyat dedigimiz ilk bilgiler ve higbir sekilde ispatlama yoluna gitmeksizin sahip
oldugumuz bilgilerin kaynagidir. Farabi’nin zikrettigi aklin bir baska anlami, yine
Aristoteles’in Kitabii’l-Ahlak (Ethika)’ nin altinci kitabinda zikrettigi, tecriibeyle koklesen bir
egilim (habitus) olarak isaret ettigi akildir. Bu akil fiillerimizde ve hiikiimlerimizde
yanilmamamizi saglayan nefsin bir ciizii anlamindadir. Fardbi’nin son olarak verdigi aklin
diger bir anlami da Aristoteles’in De Anima (Ruh Uzerine)’daki akilla ilgili
tanimlamalarindan ilham alinmistir. Ona gore bu aklin dort mertebesi vardir ki, bunlardan ilki
nefsin bir giicli veya fonksiyonu anlaminda bi’lkuvve akil (miinfail veya heytlani akil),
ikincisi kavram ile aklin 6zdeslestigi etkinlik halindeki akil (bi’fiil akil), liclinciisii ise varliga
ait formlarin maddeden tam bir soyutlama ile akilla 6zdeslestigi ve tam bagimsiz hale geldigi
kazamlmis akil (miistefad akil)dir. Iste bu akil, ona gore, insanin nazari (teorik) bilmesini
gerceklestiren akildir. Farabi’nin Aristoteles’in De Anima’nin iiglincii kisminda bahsettigini
sOyledigi akillar gercekte ay alt1 diinyaya, yani olus bozulus alemine, dolayisiyla da insana
konu olan akildir. Ancak Aristoteles bu eserinde akli, “edilgin akil” ve “etkin akil” olmak
iizere ikiye ayirmakta, bunlardan etkin olan akilla Tanri’y1 6zdeslestirmektedir. Farabi’ye
gore ise Aristoteles’in bu tiirden belirttigi akil insanin akletmesinin nazari (teorik) yoniinii
olusturmaktadir. Halbuki Farabi’de Miistefad Akil seviyesinde Insanm akletmesinin bir de

amell (pratik) yoni vardir ki bu akil, daha cok, teorik aklin amaglar1 dogrultusunda is



gormekte ve bir nevi siyaset, ahlak gibi alanlar ilgilendirmektedir. (Kindi, 2002: 185; ibn
Sina, 1963: 12-13; Ali Yasin, 1985: 366-374; Farabi, 1936: 192-193).

Farabi’den sonra basta Ibn Sina olmak iizere biitiin Islam filozoflar1 akla benzer
anlamlar yiiklemislerdir, nazari (teorik) ve ameli (pratik) akil ayrimi yapmislar ve bazi
farkliliklara ragmen ayni seyleri sdylemeye calismuslardir. Mesela Ibn Sina da, Farabi’ye
benzer sekilde, akilla ilgili ¢esitli tanimlar vermektedir (Ibn Sina, 1963: 12-13).
Filozoflarimiz, genelde akli yukarida belirttigimiz sekilde mertebelerle acikladiktan sonra
aklin her mertebesinde kendiliginden bilgi liretemedigini ve bu yiizden etkin bir akilla
baglantis1 olmasi gerektigini sOylemektedirler. Bu etkin akil, Aristoteles’in Tanr1 ile
0zdeslestirdigi akil degil meleki akil, yani Cebrail isimli melegin aklidir ve ad1 “faal akil”dir.
Bu yiizden filozoflarimizda akil, ilk olarak Tanri’nin en 6nemli sifatidir, yani Tanri, hem akail,
hem akil, hem de ma’kildiir. O halde akil islam filozoflar1 agisindan ilahi 6ze sahip bir giic
olarak kabul edilmistir. Tanri’nin kendisi akil olunca O’nun yarattig1 varliklar da akli bir 6ze
sahip varliklar kabul edilecektir. Ikinci olarak, akil, ay iistii alem diye adlandirdiklar:
meleklerin veya goksel cevherlerin aklidir. Filozoflarimiz metafizik anlayislarinin bir geregi
olarak akillarin bu ikinci kismin1 meleklerle 6zdeslestirmisler ve, sayisinin 6nemli olmadigina
inansalar da, gezegenlerin sayisini prototip kabul ederek onuncusu Faal akil olan on soyut
akildan bahsetmislerdir. Bu akillarin hepsi insan aklindan farkli olarak edilgen degil etkindir
ve bunlarin onuncusu ise ay alti alem diye adlandirilan olus bozulus aleminin idarecisi ve
bilhassa insan aklmin bilfiil hale gelmesini saglayan Faal Akil’dir. Islam filozoflar1 bu akli
Cebrail melegi ile 6zdeslestirmislerdir. Filozoflarimizin tigiincii olarak zikrettigi akil tiirii ise
insanin aklidir. Filozoflarimiz insan aklinin her mertebesinde faal akildan beslendigini, yani
hem onun diisiinme giiciiniin her seviyede bilfiil hale gelmesi i¢in hem de faal akilla en son ve
en ist diizeyde gerceklestirecedi, asla birlesme (ittihad) anlamima gelmeyen, ittisal

(kesintisizlik) vasitasiyla akli asan bilginin elde edilecegini savunmuslardir. Hatta gerek Ibn



Sina gerekse onu takiben Gazali, peygamberlerin mazhar olduklar1 bir akildan daha
bahsetmektedirler ki, bu akil kutsi akil mertebesidir. S6z konusu bu aklin mertebesi ise
Miistefad Akil mertebesinin iistiindedir.

c. El-Heyiila:

Islam filozoflar1 ilk maddeyi aciklamak, yani varligm duyulur olma &zelligini izah igin
bu kavrami kullanmislardir. Dolayisiyla hey(ila, duyularla algilanmayan metafizik alem i¢in
s0z konusu degildir. Onlara gore heyala, “sekilsiz ilk madde, ¢esitli sekilleri kabul eden pasif
giic” (Kindi, 2002: 186), “suretleri kabul etme giicii” (Karadeniz, 1998: 294) veya ancak
sureti kabul etmesi ve suretin meydana gelmesiyle bilfiil varliga gelebilen cevher (Ibn Sina,
1963: 17-19) olarak tarif edilmektedir. Ozellikle ibn Sina, hey@ilayr “bilkuvve sureti veya
suretleri kabul edici olmasi bakimindan suretlerin heytlasi1”, bilfiil sureti tasiyict olmasi
yoniiyle suretlerin konusu (mevzu)”, “hem suretin konusu hem de tiim suretler i¢in ortak
olmasit yoniinden ise madde”, “eger biitliinlin veya bilesigin tahlil edilmesi ve bir
coziimlemeyle sonucta kendisine ulasiliyorsa bir bilesenin en basit parcast anlaminda
ustukus” olarak isimlendirmektedir. Ibn Sina, ayrica heyllay1, “bilesimin kendisiyle
baslamasi”ndan dolayr unsur olarak da isimlendirmektedir.Unsur ile ustukus arasindaki
ayrima da deginen Ibn Sina, eger bilesige hey(lanin kendisinden baslarsak buna unsur
denilecegini, sayet bilesikden baslanip heytlaya ulasiliyorsa buna da ustukus denilecegini
belirtmektedir(ibn Sina, 1963: 17-19;Macit, 2006: 108-110). Islam filozofu Ibn Riisd de
heyllayr varligin meydana gelmesini saglayan ezeli ilke olarak tarif etmekte ve olus
bozulusun temeli saymaktadir (Karadeniz, 1998: 294-295). Nitekim gerek o, gerekse diger
Islam filozoflar1 heyilayl, maddi alem ve imkan nazariyesi ile birlikte diisiinmiis ve asla
mutlak bir Fail ilke, yani Tanri olmadan heyila ile ilgili izah edilen bilesigin var
olamayacagini ifade etmislerdir. Ciinkii filozoflara gére madde ve suret, varlik yoniinden

eksiktir. Bu ikisi hem varliklarinda hem de siirekliliklerinde birbirine muhtactir. Yani suretin



varlig1 ancak madde ile miimkiin oldugu gibi, madde de ancak suret i¢in vardir. Buna gore
suretin olmadigmi diisiindiiglimiizde madde suret bilesigini bunun olmadigi durumda da
heylQlanin varhigin1 diisiinemeyiz. Nitekim felsefi tasavvufun onde gelen simalarindan
Muhyiddin ibn Arabi de heyiildya benzer bir anlam vermekte ve heyiildyr heniiz taayyiin
etmemis veya varliga gelmemis ilk madde veya “suretlerin mahalli olan karanlik cevher”
olarak nitelendirmektedir. Buna ragmen bazi kelamcilar, filozoflarin Tanri ile birlikte ezeli bir
maddenin varligini kabul ettiklerini iddia etmiglerdir. Bunun boyle olmadig: agiktir, hatta pek
¢ok kelamci da filozoflar1 dogru anlamistir. Meseld Ibn Teymiye,filozoflarin heytlay
maddenin, suretle birlikte, iki cevherinden biri olarak gordiiklerini ve onu, isabetli bir sekilde,
“suretleri kabul eden mahal” olarak isimlendirdiklerini ifade etmektedir (Yavuz, 1998: 296)

d. El-Cevher:

Terimin karsilig1 giiniimiizde t6z olarak da kullanilmaktadir. islam filozoflar1 cevheri,
daha ¢ok miimkiin varliklarla ilgili olarak hem metafizik alanda hem de mantik kategorileri
icin kullanmaktadirlar. Grek felsefesinden beri bilinen on kategoriden ilki cevherdir. Digerleri
ise sirasiyla; nicelik, nitelik, yer, zaman, durum, sahiplik, etki, edilgi ve bagintidir. Bundan
dolayr mantikta bir varligi tanimlamak i¢in kullanilan ilk kategori cevher olmustur. islam
filozoflart Buna gore filozoflarimiz cevheri; “kendi kendine yeterli olan, arazlarn tasidigi
halde kendisi degismeyen, niteleyen degil nitelenen”(Kindi, 2002: 186), “kendi zatiyla kaim
olan ve varliginda bagkasina ihtiyaci olmayan” “bir mevzuda (konuda) bulunmadigi, yani
yiiklem olmadig halde kendi varligiyla kiim olan” veya bilfiil var olan (Ibn Sina, 1963: 23-
24) veya “daima konu olup higbir zaman yiiklem olmayan, bu 6zelligi ile en genel cins
sayilan ve 6z anlaminda varolan’in oncelikle gosterdigi sey” olarak tanimlamaktadirlar. Buna
gore filozoflarimiz cevheri iki kisma ayirmiglardir: 1. Maddeye bitisik olanlar (cismani), 2.
Maddeden ayrik olanlar (gayr-1 cismani). Maddeden ayrik olanlar da onlara gore yine iki ayri

gruba ayrilmaktadir. Bunlardan birincisi hem zati hem de fiili yoniinden ayrik olanlar, ikincisi
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ise zat1 yonliinden maddeden ayrik oldugu halde fiili yoniinden bitisik olanlardir. Onlar bu
sonuncusu ile ilgili olarak nefsi 6rnek vermektedirler. Mesela Farabi’ye gore Tanr1 da cevheri
ve zatiyla ezelidir, ciinkii kendi zatiyla kdimdir. Kindi, Ibn Sina gibi diisiiniirler ise Tanr1’nin
cevher olamayacagini belirtmiglerdir. Aslinda Farabi’nin de cevher kavramini oldukca
dikkatli kullandig1 ve diger filozoflardan bu konuda ayrilmadig: diistiniildiigiinde, Gazali’nin
de dedigi gibi, dilden kaynaklanan sebeplerle bu kelimeyi Tanri i¢in kullanmanin miimkiin
oldugunu diisiindiigli sonucunu ¢ikarabiliriz (Kutluer, 1993:450-454). Ciinkii Farabi, arazin
varhgmm ik Cevher’in varligma baglamakta, ancak 4raz yok olunca cevherin yok
olmayacagimi sdylemektedir. Tanr1 da ilk Hakikat olarak diger varliklara gergekliklerini (el-
hakika), kendine mahsus olan varligin1 verdigine gore, o, kendisi baskasindan gerceklik
almaksizin Gergek olan Tanri’nin cevher olarak isimlendirilmesini miimkiin gormektedir
(Uyanik, 2002: 143-144). islam filozoflar1 cevheri kendi iginde de derecelendirmeye tabi
tutarak birinci ve ikinci cevherlerden bahsetmislerdir. Onlara gore varolus bakimindan daha
milkemmel olan hiiviyet birinci cevher, mahiyet ise ikinci cevherdir. Bu ayrim
filozoflarimizin metafizik bakis agilarinin bir sonucudur. Onlara gore bir seyin cevherini tam
olarak bilmek imkansizdir. Ciinkii bir nesnenin mahiyeti hiiviyetinden farkli olabilmektedir.
Bu yiizden ikinci cevher mahiyete iligskindir ve varliklar1 bakimindan kendi kendilerine yeter
olan birinci cevherlere baghdirlar. Birinci cevherler ise hiiviyetle baglantilidir (Uyanik, 2002:
155).

e. El-Araz:

Terimin karsilig1 giiniimiizde ilinti veya ilinek olarak da gecmektedir. islam filozoflar:
cevherin zidd1 olarak kullandiklar1 arazi; gecici olan, hemen ortadan kaybolan, tabiati ve
sebebi olmadigindan ancak cevherler sayesinde varlik kazanabilen ve ortaya ¢iktifinda da
sabit bir bilgiyle degil ge¢ici olarak bilinebilen sey i¢in kullanilmaktadirlar (Kindi, 2002: 240;

Ibn Sina, 1963: 25-26). Onlara gére mantiktaki kategorilerden ilki olan cevher hari¢ diger



dokuz kategori, yani yiiklem arazdir. Bunlar ise soyle adlandirilirlar: Nitelik, yer, zaman,
durum, sahiplik, etki, edilgi ve baginti. Tipk1 cevherde oldugu gibi arazlar da iki kisimdir:
1.Ayrik (el-mufarik/gayr-1 zati) araz, 2. Zati, ayrik olmayan (lazim) araz. Bunun anlagilmasi
icin su Ornek verilebilir; insana nispetle yazarlik, onun ayrilabilen arazi iken insanin utandigi
zaman kizarmasi onun ayrik olmayan zati bir arazidir (Ali Yasin, 1985: 361-364).

f. En-Nefs:

Islam filozoflarindan Kindi nefsi “canlilik yetenegi bulunan ve organi olan tabii bir
cismin tamamlanmis hali”, bilkuvve canliliga sahip olan tabii bir cismin ilk yetkinligi” veya
bir¢ok giice sahip “kendiliginden hareket eden akli (manevi) bir cevher” (Kindi, 2002: 185-
186) olarak tanimlamaktadir. Farabi de nefsi, ayni sekilde, “bilkuvve canliliga sahip ve organi
olan tabil bir cismin ilk yetkinligi” olarak tanimlamaktadir (Farabi, 1344/1926: 18). Benzer
tanimlar yapan Ibn Sina, ibn Riisd gibi filozoflar ise, nefsin somut ve soyut boyutlarina isaret
ederek, somut anlamda insan, bitki ve hayvanlarin ortaklasa paylastigi anlamda hayat sahibi
cismin yetkinligi olarak tarif etmektedir. Ikinci ve soyut anlamda ise nefs, ona gore, insan ve
melekt aleminin ortaklasa paylastifi cisim olmayan cevherdir. Burada Ibn Sina’nin
anlatmaya calistigi husus, nefsin, bilkuvve yoniiyle insani, bilfiil yoniiyle de melegi ifade
etmesidir. Insan nefsinin melekten ayrildig1 yon de bu noktada agiga ¢ikmaktadir (ibn Sina,
1963: 14-16; Sar1oglu, 2003: 79-104).

Yukaridaki izahlardan da anlasilacag: iizere Islam filozoflari nefsi fiili, yani hareket
etmesi yoniinden bir “gii¢”, birlestigi madde agisindan, yani cismi yonden “stret”, varliksal
siiflama agisindan hayvan, insan ve melek gibi asagi, yukan tiirlerine gore de “yetkinlik”
olarak tanimlamislardir. Ancak bununla birlikte “yetkinlik™ kavrami “stret” ve “gug”
kavramlarmi kapsadigindan nefsin sadece bir “yetkinlik” olarak izahin1t daha dogru
bulmuslardir. Islam filozoflar1 nefsin, daha iyi anlasilmasi igin, yetkinlik 6zelliklerinden de

bahsederek bitki, insan ve hayvanlarda ortak ve farkli olan 6zelliklere isaret etmislerdir. Buna
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gore bitki, insan ve hayvanda ortak olan temel Ozellikler beslenme, biliylime ve {ireme
ozellikleridir. Hayvanda bunlara ilave olarak hareket ettirici ve idrak edici 6zellikler, insanda
ise diisiinme yetkinligi, yani nefs-i natika bulunmaktadir ki, bu son 6zellik diger hicbir
varlikta yoktur. Insan nefsinin insan diye adlandirilmasinin yegane sebebi olan bu nefs-i
natika’nin yetkinligi ayn1 zamanda nefsin metafizik yoniinii ortaya koymakta ve nefs bu
yoniiyle ilahi aleme baglanmaktadir. Ancak nefs s6z konusu bu metafizik yoniiyle belki ay
alti1 alemin en yetkin varligi olsa da meleklt alemiyle kiyaslandiginda, varlik yapisi
bakimindan, ikincil varliklar dedigimiz goksel cevherlerden veya akillardan sonra gelmekte,
ona bagli olmakta ve 6zellikle de onuncu akilla ittisali gerceklestirmeden bilfiil, yani aktif
hale gecememektedir. Islam filozoflar1 bu ittisali bilgi teorisinin temeli haline getirmislerdir.
Bu konu daha sonraki tinitelerde isleneceginden insani nefsin bilgi elde etme siirecine burada
girmeyecegiz. Sadece Ibn Sina’nin nefs ile ilgili su ciimleleri Islam felsefe tarihindeki nefs
anlayisini 6zetlediginden buraya almamiz gereklidir: “Nefis, cisim yada cisimliden bagka bir
seydir. Hatta cisim kalibina tasarak ona hayat kazandiran ve onu bilgi ve bilim igin araci
edinen ruhani bir cevherdir. Iste nefsin cevheri, elde ettigi bu bilgi ve bilimle yetkinlesince
Rabbini taniyan (arif) ve hakikate ulagmis olan bir alim olur. Boyle bir hale gelen nefis,
O’nun huzuruna dénmeye hazir oldugu gibi ebedi saadete ulasmis bir melege doniisiir” (Ibn
Sina, 1952: 183). Son olarak sunu da ifade etmemiz gerekir ki, Islam filozoflar1 soyut bir
cevher olarak kabul ettikleri nefsin, bedenden dnce veya bedende bulunmadig: gibi bedenin
bir fonksiyonu da olmadigimi diisiinmiis bilakis bedenle birlikte ve bedenden bagimsiz bir
sekilde var olduguna inanmislardir. Boylece onlar nefsin bedenden farkliligin1 vurguladiklar
gibi yine nefsin zat1 yoniinden madden tamamen ayr1 oldugu halde fiilleri yoniinden maddeye
bitisik olan soyut bir cevher oldugunda hemfikir olmuslardir. Ancak nefsin soyut olan
kismindan bahsederken bunun sadece insani nefis, yada diisiinen nefis(nefs-i natika) oldugunu

da unutmamak gereklidir.



g. El-Hudais (Ihdas):

Hudiis kavrami, Islam diisiincesinin en énemli kavramlarindan biridir. Kelime olarak,
bir varliga, olaya veya bir ise, harekete, davranisa yoklugun tekaddiim etmesi anlamina gelen
hudis, Islam geleneginde, yeni olan ve sonradan ortaya cikan seye ad olarak (hadis)
kullanilmaktadir. Bunu meydana getiren ise muhdis olarak isimlendirilmektedir. Tehanevi,
hudis ve hadisi kidemin, hadisi ise kadimin zidd1 olarak vermekte ve izafi hudis, hakiki zati
hudids ve zamani hudls olmak iizere ¢ tirlii hudGsun varligindan s6z etmektedir.
Tehanevi'nin herhangi bir agiklama yapmaksizin bu siniflamadan bahsetmesi oldukga
onemlidir. Cilinkii bu siniflama, zimninda, asagida izah edilecegi iizere, filozoflarin ve
kelamcilarin huddistan ne anladiklarina isaret etmektedir. Meshur islam filozofu ibn Sina,
hudis ve kidem kavramlarini kendi igerisinde ikili gruplara tasnif etmistir. Ona gore, kidemi;
zatl ve zamani diye boliimlemek miimkiinken, hudasu da, ayn1 sekilde, zati ve zamani olarak
degerlendirme imkani vardir. Ibn Sina’nmn buradaki tarifinde zati huddstan kasti, kendini
meydana getiren zorunlu varligin zatindan sonra gelme anlamindadir, yani herhangi bir
zamanda var degil zamansiz olarak vardir. Zamani hudistan kasti ise zamanda varliga
gelmedir. Seyid Serif Ciircani de zati ve zamani hudiistan bahsetmekte ve baskasina ihtiyaci
olan varligi zati hudds, yokluk ile oOncelenmis varligi da zamani hudds olarak
degerlendirmektedir. Hudsun kelime anlami, sadece yaratici-yaratilan diye tasarladigimiz
Tanri-alem iligkisi ile degil, aym1 zamanda yaratilanlarin sonradan yapip tirettikleri ile de
baglantilidir. Bununla ilgili olarak hades kelimesi de zikredilir ki; “sonradan meydana gelen,
yeni olan” anlaminda sifat olarak ve “yokken meydana gelme durumu” anlaminda da isim
olarak kullanilmaktadir. Bir kavram olarak hudisun Islam diisiincesinde en yogun islendigi
alanlar kelam ve felsefe olmustur. Kelam ilminde Allah’in varligini ispat amaciyla kullanilan
hudiis ve imkan delilleri, esas olarak, alemin kidemi ile ilgili goriislerin iptali i¢in ortaya

atilmistir. Kelamcilar, temel olarak, varliklarin bir yoklugun ardindan ortaya ¢iktigini, bu



durumun da bir var ediciye ihtiyac¢ gosterdigini delil getirmek suretiyle hudis kavramini izaha
calismislardir. Islam felsefesinde ise hudis kavrami terim olarak iki anlamda
kullanilagelmistir. Bu anlamlardan ilki, felasifenin Tanri-alem anlayislarinin bir sonucu olarak
ortaya koyduklari, ikili alem tasnifinde ay alti alemin varligmmi izah i¢in kullandiklar
“zamanda varhiga gelme”dir. ikinci anlam ise, daha ¢ok ay iistii alem igin olmakla birlikte, ilk
sebebin digindaki biitiin varliklarin mutlak anlamda Vacip (Zorunlu) Varlik’tan ayriligini ve
mevcudiyetini O’ndan aldigini ifade etmek icin kullanilan, “zat1 diistintildiigiinde varliga gelip
gelmemesi imkan dahilinde olma”dir. Burada zikrettigimiz ilk anlam, miitekellimlerin
anladig1 manada bir hudustur. Ikinci anlam ise, filozoflarin Tanr1 alem iliskisi temelinde
Tanr’nin  disindaki  varliklarin = Tanri’nin = varhigr  karsisindaki  konumunu daha iyi
¢coziimleyebilme amaciyla ortaya koyduklari bir hudis tarifidir. Esasen Tehanevi’nin yukarida
bahsettigimiz siniflamasini ele aldigimizda birincisine zamani hudis ikincisine de izafi hudis
diyebiliriz. Tehanevi’nin zikrettigi ti¢lincii hudis, yani hakiki zati hudis ise, filozoflarin izaha
calistif1 zamani bir sekilde varliga gelenlerin varliga gelmelerinin imkani veya olurlulugudur.
Bu iigiincii hudis zamani ile izafi hudfisu kapsamaktadir. Islam filozoflar1 hudfis kavramina
da yer vermekle birlikte esas olarak hudiisun iistte zikrettigimiz ikinci anlami i¢in hudis
terimi yerine imkan veya miimkin terimini kullanmislardir. Farabi ve ibn Sina diisiincesinde
Tanr1-alem iligkisinin temelini olusturan vacip varlik, miimkin varlik ayriminda ikincisinin
ifade ettigi hakikat; bizim yukarida izaha ¢alistigimiz hud@isun ii¢ anlamini1 da kapsamaktadir.
Nitekim bu konuyu giindeme getiren Hiiseyin Atay, adi gegen filozoflarin, kendileri bizzat
boyle bir boliimleme yapmasalar da, “gergek olurlu” ile “zatina gore sadece olurlu-dolayisiyla
zorunlu”yu birbirinden ayirdiklarini zikretmektedir. Atay burada her iki filozofun da “gercek
olurlu”yu; “mahiyeti varligin gerektirmeyen, varken yoklugu diisiiniilebilen ve var olma veya
var olmama ihtimali olan” seklinde tarif ettiklerini belirtmektedir. Atay’in 6nemle isaret ettigi

bir diger husus da bu tarz bir olumlunun heniiz varliga gelmeyip gelecekte var olmasi



beklenen bir varlik oldugunu sdylemesidir. Atay’in zikrettigi ikinci tiir olurlu, “zatina gore
sadece olurlu-dolayisiyla zorunlu(miimkin bizatihi-vacip bigayrihi) ise, halihazirda mevcut
olan varliklarin olurlulugu i¢in kullanilmistir. Aslinda Islam felsefesinde hudis ve sudr
arasinda adeta bir celiski goriilmesinin en Onemli sebeplerinden birisi sudiir ve hudisa
yiiklenen anlamlardadir. Farabi’nin diislince sisteminin en onemli unsurlarindan biri olan
suddr, Hiiseyin Atay’in da dedigi gibi, esasinda Tanri’nin varligi nasil yarattigini agiklamak
icin degil, mevcut ¢oklugu aciklamak i¢in ortaya atilmistir. Bu sebepten de yine yaratma
olarak algilanmalidir. Farabi’nin yaratma anlayisinda sudurun yer almasinin birinci sebebi,
mutlak bir olan Allah ile ¢oklugu temsil eden ve O’nun tarafindan yaratilmis bulunan diger
varliklar arasinda kesin bir ayrima gitmektir. Ona gore, Allah’in alemi sudur disinda bir
yaratmayla var ettigi kabul edilirse bu durum Allah’in zatinda ¢oklugun olmasini gerektirir ki,
bu, Allah’mn mutlak birligi ilkesine terstir (Ibn Sina, 1963: 43-44; Ciircani, 1983: 172-173;

Atay, 1974: 34-36, 138-139; Tehanevi, 1984: 278-279).

OZET

“Felsefe” kelimesi Yunanca koékenli bir kelime olup, Yunanca “philosophia”
kelimesinin Arapga telaffuza uydurulmus bir seklidir. Kelime, birinci kismi olan sevgi
anlamindaki “philo” ile, ikinci kismi olan ve hikmet (Tanr1 bilgisi) manasini tasiyan
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“sophia”’nin birlikte yazilmasindan olugsmustur. Felsefe tarihinde ilk olarak Pitagoras’in
kullandigi samlan Yunanca “philosophia” kelimesi, “hikmet sevgisi” demektir. Islam
Felsefesi ise 6zel anlamiyla Miisliiman filozoflarin ortaya koyduklar felsefi diisiincenin genel
adidir ve bu yoniiyle de diger felsefelerden herhangi bir farki yoktur. Islam filozoflar

kendilerinden 6nceki felsefi gelenekten ¢ok sey almakla birlikte kendilerine mahsus bir

felsefe gelistirmislerdir. Nitekim meshur filozof Kindi, kendisinden Onceki felsefi gelenek



hakkindaki su ciimleleriyle filozoflarimizin ger¢ek amaglarinin hakikati aramak oldugunu ve
bunu yapabilmek icin de asla taklit¢i olmadiklarini ifade etmektedir:

Islam diinyasinda hicri birinci yiizyiln sonundan itibaren fiili olarak gériilmeye
baslayan felsefe ilmi ile halife Me’mun’un bizzat kendisinin Mu’tezili olmasi ve bu mezhebin
akla Oonem vermesi neticesinde terciime faaliyetlerine hiz veren Miisliimanlar Beytii’l-
Hikme’nin varlig1 ile felsefenin biitiin soyut kavramlarini Arap¢a’ya aktarmiglardir. Bu tarz
eserlerin terciime edilmesinin en énemli sebebi ise, 6zellikle VIII. yiizyilin sonlarinda, farkli
bir¢ok tartismanin artik iyice karmasik hale gelmesi ve eski fikrl malzemenin o anki Siinni
inanis1 muhafaza igin yetersiz kalmaya baglamasidir. BoOylece terclimeler neticesinde
kendilerine filozoflar veya hukema (hakimler) dedigimiz bir grup ortaya ¢ikmaya baslamistir.

Bu noktadan bakildiginda islam felsefesi terciime hareketleri ile baslamis, Kindi ile
sistemlestirilmis, Farabi, Ibn Sina ve sonrasindaki filozoflarca da miikemmel bir sekilde
islenmistir. Bundan dolay1 Islam felsefesi denilince ilk aklimiza gelen husus genel anlamda
biitiin Islam diisiiniirlerinin 6zelde de kendilerine Miisliiman filozoflar denilen diisiiniirlerin
iiretmis olduklar1 goriislerin toplam1 anlagilmalidir.

Islam filozoflar1 Grek felsefesinden aldiklar1 temel felsefi kavramlar ile Islam
diisiincesi igerisinde bilhassa Kur’an’da zikredilen felsefi kavramlar1 alarak yeni bir
kavramlar zinciri olusturmuslardir. S6z konusu bu kavramlar bazen Grek felsefe geleneginden
oldugu gibi alinmis, bazen zenginlestirilmis, bazen de dogrudan Kur’an’dan alinarak felsefi
bir yoruma tabi tutulmustur. Nitekim daha ilk filozof Kindi’den baslayarak Tanri, el-illetii’l-
ala, akil, nefs, heyiila, cevher, hikmet, hala, felsefe, vacip, miimkin, saadet, iffet, erdem...vb.
pek ¢ok kavram Islam felsefesinin belli basli kavramlar1 olmustur. Islam filozoflari
eserlerinde bu kavramlar1 genis bir sekilde acikladiklar: gibi, ayrica oldukca kiymetli kavram
sozliikleri de hazirlamislardir.

GOZDEN GECIR



e Felsefe denilince ne anliyorsunuz? Aciklaymiz.

e islam felsefesi tabirinin neden daha dogru oldugunu tartisiniz?

e Islam felsefesini diger felsefelerden ayr1 kilan 6zellikler {izerinde diisiiniiniiz.
e Islam felsefesini Kelam ve diger ilimlerden ayiran &zellikleri agiklayiniz?

e “Ben” diyerek isaret ettiginiz sey nedir? Aciklayiniz.

e Aklin “iyiyi- kotiiyii birbirinden ayiran gii¢” olmasiyla amaglanan nedir? Aciklaymiz.

SOZLUK

Antropomorfist: Insan bigimci

Bilkuvve: Potansiyel

Bilfiil: Aktif

Dahli: katkis1

Miinfail: Edilgen

Miistagni: Thtiyag duymama

Oryantalist: Dogu hakkinda arastirma yapan Batil1 bilim adamu.
Politeist: Cok Tanrici

Taayylin: Ortaya ¢ikma, gériinme, belirme

Ustukus: Unsur, eleman
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Degerlendirme Sorulari

1) Asagidakilerden hangisi “felsefe” kavrami igin sdylenemez?

a) Yunanca kokenli bir kelimedir.

b) Hikmet sevgisi anlamina gelir.

) Yunanca “philosophia”nin Arapga telaffuza uydurulmus seklidir.

d) Ilk olarak Porfyrios tarafindan kullanilmistir.

e) Islam felsefesi i¢in kullamldiginda miisliiman fiozoflarin ortaya koyduklar: felsefi
diisiinceyi ifade eder.

2) Asagidakilerden hangisi Islam felsefesine kaynaklik eden tabakat kitaplarindan
degildir?

a) Ibn Nedim/ Fihrist

b) ibn Ciilciil/ Tabakatii’I-Etibba ve’I-Hukema

¢) Ibnu’1-Kafti/ Ihbdru’I-Ulema bi Ahbaéri’l-Hukema

d) ibn Ebi Useybia/Uyiinii'I-Enba fi Tabakati’l-Etibba

e) Kindi/Risdle fi hudiidi’l-esyd ve rusiimiha

3

3) Islam felsefesinde “yeni olan ve sonradan ortaya ¢ikan sey” anlaminda kullanilan
kavram asagidakilerden hangisidir?

a) Illet b) Hadis c) Hey(ld d) Cevher e) Araz



4) Farabi’ye gore evveliyat dedigimiz ilk bilgiler ve higbir sekilde ispatlama yoluna
gitmeksizin sahip oldugumuz bilgilerin kaynag1 nedir?

a) Sezgi b) Duyu c) Akil d) Faal akil ¢) Cevher

5) Asagidakilerden hangisi arazlardan degildir?

a) Nitelik b) Yer c) Zaman d) Edilgi ) Cevher

CEVAP ANAHTARI

1d 2)e 3)b 4)c 5)e



2. UNITE: iSLAM FELSEFESININ FIKRI VE YAZILI KAYNAKLARI
UNITE YAZARI: ARAS. GOR. ARMAGAN ATAR
UNITEDE ELE ALINAN KONULAR
ISLAM FELSEFESININ FIKR{ VE YAZILI KAYNAKLARI
1. i¢ Kaynaklar: Kur’an ve Siinnet
2. D1s Kaynaklar: Helenistik ve Yunan Felsefesi
3. islam Felsefesine Etki Eden Merkez ve Medreseler
a. Iskenderiye
b. Urfa ve Nusaybin
c. Antakya
d. Ciindisapur
e. Harran
f. Bagdat
4. islam Felsefesine Etki Eden Filozof ve Felsefeler
5. Terciime Faaliyetleri
6. Iran Felsefesi
7. Hind Felsefesi
8. islam Felsefesi ile ilgili Kaynak Eserler
UNITE HAKKINDA
Bu iinitede Islam felsefesinin dogusu, olusum ve gelismesi asamalarinda etkili olan kaynaklar
tizerinde durulmaktadir. Bu siirecte Kuran ve siinnet ile Yunan-Helenistik, iran ve Hind
diisiincelerinin islam felsefesine ne 6l¢iide ve nasil etkide bulundugu agiklanacaktir. Kadim

felsefl mirasin terciime faaliyetleri ile Islam diinyasina nasil aktarildigi, terciime edilen eserler



ve bu faaliyetlerde gérev alan miitercimler hakkinda bilgi verilecektir. Islam felsefesi ve

Miisliiman filozoflar hakkinda bilgi veren kaynak eserlere yer verilecektir.

OGRENME HEDEFLERI
Bu iiniteyi tamamladiginizda;
e lslam felsefesinin ortaya cikis siirecinde Kur’an ve siinnetin etkisini, Yunan-
Helenistik, iran ve Hind felsefelerinin etkisini dgrenmis olacaksiniz.
e Miisliimanlarin yabanci kaynaklar1 neden terciimeye etmeye ihtiya¢c duyduklarini ve
bu terciimelerin Islam diisiince diinyasina kazandirdiklarin1 6grenmis olacaksiniz.
e Miisliiman filozoflarin felsefe anlayislarina etki eden yabanci filozoflar1 ve eserlerini
bileceksiniz.
e Terciime faaliyetlerinde Arapgaya terciime edilen eserler ve bu eserleri terciime eden
miitercimleri 6grenmis olacaksiniz.
o Islam Felsefesi ile ilgili kaynaklik teskil edecek kaynaklarin isimleri hakkinda bilgi

sahibi olacaksiniz.

UNITEYI CALISIRKEN
Bu iiniteyi ¢cahisirken;
e Onceki iiniteyi dikkatlice okuyunuz.
e Konular sirasi ile ve not alarak okuyunuz.
e Ogrenme hedeflerini gdzden gegiriniz.
e Internetten aragtirma yapiniz.
ISLAM FELSEFESININ FiKRI VE YAZILI KAYNAKLARI
Islam felsefesinin ortaya ¢ikis ve gelisim siirecine etki eden fikri ve yazili kaynaklar,

i¢ ve dis kaynaklar olmak {izere iki grupta toplanabilir. I¢ kaynaklardan kast edilen Kur’an ve



siinnettir. Dis kaynaklar1 ise ozellikle Yunan-Helenistik, Hind ve iran felsefesi
olusturmaktadir.
1. I¢ Kaynaklar: Kur’an ve Siinnet

[slam diinyasinda felsefi diisiincenin ve birikimin olusmasi, bazi oryantalist
sdylemlerde yer aldig1 gibi, yalnizca kadim donem mirasinin Islam diinyasina aktarilmasindan
ibaret degildir. Kadim dénemim mirasindan etkilenmis olmakla birlikte Islam felsefesinin
dogusunu Antik Yunan’a ait eserlerin terciime edilmesine baglamak indirgemeci bir yaklagim
ortaya cikarir. Bdyle bir yaklasim Islam’in bilim ve felsefeye kaynaklik etmesini yok
sayarken ayn1 zamanda islam, felsefe ve bilim arasindaki iliskiyi de gdrmezden gelecektir.
Her ne kadar terciime faaliyetleri Islam felsefesinin olusum ve gelisimi acisindan &nemli bir
doniim noktas1 olustursa da bu Islam felsefesinin bu terciimelerle basladig1 anlamima gelmez.
Aksine bu terciime faaliyeti daha onceden olusmus bir felsefl zihniyet ve altyapinin sonucu
olarak gerceklesmistir. Islam toplumu kendi igerisinde olusan dini ve akli sorgulama siirecinin
bir devami olarak farkli kiiltiirlerin felsefi birikimini alma, elestirme ve igsellestirme siirecini
yasamustir. (Alper, 2012: 24-27) Siiphesiz bu siireci baglatan en 6nemli amil Kur’an’dur.

Kur’an dini emirler vaz’ eden bir kitap olmasinin yani sira insanlarin zihin ve diisiince
diinyalarina da hitap eden bir kitap olmustur. Bu yoniiyle ki Kur’an, kendilerine hitap ettigi
toplumdaki insanlarin zihinsel bir doniisiim yasamalarin1 saglamistir. Kur’an her seyden 6nce
insanin bilen bir varlik olmasi1 ydniine vurgu yapmustir. Ilim kavramm Islam medeniyetinin
merkezine yerlestirmekle insana ilim agisindan bir sorumluluk yiiklemistir. Birgok ayette
insanin diisiinmeye akletmeye sevkederek, akli sorumlulugun olmazsa olmaz sart1 kilmistir.
Ibn Riisd de Kur’an’in bu ayetlerine dikkat ¢ekerek vahyin insan1 varlik iizerine diisiinmeye
tesvik eden acik ve kesin bir delil getirdigine bunda dolay1 felsefi diislincenin ve felsefe

yapmanin Miisliimanlar i¢in zorunlu olduguna vurgu yapmustir. (Ibn Riisd, 2004: 76)



Kur’an insanlara fizikten metafizige, ahlaktan siyasete kadar pek cok konuda
bildirimde bulunmus, ilkeler ortaya koymustur. Kedisine muhatap olan insanlarin bunlar
iizerinde diisiinmesini isterken, oncekilerin diisiinme yontem ve bigimlerini bazen eslestirip
bazen de reddederek insanlar1 ayn1 hatalara diismekten sakindirmistir. Buna ilaveten insanlara
nasil ve ne sekilde diisiinmeleri gerektigi noktasinda yeni bir diisiinme zemini sunmustur.
Insanlarin kendisine sunulan bilgilere korii kériine inanmalarimi istemeyip insanlardan kendi
kapasiteleri oraninda bunlar iizerinde diistinmelerini, akla, burhana ve bilgiye dayali bir
hakikate ulasmaya ¢alismalarini istemektedir. Insan iman ediyorsa da bu kérii koriine bir iman
degil, akli temellere oturtulmus, bilgiye ve kanita dayali bir iman olmalidir. Aksi durumda
inkdr eden bir insan i¢in de Kuran, bu inkarin aklin kullanilmamasindan kaynaklandigina
dikkat ¢eker. Kur’an tarafindan ortaya konulan bu elestirel diisiinme, akletme, kesin bilgiye
ulasma, kanit getirme zorunlulugu islam toplumunda ilk dénemlerden itibaren felsefi bir
zihniyetin olugmasina ilim ve felsefede 6nemli gelismelerin yasanmasina kaynaklik etmistir.
(Alper, 2012: 28-33)

Diger taraftan Kur’an, Islami bir toplumda felsefe ile ugrasmak isteyenler icin de en
onemli dayanak noktasini teskil etmistir. Miisliman filozoflar Kur’an’da gegen “Hikmet
kavraminin felsefe yerine kullanilarak, bunu Kur’ani kavramlardan birisi olan “hakikat” ile
Ozdeslestirerek felsefeyi hakikati arama ¢abasi olarak gormiislerdir. Felsefl sistemlerini
Kur’an’mn tevhid, varlik, varligin kaynagi ve mahiyeti, bilgi, alemin yaratilis1 ve ahiret vb.
konular {izerinde ortaya koydugu veriler 1s18inda olusturmaya ¢alismislardir. Bazi filozoflar
Kur’an surelerine tefsir yazarken bazilart da Islama &6zgii meselelerde, mesela namaz
hakkinda risdle, eserler kaleme almislardir. Karsilastiklar1 bazi fikirlerde dinin agik
prensiplerine ters diisen noktalara rastladiklarinda bunlari Islamilestirme, uzlastirma ve

mesrulastirma yoluna gitmislerdir (Bircan, 2008: 35 ).



Islam’da felsefi diisiincenin ortaya ¢ikisinda Kur’an’m yani sira Hz. Peygamber’in
stinnetinin de 6énemli bir yeri bulunmaktadir. Kur’an’da yer alan akli diisiince, bilgi ve hikmet
konulart Hz. Peygamberin sozlerinde de yer bulmus, bunlarla ilgili agiklamalar ve sozleri
Miisliiman topluma orneklik teskil etmistir. Kur’an ve siinnetin kaynakliginda olusmaya
baslayan felsefl diisiince Hz. Peygamber’in vefatindan sonra da devam etmistir. Hz. Osman’in
sehit edilmesiyle baslayan siyasi sorunlarla birlikte kader, insan 6zgiirliigii, imamet, iman vb.
konularda Miisliimanlar farkli yorumlar ortaya koymuslardir. Fetihler vasitastyla farkli din ve
kiiltiirlerle karsilagma neticesinde Miislimanlar kendi inanglarmi bunlara karsi savunma
ihtiyact hissetmiglerdir. Tabi tiim bunlar1 akli zeminde tartismak, sahip olunan inang ve
diistinceleri savunmak ve temellendirmek i¢in felsefe yapma zorunlulugu ile karsi karsiya
kalmiglardir. Bu konulardaki goriislerin sistemli bir sekilde ortaya konulma cabalar1 Kelam
ilmini ortaya ¢ikarmistir. Bundan sonraki siirecte Mutezile, Miisebbihe ve Miicessime gibi
diistince ekolleri olugsmaya baslamistir. (Alper, 2012: 334-35)

2. Dis Kaynaklar: Helenistik ve Yunan Felsefesi

Islam felsefesine etki eden dis kaynaklar, Kur’an ve siinnetin disinda Islam
felsefesinin olusumuna ve gelismesine etki eden yabanci felsefi ve akli diisiinceleri kapsar. Bu
yabanci kaynaklarla karsilasma, Hz. Peygamber’in vefatindan sonra yapilan fetihlerle
gerceklesmistir. Bu fetihlerle Miisliimanlar oldukc¢a genis sinirlara ulagan topraklar1 hakimiyet
altina alirken, bu topraklarda var olan felsefe gelenekleriyle de tanismislardir. Bunlardan
Yunan-Helenistik, iran ve Hind gelenekleri Islam felsefesinin olusum ve gelisim siirecinde
onemli rol oynamislardir.

Bu kadim felsefe geleneklerinden Islam felsefesine en ¢ok etki eden Antik Yunan-
Helenisitk felsefesidir. iran felsefesinin etkisi siyaset ve siyaset ahlaki ile siirli iken Hind

felsefesinin etkisi ise ¢cok azdir.



Islam felsefesine kaynaklik eden en Onemli felsefelerden Helenistik Felsefe,
Makedonyali Iskender (m.s. 356-323) tarafindan kurulan imparatorlukta, M.O. 146 yilinda
Roma Imparatorlugunun hakimiyetine kadar olan siiregte Klasik Yunan diisiincesi ile bu
topraklardaki yerel inanglar, diisiincelerin karisimi ile Hiristiyanlik ve Yahudilik gibi dinlerin
etkisiyle olusan ve yunanca olarak ifade edilen felsefedir. M.S. VIII. Yiizyilin baslarinda
Ortagag skolastik felsefesinin dogusuna kadar varligin1 devam ettiren Helenistik Felsefe,
Iskenderiye, Roma, Istanbul; Suriye, Antakya, Urfa, Nusaybin, Harran, Ciindisapir gibi
merkezlerde ve bu sehirlerdeki medreselerde temsil edilmeye baslanmistir. (Bayrakdar, 2001:
31) Bu merkez ve medreselerin bir kismi Miisliimanlarin fethinden 6nce kurulmustur. Bazilar
da fetihten sonra kurulmustur. Ancak hepsi de felsefenin Islam diinyasina gecisinde oldukga
etkili olmustur. (Kumeyr, 1992: 121) Bu medreselerden bazilarina yer verelim.

3. Islam Felsefesine Etki Eden Merkez ve Medreseler

a. Iskenderiye

M.O. 331 yilinda kurulan Iskenderiye VII. Yiizylla Miisliimanlar tarafindan
fethedildiginde doneminin en Onemli kiiltiir merkeziydi. Yunan dilinin bilim dili oldugu
Iskenderiye’de yunan felsefesi Dogu’nun din, bilim ve mitolojisi ile kaynasmasiyla yeni
sentezlere ulagilmistir. Bu medresede ortaya ¢ikan diisiince akimlar1 sunlardir:

Patristik Yahudi Felsefesi: M.S. 1. Yiizyilin ilk yarisinda Iskenderiyeli Philon tarafindan
kurulan Eflantunculukla Yahudiligin karisimindan olusan bir gesit Yahudi dini felsefesidir.
Patristik Hristiyan Felsefesi: Iskenderiyeli Clement tarafindan M.S. II. Yiizyilin ortalarinda
kurulan Eflatuncu Hiristiyan dini felsefesidir. Diger 6nemli bir temsilcisi Origene’(185-254)
dir.

Yeni Eflatunculuk: Eflatun’un fikirlerini Hiristiyanliktan da etkilenerek yorumlamaya calisan
Ammonius Saccas tarafindan baslatilan ve Plotin tarafindan son sekli verilen felsefi akimdir.

Iki kola ayrilir. Birincisi Porfyrious’un temsil ettigi Pagan ve Politeist Yeni eflatunculuk tur.



Ikincisi Yahya en-Nahvi ve ogrencisi Iskenderiyeli Stefan’mn temsil ettigi Hiristiyan Yeni
Eflatunculugudur.

Yeni Aristoculuk: aslinda Pagan Eflatuncu mektebe dahil olan “ikinci Aristo” lakapl
Alexandre d’Aphrodisias’in temsil ettigi M.S. II. Yiizyilda ortay ¢ikan ve Yeni Eflatuncu
fikirlerle Aristo’yu yorumlayan akimdir. Daha sonraki temsilcileri Themistius, Philistion ve
Simplicius’tur.

Miisliimanlar iskenderiye’yi fethettiginde Hiristiyan Yeni Eflatunculugu hakim oldugu
bu medrese, VIII. yiizyilin sonuna kadar varligin1 devam ettirmis ve Patristik Hiristiyan
medresesi ile Yeni Eflatuncu medresesi diger medreselere 6rnek olmustur. (Bayrakdar, 2001:
32-33; Bircan, 2008: 36-37)

b. Urfa ve Nusaybin

363 yilinda Hiristiyanlasmis Iranlilara yunanca o&gretmek icin Iranli idareciler
tarafindan acilan bu medrese “Iran Medresesi” olarak da bilinir. Burada Yeni Eflatunculuk,
ozellikle Porfyrious’un Isagojisi ve Aristo’nun mantik kitaplar1 okutulmustur. Egitim dili
once Yunanca iken sonra Siiryanice olmustur. Yakubiler ve Nestlrilerin aralarinda ¢ikan
tartismalardan dolayr Urfa’daki medrese 489°da kapatilarak yerine Nusaybin’de agilmustir.
VII. Yiizyila kadar parlak bir donem gegiren medrese IX. yiizyilda ¢6kmiis ve devami olarak
Bagdat’ta bir Nestlri medresesi agilmistir. Nusaybin medresesinde dni ilimlerin yami sira
Hipokrat ve Galen’in tip kitaplar1 ile Aristo mantifinin bazi béliimleri okutulmustur.
(Bayrakdar, 2001: 33-34; Bircan, 2008: 37-38)

c. Antakya
Burada var olan ili medreseden ilki Yakubi din ve ilim adamlarimin olusturdugu ve dini
konularin tartisildigi Antakya medresesidir. Burada ders okutulmayip sadece Yunanca’dan
Siiryanice’ye terclime yapilmaktaydi. V. ylizyilda yetisen en énemli Siiryani alim Probus’un

Aristo’nun Ibare ve Kiyas kitaplarini terciimesi, Siiryanice’ye yapilan ilk terciimedir.



Buradaki ikinci medrese, Hiristiyan Araplarin eskil dedikleri, Emevi halifesi Omer b.
Abdiilaziz doneminde (6. 720) Antakya’ya taginmis olan ve VIIL ylizyilin ortalarina kadar
varligini siirdiiren Iskenderiye Medresesidir. (Bayrakdar, 2001: 34; Bircan, 2008: 38)

d. Ciindisapiir

Sasani hiikiimdari 1. Sapir (6. 272) tarafindan kurulan sehir, Yunan tip ve felsefesinin
bu bolgeye gecisinde 6nemli rol oynamistir. Hiisrev Anusirvan (6. 579)’1n yaptirdigi hastane
ile tip merkezi haline gelen sehre daha sonra Hind tabipleri davet edilmistir. Tip ilminin yani
sira Eflatunculuk ve Aristo mantigi tizerinde de ¢aligmalarin yapildigi medrese Yeni eflatuncu
fikirlerin Iran’da ve 6zellikle Ciindisaptr’da etkili olmasini saglamustir. 738’de Miisliimanlar
tarafindan fethedilen sehir, iki asir sonrasina kadar varligini siirdiirmiistiir. (Bayrakdar, 2001:
34-35; Bircan, 2008: 38)

e. Harran

Sabii dinine mensup kimseler i¢in bir kiiltiir merkezi olarak uzun bir tarihe sahip olan
Harran’a Makedonyal1 Iskender’in fethinden sonra ¢ok sayida Yunan yerlesmistir. Bunlarm
Harran’da yaydiklar1 Fisagorculuk ve Yeni eflatunculugun yerel din olan sabiilik ile
karismasindan bir cesit Sabil Helenistik diislince olusmustur. Antakya’daki medresenin
kapatilmasiyla oradaki bazi din ve ilim adamlar1 Harran’a go¢ etmistir. Buradaki felsefi hayat
varligini hep siirdiirmiis, bu durum sehrin Miisliimanlar tarafindan alinmasindan sonra da
degismemistir. Harran ozellikle Yeni eflatunculuk ve fisagorculugun Islam diinyasina
gecisinde 6nemli rol oynamistir. Bu medresenin en 6nemli temsilcilerinden birisi Sabit ibn
Kurra (6.901)dir. Ayrica belirtmek gerekir ki harran’daki sabiilik ile Kur’an’da gecgen
Sabiilik birbirinden farklidir. (Bayrakdar, 2001: 35; Bircan, 2008: 39)

f. Bagdat

762 yilinda Abbasi halifesi Mansir tarafindan kurulmus olan Bagdat, bilim ve

felsefenin yeniden hayat bularak Arapca olarak ifade edildigi ve farkl kiiltiirlerin kesistigi bir



ilim ve kiiltiir merkezi olmustur. Bagdat kurulduktan sonra Antakya ve Harran medreselerinde
Helenistik kiiltiirle yetismis, Hiristiyan ve Sabii dinlerine mensup bir ¢ok ilim adami ve
ozellikle Siiryaniler buraya go¢ etmistir. Bu ilim adamlart bir medreseleri olmasa da ilim
halkalar1 ve ilim meclisleri kurarak ilmi faaliyetlerine devam etmislerdir. Daha sonra terciime
faaliyetlerinde rol alacak olan terciimanlar da Bagdat’ta bulunup orada yetigmislerdir.
Baslangicta Yunanca, Siiryanice ve Fars¢a olan ilim dili de sonradan Arapga’ya cevrilmistir.
Unlii miisliiman filozof Farabi’de bu okula mensuptur. (Bayrakdar, 2001: 36; Bircan, 2008:
40)
4. Tslam Felsefesine Etki Eden Filozof ve Felsefeler

Islam felsefesine etki eden bu merkez ve medreselerin yaninda antik Yunan-Helenistik
felsefe ve filozoflar1 da Islam diisiincesine etki eden yabanci unsurlardandir. Bunlar igerisinde
Islam felsefesine en ¢ok etki eden unsurlar Eflatun, Aristo ve Yeni Eflatunculuk ve Yeni
Aristoculuktur. Miisliiman filozoflarin felsefelerine etki eden bu filozof ve felsefeleri kisaca
ele alalim.
Sokrates: Miisliman filozoflarin terciimeler yoluyla hakkinda bilgi sahibi olduklar
filozoflardandir. Islam diinyasinda daha ¢ok bir ahlak filozofu olarak taninmaktadir.
Kendisinin hig eser yazmadig: bilindigi halde Ibn Miskeveyh, Tasi, Devvani, Kinalizdde gibi
ahlak filozoflar1 kendi eserlerinde zaman zaman Sokrates’e atfedilen eserlerden alintilara ve
fikirlere yer vermislerdir.
Eflatun: Fikirlerinin ilk bakista dini inanclara daha uygun gériildiigiinden islam diinyasinda
da “Eflatun-u Ilahi” olarak bilinen Eflatun, goriisleri Islam felsefesine en ¢ok etki eden
isimlerden birisidir. Metafizik alanda; ruh-beden ikiligi, ruhun Sliimsiizliigi, varlik- yokluk
kavramlar1 ve ideler nazariyesi gibi konularda kelamcilar, filozoflar ve mutasavviflar iizerinde
etkisi vardir. Ahlak alaninda; nefsin arindirilmasi, fazilet ve rezalet kavramlari ve bunlarin

siniflandirilmasi gibi konularda Farabi, ibn Miskeveyh, Tisi, Devvani, Kinalizade Ali Efendi



gibi miisliiman ahlakgilar {izerinde etkisi vardir. Siyaset alaninda; toplumun siniflandirilmast,
smiflarin 6zellikleri, devlet bagkanlig: gibi konularda Farabi ve ihvan-1 Safi iizerinde etkisi
vardir.

Eflatun’un Arapgaya terciime edilen eserleri:

Cumhuriyet (Devlet): Huneyn b. Ishak tarafindan Siiryaniceden “Kitabu’s-Siyaset” adiyla
terclime edilmistir.

Kanunlar: Huneyn b. Ishak tarafindan Siiryaniceden “Kitdbu’n-Nevamis” adiyla terciime
edilmistir. Ayni1 eser ikinci kez Yunancadan Yahya b. Adi tarafindan ¢evrilmistir.

Timaeus: Yahya (Yuhanna) b. El-Batrik bu eseri siiryaniceden kismi olarak terciime etmistir.
Daha sonra eser Ishak b. Huneyn tarafindan Siiryaniceden terciime edilmistir.

Sofist: Ishak b. Huneyn Siiryaniceden ¢evirmistir.

Aristo: Antik Yunan filozoflar1 arasinda misliman filozoflar tarafindan en ¢ok bilinen ve
onlara en c¢ok etki eden isimdir. Aristo’nun etkisi siyaset disinda Islam’daki biitiin felsefi
ilimler sahasinda goriiliir. Kendisinin siyasetle ilgili olan Politika adli eseri Miislimanlar
tarafindan ilgi gérmemis ve Arapgaya terciime edilmemistir. Zaten Miisliimanlar ibn Riisd’e
kadar gercek anlamda Aristo’yu tanimiyorlardi. Ciinkii onlarin tanidigi Aristo, onun yeni
eflatuncu sarihlerinin eserleriyle ve Eflatuncu ve yeni eflatuncu gozle Siiryani ve Sabiilerce
yapilan yorumlarla bilinen Aristo idi.

Bati’da oldugu gibi Miislimanlar da klasik mantik anlayisinda tamamen Aristocudur.
Sarihleri Aristo’nun mantik kiilliyatina, Poetik ve Retorik adl1 kitaplarla Porfirus’un Isagojini
girig olarak eklemisler, Miisliimanlar da onlardan bu sekilde almiglardir. Bilim anlayisinda
Kindi, Farabi, Ibn sina, Ibn Riisd Aristo’yu takip eder. Aristo’nun bilim anlayisina gore, bilim
tikellerden tiimele, teorikten pratige gider ve bilimde genel kurallar aranir. Bilimin konusunu
degismeyen varlik olusturur. Buna bagh olarak yaptigi ilimler siniflamasinda tarih ve sosyal

bilimlere yer yoktur. Ancak Aristo’nun bu bilim anlayis1 Birini ve ibn Hald{in gibi miisliiman



filozoflar tarafindan kabul gérmez. Metafizik ve fizik alanda; cevher, araz kavramlari, zaman
ve mekan tanimlari, ik Muharrik kavramu, illliyet nazariyesi, dort illet, akil teorisi, ruh
ilminin tabiat ilimleri arasinda yer almasi gibi konularda miisliiman filozoflara ve kelamcilara
etki etmistir. Ahlak alaninda da o6zellikle “orta yol” teorisi ile miisliman ahlakgilara etki
etmistir.

Aristo’nun Arapcaya Terciime Edilen Eserleri

Organon: Kategoriler, Abdullah ibn Mukaffa veya oglu Muhammed tarafindan pehleviceden
Kitabu’l-Ma’kilat adiyla cevrilmistir. Daha sonra eseri Huneyn b. Ishak Siiryaniceden, Yahya
b. Adi Yunancadan, Ishak b. Huneyn Siiryaniceden terciime etmistir. Onermeler kitabi
Abdullah ibn Mukaffa veya oglu Muhammed tarafindan pehleviceden Kitabu’l-Ibare adiyla
daha sonra Ishak b. Huneyn tarafindan Siiryaniceden cevrilmistir. I. Analitikler kitabi
Tahlilii’l-Kiyas adiyla Ibnu’l-Bitrik tarafindan g¢evrilmistir. II. Analitikler Abdullah ibn
Mukaffa veya oglu Muhammed tarafindan pehleviceden Kitabu’l-Burhan adiyla ve ikinci kez
Eb( Osman ed-Dimeski tarafindan ¢evrilmistir. Topikler, Kitabu’l-Cedel adiyla Yahya b. Adi
tarafindan Siiryaniceden ve daha sonra Ebi Osman ed-Dimeski tarafindan cevrilmistir.
Sofistikay1 isa b. Zur’a Siiryaniceden, Yahya b. Adi Yunancadan ¢evirmistir. Ayrica Naima
el-Himsi tarafindan da bir ¢evirisi yapilmuistir.

Metafizik: M4 Ba’de’t-abii’a adiyla Eb( Bisr b. Matta b. Yunus, Ishak b. Huneyn, Isa b. Zur’a
tarafindan Siiryaniceden kismi olaral, Yahya b. Adi tarafindan kismi olarak terciime
edilmistir. Yunancadan tam terciimesi Astat veya Ustat adl1 birsi tarafindan yapilmistir.

Fizik: Ishak b. Huneyn tarafindan Tabi’iyyat adiyla Siiryaniceden cevrilmistir. Eserin farkli
miirtercimler tarafindan yapilan kismi terciimeleri de vardir.

De Generatione et Corriptione (Olus ve Bozulus): “Kevn ve’l-Fesad” adiyla Siiryaniceden
Ishak b. Huneyn cevirmistir. Ayrica Ebli Osman ed-Dimeski tarafindan da terciime edilmistir.

Poetica: Kitabu’s-Si’ir adiyla Yahya b. Adi tarafindan Yunancadan terciime edilmistir.



De Anima (Ruh Uzerine): “Kitabu’n-Nefs” adiyla ibnu’1-Batrik tarafindan cevrilmistir.

Ethica Nicomachaea (Nikomakhosa Etik): Ebl Osman ed-Dimeski tarafindan Siiryaniceden
cevrilmistir.

Plotin ve Yeni Eflatunculuk: Plotin bazen Aristo sarihleri arasinda goriiliip bazen de es-
Seyhu’l-Yunani {invani ile kendisine miiracaat edilmesine ragmen Miisliimanlar tarafindan
kim oldugu bilinmiyordu. Plotin’in fikirleri Aristo ad1 altinda Aristo’nun fikirleri olarak kabul
ediliyordu ve Islam diisiincesinde oldukea etki birakmisti. Ciinkii Islam diinyasinda Kitabu’l-
Ustluciyya, Kitabu’r-Rubilibiyye veya Kitabu’s-Salliciyya, Bati’da da Theologia olarak
bilinen ve gercekte Plotin’in Enneadlarmin IV,V ve VI, bolimlerinin telhsinden ibaret olan
eser Aristo’nun olarak biliniyordu. Islam felsefesinde Sudir teorisi olarak bilinen teori bu
eserle Islam diinyasina ge¢misti. Farabi, ibn Sina, Fahreddin Razi, Siihreverdi, Abdullatif el-
Bagdadi, Ibn Arabi ve Mir Damad gibi bir ¢ok isim bu teoriden etkilenmisti. Ibn Riisd
disindaki filozoflar bu eserdeki fikirlerden dolayr Eflatun ve Aristo metafizigini birbirine
yakin goriip bunlar1 uzlagtirma yoluna gitmislerdir.

Porfyrious: Yeni Eflatuncu ve Aristo sarihi olan filozof 6zellikle mantik konusunda
Miisliimanlar iizerinde etkili olmustur. O’nun Aristo mantigina giris olarak yazilan Isagoji
adl1 eseri Islam diinyasinda oldukca taninmustir ve iizerine ¢ok sayida serh yazilmistir.
Porfyrious’un Isagojisi Abdullah ibn Mukaffa veya oglu Muhammed tarafindan Fars¢adan
“El-Medhal” adiyla terciime edilmistir. Baska bir terciimesi de EbG Osman ed-Dimigki
tarafindan yapilmstir. Aristo 'nun Etika Serhi de Ishak b. Huneyn tarafindan Siiryanice’den
cevrilmistir.

Proclos: yeni eflatunculugun énemli isimlerinden ve Islam diinyasinda en c¢ok etkili olan
eserlerden Kitabu’l-Hayri’l-Mahz’in yazaridir. Ancak bu eserin Proclos’a ait oldugu

Miisliimanlar tarafindan bilinmiyordu. Eserin Aristo’ya ait oldugu saniliyordu. Proclos’un



Elementatio Theologica adli eserinin 6zet bir terciimesi olan Kitabu’l-Hayri’l-Mahz,
Kitabu r-Rububiyye ile birlikte Islam yeni eflatunculugunun en temel kaynag1 olmustur.
Alexandre d’Aphrodisias: Aristo sarihlerinden olan filozof, Aristo’nun mantik kitaplarini
bugiinkii sirasiyla ilk tasnif eden kisidir. Aristoculuk ve yeni eflatunculugun yani sira,
cogunlukla elestirdigi stoacilik ve Epikiirciiliigiin de Islam diinyasinda kismen taninmasini
saglamistir. Onun akil teorisi ve ruh hakkindaki goriisleri, mantik anlayis1 ve mantigin bir alet
ilmi olmas1 gerektigi hakkindaki gortisleri Miisliiman filozoflar tizerinde etkili olmustur.
Alexandre d’Aphrodisias’in Mufarik Cevher ve Biiyiime adli eserleri, EbGi Osman ed-Dimigki
tarafindan terciime edilmistir. Aristo’nun Metafizigine yazdigi serhi EbG Bisr el-Matta
tarafindan Yunancadan terciime edilmistir. Aristo’nun Olus ve Bozulus isimli eserine yazdigi
serh de Ebl Bisr el-Matta ve Kusta b. Luka tarafindan terciime edilmistir. Aristo’nun Fizik
adl eserine yazdigi serh Kusta b. Luka tarafindan terciime edilmistir.

Bunlar disinda Galen, Hiristiyan Patristik Felsefesi, Hermes Trismegistes ve Yeni
Fisagorculuk ile ¢ok sinirli olarak Stoaciligin da islam diinyasinda etkilerinden s6z edilebilir.
(Bayrakdar, 2001: 46-62)

5. Terciime Faaliyetleri

Bilindigi gibi Islam toplumunda Hz. Peygamber’in vefatinin ardindan Miisliimanlar
arasinda bir takim dini ve siyasi anlagsmazliklar ¢gikmistir. Ali ve Muaviye arasindaki sorunlar,
Cemel-Siffin savasi gibi vakalar, dini ve siyasi tartismalara ve boliinmelere sebebiyet
vermistir. Bu dini ve siyasi meseleler beraberinde imamet, biiyiik giinah isleyen kimsenin
durumu, irade, kaza-kader ile ilgili tartismalari da beraberinde getirmistir. Her
grubun/toplulugun bu problemlere yonelik farkli yaklagimlarinin ve sunduklar1 ¢éziimlerin
Islam toplumunda ortaya cikardigi dinamizm; ilimlerin, mezheplerin ve farkli ekollerin

dogusuna zemin hazirlamstir.



Bir taraftan Miisliiman toplum kendi igerisinde bu ilmi ve zihni doniisiimii yasarken
diger taraftan yapilan fetihler ve ticaret vb. yollar onlar1 kadim ilmi ve felsefi geleneklerle
kars1 karsiya getirmisti. Bu durum karsisinda Miisliimanlar kendilerini kadim diinyanin
mirasc¢ist olarak gormiisler ve onlarin birikimlerine yeni bir yorum katarak bunlar1 yeniden
sekillendirmislerdir. Burada Miisliimanlar icin belirleyici olan unsurlardan birisi toplumun
ihtiyaclar1  olmustur. Ciinkii  Yunan-Helenistik, iran ve Hind gibi Kkiiltiirlerle
karsilastirildiginda Islam topraklar1 her anlamda onlardan geri bir durumdaydi. Sinirlari
gittikce biiyiliyen devletin kurumsal anlamda ihtiyaclart vardi. Bu ihtiyaglarin acil olarak
kargilanmasi gerektiginden Miisliimanlar bu kiiltiirlerin birikiminden faydalanma yoluna
gitmiglerdir. Devlet adamlar1 pratik alanlardaki ihtiyaglari karsilamak i¢in yabancilari sarayda
gorevlendirmislerdir. (Bayrakdar, 2001: 27-28; Fahri, 1992: 11-12)

Diger taraftan fakrh din kiiltiir mensuplariyla yaptiklar tartismalarda, muhataplarinin
inang ve disilincelerini mantik ve felsefi ilkelerle sistemli bi¢imde savunmalar1 karsisinda
Miisliimanlar da kendi inanglarini onlarin yontemleriyle savunma ihtiyact hissetmislerdir.
Ayrica 6zellikle Kur’an’in hakikatin bilgisini elde etme ilkesi uyarinca sekillenen miisliiman
zihinleri kadim kiiltiiriin ilmi ve felsefi mirasin1 da bu gozle degerlendirmeye yoneltmistir. Bu
miras, hakikati elde etme yolundaki bir ¢cabanin iiriinii olarak goriiliip bundan istifade etme
yoluna gidilmistir. Boylece Emeviler doneminden (661-750) baslayarak Abbasiler doneminde
daha geliserek IV/X. Yiizyila kadar devam eden ve gittikge sistemli hale gelen terciime
faaliyeti baglamistir.

Islam diinyasinda baslayan bu terciime faaliyeti yalnizca Yunan-Helenistik, Iran ve
Hind disiincelerine ait olan eserlerin Arapcaya terciime edilmesinden ibaret degildir. Bu
faaliyet ayn1 zamanda belirli bir felsefi bakis1 ve anlayis1 gerektiren bir harekettir. Boyle bir
anlayistan yoksun olunan bir ortamda basariya ulagsmis bir terciime hareketinin varligindan

s0z etmek zor olur. Ciinkii terciime edilecek eserlerin belirlenmesi, terciimenin basil ve ni¢in



yapilacagi, terciime dilinin olusturulmasi, felsefi bir altyapinin bulunmasimi gerektiren
durumlardir. Bundan dolay1 islam diinyasindaki terciime faaliyetinin olusmaya baslamis olan
felsefi bir zihniyet ve altyapinin a¢ilimini ve gelisimini saglayan bir devam hareketi olarak
goriilmesi gerekir. (Alper,2012: 36) Bundan dolayidir ki basarili bir sekilde gerceklestirilmis
olan bu terciime faaliyetini Gutas, toplumun tiim seckin kesimleri tarafindan biiyilk mali
biitcelerle desteklenen toplumsal bir fenomen olarak aciklama ihtiyacini hissetmistir. Bu
ceviri faaliyetini insanlik tarihinde agilan bir ¢igir olarak ifade eden Gutas, bu hareketi
Perikles Atinasi, Italyan Ronesans1 veya 16. 17 yiizyil bilimsel devrimleriyle ayn1 kategoride
gormiistiir. (Gutas, 2011: 16,20)

Islam felsefesinin olusum ve gelisiminde énemli rol oynayan terciime faaliyetleri ile
olusan birikim miisliimanlar tarafindan anlagilma, elestirel degerlendirme, 6ziimsenme siireci
gecirmis ve sonrasinda Islam felsefesinin kendi sistem ve ekolleri ortaya ¢ikmustir. Simdi bu
terclime siirecinde yer alan miitercimlere ve Arapca’ya cevirilen eserleri ele alalim.

Emeviler doneminde baslayan terciime faaliyetleri bu siire icerisinde tip, kimya ve
astronomi ilmi ile ilgili eserlerin terciimesiyle sinirli kalmistir. Ancak Emeviler 6ncesinde
Yunan simyact Zosimos’un (350-420) simyaya dair eserinin 38/658 yilinda yapilmis Arapca
elyazmasi ¢evirisi bulunmaktadir. Emevi halifesi I. Mervan doneminde tip ile ilgili ilk
terciime yapilmistir. Iskenderiyeli Ahron tarafindan yazilmis eser, Yahudi tabip Maserceveyh
el-Basri tarafindan Arapgaya terciime edilmistir. Emeviler donemindeki terciime
faaliyetlerinde ismi en ¢ok One ¢ikan ve bazi kaynaklarda terciime hareketinin kendisiyle
baslatildig1 isim Emevi prensi Halid b. Yezid’dir (6. 704). Hem ilme olan ilgisinden hem de
hilafette yer alamamasindan dolay1 kendini ilme vermistir. Ozellikle kimya ve astroloji ile
ilgili kitaplar1 Kiptice ve Yunanca’dan Arapgaya terciime ettirmistir. Ayrica kendisi de kimya

ile ugrasmis ve bu alanda bir de eser vermistir. Ptoleme’nin oldugu ileri siiriilen Meyveler



Kitab1 (Kitabu’s-Semere) Halid b. Yezid’in tesvikiyle terciime ettirilen astroloji
eserlerindendir. (Izmirli, 1995: 53; Alper, 2012: 42)

Abbasiler donemine gelindiginde terclime hareketinin hem alan1 genislemis hem de
terciime faaliyetleri hiz kazanmistir. Onceki dénemde yapilan terciimelerdeki eksiklikler
giderilmeye, terciime hatalar1 diizeltilmeye c¢alisilmis, tercimelerin daha kontrolli ve
sistematik yapilmasi saglanmigtir. Emeviler doneminin aksine bu dénemde bilimsel ve felsefi
eserler de terciimeye edilmeye baslanmistir. Ozellikle Abbasi halifesi el-Mansir dénemi (136-
158/754-775) terciime faaliyetleri acgisindan Onemli bir donemdir. Kendisi de felsefe ve
astronomiyle ilgili olan el-Manstr halifeligi doneminde geviri faaliyetlerine biiylik destek
vermistir. Bu dénemde Manstr’un katipligini yapan Iran asilli Abdullah b. Mukaffa (6.
139/757) tarafindan Aristo’nun Organon kiilliyatindan bazi kitaplar, Hudayiname (Pers
Krallart Tarihi), Ayinndme, Mazda nmin Kitabi, Anigirvan’in Hayati farsgadan arapgaya,
terciime edilmistir. Yine Hintli bilge Beydaba’nmin Kelile ve Dimnesi de Ibn Mukaffa
tarafindan terciime edilen eserlerdendir. Mansir doneminin diger terciime edilen eserleri
arasinda Batlamyus’un el-Mecisti adli eseri, Gerasanali Nikomakhos’un Aritmetik’i ve
Eukleides’in Elements’i bulunmaktadir. (Fahri, 1992: 12-13; Alper, 2012: 42)

Harun Resid doneminin en 6nemli ilmi sahsiyeti halifenin saray hekimligine getirdigi
Yuhanna b. Maseveyh’tir. Kendisinin terclime yapip yapmadigi kesin olarak bilinmese de
tibba dair bir ¢cok eser kaleme almistir. Harun Resid (veya muhtemelen Mansiir) doneminin
onemli terciimelerinden birisi astronomi ile ilgili meshur Hind risalesi olan Siddhanta’nin
Muhammed b. Ibrahim el-Fezari tarafindan yapilan terciimesidir. Bu dénemde Sii Nevbahti
ailesinden Ebli Sehl el-Fadl el-Nevbahti astronomi ile ilgi eserleri Fars¢cadan Arapcaya
terclime etmistir. (Fahri, 1992: 13-14)

Halife Abdullah el-Me’miin dénemi siiphesiz terclime faaliyetleri agisindan en 6nemli

donemlerden birisini olusturur. Me’miin doneminde 830 yilinda kurulan Beytii’l-Hikme resm1



bir terclime, arastirma merkezi ve kiitliphane gorevi gormiistiir. Burast Harun Resid
donemindeki Hizanetii’l-Hikme adli saray kiitliphanesinin gelistirilmesiyle olusturulmustur.
Kaynaklarda hakkinda ¢ok fazla bilginin olmadig1 Beytii’l-Hikme hem terciime faaliyetlerinin
hem de ilmi ve felsefi ¢alismalarin yapildigi bir yer olmustur. (Fahri, 1992: 17; Alper, 2012:
44)

Terclime faaliyetlerinde yer alan en Onemli isimlerden birisi Yahya (Yuhanna) el-
Bitrik’tir. En Onemli tercimelerinden birisi Eflatun’un Timaeus adli eserine yaptigi
terciimedir. Bu eserin kismi bir ¢evirisidir hatta ¢eviri eser tlizerine Galen tarafindan yapilmig
olan Ozetin ¢evirisi de olabilir. Bunun disinda yaptig1 geviriler genellikle Aristo’nun eserleri
veya ona nispet edilen eserlerdir. Terclime faaliyetlerinde yer alan 6nemli isimlerden birisi de
Huneyn b. Ishak’tir. Terciimelerin daha sistemli ve ilmi yapilmasinda &nemli payr olan
Huneyn b. Ishak, Galen’in birgok felsefi eserinin terciimesinde yer almigtir. Aristo’ya ait
eserlerin terciimesi onun idaresindeki grup tarafindan yapilmistir. Daha ¢ok tipla ilgilenen
Huneyn b. ishak, Galen’in yam sira Hipokrat’in eserlerinin de neredeyse tamamini terciime
etmistir. Diger onemli miitercimler arasinda Ibn Naima el-Himsi, EbQi Bisr Metta ve dgrencisi
Yahya bin Adi, el-Hasan b. Suvar (Ibnii’l-Hammar), Eb(i Ali b. Zur’a ve Sabit b. Kurre el-
Harrani yer alir. (Fahri, 1992: 17-19; Alper, 2012: 45-46) Terclimeler vasitasiyla
Miisliimanlar Platon ve Aristo gibi One c¢ikan isimlerin yani sira Plotinus, Porphyry,
lamblichus, Themistius, Syrianus, Proclus, Areopaguslu sahte-Dionysius, Simplicius,
Philoponus ve Olympiodorus gibi isimlerin eserlerinin Arapga ve Siiryani versiyonlarindan da
haberdar olmuglardir. (D’ancona, 2007:24)

Emeviler doneminde baslayarak Abbasiler doneminde devam eden ve iki yiizyil
boyunca hizli bir sekilde gelisen c¢eviri faaliyetleri zamanla yavaslamis ve 1000. yilin
baslarindan itibaren sona ermistir. Bu faaliyetlerin sona ermesinin sebebi Miisliimanlarin artik

bu ilimlere duydugu ilginin azalmasi veya g¢eviri yapacak miitercim bulunamamasi degildir.



Aksine bunun sebebi terciime hareketinin toplumsal ve bilimsel anlamini yitirmesi, artik
Miisliimanlara sunabilecegi bir seyin kalmamis olmasidir. Farkli ilim dallari ile ilgili Yunanca
metinler uzun zaman 6nce terciime edilmis ve incelenmis oldugundan giincelliklerini yitirmis
ve artik Miisliimanlar ihtiyaclarina cevap verebilecek giincel bilgilere ydnelmistir. ilmi ve
felsefi ¢alismalar1 destekleyenler, ¢eviri metinler yerine orijinal Arapga yazilar ismarlamaya
baslamislardir. Devam eden bu siire¢ sonunda Islam diinyasinda ilim ve felsefe kendi ayaklari
izerinde durabilecek konuma yiikseldiginde, yani Biiveyhiler doneminde, tercime faaliyetleri
tamamen sona ermistir. Aslinda bu faaliyetler sona ermeden ¢ok dnce Islam alimleri kendi
eserlerini yaymlamaya baslamislardi. Tipta Ali Ibn Abbas el-Mectsi (6. 4/10. yiizyilin
sonlar1) ve Ibn Sina (6. 428/1037), astronomide el-Battani (8. 317/929) ve el-Birtini (6.
440/1048), matematikte el-Harizmi (3/9. yiizyilin ilk yaris1) ve fizikte Ibnii’l-Heysam (.
432/1041) vb.’nin yazdiklar eserler bilimde devrim yaratan nitelikte eserlerdi. Bunlarin yani
sira Yunan bilim ve felsefesine yonelik elestirel eserler de ortaya konulmaya baslamisti. Er-
Razi’nin Galen Hakkinda Siipheler, Ibnii’l-Heysam’m Ptolemaios Hakkinda Siipheler ve Tbn
Sind’nin Aristoteles Hakkinda Stipheler olarak da adlandirilabilecek el-Hikmetii’I-Megrikiyye
isimli 0zgiin nitelikteki eserleri bunlara 6rnek verilebilir. Sonugta X. ve XI. yiizyillarda
Miisliiman alimlerin yazdiklar eserler, terciime edilen eserlerin seviyesinin lizerine ¢ikmis ve
Islam ilim ve felsefe diinyasinda daha baskin ve yaygin konuma gelmistir. 10. Yiizyilda
Biiveyhiler donemi ile birlikte iktidarin merkez niteliginin kaybolmasiyla da ilim ve felsefe
faaliyetleri Bagdat merkezli olmaktan ¢ikip Islam diinyasinin her tarafina yayilmistir. (Gutas,
2011: 147-150)
6. Iran Felsefesi

[ran diisiincesinin Islam diisiincesine etkisi iki dénemde ele alinmalidir. Birincisi

ozgiin Iran diisiincesidir. Digeri de Yunan-Helenistik diisiincesiyle Hind diisiincesinin Islam’a

gecmesinde aracilik eden Iran diisiincesidir.



Ozgiin Iran diisiincesinin islam diisiincesine etkisi, dogrudan felsefeye olmayip dini
inang, edebiyat tarihi ve siyasi tarihle ilgili kitaplarla olmustur. Bu kitaplarda yapilan
terciimeler arasinda Cavidan Hirad (el-Hikmetii’1-Halide), Hudayindme (Pers Krallar1 Tarihi,
Siyaru Multiki’l-Acem), Anusirvd in Hayati, Mazda 'min Kitab, Ayinndme, Risdle fi’l-Ahlik
gibi kitaplar ile edebi ve tarihi mahiyette sozler iceren bazi kitaplar bulunmaktadir. Bu
eserlerden en tnliisii el-Hikmetii’l-Halide adiyla Arapgaya terciime edilen Cavidan Hirad
Iranl1 filozof Miskeveyh’e isnad edilir. Eserde Iran Kralinin ogluna 6giitleri yer alir. Sonradan
esere Andgirvan, Lokman, Hermes Diogenes gibi bilgelerin ahlaki ogiitleri eklenmistir.
Terciime faaliyetinde yer alan Iranli miitercimler arasinda Ibnu’l-Mukaffa ve oglu
Muhammed, En-Nevbahti, Hasan b. Sehl Ishak b. Yezid, Zedaveyh ve Behrim gibi isimler
yer almaktadir.

Irandaki Zerdiistlik ve Mani dini diisiincesi Islami unsurlar, yeni eflatuncu ve
fisagorcu fikirlerle karigarak Islam toplumunda Ismaililik ve Batmnilik gibi akimlarin
dogmasina sebebiyet vermistir. Yine eski Iran dini diisiincesi Siilik igerisindeki birtakim
siyasi ve dini firkalarin sekillenmesinde etkili olmustur. Sii anlayistaki imamligin veraset
yoluyla gegmesi ve masum imam anlayis1 Zerdiist kaynaklidir. Iran’in resmi dini Zervanizmin
(Dehriyye) etkisiyle Islam kiiltiiriinde materyalist ve ateist kimselerin ortaya ¢ikmustir.
Miisliman filozoflardan Kindi Mazdeizm ve Maniheizm inanislarina karsit reddiyeler
yazmistir. Zerdiistliigiin karanlik ve 151k temas1 Siihreverdi’nin Israk felsefesinde iki felsefi
unsur olarak yer bulmustur. Ayrica Iran kokenli dgiit ve hikmetli sdzlerden olusan eserlerin
etkisiyle Islam kiiltiiriinde Adabu’l-Mulik, Nasihatu’l-Mulik, AhkAmu’s-Sultaniyye tarzinda
yar1 ahlaki yari siyasi eserler ortaya ¢ikmistir. (Bayrakdar, 2001: 65-66; Fahri, 1992: 33-34)

Diger taraftan Iranlilarin yunan ve Hind kiiltiiriiyle tanismalari ticaret vasitasiyla cok
onceleri gergeklesmistir. Islam’a girmeden dnce Hind ve yunan kiiltiiriine ait felsefi eserler de

dahil olmak iizere bircok kitab1 Farscaya terciime etmislerdir. Islam’1 kabullerinden sonra da



bu eserlerin dnemli bir kismmi Arapgaya terciime ederek bunlarin Islam kiiltiiriine
aktarilmasinda aracilik yapmuslardir. Yine felsefenin Islam diinyasina gecisinde énemli rol
oynayan Urfa ve Nusaybin medreseleri Iranlilar tarafindan kurulmustu. Bu medreselerde
gerceklestirilen ilmi ve felsefi calismalarla Yunan-Helenistik felsefesi iranlilar arasinda
yayginlasmistir. Bu eserlerden farsga olanlar da terciime faaliyetleri sirasinda Ibnu’l-Mukaffa
ve oglu Muhammed gibi miitercimler tarafindan Arapgaya terciime edilmistir. Ayn1 sekilde
Hind kiiltiiriine de ilgi duyan Iranlilar Cundisapur medresesine Hindli tabipleri davet ederek
Hind tibbinin Iran’da yayilmasmi saglamislardir. Astronomi ve matematikle ilgili
Brahmagupta’nin Siddhantasin1 ve Beydeba’nin Kelile ve Dimnesini dnce Farscaya terciime
etmisler sontra da Arapgaya g¢evirmislerdir. Boylece hem Yunan-Helenistik hem de Hind
kiiltiirlerinin Islam diinyasinda taninmasinda aracilik yapmislardir. (Bayrakdar, 2001: 67-68)
7. Hind Felsefesi

Miisliimanlar Halife Velid doneminde Sind’in fethi ile tamismislardir. devam eden
fetihlerle birlikte Hindliler arasinda Islam’a gecenler olmus ve iki kiiltiir arasinda karsilikli
aligveris yasanmustir. Miisliimanlar 6nceleri Hind kiiltiirii ile ilgili bilgileri Iran iizerinden
edinirken IX. yiizyildan itibaren dogrudan elde etmislerdir. Bu kiiltiirle ilgili bilgileri elde
etmede Mansir ve Harun Resid donemlerinin iinlii veziri Yahya ibn Halid el-Bermeki (738-
805) nin katkis1 biiyiiktiir. Onun emriyle tipla ilgili birgok Hintge eser terciime edilmistir.

Miisliimanlarin Hind kiiltiirii ve dini ile ilgili bilgi edinmelerinde Hindlilerin Dini
Inanglar: isimli bir eserden s6z edilmektedir. Yazarmin kim oldugu belli olmayan bu eserden
bahseden Ibn Nedim’in ifadelerinden terciime bir eser oldugu anlasilmaktadir. Ancak
Hindliler hakkinda daha saglam bilgilere Miisliimanlar X. Y{iizyilin sonlarina dogru Birini’nin
(6. 1048) kaleme aldig1 Tahkik Mali’l-Hind adli eserle ulasmiglardir. Bu eserde Birini Hind

dini, felsefesi, gelenekleri, tarihi, cografyasi, bilimi ve felsefesi hakkinda bilgilere yer



vermektedir. Ancak eserin yazilis tarihi gdz oniine alindiginda Islam felsefesinin olusum
stirecine etki etmesi i¢in geg bir tarih oldugu goriilmektedir.

Hind dini, astronomi, matematik ve tibb1 Miisliimanlar arasinda ilgi gérmiistiir. Ancak
Hind felsefesinin Islam felsefesi iizerine etkisine bakildiginda bunun neredeyse yok denilecek
kadar azdir. Bunda hem Hind topraklarinin uzak olmasmin hem de Hind kiiltiirii ile
tanisildiginda Miisliimanlarin zaten bilim ve felsefe adina iiretime ge¢mis olmalarinin etkisi
vardir. Ancak Razi’nin tenasiih, zaman ve mekan ile ilgili gortslerinde Hind felsefesinin
etkisinden bahsedilmektedir. Bazi c¢agdas arastirmacilar tarafindan kelamcilarin atom
goriislerinin kismen veya tamamen Hind felsefesinden etkilenmis oldugu iddia edilse de bu
tartismal1 bir konudur. Bunun yani sira Hind mistisizminin mutasavviflar lizerine etkisinden
bahsedilir ki bu etkinin Hindli Miisliman mutasavviflardan geldigi kabul edilebilir.
(Bayrakdar, 2001: 68-70; Fahri, 1992: 31-33; Nasr-Leaman, 79,86-87)

8. Islam Felsefesi Tle Tlgili Kaynak Eserler

Bu eserler Islam felsefesinin dogusu, gelisimi, dzellikleri, Miisliiman filozoflarin
hayatlari, eserleri ve felsefeleri hakkinda bilgi vermek amaciyla yazilmis eserlerdir. Bunlar
dogrudan Islam felsefesi hakkinda bilgi verdiklerinden “ana kaynaklar” olarak da
isimlendirilebilir. Bu eserlerden bazilarina kisaca yer verelim.
El-Fihrist: ibnii’n-Nedim tarafindan kaleme alinan eser biyografik ve bibliyografik eserlerin
en meshurlarindandir. Kitapta Miisliiman filozoflara, bilim adamlarina, kelamcilara, sufilere,
Antik Yunan filozoflarina ve Siiryani miitercimlerine yer verilir.
Tabakatii’I-Etibba’ ve’l-Hiikemd: Endiiliislii meshur tabip Ibn Ciilciil tarafindan yazilmustir.
Eserde Miisliiman filozoflar, Antik Yunan filozoflar1 ve Siiryani miitercimler hakkinda bilgi
verilir.
Tabakdtu’I-Umem: Endiiliislii tarihgi, alim Kadi Ibn Said tarafindan yazilan eserde Miisliiman

filozoflara, kelamcilara, Yunan, Yahudi ve Hiristiyan filozoflara yer verilir.



Tarihu ‘Ulemd’i’l-Endeliis: EbG Velid Abdullah Ibnii’l-Faradi tarafindan yazilan eser
ozellikle Endiiliis’te yetisen alim ve filozoflar hakkinda bilgilere yer verir. Ebu’l-K4sim Ibn
Bagkuval tarafindan bu esere zeyl olarak Kitdbu ’s-Sila isimli eser kaleme alinmustir.
Niizhetii’l-Ervih ve Ravzatii’I-Efrdh: Muhammed ibn Mahmid Sehreziiri’nin bu eseri Yunan
filozoflar, Siiryani miitercimler ve filozoflar ile Miisliiman filozoflar hakkinda bilgi verir.
Tarihu Hiikema'i’I-Islam: Ebu’l-Hasan Ali el-Beyhaki’nin bu eseri Islam felsefesi tarihi
mahiyetinde bir eserdir.

Ihbaérii’l- ‘Ulema’ bi-Ahbari’l-Hiikemd: Islam felsefesinin en énemli kaynaklar1 arasinda yer
alan bu eser, Ibnii’l-Kifti tarafindan kaleme alinmistir. Yunan, Siiryani, Hiristiyan ve
Miisliiman filozoflarin yer aldig1 eserin, Muhammed ibn Ali el-Zavzani tarafindan Kitdbii’l-
Miintahabat isimli muhtasar1 yapilmistir.

Uyinii’l-enbd’ fi Tabakati’l-Enibbd’: Unlii tabip ve diisiince tarihgisi ibn Eb( Usaybia
tarafindan yazilmistir. Eser, dort yilize yakin Yunan filozof, Siiryani miitercim, Miisliiman
filozof ve bilim adami1 hakkinda bilgi igerir.

Vefeyatii’'l-‘Ayan ve Enbd’ii Ebnd’i’z-Zaman: Ibn Hallikan tarafindan yazilan eserde, bazi
Siiryani miitercimlere, Miisliman filozoflara, kelamcilara, sifilere, diger alim ve devlet
adamlarma yer verilir. Bu esere Muhammed Ibn Sakir el-Kutubi tarafindan Fevdtu 'I-Vefeydt
adinda bir zeyl yazilmistir.

Es-Seka’iku’n-Nu’maniyye fi ‘Ulemd’i’d-Devleti’l-Osmdniyye: Taskopriilizdde tarafinda
yazilan bu eserde 522 Osmanli seyh ulemasi, ilim adami ve onlarin eserleri hakkinda bilgilere
yer verilmektedir.

Nevadirii’l-Ahbar fi Mendkibi’l-Ahyar: Taskopriiliizdde’nin yazdigi bu eserde de Osmanli

diisiiniirleri hakkinda bilgiler yer almaktadir.



Kesfii 'z-Zuniin: Katib Celebi’nin yazdig1 bu eser zengin ve meshur bir bio-bibliyografyadir.
Kitapta 14500 kadar kitab ve risaleye, 10000 kadar da ¢ogunlugu Miisliman olan miiellif
hakkinda bilgi yer almaktadir.

Stillemii’l-Viisul ila Tabakati’l-Fuhul: Katip Celebi’nin bu eseri Miisliiman olan ve olmayan
iinlii mielliflerin biyografilerini igerir.

Islam felsefesine kaynaklik eden eserlerden bazilarini filozoflarin hayatlari ve eserleri
hakkinda yazilan otobiyografik ve otobibliyografik eserler olusturur. Bu eserler ya filozofun
kendisi tarafindan yazilmistir ya da filozofun 6grencisi veya baska bir diisliniir tarafindan
yazilmistir. Gazzali’nin El-Miinkiz mine d-Dalal, ibn Haldun’un El-Ta rif bi Ibn Haldiin ve
Rihletuhii’s-Sarkan ve Garban, Tbn Sina Siretii’s-Seyhii ‘r-Reis, Birtni’nin Risdle fi Miiellefit
Muhammed Zekeriyyd er-Rdzi ve Sehrazuri’nin Es-Seceretii’l-Ilhiyye adli eserleri drnek
olarak verilebilir.

Kaynak eserlerden bir kismi filozoflarin hayat1 ve eserlerinden ziyade, onlarin felsefi
doktrin ve goriislerine yer veren eserlerdir. Bu eserlerden 6nemli olan birkacini zikredelim.
Ebl Siileyman es-Sicistani/Sivanu ’I-Hikme, Ibn Hind0/El-Kelimii r-Rihaniyye fi’l-Hikemi’l-
Yundniyye, EbG Hayyan et-Tevhidi/El-Mukdbasdt, El-Beyhaki/Tetimmetii Sivani’l-Hikme,
Gazzali/Makasidii’I-Feldsife, Ibn Fatik/Muhtaru’l-Hikem, Sehristani/Tarihu’l-Hukemd Ve
Kitdb Mugdra’ati’l-Felasife, Fahreddin er-Razi/Muhassalii Efkari’[-Miitekaddimin ve’l-
Miite’ahhirin ~ mine’l-‘Ulemd’  ve’l Hiikemd’  ve’l -Miitekellimin, Misa Ibn
Meymin/Deldletii’I-Ha 'irin.

Islam felsefesine kaynaklik eden eserlerin bir kismini felsefi terimleri iceren sozliikler
olusturur. Kindi’nin Risdle fi Hudiidi’l-Esyd ve Rusimihd, Farabi’nin Et-Ta’likat, Tbn
Sind’nin Risdle fi’l-Hudid adli eserleri bu alanda yazilmis onemli sézliikklerden birkacidir.
Seyyid Serif Ciircani tarafindan yazilan Kitdbii't-Ta rifat sadece felsefe degil ¢esitli ilimlere

ait 1stilahlara yer veren bir eserdir. Muhammed ibn Yusuf Katib el-Havarizmi’nin Mefatihu'I-



Uliim ad1 eseri de felsefe de dahil olmak {iizere ilimler hakkinda bilgi veren ansiklopedik bir
eserdir.

Buraya kadar verilen eserler islam felsefesine ve filozoflara dogrudan yer veren bir
anlamda Islam felsefesinin ana kaynaklariydi. Bir de Islam felsefesi ve filozoflar1 hakkinda
bilgi verme amaci tasimayan ancak bu konularin da igerisinde yer aldig1 eserler vardir. Bu tiir
eserler Islam felsefesine kaynaklik eden tali kaynaklar olarak ifade edilebilir. Bu eserlerden
bazilarina yer verelim.

Genel kiiltiir Tarihleri:

El-Mes’0di/Et-Tenbih ve’l-Israf ve Miiriicii’z-Zeheb ve me’adinii’I-cevher, El-Hemedani/El-
Iklil, ibn Haldtin/Mukaddime, Sehristani/Kitabu I-Milel ve 'n-Nihal, Ibn Hazm/Kitibu I-Fisal
ve Kitabu’l-Milel ve’'n-Nihal.

Genel Tarih Kitaplari:

Hatib el-Bagdadi/Tarihu’l-Bagdad, Belazari/Futihu’l-Buldan, Tbnu’1-Ibri/ Térihu
Mubhtasari’d-Diivel, Tabari/Tarihu’l-Umem ve 'I-Miiliik.

Tabakéat ve Siyer Kitaplari:

Ibnii’1-Murtaza/Kitdbu 't-Tabakati’I-Mu 'tezile, Yakat/Mu cemu’l-Udebd, Es-Subki/Et-
Tabakdtu’s-Safiyye el-Kubra, Kandamir/Habibii ’s-Siyer.

Cografya ve Seyahat Kitaplart:

EbG  Dulaf/Acdibu’l-Bulddn, YakGt/Mu cemu’l-Buldan, Ibn Batta/Tuhfetii n-Nazdar fi
Garaibi’l-Amsar ve Acdibu’l-Asfar, Evliya Celebi/Seyahatname. (Bayrakdar, 2001: 11-19)

Bunlarin yani sira Islam felsefesi ve filozoflari ile ilgili son donemde yazilmis olan
yerli ve yabanci ¢ok sayida kaynak da vardir. Bunlardan birkagini zikredelim:

Seyyid Hiiseyin Nasr-Oliver Leaman/Isiam Felsefesi Tarihi, Peter Adamson-Rihard C.
Taylor/Islam Felsefesine Giris, Macid Fahri/lslam Felsefesi Tarihi, Ali Sami en-

Nessar/Islam’da Felsefi Diisiincenin Dogusu, Hilmi Ziya Ulken/Islam Felsefesi ve Uyanig



Devirlerinde Terciimenin Rolii, M. M. Serif/Islam Diisiincesi Tarihi, Ismail Hakki
Izmirli/Islam da Felsefe Akimlar: ve Islam Felsefesi Tarihi, Dimitri Gutas/Yunanca Diisiince
Arapga Kiiltiir ve Ibn Sind’min Mirasi, Ahmet Arslan/Islam Felsefesi Uzerine, Mehmet

Bayrakdar/Islam Felsefesine Giris, T. ). De Boer/Islam da Felsefe Tarihi.

OZET

Cogunlukla ifade edildigi gibi Islam’da felsefi diisiinceyi baslatan terciime faaliyetleri
degil aksine terciime faaliyetleri ortaya ¢ikmig bir felsefi zihniyetin sonucu gerceklestirilmis
bir harekettir. Kur’an kendisine muhatab aldig1 insanlar i¢in yalnizca dini emirler vaz’ eden
bir kitap degildir. O, ayn1 zamanda insanlar1 bilmeye, diislinmeye, sorgulamay1 ve hakikatin
bilgisini elde etmeye davet eden bir ¢agridir. Bu ¢agriya kulan veren Miislimanlarin zihninde
gerceklesen doniisiim Islam toplumunda felsefenin de baslangicidir. Hz. Peygamber’in
vefatinin ardindan Miisliimanlar arasindaki dini ve siyasi g¢ekismeler, Cemel ve Siffin
savaslar1 beraberinde imamet, biiylik glinah, kaza ve kader gibi problemleri giindeme getirdi.
Bu konular hakkinda ileri siiriilen goriisler ve sunulan ¢oziimler ilk siyasi ve dini gruplarin
olusumuna sebep oldu. Yapilan fetihlerle yabanci kiiltiirlerle karsilasan Miisliimanlar, hem bu
kiiltiirlerin 1lmi ve felsefi birikimlerinin miras¢ist oldular hem de bunlara karsi kendi
inanglarin1 savunmak durumunda kaldilar. Miisliimanlarin kendi inanglarin1 savunmalari
tutarli ve sistematik bir temellendirmeyi gerektirince bu felsefe ve mantik ilimlerini kullanma
thtiyacim dogurdu. Ayrica Kur’an’in Misliimanlara hakikatin bilgisini elde etmeye tesvik
etmesi onlarin bu mirastan istifade etmeye yoneltti. Sonu¢ olarak Emeviler doneminde
baslayan ve Abbasiler doneminde daha da yogunlasan terciime hareketi basladi. Bu donemde
cok sayida eser Siiryanice, Yunanca ve pehleviceden terciime edilmistir. Bu terciimelerde ¢ok
saylda miitercim gorev almistir. Abbasiler doneminde devlet politikast haline getirilen

terciimeler i¢in Beytii’l-Hikme ad1 verilen merkez kurulmustur. Yabanci kaynaklardan Islam



felsefesine en ¢ok etki eden ve terciimelerde en ¢ok ceviri eserlerin yapildigi kaynak Yunan-
Helenistik diisiincedir. Ozellikle Aristo, Eflatun ve Yeni Eflatunculuk iIslam diisiincesi
iizerinde oldukga etkili olmustur. Iran diisiincesinin etkisi siyaset ve siyaset ahlaki ilke sinirh
kalirken Hind felsefesinin etkisi yok denecek kadar azdir. X. ylizyildan itibaren terciime
faaliyetlerinin hizi azalmistir. Bunun sebebi terclimelerin artik ilmi ve felsefi agidan
Miisliimanlarin ihtiyaglarin1 karsilamamasidir. Bundan sonraki siire¢ Miisliimanlarin artik
kendi ilmi ve felsefi ¢aligmalarini ortaya koymasi ve alaninda 6nemli basarilar saglayan ilim
ve diislince adami yetistirmeye basladiklar: stiregtir.
GOZDEN GECIR

e islam felsefesinin dogusuna Kur’an ve siinnetin kaynakligmi degerlendiriniz.

e Islam felsefesinin gelisim ve agiliminda terciimelerin roliinii aciklaymiz.

e Islam felsefesine etki yaban yabanci filozof, felsefe ve eserleri belirleyiniz.

e Felsefenin Islam diinyasinda ortaya ¢ikis siirecini ve terciimelerin tarihsel seyrini

aciklaymiz.

e Islam felsefesine kaynaklik eden eserleri belirleyiniz.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1) Terciime faaliyetlerinde yer alan en Onemli mitercimlerdendir. Cevirilerinin ¢ogunu
Aristo’nun eserleri olugturmaktadir. Terciimesiyle kendisine en ¢ok itibar kazandiran eser
Platon’un Timaeus adli eseridir.

Yukarida sozii edilen miitercim asagidakilerden hangisidir?

a) Huneyn b. Ishak b)Yahya b. Adi c¢) kutsa b. Liika d) Ebi Bisr Metta e) Yahya b. El-Bitrik
2) 830 yilinda Bagdat’ta kurularak hem terciime faaliyetlerinin yapildigi hem de ilmi ve
felsefi c¢aligmalarin yapildigr bir merkez olan Beytii’l-hikme hangi halife déneminde
kurulmustur?

a) el-Mansir b) el-Memiin ¢) Harun Resid d) Omer. Abdiilaziz e) el-Miitevekkil

3) Asagidakilerden hangisi Aristo’nun Arapgaya terciime edilen eserlerinden degildir?

a) Poetika b) Metafizik ¢) De anima d) Devlet e) Il. Analitikler

4) Asagidaki yabanci kaynaklardan hangisi Islam felsefesini siyaset ahlaki alaninda en gok
etkiyi yapmistir?

a)Yunan b) Hermes c) iran d) Helenistik €) Hind

5) Miislimanlain Hind diisiincesi ile ilgili daha dogru bilgilere ulasmasini saglayan eser
asagidakilerden hangisidir?

a) Kelile ve Dimne b) Tahkik Mali’l-Hind c¢) Futihu’l-Buldan d) Mazda’nin Kitab1 e)

Siddhanta
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3. UNITE: iISLAM FELSEFESI’NDE FiZiK VE METAFIZiGIN MANTIKSAL

TEMELLERI

UNITE YAZARI: YARD. DOC. DR. HASAN AKKANAT

UNITEDE ELE ALINAN KONULAR

1. Mantigin Mahiyeti ve Gerekliligi

2. Dis Diinya Hakkinda Bilgimiz

3. Bes Tiimel

4. Nedenler ve Bilimsel Sorular

5. Bilimsel Bilgi

6. Kategorik Acidan Olus ve Varlik Bilgileri: Fizik ve Metafizik
UNITE HAKKINDA

Bu tinitede Fizik ve Metafizigin mantiksal temelleri gosterilmektedir. Bu nedenle Mantigin

gerekligi ve gayesi ortaya konularak dis diinya hakkindaki verilerin zihinsel siireci

aciklanmaktadir. Yine Ortagag felsefelerinde filozoflarin hangi verilere ‘bilgi’ adini verdikleri

ve bilgi lretirlerken hangi bilimsel teknikleri kullandiklar1 ele alinacaktir. Nihayet Fizik ve

Metafizikte bu tekniklerin nasil kullanildig1 belirtilecektir.

OGRENME HEDEFLERI

Bu {initeyi tamamladiginizda;

Mantigin bilgi siirecindeki roliinii tanimis olacaksiniz.

Bilginin Ortagag bilim paradigmasinda ‘nedenler’i bilmek anlamma geldigini ve bu

nedenlerin de neler oldugunu 6grenmis olacaksiniz.

Nedenlerin bilgi formlara nasil doniistiiriildiiglinii ve tanimlar ile akilyiiriitmede

nasil bir fonksiyona sahip oldugunu gormiis olacaksiniz.



e Tanimlar ve akilyiiriitmenin fizik ve metafizik bilimlerinde bir bilgi metodu olarak

nasil is gordiiklerini 6grenmis olacaksiniz.

UNITEYI CALISIRKEN
Bu iiniteyi ¢aligirken;

e Klasik Mantik kitaplarina bakiniz.

e Konular sirastyla ve not alarak okuyunuz.
e Ogrenme hedeflerini gdzden gegiriniz.

e internetten kaynak arastirmasi yapiniz.

ISLAM FELSEFESI’NDE FiZiK VE METAFIiZiGiN MANTIKSAL TEMELLERI

1. Mantigin Mahiyeti ve Gerekliligi

Ortacag Islam Felsefesi’ndeki fizik, metafizik ve ahlak gibi biitiin disiplinler, bilgi ortaya
koyma siirecinde, mantiksal bir temelde yol alirlar. Disiplinler, kendine ait arastirma alaninda
problem saptama, saptanan problemleri ¢oziimleme ve ¢oOzlimlenenler arasinda saglam
kanitlar1 bulunanlar1 akilsal ¢ikarimlarla bilgi diizeyine ¢ikarma gorevini iistlenir. Her bir
disiplinin kendisine 6zgili bir alan1 olmakla birlikte dis diinyadan alinan duyusal verilerin
akilda kavramlara, tanimlara ve Onermelere doniismesinde ve yine bu Onermelerden kesin
kiyaslara ulagsmada biitiin disiplinlerin ortak bir zeminde hareket ettigi goriiliir. Iste bu ortak
zemin, Mantik’tir. Tutarli ve kesin bilgi ancak ‘tutarli ve kesin bilgi’nin kurallarini, yani
mantig1 bilmekle miimkiin olabilmektedir.

2. Dis Diinya Hakkinda Bilgimiz

Anlamlarin birbirine karismasini1 onleyen 6zdeslik ve gelismezlik ilkeleri —ki bunlar zihnin
dogustan gelen yetenekleridir- disinda kalan biitiin bilgilerimiz zihnimize disaridan gelir.
Bilgi dedigimiz seyi (a) ya zahmetsizce yazidan veya bir sesten elde ederiz ya da (b) dis

diinyadaki nedenlerden elde ederiz. Birincisinde bilgi baskasi tarafindan elde edilmis olup,



onu zihne sunmak disinda herhangi bir ilave isleme gerek yoktur. ikincisinde ise dncelikle
bilginin hammaddesi olan dis diinyadaki tekil gergeklikleri, yani elimizdeki kalemi,
ontimiizdeki silgiyi, yanimizdaki Ali’yi algilamamiz, onlar1 anlam haline getirecek bir takim
soyutlamalar yapmamiz, elde ettigimiz anlamlar1 yazili ya da sozel terimlere dokmemiz,
nihayet o terimlerden tanimlara ve kiyaslara ulasmamiz gerekmektedir. Yine de zihindeki
anlamlar1 yazili ve sozel terimlere dokmemize kadar ki olan iglem, Aristoteles’i izleyen
Messai (Peripatetik) felsefede psikoloji bilimine has olup, Mantigin islevi bundan sonra
baslamaktadir.

Soyle ki, etrafimiza baktigimizda gordiigimiiz seyler tekil nesnelerdir: Elimdeki ‘su kalem’,
oniimdeki ‘su silgi’, yaslandigim ‘su aga¢’, konustugum ‘insan’ (Ali). Omegin zihinde
kendisine Ali adin1 verdigimiz su beden, dis diinyada ‘kendinde sey’dir, ‘ne ise o’dur. Orada
ne ad1 vardir, ne cinsi vardir, ne de iizerinde bir bilgisi vardir. Sirf somut, musahhas bir seydir.
Biz bilgilerimizi bu nesneleri algilayarak elde ederiz. Ancak algilama tek basina bilgiyi
vermez. Messai felsefede ti¢ tiir idrak vardir: Duyu idraki, nefs idraki ve akil idraki. Bunlarin
her birisinin kendine ait idrak tarzi vardir. Ornegin yanimda oturan beyaz tenli, uzun boylu,
sar1 sagh kisiyi, Ali’yi, ilk 6nce duyularimla algiliyorum. Nefsteki yetilerde yalnizca ona ait
olan beyaz teni, uzun boyu, sar1 sa¢i birbirinden ayirabiliyorum. Bunlari ise akilda Ali’nin
sahsindan bagimsiz ‘beyazlik’, ‘ten’, ‘uzunluk’, ‘boy’, ‘sarilik’, ‘sa¢’ anlamlarina
doniistiiriyorum. Bu doniistiirme ile birlikte psikolojinin islemi bitmis, mantigin sinirlari
baslamistir. Ciinkii bu anlamlara birer ad vererek terimler haline getirmek ve onlardan da
bilimsel 6nermeler kurmak, bundan sonra gelmektedir.

3. Bes Tiimel

Aklimizda ortaya ¢ikan soyut anlamlar, anlam igerikleri kadar anlam genislikleri, yani iclem
ve kaplamlar1 bakimmdan da birbirinden farklidir. Ornegin ‘kirmizi’ anlam bakimindan

‘sart’dan farklidir. Bu, 6zdeslik ve ¢elismezlik ilkesi ile hemen bilinebilir. Ancak sar1 s6zcigi



hangi anlamlar1 igine almaktadir ve hangi anlamlarin i¢inde kalmaktadir? Yine boyle bir
sorgulama, insan, akil, makine ve ¢elik gibi sozciikler i¢cin de gegerlidir. Bunlarin hangi
anlamlan kapsadigi ve hangi anlamlar tarafindan kapsandigi bilinmeden bir bilim miimkiin
olabilir mi? Aristoteles’ten itibaren Ilk¢ag ve Ortacag bilim diinyasi, bu derecelendirmeyi
yapmak lizere, biitiin terimleri bes grupta toplamistir:

a. Cins: ‘O nedir?’ sorusunun yanitinda birbirinden tiir bakimindan farkli pek sey
iizerine sdylenen tiimel terimdir. Ornegin at, tas, kedi, demir, insan sozciiklerini ‘cisim’ terimi
altinda toplayabiliriz. Cisim, onlara ortaklasa sdylenen bir terimdir. Yine bu sdzciikleri
ayirarak, at, kedi ve insani ‘hayvan’ —ki hayvan, mantiksal bir tabir olarak, ‘biiyiiyen,
beslenen ve iradesiyle hareket eden canli cisim’ anlamana gelir- terimi altinda toplayabilir ve
o terimi onlarin cinsi yapabiliriz. Clinkii at bir tiirdiir, kedi bir tiirdiir ve insan baska bir tiirdiir.

b. Tiir: ‘O nedir?’ sorusunun yanitinda yalnizca sayisal olarak farkli pek sey iizerine
sdylenen tiimel terimdir. Ornegin Ali, Ayse ve Ahmet aym tiirsel ozellikleri tastyan
varliklardir. Onlarin hepsini kapsayacak sekilde ‘insan’ terimini yiiklem yapabiliriz. Ciinkii
onlarin hepsi ayn tiire aittir.

c¢. Ayrim: Bir seyin cinsine yoneltilen ‘O hangi seydir’ sorusunun yanitt ayrimi
vermektedir. Ornegin Ali igin yoneltecegimiz ‘O hangi hayvandir?’ sorusunun yanit1 ‘akilly’
ya da ‘diigiinen’ olanidir. Ayrimlar, ayni cins altinda yer alan farkli tiirleri birbirinden
ayirmaktadir.

Bu ii¢ terim, nesnelerin temel (zdti) kurucu dgeleridir. Ornegin ‘insan, diisiinen hayvandir’
dedigimizde, insanin hem dis diinyada hem de anlam bakimindan diisiinen hayvan oldugunu
biliriz. Burada insan ‘tiir’, diisiinen ‘ayrim’, hayvan da ‘cins’tir. insanin bu iki yiikleminden,
‘diistinen’ ve ‘hayvan’dan birisini goz ardi edersek, ne dis diinyada ne de zihinlerde bir

karsilig1 olmaz. Dolayisiyla mantik dilinde bu iki yiikleme, cins ve ayrima, tiirlin kurucu



ogeleri (mukavvim) denir. Hangi tiiri ele alirsak alalim, o, ayrim ve cinsten meydana
gelmektedir.

¢. Hassa: Sadece bir tiire ait 6zelliktir. Yalniz hassa, ayrim gibi temel kurucu 6ge
degil, bir tiiriin tekillerinde bulunan kabiliyettir. Ornegin ‘konusma’, yalnizca insana ait bir
hususiyettir. Buna karsin omriinde hi¢ konugmayan bir insan da yine insan olmaya devam
edecektir. Yine yazma ve giilme 6zelligi yalnizca insana aittir.

d. Genel araz: Ayni ya da farkl tiirlerin tekillerinde ortaya ¢ikan arazlardir. Ornegin
kisa, uzun, kirmizi, sert gibi niteliklerdir.
Bizim 6nermelerde ve ¢ikarimlarda kullanacagimiz biitiin terimler bu bes tiimelden tedarik
edilir. Tekil nesneler dis diinyada somut olarak, akilda ise soyut anlam olarak bulunurlar.
Onlarin ifadesi de bu bes terimden birisi ya da bir kagi ile ortaya konulur. Ornegin Ali’nin
viicudu dis diinyada iki metre, sac1 bir tiir renkte (sar1) olup su an giiliiyor ise, akilda ortaya
cikan ‘akilli, hayvan, uzun, boy, sag, sar1, giilmek’ anlamlarinin terimlerle ifadesi su sekilde
olur: Uzun boylu ve sar1 sagh insan (Ali) giilmektedir. Iste bu énerme, dis diinyadaki bir
nesne hakkinda bir bilgi vermektedir. Buradaki uzun boy ve sar1 sag, genel araz; giilme, hassa;
insan (akilli hayvan) da tiirdiir.

4. Nedenler ve Bilimsel Sorular

Dis diinyada varolan somut nesne, 6zellik ve durumlarin hepsini soyutlayarak anlamlara
dontstiirebiliriz. Ancak bu durumda bilginin ne oldugu sorunu ortaya c¢ikacaktir. Acaba
soyutlanan her anlami bilgi 6nermelerinde kullanabilir miyiz? Dis diinyada bulunan somut
nesne nasil bilinir? Bilgi dedigimiz, o nesnenin hangi 6zelligine karsilik gelmektedir?

Disimizdaki bir nesnenin bilgi konusu olmasi, onu dis diinyada ortaya ¢ikaran nedenlerin
bilinmesine baghdir. Her sey bir nedene bagl olarak ortaya ¢ikmakta, bir nedene bagh olarak
ozellik degistirmekte ve bir nedene bagl olarak atil kalmakta veya yok olmaktadir. Bir neden,

tam olarak ortaya c¢iktiginda, sonucunu da zorunlu olarak ortaya ¢ikarir. Kirmizi boya, beyaz



kagida bir fir¢a ile siirlildiigiinde, orada kirmizi bir goriintii olusur. Yiizeyindeki kirmizi
goriintiiden, ona kirmizi boyanin neden oldugunu ¢ikaririz. Bahgedeki elma agacinin, bir elma
tohumu, verimli toprak, su ve giines nedeniyle orada oldugunu biliriz. Eger tohumu ektigimiz
halde yetismiyorsa, kesinlikle onu ortaya ¢ikaracak bir neden eksik kalmistir. Arkadasimiz Ali
doktor olmussa, tip egitimi nedeniyle doktor olmustur. Belirli bir zaman sonra doktorluk
ozelligi kaybolmussa bir nedenden dolayr unutmustur. Demek ki her varolus, degisim ve
yokolus bir nedene baglidir. Nedenler ortaya c¢iktiginda sonuglarinin da ortaya g¢ikmasi
kacinilmaz oldugundan her bir nedeni ortaya ¢ikardigi sonugtan hareketle biliriz. Ciinki
sonug, ortaya ¢iktigi nesnenin {izerinde somut olarak goriilebilmekte, isitilebilmekte,
koklanabilmekte, tadilabilmekte ve hissedilebilmektedir.

Simdi felsefe tarihinin her doneminde tartisilan su sorunun yaniti aranmalidir: Bir seyi var
eden, dis diinyada bir biitiin olarak kuran, onun bir takim 6zelliklerini degistiren veya yok
eden her defasinda nedenler ise ve nedenler de sayillamayacak kadar ¢ok ise bir nesne nasil
bilinebilecektir?

Aristoteles, bilgi konusu olabilecek nedenlerin sinirli sayida, yalnizca dort tane oldugu
goriisiindedir. (Aristotle, 1991(a): 1013a 23-1013b 30) Aym goriis Islam felsefesinde de yer
edinmistir. Bu nedenler sirasiyla, seyi varlia ¢ikaran neden, maddesini olusturan neden, onun
suretini olusturan neden ve gayesini olusturan nedendir:

a. Fail neden: Bir nesneye ilk hareketini veren ya da varliga ¢ikisina dogrudan etki
eden neden ya da nedenlerdir. Nesneyi dogrudan ortaya ¢ikaran nedene yakin, baska nedenleri
harekete gecirerek ortaya ¢ikmasina etki eden nedene de uzak neden denir. Ornegin Tanri,
dogrudan harekete ge¢irmis oldugu i¢in kainatin yakin nedeni, Ali’nin ortaya ¢ikmasi igin pek
cok nedeni harekete gecirmis oldugu icin uzak neden olarak goriiliir. Bu nedeni bildigimizde
onun dig diinyadaki sonucunu bilmis oluruz. O halde dis diinyada var olup olmadigim

bilmedigimiz ve su an algilamadigimiz bir nesnenin varligimi 6grenmek icin ‘var mi?’



sorusunu sorar, onu ortaya cikaran fail nedene ulasiriz ve oradan da nesnenin var olup
olamayacagini ¢ikaririz.

b. Madde nedeni: Bir nesnenin maddesini olusturan nedendir. Dis diinyada maddesini
algiladigimiz nesneye o ‘Ne?’ ya da ‘Neyden?’ sorusunu sorariz. Ali igin sorulacak ‘Ne?’
sorusunun yaniti, hayevan olacaktir. Ciinkii o, beslenen, biiyliyen ve iradesiyle hareket eden
bir bedene sahiptir.

c. Suret nedeni: Bir nesnenin suretini olusturan nedendir. Suret, bir seyin hangi
tirden bir yapida oldugunu belirtir ve ‘Hangi?’ sorusunun cevabinda bilinir. Ali igin
yoneltecegimiz ‘Hangi hayevan?’ sorusunun yaniti, ‘insan’ olacaktir.

¢. Gaye nedeni: Varolan nesnenin ne gaye ile varoldugunu belirten nedendir. O halde
o nedeni ‘Nigin?’ sorusunun yanitinda aramamiz gerekir. Bu yaniti ise nesnenin bizzat
kendisinden yola ¢ikarak bulabiliriz. Ciinkii o nesne bir gaye iizerine var edilmistir ve failin
gayesi o nesnede bilfiil vardir. Ornegin elimizdeki kalem, ‘bir kalem olsun’ diye iiretilmistir.
Dolayisiyla zihindeki ‘kalem olma’ diisiincesi, dis diinyada o nesneyi bir sopa olarak degil,
kalem olarak sekillendirmistir. Kisaca failin gayesi, onda ortaya ¢ikmistir. Yine fail, o
kalemin yaz1 yazabilmesi gayesini giittiigii i¢in, onu ‘yazabilir’ sekilde tiretmistir.

5. Bilimsel Bilgi

Ortagag Islam felsefesinde bilimsel bilgi bu dort nedeni bilmekle elde edilir. Bilgi ise iki
kisimdir: Kavram ve ¢ikarim. Kavramlardan dis diinyadaki nesnenin tanimini ve betimini elde
ederiz. Cikarimlar ise akil yiiriitmeler iizerinden yapilir; en dogru ve kesin ¢ikarima ise
burhan adi verilir. Mantigin temel gayesi de tanim ve burhan dedigimiz bilgi vasitalarini
bilimlerde dogru ve hatasiz olarak kullandirmaktir. Buna karsin bu iki bilgi tiirli de yukaridaki
nedenler lizerinden elde edilir:

a. Kavramsal bilgi olarak tanim ve betim: Kavram bilgisini biz madde ve suret

nedenlerinin her ikisini birlikte 6grenmekle kazaniriz. Bir nesnenin en temel bilesenleri, o



nesnenin maddesi ile bu maddeyi belirli bir sey olarak ortaya ¢ikaran suretidir. Madde ve
suret nedenlerini 6grendigimizde, bir nesnenin ne oldugunu da 6grenmis oluruz: Dis
diinyadaki bir nesneden (6rnegin Ali’nin bedeninden) onun madde nedeni olan ‘hayvanlik’1
ve suret nedeni olan ‘akillilik’t 6grendigimizde, onun insan tiiriine ait bir tekil oldugunu
ogrenmis oluruz: insan = akilli + hayvan. Madde nedeni, mantiktaki bes tiimelden ‘cins’e;
suret nedeni de ‘ayrim’a karsihik gelir. Ikisinin bilesiminden ortaya ¢ikan anlama da ‘tiir’
denir. Boylece ‘tiir = ayrim + cins’ olmaktadir. Bu formiil, islam felsefesinde tanim (hadd)
dedigimiz hakiki kavramsal bilgiyi verir. Bu formiilasyonla elde ettigimiz bilgi, seylerin
mahiyetinin bilgisidir; onlarin ne oldugunu belirten, degismeden kalan temel kurucu
ogelerinin bilimsel bilgisidir. Buna karsin bir de betim (resm) dedigimiz niteliklerin bilgisi
vardir. Ciinkii tanim, nesne {lizerinde yerlesik olan gelip gecici arazlarin bilgisini
vermemektedir. Yani zihnimizde kendisine Ali adin1 verdigimiz dis diinyadaki nesne, Ayse
adin1 verdigimiz nesneden farkli niteliklere sahiptir. S6zgelimi uzundur, erkektir, saridir.
Bunu bes tiimelden elde edecegimiz terimlerle bir bilgi dnermesinde ‘Insan (Ali), erkektir,
uzun ve saridir.” diye dile getiririz. Bu 6nerme de bir tiir bilgidir, ancak hakiki bilgi degildir.
Ciinkii Ortagag Islam felsefesinde hakiki bilgi, nesnelerin degismeyen temel kurucu dgelerini,
yani tiir bilgisini dile getirmesi gerekir. Buna karsin uzun ve sar1 nitelikleri, Ali dedigimiz
insanda bir zamanda var olup diger zamanda yok olan gelip ge¢ici 6zelliklerdir. Oysa bilimsel
dedigimiz hakiki bilgi, bir zaman dogru olup bir baska zamanda yanlis olmamasi gerekir.
Eger bu tiir 6nermeler bilimsel bilgi sayilmis olsaydi, o nesnenin en son durumunu
gozlemeden nesne hakkinda dile getirecegimiz biitiin bilimsel 6nermelerimiz yanlis olurdu.
Iste bu tiir bilgiye de betim adi verilir. Betim dedigimiz kavramsal bilgi, seylerin hassa ve

genel arazlarindan elde edilirler.



Tanimlar1 ve betimleri birbirinden 6zdeslik ve ¢elismezlik ilkeleri ile ayirt ederiz. ‘Sar1’ terimi
‘kirmiz1’ teriminden farklidir. Eger farkli seylere ait tarifler yanlislikla ya da bilerek birbirinin
yerine kullanilacak olursa, ¢eliski ortaya ¢ikar.

b. Cikarim bilgisi olarak burhan: Islam mantik tarihinde {i¢ tiir ¢ikarim vardr:
Tiimdengelim, timevarim ve analoji. Kiyas teorisi adi altinda incelenen tiimdengelim, iki
onciilden ve bir sonuctan olusur. Onciillerinin dogruluk degeri bakimindan bes sanat ortaya
cikar: Burhan, Cedel, Safsata, Hitabet ve Siir. Tiimevarim ise pek ¢ok Onciilden olusabilir,
yani tek tek nesnelerden onlarin genel yap1 veya nitelikleri ortaya konulmaya calisir. Analoji
ise benzerlikten yola ¢ikilarak, ayni niteliklere sahip oldugunu diisiindiigiimiiz iki nesneden
birisi i¢in verdigimiz hiikmii digeri i¢in de gecerli saymaktir.

Felsefi bilimlerde asil olan kiyastir ve Onciillerinin dogruluk degeri en kesin olan kiyas tiirii de
burhandir. Nasil ki dis diinyadaki somut nesneler, akilda tiimel terimlerle tanimlar ve
betimlere doniisliyorsa, o somut nesneler arasindaki iligkileri gerceklestiren nedensellik de
akilda kiyas dedigimiz bir ¢ikarim mekanizmasina doniismektedir. Daha 6nce ifade ettigimiz
gibi, her sey bir nedenle var olmakta, bir bagska nedenler degismekte ve yine bir baska nedenle
yok olmaktadir. Nedenler ise bir nesnenin diger bir nesneye etki etmesi esnasinda gercgeklesir.
Dolayisiyla nedensel iliski, en az iki sey yahut nesne arasinda cereyan etmektedir. Burada bir
etki eden nesne bir de bu etkinin kendisinde ortaya ¢iktigi nesne vardir. Aradaki iligki, bir
nedenle saglanir ve bu iliskiye de nedensel iligki denir. Eger bu iki nesneden birisini
bilmiyorsak, yani etkide bulunan nesneyi ya da bu etkinin kendisinde ortaya ¢iktig1 nesneyi
bilmiyorsak, yapacagimiz iki sey vardir: I) Etki eden nesne ya da seyi biliyorsak, onun
etkiledigi sonuca (yani sebepten sonuca) ulagsmaya calisiriz; II) eger etkilenen nesnedeki
mevcut sonucu biliyorsak, bu kez de ona etkide bulunan nesne ya da seye (yani sonugtan
sebebe) ulagsmaya calisiriz. Etkileyenden etkilenene ya da etkilenenden etkileyene yonelik

yaptigimiz ¢ikarimlar, aralarindaki varolan nedensellik iizerinden gerceklesir. Bu ise ya fail



nedeni ya da gaye nedenini bulmaya yonelik bir ¢abadir. Bu ¢aba sonunda elde edecegimiz
bilgi de kesin ve dogru bilgidir. Simdi nedenden sonuca yonelik ¢ikarimi gérelim:

‘Burhdn-1 limmi’nin kaynag olarak fail neden: Burhan-1 limmi, etki eden nesneden ya da
seyden (miiessir) yola ¢ikarak, onun neden oldugu sonucun bilgisine ulagmaktir. Tam neden
varsa, sonu¢ da zorunlu olur. O halde bir neden bilindiginde, zorunlu olarak onun sonucu da
bilinir olmaktadir. Bu sonucun bilgisi, ancak fail nedeni bilmekle elde edilebilmektedir.
Sozgelimi yazili sinavinda kagidint bos veren 0Ogrenci, kirik not alacaktir. ‘Kagidi bos
vermek’, zorunlu olarak kirik not almaya neden olmaktadir. Sonug, nedenin iginde zaten
varoldugu igin, bastan bellidir. Burada fail neden, dgrencinin ‘kagidi bos vermesi’dir. Iste
disarida somut olarak cereyan eden bu neden, kiyasta orta terimi olusturur. Simdi bunu kiyas
seklinde dile getirelim:

Kagidi bos veren, kirik not alir; 6grenci kagidi bos vermistir; o halde 6grenci kirik not alir.
Simdi de sonuctan nedene yonelik ¢ikarimi gorelim:

‘Burhan-t inni’nin kaynag olarak gaye nedeni: Burhan-1 inni, bir nesnede ortaya g¢ikan
sonugtan, onu ortaya ¢ikaran nedeni bulmaktir. Sonug, ortaya ¢ikan nesnede somut olarak
bulunmaktadir. O halde o somut gostergelerden, onlar1t hangi nedenlerin ortaya
cikarabilecegini ¢oziimlemek gerekir. Bu ise bir varlik ¢oziimlemesi anlamina gelir. Clinkii
neden, dis diinyada belirli olaylar zinciri icerisinde o nesneye etkide bulunmus ve bitmistir. O
halde o nedeni kimin ve neyin ortaya cikardigini belirlememiz gerekmektedir. Boyle bir
arastirma ise, elimizdeki nesnede ortaya ¢ikan somut sonucun ne oldugu ve hangi gaye ile
gergeklestirildigine yonelik olmalidir. Iste biz o somut yapidan gaye nedenini saptayabilirsek,
onu gerceklestiren faile de ulasabiliriz. S6zgelimi Ali’nin doktor 6zelligine sahip olmasi bir
sonuctur. Daha dnce kendisinde yok olan bir 6zellik, bir nedenle, sonradan kendisinde ortaya
cikmigtir. Elimizdeki veri, yalnizca onun doktor oldugudur ve Ali, kendisinde bir gaye

nedeniyle ortaya cikan bu o6zelligi bilfiil tasimaktadir. O halde burada, Ali disinda, ona



‘doktor olabilsin’ gayesiyle etkide bulunan bir fail olmalidir. Bu gaye, ancak tip egitiminde
akademik sertifikas1 olan bir tabiple gerceklesir. O halde ona tip egitimi veren bir kurum ya
da tabip vardir. Buradaki gaye nedeni de kiyasin orta terimini olusturur. Simdi bunu bir
kiyasta dile getirelim:

Ali bir doktordur; doktorlar tip fakiiltesinde yetisir; o halde Ali tip fakiiltesinde yetigmistir.
Akilyiiriitmelerin dogrulugu ve yanhishig iki tarzda bilinmektedir. Bunlardan birincisi, sirf
mantiksal-formel tarzdadir ve kiyasin sartlarinda belirtilir: Her iki 6nciilde de tekrarlanan orta
terim, sonugta gelmez; buna karsin orta terim disindaki diger terimler sonugta gelir.
Yukaridaki kiyasta orta terim, doktor terimidir, dolayisiyla sonugta yer almamaktadir. ‘Ali’ ve
‘tip fakiiltesinde yetisir’ ifadeleri, yani kii¢iik ve biiyiik terimler, ise sonugta yer almalidir.
Eger bu terimlerin disinda baska bir ifade sonugta yer alirsa, kiyas yanhstir. ikincisi ise
metafiziksel tarzdadir ve nedensellik iliskisindeki zorunluluga dayalidir. Biz ayni nedenlerden
her zaman zorunlu olarak ayni sonuglarin ortaya ciktigini goriiriiz. Zaten kiyaslardaki
kesinlik, nedensellik iliskisindeki zorunluluga baglidir. Tip fakiiltesi doktorluk egitimi
vermekte ve doktorluk vasfi zorunlu olarak yalmizca bu okuldan mezun olanlara
verilmektedir. O halde doktor olan Ali’nin yalmzca miihendislik fakiiltesinden mezun
oldugunu sdylemesi, aradaki zorunlu nedensellik iligskisini bozdugu i¢in, bir tutarsizlik ve
yanlis ¢ikarim olacaktir.

Demek oluyor ki, Ortagag bilim anlayisinda, bilgi adi iki ayr1 zihinsel isleme verilmektedir.
Bunlardan birincisinde belirli bir seyi tanimaya, yani anlamimni bulmaya calisiriz. Bu islem,
kavramlar mantiginda tanim ya da betimle yapilmaktadir. Ikincisinde ise, birisi neden digeri
de sonu¢ konumunda bulunan iki sey arasindaki zorunlu nedensellik iligkisi yardimiyla,
elimizdeki nedenin bilgisinden bilinmeyen sonuca ya da tam tersine elimizdeki sonucun

bilgisinden bilinmeyen nedene ulagmaya calisiriz. Bu islem ise yargi mantiginda kiyasla



yapilmakta, kiyasin en kesin bilgiyi veren ¢ikarimi da burhan adini almaktadir. Demek ki
bilimsel bilgi, nedenlerin bilgisidir ve biz nedenlerini bildigimiz zaman seyleri bilmis oluruz.

6. Kategorik A¢idan Olus ve Varlik Bilgileri: Fizik ve Metafizik

Aristoteles, bilginin disiplinlerde nasil ortaya c¢iktigini gostermek iizere, Fizik adli eserinin
hemen basinda sdyle soyler:

“Herhangi bir disiplindeki bir arastirma objesine ait ilkeler, nedenler ve ogeler varsa,
bilginin, yani bilimsel bilginin, elde edilmesi bu [ilkeleri, nedenleri ve égeleri] bilmekle
miimkiindiir.” (Aristotle, 1991(b):184a 10-13)

Philoponus, buradaki ilkeler ve nedenlerin esanlamli oldugunu, bunlarin da fail ve gaye
nedenlere isaret ettigini; 6gelerin de madde ve suret nedenlerine isaret ettigini belirtir. Oge
denilmesinin sebebi, seylerin iki temel bileseni olarak madde ve surettir. ilke ya da neden
denilmesinin sebebi ise, varolan her seyin ilkesi olarak kesinlikle bir failinin ve varolus
gayesinin olmasidir. (Philoponus, 2006: 6.10-18)

Fizik ve metafizik, tek tek seyleri madde ve suretiyle, yani tanimiyla bilmeye calisir. Biz bir
seyin tanimini bildigimiz zaman, aslinda onun hi¢ degismeyen mahiyetinin, yani tiirliniin
bilgisini elde ediyorduk. Oysa biliyoruz ki, her tekil sey, siirekli olus halindedir. Seylerin
nitelikleri, nicelikleri, yerleri ve fiilleri stirekli degismektedir. Bu degisimler, seylerin yalnizca
maddesi bakimindan degil, ayn1 zamanda suretler, zihinlerdeki bilgiler ve tavirlar1 igin de
gegerlidir. Bu durumda, seylerdeki degisimin temeli olan hareket ve bu hareketle onlarin
siirekli degisen varlik tarzlar: ortaya ¢ikmaktadir. Ornegin buzdolabindan ¢ikardigimiz bir
parca buz, oda 1sisinda erimeye baglar. Dolaptan ¢ikarma islemi, buz agisindan bir yer
degistirme hareketiyle; erime islemi niteliksel hareketle; erime ile degisen hacim de niceliksel
hareketle ortaya ¢ikmaktadir. Yine o, varlik tarzi agisindan, artik soguk degil sicaktir ve buz
degil sudur. Buz, harekete konu olmasiyla bir disiplinde, varlik tarzinin degismesiyle de baska

bir disiplinde inceleme konusu olacaktir. Bunlardan birincisi fizigin, ikincisi ise metafizigin



alanina aittir. Bu durumda ise, Fizik ve Metafizik, seyleri tanimiyla degil, degisime ugrayip
ugramamast bakimindan inceler. Eger degisime tabi ise, degisim gecirmis seylerin hangi
nedenden dolayr degisim gecirdigini, onlara neyin sebep oldugunu akil yiiriitme ile bulmaya
calisir. Yine hangi nedenlerin ne tiir degisimlere yol acgabilecegini arastirir ve tasnif eder.
Degisime tabi degilse, onun varlik alanini saptar ve bunun nedenlerini ispatlamaya ¢alisir.
O halde tanimla elde ettigimiz nesne, fizik ya da metafizik bilimlerine gore nasil bir
incelemeye tabi tutulacaktir? Ciinkii fizik, bir seyi, yani cevheri, madde ve hareketle iliskili
olmasi bakimindan, metafizik ise sif var olmasi yahut varolus tarzi bakimindan
incelemektedir. Demek ki burada cevherin ne oldugu ve hangi cevherlerin hangi disipline ait
oldugu sorunuyla karsilastyoruz. Genel olarak cevher, kendi kendine kaim olandir, 6rnegin
nitelikler veya nicelikler gibi, varligini siirdiirmek bakimindan bir baskasina muhtag
olmayandir. Islam felsefesinde birbirinden farkli cevher anlayislar1 bulunmakla birlikte, daha
cok asagidaki besli tasnif tercih edilmistir:
Cevher ilkin iki kisma ayrilir: (I) Bilfiil cisim olanlar ve (I1) bilfiil cisim olmayanlar. Bilfiil
cisim olmayanlar kendi i¢inde ilkin ikiye ayrilir: Cismin pargasi olanlar ve cisimden ayrik
olanlar. Cismin parcast olanlar, (Ila) heytla ve (IIb) surettir. Cisimden ayrik olanlar (Ilc) nefs
ve (IId) akildir. (Avicenna, 2005:48) O halde elimizde fizik ve metafizige ait bes cevher
bulunmaktadir: Cisim, heytla, suret, nefs ve akil.
Fizik, bu cevherleri, eger iligkileri varsa, madde ve harekete konu olabilmeleri bakimindan
incelemekte, metafizik ise kavramsal ve varliksal tahlillerini yapmaktadir.

a. Fizik
Madde dedigimiz sey, suretiyle birlikte somut olarak tezahiir etmis heyiladir. O halde dis
diinyada somut olarak var olan her sey, maddesi bakimindan fizigin konusu olmaktadir.
Madde ise degisime, yani harekete tabidir. Demek oluyor ki, bes duyumuza konu olan her

sey, maddesi ve hareketi bakimindan fizik disiplininin arastirma alanina girmektedir.



Maddi yapilar (a) kimi kez madenler ve toprak gibi, cansiz; (b) kimi kez bitkiler gibi yalnizca
biiyiime, beslenme ve tireme 6zellikleri olan bir nefse sahip canli; (¢) kimi kez hayvanlar gibi
biliylime, beslenme ve iiremeye ilave olarak iradesiyle hareket etme 6zelligi olan bir nefse
sahip canli; (d) kimi kez de insan gibi, yukaridaki 6zelliklere ilave olarak diistinme 6zelligi
olan bir nefse sahip canli yapilardir. Bu yapilarin maddi kisimlar1 dort unsur denilen hava, su,
ates ve topraktan bilesiktir. Bu unsurlar, bir takim hareketler sayesinde, sicak ortamda
genleserek, soguk ortamda ise biiziilerek bir araya gelirler. Bu meydana gelis de belirli bir
zamanda ve mekanda ortaya c¢ikmaktadir. Demek oluyor ki, fizigin konusu, gokyiizi,
unsurlar, unsurdan meydana gelen canli veya cansiz somut yapilar, zaman, mekan ve
harekettir.

Hareketler kategorik olarak birbirinden farklidir. Messai felsefede on kategori vardir: Cevher,
nitelik, nicelik, yer, zaman, durum, etki, edilgi, iyelik ve izafet. Aristoteles on kategorinin
yalnizca ilk dordiinde, Ibn Sina ise biitiin kategorilerde hareketin oldugunu séylemektedir:
Cevherdeki hareket, olus ve bozulustur. Heytila’nin bir sureti kabul etmesiyle somut bir cisim
olarak ortaya c¢ikisi, olus; o suretin cismi terketmesi neticesinde cismin ortadan kalkist da
bozulus veya yok olustur. Nitelikteki hareket, 6rnegin beyazlik ve siyahlik gibi niteliklerin
cevherde ortaya c¢ikisi veya kaybolusudur. Nicelikteki hareket, cevherin hacmi veya
ebatlariin degismesidir. Yerdeki hareket, cevherin mekandaki yer degisimidir. Zamansal
hareket, cevherin zamaninin degisimi; durumdaki hareket, cevherin yan iken dik konulmasi;
etkideki hareket, bir bagkasin1 harekete gecirmesi; edilgideki hareket, bir bagkasi tarafindan
hareket ettirilmesi; iyelikteki hareket, 6rnegin bilimleri 6grenmek; izafetteki hareket, erkegin
baba olmasi gibidir.

Ortacagda hareket, zamanin ilkesidir. Evrenin en dig kiiresinin hareket etmesiyle birlikte

zaman ortaya ¢ikmistir. Bu nedenle zamanin ilkesi, dairesel hareket olur.



Fizik disiplini, yukaridaki saydigimiz alanlari, tanim ve burhanlar esliginde arastirir ve birer
bilgi 6nermesine doniistiiriir. Ornegin once ¢esitli hareketleri inceler, onlar1 tasnif eder ve
hareketin ortak tanimina ulagir. Daha sonra, akil yiiriitme temelinde, mevcut bir hareketten
hangi sonucun ortaya ¢ikabilecegini ya da mevcut sonugtan yola ¢ikarak onu hangi hareketin
ortaya ¢ikarabilecegini bulmaya calisir.
b. Metafizik

Metafizik, cevherlerin sirf ‘var olmak’ yoniinii, kisaca varligimi konu alir. Cevherlerin
mabhiyetleri varligint bize kimi kez dis diinyada kimi kez de akillarda gosterir. Bununla
birlikte bir mahiyet, dis diinyada ve zihinlerde pek ¢ok sifatla bulunur. Insanin mahiyeti olan
sirf soyut ‘insanlik’ tek basina alindiginda, onun hig yerde var olamayacag agiktir. Ornegin o
dis diinyada bulundugunda, dig diinyanin sartlarina uygun olarak, somut yapida ve somut
ozelliklerde var olacaktir. Zihinde bulundugunda da soyut bir anlam olarak zuhur edecektir.
Iste her iki alandaki varlik tarzlar, fizikteki hareket gibi, kategoriler esliginde ortaya konulur:
Cevherdeki varolus, madde ve suretten miitesekkil mahiyettir. Ornegin insanlik mahiyeti, sirf
mahiyet olmasi1 bakimindan, ‘diisiinen hayvan’dir. Cevherlik kategorisi agisindan mahiyet
heniiz bir tiir hammaddedir. Nitelikteki varolus, cevherin, 6rnegin kirmizi, sicak, bilgin, sert
gibi, belirli niteliklerle ortaya ¢ikmasidir. Insan cevheri, drnegin bilginlik sifat1 ile bir tiir
niteliksel varlik kazanmaktadir. Nicelikteki varolus, cevherin bir/cok gibi sayisal veya
uzun/kisa gibi dlgiisel belirlenimidir. Ornegin insan cevheri, uzun sifatr ile bir tiir varliksal
belirlenim kazanmaktadir. Yerdeki varolus, cevherin bir yerde var olmasi; zamansal varolus,
onun bir zamanda var olmasi; durumdaki varolus, onun bir durumla, 6rnegin ayakta durmak
ile sifatlanmasi; etkideki varolus, yazi yazmasi gibi bir fiil islemesi; edilgideki varolus, yazi
yazdirilmast gibi bir fiil yaptirilmasi; iyelikteki varolus, bir seye, ornegin kaleme sahip

olmast; izafetteki varolus, 6rnegin baba olmak gibi izafi bir durumda var olmasidir.



Demek oluyor ki, cevherin varlik belirlenimi, ancak kategorik olarak miimkiin olmaktadir.
Cevher, her bir kategorideki olus tarzina gore bir tiir varlik kazanmakta ve ¢esitli tarzlarda bir
varolan olmaktadir. Insana bilgin, uzun, su anda, evde gibi kategorik varolus tarzlari
yiikklendigi zaman, ‘uzun boylu bilgin insan, su anda evdedir’ onermesiyle bir tiir varolus
modunda bulunmaktadir.

Buna karsin varligim akilla bildigimiz halde varlig1 ne aklin ne de dis diinyanin sartlarina
bagl varliklar vardir. Bunlar da Tanri, melekler ve ruhun gog ettigi 6biir alemdir.

Metafizik disiplini, yukarida saymis oldugumuz ii¢ varlik alanini ve bu alanlara ait varolanlari
yine tamimlar ve burhanlar iizerinden bilmeye calisir. Omegin once Tanr’nin tanimlama
olanagini aragtirir. Ancak bdyle bir seyin imkansizdir, ¢linkii cins ve ayrim, yalnizca bir tane
olan varliklar i¢in gegerli degerlidir. Bu durumda onun varligini arastirmaya baslar. Bu ise ya
Tanrt’nin faili oldugu sonuglardan, yani evrenden, ya da bizzat Tanri’nin kendisinden yola
cikarak yapilmalidir. Gaye nedeni {izerinden yapilan birinci tiir kanitlama kozmolojik, bizzat
Tanr1’dan yola ¢ikarak yapilan kanitlama ise ontolojik kanit adini alir.

OZET

Ortacag bilim paradigmasinda biitiin bilimler mantiksal bir yapida bilgi tretir. D1s diinyadan
gelen tek tek veriler, akilda birer tiimel kavrama doniisiir. Bu tiimel kavramlarin en az ikisi bir
araya getirilerek yeni ve dogru bir anlam olusturursa, tanimlara ve betimlere doniisiirler. Bu,
bilginin birinci basamagidir. Clinkii biitiin bilimler, konu edindikleri nesneleri tanimlamak
zorundadir. Anlamlar arasindaki fark, insanlarda dogustan gelen ¢elismezlik ilkesi ile bilinir.
Anlamlar olusturulan iki sey arasinda, birisi neden digeri de sonug¢ olacak bigimde bir iliski
var ve bizde simdilik yalnizca bir tanesinin bilgisi varsa, bilinenin bilgisinden bilinmeyenin
bilgisine ulasabilecek bir akil yiiriitmede bulunuruz. Bu durumda ise bilginin ikinci
basamagina ulasmis oluruz. Bu mekanizma, nedenler ile sonuglar1 arasindaki zorunlu

nedensellik iligkisine gore caligmaktadir. Nedenini bildigimiz seylerden sonuglara ya da



sonucunu bildigimiz seylerden onlarin nedenlerine ulasabilir. Kiyas dedigimiz bu etkinligin
en kesin bilgi vereni, burhani kiyaslardir. Ortacag bilim diinyasi, biitiin bilimleri,
laboratuarlarda uzun mesailerle degil, rasyonalizm dedigimiz bu bilgi yontemini kullanarak
elde etmislerdir.
GOZDEN GECIR

e Bes tiimelin nelerden olustugunu ve ne ise yaradigini agiklayimiz.

e Dort nedeni aciklayiniz.

e Dort nedenle olusturulan bilgi elde etme yontemlerini belirtiniz.

e Fizik ve Metafizigin Mantiktan nasil yararlandigini1 degerlendiriniz.

KAYNAKLAR
Aristotle (a), Metaphysics, (The Complete Works of Aristotle, edit. by J.Barnes), translated
by. David Ross, Princeton 1991.
Aristotle (b), Physics, (The Complete Works of Aristotle, edit. by J.Barnes), translated by.
R.P.Hardie, R.K.Gaye, Princeton 1991.
Philoponus, On Aristotle Physics 6.10-18, trans. by Catherine Osborne, 2006 London.
Avicenna, The Metaphysics of The Healing, (a parallel English-Arabic text) translated by
Michael E. Marmura, Utah 2005.
DEGERLENDIRME SORULARI
1- Mantigin temel gayesi nedir?
a. Hareketin incelenmesi
b. Metafizigin incelenmesi
c. Cins incelemesi
d. Seyleri tanimlamaya ¢alismak
e. Kesin ve tutarli bilgi ortaya koymak

2- Kavramsal bilgi dedigimiz tanim hangi 6gelerden olusur?



a. Cins ve tiir
b. Tir ve ayrim
C. Ayrim ve hassa
d. Cins ve ayrim
e. Hassa ve tiir
3- Nedenler hangi bilgi yontemlerine doniistiiriilebilir?
a. Fizige
b. Metafizige
c. Fizik ve Metafizige
d. Tanim, betim ve kiyasa
e. Yalnizca kiyasa
4- Burhan-1 limmi nigin kullanilir?
a. Tamimlar1 bilmek i¢in
b. Nedenden sonucu 6grenmek igin
C. Arazlan bilmek i¢in
d. Betimleri bilmek igin
€. Sonugtan nedeni 6grenmek i¢in
5- Bilinmeyenlerin bilgisi asagidakilerden hangisiyle elde edilmez?
a. Tamimlamayla
b. Betimlemeyle
c. Cinsle
d. Nedenden sonucun bilgisine gitmekle

e. Sonugtan nedenin bilgisine gitmekle.

CEVAP ANAHTARI: 1.E 2D 3.D 4.B 5.C



4. UNITE: KLASIK iSLAM FiLOZOFLARI VE ESERLERI

UNITE YAZARI: ARAS. GOR. ARMAGAN ATAR

UNITEDE ELE ALINAN KONULAR

1.Kind1i

2. Farabi

3. Ibn Sina

4. Thvan-1 Safa

5. Gazzali

6. Sithreverdi

7. Fahreddin er-Razi

8. Ibnii’l1-Arabi

9. Nasiruddin Tuasi

UNITE HAKKINDA

Bu iinitede Kindi’den Tiisi’ye kadar Islam felsefesinin klasik déneminde yer alan filozoflari

bulacaksiniz. Bu filozoflarin hayatlari, eserleri ve felsefeleri hakkinda ana hatlartyla bilgi



sahibi olacaksiniz. Bu filozoflarin Islam felsefesindeki yeri, énemi, savunduklar1 goriisleri,

yasadiklar1 donemin 6zelliklerini 6grenmis olacaksiniz.

OGRENME HEDEFLERI

Bu iiniteyi tamamladiginizda;

e Klasik dénemde yetismis islam filozoflarini1 6grenmis olacaksiniz.

e Klasik Islam filozoflarinin hayatlarini, yasadiklar1 dénemin o6zelliklerini ve bu
bunlarin felsefi diisiincelerine nasil etkide bulunduklarini fark edeceksiniz.

e Klasik dénem Islam Filozoflarinin kaleme aldiklar1 eserleri 6grenmis olacaksiniz.

e Islam filozoflarmin felsefeleri, felsefelerinde izledikleri yontem ve metodlari kavramig

olacaksiniz.

UNITEYI CALISIRKEN

Bu tiniteyi ¢alisirken;

e OncekKi iiniteleri tekrar inceleyiniz.

e Konulari sirasiyla ve not alarak okuyunuz.

e Ogrenme hedeflerini gozden gegiriniz.

¢ Konu ile ilgili internetten arastirma yapiniz.

e Unitede adi gecen kaynaklar1 temin etmeye cahsimz. Kaynaklarin iceriklerini

inceleyiniz.



KiNDI (6. 252/866 [?])

a. Hayati

[k Islam filozofu Ebdl Ytisuf Ya’kub b. Ishak b. Es-Sabbah el-Kindi, Giiney Arabistan’in en
soylu kabilesi olan Kahtan soyundan aristokrat bir ailenin ¢ocugu olarak Kife’de diinyaya
geldi. Ailesi Islamiyet’ten dnce ve sonra ydneticilik gérevlerinde bulunmus, babasi Ishak b.

Es-Sabbah da halife Mehdi, Hadi ve Hartnresid donemlerinde Kafe valiligi yapmustir.

Dogum ve oliim tarihleri hakkinda kaynaklarda kesin bir bilginin yer almadigi Kindji,
cocukluk ve ilk genclik donemlerini Kife ve Basra’da gegirmistir. Temel dini bilgiler ve
Kur’an-1 Kerim dersleri yaninda dil ve edebiyat tahsili gormiistiir. Basra’da bulundugu
donemde Kindi, Mutezile’nin Basra kolundan oldukc¢a faydalanmis ve ilk zihni disiplinini de
burada kazanmistir (Kaya, 2002: 41). Daha sonra egitimini tamamlamak i¢in Bagdat’a giden
Kindi 866 yilinda vefat edene kadar bu sehirde yasamistir. Bagdat’ta bulundugu donemde
Halife Me’mun tarafindan saraya davet edilerek buradaki ilmi, felsefi ve edebi toplantilara
katilmistir. Halife Mu’tasim oglu Ahmed’in hocaligint kendisine vermistir. Ancak Mutezile
karsit1 siyaseti benimseyen Halife Miitevekkil doneminde Kindi, saraydaki itibarin1 kaybetmis
kalan hayatim1 saraydan uzakta yasamistir. Bu durum Kindi’nin bir Mutezile’den olmasi
disinda, akli ve felsefi diisiinceye verdigi d6nemden kaynaklanmaktadir. Ciinkii Kindi, Halife
Miitevekkil doneminden once de felsefe ile ugragsmay tekfir kabul edenler tarafindan baskiya

ugramistir (Kaya, 2002: 42).

Islam medeniyetinde felsefi diisiincenin ilk temsilcisi olarak kabul edilen Kindi, Islam
felsefesinde ¢ok Onemli bir yere sahiptir. Yasadigi donem Beytii’l-Hikme’nin en verimli
oldugu, kelam ve felsefe arasindaki tartigmalarin yogunlastigr bir donemdir. Boyle ortamda

Kindi, gerek terminolojisi gerekse yontemi agisindan kelamdan felsefeye gecisi saglayan ilk



filozoftur (Kaya, 2002: 42). Hem bu nitelikleri hem de kendisinin Arap olmasindan dolay1 da
“Feylestifu’l-Arab” lakabiyla anilmistir (Bayrakdar, 2001:160). Ayni1 zamanda Beyti’l-
Hikme’de de gorev alan Kindi, gorevinde terciime edilen eserleri dil ve gramer agisindan
inceleyerek gerekli diizeltmeleri yapmistir. Kendisi felsefe, tip, matematik, astronomi, optik,

ahlak ve psikoloji gibi birgok alanda eserler vermis olan ansiklopedik bir filozoftur.

b. Eserleri

Kindi kendi doneminin ilimlerinin hemen hemen her alaninda eser vermis bir filozoftur.
Cogunlukla birkag sayfadan olusan risalelerden meydana gelen toplam 277 eseri
bulunmaktadir. Bu risalelerden bir kismi Mahmut Kaya tarafindan terciime edilerek Kindi
Felsefi Risaleler adiyla Tiirk¢eye kazandirilmigtir. Bu eserde yer alan risalelerin isimleri

sunlardir:

Kitab fi’l-felsefeti’l-01a (ilk Felsefe Uzerine)

Risale fi hudiidi’l-esya ve rusiimiha (Tarifler Uzerine)

Risale fi’l-faili’l-hakki’l-evveli’t-tam ve’l-fai’li’'n-nékis ellezi hiive bi’l-mecaz (Gergcek ve

Mecazi Etkin Uzerine)

Risale f1 izahi tenahi cirmi’l-dlem (Alemin Sonlulugu Uzerine)

Risale fi maiyyeti ma la ylimkinu en yekiine 14 nihayete leh ve me’llezi yukalu 14 nihayete leh

(Sonsuzluk Uzerine)

Risale fi vahdaniyyeti’lldh ve tenahi cirmi’l-dlem (Allah’m Birligi ve Alemin Sonlulugu

Uzerine)



Kitab fi’l-ibane ani’l-illeti’l-fd’ileti’l-karibe li’l-kevn ve’l-fesad (Olus ve Bozulusun Yakin

Etkin Sebebi Uzerine)

Risale fi’l-ibane an siictidi’l-cirmi’l-aksa (Goklerin Allah’a Secde ve Itaat Edisi Uzerine)

Risale fi ennehil ticedu cevahiru 1a ecsam (Cisimsiz Cevherler Uzerine)

Risale fi’'n-nefs (Nefis Uzerine)

Kelamun fi’n-nefs muhtasarun veciz (Nefis Uzerine Kisa Birka¢ S6z)

Risale fi mahiyyeti’n-nevm ve’r-rii’ya (Uyku ve Riiyanin Mahiyeti Uzerine)

Risale fi’l-akl (Akil Uzerine)

Risale fi kemmiyyeti kiitiibi Aristlitalis ve ma yuhtacu ileyhi fi tahsili’l-felsefe (Aristoteles’in

Kitaplarinin Sayis1 Uzerine)

Kitabii’l-cevahiri’l-hamse (Bes Terim Uzerine)

Risale fi’l-hile li-def’i’l-ahzan (Uziintiiyii Yenmenin Careleri)

c. Felsefesi

Kindi, insan sanatlar1 arasinda deger ve mertebe agisindan en iistiinii olarak gordiigii felsefeyi
“insanin giicli dlctisiinde varligin hakikatini bilmesi” seklinde tanimlar. Felsefenin deger ve
mertebe bakimindan en {istiin olan kismim da “ilk felsefe” (Ilahiyat) olarak goriir. Kendi
felsefi ¢izgisinin olusmasinda hem Mutezile’nin hem de Yunan felsefesinin etkisi vardir. O,
Yunan felsefesini eslestirenlere karsi c¢ikarak, hakikatin nerede olursa olsun alinmasi
gerektigini savunur. Felsefi miras olarak alinanlarin hakikate ermek i¢in bir yol ve arag olarak

kullanilmast gerektigini savunur. Din ile felsefe uzlastirmasinda din ile felsefe arasinda bir



gaye birligi oldugunu ve akl-1 selimle yapilan felsefe ile vahyin 6gretileri arasinda catisma

bulunamayacagini savunur. (Kindi, 2006: 139-142).

Kindi, bilgi felsefesinde oncelikle varli kiilli ve ciizi olarak iki kisma ayirir. Ciizi varlik
hakkindaki bilgiyi duyular verirken kiilli varliklar hakkindaki bilgiyi akil verir. Akl siirekli
fiil halindeki akil, gii¢ halindeki akil, fiil alanina ¢ikan miistefad akil ve beyani veya zahir akil
kisimlarina ayiran Kindi, sezgi ve vahyi de bilginin kaynaklarindan kabul eder. Kendisi
niibiivvei epistemolojik ve teolojik acidan ele alip degerlendiren ilk filozoftur. (Kaya, 2006:

21-25)

Metafizik anlayisinda Kindl Aristo cizgisinde ayrilarak alemin Allah’in hiir ve mutlak
iradesinin sonucu olarak yoktan yaratildigini savunur. Alemi ayalt1 ve ayiistii alem olarak iki
kisma ayiran Kindi feleklerin olus ve bozulusa tabi olmadan yoktan yaratildiklarini, ayaltt
alemdeki biitiin varliklarin hakiki failinin Allah, yakin failinin ise felek oldugunu savunur.
Ilahi sifatlar konusunda Kindi Allah’t hem Kur’an’da gecen sifatlarla hem de felsefi
terminolojiye kendisinin kazandirdig: el-Illetii’l-0113, el-lletii’l-Kusva, el-Failii’l-Hak, el-
Inniyyetiil-Hak, Illetii’l-ilel el-Miidebbirii’l-evvel ve es-Saisii’l-Hak gibi sifatlarla anar.
Sifatlar konusunda en ¢ok vurgu yaptig1 nokta tevhiddir. Bunda Islam dininin tevhide yaptig1
vurgunun yani sira Plotinus’un Kindi’nin Arapgaya terciime ettigi isagoji adli eserin de etkisi

biiytiktiir. (Kaya, 2006: 37,53)

1. FARABI (6. 339/950)

a. Hayati

Tam adi EbG Nasr Muhammed b. Muhammed b. Tarhan b. Uzlug el-Farabi et-Tiirki olan
Farabi, Tirkistan’in Farab sehri yakinlarindaki Vesi¢’te dogmustur. Asker bir aileden gelen

Farabi’nin babasit Vesi¢ kalesi kumandanidir. Farabi’nin Bagdat’a gitmeden Onceki hayati



hakkinda kesin bilgiler bulunmakla birlikte bu donemde iyi bir egitim aldig1 bilinmektedir.
Tahsilini tamamladiktan sonra bir siire kadilik yaptigi sdylenen Farabi, ilim 6grenmek
amactyla bu gorevinden ayrilarak hayati boyunca seyahat etmistir. Taskent, Buhara,
Semerkant, Merv, Belh ve Rey gibi O6nemli sehirleri gezdikten sonra, kirkli yaslarinda

donemin en 6nemli ilim ve kiiltiir merkezi olan Bagdat’a gelmistir.

Farabi Bagdat’ta donemin en biiyiik Alimlerinden olan Ibnii’s-Serrac (6. 929)’tan Arapca
okumus ve kendisine mantik okutmustur. Yine 6nemli bir mantik¢1 ve Nestlir? bir Hiristiyan
olan miitercim ve sarih olan EbG Bisr Mattd b. Ylnus (6. 940)’tan mantik okumustur. Ayrica
Yuhanna b. Haylan’dan mantik ve felsefe dersleri almis ve Aristo’nun Kitabii’l-Burhan’ i
(ikinci Analitikler) okumustur. Bu derslerden sonra Farabi, mantik alaninda hocalarini
gececek Olgiide yetkinlige ulasmistir. Kendisi yirmi yil kadar Bagdat’ta yasamis ve
eserlerinin biiylik cogunlugunu burada kaleme almistir. 941-42 yillarinda Bagdat’ta yasanan
dini-siyasi huzursuzluklardan uzaklasmak isteyen Farabi, Halep ve Sam’a gitmistir. Burada
Hamdani Emiri Seyfiiddevle Ebi Hasan Ali b. Hamdén ile 6zel bir dostluk kurmustur. Misir’a
kisa bir ziyaret gerceklestirip tekrar Sam’a donmesinin ardindan h. 339/950 tarihinde burada

vefat etmistir. (Kaya, 1995: 145-146; Aydinli, 2008: 23-27).

Genel olarak miinzevi bir hayati tercih ederek hi¢ evlenmeyen ve mal miilk edinmeyen
Farabi, talebelerine de bir filozofun diinyevi, nefsani zevklere diiskiin olmayan, dogruya
ulasmada azimli ve iradeli, ilim 6grenme yolunda sabirli, iistiin zeka ve kavrayisa sahip bir
insan olmasi gerektigini sOylemistir. Kindi tarafindan olusturulan felsefi harekete, ultihiyet,
niibiivvet ve mead akidelerinin yani sira Eflatun ve Yeni-Eflatunculuk’tan aldiklarmi da
katarak eklektik bir felsefe olusturmustur. Ozellikle mantik alanindaki yetkinliginden otiirii

kendisine Aristo’dan sonra “Muallim-i Sani” tinvani verilmistir (Kaya, 1995: 147).



b. Eserleri

Farabi hayat1 boyunca biiyiik kiigiik 100°den fazla eser kaleme almistir. Ancak eserlerinin tam
sayis1 ve isimleri hakkindaki kesin bilgiler yoktur. Eserlerinin tamami giiniimiize ulasmamis
olmas1 eserlerin giivenilir bir listesinin ulagsmasina engel olmaktadir. Farabi’nin giiniimiize

kadar gelen eserlerden bazilar1 sunlardir:

El-Medinetii’1-Fazila

Es-Siyasetii’l-Medeniyye

Kitabii’l-Mille

fhsa’i’1-Ulim

Tahsilu’s-Sa’ade

Et-Tenbih ‘ala Sebili’s-Sa’ade

Fusali’l-Medeni

El-Cem’ Beyne Re’yeyi’l-Hakimeyn

El-Tbane ‘an Garazi Aristotalis fi Kitibi M4 Ba’de’t-Tabi’a

Me’ani’1l-“ Akl

Risale fima yenbagi en yiilkaddem kalbe te’alliimi’l-felsefe

“‘Uylnii’l-Mesa’il

Fusisi’l-Hikem



Et-Ta’likat

Kitabii’l-Hur0f

Kitabii’l-Burhan

c. Felsefesi

Islam felsefesini metot, terminoloji ve problemler acisindan temellendiren Farabi aym
zamanda Islam diinyasinin en énemli mantikgisidir. Ona gore felsefe dgrenimine baglamadan
once kisinin mantik tahsil etmenin zorunludur. Ciinkii mantik ilmi, insanlarin farkli diisiince
nesneleri hakkinda karar verme kabiliyetlerini giiclendiren, zihni hataya karsi koruyan
bilimsel incelemenin en {istiin aracidir. Mantik yontemleri arasinda yer alan burhan da insan1

mutlak kesinlige ulastiran tek yontemdir (Bircan, 2008: 115-118).

Farabi’nin epistemolojisinde bilginin elde edilmesi duyulardan elde edilen verilerin bazi idrak
stire¢lerinden gecip akil tarafindan islenip soyutlanmasi sonucu elde edilir. Ancak aklin bu
soyutlamay1 gerceklestirmesi i¢in bilkuvve ve bilmeleke asamalarin1 gecip miistefad akil
asamasina ge¢mesi gerekir. Bu asamaya gelen kisi ancak faal akilla ittisal kurabilir. Farabi
felsefesindeki onemli unsurlardan birisi de ilk ve ikinci cevherler ayrimdir. ilk cevherler
maddi varlik alanini olusturan fertler ve ciiz’ileridir. insan aklinmn ilk cevherlerden yola
cikarak yaptig1 soyutlama sonucu ulastigi kavramlar ikincil cevherlerdir. Bunlar bilginin
yapitaglart mahiyetindedir. Farabi’nin teoloji, ontoloji ve metodolojiden olusan
metafizigindeki temel konular1 Tanri, Tanri-dlem iliskisi Tanr1 digindaki varliklarin varliga
gelisi ve bu varliklar arasindaki iliskiler olusturur. Oncelikle varlikla ilgili zorunlu, miimkin
ve muhal varlik ayrimi yapan Farabi felsefesinde, Zorunlu Varlik olan Tanri, yoklugu
diisiiniilmeyen ve bizatihi var olandir. Miimkiin varlik varligin1 bir baskasindan alan Tanr1

disindaki varliklardir. Farabi felsefi sisteminde tiim varliklari, En Yiice varlik olan Tanri’dan



baslayarak en alt basamaktaki varliga kadar bir varlik silsilesi icerisinde ele alir. Burada ezeli
olanla hadis olani, degisenle degismeyeni, Bir ve Mutlak olan ile ¢ok ve miimkin olani
birbirinden ayiran Farabi, varliklarin Tanri’dan meydana gelisini de sudiir nazariyesi ile
aciklar. Buna gore Tanri’dan kendisinin zorunlu varlik olmasindan kaynaklanan bir
zorunlulukla énce ilk Akil sadir olmustur. Daha sonra faal akil olan onuncu akla kadar diger
akillar ve onlarin felekleri sadir olmustur. Bunlar Farabi kozmolojisinde ayiistii alemi
olusturur. Ay alt1 dlem ise dort unsur, madenler, bitki, hayvan ve insanlardan olusur. Ayiistii
alem hareketlerin dairevi oldugu, olus ve bozulusun olmadigi kendi kemallerine sahip olan
varliklar alemidir. Ayiistii alemde hiyerarsi yukaridan asagiya iken ay alti alemde asagidan

yukartya dogru gider. (Kaya, 1995: 149-150; Bircan, 2008: 123)

Farabl felsefesinin en oOnemli kisimlarindan birisini siyaset felsefesi olusturur. Onun
felsefesinde onemli bir yer olan mutlulugun kazanilmas: ancak toplum hayatinda yagsamakla
miimkiindiir. Bu mutlulugun kazanilabilecegi erdemli bir toplumun olusturulmasi da o
toplumun Allah’in aleme yerlestirdigi diizen ve isleyise miimkiin oldugunca benzemesine
baglidir. Bunun i¢in Farabi erdemli bir toplumun, o toplumun yoneticilerinin nasil olmasi
gerektigini eserlerinde ayrintili olarak igler. Erdemli bir toplumun olusmasini gerektiren
sartlar1 tasiylp tagitmamasina gore de toplumlart erdemli toplum, cahil toplum ve f3asik

toplum gibi gruplara ayirir. (bkz. Bircan, 2008: 137-151)

2. IBN SINA (6. 428/1037)

a. Hayati

Islam Messai okulunun en biiyiik sistemci filozofu ve Ortagag tibbinin 6nde gelen temsilcisi
Ebli All el-Hiiseyn b. Abdillah b. Ali b. Sina yaklasik 370 (980-81) yilinda Buhara
yakinindaki Efsene koyiinde dogmustur. Aslen Belhli olup Saméani Hiikiimdar1 Nah b.

Mansir doneminde Buhara’ya yerlesen babasi Abdullah, Ismaili goriisleri benimsemistir.



Babasindan dolay1 bazi1 kaynaklarda Ibn Sina’nin da Ismaili goriisleri benimsedigi sdylense de
bu iddialarda bir haklilik pay1 bulunmamaktadir. Bununla birlikte babasinin Ismaili dailerle
evinde felsefe, geometri ve Hint matematigi ile ilgili yaptig1 tartismalar Ibn Sina’nin erken

yasta felsefe ile tanismasini saglamistir.

Ibn Sina kiigiik yastan itibaren Kur’an’i ezberlemis, dil, edebiyat, akaid ve fikih egitimi
gdrmiistiir. Aldig1 egitimlerle dinf ilimler alaninda iyi bir diizeye ulasan Ibn Sina, babasindan
da geometri, aritmetik ve felsefe ile ilgili ilk bilgilerini almis ve Mahmad el-Messah’tan Hint
aritmetigi okumustur. Daha sonra Ebl Abdullah en-Natili’den Porphyrius’un Isdgucisini
okumustur. Bunun yaninda mantikla ilgili kendi okumalarini ve incelemelerini yapmaya
baslamistir. Oklid’in Elementler’inin ve Batlamyus’un el-Mecisti’sinin bir kismin1 hocast ile
kalan kistmlar1 da kendisi okuyan Ibn Sina astronomide oldukga ileri bir seviyeye ulasmustir.
Fizik, metafizik ve felsefenin diger konularinda okumalar yaparak felsefe alaninda iyi bir
donanim elde etmistir. Daha sonra tip ilmine yonelen ibn Sina daha 16 yasinda iken eczacilik
ve tip alaninda bir¢ok tabibin tip otoritesi saydig1 bir diizeye ulasmistir. Sdmani hiikiimdar
Nih b. Manstir’un (365-387/976-997) yakalandig1 agir hastaligi tedavi eden Ibn Sina on sekiz
yasinda saray hekimligine getirilmistir. Bu sayede saraymn zengin kiitiiphanesine girme

imkanini elde ederek bir¢ok tabip ve diisiiniiriin eserini okuma ve inceleme firsat1 bulmustur.

Babasinin 6liimiinden sonra Buhara’yr terkeden ibn Sind Harizm’in Giirgeng (Urgenc)
kasabasina gitmistir. Burada Bir(ini, Ebli Sehl el-Mesihi, Ibnii’l-Hammar ve Ibn Irak gibi
alimlerle tanismustir. Baz1 siyasi sebeplerle buradan da ayrilan Ibn Sina, gesitli yerlere seyahat
ettikten sonra Clircan’a gitmistir. Burada 0grencisi olan ve biyografisini kaleme alan Ebi
Ubeyd el-Clizcani ile tamigmistir.  Ciircan’da iki yil kaldiktan sonra Rey’e, Kazvin’e oradan
da Hemedan’a gitmistir. Burada Biiveyhi hiikiimdar1 Semsiiddevle’yi yakalandigi kulung

(kolik) hastaligindan tedavi etmis ve hiikiimdarin teklif ettigi vezirlik gérevini kabul etmistir.



Semsiiddevle’nin dliimiiniin ardindan oglu Semaiiddevle’den gelen vezirlik teklifini reddetmis
ve bundan sonra bir takim siyasi problemler yasamistir. Muhtemelen 415/1024 tarihinde
Isfahan’a gitmek i¢in Hemedan’dan ayrilmustir. Isfahan’da Alaiiddevle tarafindan vezirlik
gorevine getirilen Ibn Sini, buranin Gazneliler tarafindan alimmasina kadar sakin bir hayat
siirmiistiir. Ancak sehrin alinmasinda evi ve kiitiiphanesi yagmalanan Ibn Sini biiyiik bir
sarsinti gecirmis sonrasinda da sagligi bozulmustur. Alaiiddevle ile Hemedan seferine
ciktiginda yolda hastalig1 tekrar niiksetmis ve Hemedan’da 428/1037 yilinda vefat etmistir.

(Alper, 1999: 319-321; Alper,2008: 14-21).

b. Eserleri

Ibn Sina, Miisliiman filozoflar arasinda ¢ok sayida kitap ve risile kaleme almis isimlerden
birisidir. Ipek cok alanla ilgili eser yazan Ibn Sind’nin mantik, tabiiyyat (doga bilimleri),
riyaziyyat (matematik bilimleri) ve ilahiyyat(metafizik) alanlarinda yazdigi eserler oldukca
kapsamli ve akici bir lislupla kaleme alinmistir. Ele aldig1 tiim meseleleri dikkatli ve ayrintili
bir sekilde ortaya koymaya calisan Ibn Sind’nmin bircok eseri Ortacag’da Latince ve
Ibranice’ye cevrilmistir. Sayilari hakkinda farkli rivayetlerin bulundugu Ibn Sina’nin

eserlerinden bazilar1 sunlardir:

Es-Sifa

En-Necat

El-Isarat ve’t-tenbihat

Danigname-i ‘Ala’1

El-Mebde’ ve’l-me’ad



‘Uylnii’l-Hikme

Et-Ta’likat

El-Mibahasat

Hay b. Yakzan

El-Hikmetii’l-Mesrikiyye

Ahvali’n-Nefs

El-Kan(n fi’t-T1b

c. Felsefesi

Kindi ile baslayan Islam felsefesi, farabi ile terminoloji, metod ve problemleri agisindan
sistemlestirilmis Ibn Sina ile de biitiin bu birikim yeniden islenerek biiyiik bir kiilliyat haline
getirilmistir. Islam felsefesinin zirveye ulastig1 isim olan Ibn Sina, “Es-Seyhii’r-Reis (Biiyiik
Ustad)” iinvaniyla anilmaktadir. Felsefi problemleri ayrintili bir sekilde ele alarak olusturdugu
sistem yiizyillar boyunca Islam felsefesine hakim olmustur. Bu hakimiyet onun felsefesinin
miikkemmelliginden ve orjinalliginden kaynaklanmaktadir. Eserlerinde bir konuyu ele alirken
konuyla ilgili daha onceden ortaya konulmus goriislere yer verip, bunlari elestirel bir
degerlendirmeye tabi tuttuktan sonra o konu hakkindaki kendi goriislerine yer vermistir. Bu
sistem olusturulurken hem Antik Yunan mirasi elestirel bir sekilde incelenmis hem de ortaya
konulan felsefe Islam vahyi ile uyumlu olarak ifade edilmistir. Ibn Sina felsefesi, felsefe
geleneginin yaninda kelam gelenegini de kusatan bir felsefe oldugundan kendisinden sonra
kelam ilmi, Ibn Sini metafizigi ile Islam &gretisinin mezcedildigi bir felsefilesmis kelam

gelenegine doniismiistiir.



Ibn Sina’nin felsefesinde énemli noktalardan birisini de kavramlar olusturur. Kavramlari
itinal1 bir sekilde tahlili eden ibn Sina bu kavramlari tanimlarin1 yapar ve onlar arasindaki
farkliliklari ortaya koyar. Bu yontem onun felsefesinde ortaya koydugu delillere fevkalade bir
iistiinliik ve incelik katar. Ibn Sind’min eserlerinde kullandigi dil, Farabi’nin eserlerinde
kullandig1 dil kadar agdali olmayan teknik bir dildir. Ayni sekilde Farabi’nin eserlerindeki
kapali anlatim, Ibn Sind’nin eserlerinde acik ve akici ve ayrmtilara yer veren bir iisluba

doniisiir. (Alper, 2008: 45-47; Bircan, 2008: 155-157)

Ibn Sina psikolojisinde insan1 ruh ve bedenden olugan diialist bir yapi igerisinde degerlendirir.
Insanda en degerli ciiz olarak kabul ettigi nefsi, bitkisel, hayvani ve insani olmak iizere iic
gruba ayirir. Insanin hem teorik hem de pratik gelismesinde, tahayyiil, tevekkiil, hatirlama,
vehim gibi idrak giicleri ile hareket giicline 6nemli bir yer verir. Nefs-i natika dedigi insani
nefiste yer akan ve insan1 diger canlilardan ayiran iki 6dnemli gii¢ vardir ki bunlar; eyleme ve
bilme giigleridir. Bilgi teorisinde insan i¢in fiziksel veya metafiziksel her tiirlii bilgiyi
miimkiin goren Ibn Sind icin bilgi, 6znenin, nesnenin sfretini maddesinden soyutlamasidir.
Bu soyutlanma islemi bilginin, dis bes duyu ve ortak duyu, hayali idrak, vehi idrak ve son
olarak akli idrak siirecinden gecmesiyle dort asamali olarak gerceklesir. Ger¢ek anlamda bilgi,
tam soyutlanmanin gergeklestigi akli idrak sonucunda elde edilir. Bu da kisinin faal akil ile
ittisalini gerektirdiginden bilgi bu asamada metafizksel bir boyut kazanir. Bunu ger¢eklesmesi
icin de aklin hey(la akil, bilmeleke akil, bilfiil akil asamalarindan gecip miistefad akil
asamasina ulagmasi gerekmektedir. Ibn Sina’nin metafiziginin temelinde tyer alan kavram
“varlik”tir. Varligi, Farabi’de oldugu gibi zorunlu miimkiin ve miimteni olarak ii¢ kisima
ayiran Ibn Sina, Tanr’y1r Zorunlu, O’nun disindaki varhiklar1 da miimkiin olarak tanimlar.
Tanr1 var olmak i¢in kendisinde bagka bir sebebe ihtiyag duymazken O’nun disindaki

varliklarin var olmak ve varliklarin1 idame ettirmek igin bir sebebe ihtiya¢ duyar. sebebi



Tanr’dir. Her seyin Ilk Sebeb’i olan Tanri’dan diger varliklarin meydana gelmesini, yani

Tanr1’nin esyay1 yaratmasini sudiir nazariyesi ile agiklar.

Ibn Sina’nin felsefesine biitiin olarak bakildiginda bu felsefe farkli kaynaklardan alman
gorlislerin bir araya getirilmesinden olusan bir felsefe degildir. Kendi igerisinde tutarls,
biitiinciil sistematik olarak olusturulmus miistakil bir felsefedir. Bu felsefe icerisinde Ibn
Sina’min niibiivvet, ahiret, islam Hukuku ve ibadetler gibi konulara yer vermesi de bu

biitiinliigii saglayan bir anlayisin sonucudur. (Alper, 2012: 186,189-202)

3. IHVAN-I SAFA

IX/X. Yiizyilda Basra’da ortaya cikan felsefe toplulugudur. Tam adi Thvanii’s-Safd ve
Hullanii’l-Vefa olan topluluk dini, siyasi ve felsefi ¢ekismelerin yogun oldugu bir donemde
ortaya c¢ikmistir. Amaclart hem felsefi ve ilmi c¢alismalariyla hem de dini ve ahlaki
gayretleriyle birlik, beraberlik, yardimlasma ve dayanisma gostererek Islam toplumundaki

fikri hayat:1 toparlamaya ¢aligmaktir.

Bu organize topluluk gizliligi esas aldigindan, kurucularinin kimler oldugu, toplulukta
kimlerin yer aldig1, ne zaman, nerede ortaya ¢iktiklari, toplulugun ne zaman kadar devam
ettigi ve iiyelerinin toplumun hangi kesiminden oldugu yiizyillar boyunca tartistimigtir. thvan-
Safa risdlelerinde yer almasa da klasik kaynaklarda toplulugun kurucusu ve risalelerin
miiellifi olarak Zeyd b. Rifaa, EbG Siileyman Muhammed b. Ma’ser el-Biisti el-Makdisi (el-
Mukaddesi), Ebii’l-Hasan Ali b. Harun ez-Zencani, Ebii Ahmed el-Mihricani ve Avfi isimleri
zikredilmektedir. Toplulugun faaliyetlerine basladigi yer Basra’dir. Bazi kaynaklarda

Bagdat’ta da bir subesi oldugundan bahsedilse de bunun hakkinda fazla bilgi yoktur.

[hvan-1 Safa risilelerinde yer alan batini te’vil ve yorumlar ve zaman zaman Ehl’i-Beyt’in

istiinliigiine yapilan vurgular onlarin Sil oldugu yorumlarint giiclendirmektedir. Ancak



risalelerinde Siilige yoneltilen elestiriler onlarin koyu bir Sii-ismaili grup olduklarim
soylemeyi zorlagtirmaktadir. Bununla birlikte grup tizerindeki Sii etkisi o donemin siyasi
sartlarinda caligmalarim1 gizli olarak yiiriitmelerini gerektirmistir. Topluluklarina herkesi
kabul etmeyen Thvan-1 Safa, kendilerine katilacak kimselerin mezhebi, itikadi, ahlaki, hal ve
hareketleri hakkinda arastirma yapip bunlarin topluluga katilim i¢in uygun olup olmadigina
bakarlardi. Topluluk 12 giinde bir 6zel meclislerde toplanip, risalelerini okur, meseleler
iizerinde miizakere ve tartisma yapardi. Uyeler yaslarina gore adaylik, liderlik, hakimlik ve
peygamber asamalari olmak tizere dort gruba ayrilir. Bu gruplar ayni zamanda iiyelerin

gelisimlerine isaret eden agamalari olusturur.

Yanls bilgiler ve batil diisiincelerle kirlenmis olan dini felsefe ile temizlemek isteyen ihvan-1
Safa’nin sistemi eklektiktir. Bu eklektik yapi igerisinde dini, ilmi ve felsefl her tiirlii fikri
onyargisiz bir bigimde kullanmislardir. Metafiziklerinde Yeni Eflanculuk ve Pisagor’un,
matematiklerinde Pisagor, Nikomakos ve Oklid’in, ahlak anlayislarinda Sokrates’in, mantik,
tabiat ve biyolojilerinde Aristo’nun, din felsefelerinde Farabi nin etkisi vardir. Bilgilerini elde
ederken dort kaynaktan faydalanmiglardir: Bilge ve filozoflarin yazdigi matematik ve fizik
kitaplari, dort kutsal kitap ve peygamberlere gonderilen sahifeler, astronomi, jeoloji ve
botanik kitaplar1 ile Allah’in ilham yoluyla temiz ve saf insanlara bildirdigi ilahi kitaplar.

(Uysal,2000: 1-2; Cetinkaya, 2012: 241-247)

b. Eserleri

Ihvan-1 Safa dini ve felsefi alandaki goriisleri elli iki risdleden olusan Resd’ilii Thvan-1 Safa
adm verdikleri eserde toplanir. Ayrica Ihvan-1 Safa bu eserdeki goriislerini Er-Risaletii’l-

Cami’a adli risalede 6zetlemistir.



c. Felsefesi

Alemdeki biitiin varliklarin bilgisini elde etmeyi amag¢ edinen Ihvan-1 Safa icin bilgiyi elde
etme matematikle baslar ¢iinkii bu ilim insani tevhide ve yaratani ikrara goétiiriir. Mantik ilmi
hem basli basina bir ilim hem de felsefenin aleti konumundadir. Matematigin gayesi insani
duyulurlardan akledilirlere gotiirmek iken mantik fizikten metafizige geciste bir aractir.
Pisagorcu ve Sokratik bir amaca daha yakin goriinen Thvan-1 Safa felsefesinde pratik en az
teorik kadar onemlidir dolayisiyla felsefe bilgi ve davranis biitiinliiglinii ifade eden hikmettir.
[hvan-1 Safa’nm bilgi felsefesinde insanmn dogustan bilgi sahibi oldugu kabul gérmez. Insan

tiim bilgilerini sonradan kazanir. Bilgi elde etme yollar1 da duyular, akil ve burhandir.

[hvan-1 Safa metafiziginde Tanr1’y1 bilmenin énemli bir yeri vardir. Insan kendisini bilmeden
Tanr1’y1 bilemeyecegi i¢in metafizik once insanin kendisini bilmesinden baslar. Varlik ve
varolusun agiklanmasinda Yeni eflatunculugun hakim oldugu Ihvan-1 Safi metafiziginde
yaratma feyz ve stidur ile aciklanir. Tanri’nin birligi, nitelikleri ve alemle iliskisi konularinda
hakim olan anlayis Pisagorculuktur. Cevherleri cismani ve ruhani olarak iki gruba ayiran
Ihvan-1 Safi, cismani cevherler olarak gok cisimlerini, tabii unsurlar1 (dért unsur) ve bu
unsurlardan meydana gelen varliklar1 kabul ederler ruhani cevherler ise Tanri’nin aracisiz
olarak yarattig1 faal akil, ondan fezeyan eden kiilli nefs ve ondan sadir olan ilk maddedir.
Tanr1 ise ne cismani ne de ruhani bir cevherdir. Onun kendine has ontolojik nitelikleri
mevcuttur. Tanr’dan ilk sadir olan akil, sonra kiilli nefs ve ilk madde ve sonra da diger
varliklar gelmektedir. Varligin biitiin sureti Tanridan feyz yoluyla akla ge¢mistir. Akil da
bunlari kiilli nefse aktarir. Ilk madde ve nesneler diinyasi ile irtibat1 saglayan bu kiilli nefstir.
Esya onunla var olur ve hareketini de ondan alir. Din anlayisinda Ihvan-1 Safi, zaman zamn

dini batini bir yaklasimla yorumlar. Ciinkii onlara gore insanin goriinen beden ve gériinmeyen



neftsen meydana gelmesi gibi din de hem zahir hem de batin hiikiimlerden olusur. (Uysal,

2000: 2-5)

4. GAZZALI (6. 505/1111)

a. Hayati

Ebt Hamid Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Ahmed el-Gazzali et-Tas1, 450/1058
yilinda Iran’mn Horasan bélgesindeki This’ta diinyaya gelmistir. Ailesi hakkinda ¢ok fazla bilgi
bulunmayan Gazzali ilk egitimini babasinin sufi bir arkadasinin destegiyle ilk egitimini TGs’ta
almis ve egitimine devam etmesi i¢in Clircan’a gonderilmistir. Burada aldigi bes yillik
egitimin ardinda Tas’a donerken kafile soyguncularin saldirisina ugrar. Soyguncularin ders
notlarmi (ta’lika) almasi iizerine Gazzali notlarin1 kurtarmak i¢in eskiyanin pesine diiser.
Ancak eskiya reisi ders notlarint zihnine degil de kagitlara birakmis olmasindan dolay:

Gazzali ile alay eder. Bu olay iizerine Gazzali ii¢ y1l icerisinde notlarin tamamin1 ezberler.

Gazzali 473 (1080) yilinda Nisabur’a giderek Nizamiye Medresesi’ne girmis ve burada iinlii
kelam Alimi Imamii’l-Harameyn el-Ciiveyni’nin &grencisi olmustur. Gazzali’nin mantik,
kelam ve felsefe ile tanismasi da hocasi Ciiveyni vasitasiyla olmustur. Buradaki 6grenimi
sirasinda Gazzali meshur Tas ve Nisabur sifilerinden olan EbG el-Farmedi’den de ders
almistir. 478/1084’te hocast Ciiveyni’nin vefati ilizerine Gazzali, vezir Nizdmiilmilk’iin
karargahina gitmistir. Nizadmiilmiilk’iin Gazzali’yi davetinde mensubu oldugu Safii mezhebini
giiclendirme, Islam toplumu acisindan ciddi tehlike olusturan Batini hareketle miicadele etme
ve Nisabur’da inanglarindan dolayr insanlara zulmeden Mutezile ile miicadele etme istegi
onemli olmustur. Diger taraftan Gazzali de vezirin sarayindaki ilmi ve entelektiiel ortamdan
istifade etme imkani bulmustur. 484/1091°de Bagdat Nizamiye Medresesi miiderrisligine
tayin edilen Gazzali dort yil boyunca bu gorevini siirdiirmiistiir. Bu gorevi esnasinda Gazzali

iki y1l siiren bir siirecte felsefe iizerine yogunlasmis ve tenkit etmeyi diisiindiigii Messai-Israki



felsefe konusunda derinlesmistir. Felsefeden sonra Gazzali arastirma ve incelemesini tasavvuf
iizerine yogunlastirmistir. Tasavvuftaki derinlesmesi ile bu ilmin zevk ve hal ilmi oldugu
kanaatine ulagsmistir. Tiim bu inceleme ve sorgulama siireci Gazzali’yi i¢ diinyasinda fikri
bunalima ve zaten tabiatinda var olan siipheciligin tekrar ortaya ¢ikmasina sebep olmustur.
Gazzali’nin bdyle bir ruhsal duruma diismesinde yasadigi donemin siyasi karmasasi ve
istikrarsizlig1 da eklenince miiderrislik gorevini terk edip on bir yil siirecek olan inziva
hayatina g¢ekilmistir. Hakkinda ¢ok net olmayan bu donemde Gazzali Mekke’ye gidecegini
sOyleyerek miiderrislik gorevini kardesi Ahmed el- Gazzali’ye birakarak Bagdat’tan ayrilmig
ancak Mekke’ye degil Sam’a gitmistir. Daha sonra Kudiis’e oradan da Hicaz’a gidip hac
yapan Gazzali 499/1106 yilinda Nisabur’a donerek yenidin miiderrislik gérevine baslamistir.
Ug yil daha bu gorevde kalan Gazzali gorevini biz kez daha birakip 503/1109 yilinda Tis’a
donmiistiir. Burada evinin yanina fukaha i¢in bir medrese ve slfiyye i¢in de bir hankah
yaptiran ve kalan 6mriinii ders vererek, goniil ehli ile sohbet ederek ve eser yazarak gegiren

Gazzali 505/1111 tarihinde vefat etmistir. (Cagrici, 1996: 489-494; Deniz, 2012: 423-425)

b. Eserleri

Gazzali Islam diisiiniirleri arasinda en ¢ok eser veren isimlerden birisidir. Fikihtan mantiga
kelamdan felsefeye tasavvuftan ahlaka kadar bircok alanda eser vermistir. Gazzali’nin

eserlerinden bazilar1 sunlardir:

Mi’yarii’l-Ilm

Mihakkii’n-nazar fi ‘ilmi’l-mantik

El-iktisad fi’l-I"tikad

El-Maksadii’l-Esna



Faysalii’t-Tefrika

Makasidii’l-Felasife

El-Kistasii’l-Miistakim

Tehafutii’l-Felasife

El-Madnin bih ‘ala gayri ehlih

Er-Risaletii’l —Lediinniyye

Migkatii’l-Envar

El-Miinkiz

Mizani’l-‘Amel

Ihy4’ii ‘Ulimi’d-Din

Kimya-y1 Sa’adet

Eyyiihe’l-Veled

Nasihati’I-Miilak

Gazzali eserleri li¢ kategoride ele alinmalidir. Eserlerinden bir kismini avam igin bir kismin
orta smif ulema i¢in bir kismini da kendisinin 6zel émnem verdigi yiiksek ulema (rasihiin)

icin kaleme almigtir. El-Madniin bih ‘ala gayri ehlih, Faysalii’t-Tefrika, Miskatii’l-Envar ve

El-Kistasii’l-Miistakim yiiksek ulema igin yazilmig eserler arasinda yer alir. (Deniz, 2012:

425)



c. Felsefesi

Huccetii’l-Islam, Zeynii’d-Din ve Miiceddid gibi isimlerle anilan Gazzali ayn1 zamanda hem
kelamci, hem fikih¢i, hem felsefeci, hem hadis¢i ve hem de ahlak¢i olan ¢ok yonlii bir
alimdir. Ancak daha ¢ok kelamci kimligiyle én plana ¢ikan Gazzali’nin Islam felsefesine
bakig1 sekillendirici olmaktan ziyade tenkit edici bir karakter tasir. Gazzali diisiincesinde one
cikan iki 6nemli unsur, onun bilmeye duydugu istek ve siipheci tavridir. Bu iki unsurun
Gazzali ‘yi yoOnelttigi hakikati arama cabasinda oncelikle kesin bilginin temellerinin ne
oldugunu arastirmistir. Duyu ve akilla elde edilen bilgiyi bu kesinligi vermedigi i¢in elestiren
Gazzali, bu kesinligin ancak sezgisel bilgi yoluyla elde edilecegi kanaatine ulagmistir. Kendisi
hakikati arama c¢abasinda iken, hakikat arayicilarini da batiniyye, kelamcilar, sifiler ve
felsefeciler seklinde dort gruba ayirmistir. Bunlardan Batiniyye’ye karsi yazdigi eserlerde
onlarin fikirlerini ciirlitmede biiyilk basari saglamistir.  Yine bu gruplardan 6zellikle

felsefecilere yonelik sert elestirilerde bulunmustur. (M. Said Seyh, 2000: 163)

Gazzali Felsefeye yonelik elestirilerinden oOnce felsefeyi Ogrenimis ve bu iglimde
derinlestikten sonra Tehafiitii’l-Felasife’yi kaleme almistir. Tehafiit’iinde filozoflarin esyanin
gercekliginin bilgisine yonelik iddialarini kanitlamaktan aciz olduklarini gostermek isteyen
Gazzali, elestirilerini 6zellikle Farabi ve Ibn Sina’ya yonelterek esasinda Aristo felsefesini
hedef almistir. Gazzall eserinde filozoflarin alemin ezeli ve ebedi oldugu hakkindaki
goriislerinin batil oldugunu, Allah’in alemin yaraticisi oldugu tezinin alemin ezeli oldugu
fikriyle celistigini, Allah’in cliziler hakkindaki bilgisini kanitlayamadiklarini, feleklerin
nefisleri, onlarin ciizileri bilmesi ve hareketlerinin gayesi ile ilgili goriiglerinin temelsiz
oldugunu, nedensellik teorilerinin batil oldugunu, ruhun Oliimsiizliigiini ispatlamalarinin
imkansiz oldugunu ve cismani hagri inkar etmelerinin felsefi agidan savunulamaz oldugunu

gostermeye ¢alisir. Ayrica alemin ezeliligi, Allah’in ciizileri bilmedigi ve cismani hasrin



inkan konularinda da filozoflar kiifiirle itham eder. (Cagrici, 1996: 498-499; M. Said Seyh,

2000: 167)

Gazzali’'nin Tehafiit’linde filozoflara bu kadar agir elestiriler yoneltmesi o donemin sartlar
icerisinde degerlendirilmelidir. Gazzali’nin yasadigi bu dénemde Islam diinyasinda siyasi
kargasa ve istikrarsizligin hakimdi. Bu siyasi karmasa beraberinde diisiince alaninda da
farkliliklar ortaya c¢ikarmisti. Bu donemde kurulan Nizamiye medreselerinin kurulus
amaglarindan birisi de halki istenmeyen fikirlerden korumak olmustur. Gazzéli’nin de
Nizamiye medresesinde miiderrislik yaptig1 disiiliince, bu durumda Gazzali’nin de bu eseri
filozoflarin ehl-i siinnet ile uyusmayan fikirlerini elestirerek, Es’ariligi giiclendimek amaciyla
yazdig1 sdylenebilir. Ayrica Gazzali diger eserlerinde Tehafiit’ten farkli diislinceler de ortaya
koymustur. Mesela filozoflarin sldur anlayisini elestiren Gazzali, Migkatii’l-Envar adli

eserinde sidura oldukga benzeyen bir alem anlayisi ortaya koymustur. (Deniz, 2012: 435-436)

Gazzali’'nin filozoflar1 elestirdigi 6nemli bir konuda determinizmdir. Sebep ile sonug
arasindaki iliskiyi zorunlu kabul eden Aristocu anlayisa kars1 Gazzali boyle bir zorunlulugu
kabul etmez. Bunun sadece tecriibe gozlem sonucu kazanilan bir aligkanligindan ibaret
oldugunu sdyler. Gazzali’ye gére pamugun atesi yakmasi sebep ile sonug arasindaki iliskinin
zorunlulugundan degil Allah’in o sekilde irade edip yaratmasinin bir sonucudur. Buerada bir
sebep sonug iligkisi aranmasinin tek sebebi gézlemlerimiz sonucu kazandigimiz aliskanliktir.
Farabi ve Ibn Sind gibi filozoflar ise sebep ile sonug arasindaki iligskiyi mekanik bir

zorunluluga degil de Allah’n ilmine baglayarak agiklamaya caligirlar. (Cagrici, 1996: 497)



5. SUHREVERDI (6. 587/1191)

a. Hayati

Ebiil-Fiitth Sihabliddin Yahya b. Habes b. Emirek es-Siihreverdi el-Maktil 549/1154
tarihinde Iran’in kuzeybatisinda yer alan Siihreverd kasabasinda diinyaya gelmistir. Ilk
egitimini ailesinin yaninda tamamlayan Siihreverdi genclik yillarinda Meraga’ya gitmistir.
Burada Fahreddin er-Razi’nin hocasi Mecdiiddin el-Cili’den felsefe ve fikih usulii dersleri
almistir. Daha sonra Isfahan’a gecen Siihreverdi Zahir el-Farisi’den mantik okumustur.
Buradaki &grenimi boyunca ibn Sind felsefesini 6ziimseme imkam bulan Siihreverdi
Isfahan’dan Anadolu’ya gegmistir. Anadolu’da Diyarbakir civari, Mardin, Sivas ve Konya

gibi sehirlere giden Siihreverdi Selguklu sultanlarinin saygi ve itibarini kazanmigtir.

[lim 6grenmek icin hayat1 boyunca gezen Siihreverdi’nin Anadolu’dan sonra Suriye’ye gegisi
hayatinda 6nemli bir doniim noktasi teskil etmistir. 579/1183 tarihinde Suriye’den Halep’e
gecen Siihreverdi, burada Seldhaddin Eyy(bi’nin oglu el-Melikii’z-Zahir ile dostluk
kurmustur. Halep’te ulema ile felsefi tartigmalar giren Siithreverdi, filozoflarin fikirlerini gii¢lii
bir sekilde savunmasindan dolayr uleménin tepkisini ¢ekmistir. Bu 6fkenin gittikge artmasi
Stihreverdi’nin zindiklikla ve sapkinlikla su¢clanmasina kadar varmistir. Ulema bu suclamalari
Selahaddin Eyylbi’ye bildirilip oglunun da itikadinin bozulacagi hususunda kendisini
uyarinca Sultan Siithreverdi’nin oldiiriilmesini emretmistir. Akabinde ulema da hakkinda
oldiirilmesi yoniinde fetva ¢ikarmistir. Stihreverdi’nin dldiiriilme sebebiyle ilgili kaynaklarda
farkli rivayetler yer alsa da sonug¢ olarak siyasi bir takim sebeplerden dolayr 587/1191

tarihinde 36 veya 38 yasinda iken idam edilmistir.

Kaynaklarda “El-Maktil”, Es-Sehid”, “Seyhu’l-Israk” gibi unvanlarla amlan Siihreverds,
Islam diisiince tarihinde felsefi-mistik gelenegi insa eden isimdir. Felsefe alaninda filozofun

yapmak istedigi Dogu ve Antik Yunan felsefeleri arasinda bir sentez yapmaktir. Ibn Sina’nin



sembolik hikayeleri, Gazzali’nin Miskatii’l-Envar’1 ve Ibn Tufeyl’in Hayy bin Yakzan’1 ile
olusmaya baslamis olan Isrdk felsefesi Siihreverdi tarafindan sistematik hale getirilmistir

(Kutluer, 2010: 36-39; Yazici, 2012: 161; Yoriikan, 1998:13-14)

b. Eserleri

Stihreverdi kisa siireli hayatina ragmen ¢ok sayida eser yazmistir. Bazi kaynaklarda
eserlerinin sayisinin elli veya elliyi geckin oldugu yer almaktadir. Eserlerinin bazilarini

zikredelim.

Kitabu’t-Telvihati’l-Levhiyye ve’l-‘Arsiyye

Kitabu’l-Mukavemat

Kitabii’l-Mesari’ ve’l-Mutarahat

Risale fi I’tikadi’l-Hiikema

Hikmetii’l-Israk

Kissatii’l-Gurbeti’l-Garbiyye

Pertevname

Kitabii Heyakili’n-Nar

Risaletii’t-Tayr

c. Felsefesi

Israki felsefenin kurucusu olan Siihreverdi’nin felsefesinde dénemli yer tutan kavramlardan

birisi halidi hikmet kavramidir. Insanlik tarihi kadar eski olan bu felsefi gelenek



Siihreverdi’ye gore Eski Yunan ve Iran’da vardi ve kendisi de bu felsefi gelenegin icerisinde
yer almaktaydi. Sithreverdi’nin felsefi anlayisinda diger 6nemli bir unsur da messai felsefedir.
Ciinkii Stihreverdi felsefi sisteminde ortaya koydugu goriislerini, Messai temellerden
hareketle irfani bir dille yorumlamaktadir. Siihreverdi felsefesinin kaynaklarmi Islam dini,
Antik Yunan (Pythagoras, Empedokles, Platon, Aristo ve Plotinus), Antik Iran (Pers bilge
krallar1), Zerdiistliik ve Hermetizm olusturur. Bu kaynaklar eklektik bir felsefi yapi ortaya
cikarsa da, Islam dini, tiim bunlar1 Siihreverdi felsefesinde birlestiren ana unsur olmaktadir.

Fikri kaynaklarin farkliligina ragmen bu felsefenin temeli Kur’an’a dayanur.

Siihreverdi tarafindan sistematize edilen Israk felsefesi ilk niivelerini Ibn Sind’nmn Ibn
Sind’nin “Mesriki” felsefe tasavvurunda bulur. Ancak bu yaklasim Aristocu diizeyde kaldigi
icin Siihreverdi tarafinda elestirilir. Messal felsefeyi tamamen reddetmeyen Siithreverdi’nin
elestirdigi nokta, felsefenin temeline akli arastirmanin veya Aristocu aklin konulmasidir. Ona
gore felsefenin temelinde olmasi gereken, kendisinin yasayarak bilmeye dayali felsefe olarak
isimlendirdigi mistik ve manevi tecriibedir. Ona gore bu felsefenin Islam diinyasindaki ilk
tezahiirleri biiylik sifilerin 6gretilerinde yer alsa da onu sistemli ve miikemmel bir bigimde
ortaya koyan kendisidir. Felsefi sisteminde hem epitemolojisini hem de ontolojisini Israk ve
nur terminolojisi ile ifade eder. Messai felsefede varlik kavraminin yerini Siithreverdi’nin
felsefesinde nur kavrami, sudur kavraminin yerini de Israk kavrami alir. Nur varligi, zulmet
yoklugu temsil eder. Nurlarin nuru olan Tanr1 yatay ve dikey israk (1s1ma) ile dikey ve yatay
boyutlar1 olusturur. Dikey boyut, miicerred nurlarin yer aldigi metafizik varlik alemini
olusturur. Bu boyutta yer alan nurlar hem Tanri’dan hem de kendilerinin iistiinde bulunan
nurlardan 151k alarak hiyerarsik bir diizen olusturur. Arzi/yatay boyut, soyut nurlar disindaki
varliklarin bulundugu boyuttur. Bu boyuttaki varliklar, dikey boyuttaki varliklardan daha alt

dercede ve Tanr1’ya daha uzak olan varliklardir. Goriildiigi gibi Siithreverdi tarafindan ortaya



konulan bu Isrdki anlayis, Messal filozoflarm sudur anlayisiyla oldukca benzerlik

gostermektedir. (Kutluer, 2010: 39; Yazici, 2012: 171)

7. FAHREDDIN er-RAZI (6. 606/1210)

a. Hayat1

VL/XII. yiizyilin en biiylik disiintirlerinden olan 543/1149 tarihinde Selguklu Devleti’nin
bassehri Rey’de diinyaya gelmistir. Razi’nin ilk hocasi, Begavi’nin O6grencisi olan ve
Gayetii’l-Meram isimli bir eser kaleme alan babas1 Omer’dir. Babasinin vefatindan sonra Razi
egitimine devam etmek i¢in Simnan’a gitmis bir siire kaldiktan sonra Rey’e geri donmiistiir.
Burada Siihreverdi’nin 6grencilerinden olan Mecdiiddin el-Cili’den kelam ve felsefe egitimi
almistir. Hocast ile Meraga’ya giden Razi, burada da hocasindan ders almaya devam etmistir.
Ciircan, Tus, Herat, Harizm, Buhara, Semerkant, Hucend, Belh, Gazne ve Hind beldelerine
yaptig1 ilmi seyahayler Razi ‘nin ilim ¢evrelerinde taninmasini saglamistir. Buhara’da iken
Hanefi alimlerden Serefiiddin el-Mes’0di, Radiyiiddin en-Nisabiri ve Riikneddin el-Kazvini
ile fikhi, Nureddin es-Sabini ile itikadi miinazaralarda bulunmus ve biiyiik takdir toplamistir.
Ayrica Batiniler ve Kerramiler ile yaptigi tartismalarla da dikkat cekmistir. 600/1203
tarthinde Herat’a yerlesen Ré&zi kalan hayatim1 burada eserlerini telif ederek ve Ggrenci
yetistirerek gecirmistir. Kubiiddin el-Misri, Zeyniiddin el-Kessi, Serfeddin el-Herevi,
Esiriiddin el-Ebheri, Taceddin el-Urmevi, Siraceddin el-Urmevi ve Semseddin Hiisrevsahi

onun {inlii talebelerindender. Razi , 606/1210 tarihinde Herat’ta vefat etmistir.

Hayati boyunca kelam, fikih usulii, tefsir, arap dili, felsefe, mantik, astronomi, tip ve
matematik ilmini 6grenen ve bu alanlarda eser veren Réazi ¢ok yonlii bir alimdir. Akaide
Es’ari, fikihta Safii olan Razi; Mu’tezile, Kerramiyye, Felasife ve Batiniyye gruplara karsi

fikri miicadele yliriitmiistiir. Filozoflar karsi Gazzall gibi Eg’ari kelamin1 savunmus,



eserlerinde daha fazla felsefeye yer vermistir. Ozellikle sudur, atom nazariyesi gibi konularda
Ibn Sina’y1 elestirmekle birlikte felsefe ve tabiat ilimleri alaninda kendisinden etkilenmistir.
Eserlerinde felsefe ile kelamin konularini birlestiren Réazi kelam ilminin felsefilesmesini

baslatan isim olmustur. (Yavuz, 1995: 89-90)

b. Eserleri

Fikih, tefsir, kelam, felsefe, mantik gibi bir¢cok alanda eser veren Razi’nin 6nemli eserlerinden

bazilarimi zikredelim.

El-Muhassal

Metalibii’l-*Aliye

Kitabu’l-Erba’in

El-Mebahisii’l-Mesrikiyye

Serhu’l-isarat ve’t-Tenbihat

Liibabii’1-Isarat

Serhu ‘Uylni’l-Hikme

En-Nefs ve’r-Rih ve Serhu Kuvahuma

Cami’u’l-UlGim

Mefatihu’l-Gayb



c. Felsefesi

Felsefilesmis bir kelamin Onciisii olan Fahreddin Razi 6zellikle Messai filozoflara yonelttigi
elestirilerle 6n plana ¢ikar. Kendisi kelami ilimlerin en sereflisi olarak gormesine karsin
kelam ile felsefenin konularini terkib etmeye ¢alismistir. Déneminin kelam alimlerinden farkli
olarak elestirdigi Yunan felsefesini tamamen reddetmeyerek, bircok noktada bu felsefeye ait
goriisleri kabul etmistir. Akaid konularinda Es’ariligi benimseyen Razi’nin goriisleri
gencliginde sonraki dénemlerde degisiklige ugramistir. Mebahis, Serhu’l-isarat ve’t-Tenbihat
gibi eserlerinde Messai filozoflara sert elestiriler yoneltmistir. Isarat serhinde filozoflara
yonelttigi elestirilere, 6grencisi Nasiriiddin Tdsi ibn Sina’nin Isarat ve’t-Tenbihatina yazdig
serhle karsilik verir. Elestirdigi goriislerin basinda sudur teorisi gelir. Bu teoriye karsi ¢ikan
Réazi “Birden ancak bir cikar” ilkesinden hareket eden sudurcu goriisiin aksine Bir’den
coklugun ¢ikabilecegini savunur. Kendisi Allah’in alemi yoktan var ettigini evrenin
yaratisinda ve idamesinde arsin vasita oldugunu sdyler ancak yaratilis meselesini kesin olarak
¢ozmenin insanin giiciinii asacagimi da kabul eder. Tanri’da varlik mahiyet ayrimmni ve bu
mabhiyeti insanlarin bilemeyecegini kabul eden eden Razi, Allah’in varligini ispatlamada 6nce
hudfis ve imkén, daha sonra gaye ve nizam delilini kullanir. Ilk dénemlerde Atom nazariye
hakkinda Es’ariligi elestirirken sonraki donemlerde atomcu anlayisi savunur. Aynmi sekilde
sonsuzluk ve boslugun varligmi ve alemlerin ¢oklugunu kabul etmeyen Razi sonraki

eserlerinde bunlarin var olduklarini savunmustur. (Nasr, 2000: 331-333; Yavuz, 1995: 91)

8. IBNU’L-ARABI (6. 638/1240)

a. Hayati

Muhyiddin Muhammed b. Ali b. Muhammed el-Arabi et-Tai el-Hatimi 560/1165 yilinda
Endiiliis’in glineydogusundaki Tiidmir (Teodomiro) bdlgesinin bassehri olan Miirsiye’de

(Murcia) diinyaya gelmistir. Kumandan olan babasi Ibn Riisd’{in yakin arkadasidir. Soylu bir



Arap ailesinden geldigini sdyleyen ibn Arabi’nin ailesinde bulunan énemli sifi ve siyasi
kimseler onun yetismesinde etkili olmustur. Hayatinda dnemli olan sahsiyetlerden birisi “en
biiyiik seyhim” dedigi ancak hi¢ bir araya gelmedigi Ebli Medyen’dir. Iibn Arabi sekiz
yasinda iken ailesi ile birlikte Isbiliye’ye go¢ etmistir. Bolgenin emiri EbG Ya’kub el-
Muvahhidi ilim ve kiiltiire biiyiik 6nem veren birisidir. Dolayisiyla ¢evresinde ibn Tufeyl, ibn
Riisd ve ibn Ziihr gibi bircok taninmis alim ve diisiiniirii toplamustir. Bdyle bir ilmi ve kiiltiirel
ortamda yetisen Ibn Arabi, 15-16 yaslarinda iken kendisinin istegi iizerine Ibn Riisd ile

tanigmigtir.

sonra manevi ilimlerde derinlesmek i¢in halvet ve murakabeye daha ¢ok agirlik vermis, kisa
siirede bazi tasavvufi makamlara ulasmustir. Isbiliye’den ayrilip Tunus, Fas, Girnata ve
Kurtuba’ya gitmistir. Gittigi yerlerde c¢ok sayida sGfi ile gorligsmiistir. 596 yilinda
Merakes’ten ayrilip Mekke’ye giderek ilk haccini yapmis daha sonra Kuzey Afrika’ya
donmiistiir. Daha sonraki yillarda Misir, Kudiis, Mekke, Bagdat ve Anadolu’ya seyahatlerde
bulunmustur. Anadolu’da bulundugu donemlerde Selguklu sultanlariyla goriigmiistiir. 30 yil
sliren seyahatleri sonunda 638/1240 tarihinde Dimagsk’ta vefat etmistir. (Kilig, 1999: 493-495,

Ulug, 2007: 11-15)

b. Eserleri

Ibn Arabi ¢ok sayida eser kaleme almis diisiiniirlerden birisidir. Bu eserlerden giiniimiize

ulagmis olanlarin sayis1 245°tir. Bu eserlerden bazilarina yer verelim.

El-Futahati’l-Mekkiyye

Fusisi’l-Hikem



El-Cem’ ve’t-Tafsil fi Esrari’l-Me’ani ve’t-Tenzil

Et-Tedbiratii’l-Ilahiyye fi Islahi’l-Memleketi’l-Insaniyye

Terctimanii’l-Esvak

Risaletii’l-Envar

c. Felsefesi

Tasavvuftaki otoritesini gostermek i¢in kendisine Seyhii’l-Ekber, dini ilimlerde miiceddid
oldugunu gostermek igin de “Muhyiddin” lakaplari ile amlan ibn Arabi felsefi bir tasavvuf
diisiincesi ortaya koymustur. Bu diisiincede yer bulan vahdet-i viiclid Ogretisinde viicid,
yalnizca Mutlak Viicld i¢in kullanildiginda dogru kullanilmig olur. Ciin kii esasinda Viicid
birdir ve bu da Hakk’in zatindan, sifatlarindan ve fillerinden baska bir sey degildir. Mevciidat
ise o’nun tecellileridir. Esya ve kdinat Allahin zahiri, Allah esya ve kainatin batini ve ruhu
mesabesindedir. Biitiin varligin kaynagi ve Mutlak Varlik olan Allah’ta viicid ve varlik birdir.
Varlig izafi olup, gercekten var olmayan alem, Hakk olanin tecelli sahasidir. Bu tecellinin
gerceklesmesi Allah’in ¢ok sayidaki isim ve sifatlar1 vasitasiyladir. Viicld, bu isim ve
sifatlarla birgok sirette tecelli eder. Bu tecelinin ger¢eklesmesi tenezziilat-1 sitte (Latayyun
mertebesi, Taayyiin-i Evvel, Taayylin-i sani, Mertebe-i Ervah, Mertebe-i Misal, Mertebe-i
Sehadet) adi verilen derece ve mertebelerden gecerek gerceklesir. Zihura tecellinin en
miikemmel sekilde gergeklestigi yer, insan-1 kamildir. O, aynt zamanda alemin ruhu, illeti ve
sebebidir. Alem-i sugra (Kiigiikk alem) olarak da isimlendirilen insan, hakikatin kiigiik bir
misalidir. Golge ve hayalden ibaret olan ve gercek bir varliga sahi olmayan alem, Allah ile

kaimdir.



Ibn Arabi’nin bu vahdet-i viictid anlayisina karst Imam-1 Rabbani vahdet-i Suhfid anlayisim
savunmustur. Bu anlayista alemin izafi oldugu anlayisina karsi ¢ikilarak Allah ile alem ve
Allah ile insanin iki ayr1 varlik oldugu anlayis1 devam ettirilmistir. Yani alem, Allah’tan ayri

olarak vardir ve bu varlig1 hakikidir.

Ibn Arabi felsefesinde insanin alem ve varliklar konusunda gergekten bilgi sahibi olmas1 i¢in
tasavvufl bir hayat yasamasi gereklidir. Yani birlik hakkinda suur sahibi olabilmek ig¢in
insanin “ben”ini yok etmesi gerekmektedir. Yani tasavvuftaki ifadesi “fena bulma”dir. ibn
Arabi felsefesinde dnemli olan bir kavram da ask’tir. Hem zati, hem ontolojik hem de zaruri

olan bu ask ile kastedilen Allah’a duyulan agktir. (Kili¢, 2012: 52-58; Kilig, 1999: 506)

Ibn Arabi’nin felsefesi zamn zamna siddetle elestirilmis ve kendisi zindik ve kafir olmakla
itham edilmistir. Ancak 6gretisi 13. yiizyildan itibaren basta Sadreddin Konevi olmak iizere
Fahriiddin Iraki, Mahmud Sebiisteri ve Molla Cami gibi bircok mutasavvif ve sairde etkili
olmustur. Gortisleri bir siire Ekberiyye tarikati ile devam ettikten sonra diger tarikatlara da

niifuz ederek yayilmistir. (Kilig, 2012: 58)

9. NASIRUDDIN TUSI (6. 672/1274)

a. Hayati

Ebl Ca’fer Nasiriiddin Muhammed b. Muhammed b. El-Hasan et-Tasi 597/1201°de Ths’da
diinyaya gelmistir. ilk 6grenimini babasindan alan Tasi 6grenimini devam ettirmek igin 17
yasinda Nisabur’a gider. Orada gegen alt1 yillik egitim siirecinde Muiniiddin Salim b. Bedran
el-Mazini, Kemaliiddin Misili, Ferdiiddin DAmad’tan ders almistir. Feridiiddin Damat’tan Ibn
Sina’nin eserlerini ve Ozellikle de Isarat’s okuyan Tasi’nin felsefeye yonelmesinde bu
hocasinin etkisi olmustur. Mogollarin Nisabur’u isgaliyle T0si ¢esitli ilimlerde derinlesmis bir

alim olarak Ths’a donmiistiir.



Mogol ordusunun tiim Miisliiman sehirleri yakip yiktig1 bir donemde Kuhistandaki Ismaili
devletin daveti lizerine buraya gitmistir. Kuhistan’da ilmi faaliyetlerini i¢in uygun bir ortam
bulan Tisi’nin bir miiddet sonra Ismaililerle aras1 acilmis ve Alamut kalesinde hapsedilmistir.
Mogollarin Alamut’u kusatmalarinda TGsi’nin arabuluculugu ile kale teslim alininca, Mogol
hiikiimdar1 ilminden istifade etmek i¢in Tasi’yi hizmetine almigtir. TGsi de ilmi faaliyetleri
icin Hiilagli den maddi destek saglamistir. Hiilagii’yii ikna ederek Meraga’da donemin en
bliylik rasathanesini kurdurmustur. Mogol istilalar1 sebebiyle ilim merkezlerinden uzaklasan
alimleri buraya toplamistir. Rasathaneye gelen bilim adamalar1 ve felsefeciler yogun bir
aragtirma, gozlem ve telif faaliyetine girismistir. Hiilagii buradaki ilmi faaliyetler i¢in vakif
geliri tahsis etmistir. TGs1 bu gelirle rasathanede calisan her alime maas tahsis etmistir. Bu
uygulama ile rasathane belki de devlet gilivencesinde aragtirma yapan iiniversitelerin ilk
ornegini teskil etmektedir. Tasi diger bilim adamlarnin yardimiyla da Zic-i Ilhani adimi
verdigi donemin en gelismis astronomik takvimini olusturmustur. Ayrica rasathanede 400 bin

kitaptan olusan bir kiitiiphane kurulmustur.

Hiilagii’niin vefatindan sonra ogluna danismanlik yapan Tuisi, Bagdat’a yaptig1 bir sefer

sirasinda 672/1274 tarihinde vefat etmistir. (Demirkol, 2010: 15-24; Sirinov,2012: 437)

b. Eserleri

Felsefe, kelam, mantik, ahlak, matematik ve astronomi gibi bir ¢ok ilim dalinda eser kaleme

alan TGs1’nin 1502y1 askin eseri bulunmaktadir. Bu eserlerden 6nemli bazilarini zikredelim.

Tecridii’l-I’tikad

Telhisti’l-Muhassal

Kava’idi’l-Akaid



El-Fus(l

Isbat-1 Vacib Risaleleri

Serhu’l-Isarat

Musari’v’l-Musari

Ahlak-1 Nasiri

Tecridii’l-Mantik

c. Felsefesi

Nasiriiddin  Thsi, Fahreddin Razi ile baglayan felsefilesmis kelam geleneginin
temsilcilerindendir. Ayrica Razi’nin siinni kelaminda yaptigi gibi Tasi de Sii kelaminda
kelam meselelerini felsefenin ilgili konulariyla irtibatli olarak ele almistir. Ancak Gazzali ve
Razi eserlerinde felsefi konular ele alirken bunu felsefeye karsi bir tepki olarak yapmuslardir.
Ancak bu durum T0si i¢in gecerli degildir. Tasi felsefe ile kelamin konularini ayni alanin
meseleleri olarak ele aldigindan TaskoOpriizade gibi bazi miiellifler tarafindan kelamla
felsefeyi mezceden ilk isim olarak edilir. Ibn Sina felsefesini onun sistemine uygun sekilde
ele alip yorumlayan Tisi, bu felsefeyi Sehristani ve Razi gibi isimlerin elestirilerine karsi
savunmustur. Zaten Tisi’ye felsefedeki {iniinii kazandiran da giiclii bir Ibn Sina sarihi

olmasidir.

Ttsi, ibn Sinact bir ¢izgi izleyerek varligin tanimlanamaz oldugunu ve zorunlu varlikta varlik
mahiyet ayrimimin bulunmadigini ve zihni varlik kategorisinin varligin1 kabul eder. Atom
nazariyesini reddederek bu konuda kelamcilara karsi ¢ikar. Sudur nazariyesi ile ilgili net bir

tavir ortaya koymayan Tusi, bu nazariyeyi bazen elestirirken bazen de konuyla ilgili



miitereddit davranir. Ilahi sifatlarin zatin aym oldugunu kabul eden Tisi, filozoflardaki
“milcib bizzat Allah” anlayisi yerine kelamcilardaki “kadir-i muhtar Allah” anlayigini
benimser. Ancak kelamcilarin iddia ettigi gibi felsefecilerin Allah’in kadir olmadigim
seklinde bir iddialarinin bulunmadigini, Allah’in muhtar oldugu anlayisini kabul ettiklerini

savunur. Alemin de filozoflarm dedigi gibi kadim degil hadis oldugunu kabul eder.

Felsefi sisteminde hem kelam hem de Messal gelenege yer veren Tusi, iddia edildigi gibi
mutaassip bir Ibn Sind takipgisi degildir. Onun felsefesini yorumlayip, serh eden ve ona
yoneltilen elestirilere cevap veren Tdsi, baz1 meselelerde ibn Sinci ¢izgiden farkli goriisler
ortaya koymustur. Mantig1 bir alet ilmi olarak degil de kendi basina ayr1 bir ilim olarak kabul
etmesi, alemin hadis oldugunu savunmasi, Allah’in seyleri bilmesini fiili bilgi degil huzuri

bilgi olarak gérmesi Ibn Sina felsefesinden ayrildigi noktalara birkag drnektir. (Demirkol,

2010: 36-42; Sirinov,2012: 438-439)

OZET

Islam felsefesinde gerek yontem gerekse terminoloji agisindan kelamdan felsefeye gegisi
saglayan bundan dolayr ilk Miisliiman filozof olarak kabul edilen Kindi’dir. Beyti’l-
Hikme’nin en verimli oldugu bir dénemde yasamis ve buradaki terciime faaliyetlerinde yer
almistir. ddneminde var olan hemen hemen tiim ilim dallarinda eserler veren Kindi’nin , Islam
felsefesinin terminolojinin olusmasinda onemli bir yeri vardir. Kindi’den sonra Islam
felsefesini metot, terminoloji ve problemler acisindan temellendiren isim Farabi’dir. Kendisi
aym zamanda Islam diinyasinin en ©&nemli mantik¢ilarinda olan Farabi bu alandaki
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yetkinliginden Otiirii Aristo’dan sonra “Muallim-1 Sani” invanimi almistir. Kindi tarafindan
olusturulan felsefi harekete, ultihiyet, niibiivvet ve mead akidelerinin yani1 sira Eflatun ve

Yeni-Eflatunculuk’tan aldiklarimi da katarak eklektik bir felsefe olusturmustur. Farabi’den

sonra ortaya koydugu felsefi sistem ile Islam felsefesinin zirve noktasini olusturan Ibn Sina



olmustur. Kendisine kadar gelen felsefi birikimi yeniden isleyerek olusturdugu sistematik ve
biitiinciil felsefe yiizyillar boyunca Islam felsefesine hakim olmustur. IX/X. Yiizyilda
Basra’da dini, siyasi ve felsefi ¢ekismelerin yogun oldugu bir donemde ortaya ¢ikmig bir
gruptur. Yaptiklar1 ilmi ve felsefi ¢alismalar ile dini ve ahlaki gayretleriyle Islam toplumunda

fikr hayati canlandirmay1 amaglayan, ¢calismalarini gizlilikle yiiriiten felsefl bir topluluktur.

Gazzali birgok ilim dalinda kendini yetistimis, Islam diinyasmin yetistirdigi en 6nemli
isimlerden birisidir. Islam felsefesine karsi tenkitgi bir tutum sergileyen Gazzali’nin
elestirileri 6zellikle Farabi ve Ibn Sina’y1 dolayisiyla Aristo felsefesini hedef alir. Gazzali’nin
filozoflara yonelik bu elestirileri Fahreddin Razi ile devam eder. Ozellikle Isarat serhinde ibn
Sina felsefesine yonelik elestirilerine karsilik 6grencisi Nastriiddin Tosi de Isarat’a yazdig
serhle Ibn Sina felsefesini savunur. Fahreddin Razi’nin Islam felsefesi agisindan bir dnemi de
kelam ile felsefe terkibini baslatan isim olarak kabul edilmesidir. Nastriiddin Thsi de Razi’nin
baslattig1 bu felsefilesmis kelam gelenegini devam ettiren isimlerdendir. Siihreverdi, Islam
diisiince geleneginde felsefi-mistik gelenedi insa eden isimdir. Dogu ve Antik Yunan
felsefeleri arasinda bir sentez yapmak isteyen Siihreverdi daha éncesinde Ibn Sina, Miskatii’l-
Envar isimli eseriyle Gazzali ve Hayy bin Yakzan ile Ibn Tufeyl’in temellerini attig: Israk
felsefesini sistematik hale getiren isim olmustur. “Nur” kavramini kullanarak ortaya koydugu
kozmoloji anlayisi, Farabi ve Ibn Sind’nin savundugu sudir teorisi ile olduk¢a benzerlik
arzeder. Ibnii’l-Arabi, islam diisiince tarihinde felsefi bir tasavvuf diisiincesi ortaya koyan
isimdir. Felsefl goriisleri ¢ercevesinde olusan Vahdet-i Viicld anlayis1 kendisinden sonra

ozellikle tasavvuf alaninda oldukga etkili olmustur.

GOZDEN GECIR

e Klasik Islam filozoflarinin islam diisiince tarihi agisindan dnemlerini belirtiniz.

e Klasik Islam Filozoflarinin islam felsefesine katkilarini degerlendiriniz.



e islam filozoflarmin felsefi yontem ve metodlarini gdzden gegiriniz.
e islam filozoflarinin felsefelerinde ele aldiklar1 problemleri tespit ediniz.

e islam filozoflarinin yazdiklar1 eserleri gbzden gegiriniz.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1) Hem terminoloji hem de yontem agisindan kelamdan felsefeye gecisi saglayan isim

asagidakilerden hangisidir?

a) Farabi b) Ibn Sina ¢) Gazzali d) Kindi e) Thvan-1 Safa

2) El-Kistasii’l-Miistakim adli eser agsagidakilerden hangisine aittir?

a) Ibn Sina b) Nasiriiddin Tasi ¢) Gazzali d) Farabi e) Fahreddin Razi

3) Isarat ve Tenbihat adli eserine yazdig1 serh ile Ibn Sina’nin gériislerini elestiren Fahreddin

Razi’ye ayni1 esere yazdigi serh ile cevap veren filozof asagidakilerden hangisidir?

a) Siihreverdi b) Nasiriiddin Tsi c) ibn Riisd d) Farabi e) Seyyid Serif Ciircani

4) Felsefesinde halidi hikmet kavramina 6zel bir 6nem veren ve kendisini de bu gelenegin bir

halkas1 kabul eden filozof asagidakilerden hangisidir?

a) Ibn Sind b) Gazzali c) ibnii’l-Arabi d) Fahreddin Razi e) Siihreverdi

5) Asagidaki yazar/eser eslestirmelerinden hangisi yanligtir?

a) Ibn Sina/ Danisndme-i ‘Ala’i

b) Fahreddin Razi/ Liibabii’l-Isarat

¢) Nasiriiddin Tisi/ Tecridii’l-1’tikad



d) Gazzali/El-Madn(n bih ‘ala gayri ehlih

e) Farabi/ Risaletii’l-Envar

CEVAP ANAHTARI

1) d2)c3)b 4)e 5He



5. UNITE: ENDULUS BOLGESI iSLAM FILOZOFLARI
UNITE YAZARI: DOC. DR. IBRAHIM MARAS
UNITEDE ELE ALINAN KONULAR

1. Ibn Meserre (6. 931)

2. 1bn Bacce (6. 1138)

3. ibn Tufeyl (6. 1185)

4. Tbn Riisd (6. 1198)

5. ibn Seb’in (6. 1270)

UNITE HAKKINDA

Bu iinitede Endiiliis bolgesinde yasamis olan énemli bazi Islam filozoflarmin hayatlari,
eserleri ve kisaca fikirleri hakkinda bilgi sahibi olacaksmiz. Bdylece bu filozoflarin Islam
felsefesindeki yerleri konusunda bilgiler alacaksmiz. S6z konusu filozoflarin Islam

felsefesinin klasik doneminde yer alan filozoflarla olan iliskisini 6greneceksiniz.

OGRENME HEDEFLERI

Bu iiniteyi tamamladiginizda;

e Endiiliis’te yetismis Islam filozoflarini 6grenmis olacaksiniz.

e Endiiliis bolgesi filozoflarmin hayatlarini, yasadiklar1 donemin o6zelliklerini ve bu
bunlarin felsefl diistincelerine nasil etkide bulunduklarini fark edeceksiniz.

e Endiiliis bolgesi islam Filozoflarmin kaleme aldiklari eserleri §grenmis olacaksimiz.

e Endiiliis bolgesi filozoflarinin diger filozoflardan nasil etkilendiklerini géreceksiniz.



UNITEYI CALISIRKEN

Bu tiniteyi ¢alisirken;

e  Onceki iiniteleri tekrar inceleyiniz.

e Konular sirasiyla ve not alarak okuyunuz.

e Ogrenme hedeflerini gdzden gegiriniz.

e Konu ile ilgili internetten aragtirma yapiniz.

e Unitede adi gecen kaynaklari temin etmeye calisimiz. Kaynaklarm igeriklerini
inceleyiniz.

e TDV Islam Ansiklopedisi’nden ilgili filozoflar1 bulup okuyunuz.

1. ibn Meserre

a. Hayati
Tam ismi, Ebu Abdullah Muhammed b. Abdullah b. Meserre b. Necih el-Cebeli el-
Kurtubi’dir. 269/883°te Kurtuba’da dogmustur. [bn Meserre, ilk olarak Mutezili goriislere, ve
felsefi tasavvufa egilimi olan babasindan egitim almistir. Daha sonra fikih egitimi goren Ibn
Meserre, basta Mekke olmak {izere cesitli bolgelere ilmi seyahatlerde bulunmustur. Ibn
Meserre, felsefl diisiinceye karsi daha miisamahali olan III. Abdurrahman’in (300-350/912-
961) ilk halifelik yillarinda Endiiliis’e dondii ve goriiglerini Kurtuba yakinlarindaki
zaviyesinde insanlara anlatmaya basladi. Miisahede ve miikasefeye dayal1 bir anlayisi savunan
Ibn Meserre, hayati boyunca siyasetten uzak kalmayi tercih etmis ve eserlerinde felseft
kavramlart kullanmigtir. Hayatinin 6nemli bir kismini kendi zaviyesinde ogretimle ve kitap
yazmakla geciren ibnMeserre, yine kendi dergahinda h. 319/m. 931 tarihinde Kurtuba’da elli
yasinda vefat etmistir. Baz1 eserlerde Arifii’l-Muhakkik olarak anilmistir. Endiiliis bolgesinde

felsefi bilginin ve felsefl goriislerin gelismesinde ¢ok dnemli katkilart olmustur. Birgok alimin



olmadiklart sifatlarla yaftalanmasi gibi o da acik gortsliliigi ve akilciligr yliziinden
bazilarinca Mutezili ve bidat¢i olarak goriilmiistiir. Onun fikirlerinin inceligini teslim edenler
ise onu ilimde ve ziihdde imam olarak kabul etmislerdir.

b. Eserleri

1. Kitabu't-Tabsira veya Risaletii’I-I tibar

2. Havdssu’l-Hurif

3. Kitabu Tevhidi’l-Miikinin

c. Felsefesi

Ibn Meserre’nin felsefi goriisleri hakkinda elimizdeki bilgiler, cogu kitaplar1 giiniimiize
gelmedigi icin, ya ikinci el kaynaklara veyahut da giiniimiize kadar gelen Risaletii’l-I tibar
gibi eserlerine dayanmaktadir. Onun, s6z konusu bu risalesini, vahyin ispati konusundaki
delilleri soran bir 6grencisine cevap olarak yazmistir. Bu eser, Endiiliis bolgesinde erken
donemde din ile felsefe iliskisi ile ilgili tartismalar1 iceren en 6nemli belgelerden biridir. Ibn
Meserre, basta Empedokles, Platon ve Aristo olmak iizere Yunan filozoflarindan ve Kindi’den
etkilendigi gibi Sehl Tiisterl, Ciineyd Bagdadi ve Hakim Tirmizi gibi meshur sifilerin
goriislerinden de ilham almistir. Ibn Meserre’ye gore Allah’m bir ayeti olarak akil, Allah’in
varligini, sifatlarini, emirlerini anlamada temel bir role sahiptir ve yine Allah’in bir baska
ayeti olan alemin okunmasini saglayan tek aractir. Ona gore varliklarin tiimii diigiincenin
konusudur. O, buradan hareketle, akil ve vahyin insani tek seye gotiirdiigiinii soylemektedir.
Her ne kadar din ve felsefe vasita bakimindan farkli iki yol olsalar da gaye agisindan
miittefiktirler. Din, Allah’tan dleme dogru hareket ederken, akil ve diisiince alemden Allah’a
dogru tedrici bir yol alarak ¢ikmaktadir. Akil-vahiy uygunlugunu Kur’an ayetleri ile de
delillendiren ibn Meserre, Allah’tan gelen haberlere, Alemde delalet eden mutlaka ayetler

oldugunu vurgulamaktadir.



Ibn Meserre’ye gore Peygamber ve filozofun her ikisi de en yiice hakikati istemekte, hidayet
ve hayra rehberlik etmektedirler. Aradaki temel fark, bu en yiice hakikatin, Peygambere
dogrudan ve vasitasiz gelmesi, filozofun ise buna tedrici olarak tecriibe ve akli istidlalle
ulagmasidir. O, burada filozoflar1 hakikate erigsmelerine gore iki gruba ayirmakta ve bunlardan
hakikati bulanlari, gayretini dogru niyetle birlestiren filozoflar olarak nitelendirmektedir. Ona
gore hakikate erisemeyenler, yani Allah’in esyanin yaraticisi olmadigina inanan ve Allah’in
sifatlarini kabul etmeyenler ise gayretini dogru niyetle birlestirmeyen filozoflardir. O, bunlari,
Muatnla olarak da isimlendirmektedir. Ibn Meserre, insanin duyu organlari ile tabiata bakip,
onun hakkinda aklin1 kullanip diisiinerek yaraticiy1 bulabilecegini belirtmektedir. Ciinkii ona
gore, insan alemde hi¢ bir seyin kendi kendine var olmadigin1 ve varligi i¢in bagkasina
muhta¢ oldugunu anlayacak ve buradan hareketle, diisiincesiyle bunlarin bir idarecisinin
bulundugunu fitratina yerlestirilen bir kuvve ile bilecektir. Ibn Meserre, bilgiyi de, zahiri ve
batini bilgi seklinde ikiye ayirmakta ve bu ikisi arasinda bir denge olmasi gerektiginden s6z
etmektedir. O, batini bilgiyle aslinda felsefi tasavvuftaki marifet bilgisini kastetmekte ve bu
bilginin dini bilgiyle gelismeyecegini vurgulamaktadir. ibn Meserre bu benzeri fikirleriyle
kendisinden sonraki Endiiliis filozoflarini etkilemistir. Basta Ibn Bacce olmak iizere, Ibn
Tufeyl’in, Ibn Riisd’iin ve Ibn Arabi’nin onda etkilendigini sdylemek miimkiindiir. Ozellikle
Ibn Arabi, ondan dvgiiyle bahsetmistir. (Bardake1, 2009:331-338)

2. ibn Bacce (6. H. 533/ M. 1138)

a. Hayati

Tam adi1 Eba Bekr Muhammed b Yahya b es-Saig b. Bacce olan Ibn Bacce, Endiiliis'iin
kuzeyindeki Sarakusta (Saragossa) sehrinde muhtemelen 470'te (1077) diinyaya gelmistir.
Ibnii's-Saig olarak da tanman ibn Bacce, Bati’da genellikle Avempace diye bilinmektedir.
Hayat1 hakkindaki bilgilerimiz sinirlidir. Sarakusta'da ve Isbiliye (Sevilla)’da ¢ok iyi bir

egitim gordiigii zikredilmektedir. Nitekim doneminin meshur alimlerinden Ibnii's-Sid el-


http://www.mumsema.com/peygamberimizin-hayati/19035-hz-muhammedin-mucizeleri.html

Batalyevsi ile ilmi tartigmalar yapabilmesi bunu gostermektedir. Baz1 kaynaklardan ve kendi
yazdig1 bir mektuptan elde edilen bilgilere gore, ibn Bacce’nin hafiz oldugunu, miizik,
astronomi, mantik ve tabiat ilmiyle ugrastigim bilmekteyiz. Bir dénem vezirlik de yapan Ibn
Bacce, Sarakusta'nin Hiristiyanlar tarafindan istila edilmesi iizerine Belensiye (Valencia)’ye
gecip Satibe (Jevita)'ye vardiginda zindiklik ithamiyla hapse atilmistir. Ne kadar hapis yattig1
bilinmemekle birlikte bu hapis hayati esnasinda geometri ¢alistigini kendisinin ifade ettigi
bilinmektedir. Rivayetlere gore ibn Bacce'nin Magrib seyahatinin bu ikinci hapis olayindan
sonra bagladig1 sanilmaktadir. Bir kisim rivayetler de onun ikinci hapis doneminden sonra
Magrib'de saraya intisap ederek uzun yillar vezirlik ve saray tabipligi yaptigini bildirmektedir.
Hayat1 boyunca pek ¢ok dgrenci yetistirmis olan Ibn Bacce, siyasetle ve felsefeyle ilgilenmesi
sebebiyle, sikintili bir hayat gecirmistir. Klasik kaynaklarimizdan Ibn Eba Usaybia da ibn
Bacce'nin halktan ¢ok eza ¢ektigini, hatta tekfir edilerek bir¢ok defa 6ldiirtilmeye ¢alisildigini
zikretmektedir. Rivayete gore Ibn Bacce, h. 533/m. 1138’de sarayli ilim adamlariyla
katiplerin ve oOzellikle de donemin meshur hekimi Ibn Zuhr’un cabalariyla Fas’ta
zehirletilerek oldiiriilmiistiir. Kendisinden sonraki diisiiniirler, 6zellikle Ibnii'l-imam ve Ibn
Tufeyl, Ibn Bacce’nin felsefi bilgisinin derinliginden bahsetmislerdir (Aydinli, 1997: 22-38).
b. Eserleri

Ibn Bacce’nin kaynaklarda yiize yakin eserinden bahsedilmekteyse de bunlarm sadece bazilari
giinlimiize kadar ulasmistir. Elimizdeki eserlerinden bazilar1 sunlardir:

1. Tedbirii’I-Miitevahhid (Yalniz Insanin Kendini Idaresi)

2. Ittisalii’l-Akl bi’l-Insan

3. Risaletii’l-Veda

4. Risale fi’l-Miiteharrik

5. El-Vukif Ale’l-Akli’I-Faal

6. Kitabu’'n-Nefs



7. Fi’'n-Nebdt (Aydmli, 1997: 39-54).
c. Felsefesi
Ibn Bacce, yasadifi dénem itibariyla, zengin bir fikri gelenegin oldugu bir ortamda
yagamistir. Her ne kadar zaman zaman filozoflara yonelik ciddi tepkilerin de bolgede
bulundugunu bilmekteysek de bu durum, basta Ibn Bacce olmak iizere, diger filozoflar1 ¢ok
fazla endiselendirmemistir. Ibn Bacce, sadece felsefe degil aym1 zamanda matematik,
astronomi, miizik ve tipta one ¢ikmus bir diisiiniirdiir. O, kendisinden 6nceki Grek ve islam
filozoflarinin eserlerinin ¢oguna vakif olmus felsefi goriislerini de bu kaynaklar
dogrultusunda olusturmustur. O, en ¢ok etkilenmis oldugu Farabi'nin bazi eserlerine kendi
caligmalarinda atifta bulunmus ve onun mantik eserlerine yorumlar (talik) yazmistir. Ayrica
felsefi elestiri geleneginde dnemli bir adim Gazzali'nin kisiliginde stfileri siddetle elestirmis
ve bu konuda Ibn Riisd’e ve onun Tehdfiit’iine 6nciiliik etmistir. ibn Bacce, nazari bilgiye ¢ok
onem vermis ve aklin dogru bilgi elde etmedeki roliinli 6ne ¢ikarmistir. Akil, ona gore, sadece
hakikatin bilgisini degil hem ahlaki erdemlerin hem de ebedi saadetin anahtaridir. Ibn
Bacce’ye gore insan kavrami, “cesed” ve “nefs”i birlikte ifade etmekte, ancak esas hareket
ettirici olan nefs One c¢ikmaktadir. O halde beden, nefsin bir yetkinlesme aracina
doniismektedir. Ibn Bacce burada nefsin yetkinlesmesindeki gayesini ele alarak, iki yonlii
durumuna da isaret etmekte ve kendine doniik yonii (bireysel) ile kendi disina doniik yonii
(toplumsal) seklinde ikili bir tasnife gitmektedir. Ona goére insan1 insan yapan nokta segmeye
dayali irade ve bu iradeye dayali eylemlerdir. Iste bu eylemler, ahlak, siyaset ve metafizigi
dogrudan ilgilendirmektedir. ibn Bacce, hem tabiatta hem de insanda gayeci bir yapi
oldugundan hareketle aleme bir biitlin olarak bakmaya c¢alismaktadir. Bu durum hem tabiatin
hem de insanin nefsi varligina atifla ortaya konulmakta ve maddeden uzaklasmak iyiye dogru

yol almakla es tutulmaktadir. Buna gore, ilahi olana dogru yiikselen bir gelisme siireci



icerisinde, insanin, maddi-cisimsel varliktan, ruhi-akli varliga dogru bir yiikselisi soz
konusudur(Aydinli, 1997: 56-305; el-Ma’stimi, 1990: 131-145).

Ibn Bacce ahlak anlayisinda insan ve insan mutlulugunu temele almustir. Insan1 evrenin kiiciik
bir modeli olarak ele alan Ibn Bacce, onu, tabii, hayvani ve akli yonlerinden hareketle "kiiciik
alem" seklinde tarif etmektedir. Evrenin kiiciik bir modeli olmasi bakimindan insani hem
maddi hem de ruhi yoniiyle ele alan Ibn Bacce, bitkisel nefis, hayvani nefis ve insani nefis
seklindeki nefis tasnifinden sonra insanda bu ii¢ nefsin bulundugu, ancak onun esas olarak bir
akil varlig1 oldugu konusunda selefleriyle hemfikirdir. ibn Bacce, dzellikle insani nefis, yani
diisiinen nefis tiirli lizerinde yogunlagsmaktadir. Ona gore insanin diisiinme yetisinin en temel
fonksiyonu soyutlama yoluyla tiimel kavramlara ulasmasidir. Filozofun izahma gore, Insanda
baslangigta bir kuvve olarak bulunan diisiinme giicii, tedrici olarak fiili hale gelmektedir.
Onun bu tedricilikten kasdi, birtakim anlama ve kavrama diizeylerine karsilik olarak
kazanilan akli yetkinligin ¢esitli merhaleleridir. Bu merhaleler, Miistefad Akil ad: verilen Faal
akilla ittisalle son bulmaktadir. Bdylece, ibn Bacce, insanin duyusal algidan baslayip nihai
diizeyde miistefad akli elde edisine kadar yiikselen entelektiiel gelisimini, saadetin elde
edilecegi bir manevi ylikselis olarak tasvir etmektedir. O bunu akil-makul 6zdesligi olarak
degerlendirmektedir. Ibn Bacce, bilgideki bu tedrici yiikselisi toplumdaki her insan icin
miimkiin gérmemekte, toplum fertlerinin siradan insanlar (cumhur) diye adlandirdigi bir
kisminin en basit bilmeye kadir oldugunu sdylemektedir. Bunlar, ona gore heyilani akil
seviyesindedirler ve makulleri duyulardan aldiklar1 suretlerle anlayabilirler. Onun teorik
diisiinme yetenegine sahip olan insanlar (niizzar) diye adlandirdig1 diger bir grup ise makulleri
ruhani suretler vasitasiyla bilebileceklerdir. O, bunu da yeterli gormemektedir. Onun esas
hedefledigi ve gercekten hakikate ulastiklarina inandig1 ve mutlu insanlar (suada) seklinde
tanimladig iigiincii grup ise Miistefad Akil diizeyine erismis insanlardir. Ibn Bacce, yukarida

ozetle verdigimiz goriislerinde Farabi, ibn Sina ve Gazali’nin gériislerini harmanlamistir.



Onun, insan1 Allah’a yaklagtiran ii¢ tavsiyesi bunun en giizel 6rnegidir. Diller Allah’1 tesbihle
mesgul olmali, organlar kalp gozii dogrultusunda davranmali ve nihayet insani Allah’a
benzemekten alikoyan seylerden uzak durmalidir (Aydinli, 1997: 135-212).

3.ibn Tufeyl (6.581/1185)

a. Hayati:

Endiiliis’teki felsefi hareketin énemli temsilcilerinden birisi de Ebu Bekir Muhammed ibn
Tufeyl’dir. Girnata (Granada)’da dogmustur. Bat1 literatiiriinde “Abucaber” adiyla meshur
olmustur. Dogum tarihi kesin olarak bilinmemektedir. Felsefe, fikih, tip ve astronomi gibi
ilimleri tahsil ettikten sonra olduk¢a meshur olmustur. Ozellikle felsefe ve tip 6grenimini
Kurtuba ve Isbiliyye’de alan Ibn Tufeyl, Girnata’da da hekimlik yapmistir. Bu sirada énce
Girnata valisinin, daha sonra da ilk Muvahhidi halifesi Abdilmii’min el-Kummi’nin oglu Ebu
Said’in sir katipligine getirilmistir. Halife Ebu Ya’kup Yusufun da Ibn Tufeyl’den ¢ok
etkilendigi bilinmektedir. Hatta, Ibn Riisd’ii (61.595/1198) halifeye tamstiran da odur.
Nitekim daha sonraki bir rivayete gore halifenin Ibn Tufeyl’den Aristo kiilliyatina dair
aciklamalar yazmasini istemesi lizerine kendisinin bdyle bir is icin fazla yash oldugunu
sdyleyen Ibn Tufeyl bunun Ibn Riisd’e gérev olarak verilmesini saglanmustir. Ibn Tufeyl,
halife Ebu Ya’kub Yusuf’un 6liimiinden bir y1l sonra 581/ 1185 tarihinde Merakes’te (Fas)
vefat etmistir. Ibn Tufeyl’in, felsefe, tip, siir ve astronomi alanlarinda biiyiik bir yetenege
sahip oldugu bilinmektedir. Hatta manzum Islam tibbinin en uzun manzum eserini yazmstir.
Ibn Tufeyl, astronomi alaninda da Batlamyus astronomi teorisini tenkit etmistir. Ibn Tufeyl’in

en Onemli talebelerinden birisi Bitriici’dir.

b. Eserleri



Ibn Tufeyl’in pek cok felsefe, tip ve astronomiyle ilgili eser kaleme aldig1 biliniyorsa da onun
giiniimiize ulasan tek kitab1 felsefi bir roman olan Hayy b. Yakzan’dwr. Diger bir eseri ise

Urciize fi't-Tibb’tir.

c. Felsefesi:

Ibn Tufeyl, ibn Sina gelenegine mensup bir filozoftur. Ibn Tufeyl, elimizdeki yegane eseri
olan Hayy b. Yakzan’da tek basina hakikati arayan ve 1ssiz bir adada yasan yalniz insanin, akil
yoluyla hakikati kavramasini ve diger insanlarla karsilagip anlasmaya basladiginda, felsefeyle
dinin (seriatin) veya akilla naklin uygunluguna tanik oldugunu gostermek istemistir. Onun ibn
Sina’ya ait olan Hikmet-i Mesrikiyye’nin sirlarin1 agiklamak tizere kaleme aldigini sdyledigi
bu eserde o, asil maksadinin Ibn Sind’nin soziinii ettigi “Mesriki Hikmet”in sirlarini
aciklamak oldugunu ifade etmektedir. Her ne kadar ondan dnce de bu tarz felsefi roman tarzi
eserler Misliiman filozoflarca yazilmigsa da bunlar hacim olarak daha kiigiiktiir. Ancak
diisiince olarak bunlardan etkilenmistir. Zaten onun etkilendigi iki eser de Ibn Sina’ya aittir.
Ibn Sina’nin ayni isimle yazdig1 bir eser vardir, yine Ibn Sina’nin ibn Tufeyl’in romanidaki
kahramanlarin isimleri olarak gecen Salaman ve Absal adli bir baska risalesi daha vardir.
Ancak Ibn Tufeyl’in eseri daha genis olarak konuyu islemistir. Aslinda o, Ibn Sina ve
Gazali’yi sentezlemeye calismistir. Baz1 felsefeciler onun Ibn Sina’dan ayri1 bir yol tuttugunu
soyleseler de bu dogru degildir. Aslinda onun eserindeki Hayy karakteri, ibn Béacce’nin
“Tedbiru’l-Mutevahhid’indeki “yalmz adam”a da benzemektedir. Ibn Tufeyl, eserinde,
Hayy’in 1ss1z adada dogusu ile ilgili olarak iki ayr1 hikaye anlatmaktadir: Onun balgiktan
anasiz babasiz meydana gelisi ile ilgili hikaye Ibn Sini’dan almmustir. Masal tarzinda
anlatilan kismin ise Huneyn Ibn Ishak tarafindan Arapga’ya cevrilen Zii’/Karneyn ve
Kissatus-Sanem ve /-Melek ve Bintuhu adli bir Grek masalindan alindig1 iddia edilmektedir.

Kaynag1 ne olursa olsun Ibn Tufeyl’in eseri pek ¢ok ydnden ozgiin bir eserdir. Eserin ana



konusu, tabiatta toplumun etkisinden tamamen uzak bir sekilde, yalniz basina kalan bir
insanin gozlem, tecriibe ve aklini kullanmak suretiyle mutlak hakikati bulabilecegine dairdir.
Buna gore saf akil, vahyin hakikatlerini kavrama yetenegine sahiptir. Ancak bu herkesin
yapabilecegi bir sey degildir. ibn Tufeyl, felsefeyi temsil eden filozof, tasavvufu temsil eden
sifi ve dini temsil eden din alimi (fakih veya kelamci) tipini sirasiyla; Hayy, Absal ve
Salaman tipleriyle ortaya koymustur. ibn Tufeyl, israki bilgiyle ilgili bilhassa Gazali’nin
Migkatii’l-Envar’indan oldukca etkilenmistir. O, israki bilgiye ulasanlarin belirli bir
mertebeye geldigini ve bazen burada ulastiklar sirlart gizleyemediklerini sdylemektedir. Bu
yiizden o, hakikat bilgisine, tipki Ibn Sina’nm [sdrdt ve’t-Tenbihdt’ i son kisminda da
belirtildigi gibi, nefsi bir arinmanin sonucunda bizzat tecriibe edilerek ulasilabilecegine
inanmaktadir. Ibn Tufeyl, basta kendisinden dnceki filozof Ibn Bacce olmak iizere, diger bazi
filozoflar1 elestirmistir. Onun elestirilerinden Aristo ve Farabi de nasibin almakta, hatta ibn
Sind’nin Kitabii s-Sifa m1 dahi yetersiz bulmaktadir. Mesela o, Ebu Nasr el-Farabi’nin bize
ulasan kitaplarinin ¢ogu mantiga dairdir, felsefeyle ilgili eserleri ise pek ¢ok celiski
icermektedir, demektedir. Yine o, Farabi’nin Aristo’nun Kitabii'l-Ahldk’ina yazdig1 serhte
beseri saadetin yalnizca bu diinyada s6z konusu oldugunu ileri siirdiiglinii sdylese de bu
konulardaki elestirilerinin ¢ogunda hakli gdziikkmemektedir. Ustelik Gazali’nin ¢eliskilerini
yumusatmaya calisan ibn Tufeyl, Farabi’de bunu yapmamaktadir. Ibn Tufeyl eserinin bas
kisimlarinda el-Gazali’nin Mizanii’l-Amel’de diislincelerini tige ayirdigini ifade ettigini
sOylemekte ve bunlar1 soyle tasnif etmektedir: a. Halkin kendi seviyesi dogrultusunda kabul
ettigi diisiinceler.2. Soru soran ve bir konu hakkinda danisan kimsenin durumuna goére dile
getirilen diisiinceler. 3. Kisinin sadece kendisinin ve ayni goriiste oldugu kimselerin bildigi
diisiinceler (Ibn Sina/ibn Tufeyl, 1997: 63-72). Iste buradan hareketle Ibn Tufeyl Gazali’nin
cogunlukla sembol ve isarete dayanan bir 6gretim yolu kullandigim1 sdylemektedir. Hatta

onun Kitabii 'I-Cevahir adli eserinde sadece ehli olanlarin anlayabilecegi kitaplarinin bulun-



dugunu ve bu kitaplarin hakikati apagik bir sekilde ihtiva ettigini vurguladigini da

eklemektedir. Halbuki Farabi i¢in boyle bir yoruma bagvurmamaktadir.

Ibn Tufeyl felsefi gergegin teorik arastirma ydntemiyle birlikte esas olarak miisahede yoluyla
ulasilacagima inanmaktadir. Aslinda bu Ibn Sina’nin ve hatta Farabi’nin sisteminden farkli
degildir. Ibn Tufeyl de aslinda bir ¢esit sudur goriisiinii savunmaktadir, ¢iinkii ona gore de ruh
Allah’tan tasmistir ve insan Nurlar Nuru’nu yansitan bir ayna konumundadir. Nitekim Ibn
Tufeyl selefi olan filozoflarin yolundan giderek bunu giines drnegi ile izah etmektedir. ibn
Tufeyl, eserinde yalniz insan Hayy b. Yakzan’in yakin bir adada Absal ve Salaman adinda iki
kisinin varligindan haberdar oldugunu, bunlardan Absal’in dinin tasavvufl yorumunu ¢ok iyi
yapabilirken, Salaman’in ise dinin zahirine daha fazla 6zen gosterdigini belirtmektedir. Onun
bu iki kahramani da, adeta din ve felsefenin ayni hakikati ifade ettigini belirtircesine, gerek
zahiri amelleri, gerek nefis muhasebeleri, gerekse nefsani arzulariyla olan miicadeleleri
noktasinda ada halkinin 6nde gelenleri olarak takdim edilmistir. Hikayeye gore yorum
konusundaki farkliliklar1 yiiziinden Salaman’dan ayrilan Absal, kimsenin yasamadigini
duydugu Hayy b. Yakzin’in bulundugu adaya giderek orada yasamayi diislinmiistiir. Adaya
gelince de Hayy b. Yakzan ile karsilasmistir. Ancak ilk 6nceleri onunla irtibat kuramamais, her
ikisi de birbirini garip bir sekilde karsilamistir. Daha sonralari Absal, Hayy b. Yakzan’a
konusmay1 Ogretmeye c¢alismis ve sonunda basarili olmustur. Bundan sonra Hayy ile
konugmaya baslayan Absal onun ilahi hakikati nasil kendi basina buldugunu hayretle
ogrenmistir. Ibn Tufeyl, hikayenin bu boliimlerinde din ile felsefenin asla celismeyecegini ve
insanin akilini kullanarak gergeklere ulagabilecegini bir kez daha ortaya koymaya ¢alismistir.
Bundan sonraki kisimda Ibn Tufeyl, Hayy’mn kendi tecriibesiyle dinin getirdigi seyleri Hayy’a
kiyaslama yaptirmak suretiyle insanlarin algilarimin farkli farkli olabilecegini, hakikatlerin
herkes tarafindan ayni sekilde anlasilamayacagini, bu yiizden de herkese hakikatleri biitiin

ciplakligiyla anlatmanin dogru olmadigini ortaya koymaya c¢alismaktadir. Nitekim hikayede



Hayy ile Absal’in geri donmeye ve Hayy’in 6grendigi gercekleri insanlara anlatmaya karar
verdiklerinden bahisle Salaman ve adanin diger insanlarini egitmeye ve onlara hikmetin
sirlarin1  agiklamaya bagladiklar1 iizerinde durulmaktadir. Devaminda ise ada halkinin
anlatilanlardan hi¢ hoslanmadiklart ve bu yiizden Hayy’in, peygamberlerin getirdigi ve dinin
bildirdigi hikmet ve hidayetin tamaminin onlarin ellerindeki zahiri dini bilgiden ibaret
oldugunu, buna baska bir seyin ilave edilemeyecegini anlamasi ve Oziir dileyerek adadan
ayrilmasiyla sona ermektedir. Hayy’in hikayenin son kismindaki vurgulart gergekten c¢ok
onemlidir. Hayy, ada halkina seslenerek onlardan dinlerinin sinirlarina ve zahiri
yiikiimliiliiklerine sik1 sikiya uymalarini, kendilerini ilgilendirmeyen islerle ugrasmamalarini,
miitesabih nasslara oldugu gibi iman edip o sekilde kabul etmelerini, bid’atlerden ve kotii
arzulardan yiiz ¢evirmelerini, ge¢misteki salih insanlara uymalarini ve dinde sonradan ortaya
¢ikan seyleri birakmalarini tavsiye etmektedir. Ibn Tufeyl’in su son sdzleri bu noktada kayda
degerdir: “Bizden onceki bilginler bu bilgileri agiklamakta nekes davranmuiglar, ehli olmayan
kimselerden saklamislardir. Biz onlara muhalefet ederek her seyi ortaya koyduk. Ustiindeki
ortiyli kaldirdik. Bunu zorunluluk duydugumuz igin yaptik. Giiniimiizde felsefecilerin
savunduklar1 bir¢ok batil goriis ortaliga yayilmis, halki da kaginilmaz bir sekilde etkilemistir.
Biiyiik nebileri-tiimiine selam olsun- izleme yiikiimliiliigiinii tizerlerinden atarak sefihlerin
pesinden gitmek isteyenlerin, yeteneksiz kimselerden saklanmasi gereken sirlardan oldugunu
sanarak bu yanlis goriislere inanmalarindan, bu goriislere ilgi ve sevginin artmasindan
korktuk. Bdoylesi kimseleri aragtirmaya, diisiinmeye yonelterek yanlis yolda yiirtimelerini
onlemenin en iyi yol oldugunu diisiindiik” (ibn Sina/ibn Tufeyl, 1997: 161) Ibn Tufeyl, ibn
Sind’y1 izleyerek, ezeliligi zatl ve zamani olmak iizere ikiye ayirmis ve Allah’in aleme zaman
bakimindan degil, zat bakimindan takaddiim ettigini savunmustur. Yine o, gok cisimlerinin

Tanr’’y1 bilen gayri cismani zatlara yani akillara sahip varliklar oldugu konusunda da



geleneksel anlayis1 devam ettirmistir. O da tipki diger filozoflar gibi nebati, hayvani ve insani

nefsten bahsetmis ve buradan yola ¢ikarak insanin manevi ylikselisini izah etmistir.

4. Tbn Riisd (6. H. 595/M. 1198)

a. Hayat1

Ibn-i Riisd, Ispanya’nin Kurtuba sehrinde hukukgu bir aile ¢evresi i¢inde dogmustur. Babas1
ve dedesi Endiiliis bolgesinde kadiligi gorevlerinde bulunmuslardir. Hayatinin biiyiikk bir
béliimiinii Kurtuba, Marakes ve Sevilla’da geciren Ibn-i Riisd, felsefe, tip, fizik, astronomi,
hukuk ve din alanlarinda ciddi bir egitim almistir. Ibn-i Riisd’iin hayat ¢izgisinde énemli bir
degisiklik ibn-i Tufeyl sayesinde yasanmustir. Ibn Tufeyl, onu dénemin ydneticisi Ebu Yakup
Yusuf®a takdim etmis o da Ibn-i Riisd’ii himayesine almistir. Felsefeye olduk¢a merakl1 olan
Ebu Yakup Yusuf, Ibn-i Riisd’ten Aristoteles’in kolay anlasilmasim saglayacak bir eser
yazmasini istemistir. Boylece Ibn Riisd daha rahat felsefe yapma imkani elde etmistir. Daha
sonralart Sevilla kadihigina kadar yiikselen Ibn-i Riisd, kisa bir siire sonra da Kurtuba
baskadiligina getirilmistir. Ancak bu gorevler onun felsefe ile ugrasini engellememistir. Ibn
Riisd’iin bir miiddet sonra da (1182°de) Ibn-i Tufeyl’den bosalan saray bashekimligine
getirildigi bilinmektedir. Endiiliis’te pek ¢ok filozofun basina gelenler Ibn Riisd’iin de basia
gelmis ve bir miiddet sonra gdzden diiserek siirgiin edilmistir. Kisa bir siire sonra tekrar
kendisinden 6ziir dilenen Ibn Riisd tekrar Marrakus’a donmiis ve orada 595/1198°de vefat
etmistir. Bati’da Aristoteles’in taninmas1 Ibn Riisd’iin eserlerinin Latince’ye c¢evrilmesi
sayesinde olmustur. Ibranice’ye yapilan ¢eviriler de Yahudi felsefesini ciddi oranda
etkilemistir. Bati’da Averroes olarak taninmaktadir.

b. Eserleri

Ibn Riisd, seksene yakin eser birakmustir. Ozellikle de Aristoteles iizerine yazdig: serhlerle

meshur olmustur. Bu serhler, biiyiik, orta ve kiigiikk serhler olmak {izere ii¢ kisimda



degerlendirilmistir. Biiylik serhlerde Aristoteles’i kendi felsefesi ile karigik bir sekilde
yorumlayan Ibn Riisd, orta serhlerde Aristoteles diisiincesinin temel fikirlerini yorumlamistir.
Onun kiigiik serhleri ise Aristoteles’in fikirlerinin 6zeti mahiyetindedir. Onun bazi eserleri
sunlardir:

1. Tehdfiitii’t Tehafiit

2. Fasli’l-Makall

3. El-Kesf an Mendhici’l-Edille

4. Makale fi [Imi’l-Iléhi

5. Cevamiu Ma Ba’de’t-Tabia (Kiigiik Serh)

6. Telhisu Ma Ba’de’t-Tabia (Orta Serh)

7. Tefsiru Mda Ba’de’t-Tabia (Biiyiik Serh)

8. Bidayetii’I-Miictehid

9. Cevamiu Siyaseti Eflatun

10. Telhisu Kitdbi’s-Semdi t-Tabii

11. Serhu Kitdbi’s-Semdi 't-Tabii

12. Telhisu’l-Cedel
c. Felsefesi
Ibn-i Riisd’iin (1126-1198) Islam felsefesinin en énemli diisiiniirlerinden biridir. Aristoteles
felsefesini agiklamaya adamis bir diisiliniir olarak bilinse de pek ¢ok noktada onun goriislerine
karst cikmistir. Onun en Onemli Ozelliklerinden birisi Gazali’nin Tehdfiitii’I-Feldsife
(Filozoflarin Tutarsizligr) adli eserine karsi yazmis oldugu Tehdfiitii't-Tehdfiit (Tutarsizligin
Tutarsizligr) kitabiyla ortaya koydugu felsefe savunusudur. O, bu eseriyle felsefe ile dinin
uzlagabilecegini ve Gazali’nin filozoflarla ilgili ileri stirdiigii fikirlerin yanlis oldugunu ortaya

koymustur.



Ibn Riisd felsefesinin en dikkat cekici yani, hakikatin birligi diisiincesidir. O, vahiy ile
felsefenin kendilerine 6zgii prensipleri ve esaslart olmakla birlikte birbirleriyle uyumlu
olduklarmi, c¢iinkii hakikatin tek oldugunu savunmaktadir. Hakikat meselesi ag¢isindan
bakildiginda dinin insanlara “gercek bilgi”yi ve “dogru davranis™ bildirdigini belirten Ibn
Riisd, felsefenin de biitiin varligi, Allah’in varligina, hikmet ve kudretine delil teskil etmesi
yoniinden degerlendirmektedir. O halde din ile felsefe, ayn1 gayeye hizmet etmektedir. Ancak
bdyle olmasina ragmen bilgi edinme bakimindan insanlar ayn1 diizeyde bulunmadigindan din
ve felsefe farkli yontemler kullanmaktadirlar. Onun agisindan hakikat tek olduguna gore, din
ile felsefe arasindaki farklilik, sadece hakikatin anlatilmasi ve ac¢iklanmasi noktasindadir. Bu
yiizden her ikisinin dayandigi temel ilkeler ve kullandigi yontemler farkli olsa da ayni
hakikati ifade etmektedirler. Mesel, akil, istidlal (burhan) yontemini kullanirken, din ise hem
akla hem hayale hem de hisse hitap eden bir ifade bigimine sahiptir. Dolayisiyla ibn Riisd’e
gore din, hem akil yiiritme, hem cedel hem de hitabet yOntemini ftgiinii birden
kullanmaktadir. Ibn Riisd bu hususta Nahl 16/125. ayete dayanmaktadir. Buna gore zaten
felsefenin yaptigimi, yani akli yolu din zaten tesvik etmektedir. Ibn Riisd bu goriislerine delil
olmasi1 agisindan fikih¢ilarin Kur’an’daki “tefakkuh” kelimesinden fikhi kiyasi anlamalarin

A+"

gostermektedir. Eger onlar bu sekilde anlhiyorlarsa filozoflarin da "itibar" kelimesinden akli
kiyast anlamalar1 oldukga tabiidir. Ote yandan felsefe okudugundan dolay: bazi insanlarin
yoldan ¢ikmasinin bu ilmin yasaklanmasina asla gerekge teskil etmeyecegine de vurgu yapan
Ibn Riisd, boylece felsefenin Islam dini karsisindaki durumunu saglam temeller iizerine
oturtmaya c¢alismis ve dinin akil, cedel ve hitabetin {i¢iinli de kullanmasindan yola ¢ikarak
akilla elde edilen bilgi ve delillerle vahiy yoluyla elde edilen bilgi ve delillerin asla birbirine
ters diismeyecegini savunmustur. Zaten onun agisindan din ve felsefe siit kardestir. Ibn Riisd,

herhangi bir konuda dinin verdigi bilgiyle akli burhanin bilgisi birbirine ters diiserse, gercekte

ters diismesi miimkiin olmasa da dyle goriinmesi miimkiin olabilir, dini bilginin te'vil edilmesi



gerekecegini de sdylemektedir. Ciinkii ona gore dinin herkesin uymak zorunda oldugu bir
zahir anlamz; bir de ehlinin bilecegi te'vile acik yonii bulunmaktadir.

Ibn-i Riisd, Gazali’nin Tehafiit adl1 eserinde filozoflarla ilgili elestirilerine cevaplar yazmustir.
Ona gore her sonradan var olan nesnenin, var olmadan &nce var olmasi miimkiindiir. Imkan
hareketli varliga iligkin zorunlu bir niteliktir. O halde, sonradan var olan bir varlik kabul
edildigi takdirde onun var olmadan once de var olmasi gerekir. O halde o ezeli imkanin
varligina inanmakta ve yaratilist bununla izah etmektedir. ibn-i Riisd, Alemin ilahi bir irade
sonucunda yaratildigini da sdylemek suretiyle Gazali’nin filozoflar hakkindaki iradenin iptal
edildigi itirazina karsi ¢ikmaktadir. ibn-i Riisd, Alemin ezeli oldugunu kanmitlamak iizere
problemi fiil ve fail iligkisi ¢er¢evesinde ele almistir. Ona gore Allah’in zatinin ezeli olmasi,
O’nun fiili olan alemin de ezeli olmasini gerektirmektedir. Ciinkii, bir tek hareketin varlig
gerekince, onda sonsuz bir takim nedenlerin de bulunmasi gerekir. Halbuki, sonu olmayan
nedenlerin varligi, yani teselsiil miimkiin degildir. O halde O’nun fiilinin de kendi varlig1 gibi
bir baslangicinin bulunmamasi gerekir. Aksi halde, O’nun fiili zorunlu olmayip miimkiin olur.
Iste bu yiizden Ibn Riisd agisindan varligmn bir baslangici bulunmayan failin fiillerinin de,
bir baslangicinin bulunmamasi gereklidir. Ibn Riisd, bu fikirlerden yola ¢ikarak miimkiin olan
bir varligin fiilinin de, varligimin da miimkiin oldugu ve onu yaratan bir ilahi kudretin
bulundugunu vurgulamaktadir. Ibn-i Riisd, bu gériisiine Kur’an’dan da delil getirmekte ve
Kur’an-1 Kerim’de dlemin yoktan ve hicten yaratildigina dair en ufak bir isaret bulunmadigin
sOylemektedir.

fbn-i Riisd, Allah-Alem miinasebetini siirekli ve her an yaratma fikrinden hareketle izaha
caligmaktadir. Ona gore fail iki tiirliidiir. Bunlardan birincisi, fiilin ilistigi eserin fiilen var
olusu aninda, kendisinden c¢iktig1 fail tiirtidiir. Buna 6rnek ise; bir yapinin, var olmasiyla, artik
yap1 ustasina gereksiniminin kalmamasidir. Ikincisi ise, kendisinden esere ilisik olan yalnizca

bir fiilin ¢iktig1 ve bu eserin de ancak fiilin kendisine ilismesiyle var oldugu fail sinifidir. Bu



failin 6zelligi, fiilinin o eserin varligiyla beraber bulunmasi ve bu fiil yok olunca, eserinin de
yok olmasidir. Iste Tbn Riisd, bu ikinci tiirii fil olma ydniinden,birincisinden daha iistiin ve
fail olmaya daha layik bulmaktadir. ibn-i Riisd’iin savundugu siirekli yaratma fikri tamamen
Kur’an’dan miilhemdir. Ibn Riisd de selefleri gibi Zorunlu ve miimkiin varlik ayrimina gitmis
ve ZorunluVarlik’t mahiyeti varligindan asla ayri diisiiniilemeyen, 6zii geregi zorunlu ve
yetkin olan varlik olarak tarif etmistir. Ayrica o, Zorunlu Varlik’in sebebi, faili, cinsi ve fash
s06z konusu edilemedigi i¢in tanimlamadigini ve dolayistyla mutlak anlamda basit, tek, ezeli
ve ebedl oldugunu da belirtmektedir. Ona gore miimkiin varlik ise sebeplidir ve olmasi ve
olmamasi diisiiniilebilmektedir. Onun varlig1 sebebine baghdir. Ibn Riisd, nefs hakkindaki
goriislerinde seleflerini aynen tekrar etmektedir. Onun tek farki Ibn Sina'nin hayvani nefsin
fonksiyonlari arasinda ortak duyu ve hayal giiciinden baska bir de vehim giicli bulundugu
seklindeki goriisline yaptigi itirazidir. O, hayvani neftse bu giicii kabul etmemektedir. Nefsin
giiclerinden herbirinin bir sonrakinin dayanagi, oncekinin ise yetkinligi olmast agisindan
hiyerarsik bir durusu vardir. Meseld ona gore, beslenme giicii olmaksizin duyunun, duyu
bulunmaksizin hayal giiciiniin, hayal giicii olmadan da aklin varligindan s6z edilemez. Nefis-
beden iliskisine de deginen Ibn Riisd agisindan nefsin bedenden ayrildiktan sonra da
ferdiyetini korumast miimkiindiir. Onun nefsin bedenden ayrildiktan sonra ferdiyetini
koruyamayacagi, varligini ancak "kiilli nefis" i¢inde siirdiirecegi goriisiinde oldugunu savunan
bazi arastirmacilar olsa da bu goriis yanlistir. Ciinkii eserlerinde bu konuda agik soézleri vardir.
Ote yandan Ibn Riisd'iin insanlarin ferdi sorumluluguna, ceza ve miikafata inandig1 da dikkate
alininca, onun nefsin bedenden ayrildiktan sonra varligini1 ancak kiilli nefse katilmak suretiyle
stirdiirecegi seklindeki bir goriisii benimsedigini sdylemek miimkiin degildir.

Ibn Riisd, Allah'in varligini ispat konusunda iki delilden bahsetmektedir. Bunlar, "inayet" ve
"ihtira" delilleridir. Ibn Riisd inayet delilini iki esasa dayandirmaktadir. Bunlardan ilkine gére,

alemdeki biitlin varliklar, insanin varligina ve var olus gayesine hizmet edecek sekilde



diizenlenmistir, ikincisine gore ise, bu durum kor bir tesadiif sonucu degil ancak kasit ve irade
sahibi bir failin eseri olarak gerceklesebilecektir. iste insan duyu ve akil giiciinii kullanarak
cevresinde meydana olaylar1 ve varliklart incelediginde biitiin bunlarin kendi varlifina ne
kadar uygun ve yararli oldugunu agikca gorecek ve biitiin bunlarin mutlaka bilgi, irade, kudret
ve hikmet sahibi bir yaratici tarafindan var edilmis olmasi gerektigi sonucuna ulasacaktir ki,
buna inayet delili adin1 vermektedir. Thtira delili ise alemdeki biitiin varliklarm yaratilmas
olduklariin apagik olusu ve her yaratilanin bir yaraticisinin bulunmasi gerektigi tarzindaki iki
onermeye dayanmaktadir. O, buna da ihtira delili demektedir. Buna 6rnek olarak ise, 6zl
itibariyle cansiz olan cismin sonradan biyolojik ve psikolojik fonksiyonlar kazanmasini ve
goklerin hi¢ aksamayan kesintisiz hareketini vermektedir. Biitiin bunlarin, kendiliginden
meydana gelemeyecek kadar miikemmel olaylar olduguna vurgu yapan Ibn Riisd, bir yara-
ticnin gerekliliginin de buradan ¢ikacagini sdylemektedir. ibn Riisd, yaratma ve yaratilan
hakkindaki bilgiye ancak yaratilanlardan hareketle ulasilabilecegine inanmaktadir.
5. IBN SEB’IN
a. Hayati

Ibn Seb‘in’in 614/1217 yilinda Endiiliis’iin Miirsiye kenti yakinlarindaki Rakdta(Ricote)’da
diinyaya gelmistir. Tam adi1 Abdiilhak b. Ibrahim b. Muhammed b. Nasr b. Muhammedtir.
Cocukluk ve genglik cagim Endiiliis’te gegiren Ibn Seb‘in, ciddi bir egitim almus, basta felsefe
olmak tizere, tip, kimya, mantik, edebiyat ve nakli bilimler, Esari kelam1 ve Maliki fikhi
alaninda tahsil gdérmiistiir. Ibn Seb‘in 640/1242 yilinda bir grup dgrencisiyle birlikte yasamis
oldugu Miirsiye’den ayrilarak Magrib’e gecmistir. Magrip’te Sebte’te kalan ibn Seb’in,
Sebte’de ilmi hayatinin en verimli yillarini geg¢irmis ve 6nemli eserlerini burada kaleme
almistir. Meshur eseri Sicilya Cevaplarr’mi da burada yazmistir. O, s6z konusu kitab1 Sicilya
Kral1 II. Frederick’in sorulari lizerine kaleme almistir. Ad1 gegen kral, Aristo felsefesiyle ilgili

sorularmi Halife Abdiilvahid er-Reside iletmis, o da Sebte emirinden bu sorular1 cevaplamasi



icin Ibn Seb‘in’e vermesini istemistir. ibn Seb‘in de bu istegi geri cevirmemistir. Ancak
yazdigi bu eser sebebiyle takdir aldigi kadar ciddi tepki de alan filozof, Sebte’den ayrilmak
zorunda kalmis ve oOnce Tunus’a sonra da Kahire’ye gitmistir. Kahire’de de rahat
birakilmayan filozof Mekke’ye gelmis ve orada 15 yili askin rahat bir hayat siirdiikten sonra
Mekke’de 669/1270 yilinda, 55 yasinda iken vefat etmistir (Durdu, 2006: 11-18)

b. Eserleri
Ibn Seb‘in’in, felsefe, tasavvuf, fikih, ilmi huruf ve esma gibi ilimlerde bircok eser kaleme
aldig1 bilinmektedir. Ancak bunlarin 6nemli bir kismi glinlimiize kadar gelmemis veya heniiz
bulunamamaistir. Bunlardan bazilar1 s6yledir:

1. Biiddii’l-Arif: Felsefe, tasavvuf ve fikth alanindaki goriislerinin ve elestirilerinin yer

aldig bir kitaptir.

2. el-Ecvibetiis-Stkilliye

3. Resa’il: Tbn Seb‘in’in felsefi-tasavvufi goriislerini aktaran irili-ufakli yirmi risaleden
olusmaktadir.

c. Felsefesi
Ibn Seb’in’in felsefi goriisleri varliklarin mutlak birligi (vahdet-i mutlaka) fikri etrafinda
donmektedir. Bu goriisiin vahdet-i viicud anlayisindan farki, goriiniir alemdeki varliklarin
gercekligini kabul etmeyerek bunlarin hayali varliklar olduguna inanmak ve yegane varlik
olarak Allah’1 kabul etmektir. Ona gore tek kadim varlik yaninda alemin kadim olmasi
diisiiniilemez. Ilimlerin en yiicesi olan Metafizigin konusu da eger ilm-i ilahi yani Tanri’nin
bilgisi ise buna ancak hal ilmi olan ilmii’s-sefer ile ulasilabilir. Yalniz bu hakikate ulasmak
isteyen oncelikle tiim nazari ilimleri tahsil etmelidir. Iste Ibn Seb‘in, nefsi de varligin mutlak
birligi perspektifinden ele almis ve nefsin kadim olmadigini kabul etmistir. Nitekim o, alemin
Kasdi Evvel, yani Tanr sayesinde var oldugunu ve bu anlamda alemdeki mutlak fail nedenin

ancak O’nun olabilecegini savunmustur. O halde ezeli olan cevher, herhangi bir heyet



itibariyle cevher oldugu icin ezeli degildir. Onun ezeliligi baskasindan, yani Kasdi Evvel
iledir. Tipkt ma‘liliin ancak illetiyle var olmasi gibi miimkiin olanin gercekligi de ancak
vacibiyle miimkiindiir. Buradan hareketle Ibn Seb’in Kasdi1 Evvel ile var olan nefsin gercek
anlamda ezeli olmadigma isaret ettigini sOyleyebiliriz. Aslinda onun nefs hakkindaki bu
goriisleri Islam filozoflarinin goriislerinden ¢ok farkli olmasa da temel ayrim noktasi, onun
aciklamalarindan varligin somut ferdi gercekligini inkar ettiginin anlagilmasidir. O, kendi
zattyla kaim tek bir varlik kabul etmekte, s6z konusu bu Tek Mutlak Varliktan ayri olarak,ne
nefsin, ne de aklin varligim kabul etmemektedir. Oyleyse nefis, akil ve tiim ruhani cevherler,
bu mutlak varligin birer tezahiiriidiir.
Ibn Seb’in, bilgi vasitalarinin basinda kesf ve ilhami kabul etmekte, mutlulugu marifetullah ve
Allah’a benzemeye c¢alismakta gormektedir. Bilindigi iizere bu sonuncusu felsefenin tarifi
olarak da zikredilmistir. Ibn Seb’in bu anlayisindan yola ¢ikarak hakikati arayanlari bes gruba
ayirmistir. Bunlar; a. Fakihler, b. Kelamcilar, c. Filozoflar, ¢. Stfiler ve d. Mukarrebler’dir.
Bunlar igerisinde hakikate erisen tek grup, ona gore, mukarreblerdir. Filozof biitiin bu
gruplarin hakikat arayislarim1 ¢esitli eserlerinde zikrederken elestirilerde bulunur, ancak
mukarreblerin yaklasimi konusunda olduk¢a rumuzlu ifadeler kullandigindan tam olarak neyi
savundugu da anlasilamaz. Ciinkii ona gore mukarreblerin sozlerindeki maksatlar
gizlenmistir. Onun yazdiklarindan hakikati arayan diger dort grubun da hakikate kendileri
acisindan yaklastiklar1 anlagilmakta, ancak bunlarin higbirisinin gercek anlamda tahkik ehli
olmadig1 savunulmaktadir. Ibn Seb’in, felsefeye ve filozoflara kars1 yaptig1 elestirilerle, her
ne kadar Gazali’yi de elestirse de, Gazali’yi hatirlatmaktadir (Bozkurt, 2009, 283-309).

GOZDEN GECIR

e Endiiliis bolgesi denilince ne anliyorsunuz? Ag¢iklayiniz.

e Ibn Meserre’ye gore insan akliyla Tanr1’y1 bulabilir mi? izah ediniz.

e Ibn Bacce’nin diisiincesinde siieda ile niizzar arasinda ne fark vardir? Aciklaymiz.



e Hayy b. Yakzan’in tecriibesi hakkinda ne diisiiniiyorsunuz? Tartisiniz.
e Inayet ve ihtira delilinden ne anliyorsunuz? Agiklayiniz.

2

e Ibn Seb’in’de hakikati arayanlar nasil degerlendirilmistir? Tartisimz.

OZET

Endiiliis bolgesi miladi 10. Asirdan baslamak iizere 6nemli Islam filozoflar1 yetistirmistir.
Bunlardan ilki Ibn Meserre’dir. Ibn Meserre, felsefi tasavvufa egilimli bir diisiiniirdiir.
Miisahede ve miikasefeye dayal1 bir anlayis1 savunan Ibn Meserre, hayat1 boyunca siyasetten
uzak kalmayi tercih etmis ve eserlerinde felsefi kavramlar1 kullanmistir. Hayatinin 6nemli bir
kismimi kendi zaviyesinde ogretimle ve kitap yazmakla geciren ibnMeserre, yine kendi
dergahinda h. 319/m. 931 tarihinde Kurtuba’da elli yasinda vefat etmistir. Baz1 eserlerde
Arifii’l-Muhakkik olarak anilmistir. Endiiliis bolgesinde felsefi bilginin ve felsefl goriislerin
gelismesinde ¢ok onemli katkilar1 olmustur. En 6nemli eserlerinden birisi Kitabu't-Tabsira
veya Risaletii’l-I'tibar’dir. Tbn Meserre, basta Empedokles, Platon ve Aristo olmak iizere
Yunan filozoflarindan ve Kindi’den etkilendigi gibi Sehl Tiisteri, Clineyd Bagdadi ve Hakim
Tirmizi gibi meshur sifilerin goriislerinden de ilham almustir. Ibn Meserre’ye gore Allah’in
bir ayeti olarak akil, Allah’in varligini, sifatlarini, emirlerini anlamada temel bir role sahiptir
ve yine Allah’in bir bagka ayeti olan alemin okunmasini saglayan tek aragtir. Ona gore
varliklarin tiimii diisiincenin konusudur. O, buradan hareketle, akil ve vahyin insam tek seye
gotiirdiiglinii sdylemektedir. Her ne kadar din ve felsefe vasita bakimindan farkli iki yol
olsalar da gaye acisindan miittefiktirler. Din, Allah’tan aleme dogru hareket ederken, akil ve
diisiince alemden Allah’a dogru tedrici bir yol alarak ¢ikmaktadir. Akil-vahiy uygunlugunu
Kur’an ayetleri ile de delillendiren ibn Meserre, Allah’tan gelen haberlere, Alemde delalet
eden mutlaka ayetler oldugunu vurgulamaktadir. Diger bir filozof Ibn Bacce, ise Tedbirii’l-
Miitevahhid (Yalniz Insanin Kendini Idaresi) kitabinin yazaridir. Ibn Bacce, yasadigi dénem

itibartyla, zengin bir fikrl gelenegin oldugu bir ortamda yasamistir. O, en c¢ok etkilenmis



oldugu Farabi'nin bazi eserlerine kendi g¢aligmalarinda atifta bulunmus ve onun mantik
eserlerine yorumlar (talik) yazmistir. Ayrica felsefi elestiri geleneginde onemli bir adim
atarak Gazzali'nin kisiliginde stfileri siddetle elestirmis ve bu konuda Ibn Riisd’e ve onun
Tehdfiittine onciiliikk etmistir. Endiiliis’teki felsefi hareketin 6nemli temsilcilerinden birisi de
Ebu Bekir Muhammed ibn Tufeyl’dir. Ibn Tufeyl’in giiniimiize ulasan tek kitab: felsefi bir
roman olan Hayy b. Yakzan dir. ibn Tufeyl, ibn Sina gelenegine mensup bir filozoftur. Ibn
Tufeyl, elimizdeki yegane eseri olan Hayy b. Yakzan’da tek basina hakikati arayan ve 1ssiz bir
adada yasan yalniz insanin, akil yoluyla hakikati kavramasini ve diger insanlarla karsilagip
anlasmaya basladiginda, felsefeyle dinin (seriatin) veya akilla naklin uygunluguna tanik
oldugunu gdstermek istemistir. Onun ibn Sina’ya ait olan Hikmet-i Mesrikiyye’nin sirlarini
aciklamak iizere kaleme aldigin1 sdyledigi bu eserde o, asil maksadinin ibn Sinad’nin sdziinii
ettigi “Mesriki Hikmet”in sirlarii agiklamak oldugunu ifade etmektedir. Meshur diisiiniir ibn
Riisd de Endiiliis’te yasamis ve seksene yakin eser birakmistir. Ozellikle de Aristoteles
iizerine yazdig1 serhlerle meshur olmustur. Bu serhler, biiylik, orta ve kiiclik serhler olmak
iizere li¢ kisitmda degerlendirilmistir. Biiylik serhlerde Aristoteles’i kendi felsefesi ile karigik
bir sekilde yorumlayan Ibn Riisd, orta serhlerde Aristoteles diisiincesinin temel fikirlerini
yorumlamustir. Ibn-i Riisd’iin (1126-1198) Islam felsefesinin en 6nemli diisiiniirlerinden
biridir. Aristoteles felsefesini agiklamaya adamis bir diisiiniir olarak bilinse de pek cok
noktada onun goriislerine karsi ¢ikmistir. Onun en 6nemli 6zelliklerinden birisi Gazali’nin
Tehdfiitii’[-Feldsife (Filozoflarin Tutarsizligr) adli eserine karsi yazmis oldugu Tehdffiitii 't-
Tehdfiit (Tutarsizhigin Tutarsizligr) kitabiyla ortaya koydugu felsefe savunusudur. O, bu
eseriyle felsefe ile dinin uzlasabilecegini ve Gazali’nin filozoflarla ilgili ileri siirdiigii
fikirlerin yanlis oldugunu ortaya koymustur. Ibn Riisd felsefesinin en dikkat cekici yani,
hakikatin birligi diisiincesidir. O, vahiy ile felsefenin kendilerine 6zgii prensipleri ve esaslari

olmakla birlikte birbirleriyle uyumlu olduklarini, ¢ilinkii hakikatin tek oldugunu



savunmaktadir. Hakikat meselesi agisindan bakildiginda dinin insanlara “gergek bilgi”yi ve
“dogru davrams™ bildirdigini belirten Ibn Riisd, felsefenin de biitiin varligi, Allah’in
varligina, hikmet ve kudretine delil teskil etmesi yoniinden degerlendirmektedir. Bir baska
Endiiliislii filozof Ibn Seb‘in’in de 6nemli eserleri vardir. ibn Seb’in’in felsefi goriisleri
varliklarin mutlak birligi (vahdet-i mutlaka) fikri etrafinda donmektedir. Bu goriisiin vahdet-i
viicud anlayigindan farki, goriiniir alemdeki varliklarin gergekligini kabul etmeyerek bunlarin
hayali varliklar olduguna inanmak ve yegane varlik olarak Allah’1 kabul etmektir. Ona gore

tek kadim varlik yaninda alemin kadim olmasi diisiiniilemez.

Sozlik

Kesf: Dogrudan kavrayisla elde edilen bilgi

Merhale: Asama

Mukarreb: Yakin

Miilhem: ilham alinmus, etkilenmis

Nekes: Cimri

Tedrici: derece derece, asamali bir sekilde

Tevil: Yorum

Zati: Oze ait, 6zsel

KAYNAKCA

Aydnli, Yasar, (1997), Ibn Bacce 'nin Insan Gériigii, Istanbul.



Aydinli, Yasar, (2002), “ibn Bacce’nin Fi’l-Miiteharrik Isimli Risalesi”, Uludag Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, c. 11, say1: 1, Bursa, s. 17-28.

Bardake1, Mehmet Necmettin, (1999), /bn Meserre el-Miinteka Miittakilerin Yolu, Istanbul.
Bardak¢1, Mehmet Necmettin, (2009), “Ibnii’l-Arabi Oncesi Endiiliis’te Tasavvuf”, Tasavvuf,
say1: 23/2, s. 325-355.

Bozkurt, Birgiil, (2009), “Endiiliislii Filozof Sufi Ibn Seb’in’e Gére Hakikati Arayanlar”,
ISTEM-Islam, Sanat, Tarih, Edebiyat ve Musikisi Dergisi, c. 7, say1 14, Istanbul, s. 283-309..
Durdu, Rahman, (2006), Sicilya Cevaplari Cergevesinde Ibn Seb’in’in Felsefesi, Marmara

Universitesi S.B.E., Basilmamus Yiiksek Lisans Tezi, Istanbul.

Kutluer, ilhan, (1999), “Ibn Tufeyl”, TDV DIA, c. XX, Istanbul.

Kutluer, iThan, (2001), Isldm i Klasik Devrinde Felsefe Tasavvuru, iz Yayncilik, Istanbul.

El-Ma’siimi, Muhammed Sagir Hasan, “Ibn Bacce”, Islam Diisiincesi Tarihi i¢inde, ed. M. M.

Serif, Tiirkge ed. Mustafa Armagan, ¢ev. 1. Kutluer, Istanbul, c. 2, s. 127-145.

Sarioglu, Hiiseyin, (2003), /bn Riisd Felsefesi, istanbul.

Sulul, Cevher, (2009), Ibn Riisd iin Siyaset Felsefesi, Istanbul.

Ulken, Hilmi Ziya, (1998), Eski Yunandan Cagdas Diisiinceye Dogru Islim Felsefesi

Kaynaklari ve Etkileri, Ulken Yaynlari, istanbul.

DEGERLENDIRME SORULARI

1. 269/883 yilinda Kurtuba’da diinyaya gelen, baz1 eserlerde “Arifii’l-Muhakkik” olarak
amlan ve Ibn Bacce, Ibn Tufeyl, Ibn Arabi gibi isimlere etki eden Miisliiman filozof

asagidakilerden hangisidir?



a)ibn Riisd b) Ibn Meserre c) Siihreverdi d) ibn Ciibeyr e) ibn Seb‘in

2. Asagidaki yazar/eser eslestirmelerinden hangisi yanligtir?

a) Ibn Riisd/ El-Kesf an Mendhici’l-Edille
b) ibn Tufeyl/ Urciize fi’t-Tibb

c) Ibn Bacce/ Tedbirii’I-Miitevahhid

d) ibn Seb’in/. el-Ecvibetiis-Sikilliye

e) Ibn Meserre/ Biddyetii’I-Miictehid

3.Gazali’nin Tehdfiitii’l-Feldsife (Filozoflarin Tutarsizligr) adli eserine karsi yazmis oldugu
Tehdfiitii 't-Tehdfiit (Tutarsiziigin Tutarsizligr) adli kitabi ile felsefe ve dinin uzlasabilecegini
ve Gazali’nin filozoflarla ilgili ileri siirdiigii fikirlerin yanlis oldugunu ortaya koyan

Miisliiman filozof asagidakilerden hangisidir?

a) Ibn Seb‘in b)ibn Tufeyl c)ibn Meserre d)ibn Riisd e) ibn Bacce

4. Tlimlerin en yiicesi olarak gordiigii metafizigin konusunu Tanri’nin bilgisi olarak goren ve

bu ilme de ancak hal ilmi olan [/mii’s-sefer ile ulasilabilecegini savunan filozof

asagidakilerden hangisidir?

a) Ibn Riisd b) Ibn Tufeyl c) ibn Seb’in d) Ibn Bacce e)ibn Meserre

5. Bati’da genellikle Avempace diye bilinen, Gazzali'nin kisiliginde stfileri siddetle elestirip

bu konuda Ibn Riisd’e ve onun Tehdfiit iine dnciiliik eden isim asagidakilerden hangisidir?



a) Ibn Bacce b) ibn Tufeyl ¢) ibn Seb’in d) Ibn Meserre €) ibn Zuhr

CEVAP ANAHTARI

b 2)e 3)d 4)c Ha



6. UNITE: iISLAM FELSEFESI’NDE BiLIMLER SINIFLAMASI

UNITE YAZARI: YARD. DOC. DR. HASAN AKKANAT

UNITEDE ELE ALINAN KONULAR

1.

Bilimler Siniflamasinin Kokenleri

Kindi’de Bilimler Siniflamasi

Farabi’de Bilimler Siniflamasi

fhvan-1 Safa’da Bilimler Siniflamasi

ibn Sina’da Bilimler Siniflamasi

Gazali’de Bilimler Siniflamasi

Ibn Haldun’da Bilimler Siniflamasi

Taskopriiliizade’de Bilimler Siniflamast

Katip Celebi’nin Bilimler Siniflamasi

10. Sagaklizade’nin Bilimler Siniflamasi

11. Felsefi ve Dini Bilimlerin Gayesi

12. Osmanlilar Doneminde Felsefi Bilimler

UNITE HAKKINDA

Bu iinitede bilimler siniflamasinin temelleri, kdkenleri ¢esitli diisiiniirlerin bilimler siniflamasi
hakkindaki goriisleri ortaya konulacaktir. Ortagcag bilim anlayis1 Aristoteles¢i paradigmaya
gore sekillendigi i¢in, onun bilimler simiflamasi tanitilacak ve Miisliiman filozoflarin konu
hakkindaki tasnifleri belirtilecektir. Miisliiman diisiiniirlerin tasnif konusunda birbirlerinden

ayrildiklart noktalar gosterildikten sonra, bu ayrigsmanin onlarin temel aldiklari hareket

noktalarina gore degistigi belirtilecektir.



OGRENME HEDEFLERI
Bu iiniteyi tamamladiginizda;

¢ Bilimler siniflamasinin aklin isleyisine gore ortaya ¢iktigini1 goreceksiniz.

e Bilimler siniflamasinin kdkenlerinin Aristoteles’e kadar uzandigini anlayacaksiniz.
e Miisliiman diisiiniirlerin bilim tasniflerini 6grenmis olacaksiniz.

¢ Bu tasniflerdeki farkliligin neyden kaynaklandigini tanimis olacaksiniz.

UNITEYI CALISIRKEN
Bu tiniteyi ¢alisirken;

e Konular sirastyla okuyunuz ve not aliniz.
e Anilan eserlerin ilgili yerlerine goz atiniz.

e Internetten kaynak arastirmasi yapiniz.

ISLAM FELSEFESI’NDE BILIMLER SINIFLAMASI
1. Bilimler Simiflamasinin Kokenleri

Islam Felsefesi’ndeki bilimler siniflamasi, genel hatlariyla, Aristoteles’in Metafizik ve
Topikler adli eserindeki bir tasniften hareketle yapilmistir. Aristoteles bu eserlerinde bilgiyi,
ilkesi bakimindan, teorik, pratik ve sinai olarak ii¢ kisma ayirmaktadir. Teorik ve sinai
bilimlerin ilkesi bilme giicii olan teorik akil iken, pratik bilimlerin ilkesi de iradeye miiteallik
pratik akildir.

Teorik olmasi, bilginin bireysel secim ve davranistan bagimsiz olarak, insan zihninde sadece
hakikati bilmek ac¢isindan ortaya g¢ikmasidir. Bu bilimlerin amaci, Tanri, evren ve insan
hakkinda dogru Onermeleri elde etmektir. Sinai olmasi, akilda ortaya ¢ikmasina ragmen,
iiretime yonelik iktisadi ve teknik bilgi olmasidir. Bu bilim ise {iretim teknikleri ve iktisadi
yarar iizerine tesis edilmistir. Pratik olmasi ise, pratige yonelik olarak, ahlak, sosyoloji ve

siyaseti igeriyor olmasidir. Bu bilimde de insanin mutlulugunu esas alan iyi fikridir. (Aristotle,



1991: 993b 20-22; 1025b 18-25; 1026a 6-33). Buna gore bilimler, ama¢ bakimindan,
seylerdeki dogru, yarar ve iyi idelerine gore tasnif edilmektedir.
Aristoteles’teki {i¢lii bilim siniflamas, Islam felsefesinde kismen degisiklige ugramustir. Islam
filozoflar1 sinai bilimleri ayr1 bir alan olmaktan ¢ikarip, onu pratik bilimlerdeki siyaset ve aile
konular1 i¢ine dahil etmislerdir. Bdylece Ortacag islam felsefesinde, aklin teorik ve pratik
isleyisine paralel olarak, bilimleri de teorik ve pratik olarak ikiye ayirmak gelenek halini
almistir.
Bilimler siniflamasinin aklin isleyisine de bagl olarak olugmasi, bilimleri kendi igerisinde de
bir tasnife zorlamistir. Buna gore teorik bilimler, genel olarak, fizik, matematik ve metafizik
adr altinda {i¢ temel bilime ayrilir. Fizigin alani, varliklar1 ve tanimlar1 madde ve hareketle
iligkili olmas1 bakimindan somut evrendeki nesnelerdir. Matematigin alani, varliklart madde
ve hareketle iliskili olmasina karsin tanimi onlarla yapilmayan soyut nicelik, sekil ve
birimlerdir. Metafizigin alan1 ise, varolan seyleri yalnizca var olusu, varligi, bakimindan
inceler. Pratik bilimler ise bireyin, ailenin, toplumun ve yonetimin 1yi fikrine gore tesisini
temel alir. Buna gore birey i¢in ahlakin, aile i¢in gecim ve is bdliimiiniin, yonetimde de
siyaset ve muamelat kurallarinin en 1iyisi arastirilir.

2. Kindi’de Bilimler Siniflamasi
Ortagag Islam felsefesinde ilk bilimler simiflamasini Kindi’de goriiriiz. Ozellikle Aristoteles 'in
Kitaplarmmin Sayumi ve Felsefe Tahsilindeki Gerekliligi (Risdle fi Kemmiyyet-i Kutub-i Aristi
ve ma Yahtdcu ileyhi fi Tahsil-i’l-Felsefe) adli risalesinde Aristoteles’in eselerini sayarken,
dolayl1 olarak felsefi bilimler siniflamasina da isaret etmistir. EI-Misri, bu smiflamanin su
sekilde kategorize edilebilecegini belirtir:
A-Felsefi-Akli Bilimler: 1-Matematik (a-Aritmetik, b-Geometri, c-Astroloji ve Astronomi, d-
Musiki); 2-Fizik; 3-Kelam.

B-Felsefi-Ameli Bilimler: 1-Ahlak; 2-Siyaset. (Bayrakdar, 1997:119).



Felsefi-akli bilimler olan kelam, matematik ve fizik, ister ulvi ve siifli alem ayrimindan isterse
soyut anlam ve somut madde ayrimindan kaynaklansin, sirasiyla yukari, orta ve agagi olarak
nitelenir. Kelam, maddeden tamamen ayr1 veya onunla bilesik olanlarin varligini inceledigi
icin yukar1 bilim; matematik, maddi olmayan seylerin varligini inceledigi i¢in orta bilim; fizik
de maddi ve duyusal seylerin varligini inceledigi i¢in agagi bilim adini alir. Kindi’nin bilimler
simniflamasinda dikkat c¢eken husus, Aristoteles’teki metafizik bilimini kelam olarak
degistirmesidir. Buna karsin o, igerik bakimindan her ikisinin de ayni alana igaret ettigi
kanaatindedir.

3. Farabi’de Bilimler Siniflamasi

Bilimler siniflamasi1 hakkinda ilke kez agik ve detayl bilgiyi Farabi’nin Bilimlerin Sayimi
(fhsau’l-‘Uliim) adli eserinde goriiriiz. Onun bu eseri kendisinden sonra gelen gerek Islam
gerekse Yahudi ve Hiristiyan filozoflarina kaynaklik etmistir. Farabi ilgili eserinde bilimleri
teorik ve pratik olarak ikiye ayirir:

A-Teorik Bilimler: 1-Dilbilim (a-Miifret Kelimler, b-Bilesik Kelimeler, c-Miifret Kelimelerin
Kurallar, d-Bilesik Kelimelerin Kurallari, e-Dogru Yazma, f-Dogru Okuma, g-Siir); 2-
Mantik (a-Kategoriler, b-fbare, c-Kiyas, d-Burhan, e-Cedel, f-Mugalata, g-Hitabet, h-Siir);
3-Matematik (a-Aritmetik, b-Geometri, c-Optik, d-Astronomi, e-Musiki, f-Mekanik, g-Teknik);
4-Fizik (a-Tabii Cisimler, b-Atmosfer ve Jeoloji, c-Meteoroloji, d-Mineraloji, e-Kimya, f-
Zooloji, Botanik ve Psikoloji); 4-Metafizik (a-Ontoloji, b-Teodise, c-Niibiivvet, Melekler ve
Ahiret).

B-Pratik Bilimler (Devlet Yonetimi, Fikih ve Islami Bilimler): 1-Devlet Y&netimi (a-Siyaset ve
Ekonomi b-Ahlak); 2-Fikih (a-Usul-u Fikih, b-Furu-‘u Fikih ve Fikih); 3-Kelam). (Farabi,
1996:15-16)

Aristoteles’ten farkli olarak Farabi, teorik bilimlere mantik, pratik bilimlere de fikih ve kelami

koyar. Cilinkli Aristoteles sonrasinda mantigin bilimlere dahil olup olamayacagi konusunda



Oonemli tartigmalar yasanmistir. Yine kelamin ve fikhin siyaset ve ekonomide yer almasi,
Farabi felsefesinin kayda deger yenilikleridir.

4. Thvan-1 Safa’da Bilimler Simiflamasi

Bilimler siniflamasma Say: (el-‘Aded) adli ilk risalenin hemen baslarinda (ihvan-Safa,
1928:32) kisaca deginen ihvan-1 Safd, konuyu Bilimsel Sanatlar ve Hedefleri (es-Sanai ‘u’l-
‘llmiyye ve'l-Garadu minha) adl yedinci risale ile Ameli Sanatlar ve Hedefleri (es-Sandi ‘u’l-
‘Ilmiyye ve l-Garadu minha) adl sekizinci risalede detayl olarak ele alir. Bu ayrim, Kindi ve
Farabi’nin tasnifindeki gibi, bilimlerin teorik ve pratik ayrimina isaret etmekle birlikte, Ihvan-
1 Safd bilimler siniflamasimi ‘bilgi’ kavrami {izerinden analiz eder. Bilgi, bilinen seyin
suretinin akilda ortaya ¢ikmasindan ibaret ise, o halde bilgi adin1 verdigimiz her sey teorik
alana ait olmalidir. Buna karsin bu bilgilerin bir kismin1 dis diinya {izerinden aliriz, aklimizda
olusan bu bilgilerden bir kismin1 da yine dis diinyada gesitli organ ve aletlerle ortaya ¢ikaririz.
Ihvan-1 Safd’nin ameli sanatlar altinda inceledigi béliim de bu ikinci tiir bilgidir, ki o, daha
cok Aristoteles’teki sinal bilimlerden yola ¢ikilarak ortaya konula sanatsal bir etkinligi igerir.
Bunlar beseri sanatlar, tabii sanatlar, nefsani sanatlar ve ilahi sanatlardir. (lhvan-Safa,
1928:211) Ancak siai bilgi de bir bilgi olmasi bakimindan teorik akilda elde edilir. Biitiin
bilimler, yalnizca teorik akilda elde edildigi i¢in, bilimler siniflamasi da sirf teorik diizeyde
olmalidir. Buna gore bilimsel sanatlar {i¢ cinstir:

A-Riyazi Bilimler: 1-Yazma-Okuma, 2-Dilbilgisi ve Gramer, 3-Muhasebe ve Muamelat, 4-
Siir ve Aruz, 5-Fal ve Kehanet (Zecr), 6-Sihir, Biiyii, Simya ve Hile, 7-Meslek ve Sanatlar, 8-
Aligveris, Ticaret, Tarim ve Hayvancilik, 9-Siyer ve Tarih (ahbar).

B-Ser’1 Bilimler: 1-Tenzil, 2-Te’vil, 3-Rivayet ve Haberler, 4-Fikih, Siinnetler ve Hiikiimler,
5-Hatirlatma, Ogiit, Ziiht ve Tasavvuf, 6-Riiya Tabirleri.

C-Felsefi Bilimler: 1-Matematik (a-Aritmetik, b-Geometri, c-Astronomi, d-Musiki); 2-Mantik

(a-Poetik, b-Retorik, c-Topikler, d-Analitikler, e-Sofistikler); 3-Fizik (a-Cisimsel Ilkeler, b-



Sema ve Evren, c-Olus ve Bozulus, d-Meteoroloji, e-Madenler, f-Bitkiler, g-Hayvanlar); 4-
llahiyat (a-Tanribilim, b-Ruhani varhklar, c-Nefsani Varliklar, d-Siyaset, e-Eskatoloji).
(Ihvan-Safa, 1928:202-209)

Tasnifte de goriildiigii gibi, [hvan-1 Safa’nin kendilerine has bir bilimler siniflamasi vardir. Bu
siniflama onlarin Pisagorcu ve Yeni Platoncu gnostik felsefi tarzlarindan kaynaklanmaktadir.
Riyazi bilimler, genellikle ge¢im ve diinya hayati ile ilgili ortaya konulmus adap ve ahlaktir.
Bu bilimler igerisinde giinliik hayat i¢in gerekli olan muhasebe, tarim ve hayvancilik yaninda,
felsefi tarzlarindan kaynaklanan fal, sihir ve biiyil gibi tekniklerin bulunmasi sasirtic1 degildir.
Yine ikinci kistmda Kur’an ve silinnetin yanma tasavvufi ilkeler ve riiya tabirlerinin ilave
edilmesi, onlarin din bilimlerine bakis1 hakkinda ipuglar1 vermektedir.

5. ibn Sina’da Bilimler Siniflamasi

Ibn Sina bilimler siniflamasini 6zelde Akli Bilimlerin Béliimleri (Risdle fi Aksam-i ‘Uliimi’l-
‘Akliyye) adli risalesinde ele almasina karsin, ayni konuya Sifd’nin Medhal ile Metafizik
boliimlerinde, Ddanisndme-i ‘Alai’nin Metafizik’inin ve Mantiku’l-Mesrikiyyin’in hemen
basinda da genis yer vermistir. Ibn Sina da Farabi gibi bilimleri torik ve pratik olarak ayirmus,
ancak Farabi’den farkli olarak kelami ve fikhi ayri bilim olarak incelemek yerine, onlari
mevcut bilimlerin i¢ine katmistir. Onun amaci, Akli Bilimlerin Boliimleri adli risalesinde
goriilecegi tizere, biitiin bilimleri ‘hikmet’ adi altinda incelemektir. Ona gore hikmet, diistinme
sanat1 olup, insan bu sanatla biitiin varligs ve yapmas1 gereken eylemleri 6grenir. (Ibn Sina,
1989:104-105). Ciinkii o, hem teorik bilgisel hem de pratik ameli olgunlasmanin temel
anahtaridir. Ibn Sind’ya gére hikmet, teorik ve pratik olarak ikiye ayrilir:

A-Teorik Hikmet: 1-Fizik (a-Genel Fizik, b-Gokyiizii ve Evren, c-Meteoroloji, d-Madenler, e-
Bitkiler, f-Zooloji, g-Psikoloji); 2-Matematik (a-Aritmetik, b-Geometri, c-Astronomi, d-

Musiki); 3-Metafizik (a-Metafiziksel Kavramlar, b-Bilimlerin Tahlili, c-Tanri’'nin Zati ve



Sifatlari, d-Ruhani cevherler, e-Melekler ve Evrensel Diizen). (Ibn Sina, 1989:105-107; 108-
116).

B-Pratik Hikmet: 1-Ahlak; 2-Ev Yénetimi; 3-Devlet Yonetimi (a-Yiiriitme, b-Yasama). (ibn
Sina, 1989:107-108).

Teorik bilimin, varligi insan eyleminden bagimsiz olan, sirf dogruyu bilmek i¢in ortaya
konulan bilimler; pratik bilimin de insan eylemini ‘iyi’ye gore diizenleyen bilimler oldugunu
soylemistik. Bu nedenle teorik hikmetin amaci dogru bilgiler ortaya koymak, pratik hikmetin
amacit da iyi davramislar ve sistemler ortaya koymaktir. ibn Sind bdyle bir tasnifle
Aristoteles’e en yakin duran isim olmaktadir. Clinkii o, bilimler tasnifine, biitiiniiyle felsefi-
hikemi bir perspektiften bakmaktadir. Onun seleflerinden ayrildig1 nokta, fikih bilimini devlet
yonetimindeki yasama igine, kelami da teorik bilimlerdeki metafizik problemleri icine
yerlestirmis olmasidir. Boylece o, adlarin1 siniflama disina koydugu dini bilimleri, konular1
baglaminda felsefi bilimler programina dahil etmektedir.

6. Gazali’de Bilimler Simiflamasi

Gazali bilimler siniflamasini birka¢ eserinde farkli tarzlarda ele almaktadir. Makasitu’l-
Feldsife ve el-Munkiz-u min ed-Daldl gibi felsefecileri anlamak ve elestirmek igin yazdigi
eserlerinde onlarin yaptif1 siniflamay1 gostermek igin genel hatlariyla ibn Sinici bilimler
tasnifini verir. Gergekte kendisi bu tasnife katilmaz. Onun bu diisiincesini /aydu ‘Uliimi’d-Din
adli eserindeki bilimler tasnifinden anliyoruz. Cilinkii Gazali bu eserinde fizik ve metafizigi bir
bilim olarak gérmemektedir. Onun /hyd’daki tasnifi su sekildedir:

A-Ser’i Bilimler: Peygamberden 6grenilen bilimler.

B-Ser’? Olmayan Bilimler: 1-Oviilen Bilimler (a-Tip, b-Hesaplama, c-Geometri); 2-Yerilen
Bilimler (a-Sihir, b-Tilsim); 3-Mubah Bilimler (a-Siir, b-Tarih). (Gazali, trz:14-32)
Gazali’nin getirmis oldugu en biiylik degisiklik, bilimler siiflamasini biitiiniiyle dini bir

perspektiften, daha dogrusu imana faydasi ve zarar1 bakimindan yorumlamis olmasidir. Gazali



ser’i bilimlerden vahyi ve siinneti; ser’l olmayan bilimlerden vahyin ve slinnetin disinda kalan
diger bilimleri anlar. ikinci sinifa giren bilimler de ihtiya¢ kadariyla 6grenilmelidir. Ozellikle
matematik bilimlerinde derinlesme, imana zarar verebilir. Clinkii bu bilimlerde goriilen
kesinlik ve genel-gecer dogruluk, dinde de aranabilir ve sonugta iman1 zedeleyebilir. Oysa
dinin bilgi metodu ve bilimsel yapis1 farklidir.

7. ibn Haldun’da Bilimler Siiflamasi

A-Nakli Bilimler: 1-Tefsir; 2-Kiraat; 3-Hadis; 4-Fikih; 5-Fikih Usuli; 6-Kelam; 7-Tasavvuf;
8-Riiya Tabirleri; 9-Dil. (Ibn Haldun, 1996:456-458)

B-Akli Bilimler: 1-Mantik; 2-Fizik (a-/nsan, b-Hayvan, c-Bitkiler, d-Madenler, e-Tip, f-
Ziraat); 3-Matematik (a-Geometri, b-Aritmetik, c-Musiki, d-Kozmografya); 4-Metafizik. (Ibn
Haldun, 1996:566-568)

Ibn Haldun’un bilimler siniflamasi da nakil ve akil ayrimina dayanmaktadir. Nakli bilimler,
vahyin getirdikleri, peygamberin agiklamalar1 ve bunlardan hareketle ortaya konulan dini
konulardir. Oysa akli bilimler, aklin tertipledigi bir delil ile ortaya konulan bilimlerdir. Birinci
bilimlerde hata bulunmazken; ikincilerde, 6zellikle metafizik alaninda bir takim sorunlar
ortaya c¢ikabilmektedir. Kelam da ayni sekildedir. Ciinkii ilk donemde kelam ilmi dini
hiiviyeti icerisinde gorevini tamamlamis ve artik gerek kalmamisken, sonradan i¢ine pek ¢ok
felsefi meseleler karistirilmis ve felsefilestirilmistir. (Ibn Haldun, 1996:538-539).

Ibn Haldun’dan sonra da pek ¢ok bilimler smiflamasi yapilmistir. Ozellikle Taskdpriiliizade,
Katip Celebi ve Sagaklizade’nin tasnifleri 6nemlidir.

8. Taskopriiliizade’de Bilimler Siniflamasi

Taskopriiliizade (6. Miftahu’s-Sa ‘dde adli eserinde bilimleri temelde dort olmak iizere yedi
boéliime ayirmaktadir. Bu dort ana boliimii o, yazi, s6z, zihin ve dig diinya olarak dort varlik
alanina istinat ettirmektedir. Onemli olan husus, Taskopriiliizide nin ontolojik alanlar1 tespit

edip, bilimleri bu varlik alanlarini inceleme disiplini olarak gérmesidir:



A-Yazi Bilimleri: 1-Yaz1 Geregleri; 2-Yazim Kurallari; 3-Giizel Yazi; 4-Yazi Bilgisi; 5-
Arapga Yazim Kurallari; 6-Kur’an Hatti; 7-Siir Yazimi. (Taskopriiliizade, 1975:1/103-107)
B-SozIi Bilimler: 1-Harf Okunuslari; 2-Anlam ve Kelime Bilgisi; 3-Nahiv; 4-Ciimle Bilgisi;
5-Giizel Ifade ve Anlatim Bilgisi vd. 6-Arapca. (Taskdpriiliizade, 1975:1/130-230)..

C-Zihni Bilimler: 1-Mantik; 2-Adab; 3-Nazar; 4-Cedel. (Taskopriiliizade, 1975:1/245-246).
D-Ayni (Dis Diinya) Bilimler: 1-Teorik Felsefi Bilimler (a-Metafizik, b-Fizik, c-Matematik);
2-Pratik Felsefi Bilimler (a-Ahlak, b-Ev Idaresi, c-Siyaset). 3-Ser’1 Bilimler: (a-Din Usulii, b-
Okuma, c-Hadis, d-Tefsir). (Taskopriiliizade, 1975:1/258-413)

Taskopriiliizade’ nin bilimler siniflamasi aslinda filozoflar ile Gazali’nin bilim anlayisinin bir
sentezidir. O, bu bilimleri bir biitiin olarak ayni ¢at1 altinda sunmaktadir.

9. Kaitip Celebi’nin Bilimler Simiflamasi

Bilimleri Kesfu'z-Zuniin ve Mizdnu’l-Hakk adli eserlerinde inceleme konusu yapan Katip
Celebi (0.1657), onlar1 felsefi ve ser’i olarak ikiye ayirmaktadir. Kegsfu 'z-Zuniin’da felsefl
bilimlerin hikmet oldugunu dile getirerek Ibn Sina’nin hikmete yiikledigi anlama yaklasir ve
onu iki diinya saadetinin yegane recetesi olarak takdim eder. Cilinkii hikmet 6grenildigi ve
fille dokiildiigli oranda insanda hem teorik ve hem de pratik yetkinlik meydana getirecektir.
Teorik olarak dogruyu bulmak, pratik olarak iyiyi yapmak birincil derece miikemmelligin,
ikincil derecede de mutlulugun onciillerini olusturur:
A-Felsefi bilimler: 1-Teorik Bilimler (a-Metafizik, b-Matematik, c-Fizik); 2-Pratik Bilimler
(a-Ahlak, b-Ev Yédnetimi, c-Siyaset). (Katip Celebi, 1943:1/676-684).
B-Ser’1 Bilimler: 1-Arapga; 2-Tefsir; 3-Hadis; 3-Kelam (Katip Celebi, 1972:6-7)

10. Sacakhizade’nin Bilimler Siniflamasi
18. ylizyilda yasamis olan Sagaklizdde’nin (6.1732) bilimler tasnifi daha &nceki

digtintirlerden farklilik arz etmektedir. Gergi onun tasnifinin temelinde de akil-nakil ayrimi

vardir; ancak o, bilimleri faydali ve zararli olarak ikiye ayirir. Faydali bilimler altina hem akli



hem de ser’i bilimleri yerlestiritken, felsefeyi ve gnostik kaynakli oldugunu diisiindiigii
bilimleri zararli bilimler altina yerlestirir:

A-Faydali Bilimler: 1-Arap Dili; 2-Akli Bilimler (a-Matematik, b-Mantik, c-Tip, d-Miinazara,
e-Cedel, e-Kelam); 3-Ser’i Bilimler (a-Kur’'an Bilimleri, b-Hadis, c-Fikih, d-Ahlak, e-
Tasawuf, f-Ledunni Bilimler, g-Ogiit, h-Ferdset, i-Riiya Tabirleri, j-Fars Dili). (Cetintas,
2006:73-151).

B-Zararli Bilimler: 1-Felsefe; 2-Biiyii; 3-Yildizlarin Ahkami; 4-G6z Boyama ve Cifr.
(Cetintas, 2006:152-167).

Sacaklizade, diger taraftan, Gazali gibi, bilimleri ser’i olan ve olmayan seklinde de
simiflamigtir. Sagaklizade’nin felsefeye bakisi Gazali gibidir. Zaten o, felsefenin niye zararh
oldugunu Gazali’nin argliimanlariyla destekler. Buna karsin kendisinin felsefeyi derinlemesine
arastirdigini sdylemek zordur.

11. Felsefi ve Dini Bilimlerin Gayesi

Ilk¢ag Yunan ve (iran ve orta doguya kadar uzanan) Ortagag Helenistik Roma okullarinda
felsefe, bir biitlin olarak, bilimler toplulugu olarak goriilityordu. Ciinkii mevcut biitiin bilimler
bu ad altinda yer aliyor ve tasnif ediliyordu. Miisliimanlar orta dogudaki bu bolgeleri aldiktan
sonra bile sozkonusu okullarin Farabi’nin yasadigi doneme kadar varliklarimi siirdiirdiigiinti
ve ellerindeki miras1 Miisliman bilim adamlarina aktardigini goriiyoruz. Bu okullardaki
bilimler, yani felsefe, Beytu’l-Hikme’deki geviriler iizerinden Kindi ve Farabi birlikte Islami
ilimlerle uyumlu bir sekilde kullanilmaya baslanmistir. Bununla birlikte felsefenin, daha
onceki konularda gectigi gibi, dis diinyadaki seyleri, onlarin kurucu ve varedici sebeplerini
aklin birer tarif veya akil yiiriitmeye ¢evirmesiyle bilmeye calistigi bir gercektir. Buradaki
yontem, kisaca, seyleri sebepleriyle akilda mantik kurallar1 dahilinde bilmektir. Biitiiniiyle
akilsal bir faaliyettir. Gayesi ise insanin dogruyu bilmesi ve iyi olam1 da yapmasidir. Nakli

bilimlerin de ayn1 amaci giittiigii aciktir. Bu bilimler de insana dogruyu ve yanlis, 1yiyi ve



kotiiyl 6gretir. Buna karsin nakli bilimlerde vahiy tarafindan bildirilen belirli dogrular ve iyi
davranislar aklin zorunlu Onciilleri olarak tanzim edilir. Hatta kimi Miisliiman diisiiniirlere
gore bunlar aklin kendisiyle sonuca ulasacagi onciil bile degildir, apacik bilgilerdir, bir akil
yiirlitmeye gerek bile yoktur. Oysa vahiyde ne mantik ne matematik ne de fizik bilgisi vardir.
Iste kimi diisiiniirler de vahiyde agik¢a ortaya konulmamis olan felsefi bilgileri alip kendi
diisiincelerinde yan yana kullanmislar; ancak vahiyle mutabik olmadigimi diisiindiikleri
kisimlart elestirip reddetmislerdir. Bu nedenle bu farkli goriislere kisaca gdz atmamiz
gerekmektedir.
a. Felsefeyi Biitiiniiyle Reddeden Goriisler
Bu goriisler daha ¢ok Hanbeliler, selefiler, Malikiler ve bazi1 Safi‘ilerdir. Onlara gore din
peygamber zamaninda tamamlanmis ve higbir sey eksik birakilmamistir. Dolayisiyla nassin
zahiriyle yetinmek gerekir. Bundan dolayr akli yontemi temel alan felsefe ve mantik gibi
bilimler insan1 ancak kiifre gotiiriir. Nitekim Gazali kimi eserlerinde fizik ve metafizigi ilim
bile gérmezken, Ibn Haldun, Makrizi ve Ibnu’s-Salah felsefe ve mantigin vahyin karsisinda
yer aldigii, insan1 kiifre gotiirmekten baska bir ise yaramadigini belirtirler. Yine Ibn Hazm,
Ibnu’l-Cevzi ve Ibn Teymiyye, ¢esitli eserlerinde, akli bilimlerin temeli olan mantigin seytan
is1 oldugu ve Allah’tan uzaklastirdigi i¢in haramligin1 savunmuslardir. (Bayrakdar, 1997:129)
b. Felsefeyi Biitiiniiyle Yiicelten Goriisler

Bu gortisleri daha ¢ok Zekeriyya er-Razi dile getirmistir. Teorik gergevede Yeni Platoncu
gortisleri, pratik ¢ercevede ise Platoncu goriisleri benimseyen tipg1 Razi’ye gore akil tek
ol¢lidiir ve baska bir kaynaga gerek yoktur. Insanlar ortak akilda bulusabilirler. Vahiy ve
peygamberlik kurumu, insanhiga kan doktiirmekten baska bir ise yaramamstir. Islam

diisiincesinde bu goriise fazla ragbet edilmemistir. (Bayrakdar, 1997/131).



c. Sentezci Goriisler

Bu goriigler Mutezile ve Es ‘ariye ekolii ile filozoflara aittir. Mutezili diisiiniirlere gore akil ve
vahiy birbirine ters diismez. Vahiy gelmemis olsayd1 bile insanlar dogruyu, iyiyi ve Allah’in
varligini bilebilirlerdi. Bu nedenle akil ve aklin verileri insanlik i¢in biiylik 6nem tasir. Buna
karsmn bu ekole bagh diisiiniirler arasinda farkli diisiinenler de vardir. Ornegin Nazzam, Cahiz
ve Muammer kiyast ve reyi teorik konularda kullanmalarina karsin, nasslara uygulamayi
reddederler.

Esariler Helenistik felsefenin pek c¢ok konusunu reddetmekle birlikte Ozellikle kelami
konularda nazar dedigimiz akil yiiriitmeyi kullanmiglardir. Ebu’l-Hasen el-Es‘ari, Bakillani,
Ciiveyni, Gazali ve Fahruddin er-Rézi, Allah’in varlii, niibiivvetin ispati, vahyin gerekliligi
gibi konularda pek c¢ok akilsal ispat getirmislerdir. Zaten Gazali, Tehdfiitu’l-Felasife’de
filozoflar1 gesitli konularda elestirmis olsa bile, mantigin Islami bilimlerde kullanilmasi
gerektigini dile getirmis ve birtakim mantik eserleri telif etmistir. Fahruddin er-Razi ise Ibn
Sina’nin el-Isdrdt adli eserini serh ederek 6zellikle bir takim fiziksel ve metafiziksel konulari
elestirmis, ancak Muhassal, Mulahhas ve el-Mebdhisu’l-Mesrikiyye adli eserlerinde tanim,
kiyas, varlik, mahiyet ve birlik gibi mantiksal ve metafiziksel konulari; atom, cisim, heyula,
hareket ve zaman gibi fiziksel konular1 felsefi tarzda tartigmistir.

Filozoflar1 da genel olarak bu kategoriye koymak miimkiindiir. Ciinkii onlar da dini bilgileri
bilimler sinifina katarak, bir tiir senteze ulagmislardir. Buna karsin buradaki sentez, kelamcilar
gibi degildir. Ciinkii filozoflar felsefi bilimlerdeki kimi konulari elestirseler bile, felsefi
bilimlerin bilimsel degerini olumsuz agidan tartismamislardir. Dogru bilginin kriterini mantik
belirlemekte, bu kritere gore bilimler bilgilerini olusturmaktadir. Eger biz ahlak, siyaset,
hukuk ve kelami bir bilim olarak goriiyorsak, bu alanlardaki bilgiler de bu kritere gore
olusmalidir. Ister adlarim1 acikca belirtsinler isterse felsefi bilimlerin konular1 arasina

yerlestirsinler, biitiin filozoflarin bu ii¢ bilimi bir sekilde ele aldiklarini yukarida gordiik.



Kindi ve Farabi, felsefi bilimlerin yaninda kelam ve ahlaki agik¢a belirtirlerken, fikih
konularii Kindi siyasetin icine ¢eker, Farabi ise miistakil bir bilim olarak zikreder. Ibn Sina
ise ahlaki bir bilim olarak agik¢a zikrederken, fikhi konulara siyasette, kelami konulara da
metafizikte yer agar.

12. Osmanlilar Doneminde Felsefi Bilimler

Bilindigi gibi Osmanlilar ddneminde Gazali ve Ibn Rusd Tehdfiit’leri {izerine birkag tane daha
Tehdfiit kaleme alimmistir. Boyle bir etkinlikten anliyoruz ki Fatih Sultan Mehmet Han
doneminde felsefi tartismalar hala canliligini yitirmemistir. Buna karsin Katip Celebi daha
sonralari durumun degistigine dair Kesfu 'z-Zuniin ve Mizdanu’l-Hakk adli eserlerinde pek gok
malumat vermektedir. Ozellikle Mizdnu’l-Hakk’ta Kaniini Sultan Siileyman Han zamanina
kadar hikmet ile seriati uzlastiran gercek arastirmacilarin ¢iktigini, Fatih Sultan Mehmet
Han’in Semaniye Medreseleri’nin yaptirdigin1 ve orada Hdsiye-i Tecrid ve Serhu’l-Mevakif
kitaplarin1 okutulmasini istedigini bildirir. Buna karsin daha sonrakilerin bu dersleri felsefe
olmasi nedeniyle kaldirdiklarini, yerine Hiddye ve Ekmel getirdiklerini nakleder. Felsefi
diisiinceye kars1 artan karsit egisimler nedeniyle bu bilim dallarinin da ortadan kalktigini ve
akli bilimler konusunda egitim uzmani kalmadigindan yakinmaktadir. Sacaklizade’ nin felsefi
bilimleri —tizerinde hi¢ arastirma yapmamasina karsin- zararli olarak gérmesi iste bu artan
karsit egilimi bir nebze de olsa da ortaya koymaktadir. Nitekim 19. yiizyildaki felsefi canliliga
kadar Osmanli Devleti’ndeki iki yiizyildaki genel durum, kimi istisnalar disinda, felsefe ve
dinin karsit iki kutup oldugu ve birbirleriyle asla yan yana gelemeyecegi seklindedir.

OZET

Aristoteles bilimler siiflamasini iki esas iizerine oturtmustur. Bunlardan birincisi, aklin iki
tiir ¢alisma sisteminden kaynaklanmasidir. Akil seyleri ya yalnizca bilmek i¢in ugrasir ya da
davranis agisindan degerlendirir. Aklin sadece bilme giiciine teorik, davranis agisindan

degerlendirme giicline de pratik denilir. Bu ayrima gore iki ayr1 bilgi alan1 ortaya c¢ikar:



Teorik bilgi ve pratik. Ikincisi, aklin bilgileri ve davranislar1 kendisine gore tanzim ettigi
idelerdir. Bilgiler dogruyu bulmaya yonelik olabilir, yararliyr bulmaya yonelik olabilir ya da
iylyi bulmaya yonelik olabilir. Buna gore dogru, teorik bilimlerin Olgiitli; yararlilik sinai
bilimlerin 6l¢iitl; iyi de pratik bilimlerin 6l¢iitii olmaktadir.

Miisliman filozoflar Aristoteles’in bilimler smiflamasini bir takim degisikliklerle kabul
ederler. Bu degisikliklerin basinda, sinai bilimlerin tasniften kaldirilip diger bilimlere
katilmasidir. ikinci degisiklik, temel islami bilimlerin bilimler siniflamasina dahil edilmesidir.
Bu degisimi Kindi ve Farabi’de gorebiliriz. Ozellikle Farabi fikih ve kelam1 ayr1 bilim alanlari
olarak bilimler siniflamasina dahil eder. ibn Sina da bu bilimleri ismen zikretmemekle birlikte
ayn1 sekilde siyaset ve metafizik konularina katar. Gazali ile birlikte bilimler biitiiniiyle dini
bir diizlemde yol alir. Ciinkii o, bilimleri islam esaslarina uygunlugu bakimindan ele almakta,
dinde dogrudan yer almayan bilimlere de yalmizca faydasi olciisiinde yer agmaktadir. Ibn
Haldun ise bilimleri bir taraftan akil-nakil ayrimina tabi tutarken, diger taraftan felsefi
bilimlere temkinli de olsa kap1 aralamaktadir.

Islam diisiince tarihinde felsefi bilimlere ve mantifa bakis dénemlere ve diisiiniirlere gore
degisiklik arz etmektedir. Bunun temel nedeni diisiiniirlerin bakis agisinin onlarin bagh
bulunduklar1 ekollere gore degismesidir.

Osmanlilar doneminde ise Ozellikle Kantini Sultan Siileyman Han devrine kadar felsefi
bilimler canliligin1 korumus, ancak daha sonraki donemlerde degil felsefi, kelami bilimlerin
bile akli bilimler olmas1 nedeniyle yasaklandigini gériiyoruz.

GOZDEN GECIR

¢ Bilimler siniflamasinin kdkenlerini ve dayanaklarini aciklayiniz.

e Bilimler siniflamasinda Aristoteles ile Miisliiman filozoflar arasindaki farklar tespit

ediniz.

e (Gazali’nin diger disiiniirlerden farkini agiklayiniz.



o Felsefi bilimlere kars1 ¢ikan Miisliiman diisiiniirlerin goriislerini tartisiniz.
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DEGERLENDIRME SORULARI
1. Aristoteles bilimleri hangi amaca gore tanzim etmistir?

a. Dogru, gercek, hakikat.

b. Dogru, yarar, iyi.

c. Dogru-yanlis

d. lyi-kotii

e. lyi, kotii, yanls.

2. Avristoteles bilimleri nasil adlandirmistir?

a. Fizik, kimya ve matematik



b. Teorik bilimler
c. Teorik, pratik ve smai bilimler
d. Ahlak ve mantik
e. Pratik, metafizik ve ahlak.
3. Farabi’nin bilimler tasnifine getirdigi yenilik nedir?
a. Metafizigi ¢ikarmasi
b. Yalnizca dini bilimleri temel almasi
Cc. Mantigi reddetmesi
d. Fikih ve kelam1 katmasi
e. Tasavvufu almasi
4. Gazal?’nin bilimler siniflamasina getirdigi yenilik nedir?
a. Bilimlerin ser’i olup olmadigina bakmasi
b. Mantigi reddetmesi
Cc. Matematigi reddetmesi
d. Fizigi katmasi
e. Felsefeyi ve tarihi katmasi
5. Asagidakiler diisiiniirlerden hangisi felsefe veya mantiga karsi cikmamistir?
a. Ibn Hazm
b. Ibn Teymiyye
c. Ibnu’s-Salah
d. Zekeriyya er-Razi

e. Ibnu’l-Cevzi

CEVAP ANAHTARI
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7. UNITE: ISLAM FELSEFESINDE EPISTEMOLOJI
UNITE YAZARI: DOC. DR. MUFIT SELIM SARUHAN
UNITEDE ELE ALINAN KONULAR
GIRIS

1. Islam Diisiincesinde Bilgi ve Ele Alimis1

2. Kelam

3. Tasavvuf

4. Tslam Felsefesi

5. Filozoflarin Bilgi teorisinde Nefs

6. Filozoflarin Bilgi Teorisinde Akil

UNITE HAKKINDA
Bu iinitede, Islam Felsefesinde bilgi kavrammm nasil anlasilip agimlandigi sunulacaktir.
Felsefenin temel problemlerinden olan bilgi konusuna Islam filozoflarmin ortaya koyduklar
yorumlar bilginin sinirlart kaynagi ve degeri agisindan temellendirilecektir.Bilgi meselesi
JKindi, Farabi, Ibn Sina, Gazali ve Ibn Riisd’iin yorumlariyla ortaya konulmaya
calisilacaktir.islam Diisiincesinin Kelam,Tasavvuf ve Felsefe paradigmalar1 bakis acisindan
epistemolojinin ne ifade ettigi aciklanmaya calisilacaktir.islam filozoflarinmn bilgi konusunu
temellendirirken kurguladiklari nefs ve akil teorileri 6grenilecektir.
OGRENME HEDEFLERI
Bu {initeyi tamamladiginizda;

e Felsefi diislincenin bilginin kaynagi ve degeri tartismalarina iligkin bilgi sahibi ve

problem tartisma yetinizi gelistirmis olacaksiniz.
e Islam Diisiincesinde felsefe ve bilgi teorileri hakkinda yorum zenginligini fark etmis

olarak, goriislerin degerlendirmesini yapabileceksiniz.



e Nefs teorisinin bilgiyle olan iliskisini temellendirebileceksiniz.
e Islam Filozoflarinin nefs ve akil hakkinda gelistirdikleri yorumlar1 &grenmis
olacaksiniz.
UNITEYI CALISIRKEN
Bu tiniteyi ¢alisirken;
e Felsefeye Giris konulu kitaplar1 gozden gegiriniz.
e Epistemoloji kavramini felsefe tarihi ve sozliikklerinden okuyunuz.
e TDV Islam Ansiklopedisinden “Felsefe” Akil « “Nefs” Nazar” “ Hikmet” “ilim
“marifet “hads kesf *“ ilham” ‘maddelerini okuyunuz.
e Konulari sirastyla ve not alarak 6zetleyiniz.
e Ogrenme hedeflerini gdzden gegiriniz.
e Internetten kaynak arastirmasi yapiniz.
e Unitede ad1 gecen klasik kaynaklar1 Temin etmeye ¢alisiniz. Iceriklerini inceleyiniz.
e Unite sonundaki kaynakcada ad1 gecen eserleri temin etmeye calisiniz.
GIRIS
Epistemoloji, bilgi konusunu ¢esitli yonlerden inceleyen felsefenin alanlarindan biridir. Bilgi
felsefesi ve bilgi teorisi veya bilgi bilim olarak da adlandirilmaktadir. Arapca eserlerde
nazariyetii’l marife ifadesiyle karsilanir.Episteme, bilgiyi nitelerken loji ise bilimi karsilar.
Epitemoloji,bilginin tabiatin1 kaynaklarini, ve degerini arastirir Epistemolojide bilgi konusu

genellikle, kaynagi, dogrulugu, imkani, sinirlar1 bagliklar1 altinda incelenir.

Bu arastirma bilginin mahiyeti, kurallar1 ve degeri noktasindadir. Bilginin kaynagi nedir ?

Neye dayanir? Neye yarar?

Bilginin mahiyetini Psikoloji ele alir. Bilgimizin ve diisiincemizin elde edilis yolu, duyum,

algilama, hayalgiicii, bellek, kavrama, yargi ve akil yiiriitmeyi esas alir. Psikoloji agisindan


http://tr.wikipedia.org/wiki/Bilgi_felsefesi
http://tr.wikipedia.org/wiki/Bilgi_felsefesi
http://tr.wikipedia.org/wiki/Bilgi

biz bilgiyi, duyum ve algi olmak {iizere iki asamada ediniriz. Duyum igin, bir dikenin
batisindaki aciyr , algilama denilince de, duyumlar1 yorumlama, onlar1 anlamli bir hale
getirme siireci 6rmek olarak verilebilir.insan, diinyay1, duyu organlari ile algilar. Her organin
bilis siirecesinde ayr1 bir 6nemi vardir.Bilginin kurallarin1 Mantik, degerini Metafizik,
incelemektedir. Acaba zihnimiz yapisi geregi gercege ulasabilir mi? Aristo, Metafizigine
“Biitiin insanlar dogal olarak bilmek isterler.Duyularimizdan aldigimiz zevk, bunun

ispatidr” diyerek baglar. (Aristoteles, Metafizik, 1989, 79.:Ulken, Ahlik 98)

Bilgi, bir bilen ve bir bilinen iliskisidir. “Ben Biliyorum” denilince, bilen, suje ve bilinen obje,
arasindaki bag kasdedilmektedir. Subjektum kelimesinden tiireyen suje, bir seyi tasiyan, esas
teskil eden anlamlarina gelirken; Obje ise, objectum deyiminden dogan, karsida bulunan sey

anlamina gelir.

“Biliyorum” dedigimizde “bildigimiz seyin kaynagini, mahiyetini ve degerini sinirlart ile
birlikte kavradigimizi sdylemekteyiz. Nesne ile 6zne arasindaki bagi kuran baglantilara da
“bilgi baglar1” denilmektedir. Bu kavrayista cesitli baglar aracigiyladir.. Bu baglar idrak,

anlama ve aciklama aktlaridir. ( Mengiisoglu, Felsefeye Giris, S. 33.)

Bilgi, varlik ile suurlu olanin 6zel bir iliskisidir. Insan diger varliklardan bilme ile ayrilr.
Insani insan yapan bu 6zelligin ne oldugu ve nasil elde edildigi biitiin miitefekkirler tarafindan
tartisilmistir. Ciinkii alem ile ilgili olan biitiin dngoriilerimiz ve alemde yapip etmelerimizin
dayandigi istek ve irademiz hep bir bilgiye dayanmaktadir. Su halde bilgi, inan¢ ve amelin

olmazsa olmaz sartidir. (Ulken, 1972, 47)

Idrak Bagi: Cevreyi tanitir, esyayl, onun terkip ve sistemini, sekil, renk, koku, sertlik,
yumusaklik, uzaklik ve yakimlik, biiyiiklik ve kiiciikliik gibi 6zelliklerini tamitir. Idrak
dedigimiz sey, karsimizda duran nesneleri tiim boyutlar1 ile algilayabilmek ve

kavrayabilmektir.



Diistinme Bagi: Biitlin varlik sahalarini, gercek {iistii olan seyleri varolan seylerle aldkasi
olmayan hayal alanin1 bile kapsar. Cok genis ve kusatict olan bu akt, idrak edilen seyler

izerinde teemmiilii ve yogunlagmay1 gosterir.

Anlama Bagi: Diisiinmenin idrak sahasina ait olan olaylari, dogrudan dogruya kavramasidir.
Bu sahada reel seylerin kavranmasi sdzkonusudur. Idrak edilen ve iizerinde teemmiil ve

tefekkiirle durulan sey artik “anlama akti” sayesinde “anlasilir” olmustur.

Aciklamak ise mantiki seylerle ilgilidir. Bir mantiki dnciilden hareket ederek ondan diger bir
sonuca ulagmaktir. izah etmekte askin bir yap1 sdzkonusudur. idrak edilen, iizerinde diisiinme

sonucu anlagilan sey, artik bir bilgi olarak, izah edilebilir durumdadir.

Isitmek, dokunmak, koklamak, tatmak, gérmek, masdarlarinda sdz konusu olan bu eylemler,
suura gelen unsurlar tasvir etmektedirler. Fiziki seylerin varlig ile ilgili olan duyu bilgisi
gerceklerin bilgisinin daha sade ve mantiken daha basit seklidir. Duyumlar, hayatin ham
maddeleridir. Su var ki, duyularimiz yanilabilirler. Bu yanilmanin sebebi digimizdaki objenin
durumudur. Duyu bilgisinde hiikiimler 6nemlidir. Dis diinyada, duyularimiz neyi nasil
algiliyorsa, o sekilde yargilarda bulunmaya, 6nermeler kurariz.Duyularla ilgili 6nermeler zan
onermeleridir. Evrende gordiigiimiiz, duydugumuz, dokundugumuz her seyin degismekte
oldugu da bir gercektir. Duyusal bilgi, duyuda baslar ve yine orada biter. Duyular bize
giindelik bilgiyi saglarlar.Gerek 6zne ve gerekse nesne sebebiyle olsun, duyu bilgisi izafi bir
bilgidir. Mutlak bilgiyi bize vermez. (Turgut, 1992, 56;Aster, 1972, 65-66; Ulken, Bilgi ve

Deger, 96; Mengiisoglu, Felsefeye Girig, 59)

Diisiince tarihinde, bilginin, birbirlerinden farkli iki anlam icerisinde degerlendirildigini
gormekteyiz. Bilgi, bazen, kendi derunumuzda bir ilerleme olarak diisiiniilmiis, bazen de esya
tizerindeki gilictimiiziin ziyadelesmesi olarak tezahiir etmistir. Platon ¢izgisinde, bilgi, bizi

varlikla birlestirerek bir kemal ortaya koyar, Gte taraftan, yakin donemde Bacon (1561-1626)



ve Comte (1798-1857) tarafindan temsil edildigi lizere “bilginin gayesi kemal degildir”. Bilgi

esyaya egemen olmak i¢in bir vesiledir. (Mengiisoglu, Felsefeye Giris, 40 vd)

Locke’un felsefi diisiince sahasina sundugu, insan zihnini “iizerinde higbir yazi bulunmayan,
hicbir tasarima sahip olmayan beyaz bir kagida” benzettigi ve deneyin bilgi kaynaginin
temelini olusturdugu goriisiinii de hatirlamak gerekir. Zihin, tecriibe dncesi beyaz bir kagida
ve bos bir levhaya benzer. Insan zihninde dogustan gelen bir bilgi mevcut degildir. Bu
anlayisa gore, iyi, kotii, sorumluluk ve simirlarimiz gibi ahlaki bilgiler bizde bulunmaz.
Bilgiler tecriibeyle sonradan edinilir. Ote tarafta, insan zihninde dogustan bilgilerin oldugunu
belirten anlayis da s6z konusudur. Deneyden gelmeyen, kaynaklanmayan, deney Oncesi olan
bir bilginin imkanina, inanilan akilci bilgi anlayisinda ise, bilgimiz akildan ve diisiinceden
dogar. Bilgi, bu anlayisin ¢ergevesinde kati ve her yerde gegerli olmalidir.(Locke, John,

Insan Anligi Uzerine Bir Deneme, s. 325)

Islam Diisiincesinde Bilgi ve Ele Alimis1
Kelam
Islam diisiincesinde ve eserlerde, bilgi, onun Arapga karsiliklar1 olarak bulabilecegimiz “el

2

ilm”, “el Marife” terimleriyle karsilanir. Arapcada, “bilim-bilmek” kelimesinin tam karsilig
olarak kullanilan, “ilim” bilgiyi niteleyen bir terimdir. “Bilgi elde etme imkéanina sahip olan
bir varligin herhangi bir sey hakkinda malumat sahibi olmasi” ya da baska bir ifadeyle; “bilgi,
sifatt oldugu varliga esyanin aksi diisiiniillemeyecek sekilde apacik hale gelmesi” demektir.
(Harputi, Abdullatif, Tenkihu'l Kelam, Dersaadet, 1330,11)

Dil bilimcilere gore ilim ile irfan esanlamlidir. Lisanii’l Arab’in yazar1 Ibn Manzur’a gore,
“Arafa” tanimak anlaminda bir seyi ve bir kimseyi teshis etmek, tanimak olarak anlam
kazanir. Tahavani, marifeti, gerek kavram, gerekse hiikiim seklinde mutlak bir algilama

olarak tanimlar. Marifet, basit olanin algilamasidir. Bu yiizden “Araftullah”, “Allah’1 idrak

ettim” denilmez. Ama, “Alimtii hii”, “O’nun hakkinda bilgim var” denilebilir. Kur’an’da ise



ilim kelimesi en c¢ok kullanilan kelimelerden biridir. Bu terim, hem Allah hakkinda “O
alimdir, 6gretir, bildirir ifadeleri seklinde gecerken, yine insan hakkinda gesitli konulara da
deginildigini gt')riiyoruz.(ibn Manzur, Lisdnii’l Arab, A.L.M maddesi, c. 12, s. 417; Zebidi,
Tacu’l-Ariis, A.L.M. maddesi, c. 8, s. 405; El Mu’cem el-Vasit, Masir 1961, c. 11, s. 630;
Encyclopedia of Islam, c. I11, s. 568.

Ayrica ilk devirlerden bu yana Islam edebiyatinda ve eserlerde “ilm” béliimlerine rastliyoruz.
Kiitiibii Sitte’de, Kitabii’l IIm, basliklar1 yer alirken, s6z konusu hadis kitaplariin yanisira,
fikih kitaplarinda da ayn1 konu bashigna rastliyoruz. Bilginin erdemi, degeri ve 6nemi Islam
diinyasinda hep incelene gelmistir. Monografik tarzda bilginin metodolojik olarak ele
alindigma ilk Ornek olarak karsimiza ed-Darimi (181-235/797-865) c¢ikmaktadir. Yine
Safii’nin (150-204/707-820) Kitabii’l [im’i, imam Malik (710-795)’in eserlerinde bilginin
yogunlukla islendigini gériiyoruz.

Islam filozoflari, epistemoloji anlayislar1 agisindan degerlendirildiklerinde &ne ¢ikan
ozellikleri agisindan belirtilebilir ki, metafizik¢i, rasyonalist, emprist (Biruni), dogmatist
(kelamcilar) sezgici (mutasavviflar) olarak goriilebilmektedirler.( Bayrakdar, Islam
Diisiincesi Tarihi,160)

Kelam ilmi sinirlart i¢inde bilgiyi ele alip, bilgiye dayali bir din ve ahlak sistemi ortaya
koymaya calisan Matiiridi’nin simiflamasi kelam geleneginde kiigiik degisiklerle beraber esas
almmustir. O, bilgiyi, i11dh1 ve beseri bilgi olarak, 6nce ikiye ayirir. Hadis bilgiyi yani insani
bilgiyi hem fiil ve hem de degeri agisindan tetkik eder. insan, diisiinerek ve bilgiyi kullanarak
1yiy1 kotiiden ayirir.Matiridi, 6zliice ifade etmek gerekirse bilgiyi kadim ve hadis olmak tizere
iki ana basghkta alir ; Kadim bilgiyi, oncesiz, baslangigsiz bir bilgi olarak tanimlar.Bu,
Allah’1n bilgisidir: Kadim bilgi sebebe dayanmaz. Hadis Bilgi, ilahi bilgi disindaki bilgidir.
Hayvan bilgisi, zorunlu ve i¢giidiisel olmak iizere ikiye ayrilir. Irade ve suura dayanmayan,

canli olan her varligin algiladig: bir algidan ibarettir. insan bilgisi ise, zorunlu ve kazanilmis



olarak ikiye ayrilir. Zorunlu bilgi hicbir ¢aba gerektirmeyen, apacik meydana gelen bilgi ile
insanin i¢ diinyasinda meydana gelen aglik, susuzluk, aci keder gibi seylerle ilgilidir.
Kazanilmig bilgi ise, insanin bir ¢aba sonucunda bir sebep araciligiyla elde ettigi bilgidir.
(Ozcan, 1983:165; Razi, Muhassal: 117)
Kelamcilar, duyularla disaridaki esyanin goriinen kisminin algilanabilecegini  imkan
dahilinde goriir. Duyularimizin ayr1 ayri algilanmasinda yanliglik olabilir. Ama onlarin
topluca algilanmalarindan sonug olarak ¢ikani kabul etmeliyiz. Duyulara ait bilgiler, tiimel
degil, tikellere ait bilgiler tiiriine girer.
Kelam’da duyular meselesi filozoflarin etkisinde ele alinmistir. Bilginin tiimellere ve
tikellere ait olmak tizere ikiye ayrilmasi, birincisinin yerinin nefs (akil), ikincinin ise bedene
ozgl, tikellerle kdim olan (isimsel) yetenekler oldugudur. Bu cismani yetenekler de, dis
duyular (isitme, gorme, koklama, tadma ve dokunma), i¢ duyular (hiss-i miisterek,
musavvire, muhayyile ve vehmiye) olmak iizere ayrildigini goriiyoruz. ( ibn Sin4, el-Necat:
162)
Kelam geleneginde, bilginin, yakin olarak nitelendirildigini ve yakinin de ilme’l yakin, ayne’l
yakin, hakkal yakin, olarak ayrildigim1 goriiyoruz. Bu bilgi dereceleri, Islam Kelam
kitaplarinda sik¢a islene gelmistir.Yakin, {izerinde siiphe olmayan, kesin, gercek bilgi
karsiliginda kullanilan bir ifadedir. Ilme’l-yakin, dis tecriibe ve gdzlemlerin ortaya koydugu
bilgidir. Hakkal yakin ise, dis tecriibe ile birlikte, i¢ duyu ve i¢ tecriibenin verdigi igsel
bilgidir. (Ciircani, Serhu’l Mevakif, |, 204-205; izmirli ismail Hakk, Yeni Ilm-i Kelam, 1,
67-70)
Mu’tezile’ye gore, bilgi, ya algi ya da akil yoluyla dogrudan dogruya kazanilir ki, bu zorunlu

bilgidir. Mesela, insanlara zulmetmek, onlarin haklarini gasbetmek ve yalanin kotiiligi gibi

biitiin reziletler, vahiy ile degil, dogrudan dogruya akil ile kavranan zorunlu bilgilerdir.



Kazanilmis bilgiler ise, akil yiiriitme ile edinilen bilgidir. Kazinilmis bilgi delile dayanan bilgi
tirtidiir.

Felsefe tarihinde nasil ki, bilginin kaynagmi akilda, tecriibede, sezgide bulanlar ayri ayri
ekollere ayrilmislarsa, Islam diisiincesinde de bilgi kaynag:1 degeri ve faydasi agisindan farkls

yorumlar sebebiyle Kelam tarihinde ¢esitli yapilanmalara ve olusumlara etken olmustur.

Tasavvuf

Tasavvufi sistem ise akil, tecrilbbe ve sezgi bilgilerini yaninda, kendisine bir ¢esit sezgi
bilgisini temel olarak almustir. Tasavvufi olusum da, Gazzili ve Ibn Riisd’iin ortak
ifadeleriyle bilgi agisindan kesf, ilham ve sezgiye dayanir.Tasavvuf gelenegi, dini bilgilerin,
ahlaki degerlerin ve yapilmasi gereken davranislarin yalniz sezgiyle elde edilebilecegini 6ne
siirer. Tasavvufu 6lcii alanlara gére akil ve nass, insana vasitali bilgiler verir. Insanin ahlaki
ilkeleri ve degerleri bilmesi ise, ancak sezgisel bilgi sayesinde olabilir. Sezgisel bilgiye olan
dayanmalari, tasavvufi gelenekte marifet ve ilim ayrimina goétiirmiistiir. Buna gore; marifet,
tanimak, farkinda, bilincinde olmak ve bilgi anlamlarina gelir, ilimden farklidir. Marifet,
yasayarak, i¢c gdzleme dayanarak dogrudan elde edilen bilgilerdir. Ilim ise, akilla, timevarim,

tiimdengelim, nazar ve nakile dayanan bir 6zellik tagir.
Gazzali’nin ifadesiyle;

“Kalp, her seyde varolan yiice hakikatin tecellisini alma yetenegine sahiptir. Bilgilerin
hakikatleri Levh-i Mahfuz un aynasindan kalp aynasina yansiwr.... Olaganiistii bilgiler
kalplere gayp perdesinin ardindan gelir. Bu bazen bir simsek gibi, bazen de ardarda olur.
(Gazzali, Ihya, 111. s. 46)

Tasavvuf geleneginde sozkonusu olan bilgi, bir g¢esit sezgi bilgisidir. Tasavvuf gelenegi,

kendisini sezgisel bilgiye, ilhama dayandirirken, ayni zamanda Kur’an’in sundugu vahiy

anlayisindaki benzerlige de ¢ok sarilmaktadir.



Islam Felsefesinin Israki ekoloii tasavvuf diisiincesiyle ortak karekterler tasir.Bu konuya
ilerde deginecegiz.

Kur’an’da;

“Biz ona Lediin ilmi ogrettik”( Kehf, 18/65) seklinde yer alan ayeti kerime ve benzeri
ayetleri, kendilerine tesmil etmeye calismislardir. Mutasavviflar bu ayete dayanarak sezginin,

dogrudan ve aracisiz kesin bir bilgi oldugunu iddia ederler. Deneyi ya da akli kullanmadan

kazanilan bir kavrayis olarak goriilmektedir.

Tasavvuf geleneginde bu gelenege bagli olan kisiler, bilginin dogrudan ilahi olandan
kaynaklandigin1 belirtirler. Beyazid Bistami’nin “miskinler, oliiniin dliiden rivayetine
dayanirken, biz, oliimsiiz olan Yiice Allah’tan bilgi almaktayiz”’( Gazzali, Thya, 1, 20, 111,
22) ifadesi gosteriyor ki, sGfiler, bilginin dogrudan Allah’tan kaynaklandigini iddia
etmektedirler. Sahip olduklari, hissettikleri seyi dogrudan Allah’a atfetmektedirler. Tasavvufi
diisiincede esas alinan amellerin, davranislarin kendisine gore ayarlandig: bilgi tiirti, insanda
mevcut olan degil de, onun iistiinde ona akan bir bilgi olarak ele alinmaktadir. Ibn Arabi’de
ifadesini buldugu sekliyle “bizim ve bu yolda olanlarin bilgilerinin kaynagi akil ve fikir
degil, ildhi feyzdir”(ibn Arabi, Futuhatu’l Mekkiye, Mukaddime kisminda, Sarani, el
Yevakit, I, 30-33, Musir 1305, 1887)

Sezgisel bir bilgi yolu olan tasavvuf, Mutlak’a, Allah’a, dogru, maddenin iistiinde ve

otesinde sonsuz varlik ve tek realiteye olan bir yolculuk olarak goriilmektedir. Gayp alemine

dogru uzanan boyle bir bilgi yolunun da vasitasi kalp olarak goriilmektedir.( Sunar, 1960, 24)

Sezgi, duyusal ve zihinsel sezgi olarak ikiye ayrilabilir. Duyusal sezgide, nesne, duyularla

dogrudan ve aracisiz olarak bilinirken, zihni sezgide mantiksal ve nedensel iligkileri dogrudan

ve aracisiz bir bicimde idrak etmekten meydana gelir. Sezgi hakkinda en derin arastirmalara
rastladigimiz Bergson (1859-1941) sezgiyi, canli realiteyi dogrudan kavrayan, insanin sahip

oldugu bir yaratici kuvvet olarak goriir. O, insanda icgiidii, zekd ve sezgi melekelerinden



bahsederek, i¢giidiiyii, sinirli olmayan ve maneviyattan mahrum oldugu igin, kendi iizerinde
teemmiil edemeyen bir 6zellik olarak ele alir. Bu yiizden ona gore i¢giidii hakikatin bilgisini
veremez. Zeka ise, i¢giidiiden daha ileri bir asamadir. Mutlak bilgi bununla da elde edilemez.
Zeka, sadece bilimsel bilgiyi bize saglar. Bergson’a gore, gerek i¢gilidii ve gerekse zeka bizi
mutlak bilgiye ulastirmaz. Mutlak bilgiye giden yol, hayal giiclimiizii kullanarak kendimizi o
seyle aynilestirmekle olur. Sezgi ise Bergson’a gore, i¢gldil ile zekdnin karigimi kendi
bilincine varmis i¢giidiidiir.( Bergson, 1990; 118 )

Bilgi, ferdi madden ve manen aydinlatan bir unsur olarak temayiiz ettigi gibi, bilgisizlik de
karanlhiga tekabiil etmektedir. Hakkiyla bilen insan, karanliktan aydinliga ¢ikan kimsedir.
Bilen insan anlar, anladik¢a hayatini anlamlandirir. Iste, tasavvufi bilgi de, kaynagini sezgiye
dayandiran bir aydinlanma siirecidir. Bu disiplin kendi sistemi i¢inde, kendi metodunu takip
edenleri en yiiksek diizeye, ahlaki olgunluga ve davranislara ulastirmay1 hedefler. Sezgisel bir
bilgi yolu olan tasavvuf, Mutlak’a, Allah’a, dogru, maddenin iistiinde ve Otesinde sonsuz
varlik ve tek realiteye olan bir yolculuk olarak goriilmektedir. Gayp alemine dogru uzanan
boyle bir bilgi yolunun da vasitast kalp olarak goriilmektedir. Tasavvuf geleneginde, bilgi
“ilm-1 zahir” ve “ilm-i1 batin” olarak iki ana baslikta miitalaa edilmistir. Sarf, nahiv, mantik,
maani ve diger ilimler, kitaplar1 okumakla ve listadlarindan 6grenmekle elde edilen zahir
ilimlerdir. Batin ilminin ise, halis amel, Tehzib-i ahlak, zikir ve kalbin arindirilmasi ile elde
edilecegine inamilir. Islam diisiincesinin tasavvuf boyutunda Kur’an ayetlerinden hareketle
nefsin mertebeleri meselesi sik sik islene gelmistir. Yusuf stresi 53. ayetde gegcen “Emmare”,
Kiyame stresinde gecen “Levvame”, Sems siiresinde gecen 1 ila 10. ayetlerde “Elhemeha”,
Fecr siiresi 28. ayette “Radiye, Mardiye” ifadeleri, tasavvuf edebiyatinda sirasiyla nefsin,
emmare, levvame, miilhime, mutmainne, radiyye, mardiyye ve kamile olmak {izere yedi
basamaktan olusan bir olgunlasma ve bilgilenme siirecinden gectigini goriiyoruz. Her birinin

bilgiyi tahsil etmede vasitasi ve elde edilen bilginin sifatt ve mahiyeti de



degisiktir(Nurbakhsh,1986,4,16,24;Kuseyri, er-Risile, 2/250-252; 1z, 1990, 75-79;
Nicholson, Fi’t-Tasavvufi’l-Islim,3; Zebidi, Tacu’l Arus, a.l.m. maddesi)

Islam Felsefesi

Islam Filozoflar, bilgiyi imkan, kaynak ve degeri agisindan incelerler. Islam filozoflar1 bilgiyi
incelerken zengin bir terminolojiden yararlanirlar. Ilim ve marifet aralarinda fark bulunmakla
birlikte filiozoflarca kullanilan bu kavramlardan sadece ikisidir. ilim, objektif bilgiyi
nitelerken, marifet daha c¢ok siibjektif bilgiyi niteler. Filozoflarimiza gore bilgi, aklin esyay1
nedenleri mahiyeti ve nitelikleri bakimindan soyutlamasidir. Bilgi, ilim bir seyin ihata
edilmesi ve hakikatiyle idrak edilmesidir. Bilgi, aklin esyay1 kavramasi neticesinde elde ettigi
bir soyutlamadir. Bilgi, Gazzali’nin ifadesiyle “esyayt oldugu gibi bilmek ve tammaktir.”
Esyayr bilmek ve tanimak ise, insanin ikinci asamada esyayla irtibatlanmasi, ona deger
yiiklemesi ve eylemleri ile esyanin tabiati arasinda bir ahengi saglamasidir. (Gazzali,
Miskatii’l-Envar 1964, s. 45-46; Al Ghazzali’s Mishkat Al-Anwar, “The Niche for Lights”,

1952, 143-144)

Gazzali’ye gore dogrulugu, 6znel ve nesnel olarak tecriibe edilmis, dinde asikérca bildirilmis,
siipheden uzak her tirlii veri bilgidir. Miifret veya miirekkep halde olsun, insan ruhunun
esyanin hakikatlerini ve c¢esitlerini, nitelik ve niceligiyle, mahiyetiyle, cevheriyle, 6ziiyle
maddeden soyut olarak tasavvur etmesidir.(Gazzali, er Risdletii’l Lediinniye, 1,vd,;
Bayrakdar, Islim Felsefesine Giris, 213-18) Gazzali’ye gore bilginin iic degeri
sozkonusudur. Bunlar, hakikat degeri, faydacilik degeri ve ahldki degeri’dir. Hakikat
degerinden kasdedilen sey kesin bilginin, varligin gergekligini yansitirken, dini nasslara aykiri
olmayip nesnel olmasi gerekir. Faydacilik degerinden ise, bilginin insanin, diinyasina ve
ahiretine yararli olmas1 anlagilmaktadir. Ahlaki degerinden kasdedilen sey ise, insanin, olgun
davranislara ve eylemlerine yol agmasina vesile olmasidir.(Bayrakdar, Islim Felsefesine

Giris, 213-18)



Bilgi, ilim bir seyin ihata edilmesi ve hakikatiyle idrak edilmesi cihetiyle Islam felsefesinde

kaynag1, degeri ve faydasi agisindan ¢esitli boyutlariyla ele alinip incelenmistir.

Islam Filozoflar1, bilgi konusunu ele alirken bunu genis bir perspektif icinde ele alirlar. Bilgi,
bilen ile dogrudan ilgili oldugu i¢in “bilen” insanin psikolojik alt yapisi iizerinde durarak,
nefsin varligi, tanimi1 ve ayirimlarini ele alarak, insanin i¢ ve dis idrak yetilerini agiklamaya
caligirlar. Islam filozoflari, bitkisel, hayvani ve insani nefsin ozellik ve yetilerinin
aciklanmasini bilginin olugmasinin kaynagini ortaya koymaya matuf olarak yaparlar. Bilginin,
psikolojik ve fizyolojik alt yapisini belirledikten sonra, bilginin elde edilmesi siirecinde akil
ve duyu iliskisi kuvve, fiil, miistefad ve faal akil acisindan asama asama yorumlanir. Islam
filozoflar1 niibiivvet meselesini de bilgi ¢ercevesinde ele alirlar. Islam filozoflar
peygamberlik konusunu ele alirken peygamberi bilginin hem psiko sosyal degerini ve hem de
vahiy bilgisinin epistemolojik yoniini tetkike ¢aba gosterirler. (Peker, 2000:7,59,131vd;
Kuspmarh, 1995:3,24,57)

Islam filozoflarma gore, bilgiyi elde etmek imkan1 vardir. Bilginin kaynag: olarak duyular ve
akil goriliir. Bilginin elde edilmesinde ¢ogunlukla tiimdengelimi benimserler. Tiimel
bilgilerden tikellere ulasmay1 hedeflemislerdir. Burhan, bilgiye giden yolda, kesinlik ifade
eden akli bir ispattir. Aklin dogru kabul ettigi zorunlu ve apagik dnermelerdir.

Bilginin kaynagi meselesi s6z konusu olunca, Islim felsefesinin ¢ok yonliiliigiiniin ve
zenginliginin bir tezahiirii olarak, akli, tecriibi ve sezgisel bilginin ayr1 ayr1 birer gecerlilik
noktasindan ele almip, biitiinciil sekilde degerlendirilisi goriilmektedir. Insam bilgiye yonelten
sey, insanin duyularidir. Insan, biitiin tabii olaylar1 ve nesneleri duyulari ile algilar ve onlarsiz,
dis diinyadan haberdar olamaz. Kesin bilgi, bir seyin dyle olduguna veya dyle olmadigina
inanmaktir. Insan nefsi ise, bilkuvve alim “bilici”dir. Cocugun nefsindeki bilme istidads, ilk
ve baslangig bilgilerini elde etmesine imkan tanir. FArabi, basta olmak iizere, Islam filozoflar1

bilgilerimizin tasdik ve tasavvurlarla nazar ve istidlal yoluyla fikir kuvveti, akil erdirme,



miisahade, ahlaki ilkeler yoluyla, pratik sanatlar neticesi olarak elde edildigi diisiincesine
sahiptirler. (Farabi, Kitabii’l Burhan,158; Farabi, “et-Tavbiah fi’l Mantik” XV1. 3-4.)
Farabi’de bilginin olusumunda mantik, idrak ve duyular ayr1 ayr isleve sahiptirler. Bilginin
duyular araciliiyla olusmasi i¢in de suur gereklidir. Farabi’de gergek bilgi, bir agidan teorik
ve akli bilgidir. Su var ki,akli ve nazari bilgi miimkiin varliklar tizerinde olur. Yine bilgi bir
acidan da sezgicilikle iliskilidir. Insan1 bilgiye yonelten sey, insanin duyularidir. insan, biitiin
tabil olaylar1 ve nesneleri duyular ile algilar. Onlarsiz, dig diinyadan haberdar olamaz. Kesin
bilgi, bir seyin dyle olduguna veya dyle olmadigina inanmaktir. insan nefsi ise, bilkuvve alim
“bilici”’dir. Cocugun nefsindeki bilme istidadi, ilk ve baglangig bilgilerini elde etmesine imkan
tanir.Farabi basta olmak iizere, Islam filozoflar1 bilgilerimizin tasdik ve tasavvurlarla nazar ve
istidlal yoluyla fikir kuvveti, akil erdirme, miisahade, ahlaki kaideler yoluyla, pratik sanatlar
neticesi olarak elde edildigini soylerler. (Farabi, “et-Tavbiah fi’l manuk” 3-4; Farabi, et
Ta’likat,3)

Kindi ile Ibn Riisd arasinda yer alan ve onlari izleyen filozoflarda géze ¢arpan ve Islam
felsefesinin en 6zgiin noktalarindan biri olarak da gordiigiimiiz husus da sudur:

Bilginin kaynagi meselesi sozkonusu olunca, Islam felsefesinin ¢ok y®onliiliigiiniin ve
zenginliginin bir tezahiirii olarak, akli, tecriibi ve sezgisel bilginin ayr1 ayr1 birer gecerlilik
noktasindan ele alinip, biitlinciil sekilde degerlendirilisidir. Farabi’de bilgi, yerine gore bir
mantik meselesidir. Kiyas da bir bilgi kaynagidir. Yine ona gore bilgi, kimi kez bir idrak
olayidir. Insan da bilginin meydana gelmesi hisler vasitasiyladir. Hisler yoluyla bilginin
meydana gelmesi i¢in de suur gereklidir: Farabi’de gercek bilgi, yerine gore nazari ve akli
bilgidir. Su varki akli ve nazari bilgi miimkiin varliklar iizerinde olur. Farabi’de bilgi bir
acidan da sezgicilikle iliskilidir.(Farabi, et-Ta likat, 3. Bayrakdar, a.g.e.,213)

Ote tarafta, Islam felsefesindeki bilgi telakkilerinin ¢esitliligini ve zenginligini gdsterircesine,

ilmin iki sekilde elde edildiginin belirtildigini goriiyoruz. Bilgi bir yandan, istek olmaksizin,



orta terimin zihinde meydana gelmesi sonucu ulagilan bir hads olarak goriiliirken, ote tarafta,
bir istegin ve aletin neticesi gergeklesir. Ibn Sina’ya gore, bir kisim insanlar dyle bir hads
derecesine ulasirlar ki, 6grenecekleri seylerin ¢ogunda diisiinmeye gerek duymazlar. Kudsi
nefsin kuvvesine sahip olurlar. (ibn Sina, Miibahasat, 231) ibn Sina Messai ekoliin icinde
mulahaza edilmesine ragmen israki bir felsefenin temellerini geligtirmistir.

Islam Felsefesinin Israki ekoliinde bilgi biraz daha farkli ele almir.Bu ekoliin 6nemli
temsilcilerinden Suhreverdi’ye gore;bilgi filozoflarin ogrettikleri gibi formlarin/suretlerin
suyutlanmasi/tecrid yoluyla degilde objenin vasitasiz olarak kavranmasi veya onun dogrudan
dogruya mevcudiyetiyle elde edilir.Bu “dogrudan farkindalik” her tiirlii bilginin kaynagi
olarak kabul edildi.

Filozoflarin Bilgi Teorisinde Nefs

Nefs, bir taraftan insan, hayvan ve bitkiyi ihtiva eden, 6te yandan da insan ve melekleri
kapsayan ortak bir isimdir. (ibn Sina, “Kitabii’l Hudud” 75-130.1; Bagdadi, , Kitabii’l-
Mu’teber, c. |1, 302-308) “Istikmalii evvelii cismin tabiiyyin zi hayatin bi’l kuvve” ifadesi,
Kindi, Farabi, Ibn Sina, ibn Riisd gibi islam filozoflarinca kullanila gelmektedir. Hepsinde
ortak olan ve kasdedilen sey, “istikmal” denilince tabii cismin kemalle nev ve insan olmasi,
“Tabii bir cisim”den de kasit, suni, yapay olmamasi anlasilir.(Necati, Ed Dirasat en-

Nefsaniye inde’l Ulemail Miislimin,. 23,51, 89)

Kindi, nefsi bir cevher olarak miitala edip, onun kaynagmin Allah oldugunu belirler. Nefs,
bilkuvve hayat sahibi tabii cismin ilk kemalidir, kendisine ait kuvvetlerin sayisinca,
hareketlerde bulunan akli bir cevherdir. Yine onun ardindan gelen Fdrdbi’de Kindi ile ayni
cizgide aciklamalarda bulunmustur. Kindi ile birlikte Farabi, nefsi yer yer “kuvvet” veya
“hareket” olarak tanimlamakta ortakdirlar. (Farabi, Ebu Nasr Muhammed, Mesailii
Miiteferrika, Leiden 1890, s. 99; Kindi, Yakub, b. ishak, er Resailii’l-Kindi, Kahire 1950,

c. 1,165)



Ibn Sina, nefsin alet sahibi ve tabii cismin ilk kemali oldugunu belirtir. Burada sz konusu
olan “alet sahibi” olmasi, fiillerinde istimal eyleyebilecegi, kuvvetler demektir. Eylemlerin
gerek bedeni, iradi ve gerekse ahlaki olsun kuvveden fiile doniismesinde bu alet olusunun
ehemmiyeti 6n plana ¢ikar. Beslenme kuvveti, biiyiime kuvveti, lireme kuvveti, uyaricit ve
yapict kuvvetler, bes haricl duyu kuvvetleri, hayal kurma, vehim, hafiza gibi kuvvetler, ilk
planda sayilabilecek kuvvetlerdir. (Ibn Sina, es-Sifa, el ilahiyyat, c.2, 6)

-Bitkisel Nefs: Beslenme, biiyiime ve iireme kuvvetlerine sahiptir. insanin bitkisel, hayvani ve
insani nefse sahip olmasi1 demek, insanin ii¢ ayri nefsin terkibinden olusmasi degil, s6zkonusu
bitkisel ve hayvani nefsin kuvvetlerinin insanda mevcut olmasidir. Ibn Sina, nefsin, biiyiime,
beslenme ve lireme giiclerini agka baglar. Nebati, bitkisel nefse ait {i¢ tiir agk vardir. Bu agkin
kaynaginda da, ayr1 ayr1 beslenme, biiyiime ve ilireme igin sdzkonusu olan sey de sevktir.
Insandaki bu sevk, iste beslenme, bilyiime ve iiremedeki siirekliligi saglamaktadir. (ibn Sina,
Isarat ve’t Tenbihat, 444)

-Hayvani Nefs: Bu nefsin iki kuvveti vardir. Bunlar hareket ve idrak melekeleridir. Hareket
kuvvesi; saik kuvve ve fail kuvve olmak tizere ikiye ayrilir. Saik kuvve, insani bir seye cazibe
ya da nefret seklinde yoneltir. Bir sey ya arzu ya da nefret uyandirir. Bizi, bir seye yonelten
cazibe, sehvani ve sevki olmak tlizere ikiye ayrilir. Bir insan1 bir fiili secmeye ve bir digerini
secmemeye sevk eden sey, bir nesnenin uyandirdig1 arzu veya nefrettir.Idrak kuvvesi ise,
dahili ve harici olmak {izere ikiye ayrilir. Harici duyularla disardaki nesneler idrak edilirken,
dahili duygularda 6znel, (siibjektif) seyler zihne getirilir. Haricl duyu organlari ise, bes ayri
béliimden olusur. Dokunma, tad alma, koklama, gérme ve, isitme. Kindi, Farabi, Ibn Sina,
Gazzali, ibn Riisd de bunlar1 ayn1 minvalde sirasiyla ele almaktadirlar. (Kindi, Resail Kindi
el felsefiyye, 275; Farabi, Mesail Miiteferrika, s. 99; ibn Sina, Sifa, llahiyyat, c. 2, s. 6; ibn

Riisd, Kitabii’n-Nefs,18-50)



Dahili duyularin ilki olan “el hissli’l miisterek” ortak duyu giicii, dis duyularin nesnelere
iliskin olarak algilamis oldugu stretlerin kendisine iletilip toplandig1 ve bdylece bu siiretlerin
topluca ve bir biitiin olarak algilandig1 bir gii¢ olma 6zelligi tasimaktadir.Bu gii¢ sayesinde,
“bu kokulu olan beyazdir” gibi tikel bir yarginin olusturulabilmesi miimkiin olmaktadir.

Musavvire giicii, ortak duyu giiciiniin dig duyulardan elde ettigi duyulur nesnelere iliskin

biitiin suret ve algilar1 kendisinde toplayip saklayabilen giictiir.

Tahayylil ve tefekkiir giicii, tasarlama giiciinde bulunan “stret”ler ile yani dis duyu algilari ile
belleme ve hatirlama giiciinde bulunan “anlam”lar1 ¢ok farkli sekilde birbirleriyle birlestiren
ve ayrigtiran bir 6zellige sahiptir. Mesela, “altin” ve “dag” siretlerinden “altin dag” imgesi
olusturabilirler. ibn Sina’ya gére bu birlestirme ve ayristirma islemini yapan giicii vehim giizii
kullanirsa, buna tahayyiil giicii (el-kuvvetii’l-miitehayyile); akil giicii kullanilirsa, tefekkiir

giicii (el-kuvvetii’l-miitefekkire) denir.

Vehim giicli ise, dis duyularla duyumsanan stiretlerde mevcut olan ve fakat bu duyular
tarafindan duyumsanamayan tikel “anlam”lar1 algilar. Mesela “kurt” stretinden “tehlikeli”
anlaminin ¢ikarilmasi boyledir. “kurt” streti dis duyularla algilanirken, hi¢bir dis duyunun
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algilayamadig “tehlikeli” anlam1 vehim giiciiyle idrak edilmektedir.

I¢ duyularin sonuncusu olan belleme ve hatirlama giicii ise, vehim giiciiniin algiladig1 tikel
anlamlarin gerektiginde hatirlanmak iizere saklama islevine sahiptir. Bu gii¢ bir bakima vehim
giiclinlin idrak etmis oldugu anlamlarin deposu durumundadir. ( Kuspinar,67-69, 80-87;

Durusoy, 145-146.)

- Insani Nefs: Insan nefsi, ruhani bir cevherdir Maddeden ayr1 bu cevherin, diisiiniilebilen
fenomenleri algilama 6zelligi vardir. Diislinceye ait eylemleri akletmesi ve genel isleri idraki
yoniinden bedenin ilk olgunlugudur.(ibn Sini, Necat, Tabiat,158; er-Razi, Fahriiddin

Kitabii’n-Nefs ve’r-ruh ve serhi kuvwwahuma, 6; Ibn Sin4, Risdle fi’s Saade, 5)



Insani nefs maddeye girmis cismi bir kuvvet olmadig: gibi, duyularla gosterilebilir bir cisim
degildir. Insani nefs, “Natik Nefs” olarak da adlandirilir.ibn Sina, insani nefsin iki kuvveti
oldugunu belirtmektedir. Buna gore, insani nefsin, bilici kuvvet “el kuvvetii’l alime”ve yapici
kuvvet “el kuvvetii’l amile” kuvvelerini bulmaktayiz. (Ibn Sini, Sifa, Kitabiin-Nefs, Tabiat,

40)

Ibn Sina, bilici kuvvetle, yapici kuvvetin ikisine birden, ortak bir isim olarak “akil” diyerek,
bu aklin heyilani, bi’l fiil ve Miistefad olarak tiirlerinin bulundugunu belirtir.Insani nefsin

ozelliklerinden temel iki husus da “kiilliyat1 akletme” ve istinbat nitelikleridir.

Tiimelleri akil ile idrak etmek anlaminda ifade olunan kiilliyati akletme, nefsi, insani nefs
olarak belirgin kilip hayvani nefsten ayirir. Istinbat ise, bilinenlerden yeni neticeler, fikirler
iiretmektir. Bu iiretme ise, akil esasina dayanir. Tiim ilkeler gibi ahlaki ilkeler de, yeri gelir

istinbat yoluyla elde edilir. (ibn Sin4, a.g.e., ¢.2, s. 181)

Ibn Sina bilgi problemini mantik ve psikoloji konulariyla beraber ele alir. Ona gore,insan her
tiirlii bilgiye ulasabilir ve insan dogru bilgiye tasavvur ve tasdik olarak iki sekilde ulasir. Ik
olarak insan bir seyi tasavvur eder ve sonra bu tasavvura bagli olarak olumlu ya da olumsuz
sekilde o seyi tasdik eder. Tasavvur tikelleri algilama seklinde olurken tasdik ise algilanan iki
tikelin tasavvuru arasindaki bag kurma seklinde gergeklesir. Ayrica ibn Sina fizik ile
metafizik dlemin bilgisini elde etmenin farkliligin1 vurgular. Buna gore fizik alemin bilgisini,
zihnin c¢esitli soyutlama islemlerinden gecerek elde ettigi bilgi, metafizik alemin bilgisi ise
soyutlama islemine ihtiya¢ hissedilmeden dogrudan elde edilen bilgi tiiriidiir. (Bolay, 1990,

61)

Ibn Sina’ya gore bilgi, cesitli bilgi yetilerinin ve bilgi aktlarinin neticesidir. Ortaya ¢ikan bu
iiriin, once bir bi¢im, sonra da bu bi¢imler arasindaki iliski seklinde ve de nesnesine uygun
olarak ortaya ¢ikar. Ayrica 6zne ile nesne arasindaki iliskiyi bilme faaliyeti olarak

degerlendiren Ibn Sina icin bilgi, 6znenin nesneden elde ettigi iiriindiir ve bu iiriin de kaynag



bakimindan bilgi yetilerine, ger¢eklesmesi bakimindan da bilgi aktlarina baglidir. Bilgi aktlar
ise bir ucunda 6zne, diger ucunda nesne olan iki uclu bir bagdir. Ibn Sina’ya gére insanin,
diger nefs sahibi canlilardan farkli olarak hem fizik hem de metafizik alemle iliskisi vardir.
Insan nefsinin metafizik alemle olan iliskisinden bazi bilgiler dogar. Nefsin bu bilgileri elde
etmesi kendisini metafizik kokenli bilgilere agmas1 ve gelen bilgileri kabul etmesine baglidir.
Ibn Sina, nefsin metafizik alemle iliskisini saglayan giice nazari gii¢ adim verir. Nefs, nazari
akil giicli sayesinde madde ve maddi ilintilerden uzak olan kiilli hakikatleri kavrar. Ancak
nefsin bu hakikatleri kavrayabilmesi tek basina degil, faal aklin etkisiyle gerceklesir. Bir nevi
nazari aklin kiillileri kavramas1 ancak faal akilla ittisal kurmasiyla miimkiindiir. Insan nefsi
fiziki alemle ilgili bilgilere ise ilk olarak duyu organlariyla ulasir. Duyu organlar1 nefsi
kusatan maddi alem hakkindaki ilk algilar1 elde eder ve bu algilar1 akla gonderir, akil da daha
sonra bu algilardan yola ¢ikarak birtakim hiikiimler verir. Boylece fiziki alemle ilgili birtakim
bilgiler elde edilmis olur. Insan nefsi, sahip oldugu yetiler sayesinde hem hayatin1 devam
ettirmek hem de bir takim hakikatlere vakif olabilmek icin bilgilere ulasir. Bilginin elde
edilmesinde ise insanin yetilerinin hepsi birlikte ¢alisir. Bunlardan biri noksan olursa o
takdirde bilgilerde eksik olur. Ibn Sind’ya gére bilginin elde edilmesinde belli yol ve
yontemler mevcuttur. Ancak temel olarak iki yol vardir. Bu iki yoldan biri tasavvur digeri ise
tasdiktir. Ik olarak duyu organlari esyay: algilar ve algiladigi nesne hakkinda dogru veya
yanlis olmak iizere iki tiir hilkklim olusur. Daha sonra insan duyu organlariyla elde ettigi dogru
veya yanlis hiikmii tasdik ederek dogru ya da yanlis olduguna karar verir. insanda tasavvur,
hadd veya hadd’e benzeyen durumla, tasdik ise kiyas veya ona benzeyen durumla gerceklesir.
Gerek hadd gerekse de kiyasin her biri ya gercek ya gercege benzeyen ya da yanlis olur. Hadd
ve kiyasmn dogrulugunu veya yanlishgini bulup bilmege mantik denir. Ciinkii mantik, Ibn

Sina’ya gore kendisiyle dogru hadd’in ve dogru kiyasin bilindigi teorik bir sanattir. Buna gore



mantik bilen bir kimse gercek bilgiyi elde etmis olur. (Ibn Tufeyl, ibn Sini, Hayy Ibn

Yakzan (Ruhun Uyamisi), 2002, 303; Alper, 2000,187-188:Durusoy,1993)

Ibn Sind’ya gore insan, dis diinya hakkinda, dis diinyaya bagli olarak bilgi sahibi olabilir.
Insan, ma’kulleri, yani kiilli bilgileri akilla, tikelleri ise duyularla bilebilir. Insan tikeller
hakkinda, sahip oldugu yetileri kullanarak ve birtakim soyutlama islemleri yaparak kiilli
bilgiler elde eder. insanin tikelleri hakkindaki genel bilgilere ulasmasi i¢in 6ncelikle tikellerin
ilkelerini bilmesi gerekir. Burada ya tikellerin sebeplerinin ya da onun varliginin bilinmesi
sarttir. Ibn Sina, her seyin sebebini bilmeye giines tutulmasini drnek verir. Giinesin ne zaman,
ne sekilde, nasil bir yol takip ederek tutuldugunu bilen kimse, determinist bir yaklasimla bir
sonraki giines tutulmasinin ne zaman, nasil olacagini bilir. insan dis diinya hakkinda dis
diinyanin varligindan yola ¢ikarak bilgi sahibi olur. Bu demektir ki insan, kendisi ve kendi
digindaki varliklar hakkinda yine onlarin varligindan yola ¢ikarak bilgi sahibi olur. (Taylan,
“Bilgi”, DIA, C.VI, s.160; Durusoy, “fbn Sina’nmin Felsefesi” DIA, C.XX, s.323; Dag,

Mehmet, “ibn Sina’nin Bilgi Kuram Uzerine Bazi Notlar”, 157-158)

Islam Filozoflarinin Bilgi Teorisinde Akil

Islam felsefesinde izah ettigimiz {izere, bilgi; mantik ve ilmii’n nefs boyutlar ile ele almip
incelenmistir. Yine bu ¢izgide Islam felsefesinde akil tasnifleri ile de karsilasmaktayiz. Bu
tasniflerde akli; heyllani, meleke halinde akil, fiil halinde akil ve miistefad (kazanilmis) akil
siniflamasi olarak ortak tasnifler vardir. (Ibn Sin4, en-Necat, 334-335-336; Kindi, Resai’lil
Kindi el Felsefiye, s. 348; Farabi, Risdle fi’l Akl, s. 12-13; ibn Riisd, Kitabii’n Nefs, 88,

110)

Insanin dogustan sahip oldugu, maddi olmayan akledilebilir sekilleri kabul eden basit bir
cevher ve gii¢ olarak goriilen akil, heytlani akildir. Kiilli bigimleri tasavvura yonelik, soyut

bi¢imlere karst miimkiin kuvve halinde bulunan, akil meleke halinde akildir. Onlar1 fiilen



diisiinmesiyle fiil halinde akil olur. Biitiin dis varliklarin suretlerini fiili olarak kendinde,
onceden bulunduran ve esyaya dis diinyada sekillerini veren ise faal akildir. Giines olmadan
g0z goremezse, faal akil olmadan da diger akillar icrada bulunamazlar. (Farabi, Risdlet fi’l

Akl, 1-15; Davidson, Herbert, Al Firdbi, Avicenna and Averroes on Intellect, 25 )

Kindi, akli kisimlara ayirir. Bu tasnifin bir kismi insanin aklinin gelisim agamalarini agikla
maya yoneliktir.

a) Siirekli fiil halindeki akil: Aristo'nun aktif akil dedigi bu akildir. Kindi'nin ifadesi soyledir:
"Nefsi kuvveden fiile ¢ikarip fiil halinde akil durumuna getiren, yani varligin kiilli olan tiir ve
cinsleriyle birlestiren bizzat o kiilli kavramlardir. Kiilliler nefisle birlesince nefis akletmeye
baslar, varliga ait kavramlar onda bulundugu igin bir bakima o (aktif) akil sayilir. Iste nefsi
kuvveden fiile ¢ikaranfiil halindeki akil bu akildir.

b) Giic halindeki akil: Insan dogdugunda aklimi kullanmamaktadir. Insan bebeklilik ve
cocuklugunun belli bir donemine kadar akletmemektedir. Onun akletme yetisi kuvve,
potansiyel halde bulunmamaktadir. Bundan dolay1 insan aklinin bu evresine bil kuvve akil
denmektedir. Bu daha dogrusu siirekli fiil halindeki akil ona etki etmedigi siirece pasif bir giic
durumundadir.

c) Fiil alanina ¢ikan miistefad akil. Siirekli fiil halindeki aklin gii¢ durumunda bulunan akla
etki etmesiyle akil islemeye, yani nesnelerden soyutlama yaparak bilgi liretmeye baslar. Bu
asamada akilla kavram (akil ve makdl) birlesip dzdeslesir. Istedigi her an bilgi iiretebilen bu
aklin en belirgin 6zelligi onsel bilgileri, tiimelleri yani varliga ait tiir ve cinsleri algilamasidir.
Boylece insan akli farkli bir gelisim asamasina ge¢mis olur.

d) Beyani veya zahir akil. Bu akil bir onceki miistefad aklin yetkinlik durumudur, yani
bilgiyle 6zdeslesen aklin sahip oldugu bu bilgileri ortaya koymasidir. Herhangi bir alanda
bilgi edinmis olan birinin, mesela yazi yazmay1 bilen kimsenin bizzat yazarak bildigini

gostermesi durumudur.(Kaya, (2002) “Kindi” 26/41-54; Kaya, (1994 Felsefi Risaleler)



Farabi, “Risale fi’l Akl” adl1 eserinde aklin alt1 manada kullanildigin1 belirler. Buna gore;
1. Halkin bir insan1 “o akilli bir insandir” seklinde nitelemelerindeki akil,

2. Kelamcilarin “akil” bunu emreder, gerektirir ya da akil bunu nehyeder seklinde

kullandiklar1 akil, burada aklin bir 6l¢ii ve deger aract oldugunu goriiyoruz.

3. Aristo’nun Kitab el Burhan (ikinci Analitikler)’da soziinii ettigi akil, dogustan ve sezgiyle

ilk ispat ilkelerini kavrama anlamindadir.

4. Aristo’nun Ahlak kitabinin VI. boliimiinde soziinii ettigi ve tecriibede yer etmis olan bir

meleke halinde, dogru ve yanlig hakkinda hiikiim veren akil,

5. Kitabii’'n-Nefs (De Anima)’de zikrettigi ve bizim de az 6nce izah ettigimiz dort manadaki

akil (kuvve, fiil, miistefad ve faal akil)

6. Metafizik kitabinda bahsettigi akil. (Farabi, Risdle fi’l Akl, 1-15)

Farabi’ye gore, bilginin hem nazari ve hem de ameli degeri vardir. Bilgi, insanin teorik aklini
gelistirir, insam diisiinmeye sevkeder, dte tarafta bilgi, insanin ameli aklim gelistirir. Insan1
“yaratic1” yapar. Siyaset, ekonomi, ahlak ve egitim bilgi ile kazanilir. Toplumlarin diizeni de,
toplumlarin bilgi diizeylerine gore ¢esitlenmektedir.(Farabi, Kitabii’s-Siyaseti’l Medeniyye,

79)

“Ibni Sina ,Farabi etkisinde akillar arasinda bir mertebe farkinin bulundugunu sdyler; bununla
birlikte beseri plandaki akillar1 {ic degil dort kategoriye ayirirarak  bilginin olusumunu
kendinden 6nceki filozoflardan farkli olarak aciklar.Buna gore,Insan akli hayalde bulunan
tikellere (ciliz'iyyat) yonelerek onlan fa'al akl'in etkisini kabul edecek bir kivama getirir. Fa'al
akil etki eder etmez bunlar derhal birer soyut kavram haline doniisiirler. Su halde ibn Sina'ya
gore diisiinmek, beseri akl1 fa'al aklin etkisine hazirlamaktan baska bir sey degildir Ogrenimin
amaci da insan aklinin fa'al akilla olan, ittisal yetenegini daha da gelistirmekten ibarettir. Ne

var ki bazi kimselerde bu yetenek ¢ok daha giiclii oldugu i¢in, onlar, 6grenim gérmeden de



fa'al akilla iligki kurma ve varligin hakikatini dogrudan 6grenme imkanina sahiptirler. Boyle
bir yetenege sahip olan heyulani akla kutsal akil adi verilmektedir. Nefs, fiil halindeki akil
sayesinde varliga ait bilgileri edindigi gibi, miistefad akil sayesinde de fa'al akilla ittisal
edebilmektedir. Fa'al ' akilla itisAl sonucunda elde edilen bilgi Ibn Sina ya.gdre hakikat
bilgisidir . Arif i miitenezzeh ' in bilgisi de iste bu tiir bir bilgidir. goriildiigii tizere ibni Sina;
israki egiliminden dolayr hakikat bilgisinin, rasyonal sezgi ile miimkiin olacagini
savunmaktadir. Ibn Riisd'e gelince probleme getirdigi farkli yorum bakimindan, hem
peripatetik gelenekten hem de yeni-platoncu doktrinden ayrilmaktadir. Konu ile ilgili olmak
iizere filozofun dort ayri eser kaleme aldigi bilinmektedir. Mahiyet ve islevleri bakimindan
farlilik arzeden akillar ibn Riisd'e gore, nefsin farkli goriiniimlerinden baska birsey degildir.
Ayrica Aristoteles ve diger messailerin iddia ettikleri gibi fa'al akil, insana disardan direktif
veren veya feyiz gonderen apayr bir varlik degildir. O, insan nefsinin kemale ermis ve soyut
bir varlik kazanmis halidir. ibn Riisd de bu konu da heyflani akil, fiil halindeki veya
mikteseb akil ve fa'al akil gibi {i¢ ayr1 aklin varligindan s6z eder. Ne var ki, bunlarin hepsi de
insan nefsinin farkli tezahiirleridir. Bunlarin ilk ikisi, nefsin bedenle birlesmesi sonucu
olusmus; iiciinciisii ise bedenle iliskisi olmakla beraber bagimsiz bir cevherdir. Ibn Riisd'e
gore gerek heyilani akil, gerekse fa'al akil gergekte ayni seydir, o da insan nefsinden ibarettir.
Ibn Riisd bunu sdyle yorumlamaktadir: Bedenle iliski kuran insan nefsinin baslica iki
fonksiyonu vardir: Birincisi, varliga sit formlart maddeden soyutlamak, ikincisi ise,
soyutlanan ve kavram haline gelen bilgileri kabul etmek. Iste nefsin soyutlama islevine fa'al
akil, bunlar1 kabul etme islevine de heyilani akil denilmektedir. Ibn Riisd'iin miikteseb akil
adin1 verdigi akla gelince bu, heytilani akildan apayr bir seydir. Heyiilani aklin fiil halindeki
goriiniimiidiir. Beseri akillar hiyerarsisinde Farabi ve Ibn Sina'nin miistefad akil dedikleri iste
bu miikteseb akildir ki, Ibn Riisd'e gore beden gibi 6liimlii olan budur.” (Kaya,1996:Ders

Notlari)



Insanin ruhi ve ahlaki tekdmiilii, insann kendisini tanimasi, bir baska ifadeyle kendisini
bilmesiyle gergeklesir. insanin kendisini bilip tanimasi en {istiin bilgilerden biridir. Nefsini
tantyan ve kendi cevherini gercek yoniiyle kavrayan insan, ruhunu yiiceltmeye calisir.

(Ihvanu’s-Safa, Resailii Thvanii’s-Safa, 111, 512, 11, 289)

Olgunluga ve yetkinlige giden yol bilgiden gecer. Bilgi, insan1 kaynagi ne olursa olsun ister

akli, ister tecriibi ve isterse sezgici olsun ameli hayatta insanin davraniglarini yonlendirir.

Islam filozoflarinin akla, tecriibeye duyu ve sezgilere ayr1 ayri birer gecerlilik atfetmelerinin
temelinde, onlarin fikir diinyalarini besleyen Kur’an gelmektedir. Kur’an’da da ¢esitli bilgi
vasitalarinin da ayr1 ayr birer gegerliligi sozkonusudur. Kur’an-1 Kerim, insanin miisterek {i¢
bilgi kaynag1 oldugunu ifade eder. Akil, kalp ve duyular bu tiglii bilgi sistemini olusturur.
Oncelikle Kur’an, bilgiyi iice aymrir. Ilim bilgisi, kuruntu bilgisi ve zan olmak iizere. (Atay,

Kur’an’da Bilgi Teorisi”1968, 155-176)

“Nitekim biz size aranizdan ayetlerimizi okuyacak, sizi her kétiiliikten aritacak, size kitabi ve
hikmeti 6gretecek ve bilmediklerinizi bildirecek bir peygamber gonderdik”. (Bakara,2/151)
Bu ayeti kerime agikca, peygamberlerin insanlar1 bilgilendirme gorevinden bahsetmektedir:
Bu bilgi, insan1 kétiiliiklerden arindiracak ve ytikseltecektir.

Kur’an, tecriibi bilgiye de dikkat ¢eker: “Allah sizi annenizin karnindan birsey bilmediginiz
halde ¢ikarmus, size, kulak, géz ve kalp vermistir”. (Nahl, 16/78) Bu ayet ferdi aklin 6nemini
ve ferdin zamanla bilgilendigini belirtmektedir. (Atay, a.g.m., s. 172)

Kur’an duyu bilgisine de dikkat ceker: “Sagirdiriar, dilsizdirler, kordiirler, bu yiizden
diistinemezler”, (Bakara, 2/171). Duyularin islememesi insan1 diisiinmekten alikoyar ve insan
eylemlerinde cehalete bogulur.

Islam felsefesinde bilgi herseyden &nce, insan varligi ile ve onun mahiyeti ile icigedir. insanin
varlig1 ve onun maddi ve manevi, zahiri ve batini cihetleri, bilgiyle dokunmus ve yine bilgi ile

sekillenmistir. Nefis, bir agidan bir kuvve iken, bir acidan da kendisinden insanin varligini



kapsayan cesitli kuvveler ortaya cikar. Islaim felsefesinde, bilginin tesekkiilii nefsin kendi
biinyesinde mevcut bulunan ¢esitli kuvvelerden gegerek gergeklesir. Islam filozoflar1 da
gordiigiimiiz lizere bilgiyi nefsle irtibatlandirirken, bir agidan onu varlik bilimle, bir agidan da
onu psikoloji ile irtibatlandirmiglardir. Bilgi, ister akli, ister tecriibi ve isterse sezgici boyutta
olursa olsun, birtakim ameliyelerden gecerek olusmaktadir. Bilginin olusmasi ise, insanin
Islam felsefesine gore varolan herseyle irtibata gecmesi, onlar1 degerlendirip, bilgisiyle
degerler sahasina katilmasi ile olur. IslAm felsefesinde nefs, hem bilgiyi ve hem de ameli, bir
baska ifadeyle hem nazariyeyi ve hem de ameli kendinde barindiran bir mahiyettedir. Bu da
bilgi ve amelin nefsin biinyesinde bulunmasiyla birbirlerini gerektiren iki kosullu sart
oldugunu gosterir.Bilgi amele doniismek icindir. Amel ise bilgiden neset eder. Nefsin ve
nefsin kuvveleri ele alinirken akil, sirf bir sekilde ele alinmayip kendi i¢cinde derecelenmelere
tabi bir mahiyette goriilmiistiir. Aklin bu dereceleri bir bilgi derecesini izhar ettigi gibi, ayni
Olciide de bu akli bilgi derecelerinin her biri insanin evrende kendini ortaya koyusuyla da
ilgilidir. Tyiyi ve kotilyii, erdemi ve mutlulugu ve benzeri ahlaki ilkeleri anlayisi ve yasayisi
da bu akli derecelerle ¢ok yakindan irtibathidir. Islam felsefesinde goriiliiyor ki, bilgi eylem
icin ara¢ oldugu gibi, insanin ahlaki kemali i¢in de bir vasitadir. Bilgi, 6nce insanin kendisi
olmak tizere, onun g¢evresini diizenler, insana degerler kazandirir, bir taraftan da
davranislarina akseder.

OZET

Epistemoloji, bilgi konusunu ¢esitli yonlerden inceleyen felsefenin alanlarindan biridir. Bilgi
felsefesi ve bilgi teorisi veya bilgi bilim olarak da adlandirilmaktadir. Arapca eserlerde
nazariyetii’l marife ifadesiyle karsilanir.Episteme, bilgiyi nitelerken loji ise bilimi karsilar.
Epitemoloji,bilginin tabiatin1 kaynaklarini, ve degerini arastirir Epistemolojide bilgi konusu

genellikle, kaynagi, dogrulugu, imkani, sinirlar1 basliklar1 altinda incelenir.


http://tr.wikipedia.org/wiki/Bilgi_felsefesi
http://tr.wikipedia.org/wiki/Bilgi_felsefesi
http://tr.wikipedia.org/wiki/Bilgi

Bilginin mahiyetini Psikoloji ele alir. Bilgimizin ve fikrimizin elde edilis yolu, duyum,
algilama, hayalgiicii, bellek, kavrama, yargi ve akil yiiriitmeyi esas alir. Psikolojik olarak, biz
bilgiyi, duyum ve algi olmak {izere iki agsamada ediniriz. Duyum ig¢in, bir dikenin batigindaki
aciy1 ornek verebilecegimiz gibi, algilama denilince de, duyumlari yorumlama, onlart anlamli
bir hale getirme siireci olarak anliyoruz. Insan, diinyay:, duyu organlari ile algilar. Her
organin bilis silirecesinde ayr1 bir 6nemi vardir.Bilginin kurallarin1 Mantik, degerini Metafizik,
incelemektedir. Bilgi, bir bilen ve bir bilinen iligkisidir. “Ben Biliyorum” denilince, bilen, suje
ve bilinen obje, arasindaki bag kasdedilmektedir. Subjektum kelimesinden tiireyen suje, bir
seyi tasiyan, esas teskil eden anlamlarina gelirken; Obje ise, objectum deyiminden dogan,

karsida bulunan sey anlamina gelir.

“Biliyorum” dedigimizde “bildigimiz seyin kaynagini, mahiyetini ve degerini sinirlar ile
birlikte kavradigimizi sdylemekteyiz. Nesne ile 6zne arasindaki bagi kuran baglantilara da
“bilgi baglar1” denilmektedir. Bu kavrayista cesitli baglar aracigiyladir.. Bu baglar idrak,
anlama ve aciklama aktlaridir.  Diisiince tarihinde, bilginin, birbirlerinden farkli iki anlam
icerisinde degerlendirildigini gormekteyiz. Bilgi bazen, kendi derunumuzda bir ilerleme
olarak diisiiniilmiis, bazen de esya ilizerindeki giiciimiiziin ziyadelesmesi olarak tezahiir
etmistir. Platon ¢izgisinde, bilgi, bizi varlikla birlestirerek bir kemal ortaya koyar, te taraftan,
yakin déonemde Bacon (1561-1626) ve Comte (1798-1857) tarafindan temsil edildigi {izere
“bilginin gayesi kemal degildir”. Bilgi esyaya egemen olmak i¢in bir vesiledir.

Felsefe tarthinde nasil ki, bilginin kaynagini akilda, tecriibede, sezgide bulanlar ayr1 ayri
ekollere ayrilmislarsa, Islam diisiincesinde de bilgi kaynag:1 degeri ve faydasi agisindan farkli
yorumlar sebebiyle Kelam tarihinde ¢esitli yapilanmalara ve olusumlara etken olmustur.
Tasavvufi sistem ise akil, tecriibe ve sezgi bilgilerini yaninda, kendisine bir ¢esit sezgi
bilgisini temel olarak almistir. Tasavvufi olusum da, Gazzali ve Ibn Riisd’iin ortak

ifadeleriyle bilgi agisindan kesf, ilham ve sezgiye dayanir. Islam Filozoflari, bilgiyi imkan,



kaynak ve degeri acgisindan incelerler. Islam filozoflar1 bilgiyi incelerken zengin bir
terminolojiden yararlanirlar. ilim ve marifet aralarinda fark bulunmakla birlikte bu
kavramlardan sadece ikisidir. ilim, objektif bilgiyi nitelerken, marifet daha cok siibjektif
bilgiyi niteler. Filozoflarimiza gore bilgi, aklin esyayr nedenleri mahiyeti ve nitelikleri
bakimidan soyutlamasidir.  Bilgi, ilim bir seyin ihata edilmesi ve hakikatiyle idrak
edilmesidir. Bilgi, aklin esyay1 kavramasi neticesinde elde ettigi bir soyutlamadir. Bilgi, ilim
bir seyin ihata edilmesi ve hakikatiyle idrak edilmesi cihetiyle Islam felsefesinde kaynag,
degeri ve faydasi agisindan ¢esitli boyutlariyla ele alinip incelenmistir.

Islam Filozoflari, bilgi konusunu ele alirken bunu genis bir perspektif icinde ele alirlar. Bilgi,
bilen ile dogrudan ilgili oldugu i¢in “bilen” insanin psikolojik alt yapisi tlizerinde durarak,
nefsin varligi, tanimi1 ve ayirimlarini ele alarak, insanin i¢ ve dis idrak yetilerini agiklamaya
calisirlar. Islam filozoflari, bitkisel, hayvani ve insani nefsin ozellik ve yetilerinin
aciklanmasini bilginin olusmasinin kaynagini ortaya koymaya matuf olarak yaparlar. Bilginin,
psikolojik ve fizyolojik alt yapisini belirledikten sonra, bilginin elde edilmesi siirecinde akil
ve duyu iliskisi kuvve, fiil, miistefad ve faal akil agisindan asama asama yorumlanir. Islam
filozoflar1 niibiivvet meselesini de bilgi c¢ercevesinde ele alirlar. Islam filozoflar
peygamberlik konusunu ele alirken peygamberi bilginin hem psiko sosyal degerini ve hem de
vahiy bilgisinin epistemolojik yoniinii tetkike caba gosterirler.

Bilginin kaynagi meselesi sozkonusu olunca, Islam felsefesinin ¢ok y®&nliiliigiiniin ve
zenginliginin bir tezahiirii olarak, akli, tecriibi ve sezgisel bilginin ayr1 ayr1 birer gecerlilik
noktasindan ele alinip, biitlinciil sekilde degerlendirilisidir. Farabi’de bilgi, yerine gore bir
mantik meselesidir. Kiyas da bir bilgi kaynagidir. Yine ona gore bilgi, kimi kez bir idrak
olayidir. Insan da bilginin meydana gelmesi hisler vasitasiyladir. Hisler yoluyla bilginin

meydana gelmesi i¢in de suur gereklidir: Farabi’de gercek bilgi, yerine gore nazarl ve akli



bilgidir. Su varki akli ve nazari bilgi miimkiin varliklar iizerinde olur. Farabi’de bilgi bir
acidan da sezgicilikle iligkilidir.

Ote tarafta, Islam felsefesindeki bilgi telakkilerinin cesitliligini ve zenginligini gdsterircesine,
ilmin iki sekilde elde edildiginin belirtildigini goriiyoruz. Bilgi bir yandan, istek olmaksizin,
orta terimin zihinde meydana gelmesi sonucu ulagilan bir hads olarak goriiliirken, Gte tarafta,
bir istegin ve aletin neticesi gergeklesir. Ibn Sina’ya gére, bir kisim insanlar dyle bir hads
derecesine ulasirlar ki, 6grenecekleri seylerin ¢ogunda diisiinmeye gerek duymazlar. Kudsi

nefsin kuvvesine sahip olurlar.

GOZDEN GECIR
e Epistemojinin ele aldig1 baslica tartisma konularini
e ilim ve marifet arasindaki farklari
¢ Bilginin kaynag1 hakkindaki farkli yorumlari
e Kelamci,Sufi ve filozofun bilgiyi incelerken baslica hareket noktalarini
e Kindi,Farabi ve Ibn Sina’nin Nefs ve akil hakkindaki goriislerini,

e Islam felsefesinde epistemolojik temellendirmedki siirecleri gdzden gegiriniz. ..
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DEGERLENDIRME SORULARI
1-Hangisi filozoflarin epistemoloji kuramlarinda dogrudan yer almaz ?
a) Mantik
b) Psikoloji
c) Etik
d) Siyaset
e) Metafizik
2-Hangisi Kindi’nin akil tasnifinde yer almaz ?

a) Fiil halinde akil

b) Gii¢ halindeki akil:
¢) Fiil alanina ¢gikan miistefad akil.

d) Batini akil.



¢) Zahiri akil

3- Hangisi Islam diisiincesinde bilgiyi niteleyen kavramlardan degildir ?

a) marifet

b) ilim

c) ihtira

d) hads

e)Kesf

4-Kur’an-1 Kerim, insanin miisterek i¢ bilgi kaynagi oldugunu ifade eder.Bunlar....
a)Riiya,ilham,Hatirlama

b)Akail, kalp ve duyular

c) sezgi ve rilya

d) Vesvese ve ilham

e) melek ve seytan

5-Sezgici bilgi anlayisi islam diisiincesinin hangi ekoliinde ilkesel deger kazanir ?
a)Kelam

b)Fikih

c) Felsefe

d)Edebiyat

e) Tasavvuf

CEVAPLAR 1-d 2-d 3-c 4-b 5-e



8. UNITE: ISLAM FELSEFESINDE VARLIK MESELESI
UNITE YAZARI: YARD. DOC. DR. HAKAN COSAR
UNITEDE ELE ALINAN KONULAR
1. Islam Felsefesinde Varhk Meselesi
2. Varhk Kavrammnin Tamimlanamazhgi ve Varhk Alanlan
3. 11k Cagda Varhk Felsefesi
4. Sudiir Teorisi
5. islam Filozoflarinin Varlik Diisiincesi
a. Kindi
b. Farabi
c. ibn Sina

d. Sihabiiddin Siihreverdi

UNITE HAKKINDA

Bu iinitede genel olarak varlik felsefesi ve baslica Islam filozoflarmin varlik anlayislari ortaya
konulacaktir. Oncelikle varlik felsefsinde Islam filozoflarin1 etkilemis eski Yunan
filozoflarindan Platon, Aristoteles ve Plotinus'un varlik anlayislar1 agiklanacaktir. Akabinde
onemli Islam Filozoflarimin varlik goriisleri anlatilacaktir. Islam Felsefesinde varlik
anlayisinin temeli olan "sudur teorisi" hakkinda bilgi verilecektir. Ayrica diisiiniirlerin bu
konudaki goriislerinin benzer ve farkli yonleri belirtilecektir.

OGRENME HEDEFLERI

Bu {initeyi tamamladiginizda;

e Varlik felsefesnin ne demek oldugunu kavramis olacaksiniz.



e Miisliiman filozoflar1 varlik meselesinde etkilemis baslica eski Yunan filozoflarinin

goriislerini 6grenmis olacaksiniz.
e Onemli Miisliiman diisiiniirlerin varlik hakkindaki fikrilerinini tanimis olacaksiniz

e Filozoflarin varlik felsefesi hakkindaki goriislerinin benzer ve farkli yonlerinin farkina

varabileceksiniz.

UNITEYI CALISIRKEN
Bu iiniteyi ¢aligirken;

e Konulari sirastyla okuyunuz ve not aliniz.
e Zikredilen diisiiniirlerle ilgili TDV Islam Ansiklopedisindeki ilgili maddelere bakiniz.
e internetten kaynak arastirmasi yapiniz.

1. Islam Felsefesinde Varlik Meselesi
Varlik kavrami, insan aklinin hemen kavradigi ve taniminin yapilmasina gerek olmayan en
genel kavramdir. Tiirk¢e’de varlik, “var olma, bulunma, beden, cisim, ten” gibi anlamlara
gelmekte, yoklugun, yokolusun karsit1 olarak “kalici olan, gelip gegici olmayan”
anlamindadir. Bu agidan var olan her seyi i¢ine alan en genel kavram niteligi tasimaktadir.

’

Varlik kavrami, Arapc¢a’da “vecd”, “vucd” ve ‘“vicdan” Osmanlica’da “viiciid”,
“mevcudiyyet”, “kevniyyet" Yunanca’da; on, Latince’de; “esse”, Fransizca’da; “etre”,
Almanca’da; “sein”, Inglizce’de; “being” kelimelerinin karsiig: olarak kullanilmaktadir.
Arapca’da “Vucd” ve “vicdan” kelimeleri; “bulmak”, “bir seye rastlamak”, “aranilan seyi
bulmak” manalarina geldigi gibi, “bilmek” ve “bes duyu ile algilanan sey” manasini da
tagimaktadir. (Atay, 2001, 23-31; Kilig, 2004, 39-68)

Felsefi literatiirde ise varlik; “var olan sey”, “var oldugu séylenen sey”, Aristoteles’in

deyimiyle “varlik olarak varlik” ya da “var olanin var olusu”, “var bulunam dile getirme”

olarak anlasilmakta; bilin¢ten bagimsiz olarak var olan evren diye ifade edilmektedir. Yani,



gerek maddi, gerekse ruhi/fikri alanda var olan her seyi baska bir tiirlii belirlenimden
bagimsiz olarak tanimlayan, ne tarzda var olduklarina bakilmaksizin insan bilincinin diginda
veya ondan bagimsiz, nesnel gerceklik mi, yoksa 6znel gerg¢eklik mi oldugu belli olmadan dile
getirilen felsefi kavrama varlik denmektedir. ( Cevizci, 1999, 884-886)

Felsefi bilgi, varlig1 yalnizca varligin gercekligi ile degil, bunun &tesinde onu metafizik veya
ontolojik acida temellendiren, Ozleri arastiran temel bilgidir. Bu 6zler, gorlinen varligin
gerisinde ve iistiinde olan, ayn1 zamanda onu temellendiren ilkelerdir. Iste filozoflarin
mesaisinin tamamina yakinint igsgal eden bu temel ilkeler, diisiince tarihi boyunca farkl
bigimlerde algilanmistir. Varlik problemiyle ilgili Yunan diislincesinden beri tartisilagelen iki
temel problem bulunmaktadir:

1- Varligin var olup olmadig1 problemi

2- Varlik varsa bunun ne oldugu problemi.

Felsefe tarihi boyunca bu iki soru iki karsit akimin dogmasina zemin hazirlamistir. Bunlardan
biri, varlig1 reddeden nihilizm, digeri ise varligi kabul eden realizmdir. Hig¢ilik anlamindaki
nihilizmin siyasi, sosyal, ideolojik, ahlaki ve psikolojik boyutlarinin yani sira, maddi hicbir
realite olmadigindan dolay1 reeli bilemeyecegimiz goriislinii savunan ontolojik boyutu da
bulunmaktadir. Nihilist anlayisin temelinde ilk ¢agin siipheci anlayisin 6nemli pay1 vardir.
Realizm ise, varligin insan bilincinden bagimsiz ve nesnel olarak var oldugunu ileri siiren bir
diisiince sistemidir. Bu 6gretide insan bilgisine objektif bir deger verildigi gibi, dis diinya da
zihnin tasavvurlarindan bagimsiz bir realite olarak kabul edilir. Diisiince tarihinde de agirlikla
bu goriis savunulmustur.

3

Ancak varligin realite olarak kabuliinden sonra “varligin ne oldugu” problemi ortaya
cikmaktadir. Bu konuda ki goriisler bir kag gruba ayrilir :
a- Varlig1 olus olarak kabul edenler.

b- Varligi madde olarak kabul eden Maddeciler.



c- Varlig1 manevi ve zihinsel olarak kabul eden Idealistler.
d- Varligi hem manevi ve zihinsel hem de maddi olarakkabuleden Diialistler.
e- Varlig1 fenomeni olarak kabul eden Fenomoloji taraftarlar
Filozoflar, varligin “ne”ligi ve "ne oldugu" problemine egildikleri kadar mensei {lizerinde de
durmuslardir. Varlik kavrami ile alkali insanlik diisiince boyunca pek c¢ok kavram
gelistirilmistir. Bir, Logos, Ide, Téz, Cogito, Algi, Monad, Nesne, Ben, Ruh, Irade ve Giic
gibi kavramlar bunlardan birkagidir. Felsefe tarihinin baslangicinda felsefenin konusu olan
“varligin neligi” sorunu, Yyerini “varolan nesnelerin ve objelerin neligi” sorununa
birakmustir. (Arslan, 2010, 85-115; Kilig, 2004, 39-68)

2. Varhk Kavraminin Tammlanamazhg: ve Varhik Alanlar
Filozof ve mantik¢ilarin biiyilk ¢ogunlugunun da kabul ettigi gibi varlik, insan aklinin
ulagabildigi en genel kavram oldugu i¢in tanimi1 yapilamaz. Ciinkii mantikta tanim, yakin cins
ile yakin ayirimdan / fasildan olusur. Halbuki “varlik” methumunun cinsi de yakin ayrimi da
yoktur. Ayrica varlik ifadesinden daha genel bir ifade ve daha tiimel bir cins bulunmadigina
gore, varligin taniminin olmamast gerekir. Ciinkii varlik kavrami, baska herhangi bir
kavramin i¢ine girmeyecek kadar genis ve genel anlam ifade eder. Dolayisiyla varlik kavrama,
hi¢bir tanimin mahiyetini teskil edecek unsur degildir. Varlik kavrami dyle acik ve segik ve
Oyle herkes tarafindan kolayca anlasilan bir mefhumdur ki, ondan daha genel anlamli bagka
bir kelime bulunamaz. Bir bagka deyisle varlik, apriorik ve aksiyomatik bir kavram olarak,
tanimlanmasina gerek kalmadan, akil tarafindan bir hamlede kavranir.
Varlik mantiki anlamda tanimlanamamakla birlikte varlik kavrami igine giren biitiin
varolanlar farkl1 alanlarda tezahiir edebilir. Islam Filozoflar1 tarafindan genellikle iig tiir varlik
alna1 zikredilmistir. 1- Dis Diinyada Var Olan: Dis diinya, Ozellikle benligin disinda ve
O0zneden bagimsiz olan nesnelerin alanidir. Bir baska deyisle, insan zihninin disinda, insan

zihninden bagimsiz olarak var olan nesnelerin, fenomenlerin, olaylarin, nesneler arasindaki



iligkilerin ve etkilesimlerin olusturdugu biitiindiir. D1s diinya, yalnizca duyu-algisi yoluyla
incelenip bilinebilir. Bu varliklara kendi basina varlik da denilmistir. Kendi basina var olan
varliklar, diislinen varliktan bagimsiz, salt, bulanik ve belirsizdir. Bu varliklar sadece var olan
varlik olarak varligi1 kabul edilmektedir. D1s diinyada varligin nesne olarak varligi s6z konusu
olabilmesi i¢in, diisinmenin ve bilginin konusu olmasi gereklidir. Diisinmeye ve bilginin
konusu olmaya basladiktan itibaren varlik, belirsizlik ve bulanikliktan kurtulmaktadir. Bu
varliklar insan disiincesinde bir kez var olduktan sonra kaybolup gitmeleri s6z konusu
degildir. Bir kez zihinde var olduktan sonra artik diisiinmenin konusu olarak siirekli bir
sekilde 6znenin (diisiinenin) karsisinda dururlar. 2- Diisiincede Var Olan: Var olanin ikinci
tirti diisiincede var olandir. Diislinme; insanin canliligiyla birlikte beliren ve canlilik
stiresince var olan 6grenme siireci i¢inde kazandig1 kavramlar, kullandig1 imgeler, diisiince ve
hareketler sozciik ve terimler araciligiyla gerceklestirilen zihinsel faaliyet, anlama, kavrama,
akil yiirtitme, arzu, analiz ve sentez gibi islemlerden olusan zihinsel siire¢ ve bir etkinliktir.
Diisiinme, bir 6z veya cevher olarak degil, bir islev olarak vardir. Diislince, insana 6zgii olan
distinme faaliyetinin, i¢ ya da dis uyarilara cevap olarak gelisen diisiinme faaliyetinin dile
dokiilmiis sekline denir. Diislinceler bagkalarin diistinmelerinin nesnesi olabildikleri gibi
onlar1 yonlendirebilmeleri de miimkiindiir. Her diisiince subjektiftir, ancak, baskalarinin
diisiinmesinin konusu olduklar1 andan itibaren artik bir baskasinin nesnesi haline gelmistir.
Diisiinme alanindaki varlik, var olana (dis diinyadaki var olan) tam olarak, ya da sadece
ogeleri acisindan dayali olsa da tiim tasarimlar diisiinmealaninda var olmaya birer 6rnek
olabilirler. Diisiiniilen her sey, parca ya da biitiin olarak dis diinyada var olanlara dayalidir. Bu
manada var olmayan diisiiniilemez, diisiiniilen her sey de herhangi bicimde var olandir. Ancak
her 6ge diisiincenin Ozgiir isleyisi aracilifiyla ¢ok farkli bilesimler haline getirilebilir.
Diisiinme ile dis diinyada var olan arasindaki iligkilerde ortaya ¢ikan iki yol vardir. Birinci

yol; diisinme dis diinyay1 dogrudan yansitir. ikinci yol ise; dis diinyanin diisiinme tarafindan



ancak kavramlar araciligiyla yansitilabilmesidir. Bdylece insan, kavramlar iiretecek ve bu
iiretilen kavramlarla diisiince diinyasin olusturacaktir. Uretilen kavramlarla bilim, felsefe,
sanat, mitoloji ve din kurulur. Biitiin bunlar da insanin diisiince diinyasini olusturur. Iste bu
noktada felsefe, anlamin asil tasiyicisi olarak kavramlari inceler. Diisiinmede varlik’in dis
diinyadaki yansimasi olan kavramlar, baskalarina iletilme imkanini dilde bulurlar. Kavramlar
dilde nesnellesebilirler. Dolayisiyla bilissel her tiirlii etkinligin dilde oldugu soylenebilir. 3-
Dilde Var Olan: Boliinemez bir varlik olarak diinya i¢indeki varligin kavranisi, dil vasitasiyla
gerceklesir. Buna gore, dil, hakikatten ayrilmaz. Zira varligin agilimlarin1 ortaya koyan ve
acik hale getiren dildir. Dilin olmadig1 yerde varligin agiklig1 yoktur. Bu imkani saglayan ise
dildir. Dilde var olanlar ii¢ kategoride ele alabilir. Birincisi; gercekligini kavramlar
araciligryla dis diinyada bulan yapilar. Ikincisi; gercekligini salt diisiinmeden alan yapilar.
Ugiinciisii; salt dilin kurulusunda yer alan yapilardir. Mesela; “kalem” terimi gercekligini dis
diinyada bulur. Ancak “bu kalem” dendiginde“simdi ve burada bulunan” 6znenin algiladig:
bir kalem s6z konusudur. Acaba “bu” nerededir? sorusundaki “bu” ifadesi, sadece dilde vardir
ve onun dis diinyada da bir ger¢ekligi soz konusudur. Dilin zenginligi, dilde var olanlarin,
disinmede ve dis diinyada var olanlar arasinda yogun iligki aglari kurmasiyla ancak
miimkiindiir. Dil, dis diinyada var olan1 dolayli, zihinde var olanlar1 dogrudan yansitir. Felsefi
diisiincede bir¢ok zihni ve ilmi faaliyet, kendini dilde sunar. Bilim de sanat da biiyiik ol¢lide
dil ile sunulur. (Atay, 2001, 37-55; Kilig, 2004, 39-68 )
3. Ilk Cagda Varhk Felsefesi

Varlik meselesinin; Ilk¢ag’dan giiniimiize kadar filozoflarm, iizerinde diisiindiikleri ve
felsefelerinin temel problemlerinden biri olarak gordiikleri bir konu oldugunu daha 6nce
zikretmistik. Felsefe tarihine bakildiginda, ilk olarak felsefi anlamda varlik kelimesini
kullanan filozofun Parmenides oldugu goriiliir. Parmenides, var olanin hicbir zaman

degismedigini ve daima ayni kaldigini savunmustur. Bu ylizden degismeyen ve kendisiyle



devamli ayn1 kalan varlik, sadece tektir ve o da Tanr1’dir. Parmanides, Tanr1’y1 varlik ve tek
gerceklik olarak kabul edip bunun disindaki tiim seylerin goriiniis ve degisimin temeli oldugu
goriisiinii ortaya atmistir. Parmenides’e gore varlik, ezeli ve ebedi, hareketsiz, boliinemez,
sonsuz ve tektir.

Platon ve sonrasi felsefi diisiincede varlik anlayisi, gegmis filozoflarin goriisleri tizerinde bina
edilmis, kendi i¢inde ince bir mantiki i¢ 6rgiliniin hakim oldugu bir felsefe olarak geligmistir.
Platon (M.O. 427-347) varligy, tiimeller olarak anlamaktadir. Platon (MO. 427-347), varligin
aslinin idealardan ibaret oldugunu, biitiin olup bitenlerin &ziinlin idealarda bulundugunu
savunmustur. Sokrates’in bagimsiz birer varlik izafe etmedigi ve “tiimel” adini verdigi bu
varliklari, Platon ayr1 birer varlik olarak kabul etmis ve bunlarin, duyusal varliklarin
degismeyen ve siirekli kalict olan birer numunesi oldugunu, duyusal varliklarin varlik ve
isimlerini bunlardan aldiklarmni ileri siirmiis, bu varliklara da “Idea” demistir. Platon’a gére
idea; varliklarin asli, gercegi, ilk &rnegi, 6zii ve seklidir. Ideler, Kiilli kavramlar ve
methumlar olup ezeli ve ebedi olan bir alemi meydana getirirler. Esyanin asillar1 ve 6zleri
olan idealar, ne meydana gelmistir, ne de yok olacaktir. Platon, iki g¢esit alem tizerinde durur.
Biri, devamli bir sekilde meydana gelen, yok olan ve degisime ugrayan goriiniisler dlemi,
digeri, ezeli ve ebedi olup degisime ugramayan idealar dlemidir. Platon’a gore yasadigimiz
duyular alemi disinda var olan akil alemi yani kavranilabilir alem, esyanin gergek tozleriyle
dolu olup bizim, zaman, uzay vb. gibi tiirlii sartlar altinda gérdiiglimiiz esya, bu kavranilabilir
alemde ezeli olarak mevcuttur. Platon bu aleme, idealar alemi, idealarin yiiksek sekline de,
arketip, (ilk 6rnek) yani miisiil-ii evvel adin1 vermektedir. Platon’a gére idealar, mistik sezisle
kavranabilir, zihinsel bir faaliyetle degil. Duyulur alemindeki her sey, ezeliyetin kucaginda
giic halinde mevcuttur. Algilamak demek ruhun zaten malumu olan idealarin hatirlanmasi
demektir. Platon’un varlik mertebeleri diizeninde varliklarin en tepesinde yer aldigini ifade

ettigimiz lyi ideas:, olusun aslini veya topyekiin gercegin bir modelini, hi¢bir sarta tabi



olmayan sartini, nihai sebep ve aciklamasini, geride kalanlarin 6ziinii temsil eder. Platon’un
iyi formu, hayatta bir yol gosterici oldugu kadar, ayn1 zamanda gercegin bir agiklamasidir. lyi
formu, bilginin ve hatta olusun Gtesinde bir seydir. Bu varligin kendine mahsus olan ve
kendinden sonra gelen idealarin hi¢ birinde bulunmayan ii¢ 6nemli vasfi vardir. Bunlar;
ebedilik, miikemmellik ve iyiliktir. Platon, gerek Timaios isimli eserindeki varlik ve tabiat hak-
kindaki fikirleriyle, gerekse idealar nazariyesiyle Isldim diisiince diinyasma ve kozmoloji
Ogretisinin tesekkiiliine etkisi biiylik olmustur. Her ne kadar Platon’un idealar anlayisi ile
Miislimanlarin idealar anlayisinda ve yorumlamiginda derin farkliliklar olsa da, idealar
nazariyesiyle sadece felsefi diisiinceyi degil, tasavvuf diisiincesini de etkilemistir. Kindi’den
Stihreverdi’ye akledilir alem, duyulur alem ayirimina ilham vermis oldugu gibi, alemi, insan
gibi cisimden ve ruhtan sayip aleme de bir ruh atfetmesi, dlem ruhu, kiilli ruh, kiilli akil gibi
kavramlarin olusmasina da zemin hazirlamistir. (Arslan, 2006, 11, 225-284; Kilig, 2004, 39-
68)

Aristoteles, ilk defa kendi zamanina kadar gelen felsefi goriisleri sistemli bir bigimde bir
araya getiren, ilk felsefe ve bilim tarih¢isi olarak doguda ve batida adindan iki bin yil boyunca
soz ettiren kisidir. Genglik eserlerini Platon’un etkisiyle yazan Aristoteles(M.0.384-322)’de
varlik, ¢esitli anlamlara gelmektedir. Ancak asil anlami, var olan bir sey; “bir seyi o sey yapan
seydir.” Yani onun toziinii ifade eden seydir. Aristoteles de tlimelleri kabul eder ancak var
oluslar1 yoniinden Platon’dan ayrilir. Aristoteles’e gore, tiimel olan gercgektir. Ne var ki,
gercek olan tiimeller varlik sahnesine ¢ikamazlar, varliga c¢ikanlar tiimel degil tikeldirler.
Aristoteles 0zellikle tabiat alemine olan 6zel ilgisi nedeniyle varlik felsefesini gézleme dayali
bir temele oturtmaya calismis ve Platon gibi spekiilatif alanlara fazla egilmemistir.
Aristoteles, varlik felsefesini kurmadan oOnce onun alt yapisii olusturmustur. Once
kavramlardan baslayarak, cevher, araz, oz, toz, birlik, ¢cokluk, madde, suret, gibi kavramlari

tamimlayip gelistirmistir. Sonra da varligin var olan olarak var olus sebepleri, unsurlar1 ve



fonksiyonlar1 iizerinde durmustur. Aristoteles’e gore gercek varligi meydana getiren sebepler
sunlardir: 1-Maddi neden (sekli gerektiren sebep). 2- Formel neden (maddeye sekil veren ve
maddede sakli olan kuvvet). 3- Fail neden (yapici yahut hareket ettirici kuvvet). 4-Gayesel ne-
den (maddenin sekil alarak bir gayeyi hedef tutmasi). Aristoteles’e gore evrende varliklar
arasinda bir asamalar dizisi s6z konusudur. Bu diziyi olusturan varliklardan her biri daha
asagidaki derecedekilerle karsilagtirilinca, daha iist ve daha miikemmel bir fikir veya mii-
kemmellige sahip iken, varligt kendinden daha {ist derecede bulunan bir varlikla
karsilastirilinca, bu diizeyde madde veya miikemmel olmayislik durumu ortaya ¢ikmaktadir.
Aristoteles’in varlik mertebeleri diizeni su sekilde siralanir. 1k ilke/Tanri: Aristoteles,
Tanrr’ya, Fiziginde Ilk Muharrik, Metafiziginde Tanr diyerek O’nun ezeliligini ve birligini
ispata caligmaktadir. Her iki eserinde kullandig: isimler farkli olsa da asagi yukar1 Tanri’nin
varlig1 ve sifatlarini anlatan pasajlarindaki Tanri’ya atfettigi sifatlarda Aristoteles, hareket ve
zamanin ezeliligini kendine hareket noktasi yaparak, her hareket eden varligin bir hareket
ettiriciye ihtiyaci oldugunu ve ancak tek bir hareket ettirici tarafindan hareket ettirilebilecegini
belirtir. Aristoteles, Tanri1’dan sonra varlik mertebeleri diizeninde yer alan unsurlari ayalti ve
ayiistii alem olmak iizere ikiye ayirir. Ayiistii Alem:Dért unsurun cinsinden olmayan, ¢ok
daha ince, eksiksiz etherden olusmustur. Ether, her zaman kendi kendisinin ayni kalip
hareketin en miikemmel sekli olan dairevi hareket yapar. Ayalti Alem: Hava, su, toprak ve
ates olan dort unsurdan olusmakta ve bunlarin cesitli degisimlerinden ve karisimlarindan
meydana gelmektedir. Aristoteles’in ayrica ayalti dlemdeki varliklar hakkinda da, organik ve
inorganik alem diye de iki tiirlii bir ayrim yaptigim1 gérmekteyiz. Ortaya koydugu eserlerinin
kapsam, icerik ve Ozgiinliigi bakimindan biiyiikk bir entelektiiel basariyr somutlastiran
Aristoteles’in varlik felsefesinde, basta hocasi Platon olmak tizere kendinden dnceki pek ¢ok
filozofun etkisini gérmek miimkiindiir. Bunun yan sira, geviriler yoluyla Islam diinyasina

giren Aristoteles metafizigi basta Farabi ve ibn Sina olmak iizere pek ¢ok filzofu etkilemis ve



diistincelerinin sekillenmesine katkisi olmustur. (Arslan, 2007, III, 113-161; Kilig, 2004, 39-
68)

Plotinus(M.S. 202-270); ilk¢ag’mn son ve dnemli fikri akimlarindan olan Yeni Platonculugun
kurucusu ve en Onemli temsilcisi olup arastirmalarimi Misir’da ve Iskenderiye’de
gerceklestirmistir. Platonculugu yeniden canlandirma ve kiillilere yeni bir mana kazandirma
cabasi ile gelistirmis oldugu sudiir (emanation) nazariyesi ile varlik felsefesini ve varlik
tiirleri diisiincesini kurmustur. O’nun Hindistan ve Iran’a seyahat ettigi ve Dogu felsefesini
ogrendigi sanilmaktadir. Roma’da kurdugu okulla hem felsefi 0gretisini yaymis, hem de
felsefe iizerine bir denemeler kiilliyatt olan Enneads’ini kaleme almistir. Plotinus’un sudir
nazariyesindeki varlik diisiincesinin temeli su ciimleyle izah edilebilir: Varhigin temelini Ilk
Varlik olan Mutlak Bir olusturur. Diger varliklar da Bir’den zorunlu olarak sudlr eden
varliklardir. Plotinus’un varlik felsefesi bu iki climlenin izahina dayanir. Plotinus’a gore Bir;
Tanri, ilk olan ve tek olan bir varlik olarak baslangi¢ ve sonu olmaksizin zorunlu olarak alemi
olusturur. Plotinus’a gore Tanr1 vardir ve O her seyin kaynagi olup kendisinden sudir
edilendir. Ciinkii sahip olmasi gereken doga, boyledir. Bir, ¢ok olani i¢inde tasir. Cokluk,
Bir’den hareket eder ve onun ig¢indedir. Bunun i¢in Bir, Tanrilik olarak bos olan
matematikteki bir kavram tiiriinden bir sey degildir. Plotinus, Bir’i sdyle tanimlar; Bir, higbir
sey aramayan, hi¢bir seye sahip olmayan, hi¢bir seye ihtiyaci olmayan varliktir. Bu yiizden O,
yetkindir. Yetkin oldugu icin bolluk olur ve bolluk olma ondan farkli bir sey meydana getirir.
Plotinus, O’nun miikemmel bir varlik oldugunu ifade etmek igin “yetkin olma” ifadesini
kullanir. Yetkin olmak ise, her yoniiyle kamil olmay1 ve kendisinden sudir eden varliklarin,
kendisinden daha yetkin ve kamil olamayacaklarini gosterir Bilindigi gibi Aristoteles,
Tanr’y1 alemin istiinde askin/transcendant olarak kabul ederken, Stoa’lilar Tanr1’y1, alemin
icinde ickin/immanent olarak kabul etmekteydiler. Plotinus ise, bu iki goriis arasinda bir

senteze varmay1 denemistir denilebilir. Tanr1, Plotinus’un diisiincesinde Mutlak degismez bir



birliktir. Cokluk ve degisiklik ise, Tanri’nin tesiriyle ortaya ¢ikar. Cokluk, Plotinus i¢in sonlu
varliklarin karakteridir. Tanr ise ilk olan, bir olandir. Bu sifatla Tanri, tiim sonlu realitenin
varligin ve ruhun lizerindedir. Plotinus’un diisiincesindeki Bir; akilla kavranmayan, askin,
hicbir nitelik yiiklenemeyen bir sebeptir. O’nun ne oldugu degil ne olmadig hakkinda
konusulabilir. Tanr1 gercekte dile getirilemez olandir. Varligin, zamanin, niteligin 6tesindedir.
Akil ve ruh da degildir. Ciinkii biitiin bu kavramlar1 insan kendi denemesinden elde eder.
O’na atfedilecek her sifat onu sinirlandiracagindan, O’na sifatlar vermekten kaginilmalidir.
Gorildugii gibi Plotinus, Tanri’y1 ilahi dinlerin vasiflandirdig: tarzda, alemi yoktan yaratan
bir gii¢ olarak kabul etmedigi gibi, ezeli ve ebedi olan maddeye hareket, sekil, diizen ve gii¢
veren Aristo’nun Tanrisini da kabul etmemektedir. Varlik diizeninde Plotinus’un Bir’i, bazen
Tanr1’ya, bazen matematiksel sayiya, bazen de bir rakaminin tabiattaki yansimasina tekabiil
eder. Bu yiizden net bir sekilde ne oldugu anlasilmayan Bir, veya Plotinus’un Tanrist,
hareketsiz, iradesiz, durgun ve kendisi disinda baska hicbir seyi bilmeyen bir 6zellige sahip
olan bir varlik oldugu kanaatini uyandirmaktadir Plotinus’un Yeni Platoncu teorisi, idealar
diinyas1 ile goriinen diinya arasindaki iligkiyi, insan varligmmin kurtulusa erisebilmesini
saglayacak dinamik iliskiyi 6n plana ¢ikartan metafiziksel bir goriistiir. Ideler diinyas1 burada
sadece gercek diinya olarak degil, ayn1 zamanda “Bir’den asagiya dogru inen ve diinyanin
sahip bulundugu gergeklik tiirtiniin kendisinden dogdugu yaratict gii¢ olarak goriiliir. Yeni
Platoncu felsefede varlik mertebeleri diizeninde yer alan sudir ve Bir olana yiikselis felsefesi,
aym1 zamanda, Islam felsefesinde de varligin Vacibu’l-Viicid’tan ¢ikisini anlatmada
kendisinden yararlanildigi bir nazariyedir. Bu sebeple sudur teorisi hakkinda bilgi verilmesi
uygun olacaktir. (Arslan, 2010, IV, 77-203; Kilig, 2004, 39-68)
4. Sudiir Teorisi
Terim olarak, “cikmak”, ‘fiskirmak”, “meydana gelmek”, ’tagsmak”, “tiiremek”, “‘vuku’

bulmak” anlamlarina gelen sudir, felsefi litaratiirde; biitiin tiiremis veya ikincil seylerin daha



temel ya da ilk olan bir seyden c¢ikmalari, varliga gelmeleri islemi veya siirecidir. Islam
diistincesinde feyz terimiyle karsilanan sudiir terimi; biitiin varliklarin bir diizen iginde
Vacibu’l-Viicid’tan var olmasi, tasip yayilmasina denir. Bu terime yakin ‘“feyezdn”,
“inbi’as”,” inbisak” terimleri de kullanilmaktadir. Batida ise, “emanation” terimi feyz terimi
ile karsilanmaktadir. suddr: Ik ve Tek (Bir) olandan zorunlu bir tasma (emanation) sonucu
milkemmelden daha az miitkemmele dogru, 151k sagip etrafin1 aydinlatandan karanliga dogru
bir siralamayla, en alttaki varliga kadar inilen ve bu cizgide mitkemmelligini ve yetkinligini,
gittikge azalan bir vaziyette kaybeden bir varlik diigiincesine denir. Plotinus’un sudir
nazariyesindeki varlik mertebeleri diigiincesinin temeli su climleyle izah edilebilir; Varligin
temelini {lk Varlik olan Mutlak Bir olusturur. Diger varliklar da Bir’den zorunlu olarak sudfir
eden varliklardir. Plotinus’un biitiin felsefesinin temeli bu iki climlenin izahina da-
yanmaktadir. Plotinus’un varlik felsefesinde, biri inen digeri ylikselen olmak iizere iki tiir
hareketi iceren, diizenli ve kademeli bir biitiinliigii teskil eden bir varlik mertebeleri diistincesi
yer almaktadir. Diisen veya sudir eden de diyebilecegimiz bu inis silirecini teskil eden
hareket; daha yiiksek olanin daha asagi olan1 meydana getirdigi zorunlu ve otomatik bir
yaratmadir. Bu hareket, birlikten ¢okluga dogru bir harekettir. Yiikselen hareket ise, iki
hareketi igeren, diizenli, mertebeli bir biitiindiir. Bu iki hareket, nefsin kendisiyle ilahi
kaynaga yeniden ulasacagi bir geri doniis hareketi ile cokluktan birlige dogru bir yiikselis
hareketidir. Bu iki tiir hareket, Plotinus’un varlik mertebeleri felsefesini olusturur. Bir,
Plotinus felsefesinin varlik mertebeleri diisiincesinin ilk basamagini teskil eder. Plotinus’a
gore Bir; Tanri, ilk olan ve tek olan bir varlik olarak baslangi¢c ve sonu olmaksizin zorunlu
olarak alemi olusturur. Plotinus’a gore Tanr1 vardir ve O her seyin kaynagi olup kendisinden
sudir edilendir. Ciinkii sahip olmasi gereken doga, boyledir. Bir, ¢ok olani icinde tasir.
Plotinus felsefesinin varlik mertebelerinde Bir’in altinda insan hayatinin tabii ve fikri biitiin

sahalarinin evrensel karsiliklar1 olan iki esas yer alir. Bunlar; Nous (zamanin iistiinde ve ebedi



olan ilahi zekd) ve Ruh (4lem nefsi)’dur. Bunlar ebedi ve zaman i¢indedirler. Bu iki varligin
ozelligi ile Aristoteles’in aylistii alemdeki manevi varliklarin 6zellikleri birbiriyle
ortiismektedir. Bundan sonra ruhtan sudir eden cisimler, ebedilik vasfindan tamamen yoksun
olup zaman i¢inde dogup 6lmektedirler. Plotinus’un sudiirunda neden zorunluluk vardir? Bu
soruya Plotinus’un cevabi sOyledir. O’na gore sudirun her bir ilkesi kendi varliginin zorunlu
bir sonucu olarak kendisinden asagidaki varlik diizeyini tretmelidir. Yani biitiiniiyle
kendiliginden olan sudirun ger¢ceklesmemesinin ya da bagka tiirlii gergeklesmesinin miimkiin
olmamas1 anlaminda zorunludur. Bir’in tagsmasinda her hangi bir i¢sel ya da digsal zorlama
s0z konusu degildir. Ciinkii Bir’in ne herhangi bir seye ihtiyaci vardir ne de kendisi disinda
herhangi bir seyi arzular. Olus zorunlu ezeli-ebedi ve kendiligindendir. Plotinus, varliklarin
meydana gelis diizeninin zamansal olmadigin1 ve varlik mertebelerinin kronolojik degil,
mantiksal bir diizeni ifade ettigini vurgulamaktadir. Plotinus’un varlik mertebelerinin en alt
seviyesinde madde bulunur. Plotinus, her seyi fyi’den aldig1 hisse olgiisiinde varlikla
iliskilendirerek gercekligini ortaya koymak istemistir. Bu diisiinceden hareketle maddeyi
Iyi’den (yokluk anlaminda degil) tam bir yoksunluk olarak diisiinmektedir. Plotinus’a gore
varlik mertebeleri diizeninde yer alan varliklar her durumda kendinden Onceki varligin
temasasin1 gerektirir. Biitiin meydana gelen varliklar, varoluslari, etkinlikleri ve sudlr etme
stirecleri bakimindan kendi ilkelerini temasa etme kuralina tabidirler. (Arslan, 2010, IV, 77-
203; Kilig, 2004, 39-68)

5. Islam Filozoflariin Varhlk Diisiincesi

Ortagag’da varhik kavrami gercek anlamini Islam diisiiniirleri ile kazanmistir. Islam
felsefesinde varlik 6gretisini gelistiren ilk filozoflar, Kindi, Farabi ve Ibn Sina olmustur. Islam
diisiincesinde Tanr1’nin varlig1 ve genel olarak varlik (viicid) konusu, islam felsefenin énemli
konularindan biri olarak siirekli filozoflari mesgul etmistir. Bunun yani sira, cevher araz,

varlik-mahiyet, varligin ve mahiyetin 6nceligi ve sonraligi problemleri, ilk varlik, varligin



ezeliligi veya ebediligi, zorunlulugu veya zorunsuzlugu gibi, varlik problemini dogrudan
ilgilendiren tartismalar Islam filozoflarinin en ¢ok mesgul olduklar1 alanlardir.

Varlik kavrami, Islam diinyasinda viicid (varlik), mevcid (var olan), kevn (olus) kiin (olan)
terimleriyle anlatilmaktadir. Ayrica zorunlu/vacip varlik ile olurlu/miimkiin varlik kavrami ilk
defa Islam filozoflar1 tarafindan felsefi diisiinceye kazandirilmustir. Islim Diisiincesinin iki
ana felsefi ekolunu olusturan Messailik ve Israkilik felsefelerinde varlik diisiincesi, hem fizik
ve hem de metafizik alanlarinda 6nemli bir konu olarak yer etmistir. Biitiin bu kapaliligiyla
birlikte varlik probleminin, insan diisiincesindeki kavramlarin en geneli oldugu siliphe
gotiirmez bir gercek olarak da filozoflarca bilinen bir husustur. Eskiden beri filozoflar, ¢esitli
sekiller gosteren ve bir sekilden baska bir sekle giren maddenin, insan1 aldattigini, varligin
asil cevherinin “akil” oldugunu ileriye stirmiis ve akil ile ruhu birlestirme yoluna gitmislerdir.
Islam filozoflari, varlik kavrammin taniminin yapilamamasina, mahiyet ve hakikatinin idrak
edilememesine karsin, varlik hakkinda kimsenin siiphesi olamadigini, zira varlik konusunda
siipheye diismenin, insanin kendi varligindan siiphe etmesi manasina gelecegini, bunun ise
imkansiz oldugunu belirtmektedirler. Her seyi i¢ine alan, ebedi ve tek olan, olusum ve degisi-
me ugramayan varlik, daha kiillisi olmayacak derecede kiilli oldugu i¢in tarif edilemez. Islam
filozoflarma gore, varlik kavraminin tasavvuru apagiktir. Higbir karineye muhta¢ degildir.
Bedihi olan bir seyin tanimlanmasi ise, miimkiin degildir. (Kilig, 2004, 39-68)

Islam felsefesinde bilhassa Messai felsefenin en énemli simalarindan Farabi (870-950) ve Ibn
Sina (980-1037) varlik (viicud) kavrami ve metafizik meselelerinin izaht konusunda 6nemli
bir mevki isgal etmektedirler.

a. Kindi

Felsefl diisiinceleriyle 6n plana ¢ikmasina ragmen, fizik¢i, miithendis ve ayni zamanda
matematik¢i olan Kindi (801-873), Yunan diisiincesinin etkisiyle gelisen ilk donem felsefi

diisiincenin temsilcisi, ilk Islam filozofudur. Yunan felsefesi ile ilgili eserleri inceleyen ve



yorumlayan Kindi, bunlar1 Isldm diisiincesinin potasinda eritmeye calisarak, kendinden sonra
gelen filozoflara onciiliik etmis ve Messai felsefenin onciiliigiinii yapmustir.

Hemen hemen biitiin risalelerinde varlik hakkinda pek ¢ok probleme deginen Kindi, bir
yandan vahye tamamen sadik kalmaya 6zen gosterirken, filozoflarin iddia ettigi alemin
ezeliligini reddederek, mutlaka bir baglangicinin oldugunu savunmaktadir. Ote yandan, felsefi
problemleri ele alirken Platon ve Aristoteles’in yaklagimlarinin 1s1ginda ele almaya 6zen
gostermektedir.

Kindi, varlik diisiincesinde diialisttir. Genelde kendinden onceki biiytlik filozoflarin anladigt
varlik siralamasi ekseni iizerinde hareket etmistir. Ozellikle akillar mertebeleri probleminin
¢oziimiinde Aristoteles’i takip etmistir. Nitekim Kindi’nin, “Olus ve Bozulusun Yakin
Sebepleri” isimli risalesinde gelistirdigi varlik mertebelerinde; Aristoteles gibi alemleri ayalti
ve aylstii alem olarak ikiye ayirdigim1 gormekteyiz. Evreni aylistii ve ayalti alem seklinde
ikiye ayirarak inceleme anlayisi, Aristoteles’ten itibaren baglamig, Ortagag Bat1 felsefesinde
ve Islam filozoflarinda bu anlayis devam ettirilmistir.

Kindi’ye gore ayiistii alemin varligimin 6zii tanrisal olup “ether” denilen bir 6zden meydana
gelmistir. Kindi’nin ayiistli aleminde Aristoteles’in etkisini gormek miimkiindiir. Bu alemdeki
gok cisimlerinin tiimiinde sicaklik, sogukluk, yaslik, kuruluk ve buna benzer olus ve bozulus
ozellikleri yoktur. Ayiistii alemde gezegenler, cisimsiz varliklar ve felekler bulunur. Varligin
en yiikksek mertebesinde Mutlak Bir yer alir. Kindi’ye gore, “Bir” say1 degildir. Bir, es
anlamli, bdliinebilen, ¢okluk olabilen, benzer isim, akil, maddi ilke gibi 6zelliklerinden
soyuttur. Kindi’ye gore birlik vasfi tasiyan seylerin varlig1 s6z konusudur. O halde her seyin
varligin siirdiirmesi birlige baglhdir. Birlik ayrilacak olursa varlik hemencecik yikilip helak
olur. Oyleyse gergek “Bir” ilk olan, yaratan ve varhiga siireklilik verendir. Bir sey onun koru-
mas1 ve glicii disinda kalacak olursa derhal yikilip helak olur. Kindi’nin varlik siralamasinda

Allah’m ilk yarattig1 varlik akildir. Akil, kendinden sonra gelen varliga etki etme giiciine sa-



hiptir. Akillardan sonra gelen ikinci varlik, Kiilll nefstir. Kiilll nefs, gokler ve feleklere
varligim vermistir. Alem de varligini Kiilli nefs vasitasiyla bulmustur. Bu varlik da kendinden
sonra gelene etki etme giiciine sahiptir. Alemin asli olan madde, Kiilli nefsten sonra gelir.
Madde, aklin iradesi dogrultusunda gesitli parcalar halinde meydana gelmistir. Biitiiniiyle
alem, bu kiilll nefs yoluyla ve belli bir hikmet iizerine olugsmustur. Varligin olusmast ve
diizeni bir tesadiif sonucu degildir. Kindi, aylistii alemin 6zelliklerinde oldugu gibi ayalti
alemin yapis1 ve nitelikleri konusunda da Aristoteles’ten etkilenmistir. Ayalt1 alemdeki var-
liklara gelince, dort unsurdan meydana gelen birlesiklerden olusur. Olus esnasinda her
birinden birlesikler bulunur. Ay’in ve ayiistii alemdeki varliklarin bu aleme tesirleri s6z
konusudur. Bu tesir Kindi’ye gore genellikle olus ve bozulus noktasindadir. Dort unsur,
zaman ve mekana tabidirler ve hareketleri yer degistirme seklindedir. Canlilar, madenler,
ayalt1 alemin bilesiklerindendir. (Kindi, 1994, 8-113; Suldl, 2003, 86; Kilig, 2004, 39-68)
b. Farabi

Felsefi diisiincenin Islam cografyasinda en 6nemli temsilcisi olarak gdsterilen Farabi (870-
950), yasadig1r cagda basta siyaset felsefesi olmak iizere felsefenin cesitli disiplinleriyle
derinlemesine mesgul olmus ve bu alanda pek ¢ok kiymetli eserler vermis bir filozoftur. el-
Mu’allimu’s-Sani olarak da bilinen Farabi, Kindi’den sonra Yeni Platonculuk ve
Aristoculuk’tan en ¢ok etkilenen bir filozof olarak da tanmmustir. Bir yandan Platon ve
Aristoteles’in fikirlerini uzlastirmaya, 6te yandan din ve felsefe arasinda da uzlasma
arayanlardan biri olarak anilmaktadir. Bu yiizden Farabi’yi dini gelenek ile felsefl gelenegin
kesigsme noktasinda oldugunu gérmek miimkiindiir.

Farabi, varlik felsefesini, kendinden 6nceki filozoflarin fikirlerinin yani sira dinin verileriyle
bir uzlagsma arayisi icinde kurmaya calismistir. Dolayisiyla Farabi’nin varlik felsefesi
konusundaki fikirlerinin kaynagi, Yunan ve Helenistik Roma felsefesi ile Islam diisiincesinin

bir sentezi olarak degerlendirilebilir. Farabi varlik diisiincesinde bir varlik mertebeleri



diizenini, hem alemde hem de insan topluluklarinda kurmay: tasarlamistir. [1ahi lem olarak
kabul ettigi aylistii alem ile kevn ve fesadin yeri olarak gordiigli ayalti alemi birbiriyle
irtibatlandirmak i¢in feyz (sudir) nazariyesini gelistirmistir. Bu nedenle sudir nazariyesi
etrafinda gelistirilmeye ¢alisilan bir varlik felsefesi Islam felsefesi metafiziginin en dnemli
konularindan biridir. Farabi’nin sudir nazariyesi, hem manevi, makul, kevn ve fesadi kabul
etmeyen (ayiistii) alem ile hem de kevn ve fesad maddi (ayalt1) alemi ihmal etmez. Farabi’nin
varmak istedigi nokta, yeryiizii ve gokylizii alemlerinin izahini sunarak, ilk etapta Tanri’nin
yaratmasi sonra da yaratilan varliklarda hareket, degisme, birlik ve ¢okluk gibi problemleri
¢oziime kavusturmaktir. islam diisiincesinde Farabi’yle baslayan sudir nazariyesi, kendinden
sonra gelen filozoflar ve mutasavviflar tarafindan gelistirilerek kozmolojinin ve psikolojinin
pek cok problemiyle irtibatlandirilmistir. Bilindigi gibi Aristoteles ilk maddeyi ezeli kabul
ederek, onun baslangicinin olmadigini ve hatta yaraticisinin da bulunmadigini ifade etmisti.
Islam akidesine gore ise varligin ezeli olmadig1 ve Allah tarafindan kendi iradesiyle yoktan
yaratildigi bilinen bir gercektir. Farabi, bu iki ger¢cek arasinda bir orta yol bulmak i¢in
catismaya girmeden, uzlasma yaparak bu problemi sudfirla asmaya calismistir. Ozellikle bu
iki husus arasinda yasanan uyumsuzlugu ise gelistirdigi zorunlu ve miimkiin varlik ayrimi ile
gidermeyi basarmistir.

Farabi’ye gore mevcut olan her sey, var olmasi1 bakimindan ya vaciptir ya da miimkiindiir.
Bunun diginda iiglincii bir ihtimal yoktur. Bu iki varlik kategorisi de tamamen birbirinden
bagimsiz degildir. Bu yilizden miimkiin varlik, varligin1 vacip varliga bor¢ludur. Bu borgluluk
tiim miimkiin varliklarda s6z konusudur. Farabi’ye gore bu cokluk evreni (miimkiinler), tek
tek nesneler diizeyinde bir miimkiin varliklar ya da nedenliler silsilesinden ibarettir. Varligini
baskasina bor¢lu olan bu silsile kendisinin disinda, varligin1 kendi 6ziinden alan bir nihai
ilkede, nedeni bulunmayan bir ilk nedende sona ermek zorundadir. Bu da Tanri’dir.

Farabi’nin varliklar1 vacip ve miimkiin olarak ayirmasi, Yeni Platoncu felsefenin varlik



anlayisindan ayrilan ve kendi orijinalitesini ortaya koyan bir diigiincedir. Ciinkii ilk defa
varliklar boyle bir ayirima tabi tutularak Tanri’nin Tanrihigini ve yaratilan varliklarin
yaratilmiglhigr ayrimini ortaya koymaktadir. Farabi, varlik hiyerarsisi diizeninde vacip ve
miimkiin varliklarla ilgili baz1 prensipler ortaya koymustur. Bu prensipler, dini literatiirde
“gayb alemi” olarak nitelendirilen ve Farabi’nin metafizik dlem veya akillar alemi olarak
isimlendirdigi alemde gercgeklesir. Buna gore, sudirun bina edildigi ii¢ 6nemli prensip
sunlardir: 1- Varlik zaruri ve miimkiin olmak {iizere iki temel smifa ayrilir. 2- Allah i¢in
diistinmek, ibda ve feyz etmek demektir. 3- Bir’den yalniz bir ¢ikar.

Farabi, ilk olanin her tiir noksanliktan uzak oldugunu ve olmasi gerektigini fakat onun
disindaki tiim var olanlarin her birinin var olus mertebelerine gore, zorunlu olarak gesitli
oranlarda eksiklikler icerdigini, biisbiitiin yetkin olamayacaklarini belirtir. Tanri, biitiin
eksikliklerden uzak olarak en {iistlin varlik mertebesine sahiptir. Cevheri bakimindan diger
biitiin var olanlardan ayrilmaktadir. O, varlik ustiinliigi ve varlik yetkinligi bakimindan en
istiin derecededir. Diger biitiin varliklardan oncedir. Hicbir varlik ilk olanla ayni varlik
mertebesinde olamaz. O, varlik bakimindan biriciktir. Onun varlik tiiriinii paylasan baska
higbir varlik yoktur. Su halde O birdir ve mertebesi bakimindan da tek ve biriciktir. Farabi bu
konuda soyle demektedir. Farabi, Tanri’y1 cevheri itibariyle bilfiill akil olarak kabul
etmektedir. Bir seyin varligi i¢in maddeye muhta¢ olmadig siirece akil oldugunu kabul eden
Farabi, vacip varligin boyle bir 6zellige sahip oldugunu, dolayisiyla cevheri itibariyle makul,
hiiviyeti akil olanin makul olmasi i¢in de kendi disinda bulunan bir varlik tarafindan
taninmasina da muhtag olmadigimi1 sdyler. Kendini kendiliginden aklettigi i¢in O, hem akl,
hem akil, hem de makuldur. Farabi’nin sudir sistemine bakildiginda, varlik, Tanr tarafindan,
Tanr’nin varlik ve kemalinin bollugu sebebiyle alemdeki biitiin varliklarin bir nizam

icerisinde meydana gelmesidir. Farabi, Tanr1 alem iliskisi igerisinde varli§i miistakil olarak



degil, Tanr1’dan itibaren bir nevi tagma olarak miitalaa etmektedir. Yani varlik daima Tanr1 ile
miinasebetleri bakimindan ele alinmaktadir.

Farabi, Tanr’y1 ilk akil olarak gdrmektedir. Akil olarak Tanri, siiphesiz akil tlirlinden bir
seyle algilanabilir. Tanri, tamamiyla kendine 6zgii bir var olusa sahip oldugundan, sahip
oldugu varlik mertebesi tektir. Onun bu mertebedeki varligin1 paylasacak bagka bir varligin
diistiniilmesi imkansizdir. Bu mertebede ilk nedenden diger varliklarin meydana gelisini
Farabi’nin sudir yoluyla agikladigini belirtmistik. Farabi’ye goére Tanri’nin yaratma fiili,
Tanr’nin objesi bizzat kendi 6zii olan diisiinme fiiliyle ayn1 anlama gelmektedir. I1ahi
diizeyde diistinme ve bilme, siirekli olarak yaratma fiiliyle bir arada bulunmaktadir. Béylece
bu ilk varligin hem objesi, hem sujesi ve hem de bizzat kendisi olan 6ziinden, zorunlu olarak
diger var olanlarin varlig1 ¢ikar. Bu dyle bir tagmadir ki ilk olanin varligi altinda bulunan ve
her bir var olanin varlik kaynagi olan zorunlu bir feyzdir. Farabi’nin diisiincesine gore alem,
Allah’tan zorunlu olarak sudir etmistir. Bu sudiir, insanlarin maksatlarina benzeyen bir
amacla olmamistir. Ciinkii onda esyaya ait bir gaye yoktur. Esyanin sudiru ve varliga gelip
bir diizen iginde siralanmasi1 O’nun bilgisi ve rizas1 dahilindedir. Dolayisiyla onun bilgisi
bildigi seyin varligina sebeptir. Vacibu’l-Viiclid’tan sadir olan varliklar onun rizas1 olmadan
tabii bir yolla ¢ikmazlar. Varliklar O’ndan ancak O zatini bildigi i¢in ¢ikarlar. Varliklar ondan
onun kendisini hayir nizaminin mebdei oldugunu bilmesi bakimindan ¢ikarlar. Yani Vacibu’l
Viicud’un ilmi, bilmis oldugu esyanin sebebidir. Vacibu’l-Viiclt varliklardan mutlak ademi
(yokluk) uzaklagtirarak onlara varlik verir. O halde Farabi’ye gore varliklar Tanri’nin
comertliginden ve ilminden ¢ikmis olmaktadirlar. Biitiin mevcutlar, ancak kendi viicuduna
mahsus cevherden tastiklar i¢in o comerttir. Bu comertlik onun cevherindedir. Yine biitiin

mevcutlar, siralarina gore onun cevherinden paylarini alarak hasil olurlar.



Bundan sonra Farabi sudirdan sonraki varliklarin siralamasiyla ilgilenir. Bu siralamada
sudirun mantigin1 ve siralama seklini ortaya koyar. Allah'tan ilk 6nce sudlr eden akildir.
Bunu ilk yoktan yaratilmis varlik olarak kabul etmek gerekir. Varlik sahnesine ¢ikan bu ikinci
varlik, birinci akildir. ibda olunan bu varlikta kendi zatiyla miimkiin oldugu igin arizi bir
cokluk meydana gelir. Bu cisim olmayan bir cevherdir. Allah’tan ilk sudir eden varliklarin
coklugu ve yaratilis1 kabul etmesi bakimindan yerine getirmesi gereken bazi ylikiimliilikleri
vardir. Bu ylikiimliiliikler olmazsa sudlr ger¢eklesmez ve bir varlik mertebelerinden soz
etmek miimkiin olmaz. Bu prensipler sunlardir: 1- Tanri’dan zorunlu olarak sudir eden ilk
akil ve ondan sonra sudr eden tiim akillar kendini var eden ilk varhigi diisiiniir. Bu
diisiinceden, kendinden sonra sudfir edecek varlik meydana gelir. 2- Ilk akil, kendisinin
zorunlu varliga bagli (kendisinden sonra gelen varliga nispetle) olarak zorunlu oldugunu
diisiiniir. 3-Kendinin bizzat kendi 6ziine gére miimkiin oldugunu taakkul ederek cisim ve
suretinin yan1 sira, felekler ve semavat alemleri meydana gelir. Bu yiikiimliiliikleri sirasiyla
gergeklestiren bu ikinci varliktan kendi varligini idrak ederek iiclincii varlik c¢ikar. Yiice
Allah’t idrak ettigi i¢in Akl-1 Evvel’den ikinci akil meydana gelir (el-Viiciidu ’s-Sani). Bunda
da anizi olarak bir ¢okluk meydana gelir. Ik Akildan sonra sudur siireci onuncu akla kadar
devam eder. Onuncu akil, akillarin sonuncusu olup buna el-4k/u’l Faal denir.

Aylistli alemi semavi ve manevi, ayalti1 alemi de maddi ve siifli alem olarak kabul eden Farabi,
varligi kurmus oldugu diizende ulvi dlemden siifli aleme dogru inen bir ¢izgide ele alir.
Aylistii alemde onuncu akilda akillarin sona ererek ayalti dlemin baslamasi bu iki alem
arasindaki iligkinin nasil olacagi sorusunu akla getirmektedir. Bu problemi Farabi, faal akilla
cozmistiir. Faal akil, ayiistii alem ile ayalt1 alemi birbirine baglar. Bilindigi gibi aylistii alem
herhangi bir degisiklige ugramaz Ayalt1 dlemi ise bunun aksine degisim, olus ve bozulusun
yeridir. Ay felegine inilinceye kadar siralanan varliklar miikkemmelden daha az mitkemmele

dogru siralanirken, ayalti dlemde en az milkemmelden daha miikemmele dogru bir siralama



s0z konusudur. Faal akil, akillar i¢in gegerli kanunlarin aynisin1 kendinde de tatbik eder. Yani
Ik varlig1 ve kendinden &nceki varliklari diisiiniir, ancak bir sonraki akil veya bir baska felek
meydana gelmez. Ciinkii Faal Akil’da diisiince giicii, kendisinden sonra baska bir akil mey-
dana getirecek derecede degildir. Bununla birlikte Faal Akil, ayalti alemindeki varliklari
diisiinebilecek giictedir. Bu bakimdan faal akil, ayalti alemden sorumlu konumunda faillik
gorevini Ustlenir. Bu merhaleden sonra Farabi, maddi aleme gecerek fizigini kurar. Arza ait
cisimler, Tanri’nin bilgisi dahilinde felekler araciligiyla Faal Akil tarafindan meydana
getirilir. Felekler hareketin en miikemmel sekli olan dairevi hareketler yaparlar. Dairevi
hareket neticesinde dort unsur tesekkiil eder. Unsurlar da birbirleriyle karigarak gesitli
terkipleri ve imtizaglar1 dogururlar. Boylece; Madenler ve dort unsur, nebatlar, hayvanlar ve
insanlar meydana gelmis olur. Dort unsur kendi aralarinda yukaridan asagiya dogru soyle
siralanir. 1- Ates 2- Hava: 3- Su.4- Toprak. Bu varliklar birbirleriyle karisik bulunabildikleri
gibi ayr1 ayrt da bulunmaktadirlar. Bunun yani sira, pargalari birbirine benzeyen ve bu
unsurlarla teskil edilmis olan cisimler de bulunmaktadir.

Farabi, Tahsilu’s-Saade, el-Medinetii’[-Fddila, es-Siyasetii’l-Medeniyye, gibi eserlerinde, ele
aldig1 problemler itibariyle fizik ve metafizik alemlerde yer alan varliklarin mertebeli
diizeninde kendilerine yiiklenen statiinlin geregini yerine getirmek ve asla bagka bir diizende
yer almak veya statlilerini degistirmek gibi bir ¢aba igerisinde olmadiklarini defalarca
vurgulamaktadir. Iste bu yiizden de bu alemlerde bir diizensizligin veya mutsuzlugun hakim
olmadig1 goriisiinii savunmaktadir. Ayn1 zamanda Farabi, bu diizenin insan topluluklar1 i¢in
de uyarlandig: takdirde gesitli yonetim ve devlet bigimlerinin varhigindan ve o devlette
yasayan insan topluluklarinin sosyal ve siyasal statiilerinden s6z etmektedir. Bu mertebeli
diizen, varlik siralamasinda yer alan ve diger varliklara nazaran akil gibi énemli bir insani
vasfa sahip olan insan topluluklarinin tasidiklari sorumluluklarini yerine getirmenin gabasi

icinde olduklar1 takdirde mutlulugun kazanilacagini savunur. Yani, metafizik alemdeki



diizenin aynisin1 insan topluluklar1 arasinda siyasal ve sosyal agidan kurmakla wvarlik
mertebelerinin dneminin siyasi yoniinii ortaya koymaktadir.
Farabi, ilk ve tek olan, kendinde ¢okluk bulunmayan, miikemmel, maddi tiim her seyden
soyut varlik ile ¢okluk, maddi olan ile noksanlik barindiran sonradan yaratilmis evrenle olan
iligkisini aciklarken tasarlamig oldugu Tanri kavramindan taviz vermedigi goriilmektedir.
Farabi’nin ik ve Tek varlik ile diger varliklar arasinda yaptig1 zorunlu ve miimkiin varlik
ayirimi ve bu ikisinin arasini ontolojik agidan kesin c¢izgilerle ayirip epistemolojik agidan
iligkilerine agik kapi birakmasi orijinalitesini korumaktadir. Farabi’nin gelistirdigi varlik ve
varlik sistemi sadece filozoflart degil, kelamcilardan mutasavviflara kadar genis bir
yelpazede, varlik diislincesini ortaya koymak isteyen herkese ilham kaynagi olmustur.
(Aydinli, 2008; Kilig, 2004, 39-68)

c. Ibn Sina
Bir varlik filozofu olarak da bilinen Ibn Sina, kurdugu sistemle etkisi sadece kendi donemini
degil, tim donemlerin felsefi sistemlerini kapsamaktadir. Varlik felsefesini Farabi ve Plotinus
¢izgisinden 6diing aldig1 sudir (feyz) teorisiyle kurgulamistir. Her ne kadar ibn Sina bu iki
filozofun goriislerini takip etse de onlarin diisiincelerinin iizerine yeni ve farkli fikirler katarak
hem gelistirmis hem de ayiistii alemin nefsi konusunda kendinden 6nceki filozoflarin kapali
biraktiklar1 noktalar1 acikhiga kavusturmustur.fbn Sina, varlik felsefesini iki ana noktadan
hareketle ortaya koydugu ayrimlarla kurmustur. Birincisi; varlik/viicud/cevher ile
mahiyet/araz ayrimidir. fkincisi ise; zorunlu (vécib), olurlu (miimkiin) ve varligi miimkiin
olmayan (miimteni’) varliklar arasindaki ti¢lii ayrimidir.
Ibn Sina’nin varlik anlayis1 evrende var olan biitiin hiyerarsilerin tabanini olusturur. Ciinkii
kozmos, varligin tezahiirii ve feyzinden bagka bir sey degildir. Bu varliklar arasinda herhangi
bir varhigin gergeklik derecesi, glizelligi ve iyiligi, Vacibii’l-Viiciit’a yakin oldugu derecede

artar. Her bir varhigin gerceklik derecesi Ik Varliga yakinlik derecesine nazaran arttigina gore



burada ortaya ¢ikan problem, Bir ile ¢ok arasinda veya Vdcibii’l-Viicid ile sonra gelen
varlik(lar) arasinda nasil bir baglanti var olacaktir? Bu problem ayni zamanda felsefi
diisiincenin birlikten ¢okluga gecis ile Tanr1 ve alem arasindaki iliskinin de temelini teskil
problemin ne’ligini teskil eder. Ibn Sina, Bir ile cok arasindaki gecisin veya sudirun
mantigini kurarken su formtlli gelistirmistir: Bir 'den ancak bir ¢ikar” (el-Vahid u la yasduru
‘anhu ille’l-Vahid). Ibn Sini bu formiille, varligm Ik Varlik’tan ilk sudfr edeni hakkinda
ortaya koymus oldugu bu prensiple hareket etmistir.

Ibn Sina varlik mertebelerini kurgularken su prensipleri ortaya koymustur. Ik aklin varlig
Allah’in kendi 6ziinii diistinmesiyle gerceklesir. Bundan sonra varliklar bir derecelenme
icinde Ik varliktan tasarak, yavas yavas ortaya ¢ikarlar. Ancak hepsi birden degil ¢iinkii o,
mutlak birdir ve ondan ancak bir yani ilk akil ¢ikabilir. Diger varliklar bu ilk akil ve ondan
sonrakilerden ortaya cikarlar. Buna gére Ibn Sind’nin diisiince sisteminde sudiirun ger-
ceklesebilmesi i¢in su ii¢ sartin yerine gelmesi gerekmektedir. Bu sartlar1 ayn1 zamanda varlik
mertebelerinin gecerli kanunlari olarak da algilamak miimkiindiir. 1- Bir’den yalniz bir ¢ikar.
2- Miifarik akillar (maddeden ayr1 cevherler) igin diisiinmek yaratmaya delalet eder.3- Kendi
zat1 ile zaruri olmayan her sey, kendisi i¢in miimkiin, baskasi i¢in zaruridir. Bu ii¢ Onciile
dayanarak sudir, Ilk varliktan asagiya dogru kademeli bir sekilde gerceklesir. Ibn Sina’ya
gore Ilk Illet, Kiill’iin kendisinden feyezan etmesine raz1 olur, ¢iinkii iyiligin mevcut esyada
tezahiiriinii istemektedir. Yine ibn Sina’ya gére Kiill, belli bir tertip ve sira i¢inde vasitalarla
ondan suddir etmistir. Ibn Sina’ya gore biz, su is su sebeple ondan kaynaklanmistir dedigi-
mizde sebep te ondandir. O’nun fail olusunda bir noksanlik yoktur. Aksine biitiin O’ndan
sadir olmustur. Onunladir, O’na donecektir.

Ibn Sina, Allah’in fiillerinde bilgisizligin ve degismenin s6z konusu olmayacagini belirterek,
varliklarin diizenini ve miikemmelliklerini en giizel sekilde bilmekten dogan her fiilin iradi

oldugunu vurgulamaktadir. Ayrica kendisinden sadir olacak varliklarin, varligini en istiin



diizen ve miikemmellikle, zat1 ile bildigini sOyleyerek varlik mertebeleri diizeninde yer alan
varliklardan kopuk ve uzakta bir imaj1 yoketmektedir. Ibn Sina’da varlik mertebeleri ufak bazi
farkliliklar arz etmekle beraber Farabi’nin varlik mertebelerine benzerlik arz eder.
Kurguladiklart sudir nazariyesi ve bununla ilgili kullandiklar1 kavramlar sudidrun mantiksal,
kavramsal ve islevsel zemini, akillar, felekler ve unsurlar dlemi gibi hususlarda bu iki
filozofun diisiinceleri birbirine benzemektedir. Ciinkii Islim felsefe geleneginde Ilk defa
sudlr’u Plotinus’tan alip varlik diisiincesi temelinin zihinsel arka planina yerlestiren Farabi
olmus, bunu zirveye ibn Sina tasimistir. Ibn Sina ontolojisinde Zorunlu Varlik, varligin en
tepesinde yer alan bir varliktir. Ibn Sina varlik mertebeleri diizeninin mantigim1 kurarken,
Varliktaki yaratan ve yaratilan varlik ayrimini net bir bi¢imde ortaya koymaktadir. Gerek
Vacibu’l-Viictd’iin 6zelliklerini anlatirken ve gerekse sudirun felsefesini ortaya koyarken bu
ayrimdan vazgegmemistir. Yine Ibn Sini, Zorunlu varliktan sudiir eden her seye razi
oldugunu, dolayisiyla kendisinden Ilk sudir eden Bir (Ilk Yaratilan Akil)’den de sudfir edecek
olan varlikarin da ayni riza ile biitiin varliklarin kendisinden sudiir etmesine razi olmasi
gerektigini vurgular. Dolayisiyla ilk halk onun ilk fiilidir. Bizzat o varliktaki hayir nizaminin
mebdeidir.

Ibn Sind’y1 da kendinden 6nceki filozoflar gibi alemleri ayiistii ve ayalt1 olmak iizere ikiye
ayirmakta oldugunu gérmekteyiz. Her iki alemin de varlik yapisinin temeli diger filozoflarin
diisiindiiklerinden farkli degildir. Farkli olan tek sey, kendinden onceki filozoflarin ayiistii
alemi teskil eden akillar ve feleklerin olurluluk ve zorunluluklar1 neticesinde nefislerinin nasil
meydana geldigidir. Bu hususta Ibn Sina, akillarin kendinden sonraki varliga nazaran kendi
zorunluluklarimi taakul etmeleri neticesinde kendi varlik seferindeki varligin nefsinin
olustugunu diisiinmektedir. Bu ise, hiyerarsik bir yapilanma ile, iistteki varliga nazaran alttaki
varligin olurlulugunu, alttaki varliga gore lstteki varligin zorunlulugunu ispatlamaktadir.

Birinci Akil; Vicib Varlik’tan ilk sudir eden birinci akil, Tanr1’nin kendini bilmesi sonucu



meydana gelen ilk varliktir. Bu birinci akil tektir, fakat varliginda ikilik vardir. Bu, Tanriya
gore zorunlu ve kendi 6ziine gore olurlu (miimkiin) olusudur. Bu ikilik varligin 6ziinde ciizler
olarak degildir, ¢iinkii tektir. Tek, Vacip varligin degisik yonlerinden ileri gelmektedir. Bu da
ik zorunlu varlik olarak diistiniiliir. Bunun bu diisiincesinde su ii¢ durum ortaya ¢ikar:
1-Kendini var eden ilk varligi diistinmesi.

2-Kendinin ilk, zorunlu varliga gore zorunlulugunu diistinmesi

3- Kendinin kendi 6ziine gore olurlu oldugunu diistinmesi.

Birinci durumda zorunlu varligi diisiinmesinden ikinci akil, ikinci durumda kendi varligini
dolayistyla zorunlu oldugunu diisiinmesinden birinci gogiin nefsi, {igiincii durumda kendi
oziine gore olurlulugunu diistinmesinden gogiin (felek) cismi (maddesi) meydana gelmektedir.
Ibn Sina’nin varlik mertebeleri diizeninde her aklin alt mertebesinde ii¢ varlik bulunmaktadir.
Akil, nefs ve cisim. Bu sekildeki sudur siireci onbirinci akla yani Faal Akila kadar devam
etmektedir. Faal akil, Ibn Sinad’nm kurdugu semavi varliklar mertebelerinde son sirada yer
almistir. Tbn Sind’ya gore faal aklin iki ayri fonksiyonu vardir. Birincisi; ayalti alemdeki
maddi diinyanin sebebidir. Ikincisi ise; biitiin canli varliklar nefsleri de dahil olmak iizere
maddede goriilen bigimlerin sebebi olusudur. Bu yiizden faal akli Ibn Sina, formlar verici
(vahibu’s-suver) olarak adlandirir. ibn Sind’nin, varlik siralamasinda zikrettigi felekler, se-
mavi varliklardir. Boylece Ay’in akli, ruhu ve bedeni olustuktan sonra unsurlar alemi
baslamaktadir. Felekler alemi ile unsurlar alemi arasinda bir mesafe veya bosluk yoktur. Ay
felegine asik olan faal akil, yer yiizii Alemindeki insan aklinin tedbiri ile yetkilidir. Boylelikle
o insan aklina nispetle (aktif oldugundan) faal akil sifatim1 alir. Faal akil da Zorunlu Varlik’1
akletmesinden insana ait olan akil ve onun diisiinmesinden madde ile maddeye ait esya, yani
ayalt1 dlinyasinin sekillerinin i¢inde bulundugu, icinde yasadigimiz alem meydana gelmistir.

Insan akl, bu akildan yararlandig1 i¢in miistefad akil niteligini kazanr.



Ibn Sina’nin diisiince sisteminde, varlik mertebeleri ay kiiresine kadar siralandiktan sonra, sira
fiziksel alem olan ve “ayalti alem”, “cisimler alemi”, “olus ve bozuluslar alemi” diye
isimlendirilen Alemin varlik mertebelerine gelmistir. Bilindigi gibi Ibn Sina, ayalt: Alemini
suddr siirecinin son halkasi olarak gormekte ve varlik mertebeleri diizenin kendisinde son
buldugu olus ve bozulus (kevn ve fesad) alemi adin1 vermektedir. Ayn1 zamanda bu alem,
madde ve suretin birbirinden ayrilmaz pargalar olarak yer aldigi, madde olmaksizin suretin,
suret olmaksizin maddenin var olamayacagi bir alemdir. Bu alemde basit ve bilesik cisimler
bulunur. Basit cisimler; farkli yapidaki cisimlere ayrilmayan cisimler olup gokler, yerkiiresi,
su hava ve ates gibi varliklar bu kategoriye girerler. Bilesik cisimler ise kendini meydana
getiren farkli sekillerdeki cisimlere ayrilabilen cisimlerdir. Bu kategoride bitki, hayvan, insan
vs. yer alir. Basit cisimler bilesik cisimlerden once gelir. Ibn Sind’ya gore, ayalt1 dlem, en
asag1 varlik diizeyinden yukari dogru su sekilde bir mertebeli diizenle siralanir: a- cansiz
madde (dort unsur), b- bitki, c- hayvan d- insan.

Sonug olarak, ibn Sina’nin varlik mertebeleri diisiincesi, yeni Platoncu suddr teorisinden ve
Farabi’nin goriislerinden miilhem oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Ibn Sind’nin varlik mertebeleri
diisiincesinde; Mutlak Varlik’tan sudir yoluyla gayri maddi varliklarin ¢ikmasiyla Aristoteles
tarafindan formiile edilen bir olan Tanri’dan 4leme yani c¢okluga hicbir gegit olmadigi
seklindeki eli kolu bagh ve savunulmaz bir Tanrt anlayisinin eksikliklerini gidermek mak-
sadiyla yapmis oldugunu diisiinmek miimkiindiir. Bdylece Ibn Sina, bir yandan Aristo
felsefesi ile Yeni Platoncu felsefeyi uzlastirmaya ¢alisirken diger yandan Mutlak varligin
kendisiyle kaim olmasina ve yaratilmiglar aleminin {istiinde olmasma ragmen, yine de
Tanri’nin zorunlulugu ve Mutlak ezeliligi ile tam bir imkan olan alem arasinda vasita olan bir
bagin oldugu goriisiinii de savunarak dini diisiincedeki Mutlak Varlik anlayisiyla da uzlagsma

arayigini siirdiirmiistiir. (Alper, 2010, 88-100; Altintas, 1992,49-100; Kilig, 2004, 39-68)



d. Sihabiiddin Siihreverdi
Siihreverdi (1153-1191) nin nir ve “151k” kavramlar1 iizerine bina ettigi Israk felsefesi, Islam
diisiincesinde ortaya cikan iki &nemli ekolden birine isim olmustur. Israkilikte “melek”,
“nur”, “is1k”, “karanlik” kavramlar1 bu ekoliin olmazsa olmazlar1 arasindadir. Siihreverdi,
kurdugu ve gelistirdigi Israk felsefesinde felsefi problemlerini temellendirmede, Messai
felsefenin problemleri c¢izgisinde hareket ettigini gérmek miimkiindiir. Varlik mertebeleri
diistincesinde her iki ekol farkli kavramlarla aciklarken, mertebeli diizenin yapisinda bir
paralellik séz konusudur. Soyle ki; Israki diisiincede varlik mertebeleri Farabi ve ibn
Sina’daki gibi mertebeli bir siralama ile agiklanmakta olup, Messailikte akillarla, Israkilikte
ise nurlarla agiklanmaktadir. Siihreverdi’nin felsefesi bir kisim diistinceleriyle Yeni
Platonculuk yoluyla Platon’a, bir kism1 da eski Iran diisiincesine dayanmaktadir. Felsefesinin
Megssailikle tasavvuf arasinda bir yerde bulundugunu séyleyenler de bulunmaktadir. Ayrica,
Stihreverdi’nin  ontoloji anlayisinda o6ne ¢ikan bircok kavram, Messai ontolojinin
kavramlariyla Ortlistiigii goriiliir. Bazi arastirmacilar, Sithreverdi’nin nur ontolojisinin
kavramlar ile Messai ontolojinin kavramlar1 arasinda yakin benzerliklere dikkat ceker ve
tamamen ayni olan kavramlardan baska ayni anlam alanina sahip bir¢ok kavramin
bulundugunu da ifade ederler. Siihreverdi, metafizik diisiincesinde “vuctid”u insan zihninin
siibjektif bakis agisinin zihinsel bir iiriinii olan ve somut fiziki alemde higbir gerceklige
tekabiil etmeyen salt bir kavram olarak degerlendirmistir. Bu nedenle viiclit yerine tam
manastyla “ger¢ek” olarak manevi ve metafizik Nir’u koymustur. Tek ve yegane gerceklik
olan bu niir, yogunluk ve incelik derecelerine gore sonsuz sayida derece ve mertebelere
sahiptir. Bunlar igerisinde en yiiksek mertebede Niru’l-Envdr, en alt mertebede ise “zulmet”
yer alir. Iste Siihreverdi’nin varlik mertebeleri diizeni bu iki u¢ noktada bulunan varliklar

arasinda siralanmaktadir. Sithreverdi, Mutlak hakikati, sonsuz, siirsiz ve Nurlarin Niru

(Nuru’l-Envdr) olarak adlandirir. Evreni de 18000 1s1tk ve karanlik diinyasi asli 15181



degismeyen ve her zaman ayni olan ve her yeri aydinlatan parlakliginin dereceleri olarak
gorur.

Stihreverdi’ye gore, varligin hakikati nirdur ve bu niirun en temel 6zelligi de varolus
sahasinda kendi basma aydinlik olmasi ve diger varliklar1 da aydinliga ¢ikarmasidir.
Stihreverdi, ontolojik anlamda niru, “éziinde apagik olan ve diger varliklart agiga ¢ikaran
nesne” olarak algilamakta ve asli manasiyla belirgin oldugunu sdylemektedir. Messailerin
varlig1 tanimlamadaki yaklagimlari gibi, nuru da “en bedihi sey” oldugu i¢in her hangi bir
tanima ihtiyact olmadigini belirten Siihreverdi, nurdan daha belirgin hi¢bir nesne olmadigini
soylemektedir. Tanima konu olan nesne, benzeriyle veya daha kapalisiyla degil, kendisinden
daha acik olan bir nesneyle tanimlanmali ve tanimlayacak kavram, tanimlananla birlikte degil,
ondan daha 6nce kavranmis olmalidir. Onun tabiati kendi kendisini bildirir. O varliktir,
yoklugu ise karanlik (zulmet) ve yokluktur. Bu yiizden tiim gerceklik 151k ve karanligin
derecelerinden olusur. Siihreverdi’nin bu tasviri bize Messailerin “varlik” kavramina
yiikledikleri tanimi1 hatirlatmaktadir. Bilindigi ibn Sina ve Farabi’de “variik” kavramu, zihinde
acik, secik ve yerlesik, sabit bir anlam tagidigindan anlatilamaz ve tanimlanamaz. Dolayisiyla
Stihreverdi, Messailerin, varligi tanimlamlarinda benimsedikleri ilkeleri, nir kavrami
tanimlamasinda benimsemistir. Ayrica yine Siihreverdi, apagik olan bu “is1gin” kendisinden
baska her seyi parlatan ve ortaya cikaran bir varlik olma 6zelligi tasiyan yOniine isaret
etmistir. Ancak buradaki varolusa getirme fiziksel bir siireci ifade etmez. Dolayisiyla
varliklar1 agiga c¢ikarma eyleminde “iszk”, varolusu soyutlastirip aklilestirir. Iste niirun bu
sekilde yiice, temel bir prensip olmasi nedeniyle, sadece akil yiiriitmeyle kavranmasi1 miimkiin
degildir. Bundan dolayidir ki Siihreverdi, niirun kavranmasi i¢in yontem olarak, manevi
miisahadeyi ve israki ongdrmiistiir. Bu yiizden Siihreverdi temel fonksiyonu yayilma olan

nlru, varolusun her asamasinda temel ilke olarak gormiistiir. Siihreverdi’de yetkinlik



acisindan temelde ii¢ tiirlii nlr anlayisi vardir. Bunlar, Niru’l-Envar, Niru Miicerred ve
Niir'u Ariz.

Niru’l-Envar (Nurlarin Niiru): Siihreverdi’ye gore Tanri, Biitiin miikemmellikleri kendinde
barindiran, biitiin varliklara varlik veren, hi¢bir seye muhta¢ olmadan kendi kendine yeten
yegane varliktir. O, Niru’l-Envar yani Nurlarin Niaru’dur. En yogun 1siktir. NGrunun ve
15181n1n yansimasi, sonsuz ve sinirsizdir. Baglangici ve sonu diigiiniilmeyendir. Onun varligi
bizzat kendisinden kaynaklanir. Siihreverdi, kendinden 6nceki pek ¢ok filozof gibi sisteminde
Nurlarin Naru olarak gordiigii Tanri’y1 pek ¢ok filozofun diisiincesinden farkli olarak,
ontolojik acidan Tanri’ya bakisini israk Ogretisinin karakteristigini yansitan bir yaklagimla
nlrun en yiiksek belirlenimi ve bu belirlenimin kesfle bilinmesi iizerine temellendirmistir.
Buna gore Suhreverdi’nin mertebeli nurlar siralamasinin en istiinde en miikemmel varlik,
varlik veren ilk ilke olarak, ontolojik agidan en 6nemli unsur olan Nuru’l-Envar yer alir. Daha
once de belirtildigi gibi Islim filozoflarmin neredeyse tamamina yakim evrendeki olusa
sebeplerin sebebinde son bulan ve ilk nedeni de “zorunlu” ilke olarak belirleyen bu anlayisin
merkezinde Tanri’ya yer verilmistir. Sithreverdi de, kendini Onceleyen filozoflar gibi
metafizik anlayisin1 Tanr1 ekseni etrafinda olusturmus, evrenin varliga ¢ikisin1 Tanri’dan bir
feyizle agiklamistir. Dolayisiyla Sithreverdi, biitiin varlig1 niirun ¢esitli yogunluk dereceleri ya
da niru alan varliklarin alma dereceleri ile agiklamakta ve Tanri’y1 da bu kavramla ifade
etmektedir. Yani Tanri, NOru’l-Envar (Nurlarin Nru)’dir. Sthreverdi’yi Onceleyen
filozoflarin “Zorunlu Varlik” dedigi varliga ntir metafizigine uygun fonksiyonellikte Niiru’l-
Envar ilkesiyle aciklamistir. Siihreverdi’ye gore Tanri, Bir, Tek, ihtiyaglar1 Veren, esi ve
¢ocugu olmayan, Diri, Alim, Isiten, Goren, ¢okluktan miinezzeh olmasi hasebiyle her yonden
miikkemmel tek varliktir. Yine Tanri, biitiin s6zlerin doniip dolasip kendisine geldigi “niir”dur.
O’nun bir hey’eti yoktur ve tamamen bagimsizdir. Zat1 i¢in bir yon tayini yapilamayacagi

gibi, O’nun i¢in bir son da diisiiniilemez. O’na higbir sey eklenemez. O’nun nuru, dolayisiyla



varlig1 hicbir seye dayanmaz. O’nun ilmi ve yasami bizatihi kendisinden kaynaklanir. Bu
ifadelerinde de goriildiigii gibi Siihreverdi, metafiziginin temel kavrami olarak ele aldig
Naru’l-Envar yani Tanr biitiin yetkinlikleri kendinde toplayan ve varolusu gergeklestiren
varlig1 kendinden zorunlu biricik ilkedir.

Miicerret Nir (Soyut Niir): Sithreverdi’nin metafizik diisiincesinde yer alan soyut niirlarin
asil goriiniimii nirlar hiyerarsisinin isleyisinde kendini gosterir Bu anlamda Siihreverdi’nin
soyut nirlar1 Messailerin akillari ile yakin benzerlikler arz eder. Sithreverdi’nin “Mahz (sirf)
Nur”, “Miicerret Nur”, “Saf Nur” olarak da isimlendirdigi, Miicerret Nur, Niiru’l-Envdr’dan
sonra yetkinlik bakimindan en iist niirdur. Diger nurlardan ayiran en temel 6zellikleri 6zlerini
bilmeleridir. Bunun sonucu olarak da cisimlikten uzaktirlar Soyut nurlar, 6zii ile algilanirlar
ve bu bilme siirecinde disaridan bir etki onlart yonlendirmez. Ayni sekilde soyut niirlarin
cisimsel bir varligi yoktur ve dis alemde de bir varliklari bulunmadigindan, kendilerine
herhangi bir mekan atfetmek s6z konusu degildir. Dolayisiyla Soyut Nirlar, duyularla
algilanamayan, kendisine isaret edilmeyen ve higbir yonle belirlenemeyen saf nlrlardir. Aym
zamanda bu ndrlar, karanligin ilintilerinden, uzak olduklarindan, Tanri’dan sonra en
miikemmel nlrdur. Bu niirun cisimle higbir ilgisi yoktur ve varlik mertebelerinde ulvi alemde
yer alir.

Arnizi Nir ( ilisen Nar): Siihreverdi, Soyut nurun aksine arizi niiru, duyularla algilanan ve
fiziki olan biitlin niirlar1 igeren bir anlamda ele almistir. Bu niirlar, Soyut Nir’larin Tanr1’dan
giic alarak olusturdugu nirlardir. Yani varliklar1 soyut niirlara bagli olup, bizzat kendi 6zleri
geregi degildir. Bu sebeple Siihreverdi, bu nirlara “yansiyan (sanih) niirlar” da demistir. Bu
nlrlarin “olusu” saglamak icin tasidigr 1s1k, bizzat kendilerinden olmadigindan, 6ziinde
varolabilmek i¢in baskasina muhtagtirlar. Kisacas1 duyularla algilanan ve fiziki olan biitiin

ndrlar, nfir-i arizdir. Ornegin giines 15181, yildizlarin 15181 gibi.Duyumsanabilen bir varlik olan



arizi nlr, 6ziinde kendine yeter olmadigindan karanliga ihtiya¢ duyar. Bu sekliyle onun
varligini olurlu ve muhtag diye de tanimlayabiliriz.

Karanhk (Zulmet): Siihreverdi’nin felsefl anlayisinda yer alan ikinci kavram, zulmet yani
karanlik kavramidir. Evreni 11k ve karanlifin alani olarak algilayan ve karanlik ise 15181n
yoklugu ve madde olarak goren Siihreverdi’nin diisiincesinde ndr ile karanlik, iki bagimsiz
varligi ifade etmez. Zulmet, daha az nir alan eksik bir varliktir. Ustelik zulmet niira
bagimlidir. Zulmet, nira yilikseldik¢e eksiklikten kurtulur. Bunlarin ikisi de insani sevk ve
idare ederler, mahiyet olarak da farklidirlar. Dolayisiyla bu durumun aksine, Siihreverdi’nin
anlayisinda ndr asil; karanlik ise onun olmayisidir. Bunlar birbiriyle miicadele halinde olan iki
farklh kutup degildir. Karanlik niir’a kavugmak ve varliga ¢ikmak ister. Yoksa karanlik kendi
basina sirf bir varlik degildir. Bu ifadelerde agikc¢a, diisiiniiriin karanligi 1s18a bagl bir ikincil
kavram olarak ele aldig1 goriilmektedir. Siihreverdi’nin varlik mertebeleri diisiincesinde
birbirine tekabiil eden kavramlar sunlardir.

Kisacas isaret etmeye calistigimiz gibi, Sithreverdi’nin ontolojik tasavvuru nir ile baslar ve
yine nir ile biter. Yani en miikemmel niir olan Tanr1, kendi ndr ile biitiin varlig1 ¢esitli derece-
lerde yogunluga sahip nurlardan meydana getirmistir. Higbir varlik ya da nesne nlir olmadan
var olabilme imkéanina sahip degildir. Bu yaklasimiyla Siihreverdi, evrenin Tanri’dan oldugu
goriislinii benimsedigini gosterir. Siihreverdi’ye gore alem, Plotinus’un sembolik ifadesinde
oldugu gibi Allah’tan (NGru’l-Envar) sualarin giinesten ¢ikisi gibi sudir etmistir. Kadim’den
sudlr eden varlik da kadimdir. Bu alemdeki bazi unsurlarin mecaz oldugu sdylenebilir, fakat
sebepler dizgisi kadim olan Nurlarin Niiru’na ulastigindan, gergekte biitiin unsurlar kadimdir.
Belki derece bakimindan yukaridakilere nispetle, asagida bulunanlara itibari olarak hadis

denilebilir. (Kilig, 2008, 55-72)



Ozet

Varlik diisiincesi, aslinda insanin dis diinya ile temasa gegtigi andan itibaren diisiincesinin her
anmi mesgul eden sonsuz ve sinirsiz bir siirectir. Insan aklinin ulasabildigi en genel kavram
oldugu icin varligin taniminin yapilamayacagi kabul edilmektedir. Ancak varlik hakkinda
ilkcagdan itibaren diisiiniir ve filozoflar farkli goriisler ileri siirmiislerdir. Islam Felsefesi
iizerinde etkili olmasi bakimindan Platon, Aristo ve Plotinus’un goriisleri bu alanda dikkate
degerdir. Platon; gercek varligin ideler alemi oldugunu, Aristo ise goriinen diinyanin
gercekten varoldugunu soylemislerdir. Plotinus her iki disiiniiriin goriislerini birlestirerek
varlig1 agiklamda “sudur” teorisini ileri siirmiistiir. Islam Messai gelenegi (Farabi, ibn Sina)
ile Israki gelenegi (Siihreverdi) Plotinus’tan farkli sekillerde etkilenerek varlik felsefelerini
kurmuslardir. Kindi ise daha c¢ok wvarligi ayiistii ve ayalti varlik alemi olarak ayirmada
Aristo’yu, maddenin ezeliligini kabul etmeyerek de Islam Kelamecilarini takip etmistir.
GOZDEN GECIR

e Varlik kavramindan ne anlasilmaktadir?

e Islam filozoflarin1 varlik felsefesinde etkileyen eski Yunan diisiiniirlerinin goriislerini

aciklaymiz.
e Varlik felsefesi alaninda agiklanan diisliniirlerin benzer ve farkli yonlerini tartisiniz.
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DEGERLENDIRME SORULARI
1. Mantik ilmine gore “varlik” kavraminin tanimlanamamasinin sebebi asagidakilerden

hangisi degildir?

a. Cinsinin olmamasi

b. En genel ve tiimel kavram olmasi

c. Faslinin olmamasi

d. Benzerinin olmasi

e. Zihnin dogrudan kavramasi

2. Islam Filozoflar iizerinde “sudur teorisi” goriisii ile etkili olmus diisiiniir kimdir?



a. Platon

b. Parmanides

c. Sokrates
d. Aristo
e. Plotinus

3. Islam Felsefesinde varlig1 “vacib” ve “miimkiin” seklinde iki kisma ayiran ilk filozof

kimdir?
a. Kindi
b. ibn Sina
c. Farabi

d. Sihreverdi

e. Gazzali

4. Tbn Sina’ya gore hangisi vacib varligm 6zelligi degildir?
a. Sebepsiz olmasi

b. Zorunlu olmasi

c. Akil ve makul olmast

d. Miistahil olmasi

e. Asik ve Masuk olmasi

5. Siihreverdi’nin Varlik goriisii hangi iki kavram iizerine bina edilmistir?
a. Vacib- mikiin

b. Nur- zulmet

c. Muhal-zorunlu

d. Akil - méakul

e. Viicud- adem

CEVAP ANAHTARI: 1.b,2.¢,3.¢,4.d,5. b



9. UNITE: iSLAM FELSEFESINDE METAFIiZiK VE NUR (ISIK) METAFIZiGi
UNITE YAZARI: DOC. DR. IBRAHIM MARAS
UNITEDE ELE ALINAN KONULAR
1. ISLAM DUSUNCESINDE METAFIiZiK TERIMININ DOGUSU VE GELIiSiMi
a. Metafizik Terimi
b. Metafizigin Konusu ve Mahiyeti
2. iISLAM FELSEFESINDE NUR (ISIK) METAFIiZiGi
a. Antik Felsefe, Helenistik Donem ve Tiirk Diisiincesinde Nur (Isik) Kavram
b. Islam Diisiincesinde Nur Terimi ve Nur Kavraminin TesekKiilii
C. Varlik Felsefesi Acisindan Nur (Isik): Nurlar Nurundan Tasma
d. Nur (Isik) ve Kesf: Mesriki veya Israki Bilgi
UNITE HAKKINDA
Bu iinitede metafizik teriminin anlamini, kisa tarihsel gelisimini, Islam filozoflarinin
metafizik hakkindaki diisiincelerini ana hatlariyla ortaya koymaya c¢alisacagiz.
OGRENME HEDEFLERI
Bu {initeyi tamamladiginizda;
e Metafizik teriminin Islam oncesi felsefe kiiltiiriinde ne anlama geldigini géreceksiniz.
e Islam felsefe literatiiriinde metafizigin nasil gelistigini ve icerik olarak zenginlestigini
anlayacaksiniz..
e Islam filozoflarinin Kur’an’daki nur kavramini nasil felsefi anlamda yorumladiklarin
fark edeceksiniz.
e Nur metafiziginin Islam felsefesinin en temel ekolii oldugunu, akil ve sezgiyi

biinyesinde birlestirdigini 6greneceksiniz.



UNITEYI CALISIRKEN
Bu iiniteyi ¢aligirken;

e TDV islam Ansiklopedisi’nden metafizik, nur ve israk maddelerini okuyunuz.
e Konulari sirastyla ve not alarak okuyunuz.

e Ogrenme hedeflerini gdzden geciriniz.

e internetten kaynak arastirmasi yapiniz.

1. islam Diisiincesinde Metafizik Teriminin Dogusu ve Gelisimi
a. Metafizik Terimi

Felsefe tarihinin en 6nemli terimi siiphesiz metafiziktir. Terimin felsefe tarihindeki anlam
icerigi meshur Yunan filozofu Aristoteles (M.O. 322)’ten itibaren sekillenmistir.
Aristoteles’in felsefe tarihindeki en 6nemli eseri Metafizika’dir. Onun bu eserinden sonra s6z
konusu metafizik terimi bir disiplin olarak ortaya c¢ikmistir. Felsefe tarihi boyunca
kendisinden sonraki sayisiz filozof tarafindan birgok yorum (serh) yazilan Metafizik, konu ve
alan olarak da felsefenin temel alanlarindan biri haline gelmistir. Ancak sunu da ifade etmek
gerekir ki, terimin bu sekildeki kullanimi1 Aristoteles’in kendisine ait degildir. Her ne kadar
Aristoteles, icerik olarak farkli kelimler kullanarak ayni seyi ifade etmeye c¢alissa da, terimi
felsefe tarihinde ilk kullananm M.O. 1. asirda onun takipgilerinden Rodoslu Andronikos
oldugu, hatta ondan da 6nce kullanimlarin bulundugu iddia edilmektedir (Arslan, 1985: 1-9).
Kelime kokii olarak fizik otesi, fizikten sonra veya doga Otesi anlamlarina gelen metafizik,
daha cok dilimize “fizik otesi” olarak ¢evrilmis olmasina ragmen, gergekte Aristoteles’in fizik
derslerinden sonraki on dort eserini diizenlemede kullanildig1 kabul gérmektedir. Dolayisiyla
“Fizika eserinden sonra gelen” anlaminda kullanilmistir. Ancak “Fizikten sonra Gelen”
anlam1 zamanla, gercekligin fizik Otesi sorusturmasi olarak yer degistirmistir. Ciinkii fizik

maddi nedenlerle ve tek tek varliklarla ugrasirken metafizik bu maddi nedenlerin tesindeki



tiimel ve soyut gerceklikle, yani tabiat otesiyle ilgilenmektedir. Eger metafizik akli, ruhani ve
manevi varliklarla ilgileniyorsa buna fizikten sonra degil fizikten once demek gereklidir,
clinkii varlikta Once gelen bunlardir. Nitekim Aristoteles de buna “ilk felsefe” (Prote
Philosophia) adin1 vermistir. Ancak burada yine de sunu goz 6niinde bulundurmak gereklidir
ki gerek Yunan filozoflar1 gerekse Islam filozoflar1 metafizik ilminin tabiat ve matematik
ilimlerini 6grendikten sonra dgrenilmesinin istemislerdir. Meseld meshur filozofumuz Ibn
Sina’nin en Onemli eserlerinden biri olan eg-Sifd’daki ilimler siralamasi; Mantikiyyat,
Tabiiyyat, Riyaziyat ve [lahiyat, yani Metafizik seklindedir. Iste bu yiizden Islam filozoflar1
metafizigin konusu ve alanini tam karsilayacak sekilde hem “ilk felsefe”nin tam karsiligi olan
ilk felsefe “el-felsefetii’l-01a” tabirini, hem de “el-ildhiyat™1 kullanmiglar, “fizikten sonra
gelen” anlaminda “ma ba’de’t-tabia veya ma ba’de’t-tabiiyyat” terimine ise daha az yer
vermislerdir. Islam filozoflar, ayrica, bu ilmi, bir bakima teoloji demek olan “ilmii’l-ilahi
veya ilahiyye”, yine Ilk Sebep veya Tanr1’yr kastederek “ilmii’l-evvel” ve nihayet “ilmii’l-
kulli”, “el-felsefetii’l-ildhiyye” gibi terimlerle karsilamiglardir.

Metafizik terimi ilk felsefe olmasi bakimindan gerek Aristoteles’de, gerekse sonrasinda
zamanla ilk nedenlerin ilmi, Tanr1 ilmi ve ildhiyyat olarak anlasilmistir. Bunun en 6nemli
sebebi biitiin varliklarn sebebinin ilk neden olan Tanr1 olusudur. Ozellikle ilk nedenlerin ilmi
veya Tanr1 ilmi olusu iizerinde Islam filozoflar1 ¢ok durmus ve kendilerinden onceki felsefi
miras1 ¢ok 1yl bir sekilde degerlendirerek yeni bir metafizik anlayis olusturmuslardir. Bu
noktada ozellikle, Kuran-1 Kerim’de yer alan; varligin arastirilmasi, sebebinin sorgulanmasi,
insanin ne oldugu, nereden geldigi neden ve nigin yaratildigi vb. ile ilgili ayetler Islam
filozoflarmn1 yeterince tesvik etmis ve bdylece onlar yine Islam’in temeli olan ilim ve hakikat
arayisinda siir tanimadiklart ve 6zgiir hareket ettikleri i¢in Yunan filozoflarinin bu konudaki
fikirlerini inceleme konusu yapmuslardir. Neticede de Islam filozoflari, gerek Yunan

filozoflarmin, bazi hatalar1 ve yanlislar1 olduguna da isaret etmekle birlikte, gerekse



kendilerinin birer hakikat arayicis1 olduklarini ve varligin hakikatinin ve temel unsurlarinin
bilgisine ulagmaktan bagka bir gayeleri bulunmadigini her defasinda itiraf etmislerdir.
Tanr’nin tekligi, ruhun manevi ve Oliimsiiz bir varlik olusu ve maddi diinyaya diisiisii,
mutluluk ve kurtulusun Tanrisal ilkeye yeniden kavugmak ve onunla birlesmekten ibaret
oldugu goriislerinde, Islam’in kendisine dayandig1 bir evren modelinin benzerini géren Islam
filozoflari, Yunan geleneginin neset ettigi ortamdan farkli olarak dini, siyasi, ahlaki,
toplumsal bir diinya iginde yasiyor ve farkli kaynakli degisik problemlerle karsilagarak
bunlara felsefi ¢ozlimler getirme ¢abasinda bulunuyorlardi. Mesela; “Farabi’nin diisiincesinde
Islam’1n Tanris1, Aristo’nun kendi kendini diisiinen ilk Hareket Ettirici Tanr1’s1 ile onlarin her
ikisi de Plotinus’un Bir’i ile birlesir. Yine onun sisteminde peygamber, Platon’un ideal
toplumunda filozof-kralin oynadig: siyasi-ahlaki rolii yerine getirmek iizere Tanr1 tarafindan
gonderilen seriat koyucu, “Gergek Hakim” vs. olur. Ama artik Farabi’nin Tanri tasavvuru ne
Plotinus’un [lk’idir, ne de Aristo’nun {lk Neden’idir. Yine onun nebisi ne Platon’un filozof-
kralidir, ne de Stoaciligin Bilgesidir. Netice olarak bu Tanr1 ve filozof anlayis1 artik kimsenin
degil, Farabi’nindir (Bayrakdar, 1997: 106-112). Ayn1 durum Ibn Sina i¢in de s6z konusudur.
O, kendisinin de ifade ettigi lizere, ge¢cmis filozoflara ¢ok sey bor¢lu oldugunu sdylemekle
birlikte se¢gme, tenkit etme, ayiklama ve tashih etme gibi pek ¢ok islemden gegirdigini ve yeni
bir felsefi anlayis olusturdugunu ifade etmektedir. Iste bu yiizden felsefe tarihgileri onu bir
metafizik filozofu veya bir “varlik filozofu” olarak adlandirmislardir.
b. Metafizigin Konusu ve Mahiyeti

Aristoteles’in Metafizik adli eseri varlik bilimi (ontoloji) ve ilahiyat (teoloji) alanlarini
kapsamakta ve esas olarak on dort boliimden olugmaktadir. Aristoteles bu on dort boliimde
metafizigi inceleme konusu yapmakta ve “ilk felsefe ’nin tanmmim, “Varlik olarak varlik ya
da varligin ilkeleriyle nedenlerinin ve onun temel niteliklerinin” ilmi, seklinde yapmaktadir.

Onun yapmaya c¢alistig1 sey varli§in 6ziinii arastirmak ve bunu yapabilmek i¢in de cevher-



araz, madde-suret, zaman-mekan, ruh-akil, tesadiif-gayelilik, olus-yokolus, maddi sebep,
formel sebep, etken (fail sebep) ve gaye sebep vb. gibi metafizigin temel kavramlarin ne
oldugunu ortaya koymaya g¢aligmaktir. O, bdylece sebepten varlia, varliktan cevhere ve
nihayet ilk cevhere ulasmaya ¢aligmaktadir (Bolay, 1986: 34-128).

Gergekte metafizigin konular1 dylesine genis ve zengindir ki, tanimmi yapmak pek kolay
degildir. Onun i¢in yapilan tanimlar, her zaman yetersiz kalmaya mahkimdur ve ne oldugunu
aciklamaya ¢alismak oldukga gii¢ bir istir. Aristoteles, metafizik yapitinda, metafizigi, “varlik
olmak bakimindan varligi aragtiran ilim olarak tanimlamaktadir. Bu tanimda metafizigin
konusu da ortaya ¢ikmaktadir. Buna gore metafizik, biitiin var olan seylerde ortak olan varligi
ve Tanri, gok kiirelerinin Akillar1 ve insan ruhunun Faal Akil diye adlandirilan ve bedenden
ayr1 olarak yasayabilen kismini igermektedir. O halde Aristoteles agisindan metafizik hem bir
teoloji veya ilahiyat, yani en yiiksek varligin ilmi hem de genel anlamda bir varlik nazariyesi,
yani varlik olmas1 bakimindan varligin ilmidir. Bilimleri genel olarak metafizik, matematik ve
fizik olarak iige ayiran Aristoteles, matematigin konusunun hareketsiz ve cevher sahibi
olmayan varliklar, fizigin konusunun da hareketli ve cevher sahibi varliklar oldugunu ifade
etmektedir. Ona gore metafizigin konusu ise, hareketsiz olmasina ragmen bir cevhere sahip
olan varliklar yani olus ve bozulustan uzak olan varliklardir (Arslan, 2007: 115).

Yukaridaki izahlardan aci8a ¢ikan gergek sudur ki, metafizik, Grek diisincesinden baslayarak,
varlig1 ve diinyay1 bir biitiin olarak ele alan ¢ok genis bir arastirma alanini ihtiva etmekte ve
bu yoniiyle de diger biitiin ilimlerin ilkelerini inceleyip elestirmekte ve bu ilimlerin kokiini
olusturmaktadir.

Islam filozoflar1, verdikleri isimlerden de anlasilacag: iizere, metafizik ilmini; en yiice, en
giizel ilim, Ilk Gergek veya Ilk Sebeb’in ilmi, degismeyen varliklarm ilmi veya varligin
ilkelerini veren ilim kabul etmislerdir. Hatta onlar bununla da kalmamuislar, felsefe ile

metafizigi konusu, mahiyeti, gayesi ve pratikteki degeri bakimindan adeta esitlemislerdir.



Mesela Kindi’nin felsefe tarifleri bunu c¢ok iyi gostermektedir. Ona gore felsefe; “insanin
giicii yettigi 6l¢lide Tanr1’nin fiillerine benzemesi”, “sanatlarin sanati, hikmetlerin hikmeti” ve
“insanin glicii Olgiisiinde ebedi ve kiilli olan varliklarin, hakikatini, mahiyet ve sebeblerini
bilmesi” gibi anlamlara gelmektedir. O, bu tarifleriyle felsefe ve metafizigi aynilestirmekte ve
metafizige dair yazdigi eserde de “felsefenin en degerlisi ve mertebe bakimindan en yiicesi ilk
felsefe’dir” demektedir. Onun metafizik ile felsefeyi aynilestirmesinin arkasinda yatan sebep,
goriiniir alemden yola ¢ikarak goriinmeyen soyut alemin, dolayisiyla metafizigin temel
konusu olan varligin, mahiyeti hakkinda bilgi sahibi olmaktir. Ona gére bunun yontemi ise
sorgulamadir, yani varlik hakkinda soracagimiz; mahiyetin bilgisini veren hel? (midir?),
mabhiyetin cinsinin ne oldugunun bilgisini veren ma? (nedir), mahiyetin faslini veren eyyu?
(hangisi?), mahiyetin tiiriiniin bilgisini veren nedir? ve hangisi? Ve nihayet o varligin mutlak
sebebinin, gaye sebebinin bilgisini veren lime? (ni¢in?) gibi sorulara verilebilecek cevaplardir
(Kindi, 2002, 139-140, 191-192). Kindi, goriildiigii iizere, bilinen ilk Islam filozofu olarak,
felsefe ile amaglanan seyin “Ilk Sebeb”in bilgisine ulasmak olduguna inanmakta ve felsefe de
dahil, diger biitiin bilimlerde, hem varlik hem de bilgi nazariyesi agisindan, onlar1 kusatan
seyin bir nevi kiilli hakikat bilgisinin metafizik olduguna vurgu yapmaktadir.

2. iISLAM FELSEFESINDE NUR (ISIK) METAFiZiGi

a. Antik Felsefe, Helenistik Donem ve Tiirk Diisiincesinde Nur (Isik) Kavram

Antik Yunan diisiincesinde Heraklitus’un baglayarak “aklin 1s1gmin kaginilmazligindan”
bahsedildigini, Pythagoras’in aydinlanmaci1 Budist doktrini ile olan yakinligini, 1sik-karanlik
zithgindan bahsedildigini ve derin diisiince (meditation) kavramimin 6ne ¢ikarildigini
bilmekteyiz. Biitiin bunlar nur (151k) metafizigi acisindan dikkat c¢ekicidir. Rasyonalizm ile
Mistisizmi birbiriyle bulusturarak kendisinden sonraki donemlere ilham kaynagi olan
Platon’da da, basta magara istiaresi olmak iizere, 15181n egemenligi ve 15181n karanliktan iistiin

oldugunun islendigini okumaktayiz. Hakikate erismeyi “yukaridan gelen 1s1kla” aydinlanmaya



baglayan da yine Platon’dur. Magara benzetmesine gore alem, yalniz bir tarafindan 151k alan
bir magara gibidir. Insanlar bu magarada hayatlar1 boyunca 1s13m kaynagmi goérmeden
yalnizca bir takim golgeleri magaranin duvarma akseden haliyle gorebilmektedirler.
Magaradakilerin yegane merak konusu, magaranin duvarma yansiyan golgelerin nereden
geldigi ve bu 15181 aslinin ne oldugudur. Magaradaki insanlardan birinin zincirlerini koparip
arkasin1 dondiigiinde ilk gorecegi sey 1sik olacaktir. Ancak bu insan 1s18a bakmak isterken
gozleri kamasmistir ve golgelerini gordiigii varliklar1 gordiigiinde de aymi hali yasamustir.
Ciinkli o, hayatinda ilk kez ii¢ boyutlu diinyayi, renkleri, hayvanlar1 bitkileri ve diger
varliklart kavramistir. Gergekte o, biitiin bu olup bitenlerin kaynagini arastirirken 15181 ve
onun aslimi kavramaya calismaktadir. Iste Platon’a gore insanlarin bu alemde gordiikleri
seyler, gérmedikleri 151k kaynaginin aksettirdigi golgelerden ibarettir. Gergek ise bu 1siktadir
ve bu 1siktir. Bu yiizden Platon’a gore asil felsefenin gayesi, bu 1s18a bakabilmekten ve bu
1518 yiikselebilmekten ibarettir. Zira filozoflar, ancak boylece mutlak ve saf gergege
ulagabilirler. Bu bakimdan dogmatik goriinen Platon, maddesel dlemde duyu organlarimizla
aldigimiz izlenimleri ve esyayi, asil gercegin bir taslagr saymistir. Her seyin maddesi kendi
gergek varliginin bir golgesidir. Bu maddenin asil suretleri idealar alemindedir. Madde
mubhtelif sekillere girebilir. Zira o golge ve taslaktir. Onlar yeryiiziindeki numuneleri mevcut
olmadan 6nce yiice bir alemde ebedi olarak vardirlar (Platon, 1997: 51c; Platon, 1988: 266b;

Weber, 1991: 21-28, 52-58).

Platon’un yukarida zikrettigimiz fikirleri onun 1$181, hem bilgi hem de varlik felsefesi
acisindan degerlendirdigini ortaya koymaktadir. Nitekim o, duyularin aldatici oldugunu ve
hakikate ulagtiramayacagini, hatta hakikatten uzaklastiracagini sdylerken, hakikate ulastiracak
esas yolu da belirtir. Ona gore hakikate ulastiracak esas yol, onun en yiiksek bilgi tiirii olarak
gordiigli temeli sevgiye dayanan bir ¢esit entelektiiel sezgidir (noesis). Platon bunu, “duyulur

aleme siiriilmiis ve sanki yurt acisindan istirap ¢eken ruhun mutlakla birlesmek, 15181 ve



hakikatin prensibini karsi karsiya temasa etmek icin duydugu biiyiik istek” Weber, 1991: 58)
olarak tanimlamaktadir. Grek felsefesinin ve tartisilmaz bir sekilde felsefe tarihinin en biiyiik
filozoflarindan biri olarak kabul edilen Aristo’nun nous’u (akli) “ruhtaki ilahiligin yaktig1 bir

151k (Rosenthal, 2003: 177-178) olarak tanimladigin1 gérmekteyiz.

Platon ve Aristo’dan sonra Islam diinyasin1 en cok etkileyen diisiiniirlerden Plotinus’un
onciiligiini yaptig1 Yeni Eflatunculuk diisiincesinde nur veya 1s1k kavrami daha yogunlukta
islenmistir. Yeni Eflatunculukta nous ile logos tekabiiliyetinden yola ¢ikilarak ortaya konulan
Mutlak Bir’den akillarin tagmasi anlayisi, giines 1silarinin giinesten ¢ikmasina benzetilmistir.
Buna gore 1s1k, giines ve ay simgeleri hem varligt hem de bilgiyi aciklamaktadir. Bu
diisiincede 151k, Bir’dir, giines akil(nous)dir, ay ise insan ruhunu simgelemektedir. Nous’a
15181 veren Bir’dir ve bu 151k buradan insan ruhunun akleden kismina yansimaktadir. Insan bir
cesit arinma ve riyazet yoluyla akleden yoniinii kuvvetlendirip Bir hakkindaki bilgisini
miikemmellestirebilmektedir. Ancak, sonugta Bir ile gergeklesecek olan mistik birlesmeyi
veya biitiinlesmeyi ifade eden bu vecd durumu, herkesin kolaylikla ulagabilecegi bir derece
degildir (Plotinus, 1991: cx-cxi). Plotinus’ta varliklarin Bir’den tagsmasi anlamina gelen sudr,
bir ¢esit zorunlu bir tasmadir (emanation) ve bu durum, miikkemmelden daha az miitkemmele
dogru, 151k sacip etrafin1 aydinlatandan karanli§a dogru bir siralamay giindeme getirmektedir.
Boylece en alttaki varlikta miikemmellik ve yetkinlik gittikce azalmaktadir. Plotinus
diisiincesinde Bir’den ¢okluga, ¢okluktan da birlige dogru ¢ikan bir varlik hiyerarsisi vardir.
Onun nazarinda suretler giizeldir, ciinkii “Iyi” tarafindan {izerlerine sacilan 151k sayesinde
hayat bulmaktadirlar. Onun Bir’i, tasan, ama bu tasmada azalmayan bir irmak, ya da 1s1k
gonderen ama 15181 yaymada azalmayan giines diye adlandirilmaktadir. Yani Bir’in agilima,
bir cismin aynada yansimasi ve bu yansimada kendi cevherinden hi¢ bir sey yitirmemesi
haline benzemektedir. Ote yandan Plotinus’un Bir’i alemi kusatir, dolayisiyla Bir veya Tanri

alemdir, ama alem Bir veya Tanr1 olamaz. Bir’den ger¢eklesen ilk sudir, Nous’tur. Nous ise;



“akil”, “zihin”, “zekd” veya “entellektiiel sezgi” anlamlarina gelmektedir (Weber, 1991: 110-
118; Kurtoglu, 2000: 110-118).

Islam 6ncesi Tiirk diisiincesinde genel itibariyla 151k temasimin cok islendigi goriilmektedir.
Eski Tiirkler 151k ve karanlik icin yaruk ve kararig kelimelerini kullanmiglardir. Bu sadece
soyut bir Gok Tengri’yi inang¢larinin temeli yapmis olan Tengricilik dinine sahip Tiirkler i¢in
degil hemen hemen diger dinlere mensup olmus (Maniheist, Budist vb.) Tirkler igin de
gecerlidir. Oncelikle sunu ifade etmek gerekir ki, eski Tiirk diisiincesinde “gok” veya “kok”
kelimesinin Tanr1 ile beraber kullanilmasi bazi arastirmacilarca yanlis bir sekilde somut bir
Tanr1 anlayisi olarak yorumlanmissa da son yillarda bunun dogru olmadig artik anlagilmistir.

3

Tiirkce’'nin en eski kelimelerinden biri olan Tengri kelimesi, eski metinlerde ‘“yaratic1”
anlaminda kullanildig1 gibi, “biitiin katlariyla birlikte gok, yani semavat” anlaminda da
kullanilmaktadir ve bu yoniiyle de “gok™ kelimesiyle birlesmektedir. Bunun tersi ise soz
konusu degildir, yani “gdk” kelimesi higbir zaman Tengri manasinda kullanilmamistir. Iste bu
durum bize Tengri kelimesinin sadece maddi gogii degil gogiin Otesini de karsiladiginm
gostermektedir, yani Tengri maddi ve maddi olmayan gogiin biitiinii kusatirken gk somut
anlamdaki gokleri ifade etmek icin kullanilmaktadir (Barutgu-Ozdnder, 1996: 89-100). Bu
izahlardan da anlasilacagi tlizere eski Tirklerin inandigi Tanri her seyin yaraticist ve
kaynagidir. Tanr1 ayn1t zamanda “kut”un da, yani inayet veya hikmet 151¢min da kaynagidir.
Tiirkler de evrenin biitiin tezahiirlerinin, gék ve yer, 151k (yaruk) ve karanlik (kararig) gibi
birbirine zit degil birbirini tamamlayan “iki evrensel nefes” ten olusan simgeler oldugu
bilinmektedir. Isik her zaman semavidir ve kutsal olanla, yani Tanri ile insan arasindaki
iliskide belirleyicidir. Eski Tiirk diisiincesinde bunun i¢in anahtar kavram ise “kut”tur. Kut,
Tanri’dan gelen inayetin veya rahmetin aleme yansimasi, bir nevi 1s1k anlaminda

kullanilmaktadir. S6z konusu yansima Giinesin aya yansimasi seklindedir. Bu yiizden biz

buna inayet veya hikmet 15181 demeyi uygun buluyoruz. Sunu da belirtmek gerekir ki eski



Tirk inanmisinda 151tk ve karanlik, hayat ve oOliime de isaret etmekteydi ve “yaruk
ruh(aydinlanmig ruh)” kavrami, kurtulusa eren ruhlar i¢in kullanilmaktaydi(Esin, 2001: 19-26,
54-55).

Yukarida yaptigimiz agiklamalar eski Tiirk diisiincesinde 151k merkezli bir evren ve diinya
tasavvuru oldugunu ortaya koymaktadir. Isik sadece bilgiyi degil varligi1 ve hikmeti de icinde
barindiran bir husus olarak goze carpmaktadir. Eski Tiirk kaganlar1 Tanr1’dan kut, yani inayet
15181 veya hikmet 15181 alarak toplumu yonetmekte, bu hikmet ve inayetle hilkkmetmekte, bunu
yaparken de yine bu kutun kendisinden geldigi Tanr1’nin koydugu yasalara (tdreye, yani ilahi
nizama)uygun davranmak zorundadir. Aksi takdirde bu kut geldigi gibi gidicidir de. Iste bu
tasavvur Tiirk siyaset felsefesinin de temelini olusturmus ve Islami donemin hemen ardindan
yazilan Kutadgu Bilig’de olsun Farabi’nin eserlerinde olsun ayni konular iglenmistir (Baser,
1990: 120-126).

b. Islam Diisiincesinde Nur Terimi ve Nur Kavraminin TesekKkiilii

Lugatte aydinlik, ziya, parlaklik, karanlig1 gideren, san ve seref anlamlarina gelen nur (1s1k),
aynt zamanda Allah’in ismi ve sifati olarak da kullanilmaktadir. Nur, Tehanevi’nin
Kegsaf'inda giines, ay ve atesten gelen arizi bir nitelik, esyay1 ortaya c¢ikaran ve onun
gergekligini gozler tarafindan goriiniir kilan, kendi nefsiyle zahir olup baskasini agiga ¢ikaran
sey olarak tarif edilmektedir. Cogulu "envar"dir. Ziya kelimesiyle es anlamli oldugu kabul
edilmektedir. Tehanevi, ayrica, bu iki kelime arasinda ifade ettikleri seyler agisindan bazi
farkliliklar bulundugunu ileri siirenler oldugundan da bahsetmektedir. Buna gore, parlaklig
bizzat kendinden olan cisimlerin yaydigi isiklara ziya; baska bir 151k kaynagi vasitasiyla
parlak olan cisimlerin sactig1 1518a ise nir denildigi gibi; herhangi bir ayrima gitmeksizin hem
nur hem de ziyanin her ikisi i¢in de, nefsinde veya zatinda nur ve ziya sahibi olanlarla
nefsinde veya zatinda nur ve ziya sahibi olmayanlar, yani karanlik olanlar ayrimina

gidilmektedir (Tehanevi, 1984/2: 869-871).



Nir, sirdc, ziya kavramlar1 Kur'an-1 Kerlm'de birgok ayette birbirine yakin anlamda
zikredilmektedir (Nuh, 71/16; Nur, 24/40; Yunus 10/5). Bu ayetlerden en dikkat ¢ekici olani
ise Nur stresi 35. ayettir: “Allah goklerin ve yerin nurudur. O'nun nuru iginde 151tk bulunan
bir kandil yuvasi gibidir. Kandil cam icindedir. Cam da sanki inci gibi parlayan bir yildizdir.
Ne tam doguda ne de tam batida olan miibarek bir zeytin agacumin yagiyla tutusturulur. Yag
neredeyse ates degmeden bile tutusup 151tk verecek kadar saf ve parlaktir. Bu, niir iistiine
nurdur. Allah diledigini nuruna kavusturur. Allah insanlara misaller verir. Allah her seyi ¢cok
iyi bilendir”.

Yukarida 6rnek olarak verdigimiz ve buraya alamadigimiz diger ayetlerde gecen nur, ziya ve
sirac kelimeleri birbirlerine yakin anlamda, bazen de birbirlerinin yerine kullanilmiglardir.
Kimi zaman agik kimi zaman da miitesabih anlamlar ifade eden bu ayetlerde nur, sirdc ve
zlya; fiziki anlamda 151k, aydinlik, lamba, 151k kaynagi manasinda kullanildig: gibi, hidayet
aydmligia ve kurtulusa gotiiren yol olarak da kullanilmaktadir. Yine Kur'an-1 Kerim, yani
vahiy ve onu getiren peygamber; insanlari sirkin, putperestligin cahili hayatin karanligindan
kurtarip hidayet aydinligina ulastiran bir nir olarak tasvir edilmektedir. Ziimer siiresi (39)22.
ayette ise nur (151k) hem kalp ile iliskilendirilmekte hem de bizzat Peygamberimiz (S.a.v.)
tarafindan; “nur girince kalbin acilmas1”, “ebediyet yurduna yonelme, alcaltic1 diinyadan uzak
durma, 6liim gelmezden Once 6liime hazirlanma” seklinde yorumlanmaktadir ve anlasildig
iizere, Ozellikle Razi tarafindan, hidayet ve marifet anlamlarina gelecek sekilde
yorumlanmaktadir (Ates, 1990/7: 540-542).

Bu ayetlerden Nur 35. ayet ise Islam diisiince tarihinde iizerinde en ¢ok yorum yapilan
ayetlerdendir. Miifessirler bu ayeti tefsir ederlerken Allah Teala'nin, nir ile vasfedilmesini
batini yorumlarla degil, lafiz ve manasindaki i'cdz1 gdz oniinde bulundurarak aciklamislar ve
ayeti smirsiz olan1 sinirli olan insan idrakine yakinlastirmak i¢in bir 6rnek kabul etmislerdir.

Nur ile, goklerde ve yerlerde bulunan biitiin varliklar1 aydinlatan, diledigini niruyla hidayete



erdiren Allah’in kastedildigini belirtmislerdir. Onlara goére Israkilerin ve digerlerinin iddia
ettigi gibi Allah Teédld'nin zatinin, nlr oldugunu sdylemek sapikliktir, ¢iinkii Allah Teala,
nlrun yaraticisi ve var edicisidir. Ayetin miitesabih oldugu iizerinde duran miifessirler, ayette
Allah Teala'nin, biitiin kainat1 var eden, insanlara bunun varligini gosterip idrak ettiren,
varliga dair gergekleri onlara bildiren, kalpleri huzura kavusturan ve diledigine hidayet yolunu
acan ger¢ek Rab oldugunun vurgulandigindan bahsetmektedirler. Bu yiizden nur kelimesi
onlar nazarinda, Allah hakkinda dar ve siirli anlamiyla degil, ancak mutlak anlamiyla
kullanilabilir. Yani yalnizca O, tezahiiriin, gériinmenin, ortaya ¢ikmanin gercek ve asil
nedenidir; aksi halde kainatta karanliktan bagka hi¢ bir sey olmaz. Isik veren ve bagka seyleri
aydinlatan her sey, 1s18in1 O’ndan alir. Hi¢ bir seyin 15181 kendinden degildir, ¢iinkii, hakikat
ve hidayetin bilgisi yalnizca O'ndan gelir. O'nun niiruna basvurmadan, diinyada karanlikla
cehalet ve neticede kotiilikk ve serden baska bir sey olmayacaktir (Mevdudi, 1986/111: 488).
Nur 35. ayete yakin anlamda bir baska ayette (Ziimer 39/69) de bu kez israk (yeryliziiniin
Rabb’in nuruyla aydinlanmasindan bahsedilmektedir) kelimesiyle kullanilmaktadir.

Hadis-i seriflerde nlr kelimesinin bazi vahyi gercekleri ifade etmek i¢in kullanildig:
goriilmektedir. Bu kullanim nitelik olarak Kur'an-1 Kerim'deki kullanimla uyum igerisindedir.
Hadislere gore, Allah'in kitabi, i¢inde hidayet ve nir bulunan, kendisine tabi olanlar1 nihai
kurtulusa ulastirip ntruyla kalpleri ve goniilleri aydinlatarak, insanhigr kotiiliiklerin
karanligindan, hidayet ve aydinliga kavusturan bir ilahi vahiydir. Nlr kavrami yaradilisla
alakali olarak meleklerle de 6zdeslestirilmistir. Allah, melekleri nlirdan yaratmistir: “Melekler
nlrdan yaratildi. Cinler ise dumanli alevden yaratildilar.” (Miislim, Ziihd, 10). Hadislerde
insanlarin nur kilinmasindan bahseden ifadeler de vardir. Buhari’de gecen bir hadiste,
“Allahim! Kalbimi nurlandir, goziimii nurlandir, kulagimi (duyusumu) nurlandir, sagimi
nurlandir, solumu nurlandir, yukarimi nurlandir, asagimi nurlandir, 6niimii nurlandir, arkami

nurlandir, beni nurlu kil veya nur kil” denilmektedir.



Yukarida aktardigimiz ayet ve hadisler, nurun; yaratmanin ve varligin ilkesi, vahiy ve yakini
bilgi anlamina geldigini, bir kurtulus ilkesi olarak ona ulasanlarin hem bu diinyada hem de
obiir diinyada nurlasacaklarin1 veya nur kilinacaklarini, diinyadan uzaklagsma veya diinyevi
alakalardan siyrilmayla elde edilecek bir marifet oldugunu, Allah’in, bilinen 151k ve parlaklik
anlamindan farkli bir sekilde, nur ile tanimlandigini ve Allah’in “en-Nur” diye
isimlendirildigini gostermektedir. Ancak Allah’in “Nur” olarak tanimlanmasi goriilmesi ve
idrak edilmesi miimkiin olmayan miicerred, mutlak bir “Nur” olmas1 anlamindadir.

Kur’an ve hadislerde oldukca sik atifta bulunulan nur(isik) kavrami islam diisiincesinin
olusumundan itibaren giiniimiize kadar pek c¢ok diisiiniiriin, felsefi, tasavufi ve kelami
ekollerin ilham kaynag1 olmus ve ¢ogunlukla da akilla nur arasinda baglant: kurulmustur. flk
donemlerde daha ¢ok sufilerin agirlik verdigi nur(is1k) sembolizmi daha sonralar1 biitiin Islam
diisiincesine hakim olmustur. Nur kavraminin Islam diisiincesindeki bu gelisiminde elbette
kadim Kkiiltiirlerin, Yunan felsefesinin ve Hermetik diisiincesinin etkisi de olmustur. Ancak
Kur’an ve hadislerde yogun bir sekilde nur ve zulmetten bahsedilmesi de agikca
gostermektedir ki, nur kavrami1 merkezli bir diisiincenin olusumunda Islam’n tevhid anlayis
temelinde bir fikir yapis1 kisa zamanda sekillenmistir. Nitekim bu konuya isaret eden
Rosenthal, “Isik mistisizmi, felsefi epistemoloji, kelami bilgi ve pratik ahlak-hepsinin zzimnen
icerdikleri bir araya gelerek- akli, ustalikla, islam’in tamamen yerli vatandasi yapmuslardir”
(Rosenthal, 2003: 178) derken buna isaret etmektedir.

Felsefl tasavvuf diisiincesinin Onciilerinden olan Sehl Tiisteri, biitiin varliklardan 6nce
yaratilmis olan ezeli bir “nur-1 Muhammedi’den bahsetmektedir ki, bu nur, Allah’in kendi
nurundan yarattig1r bir nurdur. Allah, kendi nurundan yaratmis oldugu bu nuru kendi eliyle
sekillendirmistir ve boylece bu nur, Allah’in huzurunda yiiz bin sene kalmistir. Bu donemde
Allah, bu nuru yetmis bin defa diisiinmiis ve biitlin mahlukati bu nurdan yaratmistir. Sehl

Tiister], peygamberlerde ilk defa Hz. Adem (a.s.)’da tecelli eden bu nurun ebedi ve 6liimsiiz



oldugunu, bu sebeple de Hz. Muhammed (s.a.s.)’e kadar biitliin peygamberlere intikal etmis
oldugu goriisiinii savunmaktadir. Ona gore kainat varligin1 bu nurla devam ettirmektedir (Cift,
2004: 140). Sehl Tiister’nin bu goriisleri neredeyse biitlin bir tasavvuf diislincesinin {izerine
oturdugu nur-1 Muhammedi kavraminin en Onemli acgiklamalarindandir. Buradan da
anlasildig1 lizere, s6z konusu peygamberi nur, Hz. Peygamber (s.a.s)’den sonra da devam
etmektedir ve veliler bu nurdan pay almaya ¢alismaktadirlar.

Ik dénemin meshur sufilerinden Muhasibi, nuru akilla iliskilendirirken, Ibniil Cevzi, akli
kalbe diisen nura benzetmektedir. Serrac ise, nuru imanla tanimladig1 gibi, “ilahi nurdan sudur
eden 151k olarak da nitelemis ve ilahigin temel nuru olarak gérmiistiir (Rosenthal, 2003: 179-
180). Aslinda Sehl Tiisteri’nin etkilendigi 6nemli kaynaklardan birisi Hasan Basri’dir. Hasan
Basri ise nur kavrammi, “ittisal” anlammda yorumlamistir (Cift, 2004: 140-141). ittisal
anlamindaki yorumu veren bir baska yazar Siillemi ise s6z konusu yorumu aynen vermekte,
ancak bu goriisiin sahibi i¢in isim belirtmemekte ve “bazilarina gore” tabirini kullanmaktadir.
Hasan Basri’nin ise nurla ilgili baska bir yorumuna yer vermektedir. Bu yoruma gore nur,
insanlarin kalp ve tevhid nurudur, peygamberlerin kalplerinin nurlart ise bunlardan daha
yiicedir (Ates, 1969: 136).

Kur’an tefsirlerinde, 6zellikle de tasavvufi tefsirlerde nur, genellikle, hakikatten mecaz olarak;
dogru yolu gosteren, aydinlatan (miinevvir), siisleyen (miizeyyin), nur sahibi, var eden,
varliklarin algilama ve algilanma vasitast gibi manalarda kullanilmistir. Tasavvufi tefsirin
onemli isimlerinden Siilemi, Nur slresi 35. ayetin yorumunda yukarida bahsedilen yorumlara
ilaveten ibn Ata’nin, Ibn Mesud’un, Cafer ibn Muhammed’in (Cafer es-Sadik, 6. 148/765),
Ebu Ali el-Cizecani’nin vb.lerinin yorumlarini vermektedir. Buna gore nur; hidayet, iman,
tevhid, ihlas, melekler, veliler ve hatta ittisal gibi anlamlar yaninda Allah’in sifatlariyla da
ozdeslestirilmektedir. Ozellikle Cafer ibn Muhammed es-Sadik, nurlarin cesitliliginden

bahsederek uzun bir nurlar siralamasi yapmaktadir. Buna gore; “Once kalbi koruma nuru,



sonra korku nuru, sonra recd (imit) nuru, sonra sevgi nuru, sonra tefekkiir nuru, sonra yakin
nuru, sonra tezekkiir nuru, sonra ilim nuru, sonra haya nuru, sonra iman halaveti nuru, sonra
Islam nuru, sonra ihsan nuru, sonra na’ma (nimetler) nuru, sonra fadl nuru, sonra ala nuru,
sonra kerem nuru, sonra atif nuru, sonra kalb nuru, sonra ihata nuru, sonra heybet nuru, sonra
hayat nuru, sonra iins nuru, sonra istikamet nuru, sonra istikanet nuru, sonra tuma’ninet
(itmi’nan) nuru, sonra azamet nuru, sonra celal nuru, sonra kudret nuru, sonra adalet nuru,
sonra kuvvet nuru, sonra ilahiyyet nuru, sonra vahdaniyyet nuru, sonra ferdaniyyet nuru,
sonra ebediyyet nuru, sonra sermediyyet nuru, sonra deymumiyyet nuru, sonra ezeliyet nuru,
sonra bekaiyet nuru, sonra kiilliyet nuru, sonra hiiviyet nuru” gelmektedir. Ona gore, biitiin bu
nurlarin kaynagi Allah’tir ve bu nurlart sahsinda birlestiren tek kisi Hz. Muhammed
(s.a.s.)’dir, diger insanlar bu nurlardan sadece bir veya birkagini iizerinde toplayabilirler
(Ates, 1969: 134-137).

Felsefi tasavvufun onemli isimlerinden Bayezid Bistami (6. 261/874), vecdi sarhosluk
icerisinde, Allah’in nurundan talep ederken, ‘arefe anlaminda, Allah’1 bilmenin tek yolunun
yine O’nun nuru olduguna isaret etmektedir. Yani ezel bilgisine (ilmii’l-ezel) ulasmanin tek
yolu ilahi zatin nurudur (nfirii’z-zAt). Buna erismek icin de belirli nur mertebeleri vardir. Islam
tasavvuf diisiincesinin oldugu kadar felsefi tasavvufun tartismasiz en gozde ismi olan Hallac-1
Mansur’da da, nur-1 Muhammedi, varliklarin kaynagidir, biitiin varliklar kendisinden zuhur
eder. Daha da ilging olan1 ona gore bu nurun, kendisinden daha parlagi olmayan kadim bir nur
kabul edilmesidir. Hallac’in kendisinden sonraki felsefi tasavvuf anlayisina, Ozellikle de
Stihreverdi’ye onemli Olglide ilham kaynagi oldugu bir gercektir. Hallac’in bahsettigi
“Kalem” kavramimin Islam filozoflarinda bulunduguna da isaret etmek gerekmektedir. Gerek
Ibn Sina gerekse Farabi kalem kavrammni ruhani bir melek veya akil manasinda

kullanmislardir (Farabi, 1345: 15-16; ibn Sina, t.y.: 67-68).



Ilk dénem Islam diisiincesinde nur kavramini dne ¢ikaran bir baska diisiiniir Hakim Tirmizi
(6. 320/932)’dir. Mehmet Bayrakdar’in da ifade ettigi gibi; Muhyiddin ibn Arabi’den ¢ok
daha once, “Allah’in varligmi ve Varlik’in Bir’ligini dil, varlik felsefesi ve din” ydniinden
inceleyen ilk disiiniirlerden birisidir. Bayrakdar, Tirmizi’den 6nce Ma’ruf el-Kerhi (0.
200/815), Seri es-Sakati ve Ciineyd el-Bagdadi(6. 298/910)’nin bunu ele aldigini
sOylemektedir (Bayrakdar, 2004: 183). Kendisine “hakim” denilmesi bile, dikkate degerdir.
Her ne kadar felsefeyle iliskisinden dolayr boyle bir isim almadigi, kendine 6zgii bilgece
yaklagimindan dolay1 boyle bir ismi almig olabilecegi sdylense de, onun eserlerinde “hakim
kavraminin “arif” ve “veli” anlaminda, “hikmet” kavraminin da marifet anlaminda kullandig:
da ayrica belirtilmektedir. Zira o, hakimi tarif ederken, “kendisi i¢in perdelerin kaldirilmig
oldugu kisidir” veya “hikmete dair sdylenen so6zii halk i¢in beyan diliyle agiklayan kisidir”
(Hakim Tirmizi, 2006: 10-11) tanimlarin1 kullanmaktadir. Sunu da ifade etmek gerekir Ki
Islam diinyasinda hikmetin sophia’nin karsilig1 olarak felsefe anlaminda kullanilisinin, Hakim
Tirmizi’den ¢ok Oncelere, hicri 2./miladi 8. asrin ortalarina kadar dayandigi bilinmektedir.
Hatta sufilerin hikmet tanimma uygun bir sekilde, basta ibn Sina olmak iizere, Islam
filozoflarinin hikmeti “nazari bilgi” ve “kazanilmasi gereken fiilleri edinme” olarak anladig:
(Kutluer, 2001: 145-176) da ortadadir. Ote yandan nurun bilgi ve hikmetle bu 6zdesligi
aslinda Islam diisiincesinin ilk déneminden itibaren neden “hikmet” kavraminin secildigini de
daha iyi aciklamaktadir. Ciinkii Yunan felsefesinde hikmetin sevilmesinden, yani ilahi olan
seylerin bilgisinin, ulasilamayacag: i¢in, ancak sevilebileceginden sdz edilebilirken, Islam
diisiincesinde, 6zellikle de filozoflarca bu kavram, faal akilla kurulabilecek bir baglantiyla
ulasilabilecek bir konuma yiikselecektir. Bu konum, elbette beseri bilgiyi asan tist bir bilgidir
ve Farabi’den baslamak iizere Islam filozoflarinin hikmeti; “uzak ve yakin nedenlerin bilgisi”

veya “en Ustiin ilimle en yiice seyleri akletmek™ veyahut da “varliklarin ilk sebeplerinin



bilgisi”, hatta “bilgi nurdur, Allah’in hikmeti yagdir”...vb. tanimlarla tarif etmelerinin sebebi
de budur. Bu tanimlamalar Kur’an’da ge¢en hikmetin anlamina da mutabiktir.

Hakim Tirmizi, basta biitiin nurlarin kendisinden kaynaklandigi Esas Nur’un (veya sirf nur,
Nurlarin nuru) bulundugu soyuttan somuta veya siddetli olandan daha az siddetli olana dogru
giden dokuzlu bir nurlar silsilesinden bahsetmektedir. Ona gore; ilk basta Batini nur olarak da
adlandirdigi, Nurlarin nuru bulunmaktadir. Ondan sonra ise zahir nurlar olarak adlandirdigi,
sirastyla; 2.Glinesin nuru, 3. Ayin nuru, 4. Yildizlarin nuru, 5. Giindiizlin nuru, 6. Simsegin
nuru, 7. Atesin nuru, 8. Gdziin nuru, 9. Miicevherin nuru bulunmaktadir. Nurlarin nurunun
disindakilerin hepsi onun Nurlarin nuruna, yani esas nura delalet etmek i¢in vardir.
“Allah’tan, O’nun sifatlarindan ve fiillerinden baska hi¢bir sey yoktur (leyse fi’l-viicid
illallah). Hersey O’nunla, O’ndan ve yine O’nadir. Sayet bir an i¢in alemden yliz ¢evirecek
(gizlenecek) olsa lem bir anda yok olurdu. Alemin (ve mahlukatin) bekas1 O’nun hifz1 iledir”
(Cift, 2004: 144-145). Hakim Tirmizi, kendisinden sonraki donemde Islam diisiincesinde
yogun olarak islenecek nur kavramini, sadece Allah’la 6zdeslestirmekle kalmamakta, nurun
mutlak anlamda 1yilik oldugunu ve bunun karsisinda da zulmetin, yani kotiligiin
bulundugunu zikretmektedir. Onun diisiincesinde yer alan ve birbiriyle devamli miicadele
halinde olan nur-zulmet kavramlari, gercekte birbirine zit degildir, esas var olan nur veya
tyiliktir. Allah biitlin varliklar1 zulmette yaratmis ve kendi nurunu onlarin {izerine yaymuistir.
Nurlarin nurundan pay alan hidayete ererken, bundan yoksun olan da dalalete diismiistiir. Nur
ile akli ve iman1 ve zulmet ile de cehalet, kiifiir ve akilsizhig1 birbiriyle eslestiren Tirmizi,
aklin esas kaynaginin nur oldugunu vurgulamaktadir. Bu sebeple nurun, Tirmizi tarafindan,
sadece varligin esas kaynagi degil bilginin esas kaynagi olarak da kullanildigini séylememiz
uygundur. Hatta onun akil ile dinin ayn1 kaynaktan beslendigi kanaatinde oldugu da buradan

anlagilmaktadir.



Buraya kadar zikrettigimiz ilk dénem diisiiniirleri ki, agirlikli olarak sufilerdir, nur kavramini
yogunlukla ele alarak bir nur metafizigi olusturmaya caligmiglar ve boylece felsefi tasavvuf
anlayigini baglatmislardir. Bu ayn1 zamanda Miisliiman filozoflarin ortaya koymaya galistig1
hikmetii’l-mesrikiyye ile beraber giden bir ¢abadir.

Yukarida gerek kadim kiiltiirlerde, gerek Kur’an’da ve hadislerde, gerekse Islam diisiincesinin
ilk donemlerinde nur (151k) temasinin ne derece yogun bir sekilde kullanildigini, kisaca da
olsa, gormeye calistik. Simdi de Siihreverdi’ye kadar, islam filozoflarinin bu konuya nasil
baktiklarini  gérmeye calisalim. Bu sayede, Islam felsefe geleneginin; ge¢misin
mesrulagtirilmasi ve “istihsal yada ittihad degil ittisal edilen” evrensel hakikate isaret etmesi
bakimindan “el-Hikmetii’l-Halide (Philosophia Perennis)’geleneginin veya 0zgilinliiglin ve
farkliligin bir isareti anlaminda “Magriki Hikmet” anlayisinin veyahut da en 6zgiin hakikate
ulagma cabasimin oldugu kadar ge¢misin hakikat arayisinin esas kesfinin son noktasi olma
iddiasinin da dillendirildigi “Israki Hikmet, Israki Aydinlanma ve Nur Metafizigi” (Kutluer,
2001: 182-185) iizerine oturdugu gercegini daha yakindan anlamaya ¢alisacagiz.

¢. Varlik Felsefesi Acisindan Nur (Isik): Nurlar Nurundan Tasma

Islam felsefe geleneginde nur kavraminin varlik felsefesi anlaminda kullanimma ilk olarak
Farabi’de rastlamaktayiz. Aslinda ondan oOnce Kindi (801-873)’de bazi ipuglarina
rastlamaktayiz. Her ne kadar Kindi’nin suduru kabul etmedigine dair bazi itirazlar olsa da
(Sulul, 2003: 99-102), bunu savunanlar da bulunmaktadir, hatta Watt, onun sudur
nazariyesine yoktan yaratma diisiincesini ekledigi fikrindedir (Watt, 1968 52). Nitekim onun
ozellikle Kitdb fi’l-Felsefeti’i-Ula’da “Bir” kavrami hakkindaki izahlari fikrimizi destekler
mahiyettedir. Ona gore Tanri, “Bir” olmanin 6tesinde higbir sifatla nitelenemez, “O, birlikten
baska bir sey degildir. O’nun disindaki her birlik ¢okluk sayilir” (Kindi, 2002: 182). Kindji,
bununla da kalmamakta “feyz” kavramini kullanmaktadir: “Eger birlik olmasaydi ¢oklugun

varligindan asla s6z edilemezdi. Demek oluyor ki her var olan, olmayan1 meydana getirmek



iizere bir etkilenme (infi‘al) durumundadir. Oyleyse ilk gercek Bir’den gelen birlik feyzi, her
duyulur nesneye ve onlara iligkin olanlara varlik vermistir. O, kendi varligindan onlara
sununca, her bir varlik viicut bulmustur. Su halde varolusun sebebi gercek Bir’dir ki O,
birligini bagkasindan almig degildir, tersine O, bizatihi Bir’dir” (Kindi, 2002: 182-183). Kindj,
bu ciimleleriyle sadece Plotinci 6geleri savunmakla kalmamakta ayni climlelerin devaminda
da Aristo’'nun “ilk hareket ettirici” anlami yiikledigi ilk sebebine “yaratici” ve “varlik
kazandiric1” manalarini vererek daha genis bir uzlastirmaya gitmektedir. Dahas1 ayni risalenin
daha oOnceki sayfalarinda; “Gergek Bir”in oOzelliklerini sayarken, Hudud’da “varligin
hakikatini kavrayan basit cevher” (Kindi, 2002: 185) olarak niteledigi akli, bir ¢esit birlik
durumunda goérmesi, ona kiillilik vasfint vermesi ve ona varligin1 veren Gergek Bir’i aklin
iistiinde kabul etmesi de Plotinci ilk akil nazariyesini akla getirmektedir. Bu ise Islam
disiincesinde Nur Metafizigi geleneginin, bir ¢esit sudur olan, yaratmayla beraber tagsma
stirecine kiiclik bir atiftir. Kindi’nin sudur nazariyesine bir baska atfi da Risdle fi’l-Faili’l-
Hakki’l-Evveli’'t-Tam ve’l-Faili’n-Nakis Ellezi Huve Bi’l-Mecdz adl risalesinde vardir, buna
gore o, adi gecen risalede, Gergek Fail ile eksik failden bahsetmekte ve tipki sudur
nazariyesindeki gibi bir yaratma siirecine isaret etmektedir: “Oyleyse asla etkilenmeyen
gercek etkin, her seyin etkini olan sani yiice Yaratan’dir. O’ndan asagidakilere, yani biitiin
yaratiklara hakiki degil, mecazi olarak etkin adi verilmistir. Yani bunlarin hepsi gercek
anlamda edilgin durumdadir. Bunlardan ilki yiice Yaratan’dan etkilenmis, sonra da
birbirlerinden etkilenmislerdir. Soyle ki: bunlardan ilki etkilenir, onun etkilenmesinden de
baskas: etkilenir, ondan da bir bagkasi derken en son edilgine ulasilir. Ilk edilgin baskasini
etkiledigi i¢in ona mecazi olarak etkin adi verilmistir. Clinkii o, edilginligin yakin sebebidir.
Ikincisi de dyledir. O da iigiinciisiiniin edilginliginin yakin sebebidir. Bdylece son edilginlere
kadar inilir” (Kindi, 2002: 197-198). Mahmut Kaya’nin da belirttigi gibi Kindi, Yeni

Eflatunculugun akil, nefs ve felekler arasindaki hiyerarsi iligkisinden etkilenmistir (Kindi,



2002: 124). Zira, 0, Risdle fi'n-Nefs’te, bu goriisii destekler mahiyette, Islam diisiince tarihi
boyunca kullanilmis olan giines ve glines 15181 6rnegini vermis ve giines 1s1ginin glinesten
kaynaklanmas1 gibi nefsin cevherinin de yiice Yaratict’nin Nur’undan geldigini anlatmaya
calismistir. Nefsin ilahiligine boylece isaret eden Kindi, ayni zamanda insanlarin bu ilahi nur
sayesinde tersine, yani bedenlerinden ve bu diinyadan soyutlanarak Yaratici’ya dogru, bir
baska deyisle Nur’un kaynagina dogru yiikselisinden de bahsetmektedir (Kindi, 2002: 243-
247). Bu ise daha ¢ok onun nur anlayisinin epistemolojik yoniiyle ilgilidir. Biz bunu asagida
ele alacagimizdan burada bu konuyu zikretmeden gegmek istiyoruz.

Islam felsefe geleneginin muallim-i sAnisi olan Farabi (870-950)’nin diisiinceleri, Kindi’ye
oranla, nur metafizigi agisindan daha zengindir. Belki de bu yiizden Islam filozoflar1 arasinda
tasavvufa yer veren ilk miitefekkir olarak kabul goriilmiis ve onun bir ¢esit “rasyonel
tasavvuf” anlayisina sahip oldugu belirtilmistir (Bayrakdar, 1997: 181-182).

Farabi, kismen Kindi’de gordiiglimiiz Aristo-Platon uzlasmasini gerceklestirmeye calismis ve
Cabiri’nin deyimiyle “Aristo’yu Eflatun gibi okumaya” (Cabiri, 2000: 74) gayret gostermistir.
Sadece bununla da kalmamus, varlik felsefesini, kendinden 6nceki filozoflarin fikirlerinin yani
sira dinin verileriyle uzlastirma arayisi icine de girmistir. Din ve felsefenin uzlastirilmasinda
onemli bir adim atmis olan Fardbi’nin din ve felsefenin uyumu konusundaki cabalari,
kendinden sonra gelen Ibn Sin4’da Platon’un felsefesi ile din, ibn Riisd’de ise Aristo Felsefesi
ile din arasindaki uyum cabalarina kaynaklik teskil etmistir. Farabi dinin, 6zellikle inang
esaslarini, felsefi acidan ve felsefl kavramlarla izaha ¢alisirken, Kur’an’daki sembolik ifadeler
ve sem’iyyat konulariin yorumlanmasi, peygamberin dindeki fonksiyonu, filozof peygamber
iliskisi hususlarinda, din ile felsefenin yollarini birbirine yakin bir noktada bulusturma ¢abasi
icinde olmustur.

Farabi varlik disiincesinde bir varlik mertebeleri diizenini, hem alemde hem de insan

topluluklarinda kurmay tasarlamistir. 114hi alem olarak kabul ettigi ayiistii Alemden kevn ve



fesadin yeri olarak gordiigli ayalt1 aleme gecisi feyz (sudlr) nazariyesi ile anlatmistir. Bu
nedenle ozellikle Farabi’den itibaren sudir nazariyesi etrafinda gelistirilmeye caligilan bir
varlik felsefesi Islam felsefesi metafiziginin en &nemli problemlerinden biri olmustur.
Farabi’nin amaci, yeryiizii ve gokylizii alemlerinin izahinit sunarak, ilk etapta Tanri’nin
yaratmasi sonra da yaratilan varliklarda hareket, degisme, birlik ve ¢okluk gibi problemleri
¢oziime kavusturmaktir (Kiiyel, 1969: 86; Medkiir, 1990/11: 74).

Islam diisiincesinde, Kindi’de tohumlar1 atilan ve esas itibariyla, Farabi’yle baslayan sudir
nazariyesi, kendinden sonra gelen filozoflar ve mutasavviflar tarafindan daha da
gelistirilmistir. Farabi, sudur icin “feyz” kavramini kullanmistir. Feyz, tagma, figkirma
anlamlarina geldigi gibi, klasik Yunanca’daki “Cklampsis”  kokiinde  1g1ma, 151k
gonderme, parildama ve aydinlanma anlamina gelmektedir. Hatta tasma, olusma, meydana
gelme silirecini anlatan Yunanca “proéddos” kelimesi de giines ve 1sinlart anlaminda
“€klampsis” ile yakin baglantili kelimelerdir ve her iki kelime Plotin’de yogun olarak
kullanilmaktadir (Peters, 1967: 51,165).

Aristo’nun yaraticis1 ve baslangici olmayan ezeli ilk maddesi ile Islim akidesinin ezeli
olmayan ve Allah tarafindan kendi iradesiyle yoktan yaratilan varligi arasinda bir uzlasmaya
giden Farabi, bu ikisinin arasini suddrla agsmaya ¢alismistir. Belki de bu amagla zorunlu ve
mimkiin varlik kavramini ortaya atmistir. Farabi’ye gére mevcut olan her sey, var olmasi
bakimindan ya vaciptir ya da miimkiindiir. Bunun disinda {igiincii bir ihtimal yoktur. Bu iki
varlik kategorisi de tamamen birbirinden bagimsiz degildir. Bu yiizden miimkiin varlik,
varhigim1 vacip varliktan almaktadir. Bu durum, biitiin miimkiin varliklar i¢in aymdir.
Farabi’ye gore bu miimkiin varliklar, tek tek nesneler diizeyinde bir miimkiin varliklar ya da
nedenliler silsilesinden ibarettir. Varligin1 bagkasina borglu olan bu silsile kendisinin disinda,
varligin1 kendi 6ziinden alan bir nihai ilkede, nedeni bulunmayan bir ilk nedende sona ermek

zorundadir ki, bu da Tanr’dir (Farabi, 1349: 2-3; 1907: 51). Farabi boylece, ilk defa,



varliklar1 boylesi bir ayirima tabi tutmak suretiyle, Yaratan Tanri ile yaratilan varlik ayrimini
ortaya koymaktadir.

Farabi, varlik mertebeleri diizeninde vacip ve miimkiin varlik ayrimma gittikten sonra
sudirun bina edildigi ilkeleri siralar. Buna gore, Allah i¢in diisiinmek, ibda, yani yaratmak
demektir ve bu feyz, yani tagsma seklinde gerceklesir. Ona gore “yaratmak, varligi kendinden
olmayan seyin siirekliligini saglamaktir” ve bu yaratmada O’nun vasitali ve vasitasiz
yaratmasi arasinda bir fark yoktur, ¢iinkii her seyin kaynagi O’dur. O, ilk ilke olmanin
yaninda ilahi Akil’dir ve ydniiyle “sirf akil, sirf makul ve sirf kil dir”. Bu yaratma siirecinde
O’ndan ilk ortaya ¢ikan sey, ilk akildir, ¢linkii Bir’den yalniz bir ¢ikar. Ancak bu ortaya gikan
ilk akil veya bir, kendisinde ¢oklugu barindirmaktadir. Bundan sonra sirastyla diger akillar
meydana gelir ki, bu durum faal akil’da sona erer. Faal akil, ayalti alemin varolus sebebidir.
Onun diistincesinde varolusun sebeplerinden biri de “ask”tir. Buna gore Tanr1 Akil, ma’kil ve
akl olmanin yaninda hem ilk Asik, hem ilk Ma’sik hem de Ask’in bizatihi kendisidir, yani
sirf agktir. Dolayisiyla ask, Tanri’nin bir sifatidir. Tanri, en yiiksek derecede giizellige ve
yiicelige sahip olandir. Bu ylizden O, kendi 6ziine bir muhabbet duyar ve bu durum bdylece
diger varliklara da gecer (Farabi, 1349: 3; 1959: 54, 68). Bu da gostermektedir ki, Farabi
felsefesinde nur metafiziginin yaninda ask, muhabbet kavramlar1 da kullanilmaktadir.
Tanri’dan bu zorunlu sudir, ayn1 zamanda ¢oklugun ve buna bagl olarak ilk yetkinlikten
uzaklagmanin bagslangicidir. Plotinus’un bir olana yaklastik¢a yetkinligin artmasi ilkesi, Farabi
tarafindan da savunulmaktadir. Buna goére mutlak varliktan diger varliklarin tasip ¢ikmasi,
yetkin olandan noksan olana, bir olandan ¢ok olana dogru inen mertebeli bir yap1 icerisinde
gelismektedir. Sunu da unutmamak gerekir ki buradaki zorunluluk, O’nun hikmetinin
yaratmay1 gerektirmesi anlamindadir. Ciinkii O’nun kudret ve ilim sifat1 ezelidir, bilmesi de
yaratmast anlamma geldigine gore O’nun bilmesi yaratmasimi gerektirmektedir. Yani

Vacibu’l Viicud’un ilmi, bilmis oldugu esyanin sebebidir. Vacibu’l-Viiciid varliklardan



mutlak ademi (yokluk) uzaklastirarak onlara varlik verir. O halde Farabi’ye gore varliklar
Tanr1’nin comertliginden ve ilminden ¢ikmis olmaktadirlar.

Farabi, ortaya koydugu akillar silsilesinin sonunda yer alan faal akili tanimlarken bir ¢esit nur
kaynagi(giines) kavramini kullanmaktadir. O, giinesin gormeyi saglamasiyla kiyaslayarak,
giines nasil goérmeyi sagliyorsa, faal akil da bilkuvve akli bilfiil hale getirir, demektedir
(Farabi, 1907: 54-55; 1993: 35; 1959: 84). Gorildiigii gibi, o, tipk1 Aristo ve Kindi’de oldugu
gibi, bilkuvve akil ile faal akil arasindaki iligkiyi giines ile g6z arasindaki iliskiye
benzetmektedir. Onun diisiincesinde faal akil bir nurdur veya giines gibi bir ¢esit nur
kaynagidir, dolayisiyla melekler de nurlardir.

3

Farabi’nin yukaridaki goriisleri, 6zellikle de Uyun’da gecen “yaratmak varligi kendinden
olmayan seyin siirekliligini saglamaktir” ciimlesiyle feyz teorisi birlikte diistintildiigiinde,
onun da, bir ¢esit 1s1ma veya lzutsunun ifadelendirdigi gibi, zahiri suretler, “mutlak
Hakikatin kendini izhar ettigi tecelli ve taaylinden baska bir sey degildir” goriisiinden
hareketle hakikate iliskin kavrayisin; ancak “manevi miisahede (suhud), tat alma (zevk) ve
hazir olma (huzur) ya da aydmlanma (israk)” (Izutsu, 2003: 22) olabilecegine inandigim
sOyleyebiliriz.

Farabi, varlik siralamasinda, Tanri’dan sonraya yerlestirdigi ikinciler veya soyut kozmik
varliklardan sonra {igiincli siraya koydugu goksel cisimler i¢in gilines degil fakat “en
milkkemmel 151k” metaforunu kullanmaktadir. O soyle demektedir: “Goksel cisim, maddi
varolanlarla ortak olarak paylastigi seyin en istiinii ve en mitkemmeline sahiptir. Ciinkii o,
sekiller i¢cinde en miikkemmel sekle, yani daire sekline, goriilen nitelikler icinde de en
miikkemmel nitelige, yani 1s18a sahiptir. Ciinkii goksel cisimlerin baz1 pargalar1 15181 meydana

getirirler ki, bunlar yildizlardir. Baz1 parcalar1 ise bilfiil seffaftirlar; ¢iinkii onlar daimi olarak

kendi 1siklar1 ve yildizlardan aldiklari 1siklar ile doludurlar” (Farabi, 1990: 30; 1959: 57-58).



Bu climleler onun giderek yetkinligi azalan varlik silsilesinde goksel cisimlere verdigi rolii
aciklamakta ve neden giines degil de 151k dedigini agiklamaktadir.

Farabi’nin nur’u varlik felsefesi acisindan degerlendirmesinin en giizel 6rnegi, kendisine
aidiyeti siipheli oldugu belirtilen Tabiat llminin Kokleri Hakkinda Yiiksek Makaleler adl
risalesindeki izahlaridir. S6z konusu risale, Necati Lugal ve Aydin Sayili tarafindan
Belleten’de yayimlanmistir. Farabi’nin bu risalesine gore, Tanri, kendi nurundan her seyden
kadim ve her seyden once olan kamil akli yaratmistir. Bu akil, ayn1 zamanda, Peygamberin
aklidir veya nurani bir ruhtur, bir baska deyisle nur-1 Muhammedi’dir. Allah ilk yaratmis
oldugu bu akil nurunu yarattiktan sonra buna verdigi “kiin” emriyle bu nur tige boliinmiis ve
ulvi, orta ve siifll (A’la, vasat ve esfel) olmak lizere li¢ kistm meydana gelmistir. Bu ii¢
kisimdan birincisinden, yani ulvi olandan ulvi felekleri (yedi kat gogii), siifli olanlardan ise
stifl felekleri (yedi kat yeri) yaratmistir. Farabi, vasat olarak nitelendirdigi kismin ise ilhami
akillarin, hayat nurunun ve nihayet Ruhu’l-Emin’in kaynagi oldugundan s6z etmektedir.
Farabi, nurun akisim1 (sudur) Tanri’dan Ruhu’l-Emr’e, ondan akla, ondan ruha ve nihayet
ruhtan da nefse dogru bir seyir igerisinde vermektedir. Onun nazarinda ruh, Tanri’nin kalbe
gelen iradesinin mahalli olma sifatina sahiptir (Farabi, 1951: 81-122). Burada yapilan izahlar
esasinda genel anlamiyla Farabi’nin sudur nazariyesi ve akillar sisteminden ¢ok da farkhi
degildir (Atay, 1974: 103-151). Burada ek olarak yine Farabi’ye atfedilen ve Miibahat Tiirker-
Kiiyel tarafindan kitap olarak yayimlanmis bir risaleden bahsetmek istiyoruz ki, Farabi, bu
kiigiik risalesinde Tanr1’y1 birligi her tiirlii birligin {izerinde olan, nitelendirilemeyen “nur-1
mahz” olarak tanimlamaktadir. Ona gore, kendisinin disindaki baska bir nurdan nurlanan
(aydinlanan) ikinci sebepler, tavsif edilebilirler, ancak Ilk sebep sirf Nurdur. O’nun iizerinde
baska nur yoktur. O, her seyin iizerinde oldugu i¢in, “duyum, tevehhiim, tefekkiir, akil ve dil
konusu olamaz, sifatlanamaz. Ne kendisi bir seye ariz olur, ne de O’na bir sey ariz olur”

(Kiiyel, 1989: 54-61). Esasinda Farabi okulunun énemli isimlerinden olan Ebu Siileyman es-



Sicistani (0. 985) de onun sudur eden akillar nazariyesini kabul etmekte ve yukarida
bahsettigimiz bilgilere benzer sekilde, akil ile Tanr1 arasindaki iliskiyi giines metaforu ile
anlatmaktadir. Hatta Sicistani’ye gore akil, Tanri’dan tasan ilk varlik olmanin yaninda nur
veya mutlak nur olarak adlandirilmakta ve yine akil, nefsin atayicis1 veya kaynagi (nuru)
olarak gosterilmektedir (Tas, 2006: 142-157; Netton, 1992: 11-13, 63-72). Bu ifadeler de
Farabi’nin ifadelerine benzemektedir. Farabi’den sonraki dénemde Nur metaforu Thvan-1 Safa
(945-1050) ekoliinde de kullanilmakta ve “aklin 15131 ile aydinlanma”dan bahsedilmektedir.

Farabi’nin varlik felsefesine benzer bir varlik diislincesini ortaya koymakla birlikte onu agmis
olan meshur filozof Ibn Sina, sudir nazariyesi ve bununla ilgili kullandig1 kavramlar, sudfirun
mantiksal, kavramsal ve islevsel zemini, akillar, felekler ve unsurlar alemi gibi hususlarda
Farabi’nin diisiincelerine benzer fikirler savunmustur. Islim felsefe geleneginde ilk defa
sudir’u Plotinus’tan alip varlik diistincesi temelinin zihinsel arka planina yerlestiren Farabi
ise, bunu zirveye tasiyan da Ibn Sina’dir. O, varlik felsefesini; zorunlu varlik, miimkiin varlik
ayrimi ve zorunlu varliktan diger varliklarin nasil sudur ettigi meselesine dayandirmaktadir.
Ibn Sina’nin varlik silsilesinin en tepesinde zorunlu varlik bulunmaktadir. Ibn Sina, varlik
felsefesini olustururken, yaratan ve yaratilan varlik ayrimini agik bir bigimde ortaya koymakta
ve sudur ile yaratma anlayisin telif etmeye ¢alismaktadir. O da tipki Farabi gibi tagsma, 1s1ma
aydinlanma anlaminda feyz kavramina genis yer vermekte ve felsefesini bunun iizerine
oturtmaktadir. Yine kendisinden once Farabi’nin yaptig1 tarzda varliklarin olusumunu agk
kavramiyla da izah etmektedir. O, Farabi’nin ask kavramini daha da ileri gotiirerek, aski
biitiin varliklarin temeline koymakta ve onu varolusun sebebi, ilk ve en yetkin varligin
(Tanrr’nin) delili olarak gdérmektedir. Ona gére Ask, Ilahi Zat’in ve Allah’in gergekliginden
baska bir sey degildir ve varliklar, i¢lerinde bulunan ask sebebiyle var olduklar1 gibi onlarin
varliklar1 ile Agk birbirlerinin tamamiyla aynidir (Bayrakdar, 1985: 301-306). S6z konusu agk

felsefesinde esas olarak, onun sozleriyle, “ilk iyi zatryla meydana ¢ikar ve biitiin varliklara



tecelli etmistir. Eger zat1, zati ile, biitiin varlilardan ortiilii olsa idi, onlara tecelli etmemis
bulunsa idi, muhakkak ki, bilinemezdi ve ondan bir seye nail olunmazd1” (Ibn Sina, 1953: 25-
29). Ibn Sina benzer ciimleleri Sifa’da da zikretmekte ve Tanri’nin iradesiyle ask arasinda
baglant1 kurmaktadir:

“Ilk, biitiin nizamin ilkesi olan zatina Asiktir ve bdyle olmas1 yoniinden iyiliktir. Bu bakimdan
iyilik nizami, dolayli olarak O’nun masuku(asik oldugu sevgilisi) olmaktadir. Fakat O, bir
arzudan dolay1 bu diizene (nizama) yonelmez. Ciinkii bu nizamdan asla etkilenmez, higbir
seye arzu duymaz ve hicbir seyi istemez. Iste bu, O’nun bir arzunun getirdigi eksiklikten ve
bir amaca yonelme tedirginliginden armmus iradesidir” (Ibn Sina, 2005/11: 109-114).
Yukaridaki iki alintidan anlasilacag iizere, ibn Sina, ask1 varolusun sebebi olarak gordiigii
gibi, tecelli kavramini kullanarak, tecellinin de sebebi olarak gormektedir. Ona gére, eger ilk
fllet, Asik ve Ma’suk olmasaydi tecelli de olmaz ve varlik ortaya ¢ikmazdi. ibn Sina, sufilerin
kullandig1 “ittihad” kavraminin da, kendisinin izah1 gibi, birlesme anlaminda degil, tecelliyi
kabul etmek anlaminda oldugunu sdylemektedir. Aslinda Ibn Sina’nin buradaki ifadeleri onun
genel anlamiyla felsefesinde ve sudur anlayisinda zorunlu varhigin; varlik verdiklerinden
tamamen bagimsiz, herhangi bir etkiden ve herhangi bir icbara (zorlamaya) maruz kalmaktan
korunmus oldugunu da agiklamaktadir. Yani Evvel, varlik verdiklerine hicbir sekilde muhtag
degildir, bilakis varlik verdikleri varliklarinin biitiiniiyle O’na muhtagtir. Ciinkii zorunlu
varlik varoldugu miiddetce varlik da varolmaya devam edecektir, arada bir kopukluk séz
konusu degildir, zira O’nun yetkin varligmin kesintiye ugramasindan sz edilemez (Ibn Sina,
2005/11: 100-115; Kutluer, 2002: 181-194).

Ibn Sina, varliklarin zorunlu varliktan veya nur olan ilk sebepten tasmasini veya 1simasini,
kendisinden Onceki gelenege uyarak, akillar ve felekler alemi olan ayiistii alem ve maddi
varliklar alemi olan ayalt1 alem olarak ikiye ayirmaktadir. Ayiistii alem; yetkinlik, zorunluluk

ve mimkiinliik derecesine gore asagi indik¢e azalan bir seyir halinde ilk akildan faal akila



dogru, ve kendilerine tabi feleklerle birlikte, tagsmaktadir. Faal akil, ayn1 zamanda, ayalti
alemdeki maddi diinyanin sebebi ve biitiin canli varliklarin nefsleri de dahil olmak {izere,
maddede goriilen bigimlerin sebebidir. Iste bu yiizden Ibn Sina, faal akli, formlar verici
(vahibu’s-suver) olarak adlandirmaktadir (ibn Sina, 2005a: 158; 2004: 118). Vahibu’s-Suver
kavram Ibn Sina diisiincesinde her ne kadar faal akil manasinda olsa da, Hay b. Yakzan’mn
serhlerinde ger¢cek form vericinin, yani vahibu’s-suver’in Tanr1 oldugu da belirtilmektedir
(ibn Sina, 1997: 49-50). Zaten Ibn Sina felsefesinde de esas nur kaynagi ve her seyin tek
sebebi Tanr1 oldugundan araci varliklarin bulunmast bir problem teskil etmemektedir. Sunu
da belirtmek gereklidir ki, Ibn Sina bazen Ilk Sebep’i de giinese, dolayisiyla da 151k kaynagina
benzetmektedir. Mesela, o, Hay b. Yakzan’in sonunda ilk aklin 6zelliklerini anlattiktan sonra,
Ik Sebep’i 151k olarak tamimlamakta ve soyle demektedir: “O’nun kendi giizelligi,
giizelliginin perdesi; dista gériinmesi, O’nun i¢te kalmasinin nedeni olmustur. A¢iga ¢ikmasi
gizlenmesini gerektirmistir. Tipki giines gibi...ince bir bulut perdesi arkasina girdigi zaman
goriilebilir. Ama kendisini perdesiz olarak gosterecek olursa, goriilemez. Is181, kendi 15181na
perde olur. Bu yoneticinin giizelligini, kendi adamlarindan kiskanmasi s6z konusu degildir.
Kendisinin giizellik ve parlakligim gostermezlik etmez. O, giizelligini gdsteriyorsa da,
kimsede O’nu goérme giicii yoktur... O’nun giizelliginden bir pirilti géren, gbziinii ondan
ayiramaz” (Ibn Sina, 1997: 41).

Goriildiigii gibi Ibn Sina da faal akli giinese, yani nur (1s1k) kaynagina benzetmekte ve
sistemini bir nur metafizigi iizerine kurmaya g¢alismaktadir. Onun faal akilla ilgili izahlari
bununla da kalmamaktadir. O, faal aklin heyulani akli kuvveden fiile ¢ikarmasini “israk™ ile
aciklamakta ve faal aklin mahiyetinin “nur dagitmak”(ibn Sina, 1985: 231) oldugunu dile
getirmektedir.

Ibn Sina, faal akli nur ile tanimlamanin yaninda Nur Stiresi 35. ayetin tefsirini yaptig1 Risdle fi

Isbatii n-Niibiivve’de  Allah’m, bizatihi hayr (iyilik) ve Nur’un kaynagi olan bir Nur



oldugundan s6z etmektedir (Ibn Sina, 1968: 51-52). Neticede ona gore, alem Mutlak Nur’dan
ikinci derecedeki nurlara oradan da ayalti aleme olan bir tecelli, yansima veya isimadan
ibarettir.

Ibn Sina’nin nur metafizigi ve ask felsefesi ile ilgili bu izahlari, kendisinden sonraki Islam
felsefesinin temelini olusturmustur. Ozellikle Gazali (6. 1111), yazmis oldugu Miskatii’I-
Envar’da ondan miilhem bir nur metafizigi kaleme almistir. Gazali daha kitabinin ilk dua
ciimlesinde Allah i¢in “faizii’l-envar”, Peygamberimiz (s.a.v.) i¢in de “Nurii’l-Envar”
tabirlerini kullanmaktadir. Onun Allah i¢in feyz kavramini kullanmasi olduk¢a manidardir.
Peygamberimiz (s.a.v.) i¢in “Nurii’l-Envar” tabirini kullanmasi ise ilk yaratilanin
peygamberin nuru olmasit ve diger biitlin nurlarin Nur-1 Muhammediye’den sudurunu
anlatmak igin olsa gerektir. Gazali’nin s6z konusu kitaptaki ana hareket noktasi, nurdur. Ona
gore gercek nur, Nurii’l-Evvel, Allah'tir. Bu kelimenin baskalar1 hakkinda kullanimi “sirf
mecaz”dir. Allah bizatihi nurdur. Hicbir sey zat1 itibariyla nura sahip degildir. Biitiin nurlar
O'ndan gelmektedir, diger varliklardaki nurlar, Allah tarafindan onlara emanet ve Odiing
olarak verilmistir. Dolayistyla Nurii’l-Evvel’in disindaki hi¢bir varlik zatiyla kaim degildir.
Ona gore ger¢ek nur, yaratma ve emrin kendisinin elinde oldugu, aynm1 zamanda ilk nuru
verme ve onu devam ettirmenin yine kendisinin elinde oldugu Zat’tir. Bu ylizden, Gazali’nin
diisiincesinde, diger varliklara gecici olarak nur denilmesinin bir sakincasi yoktur (Gazali,
1986: 119-120; 1994: 15-16).

Gazali, Islam filozoflarindan farksiz bir sekilde yapti§1 nur tarifinin ardindan, yine ayn
gelenege uyarak varligr iki kisma ayirmaktadir. Buna gore ilk grupta varlifi kendinden
olanlar, ikinci grupta ise varlig1 baskasindan olanlar vardir. Ikinci gruptakilerin varlig1 kendi
nefsiyle kaim olmayip sirf ademden baska bir sey degildir. Ger¢ek Nur’un Allah Teala olmasi
gibi gercek varlik da varlig1 kendinden olandir. Gazali, bununla da kalmamakta, tipki sudur

nazariyesindeki ilk varliktan tasan varliklarin hem kendini hem de ilk varlig1 diisiinmesi gibi,



varliklarin iki yoniinden bahsetmektedir. Ona gore, birinci yon, nefsine, ikinci yon ise Nurii’l-
Evvel’e aittir. Kendi nefsine doniik olan yonii adem (yokluk) iken, Nurii’l-Evvel’e doniik
yoniiniin de varlik oldugunu da ifade etmektedir. Gazali, vahdet-i viicud anlayisinin temel
fikri olan “leyse fi’l-viicidi illallah” s6ziinii de kendisine delil getirerek ariflerin miisahede ile
varlikta Allah’tan bagka bir sey gérmediklerini belirtmekte ve “belki hepsi O’dur, dogrusu var
olan O’dur. Gayrin varligi ancak mecaz yoluyladir...O’ndan baska o yok, s6zii havassin
tevhididir” (Gazali, 1986: 137-139; 1994; 29-35). Bu s0z, ona gore, sahibini sirf birlige
gotiirmektedir.

Gazali, varlik silsilesinde Allah’1 “kiilli nur” olarak isimlendirdikten sonra, filozoflardaki gibi,
aylstii (alem-i a’la) ve ayalt1 (alem-i esfel) alem ayrimima gitmektedir. Ona gore semavi
nurlar, biri digerinden nur alacak sekilde derecelendirildiginde, Nurii’l-Evvel’e yakin olan
nur, kendisinden asagida olan diger nurlara nispetle daha fazla nur ismine layik olacaktir.
Ciinkii o, en yiiksek ve en yakin derecededir. Gazali bunu su 6rnekle agiklamaktadir: Insan
evin havuzuna yansiyan ayin 1s1gmi1 gormektedir. Isik oradan duvardaki aynaya, aynadan
duvara, duvardan da yere yansimakta ve yer aydinlanmaktadir. Halbuki bu 1siklarin her biri
bir 6ncekine, yani, yerdeki duvardakine, duvardaki aynadakine, aynadaki aydakine ve aydaki
de giinestekine tabidir. Bunlarmn en iistiinii, tabii ki, giinesin 1s181d1r. Iste bunun gibi semavi
nurlar veya meleki nurlar da kendi aralarinda Evvel’e yakinligina gore derecelenmislerdir.
Gazali bunu delillendirmek amaciyla Saffat Siresi (37) 164. ayetini vermektedir: “(Melekler
sOyle derler) Bizim her birimiz igin, bilinen bir makam vardir. Siiphesiz biz, orada sira sira
dururuz ve sliphesiz Allah’1 tesbih ederiz” (Gazali, 1986: 135; 1994: 27).

Varlik silsilesinde ayiistii ve ayalt1 alemden bahseden Gazali, ayiistii alem i¢in akli manevi
nurlardan, ayalti alem i¢in de basari zahir, yani gozle goriinen nurlardan bahsetmektedir. Ona
gore dis goze goriinenler zahir nurla goziikiirken “ic goz”’e goriinenler ise Allah ile

goriinmektedir. Aradaki tek fark ise temel bir farktir. Zahir nur ortadan kaybolabilirken, ilahi



nurun ortadan kalkmasi miimkiin degildir. Gazali bu aciklamalar1 yaptiktan sonra adeta Ibn
Sina’nin Risdle fi Mahiyyeti’l-Isk’nda gecen ve aymi kalemden ¢ikmis olan su sozleri
sOylemektedir:

“Renklerle ¢ok siddetli birlestiginden dolayr kendisi idrak edilmez; zuhurunun siddetinden
dolayr gizli kalir. Bazen zuhurunun siddeti gizli kalmasina sebep olur...Yaraticinin gizli
kalmasi, acikliginin siddetinden dolayr halktan gizlenen nurunun parlaklifindan ileri gelmesi
uzak goriilmez. Zuhurunun siddetinden dolayr halktan gizlenen, nurunun parlakligindan
dolay1 onlardan perdelenen Allah’1 tesbih ve tenzih ederim” (Gazali, 1986: 148-149; 1994,
38-39).

Gazali’nin yukaridaki sozleri varhigin apacikligin1 ve apacikliinin nur olmasindan dolay1
goriinmez oldugunu izah etmektedir. O, varlig1 yukarida da belirttigimiz gibi, aylistii, ayaltt
alem veya ulvi ve siifli alem gibi ikili tasniflerin disinda; ruhani, cismani alem, akli, hissi
alem, gayb ve meleklit alemi, miilk ve sahadet alemi gibi siiflara ayirmaktadir. Bunun
disinda Gazali, varligi; zati, hissi, hayali, akli ve sibhi olmak {izere bes kategoride
degerlendirmektedir. Gazali, daha once de ifade edildigi gibi, varligin derecelerini melekit,
ceberit ve miilk alemleri diye iiglii bir tasnife de tabi tutarak burada da nur kavramina
deginmistir. Ona gore Miilk alemi, insanlar ve diger varliklarin bulundugu alemdir. Bu
alemdeki varliklarin en yiiksek 6rnegini organik ve canli varliklarin en sereflisi olan insan
cinsi teskil eder. Alem ve igindeki her tiirlii varliklar insan i¢in yaratilmislardir. Bunun igin
mesul ve muhatap olan odur. Bu dlemde mutlak bir diizen ve intizam hakimdir. Cilinkii alemde
madde, ruh, cevher, zaman, mekan ve biitlin varliklar ilk ve asil varligin yaratmasindan hasil
olduklarindan, hi¢ biri kendi basina buyruk olmaz. Bu dleme sehadet alemi de denilmektedir.
Ikinci olarak melekit alemi gelmektedir ki, bu alemde de nefisler, ruhlar ve semavi akillar
bulunmaktadir. Bu dlemde melekler de mevcut olup, goklerin iistiindedir ve sehadet alemine

nispetle bu alem sonsuzdur. Ona gore salih nefis, ilahl nurun aydinlatmasiyla asagi alemden



cikarak, semalar1 gegcmekte ve meleklt alemine yiikselmektedir. Onun ii¢ alem igerisinde
zikrettigi Cebert alemine gelince, bu alem, sehadet alemiyle melekGt alemi arasinda
bulunmaktadir. Gazzali bu alemi denizle kara arsinda hareket halindeki bir gemiye benzetir.
Burada ne denizin sikintili hali ne de karanin siikneti vardir (Gazali, 1967/11: 2; 1967/1V:
311).

Gazali, nur kavramimi el-Madniinii’s-Sagir’de “nefh” kelimesini izah ederken de
kullanmaktadir. Sad stresi (38) 72. Hicr stresi (15) 29. ayetlerde gecen “onu tesviye edip
ruhumdan {ifledigim zaman hepiniz ona secde ediniz” ibaresindeki nefh kelimesini “ruh
nurunun tutusturulmast olarak yorumlamaktadir. Ona gore bu, tipki, glines 1s18inin perde
olmadiginda her seyi aydinlatmasi gibidir. Ancak Gazali, konuyu daha da acik hale getirmek
icin nethin bir ruh feyezani oldugunu dile getirmektedir. Buradan yola ¢ikarak da varolus
nurundan bahisle, varolus nurunun ‘“varligi kabul edecek her mahiyette” zuhura
kavustugundan veya varlik nurunun aydinlandigindan s6z etmektedir. Varlik nurunun ortaya
¢ikisinin, hudusunun sebebi Ilahi Nur’dur. Iste o, bu ilahi aydinlatmada ilahi bir par¢anin
varliga ge¢mesinin miimkiin olmadigint gostermek i¢in feyz, yani tagsma, 1s1ma kavramin
kullanmaktadir. Zira giines 6rnegini vermesi de bu yiizdendir. Ciinkii giinesten yansiyan 151k
giines olmadig1 gibi giinesten bir sey de eksiltmemektedir. Feyz de, ona gore, bunun gibidir
(Gazali, 1996: 359-364).

Goriildiigii gibi Gazali, varlik felsefesinde, varliklari, kendilerini elestirdigi filozoflar gibi Ilk
varliktan tasan bir silsile halinde ele almakta ve bunu da yaratma anlayisiyla birlestirmektedir.
Nur metafizigi, Gazali sonrasinda da, basta Muhyiddin ibn Arabi olmak iizere, bircok Islam
diglinlirii tarafindan ele alinmustir. Bunlar igerisinde gerek sudura olan olumsuz bakisi
gerekse Farabi, Ibn Sina ve Gazali’yi tenkid eden Ibn Riisd (6. 1198), bir istisna sayilabilir.

Kaldi ki, o bile her ne kadar nur metafizigine dokunmasa da Allah’in nur oldugunu



belirtmenin bir sakincasi olmadigina isaret etmektedir. O, Nur shresi 35. ayetini delil
gostererek Allah’in cisim olmadigi halde ahirette goriilebilecegi sonucunu da ¢ikarmaktadir:
“Allah’mn varliginin ilimde derinlesenler tarafindan akil ve bilgi yoluyla kavranmasi, adeta
gozlerin hatta yarasalarin gozlerinin giines 15181 karsisindaki durumlarini andirir. Bu da
gosteriyor ki Allah’in nur ile anlatilmasi her seviyede insan i¢in uygun diismektedir. Madem
ki Allah, varligin da, bizim varlig1 idrak etmemizin de ger¢ek sebebidir, o halde O’nun renkler
icin ayni konumda bulunan, yani renklerin hem varligin1 hem de algilanmalarini saglayan nur
ile temsil edilmesi ger¢ekten yerinde olur. Hem bu sayede ahirette (mead) gerceklesecegi
bildirilen ru’yet meselesinde ortaya ¢ikmasi muhtemel problemlere de mahal kalmayacaktir”
(Sarioglu, 2003: 241).

Ibn Riisd’iin bu ifadelerinin disinda nur kavramiyla ilgili herhangi bir agiklamasi
yoktur. Her ne kadar sudur anlayisina karst ¢ikmis olsa da varlikla ve Tanri-alem iligkisi ile
ilgili yapmis oldugu izahlar kendisinden onceki filozoflarinkinden ¢ok da farkli degildir.
Varlik felsefesinde oldugu kadar bilgi felsefesinde de durum aynidir. ibn Riisd, Farabi’ye ve
Ibn Bacce’ye catarak, “faal aklin insaniistii, tiimiiyle ayrik, ona 151k ve feyiz gdnderen bir
‘ontik akil’ olduguna inanarak onunla ittisal edebilmek i¢in kendini toplumdan soyutlamay1
(inziva) ve yashlik donemini beklemeyi gbze alanlar”in yanilgi icinde olduklarmi iddia
etmektedir. Ama kendisi de bir tiir faal akilla ittisalden ve alemin Allah tarafindan yaratilmis
olmakla birlikte ezeli olmasindan s6z etmektedir (Sarioglu, 2003: 118-133, 183-187).

Ibn Riisd’iin elestiri oklaria hedef olan Endiiliis’iin bir baska filozofu Ibn Bacce (6. 1139) de
eserlerinde Farabi ve Gazali’nin etkisindedir. Ancak o, nur kavramini bilgi felsefesinde
kullanmaktadir.

Nur metafizigini Gazali’den sonraki donemde Endiiliis’te isleyen bir baska filozof Ibn Tufeyl
(6. 1185)’dir. ibn Tufeyl, felsefe gelenegini takip ederek varligi zorunlu ve miimkiin varlik

ayrimina tabi tutmakta ve Tanr1’y1 her an tecelli eden, israk eden (1s1yan) ve feyezan eden bir



nur olarak gordiigii gibi alemi de Tanri’nin, hakiki anlamda, ezeli ve ebedi nurunun bir
yansimasi kabul etmektedir. Farabi, Ibn Sina ve Gazali’nin etkisinin yogun olarak gdzlendigi
Ibn Tufeyl, yine islam filozoflarinin hemen hepsinin savunmus oldugu, sudur nazariyesini de
savunmaktadir. Ona gore, varliklar Ik Varlik veya Ilk Nur’dan giines 1s18min aynalardaki
yansimalar1 gibi gorlinliste ¢ok ama gercekte tek olanin yansimalar1 seklinde sudur
etmektedir. Ona gore yansiyan isiklarin esas kaynagi glinestir ve ¢okluk olarak goziikenler
giineste tekleseceklerdir. Isigin yansidigi aynalar ise sadece g¢oklugu gostermektedir. Fakat,
ona gore, bunlar sadece simgelerdir ve hicbir zaman simge ile simgeleneni birbiriyle
0zdeslestirmemek lazimdir. Ciinkii ilahi alemle ilgili tanimlamada bulunmak ¢ok zordur, tipki
sufilerin dedigi gibi, miisahede edilenler dile getirilemezler. O verilen 6rnegin iyi anlasilmasi
icin sunlar1 sdylemektedir:

“Gilines, giinesin karsisina konulmus bir ayna ve gilinesin aynada goriinen suretini diisiin.
Aynada goriilen suret nedir? Giines mi? Ayna mi1? Tiimiiyle baska bir sey mi? Higbiri degil...
Giinesin kendisi, 15181, sureti cisimlerden ayrilmayan, cisimlere bagli olan ve ancak cisimlerde
bulunabilen seylerdir. Bu nedenle varliklar1 cisimlere bagimlidir. Cisimlerin ¢oziilmeleriyle
onlar da ¢oziliir, yok olurlar. Tanrisal 6zler, Rabbani ruhlar ise cisimlerden, cisimsel olandan
ve cisimlere ilisen seylerden tam anlamiyla ar1 ve askindirlar. Aralarinda higbir baglanti
yoktur. Onlara gore cisimlerin asilsizhig1 ile gercekligi, yoklugu ile varligi arasinda fark
yoktur. Tanrisal ruhlar, yalmzca varligi zorunlu ve ger¢ek olan tek Zat’la baglantili,
iligkilidirler. Tanr1 bunlarin tiimiinden 6nce, tiimiiniin ilkesi, nedeni ve yaraticisidir. Bunlara
siireklilik, sonsuzluk bagislayan yalnzca Tanr1’dir. Varliklarina kaliciligi o verir” (Ibn Tufeyl,
1952: 117-118).

Ibn Tufeyl kendinden 6nceki gelenege uyarak Tanri, ayiistii alem ve ayalt1 alem olmak iizere
bir varlik derecelendirmesine gitmekte ve bunu tamamen giines ve 15181 seklinde 1s1k

metaforuna dayandirmaktadir. Ona gore ilahi alem, yani ayiistii alem her yoniiyle ayalti



alemden daha miikemmeldir. Clinkii, ayalt1 alemi etkilemekte, onu aydinlatmakta, dolayisiyla
saydamlik ve parlakliklariyla 151tk verme (hakiki anlamda olmasa da) Ozelligine sahip
bulunmaktadirlar. Dahasi Zorunlu Varlik’a veya Ilk Nur’a daha yakindirlar.Yalniz sunu da
unutmamak gerekir ki, Ibn Tufeyl de, kendisinden 6nceki filozoflar gibi, ayalti alemde
bulunan insanda (Hay’da) da Zorunlu Varlig1 bile serefli bir par¢a, yani ruhun bulundugunu
ve bunun sayesinde ayiistii alemle ittisali, aydinlanmay1 gerceklestirebilecegine isaret
etmektedir ki bu da onun, asagida zikredecegimiz, bilgi felsefesinin konusudur. Zaten Hay
Bin Yakzan risalesi bunun nasil gergeklestirileceginin detayli ve mecazi bir anlatimindan
baska bir sey degildir. O, varlik mertebelerini Hay’in miisahedeleriyle anlatirken Ilk
Varlik’tan ilk aklin sonra da diger akillar ve sabit yildizlarin bir ¢esit 1s1ma yoluyla
olustugunu sdylemektedir. Onun buradaki biitiin ifadeleri Farabi, Ibn Sina’ninkinden farkli
degildir. O, boylece filozoflarla Gazali’yi bir arada miitalaa etmeye calismakta ve cagdasi
olmakla birlikte kendisiyle goriisme ihtimali bulunmayan Stihreverdi ile ayn1 ¢izgide goriisler
ileri siirmektedir. Ancak bu calisma boyunca da ortaya konulmaya gayret gosterildigi gibi
zaten Siihreverdi’den once Nur metafiziginin temelleri Islam diisiincesinde atilmist1. Nitekim
Ibn Tufeyl, daha Hayy Bin Yakzan’mn basinda kendisini ibn Sina’nin “Mesriki Hikmet”
geleneginin sirlarmi  agiklayan kisi olarak tanimlamakta ve bdylece felsefi tasavvuf
geleneginin bir devamcisi oldugunu ilan etmektedir.
d. Nur (Isik) ve Kesf: Mesriki veya Israki Bilgi

Farabi’nin varlik felsefesini sudur nazariyesi lizerine kurdugunu, onu da bilgi felsefesiyle
ilskilendirdigini bilmekteyiz. Ciinkii ona gore varlik bilgi, bilgi de varliktir (Kiiyel, 1969:
132). Iste bu nazariye ile dogrudan baglantili olarak akillar silsilesinin sonuna yerlestirmis
oldugu faal akil’dan insana akan (feyezan) veya aydinlatan bilginin iki tiir oldugunu belirten
Farabi, filozofa ve peygambere olmak iizere iki farkli diizeyde gelen bu bilgilerin birincisine

ilham, ikincisine ise vahiy adini vermektedir. Aradaki temel farki ise, peygambere akan



bilginin dogrudan miitehayyile giiciine gelmesinde, filozofa feyezan edenin ise miinfail akla
feyezan etmesinde gormektedir. Bilginin bu mertebesini ittisal kavramiyla anlatan Farabi,
Tanrisal bilginin feyezaninin miistefad akil araciligi ile Tanr1’dan faal akla oradan da miinfail
akla geldigini ve bu konumda hakim ve filozofun bilgisinin, oradan miitehayyile giiciine
gegmesiyle de peygambere gelen vahyin olustugunu sdylemektedir. Ayn1 durum Fusus’da
yansima kavramiyla izah edilir (Farabi, 1340: 77) ki esasinda arada fark yoktur.

Farabi, yukarida bahsetti§imiz kendisine aidiyeti siipheli olan Tabiat [lminin Kokleri
Hakkinda Yiiksek Makaleler adli risalesinde varlik felsefesinden bilgi felsefesine gegmekte ve
ilk aklin fiilinin ve ruhaniyetinin sudur yerinin emir aleminden, yani Ruhu’l-Emr’den
oldugunu belirtmektedir. Ona gore, Ruhu’l-Emr, hem vahyin hem de ilhamin kaynagidir.
Muhatab1 ise kalptir. Ciinkii kalp, Ruhu’l-Emr’in Tanri’dan aldigi ilham nurlarimi yine
kendisinde Tanri’nin yarattig1 kabiliyet sirr1 ile kabul etmekte ve aydinlanmaktadir. Farabi,
burada, yukarida da zikretmis oldugumuz, Ziimer 39/22 ayetini ve bu ayetle ilgili olarak
Fethu’l-Kadir’de zikredilen hadisi, kaynak vermeden, zikretmektedir. Ayrica Nur 24/35. ayeti
de zikreden Farabi; kandili akil nuruna, kandilin i¢inde bulundugu yeri sadra (gégse), kandilin
nurunu da miiminin yani Hz. Muhammed (s.a.s.)’in nuruna benzetmektedir. Boylece, kalpteki
akil, ilim ve marifet nuru parlamaktadir (israk). Burada onun izah etmek istedigi husus, aklin
gercek yerinin kalp oldugu ve kalbin ilham yoluyla zaman zaman ytikselip geri ddonmesinin bu
nurlarla gerceklestigidir. Thvan-1 Safa (945-1050) diisiincesinde de Farabi’ninkine benzer bir
kalp gozii veya kalp aydinlanmasi vardir. Onlara gore, ruhun temizlenmesi sayesinde ulasilan
bir mertebe vardir ve bu mertebede aklin 15181n1 (nurunu) idrak eden kalp gozii, mistik bir
sezgiyle hakikatleri kavramaktadir. Bu durum peygamberler i¢in vahiy ve veliler i¢in ilham
diye adlandiriimaktadir (Yakat, 1992: 52-57).

Ibn Sina, yukarida da belirttigimiz gibi, Nur Sdiresi 35. ayetin tefsirinde Tanr1’y1 nur olarak

nitelendirmenin yaninda nuru, varlik teorisinin yaninda, bilgi teorisinin de temeline



yerlestirmektedir. Ona gore bu ayet, idrak mertebelerini ifade etmekte ve ayette gecen miskat,
heyulani ve insani akla; misbah, bilfiil miistefad akla; ziicace bilmeleke akla; nur ise, bilfiil
akla isaret etmektedir. Ayette gecen, “bu agacin yagi neredeyse degmeden bile 151k verecek
gibidir” sozii, ona gore, bir feyzi, nurlanmay1 ve nurla ittisali anlatmaktadir. Boylece akillari
harekete geciren ve heyulani olan1 meleke haline onu da bilfiil haline getiren nur, yani faal
akil olmaktadir. Ibn Sina da, Farabi gibi, bilgi teorisinde faal akla cok dnemli bir dzellik daha
atfetmekte ve varliklarin akilla algilanma tarzlarinda faal aklin 6nemine su climlelerle isaret
etmektedir:

“Akl-1 faal ile bizim aklimizin durumu, giines ile bizim goézlerimizin durumu gibidir. Yani,
giines nasil goriilebilen objeleri aydinlatir ve onlarin goriintiilerini gdze ulastirirsa, ayni
sekilde akl-1 faal’in etkisi de hayal edilebilenler (miitehayyelat) tizerine dogar ve onlari maddi
ilintilerinden soyutlamak suretiyle ma’kilat haline getirir ve onlar1 ruhlarimiza ulastirir” (Ibn
Sina, 2004: 118).Yine Hayy Bin Yakzan’da da giizel goriintiglii ihtiyar kisiliginde
somutlastirdigr faal akil, ayalti alemdeki biitiin bilgilerin kaynagidir. Ciinkii o soyut yapisi
geregi kendisinden Onceki soyut akillar1 ve onlarin da ana kaynagini bilmekte ve biitiin
bilgilerin anahtarina sahip bulunmaktadir. Ayrica onun diger bir gorevi ayalti alemi, yani
kendi altinda bulunan mevcudati da bilmektedir. ilim vermek ve insanlar1 bilgisizlik
uykusundan uyandirmak, aydinlatmak, yeterligi, kapasitesi olan herkesi her zaman
aydinlatmak onun sifatt ve gorevidir. Onun aydinlatmasindan faydalanmanin yolu ise bilgi
elde etmeye yarayan biitiin hassalardir, zaten insan nefsi ilmi aramak ve bilmek {izere
yaratilmistir.

Ibn Sina, Hayy Bin Yakzan risalesinin basindan sonuna kadar faal akildan nur elde etmenin,
bilgi 15131 almanin yollarim gdstermektedir. Bu yollar da [sdrdr’takinden farkli degildir. O,
oncelikle akli, istidlali bilginin gerekliligi tizerinde durmaktadir. Onun risalesinde “durgun

hayat pinari”ndan istifade etmesinden ve oradan basini yikamasindan bahsetmesi dikkat



cekicidir. Risalenin serhlerinde genellikle bu ibarenin tasavvurat, tasdikat kabilinden ilk
bilgiler ve pesinden gelen kiyasi bilgileri temsil ettigi zikredilmektedir. Nitekim bu serhlerden
birinde olduk¢a 6nemli su ifadeler yer almaktadir:

“Iste bu yiizden ‘o akarsuda basini ve bedenini yikamasi-yani mantik bilmek-kendisine yarar
verir’ dedi. Mantik bagka bir ilim i¢in 6grenilirse o bu igin akicilig1 6lgiisiindedir. Demek ki,
mantik gercek bilgiyi bilmek igin 6grenilir. Oyleyse ‘hayat ¢esmesinin yakininda’ demek,
gercek ilim (ilm-i hakiki) demektir, yani ger¢ek ilim orada bulunan sudur. Ciinkii o, baska bir
ilim i¢in aranmaz. Mantik ilmi 6grenen herkes, bilgisizlik ¢ollerini asar, saskinlik ve azginlik
denizine batmaz, siiphe daglarinin iizerine c¢ikabilir ve yoldan c¢ikmiglar onu yoldan
¢ikaramazlar” (Ibn Sina, 1997 : 44-45).

Ibn Sina, akli bilgiden sonra ikinci siraya irfani bilgiyi koymaktadir. Ona gére insanin hakiki
bilgiye ulagsmasina engel olan nefse verilmis cismi 6zelliklerden arinmadikc¢a, nefis terbiyesini
gerceklestirmedikge faal aklin nurlarindan faydalanmak imkansizdir. Sunu da unutmamak
lazimdir ki, cisimden daimi kurtularak akil alemine daimi ittisal beden hayattayken miimkiin
degildir. Bu da gostermektedir ki, Ibn Sina’nin felsefi tasavvufunda amag diinyay1 terk etmek
degildir, tam aksine faal akilla aydinlanmanin sonucunda elde edilen hakiki bilgiyle daha
uygun bir toplumsal hayat yagamaktir.

Goriildiigii gibi ibn Sina’da faal akil, bilgi yoniiyle bir aydinlatmada bulunmak suretiyle
heyulani akli kuvveden fiile ¢ikaran ve insanin bilgi elde etme siirecinde nazari akli kuvveden
fiile geciren akli bir cevherdir. Ancak faal akildan aydinlanmanin sart1 nefsin temizlenmesidir.
Bundan da anlasildig1 gibi Ibn Sina’ya gore bilgi, akli bir cabanin yaninda cileci armmayla ve
kendini diinyevi alakalardan siyirmakla elde edilen faal akilla bir “ittisal”dir. Bu ittisal, ona
gore, bazilarmin zannettigi gibi “ittthad” degildir. Hakk’in nurunun stirekli parildamasi
istegiyle ceberut kutsiyetine yonelmis olan ariflerin durumudur. Ne tek bagina riyazet ne de

akil bunu yapabilecek kuvvette degildir. Bu yiizden onun Isdrdt’taki arif tanimi 6nemlidir.



Onun arif’i, ilahi nurlarla nurlanmay1 aligkanlik haline getirmis, kutsiyet alemiyle irtibatini
koparmayan, her an Hak ile mesgul olan kisidir. Onun riyazeti ve ibadeti hi¢cbir menfaat
kaygist glitmeksizin veya herhangi bir korku sebebiyle degildir. Riyazetin amaci ise; Hakk’in
disindaki seyleri atabilmeyi kolaylastirmak, nefsi emmareyi nefsi mutmainneye boyun
egdirebilmek ve sirrin, yani nefsin latiflestirilmesini saglamak, yani isimanm miikemmel
olmasi i¢in aynanin cilalanmasini saglamaktir. Ona gore, bunlardan ilkine ger¢cek anlamda
yapilan zithd yardimci olurken, ikincisine “fikirle eslesen bir takim ibadetler”, “ritmik
melodiler” ve daha dnceden bu dereceleri ge¢mis olan arinmislarin 6giitleri, yani mertebece
yiiksek olan ariflerin 6giitleri nihayet tiglinciisiine ise “iffetli bir ask” yardim edecek ve arif
riyazetini tam manasiyla gergeklestirecektir. Sonucta ise “Hakk’in nuru”nun iizerinde
dogmas1 gerceklesecektir. Anlasilacagi iizere Ibn Sina zevki bilgiyi en iist bilgi olarak
gormekte ve ask’1 sadece varligin degil bilginin de temeline koymaktadir.

Ibn Sina, arifin elde ettigi bilgiye irfan, marifet adim da vermektedir. Ona gore irfan, marifet;
“ayriklagmaktan, birakmaktan, terkten ve reddetmekten cem’de (toplanma) derinlesmekle
baslayarak, ki cem de Hakk’in sifatlarinin sadik miiridin zatinda toplanmasidir, Bir’e varir ve
sonra durur” (Ibn Sina, 2005a: 188). Onun bu tarifi tamamen tasavvufi anlamdaki cem ve
cemu’l-cem’in tarifidir. Ciinkii tasavvufta bu makam, “Hakk’1 halksiz temasa etme, her seyi
Allah’tan gorme, salikin ne kendini ne de halki gérmemesi, sadece hakikat sultanin1 gérmesi
ve biitlin fiillerin yegane faili olarak Hakk’1 gérme” (Uludag, 1991: 112-113) anlamindadir.
Ayrica Ibn Sina’nin séz konusu bilgi anlayisi Buhari’de gegen, “Kulum farz kildigim
ibadetler gibi higbir seyle bana yaklasamaz. Ben onu sevinceye kadar nafileler de bana
yaklagmaya devam eder. Bir kere onu sevdigimde artik onun isiten kulagi, goren gozii,
konusan dili, tutan eli, yiirliyen ayagi ve fuadi olurum. Artik benimle isitir, benimle goriir,
benimle konusur, benimle yiiriir, benimle akleder, benimle tutar” (Buhari, Rikak, 38)

hadisinin de adeta bir yorumu seklindedir.



Ibn Sina buraya kadar izah ettigimiz akli tasavvufi bilgi teorisini, yani irfani bilgiyi tamamen
nur metafizigi ile izah etmektedir.Onun nazarinda ilahi nurlarla aydinlanan arifin bilgisi
vusulle gergeklesmis irfan, marifet bilgisidir. O nur metafizigine Hayy b. Yakzan risalesinde
de isaret etmekte ve risalenin sonlarinda, ilk akli tarif ettikten sonra ilk Sebep’i kendi 151811
kendisine perde olmakla tanimlamaktadir. Yine ayn1 yerde O’nun 1s181n1, piriltisini gérenin
gdziinii O’ndan ayiramayacagindan sdz etmesi sdrdt’taki irfan bilgisini elde etmeye baslayan
salikin istekli ¢abasini hatirlatmaktadir.

Ibn Sina’nin 6nemli Slgiide tesirinde kalan ve Islam diisiincesinin doniim noktas1 sayilan
biiyiik diisiiniir Gazali, basta Hakim Tirmizi olmak {izere, kendisinden 6nceki sufi ve felsefi
kiiltiirti adeta tekrar edercesine, aklin hakiki bilgiyi elde etmesinin yegane sartin1 “bilgilerin
anahtar” olarak degerlendirdigi “ilahi nur ”a baglamaktadir. Gerek Miyaru I-Ilim’de, gerek
Thya’da, gerekse Munkiz’de bu kavrami islemektedir. Miskat’ta ise biitiin bilgi edinme
sistemini “nur’a dayandirmaktadir.

Gazali de varlik felsefesi gibi bilgi felsefesini de nur metafizigine dayandirmaktadir ve her
ikisini birbiriyle iliskilendirmektedir. Gazali, Ilahi nur i¢in getirdigi a¢iklamalarmn, Allah’mn
insana verdigi bes kuvveye veya bes nura isaret ettigine dikkat ¢ekmektedir. Bu bes kuvve
veya nur ve fonksiyonlar1 sunlardir:

1- Hissi ruh-bes duyu: Fiziki alem bu bes duyu ile idrak edilir, duyulardan gelen bilgileri alir.
Yeni dogmus ¢ocukta dahi bu vardir.

2- Hayali ruh: Bes duyunun getirdiklerini saklayip akla sunar. Bu ise gelismekte olan ¢ocukta
yoktur.

3- Akli ruh: Kiilli hakikatleri idrak eder. Bu akil mertebesinde a priori bilgiler hazir olarak
bulunmaktadir.

4- Fikri ruh: Miifekkire kuvvetidir. Aklen anlasilan seyleri (makulati) telif eder, bunlar

iizerine fikir yiiriitir. Bunun sonucunda, bilinenlerden hareketle bilinmeyenlere ulagir.



5- Kudsi nebevi ruh: Bu, peygamberlere ve evliyaya has bir kuvvet olup, gayb levhalar1 ve
melekut sirlar1 bu kuvveye tecelli eder (Gazali, 1986: 165-173; 1994; 54-61).

Gazali bilgi elde etme siirecini bu sekilde izah ettikte sonra Nur ayetinde gecen kavramlarla
birebir eslestirmeye c¢alismaktadir. Ona gore, insandaki bes duyu miskat gibidir. Cilinki
migkatin mahalli dardir ve zahire bakar. Goriilenin 6tesini (maverasini) idrak edemez. Isik
vermesi makulat ile olup bizzat degildir. Hayal kuvveti, etraftan gelen miidrekatin (idrak
edilen seylerin) suretlerini kabulde, akli nurlar1 zaptetmekte ve miistemil bulundugu
mahlukati aydinlatmakta ziicace (cam/ayna) gibidir. Kesifligi, seffafligi ve sertligiyle de
ziicaceye benzemektedir. Akil, kiilli idrakler ve Ilahi marifetler ile ziya vermekte misbah
(lamba) gibidir. Miifekkire, nihayetsiz semereler (meyveler/ neticeler) vermekte secere-i
miibareke (bereketli bir agac) gibidir. Kudsi kuvvet, zeyt (kandil yag1) gibidir. Ciinkii bu
kudsi kuvvet, safiligi ve arinmishgi ile “ates degmese de yanacak olan”a benzemekte, yani
neredeyse tefekkiir ve taalliim olmadan 151k vermektedir.

Goriildugi gibi Gazali’nin feyz anlayisinda, bilgi elde etme yollarindan "kesf"in biiylik 6nemi
vardir. Bilgi elde etme metodu ve bilgiden yararlanma bazen fitrattan dogarak kalbe ilahi bir
lutuf kanaliyla gelir. Bazen de ki (bu en sik goriilenidir) gayret ve ¢alisma kanaliyla olur.
Peygamberlere bilgi, birinci yoldan gelmektedir. /zya'nin birkag yerinde gecen 'zevk' kavrami
vasitasiz ve gercek bir tecrliibe anlamina gelir ve sadece tasavvufi tecriibeye inhisar
etmemektedir. Bu zevk kanaliyla Allah''ln mahiyeti bilinemez, demistir. Akil, Rabb’in
miilkiinden hig¢ bir seyi kavrayamaz. Burada olup bitenler, ancak akildan daha iistiin ve ondan
daha serefli bir 151k tarafindan bilinebilir. Bu 151k niibiivvet ve ilahi dostluk diinyasinda dogar.
Onun akla nispetle durumu, aklin hayal giictine olan durumu gibidir

Gazali, Munkiz'de i¢ine diistiigli siiphe ve kuruntulardan kendisine ilka edilen nurla nasil

kurtuldugunu soyle anlatmaktadir:



“Bu hal boylece iki aya yakin devam etti. Bu miiddet icinde manen ve halen safsata yolunda
bulundum ise de lafzan bunu agiklamiyordum. Nihayet Cenab-1 Hak, beni bu hastaliktan
kurtardi. Nefsim sthhat ve itidal haline avdet etti. Akli zaruretler, emniyet ve yakin iizere
makbil ve itimada sayan olarak dondii. Bu sezis ve bu safsatadan kurtulus, bir delil veya bir
istidlal tertibi ile degil, ancak Allah'in kalbime ilka ettigi bir nur ile olmustur. Bu nur, bir ¢ok
bilgi kapilarinin anahtaridir. Her kim bir seyin hakikatini kesf ve anlamimin sirf delillere
miitevakkif oldugunu zannederse, muhakkak ki Allah'in genis ve sonsuz rahmetini daraltmis
olur. Ayet-i Kerime’de ‘Allah kimin hidayetini murad ederse Islam igin kalbini serh eder’
(En’am (6) 125) buyurulmustur. Bu ayette gecen serh kelimesinden muradin ne oldugu Hz.
Peygamberden sorulunca, ‘O, Allahu Teala’nin kalbe ilka ettigi bir nurdur’, buyurdular.
Bunun alameti nedir diye soruldu? ‘dar-1 gurur, denilen diinya yurdundan uzaklagmak ve
ebedi yurt olan ahirete ydnelmektir’ cevabini verdiler. Iste yukarida bahsedilen nur, bu
nurdur. Hakikatlerin kesfini bu nurdan beklemek gerekmektedir. Bu nur zaman zaman
Allah’in fazl-1 kereminden tasar, feyezan eder. Bunu dikkatle takib etmelidir. Nitekim,
Rasulullah, bir hadis-i seriflerinde, ‘Rabbinizin senenin bazi giinlerinde ilhamkar liituflari
vardir, dikkatli ve uyanik bulunarak onu karsilaym’ buyurmuslardir” (Gazali, 1996: 538-539).
Gazali, bilgide herhangi bir siiphenin viicuduna mahal vermeyecek ve insani hatadan
tamamiyle emin bulunduracak bir ac¢iklik, yakinlik aramaktaydi. Ona gore bilgi, dyle bir yakin
tevlid etmeli idi ki, mesela; asay1 ejderhaya ¢eviren kimse, buna siiphe ile bakmasin. Gazali,
on adedinin ticten biiylik oldugunu bildigim i¢in, asay1 ejderhaya c¢eviren bu kimsenin
hareketi, nasil beni sadece hayrete gark eder de bu, bilgimi degistiremezse, elde edecegim
bilgi de dylece yakin ifade etsin, demekteydi. Iste bu yiizden Gazali bdyle bir bilginin akil ile
elde edilemeyecegine kendi sahsi tecriibesiyle kani olduktan sonra, hakikate ancak aklin,
idrakten aciz kaldig1, ilahi alemden parlayan bir nur sayesinde muttali olacagina ve yakin elde

edecegine inanmaktaydi. Boylece kelam alimlerinin ilim vasitasi saymadiklar1 ilham ve



miikasefe, Gazali’nin dayandig1 tek kaynak olmustur. Gazali’nin bahsettigi ve normal yollarla
elde edilemeyen bu bilgi, ilmi tecriibe ve akil alanlarin1 asarak, ¢ogu kez tekrari miimkiin
olmayan o6zel bir tecriibe, bir i¢ gorme ile elde edilen bilgidir. Buna gaybi bilgi de
denilmektedir. Gazali’nin el-Munkiz ve el-Miskat’ta akil alani iizerinde zevk alani olarak
vasiflandirdig1 bir alanin varligimi kabul ettigi ortaya c¢ikmaktadir. Bu alan esas itibariyle
peygamber ve velilere, ariflere aittir. Fakat orada siradan insanlarin da nasipleri vardir.
Buradan da ortaya ¢ikmaktadir ki, Gazali’nin diisiince biitiinliigliniin temelini zevk kavramu,
bununla ilgili olarak aklin iistiinde bir bilme giiciiniin mevcut oldugu goriisii olusturmaktadir.
Bunu Gazali /hya’sinda sdyle anlatmaktadir:

“Son haddine kadar tafsili miimkiin olmamakla beraber, eger ahiret ilminin bir nebze tafsilini
bilmek istersen, agah ol ki, ahiret yolunu gosteren ilim, miikasefe ve muamele olmak iizere
ikiye ayrilir. Birinci kisim, Miikasefe ilmi adini alir ki, buna ilm-i batin da denir. Ilimlerin
gayesi de budur. Hatta bazi arifler, bu ilimden nasibi olmayanin son nefesinden korkulur,
demislerdir. En az hisse de bu ilm-i batin1 tereddiitsiiz kabul edip, ehline havale etmektir.
Yine denildi ki, bazan diger ilimlerle de tahakkuk eden bu ilim, kendisinde diinya sevgisi
olup, sehvetinin pesinden gidenlerde bulunamaz. Bu ilmi inkar edenin en kiigiik cezasi,
zevkinden mahrum olmaktir Iste bu miikasefe ilmi siddik ve mukarreblerin ilmidir. Bu ilim
kotii huylardan armilip temizlenildigi vakitte kalbe tecelli eden bir nurdan ibarettir. Bu sayede
bircok seyleri goriir, adlarin1 duyar, miicmel ve kapali olarak bunlari manalandirmaya ¢aligir
ve bunun sonucunda kendisine genis ufuklar agilir, hatta Allahu Teala’nin, zat, sifat ve ef’ali
hakkinda hakiki marifet sahibi olur. Diinya ve ahireti yaratmakta ve diinyay:1 ahiret iizerine
takdimdeki hikmetini anlar. Niibiivvet ve peygamberligin, vahiy melek ve seytanin ne demek
oldugunu 6grenir. Peygamberlere vahyin vasil olus keyfiyetini, seytanin insana diismanlik
seklini, meleklerin peygamberlere goriinlis keyfiyetini, yer gok hazinelerini ve bunlarin

sahibini anlar” (Gazali1939/1: 26).



Gazali mistik arinma sayesinde kalp goziiniin agilacagini ve hakikat bilgisinin elde edilecegini
savunmaktadir. O, kalp goziine baska isimler de vermektedir; basiret, sezgi, hads, kesif,
miikasefe vb. Ondaki kalp go6zii kavramimin bir benzerinin Plotin’de vecd hali anlamina
geldigi belirtilmektedir (Janet-Seailles, 1978: 34). Gazzali vecd halindeyken erisilen ve
bununla golge alemin {lizerindeki hakikata ulagilan akil iistii bir hadsi kabul eder. Bu
tamamiyle tasavvuftur. Gazzali’ye gore vecd, kisaca sufinin zihnini her tiirlii diinyevi seyden
tamamen ayirip, onu bombos veya tertemiz bir hale getirdigi zaman oranin aydinlanmasi ve
tipki peygambere gelen hakikat gibi bir takim hakikatlerin oraya aksetmesidir. Allah'tan
feyezan eden bu marifet nurlarini, aklin kavramast mimkiin degildir. Bunun i¢in aklin
iistiinde bir kavrayis giicii, hads veya sezgi gereklidir. Gazali’nin kalp gozii ile elde edilen bir
nurlanma sayesinde elde edildigini sdyledigi bilgileri ariflere, rasih ulemaya ve en {istlintinii
de peygamberlere atfetmesi, ozellikle bu konuda Miskat’ta soyledikleri Ibn Sina’nin
Isarat’inin son kisimlariyla oldukga benzerdir.

Varlik felsefesinde oldugu kadar bilgi felsefesinde de felsefi tasavvufa yer veren Endiiliislii
filozoflardan Ibn Bacce, hakiki bilginin Allah’in kalbe attign bir nurla gerceklesecegine
inanmaktadir. Bilgi felsefesinde, Gazali’den sonra, nur metafizigini en ¢ok isleyen
diisiiniirlerden biri de Endiiliislii filozof Ibn Tufeyl’dir. Yukarida varlik felsefesi ile ilgili
goriislerinde de gordiigiimiiz gibi Ibn Tufeyl, felsefe ile tasavvufu harmanlayan bir bilgi
felsefesinden yanadir. Ne akli ne de sezgiyi ihmal etmemeye ¢alismaktadir ki, bu kendisinden
onceki Islam filozoflarinin da yoludur. Buna gore, eger Allah, Nur ve alem de bu Nur’un
yansimalarindan ibaretse insanin da bu nurdan pay almis bir varlik olarak bunun farkina
varmasi gereklidir. Iste onun yazdig1 Hayy Bin Yakzan bunun nasil farkina varilacag yoniinde
bir ¢caligmadir. Bir nevi kendinden oncekilerin kurgulamis oldugu nur metafiziginin yeni bir

yorumudur.



Ibn Tufeyl daha risalesinin baginda aklin hakiki bilgiyi elde etmedeki yetersizligi ile ilgili
elestirisini yaparken Ibn Bacce’yi drnek vermekte ve onun da ilahi nurlanma ile gergek
bilgiye ve mutluluga ulasilabildigine inanmasina ragmen, sezgi bilgisinin agiklanmasina
yonelik soguk bakisina anlam verememekte ve onun biirokratik goérevlerinin geregi buna firsat
bulamadigini ileri slirmektedir. Akilla elde edilen bilgiyi dogru kabul etmekle birlikte
kendilerine ilahi nurla aydinlatilmada bulunulmus ariflerin (ehl-i zevkin) elde ettigi bilginin
birbiriyle kiyaslanamayacagini sdyleyen Ibn Tufeyl bunu; zekasi, akli ve duyumlar1 saglam
olan anadan dogma bir koriin durumuyla anlatmaya ¢alismaktadir. Ona gore bu anadan dogma
kor olan insan yasadig1 sehrin her seyini ¢ok iyi bilip tanimaktadir. Birdenbire gozleri agilinca
da onceden bildikleri ile gordiiklerinin birbirine tamamen uyduguna sahit olmaktadir. Ancak
ona gore bu yeni bilginin iki énemli 6zelligi vardir ki, bu 6zellikler gozlerin agilmasindan
sonraki bilgiyi iistiin kilmaktadir. Bunlar elde edilen bilginin agik secikligi ve o bilgiden elde
edilen zevktir. Ibn Tufeyl, vermis oldugu bu bilgilerle dinin verileriyle aklin verilerinin
birbiriyle uyustugunu da ortaya koymus olmaktadir. O, zevki veya kesfi bilgiyi elde
edenlerden “bilgide derinlesmeyenler”’in bazen vecd halinde iken “ene-I-hak”, “ma fi clibbeti
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sivallah” ve “ma a’zame $ani” gibi akilla bagdasmayan ve dinin zahiriyle uyusmayan sozler
sOyleyebildiklerini belirtmektedir ki, aymi ciimleler Gazali tarafindan Miskar'ta da
sOylenmistir. Gazali de sufilerin vecd halinde iken sdyledikleri bu sozleri yeryliziiniin mizani
olan akil hiikkmiine dondiiklerinde daha rahat anladiklarini ve bunun bir ittthad olmadigini
gordiiklerini zikretmektedir.

Ibn Tufeyl’in Gazali’den aldig1 ciimleler sadece bunlar degildir. O’nun Hay’a yaptirmis
oldugu metafizik aleme, goksel aleme yonelik seyahati aslinda Gazali’nin Miskdt’ inda En’am
siresi (6) 75-79. ayetlerde gecen Hz. Ibrahim(a.s.)’a goklerin ve yerin melekutunun

gosterilmesi ilgili yorumlariin genisletilmis seklinden baska bir sey degildir. Yine Gazali’nin

Migkat’ inin {lgiincli faslinda, Peygamberimiz (s.a.v.)’in “Allah’in nur ve zulmetten yetmis



(yedi yiiz veya yetmis bin) perdesi vardir. Onlar1 agsa yiiziiniin nur ve azameti, onu goren
herkesi yakar” seklinde rivayet edilen hadisiyle ilgili aciklamalariyla Ibn Tufeyl’in Hay’a
yaptirmis oldugu metafizik seyahatin geri doniisiinde ayalt1 alem safhasinda iken sdyledigi su
sozler ve bu kisimdan kitabin sonuna kadar olan sayfalar adeta Gazali’nin perdelenmislerle
ilgili agiklamalarinin farkli bir izah1 niteligindedir:

“Hay bin Yakzan, yukaridan asagiya dogru biitiin gok katlarin1 miisahede ederek biitiin
pargalartyla Ay kat1 iginde bulunan olus ve bozulus diinyasina kadar geldi. Bu diinya i¢in de
maddeden soyutlanmis ve gordiigii 6nceki 6zlerin ne aynisi, ne de baskasi olan bir 6z gordii.
Bu 6zilin yetmis bin yiizii, her yiizde yetmis bin agzi, her agizda yetmis bin dili vardi. Bu
dillerin timiiyle gercek olan Zat’1 antyor, ululuyor, kutsuyordu. Hem de en kiiglik bir usang,
bezginlik gostermeden”.

Ibn Tufeyl, risalesinde, Hay’a yukaridaki sozleri soylettikten sonra olus bozulus aleminin
ozellikleriyle ilgili aciklamalarda bulunmakta ve son sayfalarda da, onu insanlara hakikati
anlatma ¢abasi i¢ine girdirmektedir. Ancak Hay’in, “gozlerine perde cekilmis insanlar”
yliziinden bunda basarisiz olusunu da ifade etmektedir.

Ibn Tufeyl, akli bilgi ile vecdi bilgiyi kiyasladiktan sonra felsefi bir tasavvuf anlayisini
temellendirmeye caligmaktadir. Ona gore, vecd veya ilahi aydinlanma, “bilginin en yiiksek
formudur, fakat boyle bir bilgiye gotiiren yol, zahidane uygulamalarla, nefsin arinmasiyla
selim hale gelmis olan akilla désenmistir” (Siddiki, 1990: 153). O halde, onun agisindan bilgi,
oncelikle aklin tiim imkanlarini1 seferber etmek suretiyle fikri, istidlali bir ¢cabayla baslamakta
ve kalb goziinii ilahi aydinlanmaya mahal olacak derecede tertemiz bir ayna kilmak i¢in
arinma ve riyazet yoluyla onu hazir hale getirmekle sona ermektedir. Bu ise zevki bilgi, ilham
ve kesf bilgisidir. Onun kesf bilgisini giinesin aynaya yansimasi olarak degerlendirmesi Ibn
Sina’nin fsarat’ta bahsettigi miiridin sirrmin “cilalanmis bir ayna” haline gelmesiyle aym

seydir. Hatta onun risalesinin basinda ibn Sina’nin Hikmet-i Mesriki’sinden aldigin1 belirttigi



ifadelerle ibn Sina’nin Isarat’taki su sdzleri hemen hemen aynidir: “Sonra, miiridi irade ve
riyazet Oyle bir dereceye ulastirir ki, Hakkin nurunun iizerinde dogmasindan bir takim haz
verici sirlar miiride goriiniir. Adete onlar, kendisine goz ¢arpip sonra sonen simsekler gibidir
ki bu da onlar nezdinde vakitler diye isimlendirilir. Her vakit, biri gelen biri giden iki vecd
tarafindan ¢evrelenmistir. Sonra riyazette derinlestik¢e, kendisinde bu (bilingten) perdelenme
halleri ¢ogalir. Kuskusuz miirit, bu hususta derinlesir, ta ki egitimin disinda da bu hal
kendisini kaplar. Her ne zaman bir sey parildarsa, ondan kutsiyet alemine yonelir, kendi
durumundan bir durumu hatirlar ve onun (bilincini) perdeler. Boylece neredeyse her seyde
Hakk’1 goriir” (Ibn Sina, 2005a: 186-187).

Cagdas Islam felsefesi tarihgilerinden Macit Fahri, Hayy’m hakikat arayis1 sonucunda ulastigi
makami, yanlig bir sekilde, “bu mertebede o, muhtemelen Allah’t gérmiistiir” (Fahri, 1987
212) diye yorumlamaktadir. Halbuki Hay’in ulastig1 bu makam, Ilk Akil mertebesi olmalidir.
Ciinkii ilk olarak, Bir’den bir ¢ikar prensibi geregi bu makamda da birlik esastir ve hemen
hemen biitiin Islam filozoflar1 bunun iizerinde durmustur, ikinci olarak ise, Hay’in bu
mertebeden sonra sabit yildizlar katinda bir 6z goérdiigiinden bahsediliyor ki, bu da akillar
siralamasinda Ik Akil’dan hemen sonraya gelmektedir. Islam felsefe tarihinde israk anlayis:
ile tanian Siihreverdi de, kendi dncelleri gibi metafizik anlayisin1 Tanr1 eksenli olusturmus,
evrenin varliga ¢ikisin1 Tanri’dan bir feyzle agiklamistir. Dolayisiyla evrendeki biitiin kozmik
ilkelerin ilkesini, Tanr1 olarak belirlemistir. Siihreverdi’nin felsefesini en kapsamli ve en
olgun bigimde bize yansittig1 “Hikmetii’l-Israk” eserini inceledigimizde, bu eserde mantik,
metafizik ve eskatolojik konularin ele alindigini, ancak eserin ana konusunu Tanr1 ve Tanr1’ya
bagl olarak ortaya c¢ikan formlarin olusturdugu goriilecektir. Siihreverdi’nin felsefesinin
temel kavraminin nir oldugunu belirtmistik. Nasil ki o, biitlin varligi nlirun cesitli yogunluk
dereceleri ya da niirun olmayisi ile agikliyorsa, Tanri’y1 da bu kavramla ifade etmistir.

Stihreverdi’ye gore Tanri, NGru’l-Envar (Narlarin Naru)’ dir. Yani Tanr1 en yogun, en parlak,



en miikkemmel, kendisinden daha siddetli ve daha fazla nGr bulunmayan Nur’dur. Nurlari’n-
Nuru O’dur. Ilk ilke ve Son amag¢ O’dur. Her seyi ahenkle diizenleyen, kemalinin siniri
olmayan O’dur. Tanri’nin 1§1gmin yansimasi, yogunlugu, parlaklifi sonsuz ve sinirsizdir.
Higbir sey, O’nu kusatamaz. O’na nispet edilecek ilim kudret gibi her nitelik, O’nun
nlrlulugundan baska bir sey degildir. O’nun niru, biitiin esydya hakimdir. Yine o Tanr i¢in
birgok isimlendirmenin yaninda sunlar1 da sik sik kullanir. “Mebde-i Evvel-ilk flke”, “Gaye-i
Aksa-Ulagilabilecek en son amag¢”. Tanri’nin nlru, tipki yildizlar arasinda giines 1s18inin
onlarin hepsinden parlak ve onlarin kaynagi olmasi gibi biitiin nirlardan daha fazladir ve
hepsinin kaynagidir. Siihreverdi’ye gore, biitiin miitkemmelliklerin kendisinde toplandigi ve
kendi disindaki biitiin miikemmelliklerin de kaynagi olan Tanri, ayn1 zamanda ezeli ve ebedi
varliktir.

Stihreverdi 15181, nlr, hakikatin cevheri olarak tanimlamistir. Ona gore kavrama, 1518 bir
suur aydinlig1 olusturmasiyla olusur ve esyayr kavramamizi saglayan 1siktir. Fakat dogrudan
151k 1le hasil olan bilgi, Tanr1 katindan geldigi icin, insaniistiidiir. Boylece eger birisi o bilgiye
erisebilirse, keramet gosterip, varlik ve olaylara miidahale edebilir; o kisi i¢in gizlilik perdesi
kalkmistir. Bu agilardan israkilik sufi gelenege yaklasir. Israkilikte akil disi sezgi - manevi
sezgi farkli yerlerde farkli anlamlarda kullanilmistir.

Stiihreverdi, rasyonel diistinme ile sezgisel diisiinmeyi kendi felsefesinde bir araya getirmistir.
Rasyonel bilgi 6nemlidir hatta onunla sezgisel bilgiye yaklasma imkan1 da bulunmaktadir ama
tek basina rasyonel bilgi yeterli degildir, ¢linkii varlik bizim rasyonel kaliplarimizin ¢ok
Otesindedir.

Felsefe tarihi kavrami Siihreverdi ve ekoliiniin biiyiik ilgisini ¢ekmistir. Siihreverdi felsefeyi
rasyonel sistemlestirmeden ziyade Hikmet ile bir tutar. Felsefe Platon ve Aristo ile baglamaz,
aksine onlarla biter. Aristo hikmeti rasyonel bir kalip i¢erisine sokarak perspektifini sinirlamig

ve onu ilk dénem bilgelerinin birlestirici hikmetinden ayirmis oldu. Israki gériisiine gore,


http://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=N%C3%BBr&action=edit
http://tr.wikipedia.org/wiki/Tanr%C4%B1
http://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=%C4%B0%C5%9Fr%C3%A2k%C3%AElik&action=edit

Hermes veya Idris peygamber, felsefenin babasidir ve onu vahiy olarak almistir. Idris'i,
Yunanistan ve Iran'daki bilgeler ve daha énceki uygarliklarin hikmetini kendisinde birlestiren
Islam bilgeleri izler.
OZET

Felsefe tarihinin en 6nemli terimi siiphesiz metafiziktir. Terimin felsefe tarihindeki anlam
icerigi meshur Yunan filozofu Aristoteles (M.O. 322)’ten itibaren sekillenmistir.
Aristoteles’in felsefe tarihindeki en 6nemli eseri Metafizika’dir. Onun bu eserinden sonra s6z
konusu metafizik terimi bir disiplin olarak ortaya c¢ikmistir. Felsefe tarihi boyunca
kendisinden sonraki sayisiz filozof tarafindan birgok yorum (serh) yazilan Metafizik, konu ve
alan olarak da felsefenin temel alanlarindan biri haline gelmistir. Gerek Yunan filozoflar
gerekse Islam filozoflar1 metafizik ilminin tabiat ve matematik ilimlerini 6grendikten sonra
ogrenilmesinin istemislerdir. Mesela meshur filozofumuz Ibn Sina’nin en énemli eserlerinden
biri olan es-Sifd’daki ilimler siralamasi; Mantikiyyat, Tabiiyyat, Riyaziyat ve Ilahiyat, yani
Metafizik seklindedir. Iste bu yiizden Islam filozoflar1 metafizigin konusu ve alanini tam
karsilayacak sekilde hem “ilk felsefe”nin tam karsilig1 olan ilk felsefe ‘“el-felsefetii’l-tila”
tabirini, hem de “el-ilahiyat™ kullanmiglar, “fizikten sonra gelen” anlaminda “ma ba’de’t-
tabia veya ma ba’de’t-tabiiyyat” terimine ise daha az yer vermislerdir. Islam filozoflari,
ayrica, bu ilmi, bir bakima teoloji demek olan “ilmii’l-ilahi veya ilahiyye”, yine ilk Sebep
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veya Tanri’y1 kastederek “ilmii’l-evvel” ve nihayet “ilmi’l-kiilli”, “el-felsefetii’l-ilahiyye”
gibi terimlerle karsilamiglardir.

Metafizik terimi ilk felsefe olmasi bakimindan gerek Aristoteles’de, gerekse sonrasinda
zamanla ilk nedenlerin ilmi, Tanr1 ilmi ve ilahiyyat olarak anlasilmistir. Bunun en 6nemli
sebebi biitiin varliklarin sebebinin ilk neden olan Tanr1 olusudur. Ozellikle ilk nedenlerin ilmi

veya Tanr1 ilmi olusu iizerinde Islam filozoflar1 ¢ok durmus ve kendilerinden 6nceki felsefi

miras1 ¢ok iyi bir sekilde degerlendirerek yeni bir metafizik anlayis olusturmuslardir. Bu



noktada 6zellikle, Kuran-1 Kerim’de yer alan; varligin arastirilmasi, sebebinin sorgulanmasi,
insanmn ne oldugu, nereden geldigi neden ve nigin yaratildigi vb. ile ilgili ayetler Islam
filozoflarini yeterince tesvik etmis ve bdylece onlar yine Islam’m temeli olan ilim ve hakikat
arayisinda sinir tanimadiklar1 ve 6zgiir hareket ettikleri i¢cin Yunan filozoflarinin bu konudaki
fikirlerini inceleme konusu yapmuslardir. Neticede de Islam filozoflari, gerek Yunan
filozoflarinin, bazi hatalar1 ve yanlislari olduguna da isaret etmekle birlikte, gerekse
kendilerinin birer hakikat arayicis1 olduklarini ve varligin hakikatinin ve temel unsurlarinin
bilgisine ulasmaktan bagka bir gayeleri bulunmadigini her defasinda itiraf etmislerdir.
Gergekte metafizigin konular1 dylesine genis ve zengindir ki, tanimimi yapmak pek kolay
degildir. Onun i¢in yapilan tanimlar, her zaman yetersiz kalmaya mahkumdur ve ne oldugunu
aciklamaya ¢alismak oldukga gii¢ bir istir. Aristoteles, metafizik yapitinda, metafizigi, “varlik
olmak bakimindan varligi arastiran ilim olarak tanimlamaktadir. Bu tanimda metafizigin
konusu da ortaya ¢ikmaktadir. Buna goére metafizik, biitiin var olan seylerde ortak olan varlig
ve Tanr1, gok kiirelerinin Akillar1 ve insan ruhunun Faal Akil diye adlandirilan ve bedenden
ayr1 olarak yasayabilen kismini igermektedir. O halde Aristoteles acisindan metafizik hem bir
teoloji veya ilahiyat, yani en yiiksek varligin ilmi hem de genel anlamda bir varlik nazariyesi,
yani varlik olmasi bakimindan varligm ilmidir. Islam filozoflari, verdikleri isimlerden de
anlasilacag iizere, metafizik ilmini; en yiice, en giizel ilim, Ik Gercek veya ilk Sebeb’in ilmi,
degismeyen varliklarin ilmi veya varligin ilkelerini veren ilim kabul etmislerdir. Hatta onlar
bununla da kalmamislar, felsefe ile metafizigi konusu, mahiyeti, gayesi ve pratikteki degeri
bakimindan adeta esitlemislerdir.

Islam oncesi Tiirk diisiincesinde genel itibariyla 151k temasinin ¢ok islendigi goriilmektedir.
Eski Tiirk diistincesinde 151tk merkezli bir evren ve diinya tasavvuru oldugunu ortaya
koymaktadir. Isik sadece bilgiyi degil varlig1 ve hikmeti de i¢inde barindiran bir husus olarak

gbze carpmaktadir.



Kur’an ve hadislerde olduk¢a sik atifta bulunulan nur(isik) kavrami Islam diisiincesinin
olusumundan itibaren giiniimiize kadar pek cok diisiiniiriin, felsefi, tasavufi ve kelami
ekollerin ilham kaynagi olmus ve ¢ogunlukla da akilla nur arasinda baglant: kurulmustur. Tk
donemlerde daha ¢ok sufilerin agirlik verdigi nur(1s1k) sembolizmi daha sonralar1 biitiin Islam
diisiincesine hakim olmustur. Nur kavrammin Islam diisiincesindeki bu gelisiminde elbette
kadim kiltiirlerin, Yunan felsefesinin ve Hermetik diisiincesinin etkisi de olmustur. Ancak
Kur’an ve hadislerde yogun bir sekilde nur ve zulmetten bahsedilmesi de agikca
gostermektedir ki, nur kavrami merkezli bir diisiincenin olusumunda Islam’in tevhid anlayis
temelinde bir fikir yapisi kisa zamanda sekillenmistir.

Islam felsefe geleneginde nur kavraminin varlik felsefesi anlaminda kullanimina ilk olarak
Farabi’de rastlamaktayiz. Aslinda ondan once Kindi (801-873)’de bazi ipuglarina
rastlamaktay1z. Ancak Islam felsefe geleneginin muallim-i sinisi olan Farabi (870-950) nin
diisiinceleri, Kindi’ye oranla, nur metafizigi acisindan daha zengindir. Belki de bu ylizden
Islam filozoflar1 arasinda tasavvufa yer veren ilk miitefekkir olarak kabul goriilmiis ve onun
bir cesit “rasyonel tasavvuf” anlayisina sahip oldugu belirtilmistir. Meshur filozof ibn Sina
da,

Farabi’nin diisiincelerine benzer fikirler savunmustur. Islim felsefe geleneginde Ilk defa
sudir’u Plotinus’tan alip varlik diisiincesi temelinin zihinsel arka planina yerlestiren Farabi
ise, bunu zirveye tasiyan da Ibn Sina’dir. Ibn Sina, varlik felsefesini olustururken, yaratan ve
yaratilan varlik ayrimini agik bir bigimde ortaya koymakta ve sudur ile yaratma anlayisini telif
etmeye caligmaktadir. O da tipki Farabi gibi tasma, 1sima aydinlanma anlaminda feyz
kavramina genis yer vermekte ve felsefesini bunun iizerine oturtmaktadir. Yine kendisinden
once Farabi’nin yaptig1 tarzda varliklarin olusumunu ask kavramiyla da izah etmektedir. O,
Farabi’nin agk kavramin1 daha da ileri gotiirerek, aski biitiin varliklarin temeline koymakta ve

onu varolusun sebebi, ilk ve en yetkin varligin (Tanr1’nin) delili olarak gérmektedir.



Ibn Sina’nin nur metafizigi ve ask felsefesi ile ilgili bu izahlari, kendisinden sonraki islam
felsefesinin temelini olusturmustur. Ozellikle Gazali (6. 1111), yazmis oldugu Miskatii’I-
Envar’da ondan miilhem bir nur metafizigi kaleme almstir.
Nur metafizigi, Gazali sonrasinda da, basta Muhyiddin ibn Arabi olmak iizere, birgok Islam
diisiiniirii tarafindan ele alinmistir. Bunlar igerisinde gerek sudura olan olumsuz bakisi
gerekse Farabi, Ibn Sina ve Gazali’yi tenkid eden Ibn Riisd (6. 1198), bir istisna sayilabilir.
Kaldi ki, o bile her ne kadar nur metafizigine dokunmasa da Allah’in nur oldugunu
belirtmenin bir sakincast olmadigina isaret etmektedir.
Nur metafizigini Gazali’den sonraki donemde Endiiliis’te isleyen bir baska filozof Ibn Tufeyl
(6. 1185)’dir. ibn Tufeyl, felsefe gelenegini takip ederek varligi zorunlu ve miimkiin varlik
ayrimina tabi tutmakta ve Tanr1’y1 her an tecelli eden, israk eden (1s1yan) ve feyezan eden bir
nur olarak gordiigi gibi alemi de Tanri’nin, hakiki anlamda, ezeli ve ebedi nurunun bir
yansimasi kabul etmektedir.
Islam filozoflar1 sadece varlik felsefesi degil bilgi felsefesi agisindan da bir nur metafizigi
yapmaya ¢alismislardir. Ciinkii onlara gore varlik bilgi, bilgi de varliktir. Onlar, akli tasavvufi
bilgi teorisini, yani irfani bilgiyi tamamen nur metafizigi ile izah etmektedir.Onun nazarinda
ilahi nurlarla aydinlanan arifin bilgisi vusulle gerceklesmis irfan, marifet bilgisidir.
Dolayisiyla, aklin hakiki bilgiyi elde etmesinin yegane sarti “bilgilerin anahtar1” olarak
degerlendirilen “ilahi nur ”dur.
GOZDEN GECIR

e Metafizigin kelime manasini 6greniniz.

e Metafizigin konusu neden Tanr1 degildir? A¢iklaymiz.

e Islam filozoflarinin metafizige verdikleri isimleri gozden gegiriniz.

e Islam filozoflarinin felsefe ile metafizigi hangi ydnlerden esitlediklerini tekrar gézden

geciriniz.



Islam filozoflar1 nur metafizigine hangi yonlerden egilmektedirler gdzden geciriniz.
Sudurdan ne anliyorsunuz, diisliniiniiz.
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DEGERLENDIRME SORULARI
1. Asagidakilerden hangisi Islam filozoflarmin metafizik icin kullandigi kavramlardan
degidir?
a. El-felsefetii’l-0la
b. El-ilahiyat
c. IImii’l-ciiz’1
d. Ilmii’1-evvel
e. [lmii’1-kiilli
2. Asagidakilerden hangisi Aristo’nun “var olmak bakimindan varlig1 arastiran ilim” seklinde
tanimladig ilimdir?
a.Fizik b. Metafizik c. Mantik d. Epistemoloji e. Matematik
3. agagidaki Yunan-Helenistik filozoflarindan hangisi felsefesinde 151k (nur) kavramina yer
vermemistir?
a.Demokritos b. Heraklitus c. Plotinus d. Platon e. Pythagoras
4. Eski Tiirk inaniginda “Tanri’dan gelen inayetin veya rahmetin aleme yansimasi, bir nevi
151k” anlaminda kullanilan kavram asagidakilerden hangisidir?
a. Kut b. Tengri c. Kararig d. Tére e. Saman
5. Islam felsefe geleneginde nur kavraminin varlik felsefesi anlaminda kullanimina asagidaki
filozoflardan hangisinde rastlanmaktadir?

a.Gazzali b. Ibn Sind c. Siihreverdi d. Molla Sadra e. Farabi
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10. UNITE: iSLAM FELSEFESINDE SIYASET
UNITE YAZARI: DOC. DR. iIBRAHIM MARAS
UNITEDE ELE ALINAN KONULAR
5. Islam Filozoflar: ve Siyaset
6. Kindi’de Siyaset Felsefesi
7. Farabi’de Siyaset Felsefesi
8. Ibn Miskeveyh’te Siyaset Felsefesi
9. ibn Sina ve Sonrasinda Siyaset Felsefesi
UNITE HAKKINDA
Bu iinitede Islam siyaset felsefesinin nasil ortaya ciktigmi ve hangi temellere dayandigimi
goreceksiniz. Ayrica Islam filozoflarindan bazilarinin siyaset felsefesine dair gériislerinin
temel ¢izgilerinden haberdar olacaksiniz. Sistematize edilen siyaset felsefesinin hem teorik
hem de pratik yoniiniin ne oldugunu 6greneceksiniz. Bunlar1 okurken eski filozoflardan
devralinan felsefi mirasa ait kavramlarin ve nasil anlam igeriklerinin degistirildigini ve yeni
anlamlar kazandirildigin1 ve basta niibiivvet felsefesi ile iligkisi olmak {izere, nasil yeni
anlayislar ortaya konuldugunu bileceksiniz.
OGRENME HEDEFLERI
Bu {initeyi tamamladiginizda;
e Islam felsefe geleneginde “siyaset”in nasil anlasildigini 6grenmis olacaksiniz.
e Islam filozoflarmin siyasetten ne anladiklarm ve nasil temellendirdiklerini
anlayacaksiniz.
e Islam siyaset felsefesinin alaninin ve kapsaminin ne kadar genis oldugunun farkina
varacaksiniz.

e lslam siyaset felsefesinin belli basli kavramlarim dgreneceksiniz.



e islam filozoflarinin islam diisiincesinden hareketle, ge¢mis miras1 da degerlendirmek

iizere, nasil 6zgiin bir siyaset anlayisi ortaya koyduklarinin farkina varacaksiniz
UNITEYI CALISIRKEN
Bu iiniteyi ¢aligirken;
*Siyaset kavramimi TDV islam Ansiklopedisi’nden okuyunuz.
*Farabi’nin Medinetii’l-Fdzila (Erdemli Sehir) kitabin1 okuyunuz.

* Konular1 sirasiyla ve not alarak 6zetleyiniz.

*QOgrenme hedeflerini gdzden gegiriniz.

*Internetten kaynak arastirmasi yapiniz.

*Unitede ad1 gegen klasik kaynaklari temin etmeye calisiniz. igeriklerini inceleyiniz.

1. Islam Filozoflar1 ve Siyaset
Islam siyaset felsefesi, islam filozoflarmin, Islam cografyasinda Grek ve Helenistik felsefe,
Tiirk, iran ve Hint diisiincesinden devraldiklar1 islenmis bir kavramsal temelden hareketle
tamamen Islam diisiincesi cercevesinde ortaya koydugu bir felsefedir. S6z konusu siyaset
felsefesi, tek basina bir felsefe olarak degil, bilakis varlik, bilgi, ahlak ve niibiivvet felsefesi
lizerine bina edilmistir. Islam filozoflari, erdem, iyi ve mutluluk gibi temel ahlaki
kavramlardan hareketle Islam’in dogusundan kendi dénemlerine kadarki siirecte gergeklesen
sosyal ve siyasal sartlar1 da sistematik bir bakisla ¢ok iyi analiz ederek, 6zgilin bir siyaset
anlayisi ortaya koymuslardir. Filozoflarimiz, her ne kadar siyaseti genellikle pratik (ameli)
felsefenin icerisinde degerlendirerek; bireyin kendisinin idaresi (ahlak-tedbirii’n-nefs), bireyin
yakin cevresinin idaresi (aile-tedbirii’l-menzil) ve nihayet bireyin uzak cevresinin idaresi
(toplum-tedbirii’l-miidiin) olarak gorseler de, sz konusu bu pratik felsefeyi her zaman teorik
(nazar?) felsefeyle bir biitiin olarak ele almislardir. Onlarin zihinlerinde daima yakin zamanda
gerceklesmis diinyevi ve uhrevi mutluluga, yani saadetii’l-kusva’ya dayali bir peygamber

devleti modeli olagelmistir. Onlar kendilerine miras kalmis olan felsefi birikimi bu ag¢idan ¢ok



iyi degerlendirmisler, Islam oncesi tarihteki adil krallarla ilgili birikimden de istifade etmek
suretiyle, bir nevi bunlarm hepsini Islam diisiincesine kendi bakislar1 ¢ergevesinde eriterek,
yepyeni, oldukca gerceke¢i ve evrensel diizlemde bir siyaset felsefesi ortaya koymuslardir.
Islam filozoflar1 ortaya koyduklari bu siyaset felsefesini amaci, yarari, gayesi ve ilkeleri
acisindan cesitli isimlerle anmiglar ve bu dogrultuda eserler kaleme almislardir. Mesela; el-
ilmii’l-medeni, el-felsefetii’l-medeniyye, el-ilmii’l-insani, el-medinetii’l-fazila bunlardan
bazilaridir. Bu arada sunu da ifade etmek gerekir ki, Islam filozoflar, felsefelerinin genelinde
yaptiklar1 gibi, gerek bireyin kendi nefsi isteklerini, gerek bireysel ve toplumsal olan ile
diinyevi ve uhrevi olani birbirine feda etmeden dengeli bir sekilde kurgulamislar ve akil-sezgi
biitiinliigiini siyaset anlayislarinin da temeline yerlestirmislerdir.

Islam filozoflari, siyaset felsefesi ile ilgili olarak dnce bireyin madde ve ruhtan miitesekkil
yapisinin orta, yani dengeli bir hale getirilmesi, ardindan bir arada yasama mecburiyeti ve
bunun getirdigi orf, adet ve belirli kurallara, yasalara uyma zarureti ve toplumsal
yardimlagma, biitiin bunlarin dengeli bir sekilde devaminmi saglayan hikmet, iffet ve cesaret
erdemleri ile bunlarin iigliniin uyumundan ortaya ¢ikan ve toplumsallasmanin da temel
dayanagi olan adalet ilkesi ve nihayet adaleti gerceklestirecek olan ve bu amagla yasalar
koyan adil bir yonetici (filozof peygamber-halife) gibi temel konulari, buraya yazdigimiz
siralama ve felsefl biitiinliik igerisinde, ortaya koymuslardir. Yasa koyan bu filozof
peygamber/halifenin koydugu yasalar ise gercekte nihai yasa koyucu olan Tanri’ya
dayanmaktadir. Tabii ki, Islam filozoflarinin, siyaset diisiincelerini ortaya koyarken ihmal
etmedikleri en Onemli hususlardan birisi, kurulacak erdemli devletin mekan problemidir.
Onlar toplumsal ¢esitlilik artttkca daha erdemli bir toplumun ortaya g¢ikacagini
savunmuslardir. Bu ylizden en kiiciik toplumsal kurum olan mahalleden baslayip kdye, oradan
sehre, devlete ve son olarak, Yunan siyaset felsefesinde bulunmayan, immet devletine kadar

giden bir siyaset diisiincesi ortaya koymuslardir. Bu agidan onlarin el-Medinetii’l-Fazila’daki



“medine”den kasitlari, esas olarak, bir evrensel en devlet en milkemmel toplum modeli olan
iimmet devletidir. Yunan felsefi diisiincesinde bulunmayan bu kavrami Islam filozoflari
oncelikle Islam’in evrensel yapisina, ikinci olarak da, bilhassa Farabi s6z konusu oldugunda,
Islam 6ncesi Tiirk diisiincesinden beri Tiirk siyaset diisiincesinde var olan “cihan hakimiyeti”
anlayisina borgludurlar. Gayeleri, bireyin ve toplumun diinyevi ve uhrevi mutlulugu (saadeti)
olan filozoflarimiz, din ayrimi yapmaksizin, adalet temelli bir siyaset anlayisini hakim
kilmaya c¢alismiglardir, bu yiizden adalet onlarda sadece ahlaki bir erdem degil biitiin
erdemlerin sonucunda ulasilacak tist bir durumdur. Biitin bu fikirlerini metafizik
anlayislartyla da birlestiren Islam filozoflari, siyaseti, insani var olusun temel gayesi ve
gerekliligi olan toplum ve devlet diizeni olarak gérmiisler ve bunu da insandaki soyut cevher
diye tanimladiklar1 akil ve sevgi kavramlariyla iligskilendirmislerdir. Ciinkii onlar, Tanr1’nin
insandan mecburiyet temelli degil irade ve sevgi temelli bir toplum ve devlet diizeni istedigine
isaret etmisler ve metafizik sistemlerini de akil, akil ve makal olan Tanri’nin varlik verdigi
seyleri bildigi ve sevdigi esasina dayandirmislardir.

Islam filozoflar1, yukarida da belirttigimiz gibi, siyaset felsefelerine bireysel nefsin idaresiyle
baslamiglar ve bir nevi ahldkla siyaseti birlestirmek suretiyle, nefsin akil, yani diisiinme
gliciiniin diger iki giicii olan istek ve 6fke giiciinii kontrol etmesini ve bu sayede hem erdemli
fiillerde bulunmasin1 hem de hakikat bilgisine ulasmasini hedeflemislerdir. Ciinkii onlara gore
hikmet diye adlandirilan hakikat bilgisi, aklin diger iki giiciinii kontrol etmesiyle elde
edilirken, bir de ahlaki eylemlerin, yani orta erdemlerin islenmesiyle elde edilmektedir ki, iste
gergek hikmet bu iki yoniin birlesmesinden ibarettir. Orta erdemler sayesinde yetkinlige
ulagmis olan bireysel nefsler, en kiigiik toplumsal birlikten en biiyiik toplumsal birliktelige
yani aileden devlete kadar erdemli toplumlar1 olusturacaklardir. Bu noktadan Islam filozoflari,
sirastyla, ev idaresi ve devlet idaresine gecmislerdir. Boylece onlar, insanin toplumsal ve

ahlaki bir varlik oldugundan hareketle somut ve soyut ihtiyac ve gerekliliklerini



birlestirmekte, bununla da kalmayip insanin akli bir varlik olmasi yoniinden de metafizik
yoniine vurgu yapmig olmaktadirlar.

2. Kindi’de Siyaset Felsefesi

[lk Islam filozofu olarak bilinen Kindi’nin siyasetle ilgili herhangi bir eseri giiniimiize
gelmemistir. Onun bize intikal etmis ahlak eserleri igerisindeki goriisler bu konuda bazi
ipuglar1 vermistir. Buna gore onun lizerinde duracagimiz siyasetle ilgili en onemli kavram
adalet kavramidir. O daha ¢ok bununla ilgili olarak ayni kokten gelen itidal terimini
kullanmaktadir. Kindi, adaleti, tipki kendisinden sonraki diger filozoflarin yaptig1 gibi, bir
erdem olarak gérmenin yaninda nefsin hem kendi bedenimiz hem de bagkalar tizerindeki
etkisinin de ancak adaletle olabilecegine inanmaktadir. Kindi adaleti, bireysel nefsin idaresi
anlaminda siyasetin ilk agamasi olarak gorebilecegimiz ahlak alaninda zikretmektedir.

3. Farabi’de Siyaset Felsefesi

Islam filozoflar: igerisinde siyasete en ¢ok yer veren diisiiniir Farabi’dir. O, konuyla ilgili
olarak pek cok miistakil risale kaleme almistir. Bunlardan bazilari sunlardir: el-Medinetii’l-
Féazila, es-Siyasetii’l-Medeniyye, Fusilii’l-Medeni, Kitabu’l-Mille. Farabi, siyaseti ahlak
ilmiyle beraber, pratik felsefenin igerisinde saymaktadir, ancak yine de teorik felsefeyle
dogrudan baglantisin1 kurmaktadir. Ciinkii Farabi’nin siyaset felsefesi metafizik temelli bir
siyaset diisiincesidir. Bu yiizden o, siyaseti; “iradi fiil ve kanunlarla bunlarin kendilerinden
kaynaklandig1 meleke, huy, seciye ve mizaglart inceleyen bilim” (Kose, 2009: 297) olarak
tarif etmektedir. Onun diisiincesinde filozof (hakim), peygamber ve erdemli insan, sahsinda
bu ii¢ 6zelligi birlestiren erdemli devlet yoneticisidir ve yegane amaci en ylice mutlulugu
gergeklestirmektir. Dolayisiyla yapmis oldugu tarif ahlakla i¢ ige bir tariftir. O, siyaseti de
mevcut durumuna gore iki ana diizlemde degerlendirmektedir; ideal veya erdemli (mutlak
siyaset) ve ideal olmayan, cahil siyaset. Onun ideal veya erdemli siyaseti mutlak siyaset

olarak isimlendirme sebebi ise, bunun tek olduguna inanmasidir, halbuki cahil siyasetin, onun



acisindan, birden fazla g¢esidi vardir. Farabi’ye gore ideal veya erdemli siyaset, erdemlere
ulagmis bir yoneticinin 6rnekliginden yola ¢ikarak toplumu ve bu sayede de devleti erdemli
kilmaktir. Clinkii erdemli yonetici sayesinde toplum da s6z konusu erdemleri 6rnek almakta
ve uygulamaktadir. Farabi’ye gore her insan kendini devam ettirmek ve en {istiin
miikemmelligini elde etmek i¢in bir¢ok seye muhtag olan eksik bir yaratiligla varliga gelmistir
ve onun bu eksikliklerinin hepsini tek basina saglamasi miimkiin degildir. Bunun i¢in de,
toplumsal bir varlik olarak, diger insanlarla yardimlasmak zorundadir. Aslinda bu
yardimlagmanin arkasinda yatan sebep, tabii yaratilisindaki miilkemmellige ulasmanin ancak
birbiriyle yardimlagsma sayesinde gerceklesecek olmasidir. Nitekim o bunu su sozleriyle ifade
etmektedir:

“Her insan kendini devam ettirmek ve en istiin miikemmelligini elde etmek i¢in bir¢ok seye
muhta¢ olan bir yaratilista (fitra) varhiga gelmistir. Onun bu seylerin hepsini tek basina
saglamast miimkiin degildir. Tersine bunun i¢in o, her biri kendisinin 6zel bir ihtiyacini
karsilayacak bir¢ok insana muhtagtir. Her insan bir bagka insanla ilgili olarak aym
durumdadir. Bundan dolayr insanin sahip oldugu tabii yaratilisinin kendisine verilmesinin
gayesi olan miikemmelligine ancak birbiriyle yardimlasan bir¢ok insanin bir araya gelmesiyle
ulagilabilir. Bu insanlardan her biri s6zii edilen insanin 6zel bir ihtiyacini karsilar” (Farabi,
1990: 69).

Farabi yukarida soziinii ettigi yardimlasmanin gergeklestigi toplumu, biiyiikliigiine gore, {i¢
gruba ayirmistir. Bunlar; bliylik(iimmet), orta (millet) ve kiiciik (sehir, kasaba, kdy, mahalle
ve aile) toplumlardir. Onun agisindan toplumun biiyiikliigii ile miikemmelligi arasinda dogru
bir orant1 vardir. Yani en miikemmel erdemli devlet ancak biiyiik (iimmet) toplumlarda
kurulabilir. Toplum kiiclildilkce miikemmellik azalmaktadir. Bu acidan Farabi, miikemmel
erdemli bir toplumun asgari olarak sehirde gerceklesecegine inanmaktadir. Sehirden daha

kii¢iik toplumlar ise eksik ve kusurlu toplumlardir. Farabi erdemli, miikkemmel sehri; biitiin



organlart tam ve diizgiin calismak suretiyle birbirine yardim eden saglikli bir bedene
benzetmektedir. Nasil ki, bedenin organlar1 birbirinden farkli ve bu organlarin tabii
yaratiliglari da Dbirbirlerinden istiinse toplum da ayni sekildedir. Farkli gorev ve
sorumluluklar iistlenmesi gereken insanlar vardir. Bedendeki kalbin fonksiyonuna benzer bir
sekilde toplumda da idareci olmali ve toplumsal gorev ve sorumluluklart idare etmelidir.
Farabi, ilk bagkan adin1 verdigi bu idarecide dncelikle yonetimle ilgili istidat ve yoneticilikle
ilgili “iradi meleke ve tutumlar1” kazanmis olmadir. Ancak bu ikincisi birincisine baghdir,
yani yoneticilige istidadi olmayanlarda zaten s6z konusu meleke ve tutumlar ortaya
cikmayacaktir (Farabi, 1990: 70-74). O halde, Farabi agisindan, nasil kalp siradan bir organ
degilse, yoneticilik de siradan bir is degildir. Ona gore yoneticilik dyle bir sanattir ki, erdemli
devletteki biitiin sanatlar ona yonelmelidir. Bu, tipki Farabi metafizigindeki faal akil ve ay alt1
alem iligkisi gibidir. Ay alt1 alemde yegane akil sahibi olan insanlar arasinda “bilfiil akil” ve
bilfiil akilsal” olmus, yani miistefad akil diizeyine erigsmis olan hakim insan veya peygamber
gercek yoneticidir, imamdir, ilk baskandir. Hatta “oturulan diinyanin hiikiimdaridir” (Farabi,
1990: 76-77). Boylece erdemli toplumlar, ilk baskanlarinin koymus olduklar1 kanunlar
dogrultusunda hareket ettikleri siirece, erdemli olma niteliklerini korurlar. Bu kanunlar digina
ciktiklar1 zaman erdemli ve miikemmellik niteliklerini yitireceklerdir.

Farabi’de erdemli sehrin yoneticisi herhangi bir insan olamayacagina ve onda istidat ve
kazanim gibi sartlar aradigina goére bu yoneticinin bir baska insanin hiikmii, yonetimi altina
girmesinin de miimkiin olmamasi1 gereklidir. Aslinda Farabi burada bir peygamber devletini
one cikarmakta, ancak peygamberden sonra da bdylesi bir yonetimin miimkiin oldugunu
ispatlamak icin ilk baskanda dogustan getirdigi on iki tabii 6zellikten bahsetmektedir:

“a) Organlar bakimindan tam ve eksiksiz olmasi, bu organlarin kendisini, kendilerine ait
fiillerini gergeklestirmeye kabiliyetli olmalaridir. O, bu organlarda herhangi biri ile ilgili bir

fiili yapmak istediginde kolayca yapmalidir.



b) O, kendisine sdylenilen her seyi iyi anlama ve kavrama yetenegine tabiati geregi sahip
olmali, konusan kisinin maksadina veya bizzat seyin kendisinin mantigina uygun olarak
anlamalidir.

c)Anladigi, gordiigli, duydugu idrak ettigi seyi zihninde saklamak yetenegine sahip olmali,
hemen hemen higbir seyi unutmamalidir.

¢) Uyanik, ¢ok zeki olmali, bir seyle ilgili en ufak bir delil gordiigiinde bu delilin isaret ettigi
yonde o seyi kavramalidir.

d) Zihninde bulunan bir sey tam bir agiklikla ifade edilmesini saglayabilecek giizel konugma
kabiliyetine sahip olmalidir.

e) Bilgi edinmeyi 6grenmeyi sevmeli, ona kendini vermeli, 6grenmenin zahmetlerini yenmeli
icerdigi mihnetlere katlanmali, bunlar1 yorucu ve eziyet verici bulmamalidir.

f) Tabiati geregi dogrulugu ve dogru insanlar1 sevmeli, yalandan ve yalancidan nefret
etmelidir.

g) Tabiat1 geregi yemek, igmek ve cinsel zevklerin pesinde kosmayan, onlar1 arzulamayan biri
olmali kumardan kaginmali bu tiir seylerden dogan zevklerden nefret etmelidir.

h)Yiiksek ruhlu olmali serefi ululugu sevmeli ruhu tabi olarak ¢irkin ve asagilik seylerin
iistiinde olmali, seyler icinde en yiice olanlarina dogru yiikselmelidir.

1) Glimiis, altin vb. cinsinden diinyevi amaclar, seyler onun nazarinda degersiz seyler
olmalidir.

1)Tabiat1 geregi adaleti ve adil kisileri sevmeli baski ve zuliimle bunlar1 yapanlardan nefret
etmeli, kendisi ve bagkalar1 ile ilgili olarak insaf sahibi olmali, insanlar1 bdyle olmaya
yoneltmeli, baskiya maruz kalan insanlara acimali, giizel, asil ve dogru gordiigii her seyi
desteklemeli. Adil olmaya, adaleti uygulamaya davet edildiginde onu yapmada,
gerceklestirmede isteksiz inatg1 olmamali, tersine haksizlik ve kotiililk yapmasi istendiginde

bunu yapmamaya direngli, kararl ve istekli olmalidir.



J) Yapilmasimm gerekli gordiigii sey konusunda azimli, kararli olmali, korku ve zaaf
gostermeksizin cesur bir sekilde onu gergeklestirmelidir.” (Farabi, 1990: 77-78)

Gergekgi davranarak biitiin bu 6zelliklerin tek bir insanda bir araya gelmesi zorluguna da
isaret eden Farabi, s6z konusu on iki sarttan en azindan altisina sahip olmasini veya
“muhayyile kuvveti araciligiyla insanlari uyarma kabiliyeti disindaki bes tanesini” yerine
getirmeyi yeterli gérmektedir. Burada onun muhayyile giiciinii kullanma ile ilgili istisnasi
olduke¢a dikkat cekicidir. Bilindigi tizere duyusal giiclerle akil arasinda orta bir kuvvet olan
muhayyile, her iki kanaldan gelen bilginin kesisme noktasidir. Muhayyile kuvvetinin 6nemli
ozelliklerinden biri, bilgi elde etmede birlestirme, ayristirma yapmasi, bir digeri taklit etme
yoniidir. Farabi, muhayyile kuvvetinin en iist noktasinda faal akilla en {ist diizey ittisalin
gerceklestigini  sOylemekte ve bununla da Peygamberimiz (s.a.v.)’in veya diger
peygamberlerin aldig1 nebevi vahyi kastetmektedir. Ona gore, herhangi bir zamanda boyle bir
insana rastlanamadig1r durumda da, daha 6nce bu sehirde birbirini araliksiz olarak takip eden
bu tiirden bir yoneticiler kusagi mevcut olmussa, bu insanlarin koyduklar1 kanunlar, kurallar
ve adetler benimsenir ve muhafaza edilirler. Ilk yoneticiden daha sonra gelen yoneticide
dogustan ve ¢ocuklugundan itibaren bu on iki 6zelligin bir araya gelmesi ve biiyiidiikten sonra
da onun ayrica alt1 6zellige sahip olmas1 gereklidir. Bu 6zellikler ise sunlardir:

a) O bir filozof olmalidir.

b)ilk yéneticilerin sehri yonetirken koyduklar1 kurallar1, usulleri bilmeli, korumali ve biitiin
fiillerinde bu yoneticilerin izinden gitmelidir.

c) Eski kanunlarin kaydedilmemis oldugu bir konuda, onlarin yollarimi izleyerek yani
kanunlar ¢ikarabilmelidir.

d)Dogru hiikiim vermek tizere akil yiiriitme giiciine ve {istiin pratik akla sahip olmalidir.



e)ilk yoneticilerin kanunlarryla kendisinin onlarin yolunu izleyerek cikarmis oldugu yeni
kanunlar dogrultusunda halki sozle aydinlatma, onlara kilavuzluk etme {istiinliigiine sahip
olmalidir.

f)ister hizmet edici, ister yonetici savas sanatlar1 séz konusu olsunlar her ikisinde de usta
olarak savas fiillerini ger¢eklestirmek i¢in bedenen saglam olmalidir (Farabi, 1990: 79)
Farabi’ye gore, yukarida sayilan biitlin sartlar1 iizerinde tasiyan bir kisi bulunmadiginda, eger
bu sartlar1 yerine getiren bir kisi bulunmuyor ve biri filozof digeri de geri kalan sartlar1 yerine
getiren ikinci bir kisi var ise, onlarin her ikisi de yonetici olacaktir. O’na gore erdemli,
milkemmel devlete zit olan devletler de vardir, bunlar dort gruba ayrilir:

a. Cahil devlet

b. Fasik devlet,

c. Karakteri degismis devlet(Miibeddele)

d. Dogru yolu bulamamis (Dalle) devlet, gibi isimler almistir.

Bunlardan cahil devletin halki mutlulugu bilmedigi gibi, mutluluktan habersizdir de. Onlar
mutluluk konusunda aydinlatilsalar bile onu ne anlayacaklar, ne de inanacaklardir. Onlarin
bildigi tek iyi seyler, goriiniiste 1yi olduklar1 zannedilen bazi seylerdir ki bunlar beden sagligi,
zenginlik, sehevi zevkler, insanin kendi arzularinin pesinden kosma serbestligi, saygi ve itibar
gérme gibi hayatta gaye olduklar diisiiniilen seylerdir. Cahil devletin halkina gére bunlarin
her biri bir mutluluk cesididir ve en biiyiik, en tam mutluluk da onlarin hepsinin toplamidir.
Onlarin zidd1 olan seyler yani hastalik, yoksulluk, zevklerden mahrum olma, arzularinin
pesinden kogmada serbest olmama, saygi ve itibar gormeme de kotiilikklerdir. Farabi, cahil
devleti kendi arasinda da birgok kisma ayirmaktadir: Zaruret devleti, zenginlik devleti,
bayagilik (hassa) ve diistikliik devleti, seref devleti, giic ve kuvvet devleti ve demokratik
devlet. Biitiin bu devletler kendi ¢ikarlarin1 gergeklestirmek ve fayda saglamak amaciyla bir

araya gelmislerdir. Bunlardan ilki olan, zaruret sehri, halkinin bedenlerinin varliginin devami



icin zaruri olan yiyecek, igecek, giyecek, ev ve cinsel iliski miktar1 ile yetindigi ve bu amaca
ulagsmak i¢in birbirleriyle yardimlastig1 sehirdir. Bir digeri zenginlik sehridir. Bu da halkinin
servet ve zenginlik elde etmek i¢in birbirleriyle yardimlastigi sehirdir. Ancak onlar bunu bu
zenginlik sayesinde bir bagka seyden istifade etmek icin yapmazlar, zenginligin kendisini
hayatin biricik amaci olarak goriirler. Bir bagkasi, bayagilik ve diistikliik sehridir. Bu, halkinin
amaci yiyecek, icecek, cinsel iliski, 6zellikle duyular ve tahayyiille ilgili seylerden zevk almak
ve her bi¢imde, her yolla eglence ve oyun pesinden kosmak olan sehirdir. Bir baskasi seref
sehridir. Bu, halkinin milletler arasinda iin kazanmak, &viilmek, s6z ve yazi ile saygiyla
kargilanmak, itibar gérmek ve ister baska insanlarin goziinde ister kendi aralarinda seref ve
sayginlik kazanmak igin birbirleriyle yardimlagsma amaci i¢inde oldugu sehirdir. Bir baskasi
giic, kuvvet sehridir. Bu sehir halkinin gayesi baskalarina hiikmetmek, bagkalarinin kendisine
hiikmetmesine engel olmaktir. Onlarin tek amaci bu hakimiyetten alacaklar1 zevke ulagmaktir.
Bir baskas1 da demokratik devlettir. Bu devlet halkinin amaci, her biri hi¢bir seyde arzularina
gem vurmaksizin kendi istedigini serbestge yapan insanlar olmaktir. Cahil devletin ¢esitleri ile
orantil1 olarak cahil devletin hiikiimdarlar1 vardir. Onlardan her biri, kendi arzu ve amagclarini
gergeklestirecek bir yontemle hiikiimdar oldugu devleti yonetirler. Farabi, cahil devletler
icinde erdemli devlete en yakin olan devletin seref devleti olduguna isaret etmis, fakat erdemli
devlete en kolay doniistiiriilebilecek devletin de zaruret devleti ve demokratik devlet oldugunu
vurgulamigtir. Farabi’nin demokratik devleti, Eflatun’un demokratik sehrinden daha 6zgiir bir
devlettir. Eflatun’un kastettigi gibi bu devlete anarsi hakim degildir. Farabi, demokratik
devletin sosyal yapisinin farkl kiiltiirler tarafindan kurulmasini1 Eflatun’dan daha kapsamli bir
sekilde ele almaktadir. Hatta, erdemli sehrin sosyal yapisinda 6nemli bir yer isgal eden,
filozof, sair ve hatiplerin bu devlette yetisme imkani bulacagini sdyleyerek, bu devlete
Eflatun’dan daha olumlu bir sekilde baktigini géstermistir. Farabi’nin siniflamasinda erdemli,

miikkemmel devlete zit devletin ikinci bir ¢esidi olan Bozuk (Fasik devlet), fikirleri erdemli



devletin fikirlerinin ayn1 olan devlettir. O, mutlulugu aziz ve yilice Tanr1’y1, ikinci dereceden
kutsal varliklari, Faal Akil’1 ve erdemli devletin halki tarafindan bilinmesi ve inanilmasi
miimkiin olan her seyi bilir. Ancak bu devletin insanlarnin fiilleri, cahil devletin insanlarinin
fiillerinin aynidir. Bildiklerini ve inandiklarii1 uygulamazlar. Farabi’nin siniflamasinda
erdemli devlete zit olan iiclincii devlet olan, miibeddele, yani karakteri degisime ugramis
devlet ise, fikirleri ve fiilleri eskiden erdemli devletin fikirlerinin ve fiillerinin ayni olan,
ancak artik fikir ve fiilleri degigmis bulunan ve yerini farkl: fikirlere ve fiillere birakmis olan
sehirdir. Ve nihayet Farabi’nin bahsettigi son bir erdemsiz devlet tiirii olan dogru yolu
bulamamis, (dalle) devlete gelince bu devlet de bu diinyadaki hayattan sonraki mutlulugu
amaclayan, ancak aziz ve yiice Tanri, ikinci dereceden yiice varliklar, Faal Akil hakkinda,
gercek mutlulugun sembolleri ve tasavvurlart olarak ele alinsalar bile, yanlis ve yararsiz
gorlislere sahiptir. Bu devletin asli yoneticisi, gercekte olmadigi halde, kendisine vahiy
indigini iddia eden bir adamdir. Bu konuda siirekli yalan sdyler ve halkini kandirir.
4. ibn Miskeveyh’te Siyaset Felsefesi

Islam felsefesinin en 6nemli ahlakgi filozoflarindan birisi olarak tanmnan Ibn Miskeveyh (6.
1030)’in siyasetle ilgili miistakil bir eseri gliniimiize kadar gelmemekle birlikte, onun siyasete
dair gorlislerini  ahldk anlayisindan  ¢ikarabiliriz.  Gerek  Tehzibii’l-Ahlak  (Ahlaki
Olgunlastirma) adli eserinde, gerek Risdle fi Mahiyeti’l-Adl (Adaletin Mahiyeti Uzerine)
adiyla yazdig: risalede bireysel nefsin idaresi ve yetkinlige ulastirilmasini, ancak teorik ve
pratik yetkinlik sonucunda olusabilecek adalet konusunu ve bu ikisi sayesinde elde edilecek
mutluluk kavramini hem ahlaki hem de siyasi agidan incelemektedir. Selefi Farabi ve cagdasi
Ibn Sina gibi varlik kavramm “iyi” kavramiyla 6zdeslestiren Ibn Miskeveyh, “kotii niin
varligl olmadigin1 s6ylemekte ve 1yi kavramini dogal olan veya var olmasi1 gereken adalet ile,
kotii kavramini ise gergekte varligi olmayan zuliim ile aynilestirmektedir. Ondaki adalet

anlayisi tek olmasina ragmen, tezahiirleri agisindan bu adalet farkli farkli géziikebilmektedir.



Bu acidan o, dort tiirlii adalet algisindan bahsetmektedir: a. 11ahi adalet, b. Tabii adalet, c. Orfi
adalet ve d. Ihtiyari adalet. Aslinda dérdiincii adaleti diger iigiiyle de iliskili géren Iibn
Miskeveyh, s6z konusu adalet tirlerinin ayni adaletin farkli bakis acilarindan
degerlendirilmesi oldugunu vurgulamaktadir. Hatta kanaatimize gore, evrende cogumuza
adaletsizlik ve zulim gibi goriinen hususlarin bir gesit izah etmek igin boyle bir yola
bagvurmaktadir. Ayrica o, alemin varliginin sebebinin adalet degil ilahi liituf oldugunu, ancak
alemin imaretinin, yani varliklarinin hayatlarini siirdiirebilmelerinin sebebinin adalet, varlik
diizeninin bozulmasinin sebebinin de zuliim, yani adaletsizlik oldugunu dile getirmektedir.
Ibn Miskeveyh, ilahi adaletin metafizik ve ezeli-ebedi varliklarda olan adalet, tabii adaletin
duyusal ve maddi varliklarda bulunan adalet oldugunu belirtmekte ve orfi adaleti 6zel ve
genel diye iki kisimda degerlendirmektedir. Buna gore; 6zel anlamiyla adalet, toplumlarin
kendi aralarinda, daha smirli bir sekilde, mutabakatla kabul edegeldikleri gelenek olarak
adlandirdigimiz adalettir. S6z konusu bu adalet, zamanla gelenekler degistigi i¢in
degisebilmektedir. ibn Miskeveyh’in dzel 6rfi adalet olarak isimlendirdigi adaletin bu kismi
gergcekte bireysel hak ve ozgilirliiklerin korunmasi ile bireyin ve onun yasadigi daha dar
toplumlarin sosyal ve iktisddi hayatinin garantisini igermektedir. Onun 6rfi adaletin ikinci
kism1 olarak degerlendirdigi genel orfi adalet ise, yine toplumsal mutabakata dayanmakla
birlikte daha evrenseldir ve yillarca yasanilan tecriibelerden sonra olusturulmustur. O, buna
ornek olarak da insanlar arasindaki mallarin degisiminde herkes tarafindan degerli kabul
edilen altin1 vermektedir. Onun son olarak zikrettigi ve diger iigiiyle birlestirdigi adalet ise
nefsin temel giigleri olan; meleki (akli), behimi (hayvani) ve gazabi (6ftke) giicleri arasinda
kuracag1 denge ve itidaldir. Adaletin bu sonuncu kismu klasik ahlak felsefesi kitaplarinda yer
alan bireysel nefsin yetkinlestirilmesinden baska bir sey degildir. Ibn Miskeveyh bu konularla
ilgili izahlarinda 1l1ahi adaleti mutlak hayr veya iyi olarak degerlendirirken tabii adalette

esitlige, 6zel orfl adalette ve genel orfi adalette aritmetik ve orantisal esitlige, ihtiyari adalette



ise denge ve itidale isaret etmektedir. Ibn Miskeveyh diger ii¢ adalet anlayisiyla iliskili
gordiigii ihtiyari adaleti, aslinda olus bozulus diinyasindaki adaletin temeline koymaktadir.
Cilinkii biitin bu adalet anlayiglarinin mabhiyetini kavrayip uygulama gorevi insana ve
dolayisiyla insanlar arasindan secilen hiikiimdara verilmistir. (ibn Miskeveyh, 1983: 102-107;
Saruhan, 2005: 59-90; Karagozoglu, 2009/2: 93-118).

Yukaridaki izahlardan anlasilacag: iizere Ibn Miskeveyh’te adaletin metafiziki yonii temele
almmig ve oradan maddi alemdeki adaletin, yine metafizikten kopmadan, durumu
belirlenmeye calisilmistir. Ibn Miskeveyh, adaletin kendi nefsinde basarili bir irade ve
idareyle saglandig1 insandan topluma gitmekte ve insanin bireysel idaresinin oldugu kadar
onun diger insanlarla olan her tiirden iligkisinin de temelinde olan s6z konusu bu adaleti biitiin
bu diizlemlerde saglayanin hiikiimdar oldugu sonucuna ulagmaktadir. Boylece o, ferdi
siyasetten ailevi siyasete oradan da toplumsal siyasete, yani devlete gitmektedir. Ona gore
insanin bireysel miikemmelligi, yani nefsi yetkinligi, toplumun yetkinligine, toplumun
miikemmelligi de bireylerin yetkinligine baghidir. Tipki Farabi gibi, erdemli bir yonetimin
projesini cizen Ibn Miskeveyh, insan toplum birlikteliginin gerekliliginden hareketle bu
ikisinin yetkinligi ve tabii ki saadeti i¢in bir yOneticiye ihtiya¢ duyulacagini belirtmektedir.
Ona gore bu yonetici, bireyleri hem teorik (nazarl) yonden hem de pratik, yani eylemlerindeki
yetkinlige ulastiracaktir. Aslinda bu ¢ikarim en basit sekliyle metafizikteki alemin diizeni i¢in
ihtiya¢ duyulan bir ve tek hakiki yoneticiye kiyasla yapilmakta ve bireysel ve toplumsal
yetkinlik hiikiimdarin adil yonetimine baglanmaktadir. Ciinkii hiikiimdar, gercek kanun
koyucunun halifesi olarak, adalet ve esitlikten ayrilmadan herkesin hak ve 6zgiirliiklerinin
garantisi olacak bir sekilde yonetecektir. Ibn Miskeveyh siyasette adaletle i¢ ice gegmis ve en
az onun kadar 6nemli bir bagka kavram olan “sevgi, muhabbet” kavramina yer vermektedir.
O, yine metafizik diizlemden kopmadan, alemin varolus sebebi olarak ele alinan bu kavramin

insan varligimin 6ziindeki, kelime anlamiyla da uygun bir tarzda, linsiyet ve yakinlasma ile bir



miinasebetinin oldugunu vurgulamaktadir. Hatta ona gore sevgi ve muhabbet, fitrattan
gelmesi sebebiyle adaletle ayn1 konumdadir ve i¢ i¢edir. Nitekim onun gosterilmesi gereken
yerde sevginin gosterilmemesinin adaletin zidd1 olan zuliimle karsilamasi dikkat ¢ekicidir.
(Ibn Miskeveyh, 1983:102-107, 120-155; Saruhan, 2005:59-90; Karagdzoglu, 2009/2: 93-
118). Buradan yola ¢ikarak Ibn Miskeveyh’in siyaset diisiincesinin sadece bireyler arasi
iliskileri veya toplumsal orgiitlenmeyi ve devlet idaresini degil en az bunlar kadar Tanri-alem
iligkisini de kapsayan metafizik bir karakterde oldugu diisiiniilmelidir. Bu agidan onun siyaset
anlayisi insani ilgilendirdigi kadar bagta yaratici olmak iizere biitlin varlig1 ilgilendirmektedir.
5. ibn Sina ve Sonrasinda Siyaset Felsefesi
Kitabu’s-Sifa, el-Isardt ve’t-Tenbihdt, Kitabu n-Necdt ve Risale fi-isbati’n-Niibiivve ¢ibi
eserlerinde ve diger bazi kiiciik risalelerinde siyaset felsefesi ile ilgili goriislerine yer veren
Ibn Sina, selefi Farabi gibi, metafizik, ahldk ve niibiivvet felsefesi temelli bir siyaset
anlayisin1 savunmustur. Her ne kadar Sifa adli eserinde siyasete ve ahlaka dair miistakil bir
eser yazacagini sOylemis olsa da, giiniimiize kadar ulagan eserleri arasinda boyle bir risaleye
heniiz rastlanmamistir. Insanin tabiati geregi sosyal (medeni) bir varlik olduguna ve bu
yiizden yalniz basina yasamasmin imkansizligma vurgu Yyaparak siyaset felsefesini
temellendiren Ibn Sina, en kiiciik toplumsal birliktelikten en biiyiigiine varincaya kadar
toplumsal hayatin bireyin, toplumun ve devletin yetkinliginin temel bir sarti olarak
vazgecilemezligini ifade etmistir. O halde Ibn Sina’ya gére siyasetin temel dznesi olarak
insan, ancak diger insanlarla kuracagi toplumsal birliktelikle yetkinligini elde edebilecektir.
Ibn Sina, selefi Farabi’nin yolundan giderek siyaseti pratik felsefe icerisinde degerlendirmekte
ve Once ahlaktan baslamaktadir. Ahlaktan sonra tedbirii’l-menzil dedigimiz ev idaresi, yani
bir nevi kiiclik toplumlarin idaresi ve nihayet siyaset gelmektedir. Onun agisindan da pratik

felsefeden metafizige gecilmektedir.



Boylece o da, siyaset anlayisini insan iizerine temellendirmekle kalmamakta gerek peygamber
gerekse akil ve kutsi akil kavramlariyla metafizige gecis yapmaktadir. ibn Sina, filozoflardan
farkl1 olarak peygamberde “kutsi akil” adinm1 verdigi daha iist diizey bir akil olduguna
inanmaktadir. Cilinkii onun diisiincesinde model siyaset sisteminin yoneticisi olarak sunulan
peygamber, tedbiriyle, yani idaresiyle, ve sahip oldugu kutsi akil sayesinde, hem maddi
diinyanin hem de manevi diinyanin en adil 6nderidir. O, yani peygamber adeta metafizikte ve
bilgi felsefesindeki Faal Akil’in yaptiklarini yapabilmekte ve Faal Akil ile kurdugu en {ist
diizey, filozofunkinden daha yiiksek, bir ittisal ile maddi alemdeki sebepliligin Otesindeki
manevi alemin sebepliligine vakif olmaktadir. Bdylece peygamberin, Allah’tan vahiy almak
suretiyle, insanlarin ve onlarin kurdugu toplumsal birlikteliklerin en ideal diizenini
saglayacak, hatta bu diinyanin 6tesinde gercek bir diinya oldugunu ve hakiki, en yiice saadetin
orada elde edilecegini onlara kabul ettirecek bir sahsiyet oldugunu vurgulayan Ibn Sina,
Siyasetin en temel unsuru olan adaletin de ancak bu sekilde saglanacagini sdylemektedir. O,
peygamberin vahiy aldigi1 Faal Akil’in “namus, yani kanun” seklindeki isimlendirilmesini de
olduk¢a manidar bulmaktadir. Ona gore siyasetin mevcudiyeti insanlifa peygamberligin de
gerekliligini anlattig1 gibi toplumsal diizenin ilahi bir kanun koyucuya ihtiyacini da ispat
etmektedir. Boylece o, peygamberin model ornekliginde kurulan siyasetin en ideal devlet
idaresi oldugunu ortaya koymakta ve bir sekilde ondan sonra gelen idarecilerin, onun kadar
olmasa da Miistefad Akil wvasitasiyla Faal Akil ile kuracag ittisalle yeryiiziinde
(peygamberden sonra) olabilecek en iyi siyasi yonetimi kurabileceklerine. ibn Sina, Sifd’da bu
durumun bagka bir yonden akli ispatin1 yapmaktadir. Buna gore insanin toplumsalligi
birtakim kurallar1 gerektirmektedir, bu kurallarin toplum diizenini saglayan adaleti gozetmesi
de zorunludur, ancak herkesin kendi lehine olani adalet olarak gdérmesi sakincasindan
kurtulmak i¢in, adil bir kanun koyucunun varligina ihtiya¢ duyulacaktir. Tabii bu kanun

koyucunun insanlara hitap edebilecek ve onlar1 yasaya uyma konusunda zorlayabilecek



kapasitede olmasi, yani insan olmasi gerektigi gibi, insanlar1 bu konuda kendi hallerine de
birakmamalidir. ibn Sina, s6z konusu kanun koyucunun koydugu kurallarin insanlarin maddi
ve manevi ihtiyaclarini ve mutluluklarin1 gozetebilecek sekilde kusatici1 olmasi gerektiginden
hareketle bunun da ancak bir peygamber olabilecegini, ¢ilinkii onun en iist diizeyde
gerceklestirdigi akli ittisal sayesinde toplumu hakiki saadete gotiirebilecek bir yapiya sahip
oldugunu belirtmektedir (ibn Sina, 2004: 35-44; Rosenthal, 1996: 209-229; Alper, 2008: 106-
113).

Ibn Sina, bir kanun koyucu olarak, peygamberin aslinda kendisinin bu kurallar1 koymadigini
onun ildhi alemden aldig1 vahiyle bunu gerceklestirdigini ve hatta sadece kural koyma
ozelliginin degil ayn1 zamanda sahsinda ve toplumda bunu uygulamak suretiyle de 6rnek
olmas1 gerektiginin altin1 ¢izmektedir. Bu noktada basta ahlak ve metafizik olmak {izere diger
alanlarla siyasetin iligkisini kurmaya ¢alisan ibn Sina, peygamberin insanlara; tek ve kudretli
bir Yaratict’nin varligini, O’nun gizli ve acik her seyi bildigini ve gozettigini, her an her yerde
oldugunu, ebedi mutlulugun ahiret aleminde gerceklesecegini, mevcut diinyanin gecici bir
imtithan diinyasindan bagka bir sey olmadigmi, O’nun kendisine itaat edenleri
mikafatlandiracagini, isyan edenlere ise ceza verecegini vb. §gretmesinin siyaset agisindan
onemine de isaret etmektedir. Clinkii insanlar, ancak bu sayede, yani bazen ylice otoriteyi
icten severek, bazen cezasindan korkarak ve bazen de miikafatindan umutlanarak ulasilamaz
yiiksek bir otoriteye itaat edecek ve hayatin anlamini kavrayacaktir. Ibn Sina, bu noktadan
sonra, bir nevi metafizik siyasetten bahsederek, Tanr1 insan iliskisinin, hiikiimdar teba iligkisi
gibi olmadigini hiikiimdar ile halkin her an somut olarak karsilikli iligki halinde olduklar1 i¢in
bu miinasebeti unutturacak bir seyin bulunmadigi halde soyut bir varlik olarak kendisine itaat
ve ibadet edilen Tanr1’nin bazen unutulabilecegine isaret etmektedir. Ote yandan Tanr1 ile en
iist diizey iletisimde bulunan peygamberin de her zaman toplum igerisinde bulunmayacagini

vurgulayan Ibn Sina, bu miinasebetin her an taze tutulmasi igin bazi ibadetler ve fiillerle



insanlarin yiikkiimli tutulmasinin zorunlu olduguna inanmaktadir. O, bununla diinyadaki
siyasetin Ustiinde hakiki kanun koyucu olarak Tanri’nin siyasetine sigmildigini ve gergek
adaletin ve karsiligin O’nun tarafindan ebedi alemde verilecegini ifade etmektedir. Boylece
ahlakin kaynagi nasil Tanr ise siyasetin kaynagi da Tanr1 olmaktadir. Hatta Rosenthal’in
dedigi gibi Ibn Sina, Platon’dan farkli olarak ahirete felsefi bir anlam yiiklemektedir(ibn Sina,
2011: 367-389; Rosenthal, 1996: 209-229)..

Ibn Sina, siyaseti dogrudan metafizikle iliskilendirdikten sonra namaz, hac, orug gibi
ibadetlerin kurallagtirilmas1 ve tekrarlanmasindaki hikmeti diinyevi siyasetteki hikmete
baglayarak izaha caligmaktadir. Mesela o, namazi 6rnek vererek nasil ki peygamber, namaz
icin bazi kurallar koymussa, bir hiikiimdarla karsilasma esnasinda, insanin benzer seyler
yapacagini sOylemektedir. O halde bu tarz ibadetler diinyevi maslahatlarla
birlestirildiginde, s6z konusu ibadetlerin hem Allah’1 ve ahireti hatirlamanin insanlarin
nefislerinde aligkanlik haline gelmesine, hem de yasa ve seriatlara (ilahi ve diinyevi) uymakla
ilgili insanlarda bir davranis olusturacagina inamlmaktadir. Ibn Sina bununla da kalmamakta,
s0z konusu ibadetlerin ahlaki erdemlerin kazaniminda da, sosyal iliskilerde, gérev bilincinde ve
biitiin bunlarin siirekliligi konusunda insanlara yardimei olacagini ve onlar1 topluma ve devlete
sevgi ve saygl esasinda simsiki baglayacagini 6ne siirmektedir (Ibn Sina, 2011: 376-379) .

Ibn Sina, esas kanun koyucunun koydugu kurallarm yapisina da deginerek, kurallarin
yapilmamast durumunda cezalarin gerekliligine ancak bunlarin mutedil olmasina dikkat
edildigine ve koyulan kurallarin, zamanin getirecegi yeni durumlar gbéz Oniinde tutularak,
yoruma, yani ictihada agik olmasina dikkat c¢ekmektedir. O, buradan yola ¢ikarak siyasi
yoneticinin de benzer sekilde davranmasim istemektedir. ibn Sina, selefleri gibi, devlet
yonetimini bir tiir hiyerarsik yapilanmaya tabi tutarak yonetenler ve yonetilenler seklinde bir
ayrima gitmektedir. Yonetilenler de kendi aralarinda, gorevlerine gore; yoneticiler,

zanaatkarlar ve muhafizlar olmak iizere li¢ gruba ayrilmaktadir, ¢iinkii her grubun da



idarecileri vardir. Ibn Sina, modern tabirle, sosyal devletten yanadir. O, devletin uygun
olmayan veya yasaklanmis olan yollardan kazang elde ederek zenginlesenlerin Oniine gegmesi
gerektigi inancinda oldugu gibi, modern toplumun ihtiyaglar1 olan emeklilik, sigorta,
huzurevleri, ¢alisgamayacak kadar hasta ve malul olanlarin durumlari gibi pek ¢ok meseleyi de
ya topluma veya devletin iizerine bir gorev olarak vermekte ve devletin bunlar igin biitce
ayirmasi gerektigini soylemektedir. Ibn Sina, Metafizik adli eserinin son béliimiinde hilafet
konusunu da ele almaktadir. Ona gore halife ya kanun koyucu veya o6nde gelenlerin icmaiyla
belirlenmelidir. Toplumun baris ve huzuru igin bunu gerekli kilmaktadir. O, sadece bununla
da kalmamakta segilecek halifenin 6zelliklerinin ne oldugun ve nasil secileceginden de
bahsetmektedir. Ona gore halifede bulunmasi gereken nitelikler sunlardir: Cesaret, itidal,
siyasette dogru ve bagimsiz davranis, selim bir akil sahibi olmak, iffet ve iyi yonetim. Halife
ayrica seriat konusunda da yetkin biri olmalidir. Ancak bdyle oldugu taktirde adil bir yonetim
olusturulabilir. Ciinkii kanun koyucu zamana ve degisen sartlara gore ortaya g¢ikan ozel
durumlarla ilgili her hangi bir hiikiim koymadig1 gibi, ortaya ¢ikabilecek yeni durumlarda
kanunlar yapmay1 yoneticiye birakmustir. Ibn Sina’ya gore halife, cesaret erdemi sayesinde
gerektiginde devleti korumak icin cihad etmelidir. Cilinkii her zaman iceride ve disarida
diizeni bozmaya ¢alisanlar ¢ikacaktir. ibn Sina, bu bozguncularin hakka davet edilmelerine
ragmen kanuna muhalefet edip diismanca davranista bulunanlariyla miicadele edilmesi,
gerektiginde de cihad edilmesi gerektigini savunmaktadir. Goriildiigii gibi ibn Sina ahlaki
erdemlerle siyaseti biitiinlestirmekte halifenin ahldk ve adetlerde adaleti yonlendirecek
yasalar koymasini istemektedir, boOylece yasalar ahlaki orta erdemlerin yerlesmesine
yardimei olmus olacaktir. Iste bunun i¢in ibn Sina, halifenin; a. Giiglerin baskinligin1 kirici
yasalar koymak suretiyle nefsin arinmasina yardimci olacagini, b. Gii¢lerin kullaniminin yer
aldig1 yasalar koymak suretiyle de diinyevi maslahatlara, yani hazlarin kullanimina, beden

ve neslin korunmasina yardimci olacaginmi belirtmektedir. Mesela ona gore, zina, escinsellik



gibi fiilerin yasaklanmasi gerekirken, evlilik tesvik edilmelidir. Burada ibn Sina detaya
girerek evliligin alenen yapilmasinin zaruretini ve sebeplerini de sdylemektedir (Ibn Sina,
2011: 367-389).

Ibn Sina sonrasindaki en dnemli isimlerden birisi meshur Endiiliis filozofu ibn Bacce (6.
1138)’dir. Ibn Bacce, biitiinliiklii bir siyaset felsefesi izlemekten daha ¢ok “nevabit” (ayrik
otu) kavrami iizerinde durmustur. Bu kavram aslinda Farabi’den alinmustir. Farabi, soz
konusu kavrami erdemli toplumdaki erdemsiz insanlar icin kullandigi gibi, erdemsiz
toplumdaki erdemli Dbireyler i¢in de kullanmistir. Ancak bu ikincisini fazla
detaylandirmamistir. Ibn Bacce ise nevabit kavramimin her iki anlaminda, dzellikle de ikinci
anlaminda, genis bir felsefesini yapmis ve Tedbirii 'I-Miitevahhid (Yalmz Insanin Idaresi) adl
bir de eser yazmistir. O, buradaki tedbir terimini “eylemlerin amaglanmig bir gaye
dogrultusunda diizenlenmesi” (Ibn Bacce, 1946: 3) anlaminda kullanmaktadir. Ibn Bacce,
erdemsiz toplumlarda da mutlulugun elde edilebilecegi inancindan yola ¢ikarak erdemsiz
toplumlarda erdemli bireylerin, yani nevabitlerin, yasayacagini belirtmektedir. Ancak onun
iizerinde durmaya c¢alistig1 husus, sanki sadece bireyin, hangi toplumda olursa olsun, kendi
kendisini belirli bir gaye dogrultusunda idaresi anlaminda Faal Akil ile ittisali gergeklestirmek
suretiyle mutluluga erismesi olarak goriilse de gercekte Farabi’nin goriisiinden farkli degildir.
Onun agirlikli olarak Risdletii’l-Veda adl risalesinde isledigi konu en yiice yetkinligin ve
mutlulugun erdemli devlette gerceklesecek olusudur. Bu agidan erdemli devletin baskanina,
tipk1 Farabi gibi, “reis” diyen Ibn Bacce, erdemsiz devletin baskanina da miidebbir (idareci)
adm1 vermektedir. Gergekte nevabit terimiyle Ibn Bacce’nin gayesi ise, erdemsiz
toplumlardaki erdemli bireylerin varliklarini siirdiirmeleri sayesinde o toplumda yavas yavas
erdemin hakim kilinmaya calisilmak istenmesidir. Insanin en yiice yetkinligini erdemli
devlette gormesine ragmen bunun erdemsiz toplumlarda da miimkiin olabilecegini diisiinmesi,

onun, akla yaptigi vurguyla, Faal Akil’la akli ittisalin Oncelikle her birey tarafindan



gerceklesecegine inanmis olmasindandir. Birey, i¢inde yasadigi erdemsiz toplumda, soz
konusu bu ittisalle ¢evresine 6rnek olacak ve bdylece yeni bireysel yetkinliklere onayak
olacaktir. Burada sunu ilave etmemiz gerekir ki, bu konuda o, muhtemelen Farabi’nin erdemli
devlete en yakin devlet olarak gordiigii erdemsiz (cahil) devlet modellerinden olan demokratik
devlet anlayisindan etkilenmistir. Ciinkii Farabi’nin gorlisiine gore demokratik sehirlerde
erdemli insanlar bulunabilmekte ve hatta yasadiklar1 devleti erdemli sehre doniistiirme gabasi
icinde olabilmektedirler. ibn Bacce’nin Farabi’den farki, olumlu anlamda nevabitlerin biitiin
kusurlu toplumlarda bulunabilecegi ve yetkinlesebilecegi ancak devletle ve hayat tarziyla
biitiinlesemeyecegi i¢in en yiice yetkinlige erisemeyecegi fikridir. Ibn Bacce, Islam felsefe ve
tasavvuf geleneginin hakikati arama hususunda ortaya koyduklar1 {i¢lii mertebeyi aynen kabul
etmis: a. Sanat pratigiyle elde edilen tabii yiikselis (cumhurun, yani siradan insanlarin sahip
oldugu heyllani veya maddi akil), b. akli bilginin kazanimiyla gerceklesen akli yiikselis
(nuzzar’in yani teorik diislinenlerin sahip oldugu nazari akil) ve c. Gergekligin mahiyetiyle
karsilagilan dogrudan kavrayis, yani sezgisel yiikselis (mutlu insanlarin gerceklestirebilecegi
Miistefad akil) . Ona gore bu sonuncusu en yiiksek mertebedir ve hem siyaset, hem bilgi hem
de ahlak felsefesinin temel hedefini, yani en yiice yetkinligi ve saadeti insan ancak bu
asamada elde edecektir. (Ibn Bacce, 1946: 3-86; Aydmli, 1997: 254-305; Rosenthal, 1996:
231-254). Ibn Bacce’nin Miistefad akil diizeyi, tipki selefi olan filozoflarda oldugu gibi,
metafizige gegis yaptig1 noktadir.

Ibn Sina sonrasinin bir baska 6nemli ismi Ibn Riisd, Platon ve Farabi’den ilham alarak siyaset
felsefesine iligkin 6nemli goriisler ortaya koymustur. O da siyaset ilmini “ameli (pratik)
ilimler” icerisinde degerlendirmis ve diger bir ameli ilim olarak degerlendirdigi ahlakla bir
biitiin olarak degerlendirmistir. Ciinkii, ona gore her iki ilim de insan yonetimi ile iliskilidir,
ancak ahlakin bireyin nefsini idare etmesi ve toplumun temeli olmasi itibariyla siyasetin

temeli olmasi gereklidir. O halde ibn Riisd de siyasete insanin yaratilis1 geregi sosyal ve siyasi



bir varlik olusu gercegi ile baslamaktadir. Onun agisindan insanlarin ahlakta amagladiklar
haz, bilgi, seref vb. seylerle kurduklar siyasi toplum agisindan benzerlikler vardir. Yani,
kendi ahlaki yapilar1 ve varmak istedikleri gaye ne ise toplumu da o yonde olusturmalari
kacinilmazdir. Bunun i¢in ahlaki yetkinligi kazanmis olan bireylerden olusan toplum da
yetkin ve mutlu olacaktir. Cilinkii ahlaki erdemlere sahip olan bireyler toplum ve devletle
iliskilerinde de erdemi gozetecektir. Oyleyse ahlaki erdemin yolu nedir? Iste Ibn Riisd bu
soruya klasik filozoflarin cevabini vermektedir. Ona gore, insan akli; heyllani akildan,
meleke halindeki akla, oradan miiktesep akla ve nihayet faal akla yiikseldik¢e varligin
hakikatini kavrayacak ve son olarak ulastig1 faal akilla ittisal seviyesinde nazari yetkinligi ve
mutlulugu elde edecektir. Bu durum beraberinde ameli yetkinligi de getirecegi igin
filozofumuza gore toplum da erdemli hale gelecektir. Burada selefleri gibi niibiivveti de
devreye sokan Ibn Riisd, herkesin aym sekilde nazari hakikatlere ulasmasmin miimkiin
olmayacagini diisiindiiglinden devreye vahiy ve dinin girecegini diisiinmektedir. Dolayisiyla
onun agisindan erdemli bir devletin kurulmasi i¢in vahiy bir liituf olarak génderilmistir(Sulul,
2009: 113-127).

Ibn Riisd , seleflerine uyarak, erdemli devleti tek, kusurlu veya erdemsiz devletleri ise birden
fazla olarak nitelendirmektedir. Buna gore erdemli devlet sadece idarecisinin tek veya birden
fazla olmas1 bakimindan yiizeysel farklilik gostermekte ancak bu ikisi arasinda yonetim tarzi
bakimindan bir fark gormemektedir. O, erdemli devleti, bireyin ve toplumun saadetini birlikte
saglamay1r amacglayan devlet olarak gormektedir. Erdemsiz devlet ise yonetim tarzlari ve
gayelerine gore yedi kisimdir:

a. Serefi, sohreti gaye edinen timokratik devlet.
b. Mal ve servet iizerine kurulu azinligin oligarsik yonetimi.

c. Herkesin hiir bir sekilde istedigini yapabildigi demokratik devlet.



¢.Temel amaci egemenligi saglamak ve zorbalik olan ve tek kisinin heves ve arzusuna

dayal1 tiranlik.

d. Temel amaci hazzi elde etmek ve eglence olan hazci devlet.

e. Zorunlu ihtiyaglarin1 giderme {izerine kurulu zaruret devleti.

f. Servet edinme, y1gma, israf ve bencillik tizerine kurulu kusulu ve bozuk yonetim

(Sulul, 2009: 201-223).

Erdemsiz devletleri yukaridaki gibi siralayan Ibn Riisd, adeta Ibn Bacce’yi tekrar ederek,
bunlar icerisinde demokratik idareye dikkat ¢ekmekte ve bu tiir idarelerin erdemli kisileri
barindirabilecegini 6ne sdylemektedir. Ona gore de bu erdemli insan, kendini toplumdan
soyutlamak zorunda kalacak ve bu ylizden en yiice yetkinlige ulasamayacaktir. Ciinkii bu
ancak erdemli devlette miimkiindiir. Ibn Riisd’iin demokratik devletle ilgili olarak isaret ettigi
diger onemli bir husus ise, demokratik devleti tiranligin tam karsisinda koymasidir. O,
buradan hareketle demokratik devletlerin her an tiranliga doniisme tehlikesine isaret
etmektedir. ibn Riisd s6z konusu bu doniisiimii erdemli devletler i¢in de miimkiin gérmekte,
sayet 1yl idare edilmez ve basta adalet ve toplumdaki siniflarin dengesi olmak {izere, bozulma
yasanirsa zamanla erdemli devletin de erdemsiz herhangi bir devlete doniisme riskinin
olabilecegi 6ngoriisiinde bulunmaktadir (Sulul, 2009: 216-243).
Ibn Riisd, erdemli devlette baskanin nazari ilimleri ve hakikat bilgisini gaye edinmesi,
dolayisiyla da filozof olma 6zelligi lizerinde durmakla beraber, baskanin peygamber olup
olmamas1 hususundan bahsetmez. Ona gore melik veya bagskanda bulunmasi gereken dokuz
sart sunlardir: a. Mutlak anlamda varligin tabiatini idrak edebilmeli ve yaratilis1 nazari ilimleri
almaya yatkin olmali, b. Giiglii bir hafizaya sahip olmali, c. Ilim sevgisi bulunmali, ¢.
Dogrulugu sevip yalandan nefret etmeli, d. Duyusal hazlara sirtin1 donebilmeli, e. Mal sevgisi
olmamali, f. Biiylik bir diigiinlir olmali, g. Cesaret erdemine sahip olmali ve h. Akli olana

yonelmeli. (Sulul, 2009: 186-188). Ibn Riisd, Farabi’nin cizgisinden giderek, bir ydneticide



bunlarin hepsinin bulunamayabilecegini de diisiinerek bu 6zellikleri tagiyan birden ¢ok kisinin
baskan olabilecegini sdylemektedir. O bir bagska yerde de, yine Farabi’den alarak, su bes
ozellige sahip kisiyi mutlak hiikiimdar saymaktadir:

a. Hikmet

b. Miikkemmel bir zeka

c. lIkna kabiliyeti

d. Hayal giicii

e. Organlarin tamlig1 ve cihad etme giicii (Sulul, 2009: 188-189)
Sonug olarak Ibn Riisd, siyaset felsefesinde baskici ve totaliter yonetimlere kars1 hukuku ve
insan1 merkeze alan bir yonetim tarzini savunmus, yonetimde esas unsurun adalet oldugunu
belirterek zuliim, haksizlik, siyasi baski1 ve hiirriyetin engellenmesi gibi baskict yontemlere
kars1 ¢itkmistir. Onun siyaset anlayisi, tipki selefleri gibi, ahlak ve metafizik temelli olmustur.
Ibn Riisd, din ve felsefenin, hakikat bilgisine ulasma ve erdemler konusunda bilgi eylem
biitlinliigiinli savunmalari agisindan, ayni amaca hizmet ettigini de vurgulamastir.
Islam felsefesinin énde gelen filozoflarindan biri olan Nasreddin Tasi (8. 1274), siyaset
felsefesine genis yer vermis filozoflardandir. Bilhassa Farabi, Ibn Sina ve ibn Miskeveyh
cizgisindeki ahlaki goriisleriyle dikkat cekmis ve kendisinden sonraki ahldk ve siyaset
felsefesini, basta Devvani olmak {izere, biiylik oranda etkilemistir. TGs’nin en Onemli
yonlerinden biri, devlet yonetiminde ciddi gorevler almis olmasi, ekonomi ve mali isleri iyi
bilmesidir. Ilhanlilar devletinin mali ve ekonomik islerinde séz sahibi olan Tisi, Meraga
rasathanesinin yapimina da 6nayak olmustur. Siyaset felsefesine genis yer verdigi eser onun
Ahlak-1 Naswri adli eseridir. Onun diisiincesinde de siyaset, felsefesinin biitiinii ile iliskilidir.
Bu sebeple o da siyaseti insanin sosyalliginden ve yardimlagsma zaruretinden baslayarak
temellendirmistir. Buna gore; her donemde ev, mahalle, sehir, lilke ve iimmetten olusan bir

sosyal yap1 s6z konusudur. Bunlarin hepsi birbirinin uzvudur. insan nasil evin bir uzvu ise, ev



mahallenin, mahalle sehrin ve sehir bir {ilkenin, {ilke ise biitiin diinyanin bir uzvu olarak
hizmet gormekte ve dolayisiyla tam ve biitiin bir organizma gibi islemektedir. Organizmanin
bu uyumunu bozan ve sistemden ¢ikip tek basina yasayarak inzivaya cekilen erdemlerden
uzaklasacaktir. TGsi, siyasete ev idaresinden baslamakta ve “‘ev (menzil)” kavramini dar degil
genis anlamiyla kullanmaktadir. Cilinkii ona gore evin de kiigiik bir toplumsal birliktelik
olmasi1 agisindan iyi bir diizen ve idaresi olmalidir. Bu agidan Tasi, Ahldk-1 Ndswri'nin bir
bolimiini ayirdig1 ev idaresi basligi altinda; ailenin zarureti, hayatta kalmak i¢in gerekli olan
tabii ihtiyaglar, ailenin ve bireylerinin ekonomik planlamalari, ailede kadinin rolii ve konumu
ve ailenin egitimi gibi konulara yer vermistir. T0si, aileden sonra devlet idaresine gegcmekte
ve devlet tarzlarini, insan iradesiyle kiyaslayarak, nasil insanin iradi fiilleri iyi ve kotii olarak
niteleniyorsa onlardan olusan toplum yapist da iyi ve kotii olarak nitelenmelidir, demektedir.
O, bununla erdemli ve erdemsiz devletleri kastetmekte ve erdemli devletin tekligi tizerinde
durmaktadir. Erdemsiz devlet ise, a. Akletme giicinden mahrum olan cahil devlet , b.
Duygularina tabi olan fasik devlet ve c. Sapkin (dalle) devletlerdir (Dabasi, 2007: 232-235).
Tis1 agisindan devlet, ancak adalete dayanirsa, yani erdemli bir siyaset takip ederse uzun siire
kalict olur ve halki mutluluga erisir. Adaletin ve erdemli siyasetin en temel sartlarindan biri
ise toplumsal yapiyr olusturan tabakalarin uyum igerisinde hareketini saglamaktir. Bu
tabakalar; kalem (aydinlar), kili¢ (askerler), muamele (biirokratlar) ve ziraat ehillerinden, yani
ciftcilerden olusmaktadir. Iste bu tabakalar arasinda uyumu saglayan yonetici, adaletli bir
yoneticidir. Ona gore hiikiimdarin yonetimde akli takdir yetkisi bulunmakla birlikte bunun da
seriatin genel prensiplerine uygun olmasi gereklidir. Baskanin nasil bir kisi olmasi
gerektigiyle de ilgilenen Tusi, onun “soyluluk, alicenaplik, temkinlilik, zorluklara dayanma,
genis kalplilik ve iyi dostlarla donanmis olma” (Siddiki, 1990: 194-196) gibi 6zellikleri

iizerinde tagimasinin dnemine isaret etmektedir.



Islam felsefe geleneginde siyasetle ilgili olarak daha sonraki yiizyillardan verecegimiz dikkat
cekici bir drnek de Celaleddin Devvani (6. 1502)’dir. Devvani, ameli hikmete ayirdigt Ahldk-1
Celali adl1 eserinde ameli hikmeti; tehzib-i ahlak (bireyin kendini yonetimi), tedbirii’l-menzil
(aile yonetimi) ve tedbirii’l-mudun (devlet yonetimi) seklinde li¢ kisma ayirmistir. O da
siyaset anlayigini insanin sosyal bir varlik olmasi {izerine kurgulamis ve siyasetin temeli
olarak da insanin hakiki yetkinligi, Tanri’nin halifesi ve adalet gibi kavramlara yer vermistir.
Onun siyaset ilmini tarifi de bunu c¢agristirmaktadir: “Birbirlerine yardim ederek gergek
yetkinlige ulagmay1 gaye edinen insanlarin genel menfaatlerine iliskin kurallardan bahseden
bir ilimdir” (Anay, 1994 : 337). Devvani de iyilikler iizerine kurulu erdemli devlet ve
kotiiliikler tizerine kurulu erdemsiz devlet ayrimina gitmekte, ancak o, erdemsiz devleti iige
ayirmaktadir. Bunlar ahlaki gayelerine gore; a. Bir araya gelmeleri 6tke ve sehvet giicline
dayanan ve diisiinme giiciinii hi¢ kullanmayan bilgisiz (cahil) devlet, b. Diisiinme giiciinii
kullanmakla birlikte bunu 6fke ve sehvet giiciiniin hizmetine verenler fasik devlet ve c.
Tamamen batil inaniglar {izerine uyusan insanlarin olusturdugu sapik (dalle) devletlerdir.
Devvani, erdemli devletin diizenli ve birbiriyle insani yetkinlik ve en yiice mutluluk
konusunda amagsal birligi olan sosyal tabakalardan olustugunu ifade etmektedir. Buna gore
erdemli toplumda bulunan sosyal tabakalar; a. En yiiksek tabaka olup hakikate vakif bulunan
biiyiik veliler ve hakimler (filozoflar), b. Vehim seviyesinde olup akletmekten aciz olan iman
ehli, c. Vehim giicleri bile olusmamis teslim ehli, ¢. Duyusal verilerden 6te gecemeyen kit
gorilislii miistez’aflar. Devvani, bu gruplarin hepsinin kendi istidatlarina gore nefsi yetkinlige
ve mutluluga eriseceklerini de ilave etmektedir. O, bununla birlikte erdemli toplumdaki
meslekleri esas alan bir siniflama daha yapmakta ve burada; a. Erdemli kisiler, b. Hitabet ehli,
c. Adaleti koruyanlar, ¢. Miicahitler ve d. Mal sahipleri gibi tabakalara yer vermektedir.
Devvani, erdemli toplumdaki ayrik otlarindan (nevabit veya tiiredi) bahsederek bunlarin

tabakalar1 hakkinda bilgi vermektedir. Buna gore; ikiyiizliiler, toplumun inang¢ ve kurallarini



tahrif edenler, adil sultanin hiikmiine karsi cikan isyancilar, dinden ¢ikanlar, aldatici
yanlislarla gosteriste bulunan mugalatacilar erdemli toplumun ayrik otlaridir. Buraya kadar
yaptig1 siniflamalarda genel olarak Nasreddin Tas1’yi temel alan Devvani, siyaset goriisiinde
akla yaptig1 vurguyu one ¢ikararak Tasi’den farkl bir ¢izgiye de zaman zaman kaymaktadir.
Mesela o, isyancilardan bahsederken bunlarin hem din hem de akilca defedilmeleri gerekir
derken buna isaret etmektedir. Devvani’nin siyaset felsefesinde one ¢ikardigi hususlardan
birisi de devlet baskaninin bazi islerde kendisinin tasarrufta bulunma yetki ve hiirriyetinin
bulunmasidir. Ona gore baskan, bu yetkisini maslahata gore ve seriatin kiilli kaidelerine zit
olmayacak sekilde kullanacaktir. Hatta o, naklettigi bir olaya dayanarak siyasi otoritenin
fermani ile dini otoritenin fetvasini birbirinden ayirmis ve her ikisinin de dini agidan dogru
oldugunu savunmustur (Anay, 1994: 333-371).

Islam felsefesi tarihinde siyasetle alakali yukaridaki fikirler, bir gelenek halinde, giiniimiize
kadar devam etmistir. Mesela ge¢c donem Osmanli diisiincesinde yazilan pek ¢ok eserde bu tiir
konular islenmistir. Meseld 1494°de vefat eden Molla Liitfi, dini siyaset ve akli siyaset
ayrimindan bahsetmis ve halife ile sultani birlestirerek, bunlarin sahip olmasi gereken
niteliklerden en 6nemlisinin filozofca bir yapiya sahip olmak oldugunu belirtmistir. 1574°de
vefat eden Kinalizade Ali Efendi de Ahlak-1 Aldi’de siyasete yer vermis ve erdemli devletin
ozelliklerinden ve adaletin gerekliliginden bahis agmistir. Yine 1605°de vefat eden Muhyi-i
Giilseni ise, Ahlak-1 Kiram adli eserinde Farabi’nin siyaset diisiincesini takip ederek erdemli
ve erdemsiz toplumlara genis yer ayirmistir. Koci Bey’den, Katip Celebi’ye, Hasan Kafi
Akhisari’den Ahmet Cevdet Pasa’ya, Namik Kemal’den Ali Suavi’ye ve Yusuf Akgura’ya
kadar pek cok diisiiniirlimiiz siyaset felsefesine dair énemli goriisler ortaya koymuslardir.
Hatta bunlarin 6nemli bir kismi, siyaset felsefesinin giincel uygulamasi ile ilgili ufuk acici

goriisler de serdetmislerdir.



GOZDEN GECIR

e Siyaset denilince ne anliyorsunuz? Aciklaymiz.

e Ailenizde nasil bir idare ve diizen var tartiginiz?

e Islam siyaset felsefesini Platon’unkinden farkl1 kilan 6zellikler nelerdir?.

e Siyaset felsefesi ile ahlak hangi agilardan birbiri ile iligkilidir?

e Farabi’ye gore devlet baskaninda bulunmasi gereken sartlar nelerdir? Siralayiniz.

e Farabi agisindan varlik diizeni ile siyaset arasinda nasil bir iliski vardir?

e ibn Miskeveyh’e gore sevgi ve adalet arasinda nasil bir iliski vardir? A¢iklayiniz.

e ibn Sina’da kutsi aklin konumu nedir? Izah ediniz.

e ibn Riisd’e gore erdemsiz devletler ve 6zellikleri nelerdir? Kisaca agiklayiniz.

e Nevabit kavramindan ne anliyorsunuz? Agiklayiniz.

e C(Celaleddin Devvani’nin nevabit i¢in kullandig1 kavram ve agiklamalar hakkinda bilgi

veriniz.
e Celaleddin Devvani’ye gore erdemli toplumdaki “sosyal tabakalar” nelerdir?
Aciklaymiz.

OZET
Islam siyaset felsefesi, Islam filozoflarinin, islam cografyasinda Grek ve Helenistik felsefe,
Tiirk, Iran ve Hint diisiincesinden devraldiklar1 islenmis bir kavramsal temelden hareketle
tamamen Islam diisiincesi cercevesinde ortaya koydugu bir felsefedir. S6z konusu siyaset
felsefesi, tek basina bir felsefe olarak degil, bilakis varlik, bilgi, ahlak ve niiblivvet felsefesi
lizerine bina edilmistir. Islam filozoflari, erdem, iyi ve mutluluk gibi temel ahlaki
kavramlardan hareketle islam’in dogusundan kendi dénemlerine kadarki siiregte gerceklesen
sosyal ve siyasal sartlar1 da sistematik bir bakisla cok iyi analiz ederek, 6zgiin bir siyaset
anlayis1 ortaya koymuslardir. Filozoflarimiz, her ne kadar siyaseti genellikle pratik (amel?)

felsefenin icerisinde degerlendirerek; bireyin kendisinin idaresi (ahlak-tedbirii’n-nefs), bireyin



yakin ¢evresinin idaresi (aile-tedbirli’l-menzil) ve nihayet bireyin uzak cevresinin idaresi
(toplum-tedbirii’l-miidiin) olarak gorseler de, s6z konusu bu pratik felsefeyi her zaman teorik
(nazar?) felsefeyle bir biitiin olarak ele almiglardir. Onlarin zihinlerinde daima yakin zamanda
gerceklesmis diinyevi ve uhrevi mutluluga, yani saadetii’l-kusva’ya dayali bir peygamber
devleti modeli olagelmistir. Onlar kendilerine miras kalmis olan felsefi birikimi bu ag¢idan ¢ok
iyi degerlendirmisler, Islam oncesi tarihteki adil krallarla ilgili birikimden de istifade etmek
suretiyle, bir nevi bunlarm hepsini Islam diisiincesine kendi bakislar1 gergevesinde eriterek,
yepyeni, olduk¢a gergekci ve evrensel diizlemde bir siyaset felsefesi ortaya koymuslardir.
Islam filozoflar1 ortaya koyduklari bu siyaset felsefesini amaci, yarari, gayesi ve ilkeleri
acisindan cesitli isimlerle anmislar ve bu dogrultuda eserler kaleme almislardir. Mesela; el-
ilmii’l-medeni, el-felsefetii’l-medeniyye, el-ilmii’l-insani, el-medinetii’l-fazila bunlardan
bazilaridir. Bu arada sunu da ifade etmek gerekir ki, Islam filozoflar1, felsefelerinin genelinde
yaptiklar1 gibi, gerek bireyin kendi nefsi isteklerini, gerek bireysel ve toplumsal olan ile
diinyevi ve uhrevi olani birbirine feda etmeden dengeli bir sekilde kurgulamislar ve akil-sezgi
biitlinliigiinii siyaset anlayislarinin da temeline yerlestirmislerdir.

Islam filozoflar: igerisinde siyasete en ¢ok yer veren diisiiniir Farabi’dir. O, konuyla ilgili
olarak pek cok miistakil risale kaleme almistir. Bunlardan bazilar1 sunlardir: el-Medinetii’l-
Fazila, es-Siyasetii’l-Medeniyye, Fusilii’l-Medeni, Kitabu’l-Mille. Farabi, siyaseti ahlak
ilmiyle beraber, pratik felsefenin igerisinde saymaktadir, ancak yine de teorik felsefeyle
dogrudan baglantisin1 kurmaktadir. Clinkli Farabi’nin siyaset felsefesi metafizik temelli bir
siyaset diisiincesidir. Bu yiizden o, siyaseti; “iradi fiil ve kanunlarla bunlarin kendilerinden
kaynaklandig1 meleke, huy, seciye ve mizaglari inceleyen bilim” olarak tarif etmektedir. Islam
felsefesinin en 6nemli ahlak¢: filozoflarindan birisi olarak tanman Ibn Miskeveyh (6. 1030)’in
siyasetle ilgili miistakil bir eseri gilinlimiize kadar gelmemekle birlikte, onun siyasete dair

gorlislerini ahlak anlayisindan cikarabiliriz. Gerek Tehzibii’'l-Ahldk (Ahlakr Olgunlastirma)



adli eserinde, gerek Risdle fi Mahiyeti’l-Adl (Adaletin Mahiyeti Uzerine) adiyla yazdig
risalede bireysel nefsin idaresi ve yetkinlige ulastirilmasini, ancak teorik ve pratik yetkinlik
sonucunda olusabilecek adalet konusunu ve bu ikisi sayesinde elde edilecek mutluluk
kavramini hem ahlaki hem de siyasi acidan incelemektedir. Meshur filozof Ibn Sina da
felsefesinde siyasete yer vermistir. Kitabu ’s-Sifa, el-Isardt ve’t-Tenbihat, Kitabu n-Necdt ve
Risale fi-isbati 'n-Niibiivve gibi eserlerinde ve diger baz1 kiigiik risalelerinde siyaset felsefesi
ile ilgili goriislerine yer veren Ibn Sina, selefi Farabi gibi, metafizik, ahldk ve niibiivvet
felsefesi temelli bir siyaset anlayisint savunmustur. Her ne kadar Sifa adli eserinde siyasete ve
ahlaka dair miistakil bir eser yazacagmi sdylemis olsa da, giiniimiize kadar ulasan eserleri
arasinda bdyle bir risaleye heniiz rastlanmanustir. insanin tabiati geregi sosyal (medeni) bir
varlik olduguna ve bu yilizden yalniz basina yasamasinin imkansizligina vurgu yaparak siyaset
felsefesini temellendiren Ibn Sina, en kiigiik toplumsal birliktelikten en biiyiigiine varincaya
kadar toplumsal hayatin bireyin, toplumun ve devletin yetkinliginin temel bir sarti olarak
vazgecilemezIigini ifade etmistir. O halde Ibn Sina’ya gore siyasetin temel 6znesi olarak
insan, ancak diger insanlarla kuracagi toplumsal birliktelikle yetkinligini elde edebilecektir.

Ibn Sina sonrasindaki en &nemli isimlerden birisi meshur Endiiliis filozofu ibn Bacce (.
1138)’dir. ibn Bacce, biitiinliiklii bir siyaset felsefesi izlemekten daha ¢ok “nevabit” (ayrik
otu) kavrami {izerinde durmustur. Bu kavram aslinda Farabi’den alinmistir. Farabi, soz
konusu kavrami erdemli toplumdaki erdemsiz insanlar i¢in kullandigi gibi, erdemsiz
toplumdaki erdemli bireyler i¢in de kullanmistir. Ancak bu ikincisini fazla
detaylandirmamistir. ibn Bacce ise nevabit kavraminin her iki anlaminda, dzellikle de ikinci
anlaminda, genis bir felsefesini yapmus ve Tedbirii’I-Miitevahhid (Yalmz Insanin Idaresi) adl
bir de eser yazmistir. O, buradaki tedbir terimini “eylemlerin amag¢lanmis bir gaye
dogrultusunda diizenlenmesi” anlaminda kullanmaktadir. ibn Bacce, erdemsiz toplumlarda da

mutlulugun elde edilebilecegi inancindan yola ¢ikarak erdemsiz toplumlarda erdemli



bireylerin, yani nevabitlerin, yasayacagini belirtmektedir. Ibn Sina sonrasinin bir baska
onemli ismi Ibn Riisd, Platon ve Farabi’den ilham alarak siyaset felsefesine iliskin 6nemli
goriigler ortaya koymustur. O da siyaset ilmini “ameli (pratik) ilimler” igerisinde
degerlendirmis ve diger bir ameli ilim olarak degerlendirdigi ahlékla bir biitiin olarak
degerlendirmistir. Ciinkii, ona gore her iki ilim de insan yonetimi ile iligkilidir, ancak ahlakin
bireyin nefsini idare etmesi ve toplumun temeli olmasi itibariyla siyasetin temeli olmasi
gereklidir. O halde Ibn Riisd de siyasete insanin yaratilis1 geregi sosyal ve siyasi bir varlik
olusu gergegi ile baslamaktadir. Onun agisindan insanlarin ahlakta amacladiklar1 haz, bilgi,
seref vb. seylerle kurduklari siyasi toplum agisindan benzerlikler vardir. Yani, kendi ahlaki
yapilart ve varmak istedikleri gaye ne ise toplumu da o yonde olusturmalar1 kaginilmazdir.
Bunun i¢in ahlaki yetkinligi kazanmis olan bireylerden olusan toplum da yetkin ve mutlu
olacaktir. Ciinkii ahlaki erdemlere sahip olan bireyler toplum ve devletle iliskilerinde de
erdemi gozetecektir.

Islam felsefesinin énde gelen filozoflarindan biri olan Nasreddin Tasi (8. 1274), siyaset
felsefesine genis yer vermis filozoflardandir. Bilhassa Farabi, Ibn Sina ve ibn Miskeveyh
cizgisindeki ahlaki goriisleriyle dikkat ¢ekmis ve kendisinden sonraki ahlak ve siyaset
felsefesini, basta Devvani olmak flizere, biiylik oranda etkilemistir. TGs’nin en Onemli
yonlerinden biri, devlet yonetiminde ciddi gorevler almis olmasi, ekonomi ve mali isleri iyi
bilmesidir. Ilhanlilar devletinin mali ve ekonomik islerinde sdz sahibi olan Tisi, Meraga
rasathanesinin yapimina da 0nayak olmustur. Siyaset felsefesine genis yer verdigi eser onun
Ahlak-1 Naswri adli eseridir. Onun diisiincesinde de siyaset, felsefesinin biitiinii ile iligkilidir.
Islam felsefe geleneginde siyasetle ilgili olarak daha sonraki yiizyillardan verecegimiz dikkat
cekici bir drnek de Celaleddin Devvani (6. 1502)’dir. Devvani, ameli hikmete ayirdig1 Ahldk-1
Celali adli eserinde ameli hikmeti; tehzib-i ahlak (bireyin kendini y6netimi), tedbirii’l-menzil

(aile yonetimi) ve tedbirii’l-mudun (devlet yonetimi) seklinde ii¢ kisma ayirmistir. O da



siyaset anlayigini insanin sosyal bir varlik olmasi {izerine kurgulamis ve siyasetin temeli
olarak da insanin hakiki yetkinligi, Tanri’nin halifesi ve adalet gibi kavramlara yer vermistir.
Onun siyaset ilmini tarifi de bunu c¢agristirmaktadir: “Birbirlerine yardim ederek gergek
yetkinlige ulasmay1 gaye edinen insanlarin genel menfaatlerine iliskin kurallardan bahseden
bir ilimdir” Islam felsefesi tarihinde siyasetle alakali yukaridaki fikirler, bir gelenek halinde,
giiniimiize kadar devam etmistir. Ge¢ donem Osmanli diisiincesinde yazilan pek ¢ok eserde bu
tiir konular islenmistir.
SOZLUK

Alicenaplik: Bagislayict olma, merhametli olma.

Ayalt1 alem: Olus bozulus alemi, diinya

Bilkuvve: Potansiyel

Bilfiil: Aktif

Dahli: katkisi

Ittisal: Kesintisizlik, temas

Mugalata: Agiz kalabaligi, yaniltma.

Muhayyile: Hayal etme giicii

Miistez’af: Kelime kokii olarak hakli oldugu halde haksizliga ugramis ve zayif

diisiiriilmiis manasina gelse de felsefe literatiirinde kit akilli, zayif kisiler igin

kullanilmaktadir.

Miistefad Akil: Kazanilmis akil, aklin en st diizey bilgi edinme giicii.

Saadetii’l-kusva: En yiice mutluluk, ahiret mutlulugu

Selef: Kendisinden 6nceki

Temkinlilik: Davranislarda 6l¢iilii olma

Zaruret: Gereklilik
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DEGERLENDIRME SORULARI
1. Asagidakilerden hangisi miisliman filozoflarin siyaset felsefeleri igin kullandiklar:
isimlerden degildir?
a) el-ilmi’l-medeni b) el-felsefetii’l-medeniyye c) el-ilmii’l-insani d) el-ilmii’l-ilahi e) el-
medinetii’l-fazila
2. Islam filozoflar1 igerisinde siyasete en ¢ok yer veren diisiiniir asagidakilerden hangisidir?
a) Kindi b) Farabi c) Ibn Miskeveyh d) ibn Sina e) Nasreddin Tisi
3. Asagidaki hangisi Farabi’nin siyaset felsefesini ele aldig1 eserlerden degildir?
a) el-Medinetii’1-Fazila b) es-Siyasetii’l-Medeniyye ¢) Fusilii’l-Medeni d) Kitabu’l-Mille
e) Me’ani’l-* Akl
4. Siyaset felsefesinde erdemli toplumdaki erdemsiz insanlar ve erdemsiz toplumdaki erdemli
insanlar i¢in kullanilan terim asagidakilerden hangisidir?
a) Nevabit b) Tedbirii’l-menzil c) Miistez’af d) Tedbirii’l-mudun e) Tehzib-i ahlak
5. Nasreddin Tisi’ nin siyaset felsefesine genis yer verdigi eseri asagidakilerden hangisidir?
a) Ahldak-1 Ndsuri b) Risdletii’l-Veda c) Tedbirii’I-Miitevahhid d) Ahldk-1 Kiram €) Ahldk-1 Alat
CEVAP ANAHTARI
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11. UNITE: iSLAM FELSEFESINDE FELSEFE ve DIN UZLASMASI
UNITE YAZARI: DOC. DR. Miifit Selim SARUHAN
UNITEDE ELE ALINAN KONULAR

1. Felsefenin Gerekliligi Hakkinda
2. Felsefe Ve Din iliskisi

3. Kindi

4. Farabi

5. ibn Sina

o

ibn Riisd

FELSEFENIN GEREKLILIGi
UNITE HAKKINDA

Bu {initede kitabin genel amac ve igeriginin agiklanabilmesi i¢in felsefe ve din
iliskisinin mahiyetine Islam diisiincesi acisindan bir bakis acisi tutulacaktir. Felsefenin
gerekliligi temellendirilmeye calisilarak, felsefi kaynagin dine bakisi agiklanacaktir. Ana
hatlariyla islam diisiincesinde felsefenin algilanis1 ve degerlendirilisine atiflar1 bulabileceginiz
bu iinitede felsefe ve din iliskisi Kindi, Farabi,ibn Sind ve Ibn Riisd’iin yorumlariyla ortaya
konulmaya ¢alisilacaktir. Din ve felsefe iliskisi hakkinda dogan tartismalara genel bir bakis
tutulacaktir. Bilgelik kavraminin felsefe ahlak ve din acisindan 6nem tasiyan ortak bir
kavram olduguna dikkat cekilerek felsefe ve dinin birbirlerini nasil tamamladiklari

gosterilmeye caligilacaktir.



OGRENME HEDEFLERI

Bu iiniteyi tamamladiginizda;

Felsefi diigiincenin gerekligine iligkin bilgi sahibi ve problem tartisma yetinizi
gelistirmis olacaksiniz.

Islam Diisiincesinde felsefe ve din iliskisi hakkinda yorum zenginligini fark etmis
olarak, goriislerin degerlendirmesini yapabileceksiniz.

Islam filozoflarinin felsefe ve din iliskisini miimkiin ve olumlu goren yaklasimlarini
ve akil yliriitme metotlarini fark etmis olacaksiniz.

Din ve felsefe iligkisinin imkaninin olumlu yonlerini tanimis olacaksiniz.

UNITEYI CALISIRKEN

Bu iiniteyi ¢alisirken;

Felsefeye Giris konulu kitaplar1 gdézden ge¢iriniz.

TDV Islam Ansiklopedisinden “Felsefe* ve Hikmet maddelerini okuyunuz.
Konulari sirasiyla ve not alarak 6zetleyiniz.

Ogrenme hedeflerini gdzden gegiriniz.

Internetten kaynak arastirmasi yapiniz.

Unitede ad1 gegen klasik kaynaklari temin etmeye ¢aligimiz. Igeriklerini inceleyiniz.
Unite sonundaki kaynakcada ad1 gegen eserleri temin etmeye calisiniz.

Felsefenin Gerekliligi Hakkinda

Diistinme, insana 6zgii bir nitelik olarak bilmeyi, anlamay1, kavramay: istemeyi ifade eden bir

kavramdir. Diigiince yoluyla, bilgi elde etmeye giden siirecte, bilinenler {izerinde

yogunlasarak, bilinmeyenlere ulagsma hedeflenir. Bilmeyi istemek, bilmeye duyulan bir

arzunun sonucudur. Insan, arzu ve ¢ekim duydugu seye yonelir ve onu ister. Cekindigi,

itildigi, tiksindigi seyden de uzaklasir. Bilgiyi isteyen, bilmeyi hedefleyen kisi, bilgiyi bir

diizene, yasayis bicimine ve bir harekete ulagmak i¢in arzular. Felsefe etkinliginin de



kaynaginda bilme istegi bulunmaktadir. Felsefe insana her seyi bildirecek bir savin i¢inde
olmadigindan bu bilme istegi, mutlak anlamda her seyin bilinebilecegi imkanini vurgulama
anlamindan ziyade “bilme istegi c¢abasi” demektir. Felsefe kelimesi; “bilgelik sevgisi”
anlamina gelen bir kelimedir. Buradaki vurgunun “bilgelik sahibi “olmak olmadigina dikkat
edilmesi gerekir. Felsefenin taniminda insanin sinirlarina isaret ve gergek “hikmet sahibi”
olamayacagina, ancak seveni olabilecegine vurgu vardir. Ancak, felsefeyi her filozof kendi
diinya goriisii dogrultusunda yorumladig: i¢in farkli tanimlar ortaya ¢ikmistir. Bu baglamda
Felsefe, tanimlanmas1 gereken salt bir s6zciik olmaktan ¢ok, aragtirilmasi gereken insani ve
kiiltiirel bir girisim olarak elestirisel derin ve bilingli diisiinceyi nitelemektedir. Felsefi
diisiince, kavram ve soyutlamalar kullanarak bunlarin yardimiyla, ilkeler ve yasalar ortaya
atar. Felsefe, kendisine ”ben kimim” sorusunu soran ve var olan seylerin anlamiyla derinden
ilgilenen insanlarin istlendikleri bir etkinliktir. Felsefe, dikkatleri, insanlarin kendileri ve
icinde yasadiklar1 evren hakkinda, diizenli bir goriis elde etmek icin harcadiklar1 yogun bir
cabaya yoneltir. Felsefe, sorularimiza cevap vermekle sorumlu olan bir sistem olmaktan ¢ok,
sorulara iirettigimiz cevaplari sorgulayan bir disiplindir. I¢imizdeki, hayret duygusu, anlam ve
anlamlandirma agligimiz bizi felsefeye yonelttigi gibi, bir seyin dogrulugunu veya yanlisligim
gosterme cabamizda bizi dogal olarak felsefeyle bulusturur. Felsefe, bizim dogruyu
bulmamizi, yanlis1 ayirt etmemizi saglayan sistematik bir diisiince yoOntemi olarak
fonksiyonelligini gosterir. Felsefe, bilgisel merakimiz yam sira, kisisel doyumumuza zevk ve
ilham veren bir unsur olarak, biiyiileyici, heyecan verici bir 6zellikte tagir. ( Stanley,1996:9;
Saruhan,2010:5)

Felsefe, insanin hayata ve kendisini ¢evreleyen evrene iliskin kusatici, kapsamli kurgusal
gorlislerin bir toplam1 olarak, farkli biling ve derin diisiincelerin sonucu ortaya ¢ikmistir.
Felsefi diisiince kavramlar1 ve soyutlamalari akla dayali kullanma ¢abas1 olarak gergek bilgiyi

elde etmeyi hedefleyen bir etkinliktir. Felsefe, insan zihnini mesgul eden, insanin hayret ve



merak duygusunun bir sonucu olarak ortaya ¢ikan sorulara birer anlam bulma ve tim
derinligiyle kavrama cabasini nitelemektedir. Felsefe; bir arastirma atmosferi olarak, insani
insan yapan ve onu hi¢ olmaktan kurtaran bir ¢aba olarak, anlamlandirma, yorumlama,
degerlendirmeye basvururken temel gayesi, erdemli olma, mutlu yasama ve bilgelige ulagsma
Ozlemini gerceklestirmektir. (Arslan,1994:16)

Ilk Cag Felsefesi tarihinde felsefenin temel gabasi olarak, hayatin en yiiksek gayesini bilgide
bulan, bilmek i¢in yasayan ve edindigi bilgileri davraniglarinin temeli yapmaya ¢alisan bir
anlayis egemendir. Bu dénemde, Thales (650-548), Empodekles( 495—435) gibi filozoflarin
temsil ettigi felsefi sistemde aragtirma ve diislince belirginlik kazanmisti. Bu kisiler, ayni
zamanda fizik¢i ve bilim adami 6zelliklerini de tasimislardir Ik Cag filozofu ilkin dinden
koparak, bilmek i¢in bilme ile salt bilmeden duyulacak seving ile baslamis, ancak sonradan
bir degisime ugrayarak, pratigin, ahlaki 6dev ve dini heyecanlarin hizmetine kosmustur. Orta
Cag filozofu ise kendisine hemen isin basinda, ahlaki 6dev ile dini heyecan ve gayelerin yer
aldig1 bir gorev yiiklemistir. Orta Cag filozofuna gore, filozofun temel islevi, duygu ve kanida
saglam ve tartismasiz olarak elde bulunam diisiince ile agikliga kavusturmak ve kavramsal
olarak dile getirmek olmustur. Orta Cag filozofu, sistemini kurarken aslinda, antik felsefenin
kavramlarini isleyerek kendisine yol agmistir. Antik felsefenin kavramlarindan yararlanma
Ortacag felsefesinde bununla birlikte iki farkl filozof tipi ortaya ¢ikarmistir. Antik felsefeden
devsirilen kavramlar kargasaya yol agmus, kiliseye bagli Augustinus’un (354-430) temsil
ettigi kilise kavramina baglh filozoflarla, kiliseyi géz onilinde bulundurmayan Yeni Platoncu
filozof tipi ortaya c¢ikmustir. Kiliseye bagli skolastik filozof i¢in hareket noktasi Kilisenin
belirledigi ilkeler iken yeni Platoncu i¢in kisisel dindarlik esas olur. Yeni Platoncu filozof,
cemaati, yani kiliseyi esas almayip, kisiyi esas aldigindan kisiyi, Tanr1’ya ulastirmay1 kendine
gorev edinmistir. Ortagagda, filozofun temel ilgi alan1 din iken, Ronesans’ la birlikte, filozof,

kendini her tiirlii bagliliktan siyirmak, yalniz kendine dayanmak ve kendini arayip bulmanin



cabasini sergileyen bir portre ¢izmistir. Ronesans filozofu, kendisini sadece deneyin ve aklin
sagladigi dogrularla bicimlendirip sinirlandirirken dogruyu bulmak ugrunda savasmis ve bunu
kendisine sonsuz bir ddev olarak telakki etmistir. Ortagag’in kapali kilise merkezli ve
Latincenin baskin oldugu atmosferden kurtulan filozof artik Ronesans’ta kendini gizlemez.
Kendi milletinin diliyle, kendi anadiliyle felsefe yapmaya baslamigtir. Ortacagda filozoflar
din adam1 iken bu donemin filozoflar1 Skolastik okullardan ayr1 bir anlayisla ortaya ¢ikan yeni
tiniversitelerin 6grencileri olmuslardir.(Gokberk,1990:139-178;Saruhan,2010:5vd)
Descartes’in ifade ettigi gibi, ahlakimizi diizenleme ve bu diinyada hayatimizi idare igin
felsefe O0grenmek, adimlarimiza Onciilik icin gozlerimizi kullanmaktan daha gerekli bir
seydir. Ona gore, felsefe soziinden bilgeligi inceleme anlasilir. Bu bilgelik, sadece islerimizde
olgiiliiliikle sinirl olmayip hayatimizin, sagligimizin korunmasi ve mesleklerimizin icadi i¢in
insanin bilebildigi biitiin seylerin tam bir bilgisini ilk nedenlerin bilgisini kapsar. (Descartes,
1943:7)

Felsefe sahip oldugumuz bilgiyi hayata bakist gbézden gecirmemizi bize saglar. Ne
yapmaliyim nasil davranmaliyyim? sorusu bizi hem felsefeyle ve hem de ahlakla
iliskilendirmektedir.

Felsefe, bir diinya goriisii ve varlik hakkinda genel bir teoridir. Her soru aslinda felsefenin
alanlarindan birine karsilik gelir. S6zgelimi, bilgi nedir? bilim nedir? Iyi ve kotiiniin dogas:
nedir? gibi sorular1 sordugumuzda bilgi, bilim ve ahlak felsefesi ile bas basa kaliriz. Felsefe,
varlik, bilgi ve degerler alaniyla ilgili, problemleri akilci, tenkitgi yontemlerle inceleyen ve
temellendiren sistemli fikri faaliyetler biitliniinii nitelemektedir. Aristo, insanin sorularinin
kaynagini insanin bilme istegine olan siddetli arzusuyla O6zdeslestirir. Ona gore, biitiin
insanlar, dogal olarak bilmek ister. Duyulardan alinan zevk bunun bir delili olarak goriilebilir.

Insanlan felsefe yapmaya yonelten temel etken saskinliktir. (Aristoteles,1985:79)



Diisiinme, belli bir insan grubuna ait bir ¢aba olarak goriilemez. Fakat derin diisiince,
nesneleri maddi, sekli, fail ve gaye sebepleriyle irdelemek sebep ve sonug arasinda ki iliskiyi
inceleme cabasi ve arzusu herkese 6zgii degildir. Caba, bir bilgi birikimini gerekli kildig: gibi,
arzu ise bir sevgiyi ve sevginin yoneldigi bir amaci, ¢ekimi ve yonelimi zorunlu kilar. Filozof,
derin diisiinmeyi ve buna bagl olarak diislincesinin iiriinlerini sorgulamay1 seven bir kisilik
olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Bilgelikte sevgiyi, sevgide bilgeligi bulma cabasindadir. Bu
acidan insan zihni, dogal olarak sorular1 sormaktan kendisini alikoyamamaktadir.

Karl Jaspers (6.1969), filozofun temel niteliklerini belirlerken, en ¢ok filozofun
bagimsizligina vurgu yapar. Buna gore, filozof, i¢ bagimsizligin1 kazanmak i¢in savagan
kimsedir. Filozof, bagimsizdir. Bu bagimsizligin temel sebebi, ihtiyagsiz olusudur. Mal, miilk
ve icgiidiilerin etkisinden kurtulmus bir yasam siirer. Politikaya ilgisiz oldugu igin
bagimsizdir. Filozof, kimsenin etkisi altinda kalmaksizin sarsilmaz bir iradeye ulasir. Filozof,
fikirlerin efendisidir. Fikirlerin efendisi olusu ile birlikte, keyfilikten uzak durur ve askin
olana baglanir. Filozof; hicbir hakikati, son, tek ve yegane olarak kabul etmez. Diisiincelerin
hakimi olur. Felsefe miilkiyeti kurmaksizin, felsefeyi hareket olarak derinlestirir. Hakikat ve
insani olan ugruna savasarak, biitliin gecmisi kendine mal ederek, 6§renmeye, cagdaslara
kulak vermeye, biitiin imkanlara agik olmaya kabiliyetlidir. Ona gore, felsefi bir hayat
stirmeyi ve filozofca yasamayi {i¢ soru tetikler: Ben neyim, ne kaybediyorum, ne yapmaliyim?
Ona gore felsefe yapma bir karardir. Insan kendini unutma temayiiliinde oldugu bu diinyada,
saglam yollarda sandig1 kendisini ¢ekip ¢ikarmali, menseini uyanik tutmali, i¢ denetimle
kendine yardim etme karari almalidir. Felsefi hayat siirme, yilmaksizin giicliiklerin iistiine
gitmektir. Derin bir tefekkiir, insanin kendisini yoklamasina sebep olur. Filozofun derin
tefekkiiri varlig1 asar. Hiirriyetin kaynagiyla, varligin kendisiyle temasa yonelir. Filozof,
sadece tefekkiirde kalmaz, ne yapmak gerektigini diisiinerek, 6devi gz oniinde bulundurur.

Filozof, cesur ve inat¢1 bir bigimde iletisimi arar. I¢ ice yasamay1 6grenir. Filozof, 6lmeyi



ogrenen kimse olarak, ger¢ek hayatin sartini 6grenir. Ona gore, yasamayr Ogrenmek ve
olebilmek, ikisi de ayni seydir. Bir filozof i¢in kabul edilemez olan ii¢ sey, unutup gitmek,
gormezlikten gelmek ve aydinlanmay1 kabul etmemektir. (Jasper,
1981:136;Saruhan,2010:5vd)

Felsefi yontem ve bakis acisinin yoksunlugunda insan; ¢ok yonlii diisiinemez. Olaylara tek
taraftan bakar.Bilgisine konu olan seyleri detaylandiramaz.Farkli ihtimal ve segenekleri
goremez.Felsefenin sagladigi ufuk genisliginden mahrum olur.Felsefi yontem ve bakis
acist,inceledigi hususlar1 zenginlestirir.Felsefe, insanin i¢inde mevcut olan siirekli gelisme
istegini  tetikler.Olaylara,igerden,disaridan,yatay,dikey = bakis  acilarindan  bakmay1
saglar.Diisiinceyi kaliplasmaktan,donmaktan korur.lyi,kétii, mutluluk erdemler gibi konulara
felsefi yontemle bakmanin insana saglayacagi ¢ok yonlii perspektifler vardir.

Islam diisiince tarihinde felsefe ve hikmet kavramlari yakin anlamda kullanilmistir. Islam
Filozoflarimin biiyiik ¢ogunlugu 9.ylizyilin sonundan itibaren felsefe yerine daha ¢ok hikmet
kelimesini tercih etmislerdir. Islam Felsefesi tarihinde felsefe ve hikmetle ugrasanlari
aralarinda fark bulunmakla beraber nitelemek i¢in hakim, feylesof, miitevahhid, miiteellih,
miteakkil, kamil ve arif gibi kavramlar kullanila gelmistir. Bunun temel etkenleri
irdelendiginde goriiliir ki filozoflar felsefi eserlerine hikmet baslig1 tasiyan isimler birakarak,
felsefe ve hikmeti 6zdes gormekteydiler. Bunun yam sira, felsefe kelimesi yerine, Kur’an da
gecen hikmet kelimesinin tercih edilerek kullanilmasi, Islam diinyasinda baslayan felsefe
karsithgm engelleyip felsefeyi Islami bir terimle mesrulastirma diisiincesi olmustur. Hikmet
kelimesinin Kur’an da istikamet, hidayet, faydali ilim ve onunla amel, niibiivvet, vahyedilmis
kelam, siinnet, fikih ve 6g&iit anlamlarina geldigi goriilmektedir. Razi (606/1209), Mukatil’den
rivayetle, Kur’an’da hikmetin, ilim ve fehim, giizel kissalar, niiblivvet ve Kur’an anlaminda
anlasildiginmi belirterek, kendinden 6nceki, hikmet anlayislarini elestirel olarak degerlendirir.

Razi, Kur’an’da ki hikmetten gayenin ilim ve dogru fiil oldugunu savunur. Hikmeti, bilgi ve



dogru eylemle dzdeslestirir. Hikmeti, teorik ve pratik olarak iki asamada ele alir. ibrahim
peygamberin “Rabbim bana hiikiim ver” (Suara,26/21) duasi ona gore teorik hikmete bir
ornek teskil ederken, ayni ayetin devaminda yer alan “salihlerin yoluna ilet” duast da bir
ameli hikmettir. Yine ayni sekilde Musa’ya, Yiice Allah’in “ben Allah’im benden baska ilah
yoktur.”(Enbiya,21/92) ifadesi, teorik hikmete, atfedilirken ardindan gelen “bana ibadet et”
ibaresi de, ameli hikmete isarettir. Ibn Kesir (665-738), hikmetin, genel bir ifade oldugunu,
oncekilerin ifadeleri gibi sadece peygamberlige mahsus telakki edilemeyecegini vurgular. ibn
Kesir gibi hem tarih¢i ve hem de miifessir olan Taberi’(6.923) de farkl rivayet ve goriisleri
zikrettikten sonra hikmeti, “kavl ve fiilde isabet”, “s6z ve eylemde tutarlilik” olarak kaydeder.
Yakin donem miifessirleri de hikmeti, ¢ok genel anlamda telakki etmislerdir. Muhammed
Abduh,(1877-1938) hikmeti, “iradeye hakim olan ve onu amele sevk eden bir sifat” olarak
tanimlarken hikmeti, iradeyi yonlendiren bir bilgi ve o bilgiden kaynaklanan bir amel olarak
gérmektedir. Hikmet bir ahlaki erdem olarak, bir agidan da itidale tekabiil etmektedir. Itidale
erismis bir zihin eksikliklerden ve fazlaliklardan arinmis olarak sebep ve sonugclari bilerek,
basiretin rehberliginde yol alir. Hiikiim ile hikmet arasinda bir bag vardir. Dogru olan her
hiikiim ayn1 zamanda hikmetin ifadesidir. Amel, bilgiye dayanip, yararli bir sonug veriyorsa,
hikmet olarak adlandirilir. Hikmet, genelde, insani orta yolda tutan bir meleke iken, kendi
icinde de dengeyi saglamaktadir. Hikmet, s6z ve eylemde isabet etmek iken, bu denge biraz
bozulunca yerini cerbeze, yani gevezelige birakir. Bilginin yeterince, olgun anlamda
kullanilmamasi1 séz israfina yol agar. Hikmetin bir diger ozelligi, IslAm Peygamberinin
ifadesiyle az konusmaktir. “az konusan ve ziihd halinde olan birini gordiigiiniizde ona
yaklagin. Ciinkii ona hikmet verilmistir”. Hadisler acisindan da goriiliiyor ki, hikmet, dogru ve
isabetli s6z olarak telakki edilmistir.(Kutluer,2001:46;Saruhan,2005)

Sozlik ve 1stilah yorumu zenginligine sahip olan hikmet kelimesi, felsefi, kelami, fikhi ve

tefsir, boyutlariyla Islam diisiincesinde yer almis ¢ok ¢esitli anlamlar1 kapsayan bir 6zelligi



tasimaktadir. Kur’an’a gore, herkes, her seyin ilk nedeninin ve gayesinin bilgisini bilmekle
sorumludur. Diisiinen insan her seyi, “hikmeti” ile bilmek zorunlulugunda oldugunu
biinyesinde hissede gelir. Gece ve gilindiiziin birbiri ardinca gelip gitmesindeki hikmeti,
devenin yaratiligindaki hikmeti, arastirmak ve diistinmek, onlar hakkinda derin ve kapsayici
bir bilgiye sahip olmak, gerekli oldugu kadar, neden iyilik yapmamiz gerektigi, iyiligin ne
oldugu veya katiiliigiin ne oldugu hususunda derin bir hikmet anlayisi {izerine girismek de, o
denli gereklidir. Kur’an, siirekli olarak insanin hayret duygusunu harekete gecirmeye calisir.
Hikmet veya felsefenin de temel ¢abasi budur. Hikmete sahip anlaminda kullanilan hakim;
biitiin bilgileri kendinde toplayan kimseyi nitelemektedir. Biitiin bilgileri kapsamanin bir
insan i¢in miimkiin olamayacagi anlasilinca Pisagor’dan itibaren, hakim kelimesi yerine
filozof kelimesi kullanilmaya baslanmistir. Islam Diinyasinda, feylesuf ve hakim kelimesi
birlikte kullanilmistir. Hakim kelimesinin ¢ogulu,”’hukema”dir. Hukema, filozoflar demektir.
Hakim s6zciigiiniin filozoftan daha derin ve genel bir anlami1 vardir. Hakim ve filozof ayirimi
konusunda denilebilir ki, her filozof hakim olabilir ama her hakim filozof demek degildir.
(Bayrakdar,1997:23)

Felsefenin mutlak anlamda hikmet olmadigini her firsatta vurgulayan Islam bilginleri,
felsefenin, hikmet sevgisi olmakla birlikte, s6z konusu “sevginin” siradan bir ilgi ve merak
degil, hikmete giden yolun bilingli bir sekilde tercih edilmesi demek oldugunu, felsefenin
hikmetin talep edilmesi ve arastiritlmasi anlamina geldigini belirtmislerdir. Bu agidan filozof,
hikmet talebesi, felsefe ise, hikmetin arastirilmasi olarak anlasilmistir.

Filozoflarin, bilgi sistemleri akil yiiriitmeye dayalidir. Baglica kanitlar1 akil ve duyudur.
Kelamci ve filozoflar akilct olmak hususunda ayniyet gdsteren Ozelliklere sahip olmakla
beraber, Kelamcilarin temel gayesi, Islam inanglarin1 savunmak ve karsitlarina elestirel bir
yaklasim ortaya koymak olarak belirlenebilir. Islam filozofunun amaci ise gergege ulasmaktir.

Islami diisiinceleri, felsefi alana, felsefi diisiinceleri de, Islami alana yaklastirmaktir.



fbn Sina, (6. 1037) hikmeti “insani giiciin yettigi nispette nazari ve ameli hakikatlerin
tasavvur ve tasdik edilmesi sureti ile nefsin kemale ermesi” olarak tanimlayarak hikmeti,
teorik ve pratik hikmet olarak ayirir. Bilmemiz gereken, hikmet, nazari/teorik, bilmemiz ve
uygulamamiz gereken hikmet tiirii de ameli/pratik hikmettir. Nefsin bir bilici (el kuvvetii’l
alime) ve bir de yapici (el kuvvetii’l amile) giicli oldugundan hareketle, nefsin hem bilen ve
hem de yapan giiclerine akil adin1 veren Ibn Sina, bu iki giiciin birlikteligine de hikmet adin1
vermektedir. Bu agidan filozof bilme ve yapma giiciine sahip kisidir.(ibn Sind Uyunu’l
Hikme, 1934: 16; ibn Sina , Fi Aksami’l Ulumi’l Akliye:105)

fhvan-1 Safa, filozof ile hakim arasinda fark gérmemekle birlikte hakimin belli dzelliklerine
dikkat ¢ekmektedir. Hakim; fiil ve sanatlar1 saglam, sozleri dogru olandir. Ahlaki giizel,
sozleri dogru, isleri zekice, ilimleri gercege dayalidir. Insanin, arzu ve egilimlerini kendi
secim ve iradesinin belirlemesi insan1 dvgiiye deger bir varlik yapar. Irade ve se¢imini, akil ve
diistincenin yonetimine veren erdemli kisiye, hakim ve filozof denilir. Felsefenin baslangici
ilimleri sevmek, ortasi1 giicii oraninda, varliklarin mahiyetleri hakkinda bilgi sahibi olmak,
sonu ise bildikleriyle, sozleri ve davraniglari arasinda uygunluk gostermektir. (Cetinkaya,
2003:203-216)

Kindi,(6.860) felsefeyi “insanin giicii yetigi 6lclide Yiice Allah’in fiillerine benzemek” olarak
tanimlarken aslinda felsefeyi ahlaki ve erdemli bir yasayisla 6zdestirdigi gibi bir a¢idan da din
ve ahlak la da 6zdeslestirmektedir. Kindi’ye gore, felsefi bilgi, hakikat bilgisi oldugu kadar
bir ganimettir. Bu durumda filozof ayricalikli bir konumdadir. Ahlak felsefesi agisindan onun
ortaya koydugu erdem ve degerleri temsil eden kisi de filozof olmaktadir. Fiil ve
davranislarinda, normal ve dengeli olan filozof, ifrat ve tefritten uzak durarak denge ve itidal
durumunda olur. (Kindi, Tarifler Uzerine : 46)

Kindi, mahiyeti ve sebepleri bilmeyi, felsefenin islevi olarak belirlerken, insanin fitratindan

getirdigi soru sormayi, Allah ile akil alemi hakkinda bilmeye giden yolda temel etken olarak



gormektedir. Bu acidan sorular ve derin diigiinme, filozofu, sebepleri ve sebepler zincirini
bilmeye ulastirmaktadir. Kitab fi’l Felsefeti’l Uld adli eserinde su degerlendirmelerde
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bulunur. “.... varlik hakkinda bilgi dort terimle sorusturulur: Bunlar, Hel, mad, eyyu, lime
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terimleridir. Bunlar da sirasiyla, “... midir” ,“nedir”, “hangisidir” ve “ni¢in” anlamlarina
gelmektedir. ... muidir, sadece mahiyeti sorusturur. Her mahiyetin bir cinsi vardir. Iste “nedir”
sorusunun yoneldigi sey o cinstir. “Hangisidir” mahiyetin faslini, “Nedir ve hangisidir” ikisi
birlikte, mahiyetin tiirlinii olusturur. “Nigin” ise, onun tamamlayic1 gaye sebebini sorusturur”
(Kindi, Felsefi Risaleler: 1) Saskinlik duygusu sorulari tetikleyen siirecin baslangicidir.
Kur’an’in bize sundugu hikmette aslinda bizim hayret duygumuza seslenmekte bilgi, varlik ve
evren hakkinda sorular sorarak bilincimizin soru sorma siirecini harekete gecirmektedir.
Kur’an sordugu sorularla insanin dikkatini 6nce insanin kendi benligine, i¢ diinyasina
cekmekte, ardindan da dis diinyaya iliskin sorularla insam1 gbzleme, arastirmaya
yoneltmektedir.
2. Felsefe ve Din iliskisi

Felsefe ve din iliskisini incelerken iki temel soru ile konuyu gelistirmek gerekir. Felsefeye
nicin thtiyacimiz var? Dine ni¢in ithtiyacimiz var? Bu iki soruyu sormadan sirf din karsithgt
yapmak ugruna felsefeyi yliceltenler oldugu gibi, felsefe karsitligini1 din adina yapan tutumlar
oldugunu gézlemlemekteyiz.

Din, ¢ogu aragtirmanin ve insan eylemlerinin dogrudan ya da dolayl ilgili oldugu bir alandir.
Felsefe, Tarih, Sosyoloji, Psikoloji gibi bilimsel etkinlikler, dinsel olandan arastirma alani
olarak yararlanirlar. Arastirmanin oldugu her yerde insan, hem 6zne ve hem de nesne olarak
bulunur. Insanin bulundugu her alanda dissal ve i¢sel goriiniimiiyle din de bulunur. Bununla
birlikte bu alanlarda calisanlar, 6zel ugrasi alanlarinin dinle dogrudan iligkilendirilmesine
sicak bakmazlar. Bu kimi Onyargili anlayiglara bakilacak olursa, Felsefe, Tarih, Sosyoloji,

Psikoloji alanlar1 bilimsel etkinliklerdir. Bununla birlikte, Din Felsefesi, Dinler Tarihi,



Sosyolojisi ve Psikolojisi bilim olarak goriilmeyip kiiciimsenir. Bu tutum, toplumumuzda
sikca gozlemlenmektedir. Universitelerin bilim dallarinda basinda din vurgusu olan arastirma
alanlar1 her zaman kimi onyargili kisilerin elestirilerini ¢eker. Insanlik tarihiyle 6zdes olan
dinler, sahip olduklar1 i¢ ve dig dinamikleriyle toplumda her zaman etkin olmusken bir
aktivite ve arastirma alani olarak ayni saygmliga her zaman sahip olamamistir. Din, bir
yagantt ve ruhsal arinma metodu olarak, miintesiplerini kendine baglarken, din karsiti
yorumlar sdyle dursun, dini olana deger veren anlayislar bile kurumsal anlamda dinsel bilgiye
ve aragtirma alani olarak algilanmasina pek de sicak bakmazlar.
Felsefe ni¢in gereklidir sorusunu sorup muhtemel cevaplar1 bulmaya calisalim:

*Felsefe, insan1 sorgulayici kilar,

*Insam dzgiir kilar,

*Evren hakkinda evrensel bir bakis acis1 kazandirir.

*Insan1 gelistirir,

*Olgunlagtirir.

*Toplumlar kalkindirir.

*Insan1, hurafeler sanilar 6nyargilar evreninden aklin zirvesine ulastirir.
Peki, Din nicin gereklidir? diye sordugumuzda 6zellikle Kur’an’in 6grettigi din ¢ergevesinde
su cevaplari verebiliriz;

*Din, akil sahibi insanlar1 muhatap alir.

*Insam1 tutarli,gergekei bir ¢izgiye cagirir.

*Hurafe ve efsanevi zihin yapisindan kurtararak insan igin sadece ¢alismasinin karsiligi

oldugunu 6gretir.

* Insana yasama sevinci saglar.

*Sorumluluk duygusunu agsilar.

*Insanin varliginin kaynagi ve akibeti konusunda tatminkar cevaplar sunar.



*Bireyin ve toplumun yasantisini diizenler.
Kur’an ‘in her ayetinde ortaya ¢ikan Hak dinin biitiin olumlu 6zeliklerine ragmen Pozitivist
ateist ortalama bir zihin, din hakkinda 6n yargilarla dolu bir bakis gelistirir.Bu anlayisa
gore, soziim ona din; insan1 akildan uzaklagtiran, dogmatik kilan, insani gelistirmeyen,
kulluk bilinci asilayip birey olma bilincinden uzaklastiran, bilim diigmani geriligimizin
sebebidir.
Ote yanda, kimi baz1 yiizeysel dini tutumlarda felsefeyi, bir safsata,din karsiti,insana bir
yarar1 olmayan,Allah’tan uzaklastiran seytan isi bos bir ugras olarak niteleyebilmektedir.
Biitiin 6nyargilardan uzak olarak felsefe ve dinin islevini degerlendirmek gerekiyor. Insanin
diisiince giicliniin aktif hale gelmesi hem felsefe ve hem de dinin ortak ¢abasidir.
Maddeci pozitivist zihniyet, hakikati sadece tek pencereye indirgese de Kur’an, insanlarin
farkliliklarinin dogal bir sonucu olarak,farkli anlam kanallar1 olduguna isaret eder.Insanin
anlam arayisini tek bir kanala ve zorunluluga dayatmaz.Akil,tecriibe,sezgi ayr1 ayr1 bir anlama
kanal1 olarak degerlidir. Felsefenin en temel islevi sorgulayici tavridir.Fakat Burhanlarin
burhani,delillerin en keskinini en ulasilir ve anlamli olanmi ortaya koyan Yiice Allah en
Hakim olarak Kur’an da durmadan en hikmetli sorulari sorar.
Iste belki de bir ¢cok sebebin yansira bu etkeninde etkisiyle Islam filozoflar1 felsefe ve dini
uzlastirma yakinlastirma,dzdeslestirme ¢abasi iginde olmuslardir.Islam filozoflar1 felsefeyi
tanimlarken ona dini motifler eklemis,gecerliligini Oylesine Onemsemisler ki,filozofu
neredeyse peygamberlige yaklagtirmislardir.Vahiy,insanin anlam arayisinda ilahi bir
armagandir.Felsefe ise insanin kendi cabasiyla anlam arayisinda gelistirdigi bir
yontemdir.
Islam Felsefesi Tarihi, felsefe ve din iligkisinin Islam diisiince tarihinde nasil algilandiginin en
dikkat ¢ekici &rneklerini igerir. Islam filozoflar1 felsefe ve din iliskisini gesitli yonleriyle

tartismislardir. Islam kiiltiirii i¢inde dogup yetisen ve dini bilgilerle donan Islam diisiiniirleri



felsefi diisiince yontemiyle tanisinca dini olanla felsefi olan1 hakikatin iki ayr1 ifadesi olarak
yorumlamis ve ikisini uzlastirma ¢abasina gitmislerdir. Bu cabalar1 ve gelistirdikleri 6ne
siirdiikleri fikirler, Islam diinyasinda diisiincenin gelismesine etken olmustur.insan zihni,
farklh goriis ve diisiinceleri 6grenerek bunlari sentezleyip en dogru olana yonelecek bir yapiya
sahiptir.Farkl1 diisiince ve diisiince yontemleri korkulup ¢ekinilecek seyler olmayip insanligin
maddi ve manevi diizeyini arttirici boyutlart icermektedir. Din, ¢ogu arastirmanin ve insan
eylemlerinin dogrudan ya da dolayl ilgili oldugu bir alandir. Felsefe, Tarih, Sosyoloji,
Psikoloji gibi bilimsel etkinlikler, dinsel olandan arastirma alani olarak yararlanirlar.
Arastirmanin oldugu her yerde insan, hem &zne ve hem de nesne olarak bulunur. insanm
bulundugu her alanda digsal ve i¢sel goriiniimiiyle din de bulunur.

Felsefe ve din iligkisi ele alinirken aslinda bu baslik altinda akil vahiy, akil iman tartigmalari
yer almaktadir. Bu tartigmanin temel sorusu din mi felsefeden kaynaklanmistir yoksa,felsefe
mi dini diistinceden ¢ikmistir hususudur.

Arkeoloji, etnoloji, sosyal antropoloji ve dinler tarihi gibi alanlara baktiimizda bu burada
egemen olan goris, her seyin din etrafinda, din i¢in ve din ile olustugudur.Victor Cousin bu
gortistedir.(Bayrakdar,151)

Eflatun,” Siz Yunanlilar ,siz c¢oguklarsinmiz “vurgusuyla baska milletlerin ilim ve felsefe
karsisindaki katkilarina dikkatleri ¢ekmektedir.Aristo’ya gore, insan mitlerdeki cazibe ve
sagirticilik yliziinden felsefeye basvurur.Felsefenin kokeni dinidir.Charles Verner adh
aragtirmacida Yunanlilarin felsefi sandigimiz goriislerinin kaynaginda bile din vardir.Felsefe
sadece Yunanlilarda degil Cin,Hindistan Ve Misir gibi medeniyetlerde dinin etkisinde
gelisti.Paul Regnaud adli Dinler tarihi arastirmacisi ilk filozoflarin,dini metinlerin ilk
miifessirleri olduklar1 goriisiinde idi.A.Comte gibi pozitivist bir diisliniir bile teolojik donemi
basa alir.Teolojik devirden metafizik devre gecisin dinleri olan ¢ok tanrili dinler metafizik ve

felsefi diislincenin dogusunu hazirlamiglardir.Emile Boutroux da dinin felsefenin baslangici



oldugunu savunur.Bu acidan bir ¢ok felsefi sitem felsefi din olarak goriilebilir.David
Hume,kendi felsefi goriisleri ¢ercevesindeTanr1 ve insan hakkindaki goriislerini Tabii-Dogal
Din diye isimlendirmis E.Renan ise filozoflarin din ve Tanr1 anlayislarint “Felsefi Teoloji
“diye  betimlemistir.Emile =~ Durkheim  ‘da felsefenin  dinden  dogdugu
goriistindedir.(Bayrakdar,154)

Islami bakis acis1, Hz. Adem’i, ilk peygamber olarak takdim eder. Allah, Hz.Adem’e tiim
isimleri 6gretti. Hz.Adem insanlik adina tiim bilgilerin ilk kodlarin1 grenmis oluyordu. Islam
diisiince tarihi agisindan asagidaki dinsel yoruma karst ¢ikmis ve ¢ikacak tutumlar
bulunabilmekle beraber Ebu Hatim er-Razi (6. 322/934) A'lamii'n-Niibiivve adli eserinde
ilging bir goriis ortaya koyar. Felsefe ve bilim tarihini akle1 bir kaynaga dayandirip bilgiye
ulagmanin tek yolunun, felsefi birikimden gegtigini ve matematik, mantik, tip ve astronomi
kitaplarin insanligin hizmetine sunanlarin ilk Cagin Yunan filozoflar1 olduklarina dair goriisii
elestirir. Felsefi ilimlerin ilke ve kaynagi agisindan insanlik aslinda, vahye ve dolayisiyla
peygamberlerden miras kalan bilgilere siikran duymalidir. Peygamberler,insanlifin gergek
ogretmenleri olarak uygarligin ger¢ek kurucu sahibidirler. Filozoflar da onlarin mirasgilaridir.
Ebu Hatim er Razi'ye gore, Allah, peygamberleri, vahiy ile aydinlatarak onlara bu hikmeti
ogretmistir. Peygamberler, ilk Ogretmen olduklarindan tabiat ilimlerini insanliga vahiy
kanaliyla 6gretmis olmaktadirlar. Filozoflar arasinda zikredilen Hermes, Kur'an'daki Idris
olarak yorumlanabilmektedir. O’na gore, 6rnegin tibbin birikimini sadece Hipokrat’a atfetmek
dogru degildir. Hz. Adem’in Allah'tan 6grendiklerini kendisinden sonraki nesillere
aktarmasinin payr unutulmamalidir. Buradaki temel hareket noktasina gore,bir ilk 6gretmen
olmalidir. Bu kisinin sadece kendi akil ve tecriibesiyle bir ilmi kurmas1 miimkiin olmadigina
gbre geriye bu ilimin ona vahyediliyor olmas: ihtimali kalmaktadir. ilk gretmenler, bilge

peygamberlerdir. Daha sonraki felsefi birikim esasen bu nebevi 6gretilere dayanir. (Kutluer,



(Istanbul, 1996):77-81; Eba Hatim er-Razi, A'ldmu'n-Niibiivve,nsr. Saldh es-Savi,
Tahran (1977): 277-278
3. Kindi

Felsefe ve din iligkisine felsefi bir bakis a¢isiyla bakildigindan felsefe ve dinin konulart ve
ilgileri agisindan yakinlik gosterdikleri goriilir. Her ikisinin de konular1 deney
disidir.(Erdem,1997:174)

Islam filozoflar1, felsefi-ilmi bilgiyi Kur’an-1 Kerim’i tevil etmekte bagvuru araci olarak
gormiiglerdir. Bu felsefi ilimlerin, dinin hizmetine verilmesi anlamima geldigi gibi, felsefe,
insanliga verilen Kitab’in yaninda, hikmeti temsil eden bir unsur olarak goriilmekteydi.(
Kutluer, 2001:16)

Kindi, Islam felsefesinde keldam ilminin smirlarni asarak felsefeye gecisin bir temsilcisi
olarak Islam inanglarimi1 materyalist, agnostik ve diger inanglara karsi savunmustur. Sistematik
bir sekilde felsefe literatiiriinii Islam diinyasina kazandirma gorevini {istlenmistir. Kelamdan
felsefeye gecisin bir temsilcisi oldugundandir ki, felsefe ve dini uzlastirma ¢abasinin da bir
onciisii sayilmistir. Kindi, Mutezile gibi akilciligi esas alan dini bir ekoliin atmosferi iginde
yetismis biri olarak, din ile felsefe ve akil ile vahyin uyum ve uzlas1 i¢inde olabilecegine
inanir. Felsefi ugrasi ve filozof kisiligi, dini dislayic1 bir 6zellik kazanmamistir. Felsefi
ugrasin insana kazandirdig1 kapsayici, genel ve elestirel zihniyet filozofun dine bakis agisinda
yeni ¢ikarimlar ve uzlasi noktalar: tespit etmesine etken olmustur. Kindi’nin sahsinda filozof,
din ve felsefenin gayelerinin bir oldugu diisiincesini tasir. Din ve felsefeyi kaynak ve gayeleri
acisindan tahlil eden filozof, kaynaklarin farkliligina ragmen gayenin birligini gérebilecek tist
bir bakis acisina sahiptir. Filozofa gore, dinin inang ve ilkeleri felsefe ile ayniyet arz eder.
Kindi, felsefenin din ile birlikte gerekliligini temellendirirken Aristo’ya ait olan
Propteripticus’un 50.fargmaninda yer alan delili oldugu gibi isim vermeden aktarir. Buna

gore; akli galismayanlar, felsefe gereklidir veya gereksizdir diyebilir. Eger gereklidir derlerse,



onu 6grenmeye heveslidir denebilir. Ziddina, eger gereksizdir derlerse, bunu ispat etmeleri ve
sebebini agiklamalar1 gerekir. O zaman, sebepleri agiklamak ve ispat onlar felsefe yapma
fiiline gotiirecektir. Boylece her iki durumda da felsefe zorunlu olur. Bu degerlendirmesinde
Islam diinyasinda felsefe karsit1 hareketlere elestiri getirir. Kindi’ye gore, din ve felsefenin
temel meselesi, Allah’in varlig1 ve birligi meselesidir. Felsefeyi fantezi bir sey saymak yanlis
bir tutumdur. Kindi’nin sahsinda filozof, din ile felsefe arasinda epistemolojik bir bag tespit
eder. Dini bilginin kaynaginin vahiy bilgisi oldugu i¢in, insan kaynakli olan felsefi bilgiden
daha kesin oldugunu ifade ederek, dini bilginin akli bilgiden daha rasyonel olduguna inanir.
Peygamberi bilgiyi rasyonel bir temele oturtur. Bu akliligin temelinde hem insanin bunu
kabulii etken oldugu gibi, hem de Allah tarafindan gonderildigi i¢in kesinlik tasir. Ona gore,
sadik Muhammed’in Allah’tan getirdigi mesaj, akli delillerle dogrulanabilir. Bilgisizler ve
sagduyudan yoksun kimseler onu inkar eder. (Bayrakdar,156)

Kindi, vahyin, istek ve irade dis1 bir bilgilenme olarak, hi¢bir ¢aba harcamadan mantiki ve
matematik yontemlere basvurmaksizin Allah’in  peygamberlerin  tertemiz ruhlarini
aydinlatmasi sonucu olustugunu belirtir. Kindi, dini bilginin, degeri, konumu ve insan1 tatmin
etmesi noktalarindan, karmasik olan felsefi bilgiden daha iistiin oldugunu savunur. Filozoflar,
matematik gibi, hazirlik ilimlerinde uzmanlagmak amaciyla uzun arastirmalar yapmak
zorunlulugunda iken peygamberlerin buna ihtiyaglar1 yoktur. Onlarin egitimi,onlar1 génderen
kutsal iradeyle iliskilidir.Filozof,veciz,acik secik kapsamli ve kestirme gibi nitelikler
acisindan peygamberle karsilastirilamayacak kadar yetersizdir. Filozofun peygamber kadar,
acik, secik, kapsamli 6zl cevaplar veremeyecegi diislincesini tagir. Bu konuda verdigi 6rnek
sudur: Kur’an’da yer alan “cliriimiis kemikleri kim diriltecek?”” sorusu yine Kur’an’da “De ki:
Onlara ilk 6nce kim varlik verdiyse o diriltir” (Yasin,38/78—80) seklinde cevap bulmaktadir.
Kindi’ye gore, insanin aklina gelebilecek bu soruya Kur’an en 6zlii ve kapsayici bir sekilde

vurgu yapmaktadir. Bu ayet {izerine yogunlasan Kindi, dini metni yorumlarken bir filozofun



yaklagiminin Ornegini sunar. Ona gore, aydinlanmis saf akillara gore, dagilan1 toplamak
yoktan yaratmaktan daha kolaydir. Yaratan giiciin dagilan1 insa etmesi daha kolaydir. Insan
yokken kemigi de yoktu, kemikler cansizken su anda canli olarak mevcuttur. Canliligini
yitirdikten sonra yeniden canlanmalari miimkiindiir. Allah’in yesil agagtan ates yaratmasi
(Yasin,36/80) ayetini Platon ve Aristoteles’ten bu yana ortaya konulan “zitlarin zitlardan
meydana gelmesi” ilkesi 1s18inda degerlendirir. Olan her seyin kendinden baskasindan
oldugunu kaydederek her olan sey yoktan var olmustur noktasina varir. Kindi bu
aciklamalariyla vahiy bilgisinin kapsayicilig, ikna ediciligi ile beseri akil yiiriitmeden daha
iistiin olusunu temellendirmeye ¢aligmaktadir. Bu ayet iizerinde diisiinen filozof zihni, kendi
derin diisiincesiyle ayetin insanin merakini gidermedeki doyurucu etkisini kendi gozlem ve
cikarimlariyla ¢elismeden agiklamaya calisir. Kindi’nin de bizzat yapmaya c¢alistig1 sey budur.
Vahyin sundugu bilgiyi saf akil ve gozlemlerle dogrulamaya ve agiklamaya calismaktadir.

Kindi, Hz Muhammed’in (S.A.V) getirdigi mesajlarin aklin dlgiileriyle uyumlu oldugunu
belirterek, bu uyumu ancak bilgisizlerin kabul etmediklerini ifade eder. Géklerin Allah’a
Secde ve Itaat Edisi Uzerine baslikl risalesinde bir filozofun Kur’an ayetlerini anlarken
izledigi tutumu goéz Oniline sermektedir. Kur’an ‘da yildiz ve agaclarin secde edisine (Er
Rahman,55/6) yapilan vurguyu Kindi,aklin verileriyle degerlendirmeye, yorumlamaya
caligmistir. Kindi, insana 6zgii ibadete yonelik bir tutum olan “secde”yi yildiz ve agaglar i¢in
lafzi olarak anlamak istememistir. Kindi, her akil sahibinin yildiz ve agaclarin secdesinin alni,
elleri ve dizleri yere koymamak demek oldugunu bilebilecegini belirtmistir. Kindi, secde
kelimesinin sozliiklerde yaygin olan bu anlaminin disinda ayrica, itaat etme anlami tasidigina
dikkatleri ceker. Itaatin bir agidan metafizigine gecmistir. Buna gore, itaat, eksiklikten
miikemmele dogru bir gidis, biiyiime, cogalma ve kuvve halinden fiil anlamina gelebilecegini
belirtir. {taat, amirin emrine uyma anlami da tasimaktadir. Gezegenler,namaz secdesi yapacak

organlara sahip degildirler. Onlar, olus, bagskalagma, eksiklikten tamama ge¢is gibi durumlarin



disinda olduklarindan itaat etme durumunda sayilmislardir. ilk ¢ag ve ortagag bilim felsefe ve
astrolojisinde egemen olan, gokkiirelerinin canli, akilli ve irade sahibi ideal varliklar oldugu
fikrinden hareket ederek, gok cisimlerinin Allah’in iradesi dogrultusunda itaat ettiklerini
soylemektedir. Kindl nin temsil etigi filozof,nasslari sembolik  ve rumuzlu olarak
gormemekle birlikte dilin sinirlarina bagl kalarak sozliik anlamlariyla hareket etmektedir.
Kindi’nin gok cisimleri ve agaclarin secdesini itaatle 6zdeslestirmesinin Allah’in
tabiata koydugu sistem iginde, sebep sonug iliskisinin kesintisiz islemesine bir vurgu 6zelligi
de tasiyor olmasidir. Itaatten kastedilen sey, kainattaki sebeplilie dayali zorunluluk olsa
gerektir. (Kaya,Felsefi Risaleler :19;Alper, 2000:61-63;Saruhan,2010: 80)
4. Farabi(6.950)
Farabi, insanlarin dogustan getirdigi yeteneklerin ve dzelliklerin farkliligini hareket noktasi
edinerek, her insanin kendiliginden kendi c¢abasiyla gergek mutlulugun bilgisine
ulagamayacag1 yargisina ulasir. Farabi, mutlulugu akla dayali, ruhsal bir yetkinlik olarak
degerlendirir. Bu ylice yetkinlige ulagmak icin siradan olmayan, 6zel yeteneklere sahip yol
gostericilere gerek vardir. ilk baskan, kanun koyucu, imam, bu &zel yetenekleri kendinde
toplayan kisi olarak, insanlar1 mutluluga sevk edici ilkeler gosterir. Bu ilke ve
goriisler,”mille”yi yani dini olusturur. Gergek felsefeyi, burhani felsefe olarak, goren Farabi,
gercek dini de, burhani felsefeye uyarak ilkelerini ondan alan din olarak goriir. Farabi’nin
dine bakisinda ortaya ¢ikan sudur ki, bir filozof dinin neligine ve igerigine iliskin 6zli ve
iistten, kapsayici yorumlar ortaya koyarken 6zgiin degerlendirmeler sunar dini sosyolojik ve
felsefi agidan takdim etmis olur.Bunun bir 6rnegi olan filozofumuz, filozof zihninin dine
bakisini yansitarak, dini; goriisler ve davranislardan( ara’ ve’l efal) tesekkiil etmis bir biitiin
olarak degerlendirir. Onun bu ayirimi aslinda zimnen dinin teori ve pratikten olusan
bilinyesine igaretten baska bir sey degildir.

Dinin teorik boliimi, Farabi’nin ifadesiyle,”goriisleri”, sunlardir:



Allah’in temel nitelikleri, ve buna bagli olarak, ilahi alemdeki ruhani varliklar diizeni ve
bunlarin gorevleri,

Evren’in olusumu, evrendeki diizenin isleyisi, evrendeki iliskiler,

Insani olusumu Yaratic1 ve yaratilanlar agisindan konumu,

Peygamberligin icerigi,

Oliim ve 6liim &tesinde karsilasilacak, 6diil ve ceza,

Gegmis toplumlarin, peygamber, erdemli yonetici, manevi yol gostericilerin temel nitelikleri
ve Ornek rehberlikleridir.

Farabi’nin aslinda dinin goriisleri derken belirlemeye calistig1 ilkelerinin referans kaynaginin
Kur’an oldugu anlagilmaktadir. Farabi, dinin ama belirttigimiz iizere, aslinda Kur’an’in temel
konularmi belirledikten sonra, dinin pratik, kendi vurgusuyla, “ef’al” boyutunu
aciklamaktadir. Buna gore;

Allah’a saygiy1 vurgulayan, O’nu 6viicli sz ve davranislar,

Manevi varliklara, meleklere, saygi ifade eden uygulamalar,

Peygamber, erdemli yonetici ve manevi yol gostericileri 6ven s6z ve davranislar,

Tarihin her doneminde goriilebilecek, toplumlara kotii 6rnek olmus, yoneticileri yeren soz ve
davranislar,

Bireysel ve toplumsal iligkiler ile ilgili davranislarin biitiinii filozofumuza gore, dinin davranis
boyutuyla ilgili yoniinii olusturmaktadir.

Hatirlanacag tlizere, kutsal metne yaklasirken, Kindi’nin temsil ettigi filozof, dini ve kutsal
metni anlamaya calisirken, sembolik anlam tespitinden ziyade dilin sinirlarina bagli kalarak
sozliik anlamlartyla hareket etmektedir.( Alper,2000:96)

Farabi’nin temsil ettigi filozof zihni ise, dini ilkeleri, gercekligin dogrudan dogruya bir ifadesi
olarak gérmekle birlikte, hakikatin bir takim benzetmeler yoluyla dolayli agiklanmasi olarak

ta yorumlayabilmektedir. Daha da ileri giderek, dini, felsefede elde edilen teorik ve pratik



hakikatlerin topluma, onlarin anlayacagi sekilde anlatilan bir olusum olarak ele almaktadir.
Bu acidan din, filozofa gore,hakikatin insan nefsindeki resimleri ve tasavvurlarin resimleri
olmaktadir.( Alper,a.g.e:96)
Farabi’ye gore, gercek bir filozofla peygamber arasinda higbir fark yoktur. Her ikisinin de
gayesi, insanlara diinya ve ahiret mutlulugunu saglamaktir.Filozof, kendi gayretiyle, Allah’a
yaklagmada kesbi bir ¢aba gosterdiginden filozofa bir agidan ¢abasindan dolay: bir {istiinliik
vermis gibi goriinse de bu kategorik bir ustiinliik degildir. Farabi, filozofu peygamberlik
diizeyine esitlerken, asla peygamberi siradan bir filozof diizeyine indirgeme c¢abasinda
olmamigtir. Farabi’ye gore, en ideal baskan, en ideal insan, peygamberlikle birlikte
filozoflugu kendi kisiliginde toplayan kisidir. Farabi, tiim bunlar1 kendinde toplayan
Hz.Muhammed’i “ilk baskan” olarak goriir. Din, felsefedeki, teorik konulari, ikna ve tahyil
yoluyla insanlara oOgreten bir sistemdir. Din; havasa 06zgli olan felsefenin, tiim kitleye
yayginlastirilmasi 6zelligini de tasimaktadir. (Bayrakdar, a.g.e: 157: Alper,a.g.e:96)
Farabi’de, felsefi bilgi ve buna bagl olarak ortaya cikan filozofik hayat, felsefi bir ¢aba {iriinii
olarak, iradeye dayali gesitli bilme siireglerini kapsayan zihni bir etkinliktir. Vahiy ise,
filozofun c¢abasini tamamlayarak,”askin realitenin tabiri caizse, i¢ yiiziinii gosterir. Bundan
otiirti, Farabi’ye gore, vahyin genel olarak,”tabii” oldugunu ve ilahi bir imtiyazlik
icermedigini, dolayisiyla, ilke olarak,”saglikli yaratilisa sahip” her bir insan i¢in miimkiin
oldugunu sdyleyebiliriz. Ote yandan bu anlamdaki vahyin, 6ziinde, toplumsal-politik bir
icerige sahip olmasinin zorunlu olmadigini, individiiel oldugunu diisiinmek de miimkiindiir ki,
boyle bir tecriibe filozofu “ilahi” bir varlik olarak askin diinya ile epistemolojik bir
entegrasyon igerisine sokar.”( Aydinh, 2000:155)

5. ibn Sina
Ibn Sina’ya gore, filozof ve peygamberin yontemleri farkli olsa da, vurguladiklar1 konular1 ve

amaclar1 ayniyet arz eder. Felsefe ve dinin var oluslarindaki temel hikmet; insana teorik ve



pratik bir kemal ve ylikselis kazandirma hususunda yer alir. Din, peygamberin vahye dayali
olarak getirmis oldugu, ilke ve diizenlemelerdir. Dindeki ibadetler, insanlarin Allah ve ahiret
inanglarini canli tutmaya yoneliktir. Bu biling diizeyinin saglanmasinin yani sira, bu fiil ve
davraniglar insanlarin nefsini arindiracak, ahlaki olgunluk kazanmalarina etken olacaktir.
Demek oluyor ki, ibn Sina, dini, en genel anlamda diinya ve ahiret mutlulugunu saglayan
kurallar biitiinii olarak degerlendirmektedir.

(ibn Sin4, el ilahiyyat, c.II, ,444; ibn Sina, Uyun’ul Hikme,13-14)

Ibn Sind’ya gore, biitiin ilimler, saadeti saglamak amaciyla, insan nefisinin olgunluga
ulastirilmas1 noktasinda gaye birligi igindedirler. Ilimleri elde etmedeki, gaye ise gercek
saadete ulasmaktir. Ibn Sina; Uyunu’l Hikme’de ilging bir tespitte bulunmaktadir. Buna gore,
teorik felsefenin, 6zellikle metafizik boliimiiniin bir kisim temel ilkelerinin kaynaginda din
bilginlerinin etkisi bulunmaktadir. Dini va’z edenler bu ilkeleri, iknai yoldan insanlara
aktarmis ve uyarmuslardir. Ibn Sina, bu ilkelerin, miikkemmel olarak elde edilmesinin akil
giicliyle, burhani yoldan yapildigini ortaya koyar. Ona gore, din, felsefenin pratik kisminin
ilkelerinin kaynagi olma 6zelligine sahiptir. Bu agidan bakildiginda,felsefe ve din iki hakikat
olarak uyum igindedirler. (ibn Sini, Uyun’ul Hikme,13-14)

Ibn Sind’ya gore, insanlarin en erdemlisi, nefisini fiil halindeki akil ile kemale erdiren ve
ameli erdemlerle dolu ahlaki elde eden kimsedir. Bu grubun en miikemmeli, ise peygamberlik
mertebesine hazir olan kimsedir. Akilla en se¢kin bir varlik olan insan, en miikemmel insan,
akli faal olarak, zirvede olan peygamberin kendisidir. O,sahip oldugu bu akil sayesinde,
Allah’m kelamim isitir. Ve meleklerini miisahede eder. Miisahede ettiklerini de bigimlere
doniistiiriir.

Ibn Sind’ya gore, peygamberlik alemii’l fesad ve alemii’l beka’ya yararli olan ayn1 zamanda

bir bilgi ve yonetimdir. Peygamber, siyasetle duyusal diinyanin, ilimle akilsal diinyanin



iyiliginin gergeklesmesi ic¢in faydali olan seyleri insanlara vahiy yoluyla teblig eden
kimsedir.(ibn Sin4, Tis’u Resail Fi’l Hikme, Kahire 1326,5.124)

Filozofumuza gore, insanin yalniz basina yasamasi mimkiin degildir. Toplumsal hayat,
insanin varhigini siirdiirmesi, insan tiiriiniin devami i¢in zorunluluk arz eder. Insanlar, sosyal
hayat icinde birbirleriyle iligkilere girerler. Sosyal hayatin getirdigi bu iliskileri diizenleyecek
ve adil bir bi¢imde yiiriimelerini saglayacak bir kanuna ve adil bir yonetime ihtiya¢ vardir.
Insan tiiriiniin devami ve insani varligin tam olarak gerceklesmesi icin adil yonetimin ve
insanlarin bu adil yOnetimin kanunlarina uymasini zorunlu kilacak bir kisinin olmasi
zorunludur. Insan igin goziin, gz icin gukurun, kirpiklerin kaslarin varlig1 gériiliir. insan
tiiriiniin devamu i¢in kendilerine, zorunlu bir ihtiya¢ olmadig1 halde goz, goz i¢in goz ¢ukuru,
kirpikler ve kaslar mevcuttur. Bunun gibi, insani varlik diizeninde, insan i¢in bu menfaatleri
diisiinen, gozeten tanrisal bir inayetin varligi agiktir. Buna bagli olarak, Tanrisal inayetin, bu
ithtiyact yerine getirmek iizere baz1 kimseleri gorevlendirmeyecegi ihtimali diisiiniilemez. Bu
kimseler, peygamberler olup, adil yonetim ve kanunlar, onlarin Tanri’dan getirmis olduklari
vahiylerdir. Insan i¢in toplum, toplum igin adalet ve kanun bunlar i¢in ise peygamberlik
zorunludur.Ibn Sina, insan varliginin devami konusunda kanun koyan, adaleti dagitan, yerli
yerine koyan,”Salih insan”a duyulan ihtiyacin hayatta vazgecilmez olarak goriilen pek cok
seyden gerekli oldugu goriisiindedir. Allah’in insanliga olan inayetinin geregi olarak,
insanlara varliklarini siirdiirebilmeleri i¢in ihtiya¢ duyduklar1 seylerin verilip, de ¢ok daha
zorunlu ve gerekli olan bu niteliklere sahip insanin verilmemis olmasi diisiiniilemez. Bir
toplum icinde peygamberin bulunmasi, mucize gostererek, insanlarin onun peygamber
oldugunu anlayacaklar1 bir takim O6zelliklere sahip bulunmasi zorunludur. Toplumda, bu
nitelikleri tagiyan bir kimse bulundugunda, onun, Allah’1in izni ve emriyle, insanlarin islerinde
belirli kanunlar koymasi kaginilmazdir. Bu tiir nitelikleri tasiyan nebinin her zaman mevcut

olamayacagini, kaydeden ibn Sina, ya gore, insan1 olusturan maddenin bdyle bir kemali, bir



bagka ifade ile niibiivvet kemalini kabul edecek diizeyde kivama gelmesi, nadiren
gerceklesebilecek bir durumdur. Bu nedenle, insanlik mertebesi i¢inde en iist kemali ifade
eden niibiivvet her zaman ortaya ¢ikamaz. Insanlar arasinda bulunan dereceler icinde en iistiin
ve yetkin olanlar1 peygamberlik giiciine sahip olanlar olarak nitelemekte ve peygamberi,
filozofa kars1 akil giicii, miitehayyile giicii ve tabiata etki giicli olmak iizere ii¢ noktada iistiin
tutmaktadir. (ibn Sin, flahiyat .2 ,441-442; Necat, 11,165-6)

S6z konusu peygamberlik giiclinlin ii¢ temel 6zelligi bulunmaktadir. Bunlar, peygambere
ozgii hads giicii,hayal giicii ve mucizedir. Oncelikle, peygamber, giiclii bir “hads”e sahip
kisiliktir.

Ibn Sina’ya gore, bilginin kaynag: faal akildir. Bilmek,”hads”ile 6zdestir. Hads, teknik bir
terim olarak, kiyasin orta terimini birden elde etmektir. Orta terim, insani akli bilgiye ulastiran
bir terimdir.

Her cismin bir bi¢imi vardir.

Her bi¢im yaratilmistir.

O halde her cisim yaratilmistir.

Bu 6rnekte cisim, biiylik terim, bi¢cim orta terim, yaratilmistir ise, kiiclik terimdir. Her terim
bulundugu 6nciile kendi ismini verir. Biiylik terimli 6nciil, biiyiik 6nciil, kii¢iik terimli olana
ise, kiiciik onciil denir. Onciiller arasindaki iliskiyi kuran ve sonunda bilinmeyeni saglayan
etken orta terimdir. Yukaridaki, iki onermeyi birbirine baglayan ve iliski kurduran terim
bigimdir. Bi¢imin yaratildigi ilkesinden hareketle, cisminde yaratildigi sonucuna
ulasmaktayiz. Kisaca, fbn SINA, peygamberin giiclii bir hadse sahip olduguna dair
gorilisliniin agiklanmasi i¢in hads kavramini belirginlestirmektir. Hads kavraminda orta terim
anahtar bir kavram olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Orta terimin elde edilmesi, insanin birincil
akledilirlerden ikincil akil edilirlere ulasmasi durumudur. Bilindigi iizere, ilk akledilirler,

dogrudan dogruya, aklin kabul ettigi, dogustan gelen hiikiimlerdir. Insan diisiinme yoluyla,



bilinmeyen ikincillere ulasabildigi gibi, diisiinmeden daha kolay olan hads ile de bilinmeyen
orta terime ulasir. Birincil akledilirler, insan aklina ilham ettirilirler. Bunlar sayesinde, ikincil
akledilirlere, kiyasin orta terimi vasitastyla ulasilir. Orta terim, fikir ve talimle 6grenilebildigi
gibi, hads ile de elde edilir. Diger bir yol olan hads te ise, akil, bil fiil kendisinden {istiin olan,
Faal akilla temas1 sonucunda orta terime birden ulagiverir. Hads, akil ve ilham birliginin bir
neticesidir. ibn Sina’ya gore, insanlar arasinda, bir dgreticiye ihtiya¢ duyanlar arasinda hads
kuvvetine sahip olmayanlar bulundugu gibi, bir¢ok seyi hads sayesinde bilen ve bir dgreticiye
cok az ihtiya¢ duyabilir. Hads giiciine sahip olup, 6greticiye ihtiyag duymaksizin kendisi
Ogretici olmustur.

Ibn Sind’nm belirledigi sekliyle, peygamberlige ait bir diger 6zellik, hayal giicii ile ilgilidir.
Kemale ermis, olgun bir insan i¢in sdz konusu olabilen hayal giicii ile nebi, olacaklar1 haber
vermektedir. Bir ¢ok insan i¢in gelecegi sadece uykuda bilebilmek miimkiin iken bu bilig
peygamberler i¢in hem uyku hem de uyaniklik halinde miimkiin olabilmektedir.

Gelecekte olacak seylerin bilinmesi, insan nefsinin gok nefisleri ile ittisali sonucu
gerceklesmektedir. Gok nefisleri, maddi alemde meydana gelen seyleri ve bunlarin nasil
meydana geldigini bilebilmektedir. Nefislerin gok cisimleri ile ittisali, ise bu nefisler
arasindaki miitecanislikten kaynaklanmaktadir. Bir kimsede hayal giicii ve nefsi natika, giicli
oldugunda, mahsusatin etkisinden uzak bir durumda, o kisinin semavi alemle ittisali
gergeklestiginde kisi, hakikati goriir muhataza eder.

Ibn  Sind’nin peygamberin sahip oldugunu belirttigi bir dier o6zellikte mucizedir.
Filozofumuza gore, bedenin etkisi altina girmemis, kapilmamis giiclii nefisler, bagka bedenleri
ve tabiattaki unsurlar etkileyebilirler. Onun sifasiyla hastalar sifa bulur, dilemesiyle yagmur
yagabilir, zelzele ve tufan gibi felaketler goriilebilir.

Ibn Sind’ya gore, peygamber, sezgi yeteneginde, herhangi bir kimsenin dgretmesine ihtiyac

duymayacak kadar, kemale ermis, hayal giicii sayesinde, simdi ve gelecekte olacak seyleri



bilebilecek ve onlar1 6zel bir bicimde idrak edebilecek sekilde yetkinlige ulasmis, nefsani
gliciiniin sayesinde, fizik kuvvete sahip kimsedir. Peygamber disinda olan bir grup insan,
teorik ve pratik bakimdan bir kemale ermis olmakla birlikte, nefsani giicii fizik aleme etkide
bulunabilecek derecede giiclii degildir. Ibn Sina’nin belirttigi diger bir insan grubu da teorik
giicii kemale ermis fakat pratik giicii kemale ermemis kimselerdir. ibn Sina’nin belirttigi
dordiincii grup ise teorik giicleri yetkinlige ermeyen, fakat pratik giiclerinde belli bir
yetkinligikazanan kimselerdir. Ibn Sini’da nefsin, metafizik alemden aldig1 bilgileri buna
paralel bir sekilde dort derecede degerlendirebiliriz. Buna gore, uyanikken veya riiyada fizik
otesinden nefse gelen bir bilgi derecesi vardir. Bu bilgi,hayal ve belleme(zikr) giiciinde kalici
bir etki yapamayacak kadar azdir.Nefse fizik Otesinden gelen bilgi biraz daha etkili olup
miitahayyile giiclinii harekete gecirebilir. Miitahayyile giicii, bagka suretler tahayyiil etmeye
baslar bu yiizden 6te alemden gelenleri agikca ortaya koyamaz. Belleme ve hatirlama giicii,
ise, nefse gelen manalar1 degil,miitahayyilenin {rettigi benzer suretlerin manalarin
ezberler.Bilginin nefse geldigi bir diger derecede,etki,daha giicliidiir. Nefs, bu manayi
ezberler ve mananin sureti de hayal giiclinde yer eder(irtisam).Nihayet, nefsin bilgiye en fazla
onem verip ilgi duydugu en yiiksek derecede nefs bilgiyle ilgilenmesi neticesi, bu bilgi
belleme giiciinde iyice yerlesir ve miitahayyilenin tahayytil ettigi bagka suretler ve bunlarin
icerdigi manalar arasinda kaybolup gitmez. (ibn Sini, en Necat,340; Kuspinar,a.g.e,s.24;
Gutas, 1988,166 (Tiirkce ceviri.Ciineyt Kaya,fbn Sind’nin Mirast, istanbul,2004)

Ibn Sina, peygamberin pratik kemale sahip oldugunu belirtir. Buna gére, insanlarm tiimii,
yaratiliglar1 itibariyle,”husiin” ve “kubh™u ,’fiicur” ve “iffet”i idrake kadirdirler. Insanlar
arasinda baz1 kimseler bu konularda fitratlarinin kendilerine sundugu bir imkan olarak,
digerlerine gore daha ileri bir diizeyde olabilmektedir. Ibn Sinad’nimn “hulk”la dzdeslestirdigi

bu sifat, peygamberlere verilmis bir niteliktir. O,ileri bir diizeyde, iyiyi, kotiiyl, cirkini ve



giizeli bilme giiciine sahiptir. Bu 6zelliginden dolay1 peygamber insanlar1 teorik ve pratik
acilardan kemale erdirmeye calisir.

Gtiglii bir hadse sahip olan peygamber, faal akil ile ittisalindeki miikemmeliyet nedeniyle,
herhangi bir beseri egitim ve 0gretimden ge¢meksizin, filozofun uzun bir ¢abayla elde ettigi
bilgiyi, vahiy yoluyla dogrudan alabilmektedir. Filozofun ve peygamberin bilgileri hakikattir.
Ibn Sina, felsefe ve din iliskisini filozof ve peygamber 6zelinde incelerken insanlarin
entellektiiel diizeylerini niteleyen seckinler ve kitleler (havas ve avam) ayirimindan hareket
eder. Ona gore, zihinsel agidan kendini yetistirmis se¢kin insanlar, akil ve burhan, kalabalik
halk topluluklari, kitleler ise hayal ve ikna metotlarina yatkindirlar. Seckinler, soyut
hakikatlerden, halk ise, somut 6rnek ve sozlerden anlar. Filozof, belli bir segkin gruba hitap
ederken, peygamber, halk Kitlesine seslenir.

Filozofun dili ile peygamberin dili 6zellikle, tevhid ve mead s6z konusu olunca, daha da
farklilagir. Din, genel olarak tiim halka hitap ettiginden, sembolik bir dile sahip olmasi
zorunludur. Din dili agildiginda, ger¢ek anlamina dondiirtildiigiinde, tevil edildiginde her ikisi
de ayn1 hakikatten s6z etmis olur. Bir kisim insanlar felsefeyle ugrasip dinden ¢ikiyorlarsa bu
felsefenin degil, kendi kusurlarindandir. Filozofun akli bilgiyi elde edisiyle, peygamberin
vahiy almasi arasinda, yakinlik bulunur. Faal akil hem filozof, hem de peygamber i¢in akli
bilginin kaynagidir. Filozofun bilgisi ile peygamberin bilgisi arasindaki fark, genelde insanin
ozelde de filozofun nefsi natikanin faal akilla siirekli degil de belli zamanlarda iletisim
halinde olmas1 sebebiyle filozofun ,daginik ve kismi bilgiye ulagsmasi peygamberin ise,onunla
her an iliski i¢cinde bulundugundan daha diizenli ve toplu bir bilgiye ulasmasidir. (ibn Sina,
Isbatii’n Niibiivvat fi Te’vili Rumuzihim ve Emsalihim, 46 ;Tiirkce ceviri”Niibiivvetin
Ispat1 ve Nebilerin Sembol ve Benzetmelerinin Yorumu Uzerine”Hiiseyin Aydin-Enver

Uysal-Hidayet Peker, U.U.I.F.D.Say1 7.cilt 7, Bursa, 1995)



Ibn Sina, filozofun akli bilgisi ile peygamberin vahyi bilgisini kaynaklar1 ve elde edilisleri
acisindan iki yonden birlestirmeye ¢aligir. Filozof ile peygamberin ayrildiklar1 nokta ise,
filozofun bilgisinin ayrintili ve daginik olmasi, peygamberin aldig1 vahyin 6z (muciz) kiilli ve
diizenli olusudur.

Filozof ve peygamber icin bilgi, faal akilla temasa gecildikten sonra olusur. Peygamber
herhangi bir sarta bagli olmadan, mutlak olarak vahye ulasir. Filozof ise bir takim 6n
hazirliklardan gegerek, bilgiye sahip olur, Filozofun gectigi hazirliklardan biri, duyusal
idrakin yardimiyla, kendisine faal akildan kiillileri aksettirecek, manalar1 elde etmesidir.
Filozof i¢in faal akil, peygamber i¢in Cebrail melegidir. Filozof ve peygambere tefekkiir ve
hads yoluyla gerekli bilgiyi ilham eden kaynak olan faal akildan filozof kendisi i¢in “illet”
durumunda olan, kiyasin orta terimini alir, peygamber ise hayatin1 diizenleyecek, vahyi alir.
Acaba Ibn Sina, Faal akl1 gercekten bire bir olmak iizere Cebrail’le 6zdeslestirmis midir? Bu
soruya cevap aradigimizda goriilen o ki, Ibn Sind da bu baglamda Cebrail isminin
gecmedigidir. Bununla birlikte, felsefi dildeki akillar ve nefslerin melekler gurubunu
olusturduguna dair belirlemesi boyle bir goriise sahip oldugunu hissettirir.

Ona gore vahiy, melekten sudur eden,”ilahi feyz “dir. Melek ise, “arzin cisimleri ile Allah
arasinda araci olan, Oliimsiiz, akli yapida, hayat ve nutk sahibi, basit bir cevher” olarak
tanimlanmaktadir. Felsefenin akillar diinyasini, Kur’an’in melekler nitelemesiyle birlestiren
Ibn Sina, filozofun akli bilgisiyle, peygamberin vahyi bilgisini kaynak yoniinden faal akla
baglar. (ibn Sina, flahiyat c2:453)

IBN RUSD (6.1198)

Ibn Riisd’e gore, felsefe, dinin arkadas1 ve siitkardesidir. Felsefe ve din birer hakikattir. Bu
acidan bakildiginda, hakikat, hakikate ters diismez aksine onu destekler. Ibn Riisd, felsefe ve
dinin gaye birligi ortakligin1 belirlemeye calisirken, insant mutsuzluktan kurtarip mutlu

kilacak olan her fiili, dogru davranis olarak sayar. Dinin hedefi ve var olus gayesi



irdelendiginde goriiliir ki, din; bilgi ve davranig biitiinliigiinii saglamayi amaglar. Din,
erdemleri tespit ederek bunlarin davranisa doniismesi icin gerekli olan ikna ve tesviki ortaya
koyar. Felsefenin nihai amaci var olanlari, Allah’in varligint onun hikmet ve kudretini
gostermeleri bakimindan incelemek ve yorumlamaktan ibarettir. Din ve felsefenin gaye birligi
insanin hem teorik hem pratik acidan yetkinligini hedefler. (ibn Riisd, Felsefe-Din Iliskisi,
Karhga Cevirisi, 1992:115)

Ibn Riisd, felsefenin mesrulugunu temellendirirken Islam hukukunun temel kavramlarindan
hareket eder. ibn Riisd bu alt yapinin etkisinde su soruyu sorar. Kaynag: ilahi vahye dayanan
din, insan aklinin bir iirlinii olan felsefeyi tesvik mi eder, yoksa yasaklar mi1? Ona gore, din ve
felsefe gaye birligi icindedirler. Kur’an’da ki ”Ey akil sahipleri ibret aliniz” (el Hasr,59,42)
ayeti, kiyas1 kullanilmasi gerekli bir aragtirma ve bilgi edinme yontemi olarak dikkatlerimize
sunar. Ayette gecen itibar kelimesi,”’bilinenden bilinmeyenin c¢ikarilmasi ve kavranmasi
anlaminm1 igermekle birlikte, bir tiir kiyastir. Kiyasi da ancak aklin yapabildigi dikkate
alindiginda “burhan” dinin gerekli gordiigii akli kiyasin en miikkemmel sekli olmaktadir. Ibn
Riisd gibi Endiiliislii olan Ibn Hazm (6. 1064), ayette gecen itibar, ibret alma kelimelerini,
ayetin dncesi ve sonrasinin anlam biitiinliigii agisindan “saskinlik” manasiyla ayn1 goriir. Ibret
kelimesinin kiyas olarak anlasilmasinin miimkiin olmadigmi soyler. Itibar kelimesi
“abr”’kokiinden tiireyen bir kelime olarak Lisanii’l Arab’ta sagkinlik ve hayret anlamlarin1 da
kapsamaktadir. Fakat Ibn Riisd, Ibn Hazm’dan haberdar olarak muhalefetle ibret kelimesini,
kiyasla 6zdeslestirmeye calisir.( ibn Hazm, trs: VIII 74.)

Aym zamanda bir fakih olan ibn Riisd, fikih bilginlerinin bu ayete dayanarak fikhi kiyasmn
gerekliligi sonucuna ulastiklarini hatirlatarak aslinda s6z konusu ayetten ¢ikarilmasi gereken
sonucun akli kiyasin gerekliligi oldugu neticesine varir. Kendisini destekledigine inandig1 su

ayetleri acik¢a ortaya koyar.



“Goklerde ve yerde gecerli olan hiikiimranliga ve Allah’in yaratti1 her seye dikkatle bakip
akil yiiriitmiiyorlar m1” ?

“Deve nasil yaratildi, gége de nasil yiikseltildi diye bakmazlar mi1 ? “

“Goklerin ve yerin yaratilisi iizerinde, diisiiniirler.” (Ali imran 3/191)

Ibn Riisd, ayetlerde soru vurgusu ile yer alan “akletmek”, “bakmak” ve “diisinmek”
ifadelerini felsefi bir anlam ¢ergevesi i¢cinde goriir. . Hakikat tek olduguna gore, dini soylemle
felsefi sOylem arasindaki farkliligin kaynaginda yatan sey, hakikatin anlatilmasi ve
aciklanmas1 noktasinda her ikisinin dayandigi ilkeler ve yontemlerdir. Akil, burhan yontemini
kullanirken, vahiy, akil, hayal ve duyuya hitap eder. ibn Riisd’e gore kesin bilgi, burhana,
diyalektik bilgi zan ve tahmine, retorik ise hayale dayanir. Tevil demek, diyalektik ve retorik
sOylemi burhani sdyleme ¢evirmek demektir. Allah, peygamberlere ve ahiret giiniine iman
gibi dinin temel konularinda tevile asla yer yoktur. Bunlarin disinda kalan seylerde tevil
yapilabilir. (Karhiga ” ibn Riisd”, 1999: C.20,.262;Saruhan,ag.e,135)

OZET

Felsefe, kendisine “ben kimim” sorusunu soran ve var olan seylerin anlamiyla derinden
ilgilenen insanlarin istlendikleri bir etkinliktir. Felsefe, dikkatleri, insanlarin kendileri ve
icinde yasadiklar1 evren hakkinda, diizenli bir goriis elde etmek i¢in harcadiklar1 yogun bir
cabaya yoneltir. Felsefe, sorularimiza cevap vermekle sorumlu olan bir sistem olmaktan ¢ok,
sorulara iirettigimiz cevaplari sorgulayan bir disiplindir. I¢gimizdeki, hayret duygusu, anlam ve
anlamlandirma agligimiz bizi felsefeye yonelttigi gibi, bir seyin dogrulugunu veya yanlisligini
gosterme cabamizda bizi dogal olarak felsefeyle bulusturur. Felsefe, bizim dogruyu
bulmamizi, yanlis1 ayirt etmemizi saglayan sistematik bir diisiince yoOntemi olarak
fonksiyonelligini gosterir.

Felsefe, insanin hayata ve kendisini ¢evreleyen evrene iligkin kusatici, kapsamli kurgusal

gorlislerin bir toplam1 olarak, farkli biling ve derin diisiincelerin sonucu ortaya ¢ikmistir.



Felsefi diislince kavramlari ve soyutlamalar1 akla dayali kullanma ¢abasi olarak gercek bilgiyi
elde etmeyi hedefleyen bir etkinliktir. Felsefe, insan zihnini mesgul eden, insanin hayret ve
merak duygusunun bir sonucu olarak ortaya ¢ikan sorulara birer anlam bulma ve tiim
derinligiyle kavrama c¢abasini niteler. Felsefe; bir arastirma atmosferi olarak, insani insan
yapan ve onu hi¢ olmaktan kurtaran bir c¢aba olarak, anlamlandirma, yorumlama,
degerlendirmeye basvururken temel gayesi, erdemli olma, mutlu yasama ve bilgelige ulasma
0zlemini gerceklestirmektir.

Felsefenin kaynaginda bilme istegi yer alir. Felsefe kelimesi; “bilgelik sevgisi” anlamina
gelen bir kelimedir. Buradaki vurgunun “bilgelik sahibi “olmak olmadigina dikkat edilmesi
gerekir. Felsefenin taniminda  insanin sinirlarina isaret ve gercek “hikmet sahibi”
olamayacagina, ancak seveni olabilecegine vurgu vardir. Ancak, felsefeyi her filozof kendi
diinya goriisii dogrultusunda yorumladigi i¢in farkli tanimlar ortaya ¢ikmistir. Bu baglamda
felsefe, tanimlanmasi gereken salt bir s6zciik olmaktan ¢ok, arastirilmasi gereken insani ve
kiiltiirel bir girisim olarak elestirisel derin ve bilingli diislinceyi nitelemektedir.

Islam diisiince tarihinde felsefe ve hikmet ayn anlamda kullanilmistir. Islam Filozoflarmin
biiyiik ¢cogunlugu 9.ylizyilin sonundan itibaren felsefe yerine daha c¢ok hikmet kelimesini
tercih etmislerdir. Bunun temel etkenleri irdelendiginde goriliir ki filozoflar felsefi eserlerine
hikmet baslig1 tagiyan isimler birakarak, felsefe ve hikmeti 6zdes gormekteydiler.  Bunun
yani sira, felsefe kelimesi yerine, Kur’an da gegen hikmet kelimesinin tercih edilerek
kullanilmasi, Islam diinyasinda baslayan felsefe karsithgini engelleyip felsefeyi Islami bir
terimle mesrulastirma diisiincesi olmustur.Islam ve Felsefe iliskisi din ve felsefenin bulustugu
cok Ozel bir olusumu nitelemektedir. Bununla birlikte, bu 6zel disiplin hem din hem felsefe
alanindan cesitli elestiri ve tepkilere maruz kalmaktadir. Dini ilke ve degerleri referans alan

zihniyet, dini yiicelttigi i¢in Islam’in Felsefe ile birlikte anilmasindan rahatsiz olabildigi gibi,



felsefeyi ylicelten zihniyette dini kendince felsefeyle uzlasmaz ve bagdasmaz gordiigiinden
Islam felsefesi isimlendirilmesine kars1 ¢tkmaktadir.

Kindi,din ile felsefe ve akil ile vahyin uyum ve uzlasi i¢inde olabilecegine inanir. Kindi, din
ve felsefenin gayelerinin bir oldugu diisiincesini tasir. Din ve felsefeyi kaynak ve gayeleri
acisindan degerlendiren filozof, kaynaklarin farklili§ina ragmen gayenin birligini gorebilecek
iist bir bakis agisina sahiptir. Filozofa gore, dinin inang ve ilkeleri felsefe ile ayniyet arz eder.
Kindi bu aciklamalartyla vahiy bilgisinin kapsayiciligi, ikna ediciligi ile beseri akil
yiriitmeden daha iistiin olusunu temellendirmeye calismaktadir. Bu ayet ilizerinde diisiinen
filozof zihni, kendi derin diisiincesiyle ayetin insanin merakini gidermedeki doyurucu etkisini
kendi gozlem ve ¢ikarimlariyla ¢elismeden agiklamaya calisir. Kindi’nin de bizzat yapmaya
calistigt sey budur.Vahyin sundugu bilgiyi saf akil ve gozlemlerle dogrulamaya ve
aciklamaya caligmaktadir. Kindi, Hz Muhammed’in getirdigi mesajlarin aklin dlgiileriyle
uyumlu oldugunu belirterek, bu uyumu ancak bilgisizlerin kabul etmediklerini ifade eder.
Farabi’nin dine bakisinda ortaya c¢ikan sudur ki, bir filozof dinin neligine ve igerigine iliskin
0zlii ve istten, kapsayici yorumlar ortaya koyarken ozgiin degerlendirmeler sunar dini
sosyolojik ve felsefi agidan takdim etmis olur. Farabi’nin temsil ettigi filozof zihni ise, dini
ilkeleri, gercekligin dogrudan dogruya bir ifadesi olarak gormekle birlikte, hakikatin bir takim
benzetmeler yoluyla dolayli agiklanmasi olarak ta yorumlayabilmektedir. Daha da ileri
giderek, dini, felsefede elde edilen teorik ve pratik hakikatlerin topluma, onlarin anlayacag:
sekilde anlatilan bir olusum olarak ele almaktadir. Bu agidan din, filozofa gore, hakikatin
insan nefsindeki resimleri ve tasavvurlarin resimleri olmaktadir.

Ibn Riisd’e gore, felsefe, dinin arkadasi ve siitkardesidir. Felsefe ve din birer hakikattir.
Hakikat, hakikate ters diismez aksine onu destekler. ibn Riisd, felsefe ve dinin gaye birligi
ortakligini belirlemeye ¢alisirken, insan1 mutsuzluktan kurtarip mutlu kilacak olan her fiili,

dogru davranig olarak sayar. Dinin hedefi ve var olus gayesi irdelendiginde goriiliir ki, din;



bilgi ve davranig biitlinliigiinii saglamay1 amaglar. Din, erdemleri tespit ederek bunlarin
davranisa donilismesi i¢in gerekli olan ikna ve tesviki ortaya koyar. Felsefenin nihai amaci var
olanlar1, Allah’in varligin1 onun hikmet ve kudretini gdstermeleri bakimindan incelemek ve
yorumlamaktan ibarettir. Din ve felsefenin gaye birligi insanin hem teorik hem pratik agidan

yetkinligini hedefler

GOZDEN GECIR

e Bilgeligi sevmek ile bilgelige sahip olmak arasinda ne tiir bir fark vardir?

e Felsefi diisiincenin gerekligine iligkin temel gerekceleri sistemli bir sekilde gbézden
geciriniz.Insan nicin felsefeye ihtiyac duyar? Aciklaymiz

e Islam Diisiincesinde felsefe ve din iliskisi hakkinda farkli yorumlarmn goriislerin
degerlendirmesini yapiniz.

e Islam filozoflarmin felsefe ve din iligkisini miimkiin ve olumlu goren argiimanlarini
tasnif etmeye caliginiz.

e Kindi,Farabi, ibn Sina ve Ibn Riisd’iin felsefe ve din iligkisine olan yaklagimlarindaki

ortak ve farkli yonleri aciklayiniz.

Din ve Ahlak iliskisi hakkinda ne tiir tartismalar yapilmistir? Hangi gerekceler one
stirlilmiistiir? Degerlendiriniz.

SOZLUK

Argliman:Delil kanit

Empirik:Deneye dayanan arastirma metodu

Individiiel :Bireysel

Kozmolojik:Evren Bilimsel

Terim: Anlami kesin olup, kisiden kisiye degismeyen, dil i¢indeki yayginligi ve dolagimi

sinirlt olan, ¢esitli bilim ve sanat dallariyla ilgili 6zel kavramlari karsilayan sézciik
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DEGERLENDIRME SORULARI
1) Felsefeye olan ihtiyacimiz agisindan hangisi sdylenemez?
a) Kendimizi tanimamiza yardimci olur.
b) Sistemli diisiinceyi 6gretir.
c) Sorgulama yetimizi gelistirir.
d) Yorum giiclimiiz artar.

e) Disiincelerimizi degismez kilar.



2) Hangisi Felsefenin kelime anlamini igerir?
a) Bilgelige Sahip olma
b) Bilgeligi Sevme
c) Bilgeligi Saklama
d) Bilgeligi Kiiglimseme

e) Bilgeligi Arama

3) Dini bilginin, degeri, konumu ve insani tatmin etmesi noktalarindan, karmasik olan
felsefi bilgiden daha iistiin oldugunu savunan filozof hangisidir ?
a) Kindi
b) Farabi
c¢) Ibn Sina
d) Gazali

e) Ibn Riisd

4) Felsefe ile dini siit kardes olarak degerlendiren filozof hangisidir ?

a) Kindi
b) Farabi
c) Ibn Sina
d) Gazali

e) Ibn Riisd



CEVAP ANAHTARI
(1-E)

(2-B)

(3-A)

(4-E)



12.0NIiTE: ISLAM FELSEFESINDE FELSEFi TARTISMA METODLARI:
TEHAFUT, MUSARAA VE iISARAT SERHLERI GELENEKLERI
UNITE YAZARI: YARD. DOC. DR. HAKAN COSAR
UNITEDE ELE ALINAN KONULAR
1. Giris
2. Tehéfiit Gelenegi
3. Musiraa Gelenegi
4. Tsarat Serhleri Gelenegi
UNITE HAKKINDA
Bu {initede genel olarak oOnemli tartisma gelenekleri hakkinda bilgi verilecektir. Bu
geleneklerden Tehafiit gelengi agiklanacaktir. Musaraa geleneginin yapisi ortay konulup
Tehafiit gelenegi ile farkli ve benzer yonleri izah edilecektir. Onemli Isarat serhleri
zikredilecek. Serhlerin metodu ve iceri hakkinda genel bir agiklama yapilacaktir.
OGRENME HEDEFLERI
Bu {initeyi tamamladiginizda;

e Tehafiit ve Musaraa geleneklerini kavramis olacaksiniz.

e Isarat serhlerinin Islam Diisiincesi acisindan degerinin farkina varacaksiniz.
e Geleneklerin benzer ve ayr1 yonlerini sdyleyebileceksiniz.

e Tartisma konularinin neler olduklarin genel olarak agiklayabileceksiniz.

UNITEYI CALISIRKEN

Bu iiniteyi ¢aligirken;



e Konular sirastyla okuyunuz ve not aliniz.
o Zikredilen geleneklerle ilgili TDV Islam Ansiklopedisindeki ilgili maddelere bakimniz.
e Internetten kaynak arastirmasi yapiniz.

iSLAM FELSEFESINDE FELSEFi TARTISMA METODLARI: TEHAFUT,
MUSARAA VE iSARAT SERHLERiI GELENEKLERI

1. Giris

Elestiri, felsefenin bir pargasi oldugu ic¢in felsefe tarihinde daima karsimiza ¢ikan bir
unsurdur. Bu sebeple ¢esitli felsefelere karsi ileri siiriilen giiglii elestiriler, saglamlig1 ve
etkileme giicli ile giicli bir felsefi cereyanin varligmnin gostergesidir. Bu durum, ortaya
konulan elestirinin de felsefenin bir parcasi olmasindan kaynaklandigi gibi, ayn1 zamanda
kendinde yolda olma hali olan felsefenin devamina yonelik giiclii bir istegin de tezahiirtidiir.

Felsefeye yonelik ¢ok ciddi elestirilerle karsilastigimiz Islam diisiincesi tarihinde, felsefenin
yeri ve etkisi konusunda bu elestirilerin biiyiikliigii faal bir felsefi ortamin varligi yoniinde
onemli bir isarettir. Ayrica da felsefenin devami icin giiclii bir iradenin varlifinin da
gostergesi olmaktadir. Bu yilizden bu dogrultuda ortaya konulan eserler de felsefi eserler
arasinda degerlendirilmektedir. Bu noktada artik felsefe elestirmenleri bir filozof olarak kabul
edilmekte, elestirdikleri filozof ya da felsefenin gii¢lii bir sarihi de olmaktadirlar. Nitekim
elestirilen felsefe ya da filozofu anlama yolunda en biiyiik ¢abalardan birisi, yapilan isin
dogasina sadakatin bir geregi olarak bizzat elestirmen tarafindan felsefenin biitiin incelikleri
ile ortaya konulmasidir. Bu da felsefenin yayginligi ve devami i¢in ortam hazirlamaktadir.
Islam diinyas1 6zelinde, elestirel felsefenin en giiclii damar1 Ibn Sina elestirmenleri tarafindan
temsil edilmektedir. Ortagagm en biiyiikk filozoflarindan olan Ibn Sind (5. 428/1037)
kendisinden sonra genis bir kiilliyat ve dnemli bir felsefi sistem birakmistir. ibn Sina’nin

oliimiinii miiteakip yillarda Islam Diinyasinda adi neredeyse Messai felsefe ekolii ile



0zdeslesmis ve kurdugu felsefi sistem diger alanlardan daha genis bir ¢alisma ve etki alanina
kavusarak, felsefe alan1 disindaki bir ¢ok miitefekkirin de diisiince yapisinin sekillenmesinde
etkili olmustur. Boylece Ibn Sind’min derin etkisi farkli gelenekler igerisinde varligim
siirdiirmiistiir. ibn Sina, &liimiinden sonra felsefi bilginin dogasmin bir yansimasi olan
elestirilere de maruz kalmistir. Bu elestiriler arasinda en meshur olam Islam entelektiiel
geleneginin diger bir otoritesi olan Gazzali’nin elestirileridir. Gazzali (6. 505/1111), Islam
entelektiiel geleneginde alana yaptigi katkilar ve ortaya koydugu calismalarla 6nemli bir
konuma sahiptir. Islam diinyasinda felsefe ve filozoflara, dzelde de ibn Sini’ya ydnelik
elestiriler s6z konusu oldugunda ilk olarak onun ismi 6ne ¢ikmaktadir. Hatta felsefe ve
filozoflara yonelik bir kanaat olusturmak ya da diger dini disiplinlerin bu alanlara bakisi tespit
edilmek istenildiginde ilk akla gelen isim Gazzali ve onun tavri olmaktadir. Ancak Islam
diinyasinda felsefeye kars1 gelistirilen tek tavir Gazzali'nin ¢izgisi degildir. Ibn Sina'nin diger
bir elestirmeni Sehristani (6. 548/1153) ise, Gazzali sonrast doneme ait bir diisiiniirdiir. Daha
cok dinler tarihgisi kimligi ile 6ne ¢ikmis olup Es‘ari ekole ait bir kelamc1 ve de yetkin bir
diisiiniirdiir. O, zamanindaki yaygin felsefi ¢calisma ve tartismalara, bilhassa da Ibn Sina’nin
hakim olan etkisine sahitlik etmistir. O, ayn1 zamanda Gazzali’nin felsefeye ve 6zelde de ibn
Sind’ya yonelik elestirisinin yayginlik kazandigi, bu alanin yeni diisliniir ve eserlerle
canliligini devam ettirdigi bir devrenin de ilk dénem tamiklarmndandir. Ayrica Ibn Sina'nin
eserleri ilizerine yazilan serh ve hasiyeler de, diisiincenin gelisimini, aktarimini ve ¢esitli
geleneklerin olusmasini saglamistir. Bu geleneklerden birisi de, Ibn Sina’nin felsefi sisteminin
en son ve en milkemmel eserlerinden biri olan Isdrdt ve t-Tenbihdt adli eserine Fahreddin
Razi’nin yaptig1 serh ile baglayan “Isarat Serhleri” gelenegidir.

Gazzali'nin genelde felsefe dzelde ise, Ibn Sina elestirisi alaninda yazdig eseri Tehdfiitii’l-
Feldsife oncii bir konumda yer alarak kendinden sonraki ibn Sina elestirileri i¢in de 6nemli

bir kaynak olmustur. Bunun yan1 sira Gazzali kendisine kars1 ¢ikanlara da karsi bir etki de



uyandirmistir. Ibn Sina 'nin diger bir elestirmeni olan Sehristani, farkli disiplinler hakkindaki
eserleri ile de bilinmekte olup 6zellikle el-Milel ve’n-Nihal adli eseriyle 6nemli bir sohrete
ulasmustir. Nihdyetii’I-ITkdam fi [lmi’l-Keldm adli eseri de onun keldm ilmindeki yetkinligini
ortaya koyan onemli bir telifidir. Dogrudan Ibn Sina felsefesini hedef alarak yazdig
Musara ‘atii’l-Felasife adli eseridir. Ibn Sina elestirisi baglaminda ortaya ¢ikan énemli diger
bir tartisma gelenegi de Fahreddin Razi'nin yazmis oldugu Serhu'l- Isdrdtla baslayan
yukarida ifade ettigimiz “Isarat Serhleri” gelenegidir.
Bu eserler felsefi problemleri dogrudan ele almak amaci ile degil de daha ¢ok; ya dogrudan
felsefe ve filozoflara yonelik polemik ya da elestiri tarzinda bazen de bu -elestirileri
cevaplamak igin ortaya konulmus kars: elestiri tarzinda kaleme alinmus, Islam Diinyasinda
felsefenin devamina ve yayginlasmasina onemli katkilar saglamis eserlerdir. Felsefenin
yukarida ifade edilen karakterinin bir sonucudur ki Islam diinyasinda bu alana katk: da farkl
cevrelerden gelmistir. Bu alana filozoflardan sonra en Onemli katki kelamci, mutasavvif
diisiiniirler ve dilbilimcilerden gelmis olup fakih ve muhaddislerin katkilar1 da ayrica
zikredilmeye degerdir. (Yildirim, 2012, 13-22)

1. Tehifiit Gelenegi
Tehafiit; kelime olarak, “tutarsizlik ve ¢elisiklik" anlamlarina gelmektedir. Bir seyin lizerine
yavas yavas diismek, bir yapinin birbiri listiine ¢okmesi, tenakuz, tahrip, yikilis, bir seyin
iizerine atilmak, zaaf, bozukluk, budalalik, yere serilme” gibi anlamlara gelmektedir. Miibahat
Tiirker Kiiyel, Tehafiit kelimesinin, tam karsiligi olmamakla beraber, Tehafiit kelimesini
“tutarsizlik” diye ¢evirmenin uygun olacagini ifade etmektedir.. (Kiiyel, 1956, 8-11)
Islam diisiince tarihinde “tehafiit gelenegi” farkli yonleriyle tartisiimis, bu kategoride yazilan
eserler iizerine ¢esitli ¢alismalar yapilmistir. Kimine gore bu gelenek, Islam Diinyasinda
felsefeye kars1 bir reaksiyona, felsefi eylemlerin kinanmasina yol agmistir. Gazzali, “tehafiit”

terimini, “tutarl bir diistinceye dayanmadan kurulmus olan fikir yapilari; ark arkaya bir seyin



iizerine diismek, carpmak, pervanenin lambaya c¢arpmasi gibi, filozoflarin hatalara diismesi”
anlaminda eserlerinin ¢esitli yerlerinde kullanmistir. Bu anlamda “Tehdfiitii’[-Felasife” de
“Filozoflarin Tutarsizligr” anlaminda yaygin olarak kullanilmaktadir.

Kelam okullarinin olusumu ve tercime faaliyetleri ile birlikte felsefe okullarinin da ortaya
cikmasiyla felsefe ile kelamin karsi karsiya geldigi noktada ortaya ¢ikmis olan Tehafiitler, din
ve felsefe ile ilgili bir tercihi yansitmalart bakimindan 6nemlidir. Bu tercih, felsefe-din
miinasebeti ya da akil-vahiy iliskisi olarak ifade edebilecegimiz hakikatin anlagilmasinda
aklin m1 yoksa vahyin mi 6nemli oldugu hakkindaki tartisma ile ilgili olan bir durumu
gostermektedir.

Islam diisiince tarihinde elestirel bakis, ilk Tehafiit yazar1 Gazzali ile baslamamistir.
Gazzali’ye kadar Islam diisiince tarihine baktigimizda, elestirel yaklasimlar1 zaman zaman
gormekteyiz. Ancak “Tehafiit” adiyla bildigimiz kadariyla ilk eser yazan Gazzali’dir. Ayrica
Islam diisiincesini bir biitiin olarak kabul edersek Gazzali, diisiince sistemi iginde elestiri
yontemini sistemli olarak gelistirip ciddi anlamda eser kaleme alan bir miitefekkir olmasi
bakimindan da oOnemlidir. Gazzali ile baslayan Tehafut gelenegi, Osmanlinin son
Seyhiilislamlarindan olan Musa Kazim Efendi’nin (1. 1918) yazdig1 “Ibn Riisd’iin Felsefi
Metodu ve Imami Gazzadli ile Bazi Konulardaki Miinazarasi” bashkli eserine kadar devam
etmistir. Yaklasik bu 800 yillik siire i¢inde Islam diinyasinda gerek miistakil Tehafiit, gerekse
mevcut olan bir Tehafiitiin yorumu tarzinda, cok sayida eser yazilmistir. Bunlarin en
onemlileri sunlardir:

1- Ebu Hamid Gazzali, (61. 1111) Tehatfiitii’l-Felasife”. Bu eserin gesitli yazma niishalar
oldugu gibi, birka¢ kez tahkikli ve tahkiksiz baski ve nesirleri yapilarak cesitli dillere ve
Tiirkge’ye gevrilmistir.

2- Ebu’l-Velid Muhammed b. Riisd (6l. 1198)’in “Tehdfiitii Tehdfiit” adl1 eserinin de gerek

yazma gerekse tahkikli nesir ve Tiirkce ¢evirisi elimizde mevcuttur.



3- Muslihu’d-Din Mustafa Hocazade (61.1487)’nin Fatih Sultan Mehmed’in ac¢tigi odiillii
yarigma sonucu yazdigi ve birincilige layik goriilen “Tehafutu’-Felasife” adli eserdir.
Hakkinda Giirbiiz Deniz tarafindan doktora caligsmasi yapilmaistir.

4- Aleaddin Ali Tusi, (61. 1482)’nin “Kitabu’z-Zuhr”u bu eser de Hocazade’ nin eseri gibi
Fatih Sultan Mehmed’in istegi ile yazilmis bir eserdir. Bu eser Tiirk¢e’ye de ¢evrilmistir.

5- Kemalpasazade (6l. 1533), Hocazade’nin yazdig1 Tehdfiitii'I-Feldsife'nin hasiyesi olarak
“Hagsiye ala Tehdfiitii’l-Feldsife” yi kaleme almigtir. Bu eserin Tiirkge ¢evirisi ve tahlili
yapilarak yaymlanmigtir.

6-Muhyiddin Muhammed Karabagi (6l. 1535)’de “Ta’lika ala Tehafuti’l-Felasife i
Hocazade” adiyla bir eser kaleme almis. Bu eserin de nesri ve Tiirk¢e gevirisi yapilmistir.

7- Musa Kazim Efendi (81. 1918)’nin yazdig1 Ibn Riisd iin Felsefi Metodu ve Imam-1 Gazzali
ile Bazi Konulardaki Miinazarasi adl1 eseridir.

Gazzali Tehafiitiinii yazarken, siyasi c¢alkantilari, fikir ayriliklarini, Islam kiiltiir ve
medeniyetinin biitliin orijinallik ve imkanlarini, pek c¢ok fikir miicadelelerinin, elestirilerin
sonuclarin1 goriip degerlendirebilecek bir konumda bulunuyordu. Bulundugu konum da
toplumun problemlerine cevap bulmasimi gerektiriyordu. Gazzali tarafindan konuya bakinca
da yapilmasi gereken en 6nemli sey, 6zellikle avam olarak inananlarin inanglarini, tehdit eden
fikirlerden korumakti. Islam diinyasinda VIII. yy. da sistematik olarak baslayan felsefe
hareketleri, XI. yy.a kadar adeta altin ¢agin1 yasamisti. Felsefe pek ¢ok insanin ilgisini
cekmeye ve Oonemsenmeye baslanmisti. Bu 6nemsenmenin sonucunda da yeterli donanimi
olup olmamasina bakmaksizin, pek cok avam olarak nitelenebilecek insan, akli ilimlerle
ilgilenmeye ve kendi yetersiz miiktesebatlariyla hiikiim c¢ikarma yoluna gitmeye
baslamislardi. Bunun sonucunda da Islam diinyasinda ki felsefi gelismeler, dzellikle din ve
gelenek adina, bir yozlasma hareketi olarak degerlendirilmistir. Bunun nedenini, pek c¢ok

insan ve yonetici, filozoflarda arama yolunu tercih etmistir. Her ne kadar Gazzali



Tehafiit’{inde Islam filozoflarmi metafizige iliskin konulardaki, kendince yanls goriisleri
nedeniyle kiifiir ve bidatgilikle itham etmisse de buradaki “kiifiir” kavrami, dini anlami
yaninda felsefeyle ilgilenenlerin gelenege aykiri diisiince ve zihniyetleriyle Islam toplumunun
disina ¢ikmis olduklarini ima eden sosyolojik bir anlam da tasimaktadir. Oysa filozoflar
gerekli donanimi olmayanin felsefeyle ilgilenmemesi gerektigi diisiincesindeydiler. Ornegin
Farabi herkesin felsefe yapamayacagini, felsefe yapabilmek i¢in 6nemli bir miiktesebata sahip
olmanin gerektigini vurgulamistir. (Aydin, 20006)

Gazzali, Tehdfiit iil-Felasife'yi belli bir alt yapidan sonra kaleme almistir. O, iki yil felsefi
ilimlerle ugrasir, bu siire sonunda bir yil da bu ilimler {izerinde diisiiniir ve muhakemede
bulunur. Bu 6n hazirlik safhasindan sonra eser kaleme alma safhasi baslar. ilk olarak,
filozoflarin maksatlarin1 ve goriislerini, elestirmeksizin objektif olarak ortaya koymak
amaciyla Makasidii'l-Felasife’yi kaleme alir. Boylece Gazzali, Tehafiit’iin ilk adimim
atmistir. O’na gore filozoflarin goriislerini veya her hangi bir diisiinceyi tam olarak inceleyip
arastirmadan, herhangi bir tenkitte bulunmak dogru degildir, hatta boyle bir hareket
Gazzali’nin bakis acisiyla “karanliga atis yapmak ve korii koriine gidis” demektir. Gazzali'nin
Tehatfiit iil-Felasife 'sinde hem filozoflar kadar felsefi konulara hakim, hem de en az onlar
kadar “biiylik tartismac1” olarak goriinmektedir. Gazzali, filozoflarin akil yiirlitme ve ispat
tarzlarinda kullandiklar: biitiin usul ve esaslara vakif ve kendi delillerini de onlarin usullerine
uygun bicimde ortaya koyacak kadar da donanimlhidir. Bu ¢erg¢evede degerlendirildiginde
Gazzali, Tehdfiit iil-Felasife’si ile kelami ve felsefi konularin bir arada ve karsilastirmali
olarak incelenebileceginin ilk ve en bariz &rnegini ortaya koymustur. Bdylece Islam
diisiincesinde felsefi onermelerin hakikat degerlerinin tartisilmas1 Gazzali ile baglamig, ama
onunla bitmemistir. Cilinkii Gazzali ile baslayan bu siire¢ ¢ercevesinde kaleme alinan
Tehdtfiit Mil-Felasife’nin etkisiyle bir¢ok eserler yazilmis ve bu durum silsile halinde devam

etmistir. Bu silsile 6zellikle kelam-felsefe literatiiriinde 6nemli bir yere sahiptir. Tehafiit



geleneginin en Onemli Ozelliklerinden birisi de, ayni zamanda bir “polemikler gelenegi”
olmasidir. Gazzali’nin, Tehafiit’tinde kendi goriiglerini ortaya koymaktan ¢ok filozoflarin
kendi prensipleri ile ¢eliskiye diistiikleri noktalari, yani tutarsizliklarini gostermeye yonelmis
oldugu bilinmektedir. Gazzali, kendisini bu eserinde, filozoflarin kullandig1 bilimsel yontem
ve teknikleri kendilerine karsi kullanan ve filozoflar1 yine kendi goriislerine dayanarak
cliritmek isteyen bir tartismaci olarak konumlandirmaktadir. Dolayisiyla Gazzali’nin temel
iddiasi, “filozoflarin matematik bilimlerinin hepsinde ve tabiat bilimlerinin bir kisminda sahip
olduklar1 dogruluklar1 kendinden asikéar olan 6nermelere ilahiyatlarinda sahip olmadiklarini”
gostermeye caligsmak seklinde ifade edilebilir. Bu iddia, oldukga basit gibi gériinmekle birlikte
bilim ve felsefenin en temel konularindan birisini olusturur. Burada {izerinde durulmasi
gereken bir meselede Gazzali’nin Islam diisiincesi icerisinde onemli bir yeri oldugu kabul
edilmekle birlikte olumsuz etkisinden de bahsedilir. Gazzali’nin bu olumsuz etkisi, Farabi ve
Ibn Sina’ya kars1 yaptig1 elestirilere baglanmaktadir. Gergekten de Gazzali’nin séz konusu
eserinde, filozoflarin goriislerini elestirmekle kalmayip bunlardan iiclinde onlar kiifiirle itham
etmesinin, felsefeye kars1 Islam diinyasinda olumsuz bir tavrin olusmasma neden oldugu
genellikle kabul edilmektedir. Ancak Gazzali’ye atfedilen bu olumsuz etkinin sadece onun
sahsiyla iliskilendirmek yerine, tarihi, siyasi, dini ve daha baska bircok etkenlerle birlikte
irdelenmesi gerekmektedir.

Gazzali sonrasi, kelam alimlerinin eserlerine baktigimizda, bu eserlerde “felsefi konulara
ayrilan yerin, diger konulardan oldukc¢a fazla” oldugunu séylemek miimkiindiir. Gazzali’nin
yolundan devamla Tehafiit gelenegi i¢inde kaleme alinan bu eserlerin, kelami felsefesinin
tartistign problemleri ele alan eserler niteligi tasidiklari, hatta Gazzali'nin tesiriyle,
kelamcilarin eserlerinde artik kelamin, “bliyiik ol¢lide felsefi bir karakter” kazanmis oldugu
ifade edilebilir. Bir adim daha ileri giderek bu gelenegin 6zii dikkate alindiginda felsefi bir

diisiince hareketi oldugu soylenebilir. Ciinkii bu hareket, “dogmatik bir malzemeden hareket



ederek akli bir degeri hedefleyen, elestirel, tutarli, birlikli bir diisiinceler biitiinii olarak felsefi
bir 6zellige sahip” olmas1 bakimindan felsefi diisiincenin 6zelliklerini tagimaktadir.

Boylece felsefe-din miinasebeti iizerine Islam diinyasinda Gazzali’den baslamak iizere XIX.
yiizyila kadar gelen ¢esitli donemlerde 6zellikle Tehafiitler vasitasiyla ilgilenilmistir. Bunun
sonucunda bu isim altinda bir gelenek olusmus, ayn1 donemde ve ayni yillarda Tehafiitler
kaleme alinmistir. Hatta bunlarin bir kismi dogrudan devlet tesviki ile yazilmis, boylece
devlet yonetiminde dahi etkinligini siirdirmiistiir. Tehafiit geleneginin baslaticis1 olmak
ozelligi kendisine ait olmakla birlikte felsefe-din miinasebeti meselesinin Gazzali’den sonra
da devam etmistir. Dolayisiyla Gazzali’den sonra yetigsmis olan bu diisiiniirlerin yeni bakis
acilar1 da eklenerek Tehafiit gelenegi devam etmis ve miistakil eserler seklinde tekrar ele
almmigtir. Nitekim Gazzali’nin baslatmis oldugu tartismaya, Endiiliis’ten Messai ekole
mensup olan Ibn Riisd (595/1199) katilmis ve Gazzali’ye cevap olarak Tehdfiit et-Tehdfiit
adli eserini kaleme almistir. O, bu eserinde esas olarak Gazzali’nin hedef aldig1 filozoflarin
savunmasint yapmis, Gazzali’yi meseleleri anlamamakla suclamis, elestirilerinin yersiz
oldugunu gostermeye ¢alismistir. (Deniz, 1999, 1-10; Yildirim, 2010)

Tehafiit gelenegi, Osmanl Tiirk diisiincesinde de olduk¢a &nemli bir yere sahiptir. Ozellikle
Fatih Sultan Mehmet déneminde Islam felsefe geleneginin yeniden canlandirilma tesebbiisii
ile karsilasiyoruz. Bu tesebbiis, Gazzali sonrasi Islam diinyasinda ortaya ¢ikan felsefi
durgunlugun canlandirilmasina yoneliktir. Esasen felsefi alandaki etkinliklerin gerilemesinin
sebebi olarak gosterilen Gazzali'nin Tehdfiit iil-Felasife’sinin  diger taraftan Islam
diisiincesinde yeni bir tartismanin da kaynagi olmus, giiniimiizde de olmaya devam
etmektedir. Fatih Sultan Mehmet’in akli ve felsefi ilimlere karsi olan ilgisi ve meraki
sebebiyle, bu ilimleri tesvik eder nitelikte tavir sergilediginin bir kanit1 olarak da
degerlendirebilecegimiz Tehafiit yazdirma istegi, fikrl atmosferdeki dinamizmin yeniden

saglanmas1 amacimi tasimaktadir. Fatih Sultan Mehmet, Gazzali’nin filozoflar1 elestirdigi



Tehdfiit iil- Felasife’deki sorunlarin yeniden tartisilmasi amaciyla gerek Aldeddin Ali el-
Tusi’yi (O. 887/1482) gerekse Bursali Hocazade Mustafa Muslihiddin’i (893/1488)31
gorevlendirmistir. Fatih’in isteginin bir geregi olarak Ali Tusi Kitabu’z- Zuhr ve Hocazade
Tehdfiit-iil Felasife adl1 birer eser kaleme almiglardir. Ali Tusi, eserinde filozoflarin ilahiyat
konularinda ileri siirmiis olduklar1 tezlerini inceleyerek acgiklamaya calismaktadir. Bunu
yaparken O, filozoflarin tezlerinin ‘zorunlu’ olmadigini, aksini ispat etmeye ¢alismak veya bu
tezlerdeki geliskileri gostermek istedigini ifade eder. Ancak eserinin hatimesinde isaret ettigi
iizere Ali Tusi, filozoflarin biitiin sdylediklerini reddetmez. Ciinkii filozoflarin sozlerinde
kesin dogru olanlar vardir, kesine yakin bir zanla dogru olanlar vardir, bu sekilde olmayip da
Oyle zannedilenler vardir, tereddiitli olanlar vardir ve nihayet gecersiz olduguna
hilkkmedilenler vardir. Ali Tusi’nin bu eserinde asil ele aldig1 iste bu gecersiz olduguna
hiikmettigi iddialardir. Hocazade de eserinde, filozoflarin goriislerinden Gazzali’nin ele aldig1
veya almadig1 hususlart 6zetleyerek filozoflara kars1 koymak, “hak ehline vaaz etmek, hata
edenlere hatalarin1 gdstermek” amacini tasimaktadir. Eserin yazdirihs gayesi, filozoflarla
Gazzali arasindaki tartismayr ortaya koymaktir, ancak meseleleri ortaya koyarken tarafgir
olmaktan olabildigince kaginmaya c¢alismis yeri geldiginde filozoflarin tarafini tutmus, yeri
geldiginde ise hem Gazzali’yi hem de filozoflar1 elestirmistir. Eser bir takim yaygin yanlis
kanaatlerin ifade ettigi sekli ile ibn Riisd’ii tenkit Gazzali’yi tasdik etmek seklinde yazilmis
degildir. Buradaki taraflar en belirgin sekilde Gazzali ve Ibn Sina’dir. Hocazade, Gazzali ile
Ibn-i Riisd arasindaki tartismadan ne bahsetmis ne de ayrica Ibn Riisd'in delillerini
degerlendirmistir, sadece Gazzéli'den bazen tenkit ederek veya onun delillerini zikrederek
bazen de ondan hareketle diislincelerini ifade etmistir. Diger konularda filozoflar karsisinda
kendi diisiincelerini ortaya koymustur. Buna karsilik eserinde Nasireddin Ttisi’den 6zellikle
bahsetmesi dikkate deger bir farklilik olarak ifade edilebilir. Bu ¢ergevede Gazzali ve kelami

gelenege ozellikle Hocazade’nin yaptigi elestiri, bu gelenek igerisinde oldukca onemli bir yer



tutmaktadir. O zamana kadar kelam gelenegi icinde elestirilmemis olan Gazzali’ye bazi
goriislerinden dolayr muhalefet etmis ve fikirlerini elestirmekten geri durmamistir. Onun bir
takim goriislerinde yanildigini belirten Hocazade, zamaninin diisiince gelenegi icinde bulunan
On yargilar1 yikarak yeni bir ivme kazandirmak i¢in 6n ayak olmaya calismistir. Bylece
Fatih’in tegvikiyle, 0zellikle Hocazade’nin Tehafiit’ii, bu 6n yargmin kirilmasi ve felsefi
diisiincenin Oniinlin acilmasi amacina yonelik 6nemli bir gayret olarak ifade edilebilir.
Ozellikle medrese nde gelenlerinin ve Fatih’in, Hocazade’nin eserine Ali Tisi’den daha ¢ok
deger vermeleri, felsefenin medrese Ogretisinde yeniden canlanmasina ydnelik bir tavrin
olduguna isaret etmesi bakimindan da 6nemlidir. (Yildirim, 2010)

Tehafiitler konusu Fatih’ten sonra da Osmanli bilginlerinin {izerinde ¢alistig1 bir konu olmaya
devam etmistir. Nitekim XVI. yilizyila gelindiginde meselenin tekrar ele alindigin1 goriiyoruz.
Gelenegin devami niteliginde Hocazade’nin 6grencisi olan Kemal Pasazade (940/1533)37
tarafindan da bir eser kaleme almmistir. Hasive ala Tehdfiit iil-Felasife isimli eser,
Hocazade’ nin Tehafiit’ii tizerine on bes mesele olarak yazilmis olan bir hasiye niteligindedir.
Kemal Pasazade’nin calismas1 Tehafiitlerin sonuncusu degildir. Muhiddin Muhammed
Karabagi (942/1535)38, Ta'lika ala Serhi Tehdfiit iil- Felasife li Hocazade adli bir eser
kaleme almistir. Bu eser, Hocazade’ye bir serh niteliginde konular1 ele almaktadir. Karabagi,
zaman zaman Hocazade’yi tenkit etmekle beraber sekil itibariyle ona bagli kalmistir. Konulari
ele alista miimkiin oldugunca objektif olmaya ¢calismistir. Ayrica XIX. Yiizyilda yazilmis olan
Seyhiilislam Musa Kazim Efendi’nin (1858-1920)41 “Ibn Riisd’iin Felsefi Metodu ve imam
Gazzali Ile Baz1 Konulardaki Miinazaras1” Tehafiitler gelenegi halkasinin bir iiriinii olarak
degerlendirilmektedir. Bu konuda diger bir 6nemli husus da sudur ki; Tehafiit gelenegi
icerisinde kabul edilen ve hakkinda ¢alisma yapilmay1 bekleyen el yazmasi yeni tespit edilen

daha bagka eserler de bulunmaktadir. (Aydin, 2006; Deniz, 1999; Yildirim; 2010)



a. Muhteva Bakimindan Tehifiitler

Kelam’in Gazzali sonrasinda istikametini belirleyen diger o©nemli bir degisiklik
“muhtevasinda ve kompozisyonunda” meydana gelen degisikliktir. Bu degisikligin nedeni,
miiteahhirin doneminden itibaren artik felsefenin daha biiyiik bir 6l¢lide kelamin igine girmis
olmasidir. Bu asamada din-felsefe miinasebeti ile ilgili ¢aligmalara bakildiginda agirlikli
olarak ele alman konular; Alem ezeliligi ve ebediligi, Allah'm zat1 ve sifatlar;, Tanri’nin
zatinin diginda olanlar1 ve ciizileri bilip bilemeyecegi, gokkiirelerin canli olup olmadigi,
hareketin ilkeleri, ruhun varligi ve niteligi, cesetlerin hasri, mucizenin miimkiin olup olmadig1
gibi ve bunlara bagl: diger konular seklinde siralanabilir.

Buradan hareketle Tehafiitlerde islenen konular genel bir tasnife tabi tutuldugunda, temelde
tabiat ve ilahiyat olmak tizere iki bélimden meydana geldigi fark edilebilir. Bunlar; |- Tabiat
gurubuna giren meseleler kendi aralarinda tabiata ve insana ait olmak tizere
gruplandirilabilirler: Tabiata ait olan konular, mucize, insan ruhu ve 6liimden sonra dirilmeyle
ilgili olan meselelerdir. 11- ilahiyat grubuna ait olan meseleler ise kendi aralarinda soyle bir
gruplanmaya tabi tutulabilir: a- Tanr1’nin zatina ait olan meseleler; Tanri’nin birligi. Tanri’nin
tarifinin yapilamamasi, basit olmasi, cisim olmamasi, Tanri’nin sifatlar1 ve 6zellikle ilim
sifatinin Tanri’ya izafesi gibi konulardir. b- Tanr ile dlem arasindaki miinasebetten dogan
meseleler; bunlar iki gurupta toplanabilirler. ilki Alemin ezeli ve ebedi olup olmadig, ikincisi
alemin bir yapicisinin var olup olmadig meseleleridir. c-Gok hakkindaki meseleler; gogiin
canli olusu, gogin hareketinin maksadi ve gok ruhlarimin ilmi hakkindadir. Tehafiitlerin
yapisini olusturan meselelere muhteva agisindan dikkatle bakildiginda, Gazzali’nin eserinde
kelam’a ait diger eserlerinden farkli bir yol izlendigi fark edilecektir. Gazzali, Tehafiit’iinde
diger kelam eserlerinden farkli olarak Tanri ile ilgili meseleleri sona birakmistir. Once Tanri-
alem iliskisi ilgili konulari, daha sonra Tanri ile ilgili konular1 ve nihayet tabiata dair konular

ele almistir. Konularin bu sekilde siralanisi, bu eserlerin kelam’a ait bir eser olmaktan ¢ok



felsefi bir eser olarak ele alindigini diisiindiirmektedir. Ciinkii kelam’da “ana prensibe bagl
kalinarak ‘Tanri’dan aleme’ gidis s6z konusudur. Gazzali’nin Tehafiit’inde ise bunun tersine
bir yol takip edilmis, filozoflarin prensiplerine bagli kalinarak, ‘alemden Tanri’ya gidis’ esas
almmistir. Bunun nedeni olarak Gazzali'nin bu eserini, filozoflarin bu konulardaki
diistincelerini ¢iiriitmek, tutarsizliklarini gostermek icin polemik tarzda bir eser olarak
tasarladigini, dolayisi ile bu meseleler {lizerinde filozoflarin tabii akil yiiriitme zincirlerini,
mantiki siralarini takip ettigini, boylece filozoflarin kendi sistemleri i¢inde, kendilerini tenkit
etme yolunu Ozellikle tercih ederek eserini buna gore yazmis oldugunu sdylemek
miimkiindiir. Konu bagliklar1 itibariyle inceledigimizde Gazzali’'nin Tehafut’i yirmi
meseleden olusmaktadir. Ibn-i Riisd, eserini Gazzali’nin itiraz ve kars1 iddialarina karsilik
vermek icin yazdigindan dolay1, o da ayn1 meseleleri ele almistir. Eserinin bir reddiye olmasi
itibariyle, konular arasinda herhangi bir farklilhik gézetmeksizin Gazzali’nin sistematiginde
meydana getirmistir. Ali Tusi'de de boliim sayilarinda herhangi bir farkliliga rastlanmaz. O da
eserini yirmi bolimde tamamlamistir. Osmanli donemine gelindiginde ise Oncekilerde
olmayan bir takim yeni meselelerin eklendigi veya ¢ikartildigi hemen fark edilebilir.
Filozoflarin iddialarina karsilik vermek icin ilk Tehafiit’ii her ne kadar Gazzali yazmis olsa da
takiben yazilan Tehafiitlerde bu problemler yeniden sekillendirilmeye ¢aligilmistir. Buna en
iyl ornek olarak Hocazade’nin Tehdfiit il Felasife’si gosterilebilir. Hocazade oncekilerden
farkli olarak, eserini yirmi iki boéliimden olusturmustur. O’nun yaklasimi Tehafiitlerde yer
alan bir takim meselelerin ayr1 bashk altinda ele alinmas1 gerektigi yoniindedir. Bu sekilde
ayrimlar yaparak meseleleri yeni bir boliim altinda ele almak sureti ile yeniden

temellendirmeye calismistir. (Deniz,1999; Yildirim, 2010)



2. Musaraa Gelenegi

Ibn Sina’nin diger bir énemli elestirmeni Sehristani, daha giiclii bir i¢ tutarlilik ve yapiya
sahip kelam ilmi insa etmede felsefi metottan faydalanmistir. Kelam ilminin felsefeye dogru
evirildigi, felsefi konularla ilgilenmenin keldmcilarin karakteristigi olmaya baslayan bir
donemde kendisi de felsefe ile yakindan ilgilenen Sehristini, donemin entelektiiellerince
asilamaz hatta elestirilemez olarak goriilen Ibn Sind’ya karsi felsefi bir hesaplasmaya
girismistir. Sehristani’den 6nce Ibn Sina odakli felsefe elestirisi ile bu alanda bir ¢igir agan
Gazzali’nin onun iizerindeki etkisi net degildir. Kendisi Gazzali sonrasi ivme kazanan ibn
Sind mubhalifleri arasinda yer almasina ve Gazzali’nin eserinden yaklasik olarak elli y1l sonra
bu alanda bir eser yazmasina karsin elestirilerinde Gazzali’den hi¢ bahsetmez. Onun bu
konuda yazdig1 eser olan Musdraa, Tehdfiit ile yer yer konular arasinda paralellikler
gostermekle birlikte gerek kapsam gerek ilislup gerekse de yazim amaci yoniinden farklilik
gostermektedir. Tehdfiit daha sistematik ve bir ilimler sistemi olarak ele aldig1 felsefenin
farkli alanlarina yonelik degerlendirme ve elestiriler barindiran bir eser iken Musdraa
kullanilan daha analitik dil ve felsefi tislup ve kaygi ile 6ne ¢ikmaktadir. Gazzali’nin eserinde
yazilig amaci olarak felsefi bir kaygidan daha baskin bir sekilde dini-toplumsal bir hassasiyet
goze carparken Sehristani’de felsefi kaygi daha baskin goziikmektedir. Nitekim bunun
sonucudur ki onun elestirileri tekfir ya da felsefi ilimlerden uzak durulmasi gerektigi
seklindeki bir uyar1 ile bitmez. Bu noktada Sehristani’de felsefe elestirisinin daha makul bir
yone dogru evirildigi sdylenebilir. Sehristani’nin eserini Tehdfiit’ten ayiran bir diger 6zellik
de filozofun Ibn Sind’ya kars: elestiriler getirmekle yetinmemesidir. Bu noktada Sehristani
konu hakkinda kendi kisisel goriislerini de ortaya koyar. Bu tarz, onun eserinin 6nemini daha

da artirmakla birlikte Sehristani’nin miicadelesini de daha net bir bicimde bir filozofun diger



bir filozofla miicadelesi sekline doniistirmektedir. Bu, Sehristani ve Gazzali’nin
elestirilerindeki hareket noktalarinin ve felsefeye karsi yaklasimlarmin farkliligmmin da
gostergesi olmaktadir. Eserin ve yazarin bu Ozelliklerini dikkate alarak Sehristani ve
Gazzali’nin felsefi elestiri ve tavirlarinin genel bir degerlendirmesini yaptigimizda,
Sehristani’nin Gazzali’nin temsil ettigi, filozoflar1 yer yer mahkiim etmeye ve tekfire varan
cizgisine karsi elestirel bir tavir benimsedigini sdyleyebiliriz. O, hicbir yerde IbnSina’yi
tekfirle itham etmedigi gibi kendisi de sahsi goriislerini ortaya koyarak bir felsefeyi diger bir
felsefe ile asma tavrini One ¢ikarmaktadir. Bu, eserdeki ve Sehristani’nin tavrindaki
Ozglnliktiir. Musaraa, Tehdfiit kadar bliylik bir s6hrete ulagsamasa da ilim diinyasinda 6nemli
yankilar uyandirmis bir eserdir. Sehristani’nin dliimiinden yaklasik elli y1l sonra dogan ve Ibn
Sina felsefesine karsi yakin bir ilgi ve baglilik duyan Nasiriiddin Ths1 Musdra ‘a’ya karsi
Musari‘u’l-Musari¢ adli elestirel eser kaleme almistir. Eserde, Sehristani’nin elestirileri
neredeyse ciimlesi ciimlesine degerlendirmeye tabi tutulur. TGsi’nin burada Sehristani’nin
elestirilerini degerlendirip cevap verirken dogrudan Ibn Sina felsefesi merkezli hareket ettigi
goriilmektedir. Yine Musdraa’daki konular iizerine Sehlan es-Savi ile Sehristani arasinda
yazigsmalar yapilmistir. Sehristani, Tasi ve Sehlan es-Savi arasinda gecgen felsefi
hesaplasmadan hareketle Islam diinyasinda Gazzali, Ibn Riisd ve Osmanli dénemindeki
Tehafiit miielliflerinin yer aldigi gelenekten ayr1i bir felsefi miicadele geleneginin
bulundugunu sdyleyebiliriz. Sehristani merkezli bu gelenek digerinden gerek ivme kazandigi
konum gerekse de ulastig1 sonug itibari ile 6nemli 6l¢iide farklilagmistir. Nitekim Gazzali’nin
elestirilerinin —her nekadar Ibn Sind merkezli hareket etse de- eserinin isminden de
anlasilacag iizere gogula (felasife: filozoflar) ydnelik iken Sehristini’nin dogrudan ibn Sina
merkezli harekete gectigi gdzden uzak tutulmamalidir. Gazzali’nin hedefinde farkli alanlari
ile felsefe ve onun temsilcileri filozoflar dururken Sehristani’nin odaginda ise filozof Ibn Sina

ve onun felsefesinin bir kismi1 olan ilahiyat konular1 yer almaktadir. Felsefenin farkli



alanlara yonelik degil de dogrudan metafizik konularina yonelik elestirilerin yer aldigi
Musdraa’da Sehristani bes meselede Ibn Sina’ya kars: elestiriler dile getirir. Bu elestirilerden
ilki olan varliklarin tasnif edilmesi konusundaki elestirileri ibn Sina’nin tasnifinin celiskiler,
muglakliklar ve eksiklikler barindirdigini iddia eder. Varliklarin zorunlu ve miimkiin, cevher
ve araz seklinde kisimlandirilmasini birbiriyle ¢elisen iki farkli tasnif olarak degerlendirip bu
zeminden elestiriler getiren Sehristini’nin iddialarinin Ibn Sind’nin varlik tasnifi temel
dinamikleri ile ortaya konulup, cevher ve araz anlayisina basvurularak incelendiginde hakli
olmadigi, Ibn Sind’min ifadeleri arasinda celiski bulunmadigi goriilecektir. ibn Sind’nin
varliklar tasnifindeki ibarelerinde yaptigi kisaltmalarin yer yer lafzi eksikler barindirdigi
dolayist ile de felsefi yanlislara neden oldugu iddiasinda eksik birakilan ifadelerin iddia
edildigi gibi felsefi yanlislara neden olup olmadigi sorgulandiginda nihayetinde bunlarin
felsefi yonden sorun olusturmadigi hatta yer yer Ibn Sind’nin felsefesinin i¢ tutarliligin
saglamak icin lafizlar {izerinde bu tiirden bir tasarrufa gittigi goriilmektedir. Ibn Sina’nin
varlik tasnifini elestiren Sehristani’nin kendisi de alternatif bir tasnif ortaya koyar. Onun
varlik tasnifinde gerek terminoloji gerekse de kisimlandirma ve tanimlamada Ibn Sini’nim
tasnifinden istifade ettigini sdyleyen, Tisi, onun tasnifinin filozoflarla kelamcilarin tasnifinin
arasinda durdugunu soylerken hakli bir tespitte bulundugu goriilmektedir. Varlik lafz1 gerek
zorunlu varlik gerekse de miimkiinler i¢in kullanilmakla birlikte bu, her ikisini de esit derece
kapsayan bir kavram degildir. Ibn Sind varlik lafzin1 mutavati yani esit genellemeli bir
anlamda degil de teskiki yani dereceli bir anlamda kullanmakta; Sehristani’nin iddiasinin
aksine felsefesinin farkl1 yerlerinde bu ayrima ters diismemektedir. Ciinkii Ibn Sina’ya gore,
“varlik” lafz1 hem zorunlu hem de miimkiin varlik i¢in ayn1 kullanilmakla birlikte; anlam ve
muhteva olarak farklilasmaktadir. O, ayni lafzin farkli varliklar icin dereceli kullanimini ise
teskiki kullanim olarak ifade etmektedir. Kelamci bir refleksle hareket eden Sehristani’nin

amaci Tanr’nin askinlhiginadir. O, varligr tekg¢i bir tarzda anlamaya gotiirecek her tiirlii



anlayisa karsidir. Bu konudaki hassasiyetinin gerisinde de bu bulunmaktadir. Aslinda ibn
Sina’nin varligt zorunlu ve miimkiin olarak kisimlandirmasi ve varlik kavramini da teskiki bir
tarzda kullaniyor olmasi tam da bu tiir kaygilarin isaret ettigi anlama bigimine engel
olmaktadir. Varlik lafzinin bu tarz kullamimi, Ibn Sina felsefesinin énemli ayrintilarindan
birisidir. Onun ontolojisini dogru anlamak icin bu ayrima hassasiyet gdstermek
gerekmektedir. Zorunlu varlikta varlik ve zorunlulugu ayristirmanin miimkiin olmamasi,
bunlarin ancak zihinde ayri seyler olarak tasavvur edilebilmeleri, bu ifadenin aralarinda
varliksal bir kategorizasyon bulunan farkli varliklara isaret etmedigini gostermektedir.
Oyleyse zorunlu varliktaki zorunluluk ve varlik arasindaki iliskinin Sehristani’nin iddia ettigi
gibi genellik 6zellik iliskisi seklinde oldugu iddias1 kabul edilemez gdziikmektedir. Ibn Sina,
zorunlu varliginin zatinin basitligini ve birligini 1srarla vurgulamakta ve O’nda herhangi bir
anlamda ¢okluk bulunmadigini vurgulamaktadir. Keldmei gelenekten derin bir farkla Ibn Sina
alemin varhiginm sudir teorisi ile agiklamaktadir. Sehristani’nin bu konudaki elestirileri sudir
teorisine karst yoktan yaratma teorisinin savunusunu yapmak ya da istiinliigiinii ortaya
koymak amacli olmayip sudir teorinin igsel tutarliligini sorgulama amacli oldugu
goziikmektedir. Bunu yaparken de onun Gazzali’nin bu konudaki elestirilerini hatirlatan karsi
hamlelerde bulundugu gorilmektedir. O, bir den bir ¢ikar onermesi diizleminde hareket
edildiginde ¢okluk aleminin izah edilemeyecegi, alemin tek bir nispetle ve dogrudan Tanr1’ya
izafe edilmesi gerektigi kanaatindedir. Ibn Sina’da gergek bir, varlig: ve mahiyeti ayni olan ve
etkin bir bilme tarzina sahip seklinde nitelendirilen zorunlu varlik, ayn1 zamanda el-Evvel, Ilk
Illet gibi niteliklerle anilir. Bu nitelikler zorunlu varligm birligini vurgularken ayni zamanda
da O’nun aleme oOnceligini vurgulamaktadir. Kendisi mutlak bir olan zorunlu varliktan ancak
tek bir fiil ¢ikmaktadir. Sehristani miimkiinlerin tabiatinin yokluk oldugunu séylemekte ve
sudir siirecinde varliklara kaynaklik edemeyecegi iddiasimi dile getirmektedir. Ibn Sina

felsefesine gore miimkiiniin tabiati imkan olup imkan mutlak yokluktan farklidir. Miimkiin



var olmadan Once, var olma kabiliyetinde olup varlik alanina ¢ikmadigindan 6tiirii yoklukla
nitelendirilmektedir. Ancak ondaki var olmaya yonelik bu kapasite onu mutlak bir yokluk
olarak anlamay1 da engellemektedir. Ayrica mutlak yok olan, varlig1 imkansiz olandir ki bu ne
kendi varligr ile ne de disaridan bir illetle var olmast miimkiin degildir. Bu durumda
Sehristani’nin miimkiiniin mahiyetini yokluk oldugu kabuliinden hareketle sudirda kendinden
sonraki varliga kaynaklik edemeyecegi iddiasi gecersiz olmaktadir. ibn Sina tarafindan
zorunlu varligin akil, akleden ve akledilen olarak nitelendirilmesi itibar olarak ¢okluk olup
itibarlardaki bu ¢okluk O’nun zatinda ¢oklugu gerektirmemektedir. O’nun akil olmasi selbi
bir manaya isaret etmektedir. Bu O’nun madde ya da bilesenlerinden uzak olmasi
manasindadir. Tanri-alem iliskisini de belirlemesi itibari ile bu tasavvur onun felsefesinin en
fazla elestiri alan konularindan biriyle de iliskili goziikmektedir. ibn Sina felsefesine gore zat
ve sifati aym1 olan tiim varliklarin ilk sebebi zorunlu varligin bilgisi de etkin bir bilgidir.
Zorunlu varligin akletmesi O’nun yaratmas: demektir. Bundan dolayr da alemle O’nun
arasinda zamansal bir Oncelik s6z konusu degildir. O’nun aleme onceligi ontolojik bir
onceliktir. ibn Sina felsefesi agisindan bu gergekligi ifade eden ciimle “Alem O’nun varligs ile
vardir.” 6nermesidir. Bunu Sehristani’nin teklif ettigi gibi “Alem O’nun varlik vermesi ile
vardir.” seklinde diizenlemek bu felsefeyi temelinden sarsacaktir. Ibn Sind’ya gore alem
zamansal olarak Tanri ile birlikte iken varlik olarak Tanri ondan oncedir. Alemin zamansal
kidemini savunan ibn Sind’nin konu hakkindaki en 6nemli delili bir zattan gegmiste bir sey
meydana gelmemisse eger o zat da her hangi bir degisim ya da ona yonelik dissal bir zorlama
da olmamus ise o zattan simdi de bir sey meydana gelmez seklinde kurulan delildir. Bu delile
gecmis Vve simdi (Qibi ifadelerin zamansal ifadeler oldugu ve Tanr1 hakkinda
kullanilamayacagini sdyleyerek itiraz edilemez. Ciinkii bu ifadeler Tanri’nin zatin1 zamani
kilmaya yonelik olmayip faRazi bir duruma gonderme yapmaktadir. Oyleyse ise Tanri

hakkinda kullanilmalar1 bir sakinca olusturmamaktadir. Miimkiin varligin ezeli olarak kabul



edilmesi bir geliski olusturmakta midir? Ezeli miimkiinlerle ilgili bu soru bir¢ok diisiiniiriin
giindemini isgal etmistir. Ibn Sind’nm olumsuz olarak cevapladigi bu soruya Sehristini’nin
cevabt “Evet’tir. Ancak ezeliligin miimkiiniin zatindan degil de ona varlik verenden
kaynaklandigi ve bu ezeliligin de ontolojik olamayacaginin asikar oldugu g6z Oniine
alindiginda bu ifade de bir ¢eliski bulunmadigi anlasilacaktir. ibn Sind’ya gére zorunlu
varlikta varlik ve zorunlulugun arasin1 ayirmak miimkiin olmadig1 gibi onun varlik vermesi ve
zorunluluk vermesini bir birinden ayirmak da pek miimkiin goziikmemektedir. Sehristani,
zorunlu varligin 6nce varlik verdigini sonra bu varligin varlik vericisine nispetle zorunlu
olarak nitelendirildigini sdylemektedir. Ibn Sina’da kendisi zorunlu olan varliktan zorunlu
varlik olmasi hasebiyle varliklar ¢ikmaktadir. O’nun zorunlu olmasindan dolayr varliklar
ondan zorunlu olarak ¢ikmakta olup bu varliklarda dnce var edilip sonra da zorunlu kilinmistir
seklinde bir ayrim yapmak s6z konusu olmamaktadir. Sehristani zorunlu varligin varlik verisg
tarzinda sudiru yadsidigi i¢in onun 6nce varlik verdigini iddia ettigi anlasilmaktadir. Nitekim
sudiirda varlik verme zorunluluga dayanmaktadir. ilahiyat alanina odaklandigina sahitlik
ettigimiz bu elestirilerde giidiilen felsefi kaygi ve uslup kendini bariz sekilde gostermektedir.
Bu da Sehristani’nin ibn Sina felsefesine kars1 bir filozof olarak harekete gectiginin gdstergesi
olmaktadir. Onun elestirilerinin Ibn Sina felsefesine yonelik elestiriler icerisindeki konumu
belirlenmek istenildiginde Gazzali’nin ¢izgisinden farkli bir yere koymak gerekir. Onun gerek
felsefeye yonelik yaklasimi gerekse de kendisinin elestirdigi goriislere karsi yeni bir felsefi
yaklagim getirmesi elestirilerini  daha pilir ve daha makul bir felsefi elestiri
kilmaktadir.(Y1ildirim, 2012; Akyol, 2011)
4. Tsarat Serhleri Gelenegi

Islam bilim ve diisiince geleneginde, serh ve hasiyeleri biitiiniiyle, oryantalistlerin ve serh ve
hasiye gelenegine vakif olamayanlarin soyledigi sekliyle, herhangi bir ibareyi insai sigalarla

veya esanlamli kelimelerle ifade eden, yaraticiliktan uzak taklit¢i bir tutum ve tekrar iginde



olan, dogrudan daha ¢ok yanlis yapan, karistiran, muglaklastiran bir faaliyet olarak
anlamamak gerektir.Zira birgok serh ve hasiye sentez ve yorumdan uzak, metnin sadece ne
oldugunu ortaya koyan bir agiklama tarzinda degil, ayn1 zamanda adaptasyon ve sentezin de
yer aldigi bir telif tazinda yazilmistir. Bu acidan yazilan serh ve hasiyelerin birgogu ana
metinin birebir tekrar1 olmayip bagimsiz bir eser hiiviyetini kazanmistir.

Aym sekilde Islam diisiiniirlerinin eserleri {izerine yazilan serh ve hasiyeler diisiincenin
gelisimini, aktarimini ve cesitli geleneklerin olugsmasini da saglamistir. Bu geleneklerden
birisi de, Ibn Sina’nin felsefi sisteminin en son ve en milkemmel eserlerinden biri olan Isarat
ve’t-Tenbihat adli eserine Fahreddin Razi’nin yaptig1 serh ile baslayan “Isarat Serhleri”
gelenegidir. Ibn Sina'min mantik, fizik ve metafizige dair en son goriislerini ihtiva eden eseri
Isarat ve't-Tenbihat'n islam felsefesinde dnemli etkileri olmustur. Diinya kiitiiphanelerinde
eserin bir¢ok yazma niishasinin bulunmas {izerine yapilan pek cok serh, hasiye, telhis ve bu
serhlerdeki yaklasim ve goriisleri degerlendirip tenkit eden "muhakemeler’ bunu
gostermektedir. (Cosar, 20009, 49-57)

a. el-Isarat ve’t-Tenbihat

el-Isarat ve’t-Tenbihat, Ibn Sina felsefesinin o6zeti niteliginde olup, en son yazdig
eserlerindendir. Ibn Sina, bu eserini, mantik, fizik (tabiiyyat) ve metafizigi (ilahiyat) ihtiva
edecek sekilde iki boliim halinde telif etmistir. Birinci boliim mantik olup yontem anlamina
gelen on “nehic”den miitesekkildir. ikinci béliim, fizik ve metafizigi i¢ine almakta, konu
anlaminda on “namat’tan olusmaktadir. Her bdliimiin basinda bir mukaddime vardir ve her
nehic ile namat kendi icinde biitiinliilk arzetmektedir. Birinci bdliimde; mantigin tanima,
amaci, konusu, kavram, bes tiimel, tanim, 6nerme ve cesitleri ile kiyas ve cesitleri, burhan
gibi konular islenmektedir. Ikinci bdliimiin ilk ii¢ (namat) konusu fizik, sonraki dért konusu
metafizik ve son ii¢ konusu ise ahlak ve tasavvuf ile ilgilidir. Fizik kisminda, dogal cisimler

ve yapilari, hareket ve ilkeleri, nefis ve giicleri ele alinmaktadir. Metafizik kisminda,



metafizik bilginin imkani, varlik ve kisimlari, nedensellik alemin meydana gelisi, ilahi inayet,
kaza, kader, iyilik kdtiilik ve nefsin 6liimsiizliigl gibi konular incelenmektedir. Son kisimda
ise mutluluk, mutsuzluk, ariflerin makamlari, din dili, ibadetler, keramet, mucize gibi ahlaki
ve tasavvufi meseleler agiklanmaktadir. Eser, biiyiik dlciide Ibn Sina’nin en hacimli felsefi
eseri Sifa’nin dzeti mahiyetinde olmas1 yoniiyle dikkat cekmektedir. Dolayisiyla Isarat’in
muhtevasi, Sifai’nin veciz edebi ve 6zet bir iislupla tekraridir, denilebilir. Ancak Ibn Sina,
bunu yaparken, Sifa’daki ayrintilara girmemis, goriislerini zaman zaman farkli kavramlarla ve
yeni bir sistematik iginde ifade etmistir. Bu yiizden Isardt’m dogru anlasiimasi Sifi’ya
miiracaatla miimkiindiir.

Ibn Sina’nin kendisinden 6nceki kelami ve felsefi birikimden faydalanarak kurdugu felsefi
sistem ile kendisinden sonraki islam diisiincesinde derin izler ve biiyiik bir etki biraktig1
bilinen bir husustur. Onun etkisi yazdig: eserler ile kendini gostermistir. Kitap ve risaleleri
iizerine ¢ok sayida serh ve hasiyeler telif edilmistir. iste Ibn Sina’nin eserlerinden iizerine en
¢ok serh ve hasiye yazilanlardan en 6nemlisi, belki de birincisi el-Isarat ve’t-Tenbihat’tir. el-
Isarat iizerine ¢ok sayida serh ve hasiyenin yazilmis olmasi ve bunlara ait pek ¢ok yazma
niishalarim kiitiiphanelerde bulunmasi, eserin Islam diisiincesinde énemli etkileri oldugunu ve
kendisinden sonraki felsefi gelenegi biiylik 6l¢lide yonlendirdigini géstermektedir. (Durusoy,
2005; Cosar, 2009, 49-57)

el-Isarat’in dnemli serh ve hasiyeleri sunlardir:

Fahreddin Razi (6. 1209), Serhu’l-Isarat ve’t-Tenbihat ve Liibabiil-Isarat.
Seyfeddin Amidi (6. 1233), Kesfii’t-Temvihat fi Serhi’l-Isarat ve’t-Tenbihat.
Nasireddin Tas? (6. 1273), Hallu Miiskilatii’l-Isarat.

Semseddin es-Semerkandi (6. 1303), Besaratii’l- Isarat.

Ibn Kemmune (6.1284), Serhu’1-Usil ve’l-Ciimel.



Siraceddin Urmevi (6. 1283), Serhu’l- Isarat.
Ekmeleddin Nahcuvani (8. 1302), Serhu’l- Isarat.

Allame Cemaleddin Yusuf el-Hilli (6. 1325), izahii’l-Mudillat min Serhi’l-isarat, el- Isarat ila
Meani’l- Isarat ve’Tenbihat ve Bastii’l- Isarat ve’t-Tenbihat olmak iizere ii¢ farkl1 serhi vardir.
Esere bunca serh ve hasiye yazilmasiin sebeplerinden biri de gectigi iizere eserin veciz
islubu ve kapali ifadeleridir. Bu yiizden sarihler pek ¢ok konuda birbirlerinden farkli
yorumlar yapmiglardir. Bu sebeple de serhlere, serhlerdeki yaklasim ve goriisleri
degerlendirip elestiren “muhakemat”lar yazilmistir. Muhakemat tiiriiniin en meshurlart ise

sunlardir:

1. Muhammed b. Said el-Yemeni et-Tusteri(6. 1332), el- Muhakematii beyne
Nasiruddin ve’r-Razi

2. Kutbuddin R4zi et-Tahtani(8. 1364), Kitabu’l-Muhakemat beyne’l-Iman ve’n-Nasir.

3. Allame Cemaledddin Yusuf el-Hilli (6. 1325) el- Muhakemat beyne Surrahi’l-Isarat
ve’t-Tenbihat

4. Cemaleddin Havansari, Hasiyetii ala Suruhu’l-Isarat.
b. Fahreddin Razi ve Serhi
Ibn Sina’nin bir ¢ok eserine serh yazan Islam diisiincesinin en 6nemli simalarindan olan
Fahreddin Razi’nin Serhu’l Isarat ve’t-Tenbihat’s, Isarat serhlerinin ilki ve en onemlisidir.
Onun serhi icerdigi tenkitlerin oklugu sebebiyle “cerh” olarak da nitelenmistir. Eserin
kiitiiphanelerde bir¢ok yazma niishast mevcut olup, birka¢ kez de basilmistir. O, kitabinin

basinda, serhini, ibn Sina’nin &zlii, anlasiimas1 zor ve muglak ifadelerinin bulundugu bu

eserini, derinlemesine inceleyerek daha kolay anlasilmasi i¢in telif ettigini belirtmektedir.



Isarat’in ilk sarihi olan Fahreddin Razi, serhinde oncelikle Ibn Sina’nin goriislerini onun
metnini oldugu gibi vermek suretiyle zikretmektedir. Daha sonra “tefsir” baslhigi altinda,
metinde yer alan kapali, anlagilmasi zor ifadeleri agiklamaktadir. Bu agiklamalar esnasinda ve
sonunda elestirilerini ve kendi goriislerini ortaya koymaktadir. Ancak Razi’nin bilinen zor ve
karigik lislubu sebebiyle, goriislerini ayirt etmek veya elestirip elestirmedigini belirlemekte
zorlanilmaktadir. Bu ylizden Razi’nin serhini okurken ¢ok dikkatli davranmak gerekmektedir.
Fakat Razi, Isarat’taki konular arasinda i¢ ice gecmisligi de diizenlemektedir. O mantik
boliimiinde “nehicleri” fasillara ayirmakta, Ibn Sina’min paragraf bashklarini oldugu gibi
zikretmektedir. Ayrica bagliklandirilmamis paragraflara kendisi basliklar koymaktadir. Fizik
ve Metafizik boliimiinde ise, her namat1 6nce, “kisim” veya “mesele” adinda alt basliklarina
ayirmaktadir. Kisimlari tekrar mesele, meseleleri ise fasillara bolmektedir. Her kisim, mesele
ve fasla, konunun igerigine gore bir baslik vermektedir. Bu durum, Razi’nin serhini sistematik
hale getirmektedir. Onun serhi, ibn Sina’nin biitiin eserine, herhangi bir eksiltme yapmadan,
yapilan bir serhtir. Dolayisiyla, metni ayn1 zamanda Isarat’m asil metnini de icermektedir..
Ayrica Razi’nin serhi sentez ve yorumdan uzak, sadece ne oldugunu ortaya koyan bir
“aciklama tarzi”nda degil, aym1 zamanda adaptasyon ve sentezin de yer aldigir bir “telif
taz1”nda serh yontemidir. Bu yorum tarzi Razi’nin elestiri, tahlil ve tenkit yetenegi, problemi
anlasilir bir sekilde biitiin yonleri ile ortaya koyup sorulari sorma yetenegi ile ilgilidir.
Boylece Razi’nin diger serhleri gibi bu serhide kendi zihin diinyasindaki stirekliligi ifade eden
bilimsel gelenek ve bilimin evrenselligi cercevesinde Ibn Sind’ya bagimliligi degil saygiyi
gostermektedir. Sonug itibariyle orijinal metnin kendi baglami igerisinde anlasilmasini,
Razi’nin ortaya koydugu diisiincelerle mukayesesini ve problemlerin kendi ¢agindaki kiiltiirel
ortamda yeniden Uretilmesini saglamistir. Ayrica onun serhinin sonsuzadek 6grenmek gayesi
giiden bir arag degil, felsefenin mevcut kelami sisteme yonelik tehdit ve tehlikelerine dikkat
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ceken bir yoniiniin oldugu da belirtilmelidir. Nitekim Serhu'l-Isdrdt’in Tbn Sinad’nin



diistincesinin elestirileri ve reddiyeleri ile dolu olmasi onun gerh yontemi hakkinda bilgi

vermektedir.
b. Seyfeddin Amidi ve Serhi

Seyfeddin Amidi (61. 1233) 13.yiizyilda yasamis biiyikk bir islam diisiiniiriidiir. O Fikih
Usulu, Kelam, Mantik ve Felsefe alaninda yazdigi hacimli ve igerik olarak dolu eserleri ile
kendisinden sonra bir¢ok ilim adamini etkilemistir. Ancak giinlimiizde onun felsefi kimligi
pek bilinmemektedir. Hacimli mantik ve felsefe eserleri sebebiyle, onu bir ibn Sina
yorumcusu ve takipgisi sayabiliriz. Ciinkii felsefi eserlerinin tamami igerik ve sekil olarak Tbn
Sina’nin eserlerine ¢ok benzemektedir. Hatta birgok makale ve fasil basligi aynidir. Fakat bu
eserlerinin hepsi de henliz yazma halindedir. Fahreddin Razi’den hemen sonra gelen
Seyfeddin Amidi, ikinci 6nemli Isarat sarihidir. Serhi, Kesfii t-Temvihat fi Serhi’l-Isdrdit ve t-
Tenbihat adli eserinde, Amidi, Fahreddin Razi’ye kars1 Ibn Sina’y1 savunmaktadir. Fahreddin
Razi, yazdig1 serhinde Ibn Sina’y1 birgok yerde tenkit etmektedir. Bu yiizden Razi’nin serhi,
gectigi lizere daha ¢ok “cerh” olarak nitelenmektedir. Amidi’nin serhi de Razi’nin tenkitlerine
cevap niteligindedir. Dolayisiyla onun eseri esasinda Razi’nin elestirilerine karst yazilmis ilk
olma 6zelligine sahiptir. Nitekim eserinin ismi, yazilis amacim acik olarak gostermektedir:
Kesfii’t-Temvihat fi Serhi’l-Isarat ve’t-Tenbihat (Isarat ve’t-Tenbihat Serhindeki Yanlis
Yorumlarin Aydinlatilmasi). Amidi’nin diger felsefi eserleri gibi bu eseri de tamnmamustir.
Onun kelami ve usulcii yoniinlin agir basmasi ile doneminin siyasi ve ilmi durumu, felsefi
eserlerinin geri planda kalmasinin sebep olmustur. Tusi’nin Razi’nin tenkitlerine karsi

cevaplarinda Amidi’den faydalandig1 da zikredilmektedir.

Amidi’nin felsefedeki vukufiyeti, Ibn Sina’nin kapalilik arz eden bazi ifadelerini kolayca
anlayip agiklamasina imkan vermektedir. Ancak onun bu serhinin, yine ibn Sina’y1 savunan
Isarat Sarihi Tusi’nin Serhi kadar sistematik oldugunu sdyleyemeyiz. Buna ragmen “Isarat

Serhleri” geleneginin bir halkasi olmasi agisindan onemlidir. Amidi’nin fikirlerin ve



goriislerinin olgunluk déneminde yazdigi bu eseri, en dnemli felsefi eserlerindendir. Ciinkii O,
bu eserine biitiin felsefi birikimini yansitmis ve tartismali konularda kendi goriisiinii biiyiik bir
ustalikla ortaya koyabilmistir. Amidi, eserini Fahreddin Razi’nin Serhu’l Isarat ve’t-
Tenbihati’'nda ibn Sina’nin gboriislerine yapilan elestirilerine cevap vermek amaciyla yazmus
oldugu hususunu eserinin basinda acgik¢a belirtmektedir. Bu anlamda da halkin gercgegi

gormesine yardimci olmak amaciyla, bu eseri kaleme aldigini ifade etmektedir.

Amidi'nin serhi, eserin tamami iizerine yapilmamustir. O, diger felsefi eserlerinde Ibn
Sina’nin felsefi sistemini genis, detayli ve ¢ok sistematik bir sekilde ortaya koydugu i¢in, bu
kitabinda oOzellikle tartismali konular1 ele almistir. Zaten, kitabinin basinda bu durumu
belirtmektedir. Serh yazma halinde olup, yazma niishalarin ikisi Stileymaniye Kiitliphanesinin

Laleli ve Carullah Efendi boliimlerinde, digeri Berlin Bibliothek’tedir. (Cosar, 2009, 49-57)

Razi ve Amidi’nin serhlerinden felsefe ve kelamin ana tartisma konularini takip
edebilmekteyiz. Bu tartisma konularini su sekilde ifade edebiliriz: A) Mantikta, bir seyin
mabhiyetini belirleyebilmek igin gerekli olan zati ve ardzi yiiklemler ile buna bagl tanim
teorisidir. Felsefeciler bir seyin mahiyetinin belirlenerek o seyin taniminin yapilabilecegi
gortigiindedirler. Kelamcilar ise bir seyin taniminin ancak o seyin digerlerinden temyizi ile
mimkiin oldugunu sdylemektedirler. B) Fizikte, cismin tabiati ve yapisidir. Felsefeciler,
Aristo gelenegine bagli olarak, cismin madde ve heyuladan miitesekkil oldugunu; Kelamcilar,
cisim igin boliinemeyen en kii¢iik parca olan atomu, kabul etmektedirler. Yine Kelamcilar
cismin kendisinde var olan bir tabiatin1 reddetmektedirler. Cisimde bir tabiatin kabuliin,
Allah’in yaratma sifatina halel getirebilecegini disiinmektedirler. Halbuki felsefeciler,
cisimdeki tabiatin Allah tarafindan cisme verildigini belirtmektedirler. C) Metafizikte ise illet
malul iliskisi ve dolayisiyla yaratma ve sudur ile varlik mahiyet ayriminin hangi tiir varliklar
kapsadigi hususlarinda goriis ayriligi bulunmaktadir.. Buna gore, miimkiin varliklarda varlik

mahiyet ayrimini her iki diisiince ekolii tarafindan da kabul edilmektedir. Ancak Zorunlu



Varlik igin varlilk mahiyet ayrimini, kelamcilar kabul etmekte felsefeciler ise
reddetmektedirler. Felsefeciler Tanri’da varlik mahiyet ayriminin, Tanri’nin basitlik ilkesine
ters diistiiglinii ve Zorunlu Varligi miimkiin varlik haline getirecegini ifade etmektedirler.
Kelamcilar, Allah’in sifatlarinin varligint izah edebilmek igin varlik mahiyet ayriminin
Zorunlu Varlikta da gerekli oldugu goriisiindedirler. Bu sayede sifatlart Allah’in mahiyetine
izafe edebilmektedirler. Bu konudaki tartismalar, Isarat serhlerinin 4.bélimiinde (namat)
yogunlagmaktadir. Razi, Tanri’da varlik mahiyet ayrimini temellendirebilmek i¢in ¢esitli
deliller ileri sirmektedir. Amidi’de ibn Sina sistemine bagl kalarak bu delilleri ¢iiriitmeye
calismaktadir. Bu anlamda o, kendisinden sonraki Ibn Sina takipgisi Isarat sarihlerinin 6nciisii

konumundadir. (Cosar, 2009, 49-57)
c. Nasiruddin Tusi ve Serhi

Tusi 13. ylizyilin en aktif ve iiretken; matematik, astronomi, felsefe, mantik, ahlak, edebiyat,
kelamve diger dini bilimler alanlarinda 70’den fazla eser vermis ansiklopedist bir Islam
bilgini olarak sohret bulmustur. O 1201 ile 1274 yillarinda yasamis olup Meraga
rasathanesinin kurucusu olarak taninmistir. Tusi, hem bir filozof hem de bir bilim adamidir.
Onun uzmanhig bir alanla smirli degildir. Mantik, felsefe, kelam, ahlak, matematik ve
astronomi, onun birbirine yakin derecede meshur oldugu disiplinlerdir. Ayrica siyaset,
madenbilim, tip, tarih, cografya, fikih, tefsir ve tasavvuf da onun simirli olmakla birlikte
ilgilenip eser verdigi alanlar arasinda yer almaktadir. Fakat biitlin bunlar arasinda bizi asil
ilgilendiren husus, Islam diisiincesi kapsamina giren mantik, felsefe, kelam, ahlak ve tasavvuf
alanlarindaki basaris1 ve ayricalikli konumudur. Tusi, matematik ve astronomi alanlarinda
yazdig1 telifler yaninda Arsimed, Batlamyus ve Oklid gibi iinlii bilginlerin eserlerini
diizeltmelerle yazdig tahrirleriyle iinliidiir. Islam Felsefesi tarihinde basarili bir Ibn Sina
yorumcusu olarak kabul edilen Nasireddin Tusi’nin Isarat serhi ise R4zi’nn tenkitlerine cevap

niteligini tasimaktadir. Tusi, RAzi’nin elestiri ve tenkitlerine kars1 Ibn Sina’y1 savunmus ve



onun eserinin dogru anlasilmasmi amag edinmistir. Boylece Ibn Sina’nin eserinin basinda
zikrettigi, [sarat’in dogru kavranmasi vasiyetini yerine getirmek istemistir. Tusi’nin bu amaci,
Hallii Miiskilati’l-Isarat (Isarat’taki Problemlerin Coziimii) olan serhinin isminden de bellidir.
O, serhinde oncelikle Ibn Sina’nin ne demek istedigini agiklamaktadir. Daha sonra ise,
Razi’nin elestirilerine tek tek cevap vermektedir. Bu cevaplarina biitiin felsefi birikimini
yansitmaktadir. Tusi’nin bu eserinin de kiitliphanelerde birgok yazma niishast bulunup birkag
kez de basilmustir. Nasiruddin Tusi, islam felsefesine, Ibn Sina’nin gériislerini, yoneltilen
elestirilere karsi savunup serh ederek katkida bulunmustur. Onun bu ¢abasi azimsanmayacak

bir 6nemi haizdir.

Ibn Sina’nin dzellikle sudur nazariyesi, Allah’in tikelleri bilme keyfiyeti, ruh gériisii, varlik ve
mahiyet ayrimiyla ilgili diisiinceleri; zaman, madde, alemin hudusii ve kidemi hakkindaki
aciklamalar1 Razi tarafindan elestirilmistir. Tusi, engin mantik bilgisi ile bu elestirilerin
gecersizligini ortaya koymaya gayret etmis, muarizlarin anlama kusurlarini tespit etmis,
mantik ve felsefe konusundaki bilgisizliklerinin yol actig1 yanlishiklart tek tek ortaya koyup
izah etmistir. Ibn Sina'nin muarizlarin mantik bilgisi eksikligi, onlarin teskik ve itibar gibi
bazi kavramlar1 anlamada zorlanmalarina sebep olmus, Tusi de sik sik kendisini kavram
tahlili yapmak zorunda hissetmistir. Tusi’nin felsefedeki vukufiyeti, Ibn Sina’nin kapalilik arz

eden bazi ifadelerini kolayca anlayip agiklamasina imkan vermistir.

Tusi, Ibn Sina’nin birgok goriisiinii destekleyerek aciklamis, fakat bazi goriislerini
katilmamakla birlikte yine de kendi baglamlar1 i¢cinde dosdogru agiklama hususundaki séziine
bagl kalarak itiraz etmeden serh etmis ve itirazlari onun felsefesindeki biitlinliik zaviyesinden
cevaplamistir. Tusi’nin Ibn Sina’dan farkli diisiindiigii konular1 tespit etmek icin basta
Tecridii’l-itikad adli eseri olmak iizere kelam kitaplarma bakmak gerekmektedir. Tusi,
mecbur kaldig1 birkag yer disinda serhlerde Ibn Sina’ya muhalefet etmemistir. Nasiruddin

Tusi, Ibn Sina’yr savunurken bile ilmi gergevenin disina ¢ikmamis, agik ve anlagilir bir



anlatim seklini benimsemistir. Bununla birlikte o, baz1 konularda Ibn Sina’dan ayrilmis ve
farkli goriisler benimsemistir. Bu ayriliklar, temelde onun felsefesinin Ibn Sina’c1 karakterine
zarar vermemistir. Tusi, Ibn Sina’nin, Isirdt ve Tenbihat serhinin ‘Tabiat Boliimii’niin
giriginde takip edecegi yontemi agikca belirtmistir. Tusi burada, amacinin, onun diisiincelerini
layikiyla agiklamak ve ortaya koymak oldugunu ilan etmis, kendi goriisiine aykiri diislinceleri

bile kars1 ¢ikmadan agiklayacagina dair bir bilim adami diirtistliigliyle s6z vermistir.

Tusi, el-isarat’in ne ilk ne de son sarihidir ama higbir Isarat serhi ibn Sina’nin felsefesini
onun kadar aslina sadik kalarak agiklama derecesine ve en meshur serh olma payesine
ulasamamustir. Tusi’yi felsefede sohrete kavusturan en &nemli eseri Serhu'l-Isarat ve’t-

Tenbihat’tir. (Demirkol, 2010; Cosar, 2009, 49-57)
¢. Semerkandi ve Serhi

7./13 yy’1n ikinci yarisinda etkili olmus olan Semsiiddin b. Muhammed b. Esref el-Hiiseyni
es-Semerkandi heniiz tam anlamiyla taninmayan ilim adamlarindan biridir. Muhtemelen 7./13
yy’m ikinci ¢eyreginde dogan Semerkandi, 702/1303tarihinde vefat etmistir. Hayat1 hakkinda
kaynaklarda neredeyse hi¢ bilgi bulunmayan Semerkandi ile ilgili; Semerkand’da dogdugu ve
muhtemelen donemin i¢ karisikliklardan 6tiirti hayatinin bir donemimde Anadolu’ya geldigi
ve Mardin’de bulundugu ile ilgili bazi bilgilere sahibiz. Geometri, mantik, cedel, kelam ve
astronomi alaninda eserler vermis olan miiellifin 6nemli eserlerinden birisi de ibn Sina’nin el-
Isarat ve’t-Tenbihat adli eserine serh olarak kaleme aldig1 Besaratii’l-isarat adli eseridir.
Ozellikle geometri ile ilgili eseri Eskalii’t-Te’sis ve cedel ile ilgili eseri Adabii’l-Bahs, iizerine
yapilan serhlerle birlikte medreselerde uzun siire okutulmustur. Semerkandi daha ¢ok eserleri
iizerine yazilan serhler iizerinden taninmaktadir. Kelam alaninda es-Sahd’if adli eserle

taninmustir.

Besaratii’l-Isarat Ibn Sina’nin el-Isarat ve’t-Tenbihat adli eserinin tiimii iizerine yazilmis bir

serhtir. Sarih burada eserin planina sadik kalarak eserin tiim boliimlerini serh etmistir. Yani



Ibn Sind’nin planma uygun olarak serh de Mantik boliimii ile baslayip i¢ ice ge¢mis bir
vaziyette olan Tabiiyyat ve Metafizik bolimleriyle devam etmektedir. Semerkandi her bir
kisimda kendi i¢inde “vehim”, “tembih”, “isaret” ve “teznib” sekilde yapilan planlamaya da
sadik kalmis ve serhte bu siralamaya dikkat etmistir. Ayrica sarih, serh edecegi metnin sadece
basini ve sonunu degil, tamamini verip ardindan serhe gegmektedir. Semerkandi’nin serhte
kullandig1 usul, meselelere bir tiir genislik kazandirmak, konular1 gruplamak ve boylece de
metnin anlasilabilirligini saglamaktir. O, yonteme dair bir tercihte bulunarak kendi
diisiincelerini 6n plana ¢ikarmak yerine, cabasini miiellifin maksadini ortaya c¢ikarma
noktasinda yogunlagtirmigtir. Bu amagla sarih, Oncelikle metni “mesele” admi verdigi alt
boliimlere ayirmakta ve her bir boliimiin hangi problem etrafinda sekillenecegini de meseleye
verdigi isim iizerinden ifade etmektedir. Metnin meselelere bolinmesinden sonra Semerkandji,
metnin serh edecegi kismini1 vermektedir. Burada konunun ne ile ilgili oldugunu ifade ederek
serhe baslamaktadir. Semerkandi’nin serhte basariyla yaptigi seylerden biri de serhin bir
mantiki onermeler orgiisii icerisinde yapilmasidir. S6yle ki o, metinde miiellifin tercihiyle
sadece sonucu sOylenen bir dnermeyi en basindan kendisi kurup, akil yiirlitmelerle birlikte
gecersiz segenekleri eleyerek kendince dogru olana ulagmaktadir. Ayrica serhin bazi
boltiimlerinde ele alinan konu ile ilgili kag goriis oldugunu ve bu goriislerin neler oldugunu da
verir. Boylece eser ayn1 zamanda hem pedagojik bir nitelik kazanmakta hem de tarihsel siireci
vererek felsefe-bilim tarihine dikkati celp etmektedir. Semerkandi’nin serhi mantiki 6nerme
orglisli icerisinde yapabilme basaris1 onun mantik¢i kisiligi ile yakindan ilgilidir. Zira o, bu
sahada onemli yapitlar kaleme almis mantik¢i kisiligi de olan bir ilim adamidir. Sarih, eserde
kullanilan baz1 kavramlar iizerinde 6zellikle durmakta ve onlarla neyin kastedildigini 6zellikle
ifade etmektedir. Semerkandi, metni serh eden diger sarihler ile ilgili de degerlendirmelerde
bulunmaktadir. Bunu yaparken isim vermemekte fakat onlarin yanlis anlamalarini ifade

etmeye caligmaktadir. Onlarin sasirdigi, hata yaptigi, doyurucu aciklama yapamadiklari,



Seyh’i yanlig anladiklar1 yoniinde degerlendirmeler, serhin bazi boliimlerinde karsimiza
¢ikmaktadir. Bu durum sarihin metni serh eden diger sarihlerinden haberdar oldugunu, onlari
takip ettigini ve onlarin fikirlerini degerlendirebilecek yetkinlikte oldugunu gostermektedir.
Kelamci kimligi de olan sarih, filozoflarin metinlerinde siklikla rastlanmayan kavramlar
kullanarak bu yoniinii metne yansitmistir. Semerkandi, genel olarak tartisilan konu ile ilgili
goriislerini serhe yansitmamayi tercih etmistir. Bunun temel sebebi ise muhtemelen sarihin
daha ¢ok miiellifin maksadini1 ortaya koyma gayesiyle bu ise girismis olmasidir. Sadece
Besarat’1 okuyan bir kimse miiellifin ibn Sina’nin goriislerini savundugu fikrine kapilabilir.
Oysa sarihin kelami konularin yan1 sira Besarat’taki konular1 da isledigi es-Sahaif adli eseri
incelendiginde onun aslinda bu serhe kendi goriiglerini yansitmadigi agik¢a goriilebilir.
Omegin Besarat’tin Tabiiyyat boliimiiniin ilk meselesinde sanki ibn Sina’nin savunuculugunu
yapip atomculuk fikrine karsi bir goriintli ¢izen sarih, es-Sahaif adli eserinde kelamcilar gibi
atomculuk fikrini miidafaa etmektedir. Goriiniliste boyle bir farkliligin ortaya ¢ikmasinin
sebebi serhin yontemine dair yapilan tercihtir. Fakat buna ragmen Semerkandi kimi
noktalarda Ibn Sina ile arasina mesafe koydugunu serhte kullandig1 ifadelerden okuyucuya
belirgin bir sekilde hissettirmektedir. Ayrica Besarat, filozoflarla kelamcilar arasindaki fikri
karsilagma yasanan alanlarda miicadelenin tarihsel siireklilik igerisinde devam ettigini de

ortaya koymaktadir. (Baga, 2008)
d. Kutbeddin Razi ve Serhi

Muhammed bin Muhammed Ebu Abdullah Kutbeddin Raézi et-Tahtani, h. 692(m.1293)
yilinda Rey sehrinde dogmus, Sam Zahiriye medresesinde egitim almis, Ilhanlhlar ve
Memluklular cografyasinda yasamis, h.766 (m.1365)da Sam’da vefat etmis, akli ve dini
ilimlerde eserler vermis 6nemli bir diistiniirdiir. Hocalar1, Aduddin Ici, Semseddin Isfehani ve

Allame Hilli, bilinen en 6nemli dgrencisi de Miibareksah Mantiki’dir. Islam diisiincesinde 6ne



¢ikan onemli mantik ve felsefe kitaplarina serh veya hagiye yazmistir. Bu eserlerde, kendi

orijinal goriislerini de ortaya koymustur.

Kutbeddin Razi, metafizik konular1 Isarat serhi “el-Muhdkemat Beyne Serhdyi’l-Isarat” adh
eserinde incelemektedir. Muhakemat, Ibn Sina’nin sarat ve’t-Tenbihat’ma, Fahrettin Razi ve
Tusi’nin yazdig1 serhleri esas alan bir eserdir. Kutbeddin Razi’nin metni Tisi nin agiklamalari
iizerine kuruludur ama Fahrettin Razi’nin agiklamalarimi da dikkate almaktadir. Kutbeddin
Razi, eserinde, Tisi’nin veya Ibn Sina’nim metninden birkag kelimeyle énce konuya isaret
etmektedir. Fakat konuyla alakali serhlerdeki bilgileri birebir bir alintilama yapmadan kendi
islubunca Ozetlemektedir. Bu bilgiler, serhlerle aynen Ortiismektedir. Daha sonra
metinlerdeki, 1afz1 ya da fikri problemlere isaret etmektedir. En son olarak konuyla alakali
kendi yorum ve hiikiimlerini sOylemektedir. Kutbeddin Razi’nin yaptig1 degerlendirmelerde
dikkat ceken Ozellik, yorumlarinda bagimsiz davranmasidir. Akli ilimlerdeki mahareti,
konulara objektif bakmasina sebep oldugu goriilmektedir. Bu ozelligine giivenerek kendi
yorumlarin1 yapmaktadir. Metin iginde Fahrettin Razi i¢in “Imam”; Nasireddin Tdsi iginde
“Sarih” seklinde bir lakap kullansa dahi, yorumlarini, iki diisiiniiriin etkisinde kalmadan
yapmaktadir. Bu sebepten onu kelamci veya kelamdaki onemli diisiiniirlerin (Gazzali,
Fahrettin Razi) takipgisi ya da belli bir filozofun(Tusi/Kazvini) talebesi/takipgisi gibi
degerlendiremeyiz. Aksine hayatindan bahseden eserlerde ifade edildigine gore o, akli
ilimlerin hemen hemen hepsinde uzman olan 14. yiizyilin en énemli ibn Sina takipgisi bir

diistiniirddir.

Kutbeddin Razi, kelam ve felsefenin ayrigma hususlari olan konularda felsefeciler gibi
disiinmektedir. Fakat TGsT’nin yaptigr agiklamalar1 da ¢ogu zaman yetersiz bulmaktadir.
Kutbeddin Razi’nin agiklamalari, Ibn Sina metninin tarih i¢inde zenginlesmesinin giizel bir
ornegidir. Zira Fahrettin Razi, Isarat’1 sistematik bir sekilde tasnif edip izah etmekle birlikte

problemleri de giindeme getirmektedir. Tas1, konular1 Fahrettin Razi’den farkli agiklamakta



ve onun elestirilerine cevap vermektedir. Kutbeddin Razi ise konulart iki filozofun disinda
kendine 0zgli tarzda ele almaktadir. Bu sebepten Tusi’nin ifadelerini yetersiz olmakla
elestirirken Fahrettin Razi’nin 6ne siirdiigli bazi fikirlere de katilmamaktadir. Akli ilimlere
olan hakimiyetini bu eserde ¢ok iyi kullandig1 goriilmektedir. O, serhinde, mantikta ele alinan
kiyas, lafiz, Onerme gibi hususlarin metafizikteki uygulamalarma c¢ok iyi Ornekler
vermektedir. Isarat gelenegi agisindan ele alindiginda “Muhakemat” eseri cok onemli bir
yerde durmaktadir. Kendinden once yapilan iki biiyiik serhi mukayeseli bir sekilde
degerlendirmenin getirdigi kiymetin yaninda kendinden sonrasi i¢in de derin bir etki yaptigi

anlagilmaktadir. (Derin, 2008)

OZET

Islam diisiincesinde diisiiniirlerin birbirlerini elestirileri g¢ergevesinde ¢esitli gelenekler
olusmustur. Bu gelenekler oOzellikle Felsefe ve Kelamin kirilma noktalarindaki goriis
ayriliklar etrafinda tesekkiil etmistir. Bu geleneklerden en onemlileri Tehafiit, Musaraa ve
Isarat serhleri gelenekleridir. Bu alanda eser yazan Islam diisiiniirleri Felsefe ve Kelamin
tartisma konulari iizerine elestirel bir bakisla kendi goriislerini ortaya koymuslardir.
GOZDEN GECIR

e Tehafiit gelenegi ne ifade etmektedir?
e Musara ve Tehafiit gelenekleri arasinda benzerlik ve farkliliklar.

e Onemli Isarat sehlerini hatirlayiniz.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1. Ilk Tehafiit yazari hangi Islam diisiiniiriidiir?

a. Ibn Riisd
b. Ibn Sina
c. Gazzali
d. Hocazade
e. Ali Tusi

2. Sehristani'nin Ibn Sina'y1 elestirdigi eserinin ad1 nedir?

a. Musaraat'il-Felasife

b. Tehafiitii'l-Felasife

c. el-Isarat ve't- Tenbihat

d. Kitabu'z-Zuhr

e. Makasidu'l- Felasife

3. Ibn Sina'nin el-Isarat ve't- Tenbihat adl1 eserine serh yazan ilk diisiiniiriimiiz kiimdir?

a. Seyfeddin Amidi

b. Gazzali

C. Schristani

d. Nasireddin Tusi

e. Fahreddin Razi

4. Isarat serhleri {izerine Muhakemat tiirii eser veren ilk diisiiniiriimiiz kimdir?
a. Fahreddin Razi

b. Nasireddin Tusi

o

Semseddin Semarkandi

d. Kutbeddin Razi



e. Kudbeddin SiRazi
5. Fahreddin Razi isarat serhinde hangi konuda Ibn Sina’y1 elestirmektedir?
a. Varlik konusunda
b. Varlik Mahiyet Ayrimi1
c. Vacibu’l-Viicud
d. Mahiyet konusunda
e. Miimkiin Varlik

CEVAPLAR: 1c, 2.a, 3¢, 4d, 5b



