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UNITE I: ISLAM FELSEFESININ TANIMI VE KAPSAMI

KONULAR
1.1. islam Felsefesi Nedir?
1.2. islam’da Felsefi Diisiincenin isimlendirilmesi
1.3. islam Felsefesinin Kapsami
1.4. islam Felsefesinin Kaynaklari
1.4.1. Yerli Kaynaklar
1.4.2. Yabanci Kaynaklar
1.4.2.1. Antik Yunan Felsefesi
1.4.2.2. Eski iran Diisiincesi
1.4.2.3. Eski Hint Kiiltiird
1.4.3. islam Felsefesi ile ilgili Kaynak Eserler
1.4.3.1. Ana Kaynaklar
1.4.3.2. Tali Kaynaklar

AMACLAR
- islam Felsefesi kavraminin anlamini kavramak
- islam Felsefesinin kapsamini tanimak

- islam felsefesinin temel kaynaklarini 6grenmek

HAZIRLIK SORULARI
1. “islam Felsefesi” ibaresindeki islam hangi anlamda kullanilir?
2. islam felsefesinin kapsami nedir?

3. islam felsefesine dair bilgi edindigimiz temel kaynaklar hangileridir?



1. ISLAM FELSEFESININ TANIMI VE KAPSAMI

1.1 Islam Felsefesi Nedir?

“Islam felsefesi”, Islam medeniyet havzasindaki felsefi faaliyeti ifade eder. Burada
“Islam” dini degil, medeniyeti ifade etmektedir. Bu adlandirma, felsefenin islam dininin etkisi
altinda, islam toplumlarinda veya islam’in hakim oldugu topraklarda uretildigini belirtmek ve bu
felsefeyi diger kultur ve medeniyetler igcerisinde gelistiriimis felsefelerden ayirt etmek icin
kullanilir. Bu ibaredeki “felsefe” terimi, Yunan Felsefesi, Hint Felsefesi, Yenicag Felsefesi,
Hristiyan Felsefesinde ne ifade ediyorsa onu ifade eder. Bununla birlikte, her felsefe ortaya
ciktigr cografi bdlgenin, zamaninin siyasi, sosyal ve dini dislncelerin etkilerini tasidigindan
kendine mahsus 6zel nitelikleri vardir. Bu yiizden, islam felsefesini 6zgiin hususiyetleri vardir.

Bir din olarak islam, Islam kiiltiir ve medeniyetinin, islam toplum ve cografyasinin, islam
millet ve immetinin varlik sebebi ise, islam bilim ve felsefesinin de varlik sebebidir. Nitekim
islam felsefesi, tevhid, niiblivvet ve mead goériisiine siki sikiya bagli bir felsefe olarak
gelismistir. Filozoflar arasinda bu konularda farkli yorumlar ve anlama bicimleri olsa da bu ¢
alanin varligi ve gergekligi konusunda bir gorus birligi vardir.

Islam kltiir ve medeniyeti icerisinde felsefe, “hikmet” kavrami ile kargilanmig; felsefe
yapanlara feylesof (filozof) ya da hakim (bilge) denilmistir. Su halde, islam felsefesi, islam
kiltir( icerisinde (retilen felsefeyi, islam filozoflari ise bu felsefeyi treten kisileri ifade etmek
igin kullanilimistir.

“Islam felsefesi” kavrami daha c¢ok 19. Yiizyill ortalarindan itibaren Islam disiincesi
lizerinde calisan oryantalistlerce kullaniimistir. “islam felsefesi” adlandirmasinin yani sira “Arap
felsefesi”, “islam diinyasinda felsefe”, “Miisliman felsefesi” de kullanilir. Bu tabirlerin en
uygununun “Islam felsefesi” oldugu sdylenebilir. Zira islam kiltirindeki felsefeden ve onun
tarihinden bahsedilince dogrudan ya da dolayl olarak s6z konusu olan esas sey, Islam
dinyasindaki filozoflarin yaptiklari 6zel nitelikleri olan bir felsefe gelenegidir. Bu 6zel felsefeyi
en iyi niteleyen ibare ise “islam felsefesi’dir. Felsefeyi yapanlar ister Arap olsun ister Tiirk olsun
ister iranl olsun ya da ister Arapga, ister Tlrkge, ister Farsca yazsinlar, hepsini ayni ¢ati altinda

toplayan temel unsur “islam” sifatidir.



1.2. islam Felsefesinin Kapsam

islam felsefesi daha ziyade Kindf, Farabi, ibn Sina, ibn Bacce ve ibn Riisd gibi filozoflar
tarafindan ortaya konulan felsefeleri kapsar. Esdeyisle Islam felsefesi, “felasifenin ortaya
koydugu felsefeyi” ifade eder. Bununla birlikte islam diinyasinda, varlik, bilgi, tabiat, insan,
toplum, ahlak, siyaset, hukuk, iktisat, dil, sanat gibi alanlarla ilgili rasyonel bir arastirma faaliyeti
olarak felsefenin pek ¢ok disiplin icerisinde var oldugu gorulmektedir. Dolayisiyla, bu alanlarda
rasyonel zeminde temellendirilmig, timel, evrensel, butunlukli ve tutarli dagtnceleri iceren
basta keléam, tasavvuf, usdl-i fikh, tefsir, dil ve edebiyat galigmalari, siyasetnameler, tarih gibi
alanlardaki felsefi duisiinceleri de islam felsefesi ile irtibatl olarak diistinmek gerekir.

Bu disiplinler igerisinde 6zellikle kelamin koklli ve kapsamli bir felsefi dliisiince ortaya
koydugu gorulmektedir. Zira kelém, tarihi surec icerisinde belirli bir metafizik, doda felsefesi ve
epistemoloji dngorur. Benzer 6zellik tasavvuf icin de s6z konusudur. O da tarihi streg igerisinde
varlik felsefesi, bilgi felsefesi, insan felsefesi ve ahlak felsefesi alanlari basta olmak Uzere tam
bir felsefe olarak kendini ortaya koymaktadir. Yine usul-i fikih, tefsir, dil, edebiyat ve tarih
alanlarina ait calismalarda hukuk felsefelerinin, dil felsefelerinin ve tarih felsefelerinin
gelistiriimis oldugu gorulmektedir (Alper, 2017:29).

Su halde, islam felsefesinin kapsamina, klasik anlamda felsefeci olarak taninmamakla
birlikte, 6rnegin Kinalizade Ali Efendi gibi pratik felsefe sayilan ahlak, iktisat ve siyaset alaninda
eserler verenlerin, ibn Haldun gibi tarihin felsefesini yapanlarin ve hatta ibn Teymiyye gibi
felsefeyi ve felsefecileri elegstirerek felsefe yapan kigilerin disunceleri de dahil edilebilir. Sonug
olarak, islam felsefesi, sadece felasifenin felsefelerini degil, ayni zamanda islam diistincesinin
diger ilim alanlarinda, 6zellikle onlarin teorik kisimlarini da akli ve tutarh, mantiki ve sistemli bir

sekilde ele alan dugunurlerin dusuncelerini de igine almaktadir.

1.3. Islam Felsefesinin Kaynaklar

islam felsefesinin de etkilendigi, ortaya ¢ikis, gelisme ve sistemlesme safhalarinda
istifade ettigi kaynaklar ve duslnce sistemleri vardir. Bunlari yerli kaynaklar ve yabanci

kaynaklar basliklar altinda toplayabiliriz.

1.3.1. Yerli Kaynaklar

A )

Yerli kaynaklar ile kastedilen Kur'an ve hadislerdir. Kur'an’ hitap ettigi toplumda kokla bir

zihinsel donusuim gergeklestirmis, akli kullanmaya ¢agirmis ve felsefe yapmak igin gerekli olan

L. |

ufku gostermistir. Kur'an’in ilk muhataplari bu vahyin bu ¢agrisina kulak vererek Allah, evren,
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insan, bilgi ve degerler gibi pek ¢ok felsefi mesele igerisine girmisler ve hakikate ve iyiye
ulasmak igin akli bir yapi kurmusglardir.

Kur’an, bir bilim ve felsefe kitabi degildir ancak o, metafizikten fizige, ahlaktan siyasete
kadar pek ¢cok konuda bildirimde bulunmus, muayyen kulli kaideler getirmig, kendisine muhatap
olanlarin onceki dusunuslerini ve dusunus bicimlerini belirli temellerde reddederek yeni bir
dusuncenin ve dusunme bigiminin kurulmasina yol agmigtir.

Burada dinin bir inan¢ alani oldugu, dolayisiyla da inanmanin oldugu yerde akli
dusunmeye, sorgulamaya, elestiriye vb. Ozelliklere dayanan felsefenin Kur'an’a muhatap
olmakla iliskili olamayacagi seklinde bir itirazda bulunulabilir. Bdyle bir itiraz esasen Kur'an’in
mesajini tam olarak kavrayamamanin bir sonucudur. Zira Kuran, higbir dini metinde
gorilemeyecek bir sekilde, dini inanci bile akli bir temele dayandirmak istemektedir. Oyle ki,
Kur'an bircok ayette, kufrin ve inkarin kaynagini akletmemeye dayandirirken imanin kaynagini
da akletmeye dayandirmaktadir.

EbO Mansir el-Maturidi (6. 944), gercekligin bilgisini edinme ve onun Kur'an ve vahiy
bilgisiyle iligkisi noktasinda akla zorunlu bir rol vermigtir. Maturidi, dinin taninip 6grenilmesinde
de akli zorunlu bir arag¢ kabul etmekte ve akil yaritmenin peygamberlik iddiasinda bulunanlarin
bu iddialarinda dogru olup olmadiklarini tayinde de esasli bir iglev gordugunu ifade etmektedir:
“Nitekim Allah, kendi katindan oldugu harikulade delillerle sabit olmug seyleri bu akil ydritme
ybntemine bagli olarak delillendirmistir... Sunu da belirtmeliyiz ki Allah cesgitli ayetleriyle istidlali
emretmistir’. Pek cok ayet “istidlale tesvik etmis, duyulur alem araciligi ile duyulmayani
anlamayi gerekli kilmis, dusiinmeyi ve akil yiritmeyi emretmis ve bu ybntemin Kigileri gergege
vakif kildigini, onlara isabetli yolu gésterdigini haber vermigtir’. Zaten “akil ydriitmeyi inkéar eden
kimsenin elinde onu reddetmek icin akil ylritmekten bagka bir kanit yoktur. Bu da istidlalin
gerekliliginin  bir delilidir’. O halde evrendeki hikmetin ve dlzenin kavranmasi, onun
yaraticisinin bilinmesi ve iyi ve guzel olanlari bilerek bunlara uygun davraniglar gelistiriimesi
ancak akil yaritmeye ve distinmeye baglh olarak s6z konusu olabilir. Dahasi “imanla mukellef
olmak ancak aklin mevcudiyetiyle gereklilik kazanir” (Alper, 2017:36-38). Bir Es’ari kelamcisi
olan Kadi Beydavi de akil yuratmenin dnemini soyle belirtiyor: “Akil naklin aslidir. Fer’in tekzibini
de gerektireceginden, fer’in tasdiki icin aslin tekzibi muhaldir...Marifetullah icin akil ydritme
vaciptir. Buna bizim delilimiz ‘Yerde ve gbklerde olana bakip diigliniin(iz’ ayeti ve benzerleridir’
(Beydavi, 2014:40-46). Gazzali'ye goére vahiy bir bina, akil ise bu binanin temelidir. Bina
olmadigi muddetce temel, bir anlam ifade etmeyecegi gibi, temel olmadan da binanin ayakta
kalmasi mumkun degildir. Gazzali, akil adina vahye karsi ¢gikmaya itiraz ettigi gibi, vahiy adina
akli reddetmeyi de siddetle elestirmektedir. Ona gore akl inkér eden kisi, dini de inkér etmis
olur. CUnkl dinf bilginin dogrulugu ancak akilla bilinebilir. Akli delil tasdik edilmezse, gercek
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peygamber ile sahte peygamber, dogru soézlu ile yalanci arasindaki farki anlamanin imkani
kalmaz. Dinin dogrulugu akilla sabit olduguna gore, dine dayanarak akli inkar etmek asla s6z
konusu olamaz.

Akla, kesin kanita ve bilgiye dayali bir inanci dngoren Kur’an belirli merci ve otoritelere
koru korune uymayi reddederek kendisini de sorgulamaya agcmakta ve ayni zamanda dini
bilginin aktaricisi olan peygamber ve Kur'an’in da dogru ve hak olup olmadigini disinmeye ve
arastirmaya c¢agirmaktadir. Kur'an, gergek bir imanin, akla, kanita ve bilgiye dayali olarak
gerceklesmesini talep etmektedir. Bu baglamda Kur'an, imanin karsiti olan kifrin ve bunun
sonucunda ortaya ¢ikan birtakim olumsuzluklarin ancak akl kullanmamaktan kaynaklandigini
acikca belirtmektedir.

Kur'an'da akletme, sadece teorik alani dedgil, pratik alani da igerir; yani akletme hem ilmi
hakikatlere hem de ahlaki ve pratik erdemlere ulasmayla ilgilidir. Kur'an’da digunme etkinligini
ifade eden nazar, re’y, tefekkur, tezekkur, tedebbdur, tefekkuh ve i'tibar gibi digtinmeyle ilgili gok
cesitli terimler gibi “bilmek” ve “bilgi” anlamina gelen ilim kelimesi ve tlrevleri de kullaniimistir.

Kur'an’in, felsefi faaliyetle iliskilendirilebilecek vurgulari:

1. Elestirinin ve elestirel tavrin zorunlulugu: Kur'an salt otoriteye dayali bir distnce
ve inang¢ gelistirmeyi reddeder ve bu sebeple salt gelenekte bulundugu igin kabul edilen
anlayislarin sorgulanmasini gerekli gorur.

2. Akletmenin ve akli disinmenin zorunlulugu: Kur'an bizzat kendisine olan inanci
dahi, akli bir temele oturtmaya caligir. Iman gibi kiifri de dogrudan akilla, yani akli kullanmayla
ya da akh kullanmamayla iligkilendirir. Akli dustinmeyi vahiy konusunda oldugu gibi, dig
dinyadaki gergekligin kavranmasinda da temel bir referans noktasi olarak gorir. Akilla vahiy
arasinda bir karsitlik koymaz.

3. Mantiksal tutarlihigin ve dogrulugun gozetilmesi: Kur'an, mantiksal olarak tutarli
olmay! hakikatin bilgisinin elde edilmesinde 6nemli bir dlgut olarak belirler. Kur'an'in Allah
tarafindan indiriimemis olmasi durumunda igerisinde pek ¢ok tutarsizlik ve ¢eligki bulunmasi
gerektigini sOyleyerek bizzat kendisini mantiksal tutarlilik agisindan denetlenmeye agar ve
celiskisizligi bir gercegin temel olgutlerinden biri olarak koyar. Bdylece o, muhataplarinda
mantiksal agidan tutarli olunmasi, fikirler arasinda geliskinin bulunmamasi yonunde ciddi bir
biling gelistirir.

4. Olqusal dogrulugun gézetilmesi: Kur'an, insani tefekkurl kendi igerisinde kapali bir

sistem olarak 6ngérmez. Aksine akletme, elestiri ve sorgulama gibi insani entelektuel
faaliyetlerin dis dlnya ile saglamasinin ve kontrolinUin yapilmasini gerekli gorur. Bu ¢ergevede
dusunme ile olgular arasindaki irtibatin ve uyumun kurulmasina ve gelistiriimesine zemin

hazirlar ve tegvik eder. Bundan dolayi, “gemilerin denizde yliziiglinden, devenin yaratilisina,
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gégin mikemmelliginin gézlemlenmesinden, daglarin sabit yapisina, bitkilerin blylimesinden
gecmis toplumlarin yasadiklarina, insan ruhundaki duygu ve duygulanimlardan gece ile
glndiiziin olusumuna” kadar fiziksel, astronomik, psikolojik, antropolojik, sosyolojik ve benzeri
pek cok alandaki olgulara isaret eder ve bunlar Uzerinde dusunulmesini, kiyaslarda ve
cikarimlarda bulunulmasini ister.

5. Kesin kanit getirmenin lizumu: Kuran muhataplarindan bir dislncenin ya da
iddianin dogrulanmasini ister. Temelsiz bir iddianin mesruiyetini sorgular; akli ya da olgusal bir
bicimde kesin olarak kanitlanmamisg fikrin ya da iddianin gegersizligini vurgular.

6. Bilginin diger biligsel yapilardan aynistiriimasi: Kur'an, yakin ve bilgi ile zan, siphe
ve cehélet arasini ayristirarak bir inancin ve gorusun kesinlik ve dogruluk olgutlerine uygun
olmasini gerekli kilar. Bu ¢ergevede her inan¢ ve gorusun “bilgi” duzeyine erisemeyecegini
gOstererek, bilgi ile bos inang ve kuruntular arasina bir sinir geker. Zanna uymay! ve “zannin
pesine dusme”yi kesin bir bigimde yasaklar.

Kur’an, bir taraftan metafizik, fizik, ahlak, siyaset ve benzeri pek ¢ok alanda agiklamalar
yaparak felsefi konulara ve meselelere dogrudan muhataplarini dahil etmis, diger taraftan da
akletme, kanit getirme, elestirme, sorgulama, koru korune otoriteye boyun egmeme gibi
yukarida siralanan kulli ilkelerle MUslimanlarin felsefe yapmalarini tesvik etmis ve hatta bunu
zorunlu kilmigtir. Bu c¢ercevede o, felsefe eylemini gerceklestirme noktasinda kavramsal,
ilkesel, amagsal ve yontemsel acilardan bir zemin olusturmustur. Muslimanlar, vahiy sayesinde
¢ok kisa bir zaman surecinde felsefe ve bilim yapma icin gereken ciddi bir altyapiya
kavusmuslardir. iste bu durum, onlarin daha Islam'in ilk yiizyillarinda gésterdikleri blyiik felsefi
ve ilmi basarilarinin da temel sebebidir.

Hadisler de islam felsfesinin temel kaynaklarindandir. Hz. Peygamber, tefekkiire
cagrisinda, bilgi ve hikmete dair sozleri onun 6rnekliginin dnemli bir boyutudur. Nitekim Hz.
Peygamber'in, “Elbette gbklerin ve yerin yaratilisinda, gecenin ve glindliziin gidip gelisinde akil
sahipleri igin ibretler vardir’ (Al-i Imran 190) ayetini okudugu halde igerigini diisiinmeyenleri
kinadigina dair rivayet, ilgili ayeti agiklayan klasik tefsirlerde yer almaktadir. Hz. Peygamber’in
Muaz b. Cebel'i Yemen'e vali olarak gonderirken aralarinda gecgen diyalog da bu konuda fikir
vermektedir. Bilindigi gibi Hz. Peygamber, Muaz’a “Valiligin sirasinda ne ile hiUkiim vereceksin?”
diye sordugunda Muaz, “Once Kur'an’la, sonra siinnetle, her ikisinde de bulamadigim takdirde
aklimla hareket eder ve hata yapmamaya ¢alisirim” cevabini vermis ve Hz. Peygamber de bunu

onaylamigtir.



1.3.2. Yabanci Kaynaklar

islam dininin yani sira yabanci kiltiirlerin felsefi miraslari da islam felsefesine kaynaklik
etmiglerdir. Islam fetihlerle kisa zamanda Arabistan yarimadasini gevreleyen llkelere ulasinca
Muslumanlar o ulkelerdeki kulturlerle karsilasmiglardir. Maslimanlarla o Ulkelerde yasayan yerli
milletlerin karsilikli kaltar aligverisi olmugstur. Hatta hangi dine mensup olduguna bakilmaksizin
pek ¢ok yabanci, 6zellikle Stryani ve Sabii ilim adamlari devlet islerinde galistilar. Mislimanlar
oncelikle o milletlerde Ustln olan tip, matematik, astronomi gibi bilimleri 6grendiler. Bu bilimlerle
ilgili eserlerin Arapcaya tercume edilmesini sagladilar. Bilimsel-felsefi eserler Arapcaya tercime
edildi. Miislimanlarin yabanci felsefelerden etkilenmelerinin en dnemli yolu terctimelerdir. ikinci
yol, yabanci disunirlerin Misliman olmalariyla fiilen islam kiiltiiriine girmeleri, felsefi ve
bilimsel faaliyetlerini bu yeni kiiltirde de devam ettirmeleridir. Ugtinci yol ise, islam alimlerinin
Hindistan gibi uzak memleketlere yaptiklari yolculuklar ve oralarda incelemeler yapmalaridir.
Ornegin, Biruni’nin Hindistan’a kadar giderek oralarda incelemeler yapmasi buna érnektir.

Simdi bu yabanci kaynaklardan bazilarini kisaca acgiklayalim.

1.3.2.1. Antik Yunan Felsefesi

islam felsefesinin dogusu ve sekillenmesi lizerinde etkili olan diisiincelerden en
onemlisi olan Yunan felsefesi, Islam dinyasina ilmi eserlerin terciimesi sirasinda girmis,
onceleri mantik 6grenimi ile baslayan bu calismalar giderek saf felsefe alanina kaymis ve islam

dusundrlerini daha ¢ok Aristoteles, Eflatun ve Helenistik doneme ait Yeni Eflatunculuk

etkilemistir. Bunun yaninda Sokrates dncesi filozoflar, Sokrates ve yine Helenistik devre ait
Stoacilik vb. gibi filozof ve ekoller de taninmigtir. MUslimanlar, doga bilimlerine iligkin Yunan
kaynakli eserlerin tercime edilisleriyle birlikte ciddi anlamda bilimsel faaliyetlere baglamiglar
ve kisa zamanda matematik, fizik, astronomi, kimya ve daha bircok alanda 6nemli bilim
adamlar yetistirmiglerdir.

islam filozoflarina en cok etkisi olan Yunan filozoflarindan biri Eflatun’dur. Fikirlerinin
dini inanglara uygun gériiniisiinden dolay! islam diinyasinda ¢abucak taninmis, sevilmis ve
kendisine “Eflatun-1 ilahi’ adi takilmistir. Eflatun ideler kurami ile taninmis ve onun
felsefesinin butinu bu kuram Gzerine sekillenmistir. Bu kurama goére her seyin asli idelerdir
ve ideler dunyasi diye ayri bir evren vardir. Buradaki varliklarin yansimalari, dinyadaki varliklari
olusturmustur ve bu varliklar birer goélgeden ibarettir. Ruh da ideler dunyasindan gelip bedene
girdigi i¢in bilgi, idelerin benzerlerinin goériulip hatirlanmasi ve kavramlar halinde ifade
edilmesinden meydana gelir. Ahlak alaninda gesitli erdemler belirleyen Eflatun, en Ustin erdem
olarak adaletten s6z eder. Bu erdemi gergeklestirecek olan da devlettir. ideal bir devlet tasavvur

eden Eflatun, bu devlette asil amacin insanlari mutlu etmek oldugunu ifade eder. Eflatun’'un
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islam distinirlerine etkileri metafizik, ahlak ve siyaset alanlarinda olmustur. Eflatun’un Devlet,
Timaeus, Kanunlar, Sofist gibi bazi eserleri Arapgaya tercime edilmistir.

Islam felsefesine etkisi olan 6nemli bir filozof da Aristoteles’tir. Onun metafizik alanda
ortaya koydugu cevher, araz, ilk muharrik, madde, kuvvet, dort sebep, zaman, mekan ve akil
teorileri, islam felsefesinde de kabul gérmiis kuramlardir. Ozellikle mantik sahasinda Aristo-
teles’in etkisi tartisilamaz. Ayrica ahlak ve ruh teorileri de islam filozoflarinin sistemlerinde
yerini bulmustur. Aristoteles’in eserleri tizerine uzun serhler kaleme alinmis ve Islam din-
yasinda “Muallim-i Evvel” ismiyle taninmistir. Aristoteles’in alti kitaptan olugsan Organon adli
kitabi, daha sonra Porphyrius tarafindan yazilan /sagoji'nin buna eklenmesiyle yedi kitaba
cikmistl. Ilk dénem Turk-Islam filozofu Farabi, yine Aristoteles'in yazdi§i Poetika ve
Retorika’yl da ekleyerek Organon'un dokuz boélime ¢ikmasini saglamis ve artik Mantik,
dokuz bdlim halinde taninip okutulmustur. Aristoteles’in mantigini esas alan ibn Sina ve
Gazzali yeni mantik eserleri yazmislar ve bu eserler ylzyillarca medreselerde okutulmustur.

islam filozoflarinda hem Eflatun’un hem Aristoteles’in evren anlayislari karsiligini
bulmus, fizik konusunda Empedokles ve Aristoteles’in dért unsurunun metafizik alanda da
sebepler kuraminin etkileri goéralmuastur. Ruh konusunda hem Eflatun hem de Aristoteles’in
anlayislari islam’in ruh anlayisiyla uzlastirilarak bir sentez ortaya konmus, ruhun
O6limsuzlagu benimsenmistir. Eflatun’un idelerin gercgekligiyle ilgili gortsleri 6zellikle ta-
savvuf ekollerine etkide bulunmus, en ®nemli temsilcisini Muhyiddin ibni’l-Arabi’de
bulmustur. Siyaset felsefesinde Farabi, Eflatun’un ideal devletinden etkilenmig, ahlak
konusunda basta Sokrates olmak Uzere 06zellikle Aristoteles’in Olgululik anlayigindan
yararlaniimistir. Kendini bilme ve tanima ilkesi, ahlak ile bilgi arasindaki bag, islam filo-
zoflarinca da kabul edilmistir.

islam felsefesini etkileyen édnemli akimlardan birisi de Yeni Eflatunculuktur. islam
filozoflarini metafizik alanda Onemli O&lgcide etkilemis gerek Messailerin gerekse

mutasavviflarin evren gorusleri Yeni Eflatunculuk’un sudur/feyz kuramina dayanmistir.

1.3.2.2. Eski iran Diisiincesi

Mecusilik ve Maniheizm dinlerinin yaygin oldugu bu bdlge halki islamiyeti kabul edince
eski kiiltlr izleri ile birlikte Islam’a girmiglerdir. Eski iran diisiincesinin etkisi iki ydnden énemlidir.
Biri iran’in kendi duistincesi ile olan etkisi, digeri de Hint diistincesinin islam diisiincesine etkisinde
araci rol oynamasi. Ancak eski dini izler, Yeni Eflatunculuk ve Yeni Pisagorculukla birlegtirilerek,
bir kisim islami unsurlarin da eklenmesiyle Batinilik, ismaililik gibi akimlarin dogmasina sebep

olmus, ayrica bir akima bagli olmayan bazi bagimsiz filozoflarin disuncelerini de etkilemistir.
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1.3.2.3. Eski Hint Kiiltiirii

Araplarla Hintliler, islamiyet'ten énce ticari iligkilerde bulunmuslardir. islamiyet'in gelismesiyle
fetinler Uzakdogu’ya da yonelmis ve kisa zamanda Hindistan ve Asya’nin uzak bdlgelerine
ulasiimistir. isldam’i kabul eden Hintlilerle Misliimanlar arasinda kdiltirel anlamda da alisveris
olmustur. Bu aligveriste daha ziyade matematik ve astronomiye ilgi duyulmustur. Hint kaltara ve
dini hakkinda kapsamli bilgileri el-BirQini (970-1048) Tahkiku Ma Ii'l-Hind isimli eserinde vermistir.
Bu kitapta hem Hint astronomisi hem de Hint dinleri hakkinda bilgiler verilmektedir. ibnii’l-
Mukaffa da tercimeleriyle Hint dislncesinin taninmasina yardimci olmustur. Hint disuncesi,
Ozellikle Budizm’deki munzevi hayat, tasavvuf konusunda vahdet-i vicud, ruhlarin arindiriimasi

ve olgunlastiriimasi gibi konularda etkili olmustur.

1.4. Islam Felsefesi ile ilgili Kaynak Eserler

islam kiiltirindeki geleneksel felsefenin dogusu, gelisimi ve 6zellikleri ile filozoflarin
hayati, eserleri ve dustnceleri hakkinda genel bilgiler vermeyi amaglayan eserler Islam

felsefesinin ana kaynaklaridir.

1- El-Fihrist: Ibni’'n-Nedim’in eseri, biyografik ve bibliyografik eserlerin en
meshurlarindan olup, Masliman filozoflara, bilim adamlarina, kelamcilara, sufilere, Antik Yunan
filozoflarina ve Suryani mutercimlerine yer verilir.

2- Tabakatii’l-Etibba’ ve’l-Hiikema: Endilisli tabip ibn Cilcil tarafindan yazilmistir.
Eserde Musliman filozoflar, Antik Yunan filozoflari ve Suryani matercimler hakkinda bilgi verilir.

3- Tabakatul-Umem: Kadi Ibn Said tarafindan yazilan eserde Misliman filozoflara,
kelamcilara, Yunan, Yahudi ve Hiristiyan filozoflara yer verilir.

4- Tarihu Ulem&’i’l-Endeliis: ibni’l-Faradi tarafindan yazilan eser dzellikle Endiiliis’te
yetisen alim ve filozoflar hakkinda bilgilere yer verir.

5- Niizhetii’l-Ervah: Muhammed Ibn Mahm(d Sehrezdri’nin bu eseri Yunan filozoflar,
Suryani mutercimler ve filozoflar ile MUsluman filozoflar hakkinda bilgi verir.

6- Tarihu Hiikem&'i'l-islam: Ebu’l-Hasan Ali el-Beyhaki’nin bu eseri islam felsefesi tarihi
mahiyetinde bir eserdir.

7- Ihbarii’l-‘Ulema’ bi-Ahbéaril-Hiikema: Yunan, Siryani, Hiristiyan ve Musliman
filozoflari tanitan bu eser ibniy’I-Kifti tarafindan kaleme alinmistir.

8- Uydniil-Enbé’ fi Tabakati’l-Etibb&™ Unli tabip ve diisiince tarihgisi ibn Ebd Usaybia
tarafindan yazilmigtir. Eser, dort ylize yakin Yunan filozof, Stryani mitercim, Masliman filozof

ve bilim adami hakkinda bilgi icerir.
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9- Vefeyatiil-‘Ayan ve Enb&’li Ebné’i’z-Zaman: ibn Hallikan tarafindan yazilan eserde
bazi Stryani matercimlere, Musliman filozoflara, kelamcilara, sGfilere ve devlet adamlarina yer
verilir.

10- es-Seka’iku’'n-Nu’'maniyye: Taskoprilizade tarafinda yazilan bu eserde 522
Osmanli seyhi, ulemasi, ilim adami ve onlarin eserleri hakkinda bilgilere yer veriimektedir.

11- Kesfli’'z-Zundn: Katib Celebi'nin yazdidi bu eser zengin ve meshur bir biyo-
bibliyografyadir. Kitapta 14500 kadar kitab ve risaleye, 10000 kadar da ¢cogunlugu Musliman
olan muellif hakkinda bilgi yer almaktadir.

12- Sdllemi’l-Viisal ild Tabakati'l-Fuhdl: Katip Celebi'nin bu eseri MUsliman olan ve
olmayan Unla muelliflerin biyografilerini icerir.

Genel kiiltir tarihi mahiyetinde olmalarindan dolay islam filozoflaryla ilgili bilgiler iceren
cesitli eserlere de islam felsefesi ile ilgili tali kaynaklar denilir.

Islam felsefesine kaynaklik eden eserlerden bazilarini filozoflarin hayatlari ve eserleri
hakkinda yazilan otobiyografik ve otobibliyografik eserler olusturur. Bu eserler ya filozofun
kendisi tarafindan yaziimistir ya da filozofun 6grencisi veya baska bir disunur tarafindan
yazilmistir. Bunlardan bazilari sunlardir:

1- Siretii’s-Seyhii‘r-Reis: ibn Sin&'nin kendi yasamini kaleme aldigi bu otobiyografik
eser yarim kalmis, 6grencisi Seyh Ebu Ubeyd el-Clzcani eseri bu adla tamamlamistir.

2- El-Miinkizu mine’d-dalal: Gazzali bu meshur eserinde yasaminin bazi dénemleri
hakkinda bilgi vermektedir.

3- Et-Ta'rif bi ibn Halddn ve Rihletuhii’s-Sarkan ve Garban: ibn Haldun, eserinde kendi
hayatini ve seyahatlerini anlatir.

Sahabeddin Suhreverdi’nin hayatini ve eserlerini anlatir.

*Kaynak eserlerden bir kismi filozoflarin hayati ve eserlerinden ziyade, onlarin felsefi

doktrin ve goruslerine yer veren eserlerdir. Bu eserlerden bazilari sunlardir:

1- Sivanu’l-Hikme: Eba Stileyman es-Sicistani’nin bu eseri islam ve Yunan felsefesi tarihi
Ozelligi gosterir.

2- el-Kelimii’r-Rahéniyye fil-Hikemi'l-Yunéniyye: ibn Hind0’nun bu eseri bazi Yunan
filozoflarinin felsefe ve felsefi ilimler hakkindaki sézlerini ve distncelerini toplar.

3- Tetimmeti Sivani’l-Hikme: El-Beyhaki, bu eserde Sicistani’nin yukarida zikredilen
eserini yeniden gézden gegirir ve yeni ilavelerle tamamlar.

4- Muhtaru’l-Hikem: ibn Fatik, bu eserinde daha ¢ok klasik Yunan diisinirlerinin hayat
hikayelerini ve sozlerini toplar.

5- Tarihu’l-Hukema: Sehristani’nin bu eseri islam felsefesi tarihi mahiyetindedir.
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islam felsefesine kaynaklik eden eserlerin bir kismini felsefi terimleri iceren sézliikler
olusturur. Bunlardan bazilari da sunlardir:

1- Riséle fi Hudadil-Esya ve Rusiimiha: Kind’nin bu eseri, islam diisiincesinde ilk 6zel
felsefe s6zlUgu durumundadir.

2- Riséle fil-Huddd: ibn Sind’'nin eseri, 72 dnemli felsefi kavrami aciklamaktadir.

4- Kitabu't-Ta'rifat: Seyyid Serif Clrcani tarafindan yazilmis, sadece felsefe degil gesitli

ilimlere ait 1stilahlara yer veren bir eserdir.

1.5. islam Felsefesinin Ozellikleri

1. islam felsefesi dar ve 6zel anlamiyla, “felasifeffilozoflar’ olarak anilan islam
disunirlerinin felsefelerini ifade eder. Genis anlamiyla islam felsefesi, filozoflarin felsefi
dusuncesiyle birlikte, kelami ve tasavvufi disunceyi de igine alir. Elbette filozoflarin felsefi
dusuncesiyle, kelamcilar ve mutasavviflarin disuncelerinin yapisi arasinda farkhliklar vardir.

2. Islam felsefesinin kaynaklarinin, islam dini ile Yunan-Helenistik felsefesi, kadim ran
diistincesi oldugunu daha énce belirtmistik. islam felsefesi, kendisinde yapi bakimindan bu iki
kaynagin bircok ozelliklerini yansitir. Bununla birlikte islam felsefesi dinin akli bir yorumu
olmadigi gibi Yunan-Helenistik felsefesinin bir kopyasi ya da tercimesi de degildir.

3. Islam felsefesi, eklektik bir yapiya sahiptir. Esasen hemen her felsefe, bir bakima
eklektiktir. Mutlak anlamda tamamen bagimsiz ve tamamen 6zgiin bir diisiince yoktur. Onemli
olan, bu eklektik yapinin, basit bir devsirmecilik mi yoksa yaratici bir eklektizm mi oldugudur.

4. Islam felsefesi, materyalist ve mekanist bir felsefe degildir.

6. islam felsefesi akilcidir; aklin, esyanin hakikatini bilmeye yetili bir glic oldugu kabuliini

temel alir.

1.6. Islam Felsefesinin Ozgiinliigii

islam felsefesi, kendi tarihi ve doktrinal gelisimi iginde, yeni meseleler ortaya atan, hem
bu meselelere hem Yunan felsefesinin meselelerine yeni ¢cézimler sunan 6zgun bir felsefedir.
Onun eklektik bir felsefe olmasi, 6zglin olmasina mani degildir.

islam felsefesini, Yunan felsefesinin basit bir devami olarak géren bazi oryantalistler,
onun 6zgun bir felsefe olmadigi iddiasindadirlar. De Boer bunlara tipik bir érnektir. O goyle
diyor: “Islam felsefesi Yunancadan terciime edilen eserlere badl bir felsefedir. Bu felsefe ortaya
yeni bir goriis getirmemis, diger gérigleri kendi iginde eritici bir yol takip etmistir. Ne yeni
meseleler liretmis ne de eski meseleleri yeni bir sekilde ele almistir. Bu sebeple islam

felsefesinde 6nemli bir ilerleme hareketi kaydedilemez. Islam felsefesinin 6nemi, kadim felsefe
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ile Ortagag Hristiyan felsefesi arasinda oynadigi aracilik roliinden ileri gitmedigi gérdiliir. Gergek
anlamiyla bir [slam felsefesinden bahsetmemiz giigtiir’ (De Boer, 2001:50).

Diger taraftan bazi oryantalistler bu yaklasimi benimesemez. Ornegin Wilhelm Dilthey
islam bilim ve felsefe tarihinin Yunan felsefesinin bir kopyasi olmadigini, kendine has
yaraticihgi oldugunu, modern bilimin dogusunu MuslUmanlara borg¢lu oldugunu belirtir.

islam felsefesi disiince tarihi icinde 6zel bir yere sahip, kendine has &zellikleri,
6zglinliigl olan ve yaratici bir felsefedir. islam felsefesini, kelam ve tasavvuf, hatta usul-i fikhi

da icine alacak sekilde genis anlaminda dusunursek, 6zgunluk meselesi daha da belirginlesir.

islam felsefesinin 6zqgiinliigiinii su acilardan temellendirebiliriz:

1. Sistem Yenilikleri: islam felsefesinin, klasik Yunan ve Helenistik felsefelerinin bazi akimlarini

devam ettiren yani oldugu kadar, onlara tamamen zit ve hatta tepki olarak gelisen ve
gelistirimeye caligilan akimlar ve sistemlere sahip olan yéni de vardir. Gazzalicilik ve israkilik
bunlarin en guzel 6rnegidir.

2. Yeni Kuramlar ve Gérisler: islam felsefesi, eski felsefelerin ugrasmadigi yepyeni meseleler

karsisinda pek ¢ok yeni kuramlar ve goruslere sahiptir.

3. Eski Filozoflar ve Felsefeleri Elestirmek: islam felsefesinin 6zglnltguni gosteren bir husus

Kindi, Farabi ve ibn Sina gibi filozoflarin, Aristoteles ve Eflatun da dahil bircok Yunanli ve
Helenistik donem filozoflarin bazi géruslerini reddetmis olmalaridir. Mesela, Farabi'nin Pisagor,
Epikar, Phyrron gibi filozoflar ile suphecilik ve Stoacilik gibi felsefe ekollerine elegtiriler
yonelttigini ve reddettigini gorliyoruz. Zekeriyya er-Razi ve Ebu’l-Berakat el-Bagdadi, Davud-u
Kayseri, Aristoteles fizik ve metafiziginin en temel kavramlari olan zaman ve mekan, araz ve
cevher, hareket ve suklna verilen anlamlari bilim ve gercek disi bulmusglar, bu konularda
Aristoteles’i siddetle elestirmislerdir. Farabi, kulli akh Allah’la ayni saymamasiyla, Allah’i
evrenin merkezinde gérmemesiyle ve daha birgok konuda Aristoteles’ten ayrilir.

5. Eskilerin Kuramlarini ve Gériislerini Gelistirmek: islam felsefesinin 6zginligi ve insanlik

dusuncesine olan katkisi, bir de Musliman filozoflarin, eski Yunan ve Helenistik disunurlerce
ortaya atilmis kuram ve gorislere yaptiklari yeni ilavelerde gérilir. Ornegin, Kindi'nin
Aristoteles ve Iskender'in akil teorilerine yaptigi ilaveleri buna érnektir.

6. Misliiman Filozoflarin Birbirlerini Elestirileri: islam filozoflarinin elestirel zihniyeti, hem Yunan

ve Helenistik filozoflarina yonelik olarak, hem de birbirlerinin goérislerini de tenkitte gorulur.
Ornegin, Gazzali, ibn Sind’y1 elestirmis ve islam disiince tarihinde bir cesit yenilenme
hareketlerine énclliik etmistir. ibn Risd, Farabi, ibn Sina ve 6zellikle de Gazzall'yi elestirmis;

Suhreverdi, ibn Sina gibi filozoflari tenkitle israkilige varmistir.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1- Misliman filozoflara, bilim adamlarina, kelamcilara, sufilere, Antik Yunan
filozoflarina ve Suryani miitercimlerine yer verilen “Fihrist” adli eserin yazari kimdir?

A) Ibni’'n-Nedim B) ibn Cuilcdil C) Ibn Haldun

D) ibni’l Kifti E) ibn Ebi Useybia

2- Dort sebep kuramiyla islam felsefesini etkileyen filozof kimdir?

A) Eflatun  B) Aristoteles C) Porphyrius

D) Plotinos E) Demokritos

3- islam felsefesinin en 6nemli kaynagi olarak hangisi kabul edilir?

A) Hadisler B) Eski Hint kaltart C) Grek dusuncesi

D) Kuran  E) Eski iran kiltir(

4- islam’da felsefi diisiincenin olugmasinda hangisinin etkisinin daha azdir?

A) Aristoteles B) Eflatun C) Plotinos

D) Sokrates E) Epikar

5. Hangisinin islam diisiincesinde felsefenin gelisimini olumsuz etkiledigi
soylenemez?

A) Siyasi gelismeler

B) Gazzal’nin yanlis anlagsiimasi

C) Selefiligin hakim olmasi

D) Muspet ilimlerdeki gerilemeler

E) Kur'an-1 Kerim’in felsefeyi menetmesi

CEVAPLAR: 1.A 2.B 3.D 4.E SE
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KOCAELI UNIVERSITESI
ILAHIYAT FAKULTESI
ILITAM PROGRAMI

UNITE 2: iISLAM FELSEFESININ DOGUSU VE GELISiMI
KONULAR
2.1. Felsefenin islam Diinyasina Girigi
2.2. islam Diisiincesinin Olusumuna Etki Eden Yabanci Okullar
2.3. Felsefi Terciime Hareketi

2.4. islam Felsefesindeki Geligimin Genel Seyri

AMACLAR

- Islam felsefesinin dogus ortamini tanimak

- Felsefe’nin islam diinyasina hangi yollarla girdigini kavramak
- islam felsefesinin dogusunda terciimelerin roliinii 5grenmek

- Islam Felsefesindeki Gelisimin Genel Seyri

HAZIRLIK SORULARI
1. islam felsefesinin dogusuna etki eden okullar hangileridir?
2. islam felsefesinin dogusunda terciime hareketinin etkisi nedir?

3. Beyti’l-Hikme’nin iglevi nedir?
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2.1. Islam’da Felsefi Diisiincenin Baslamasi

Hz. Peygamber’in vefatini miteakip ortaya ¢ikan siyasi ve sosyal olaylarin dogurdugu
meselelere ¢ozim aramak, Kur'an ve hadisleri yorumlama c¢abasi, fetihler sonucu yabanci
kiltirlerle ve felsefi diisiinceleriyle karsilasmalari, Islam’da felsefi diisiincenin baslamasina
zemin hazirladi.

ilk ddnem Musliimanlari, bazi ameli ve fikhi konular, ruh ve mahiyeti, hasir ve ahiret
guna, Allah’in kimligi ve varligi, kaza ve kader gibi felsefi dugunceyi gerektiren meselelere ilgi
duydular. Hz. Peygamber Islam toplumunun ayriliga diismesini énlemek igin bu tiir meselelerin
fazla tartisiimasini yasaklamisti. Ancak Hz. Peygamberin vefatindan sonra ortaya c¢ikan
yasanan dini-siyasi ihtilaflar dnemli bir degisim slrecini ortaya cikardi. Ote yandan fetihler
sonucu eski din ve kulltur gevreleriyle karsilasmiglar, o din ve kdltlrlerin milletleriyle ¢esitli
konularda miinazara ve minakasaya girmiglerdir. Ayrica o milletlerden gogunun islam’a
girmeleri, fakat cogunun eski inanglarinin etkisinden birdenbire siyrilamamalarinin verdigi
psikolojik bir hal icinde yeni dindeki bazi meseleleri eski inanglariyla bagdastirmaya
calismiglardir. Bitiin bunlar islam toplumunda ik safhada dini-siyasi gérinimli bir fikir
hareketliligini dogurmustur.

Ozellikle Hristiyanlarla Muislimanlarin yaptiklari tartismalar daha Emevilerin ilk
dénemlerinde baslamisti. Ornegin, Yezid’in misavirligini yapan Gnli Hristiyan kelamcisi Yahya
ed-Dimasgki (John of Damascus)’nin bir eserinin konusu, bir Hristiyan’la bir Mislimanin kendi
dinini nasil savundugu hakkindadir. Bu munakasalar Abbasilerin ilk devirlerinde de devam
etmistir. Bu tartigmalarin islam’da fikri hareketlerin dogusuna hiz verdiginden kugku yoktur.
Sonradan Musliman olanlarin da burada payi vardir.

ilk devirde olusan bu siyasi-itikadi veya kelami ekoller, Basra, Kife, Bagdat gibi devrin
kaltur merkezlerinde, basta Hristiyanlik ve Yahudilik gibi yabanci dini digunce unsurlarinin ve
Helenistik felsefenin de etkisiyle yeni fikirler ve ekoller tiremistir. Bunlardan felsefi disuncenin
dogusuna oncullk edenlerin en 6nemlisi Mu’tezile olacaktir. Bu ekol, kisa zamanda Helenistik
ve Yunan felsefesinin etkisiyle felsefi bir mahiyet kazandi, akli yorumlara daha ¢ok yer verdi.
Felsefi metinlerin terclimesiyle siireg iginde saf felsefi dislinceyi benimseyen islam filozoflari
ortaya gikmaya bagladi. Bunlarin ilki, el-Kindi (v. 866)dir. Kindi ile birlikte islam diinyasinda,
kelam ve tasavvuf gibi felsefi mahiyetteki ilimlerin yaninda, sistemli ve saf bir felsefe hareketi
ortaya ¢ikti; bu hareket “islam Felsefesi” olarak adlandiriimaktadir (Bayraktar, 1988:81-87).

ik halifeler ddneminde, Sam (635), Antakya ve Halep (638), iskenderiye ve Misir (639-
642), Harran ve Urfa (639-641), Cundisapur (738)’'un fetihleriyle ve daha sonra Emeviler
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zamaninda, 652’den itibaren tim Dogu Anadolu’nun, Mezopotamya’'nin, Irak’in, 670’te Kuzey
Afrika'nin, 710'da Pencap ve Sind'in fetihleriyle islam diinyasinin sinirlari kisa zamanda
genisledi ve birgok yabanci kultir merkezi Muslimanlarin egemenligine gecti. Muslimanlar bu
bolgelerde yerel kiltiirler, distinceler ve dinlerle karsilastilar. Bu kdltiirler icinde 6zellikle iran,
Sasani, Helenistik ve Hint kiiltiriinden olusan bir kiiltiiri temsil ediyordu. iran’in, bir yandan
Hint kultarleriyle diger yandan da Helenistik kulturle baglantisi vardi.

Islam devletinin cesitli ihtiyaglar, bazi muesseselerin kurulmasini, gerekli bilgi ve
teknigin 6grenilmesini gerektiriyordu. Bu gereklilik tip ve astronomi gibi ilimlerle ve mali iglerde
ortaya c¢ikti. Emeviler doneminin ilk yillarindan itibaren bagta tip ve kimya gibi ilimlere ilgisi
vardir. Bu ilgi sayesinde islam diinyasinda giderek hizlanan bir bilimsel faaliyet bagladi. Omer
b. Abdilaziz (v.720)in Iskenderiye’deki Yunan-Helenistik gelenegine bagli tip mektebini,
Antakya ve Harran’a tasitti. Abbasiler devrinde ilimlere merak ve ilgi artti. Abbasi vezirler ve
devlet adamlarinin gogu, aslen Arap olmayan unsurlardandi. Bu yabancilar, 6zellikle vezirlik
yapan Iranlilar, eski kiiltiire sahiptiler. Onlar ilim ve felsefeyi tesvik ettiler. Abbasi hiikiimdarlari,
vezirlerinden ve diger devlet adamlarindan geri kalmamak i¢in her tarlt ilme ragbet gosteriyorlar
ve onlari égreniyorlardi. Bundan dolayr Mansur devrinden itibaren, 6zellikle de Me’'mun ile
felsefe ve mantik dogrudan Muslimanlarin ilgi alanina girdi ve sifahi bilgilerle yetinilmedi.
BeytU’l-Hikme gibi 6zel tercime burolari kurularak, devlet eliyle felsefi ilimlerin tercimesi yoluna
da gidildi.

Abbasiler cgesitli dillerden eserler tercime ettirdiler, 771 yilinda Hintli bir seyyah
beraberinde Bagdat’a matematige ait bir kitapla astronomiye ait Siddhanta adl bir kitabi getirir.
Sonuncusu “Sindhind” adiyla, Arapcgaya cevrildi. Astronomi ve astrolojiye ait bazi eserler
Farsgca’dan Arapca’ya tercume edildi. Harun Regid ve Me’min ddonemlerinde, ayni sekilde ve
dzellikle Yunancadan Calinus (Galen) ve Hipokrat'in tibba dair bazi eserleri ile Oklid’in
geometriye dair “Unsurlar” kitabi ve Batlamyus’un astronomiye dair el-Macisti (Almagest) adli
kitabi Arapcaya cevrildi. Bu arada ibnu’l-Mukaffa (v. 757) ve oglu Muhammed de ahlak ve
siyasete dair bazi Farsga eserlerle, Aristoteles’in Organon’unun bazi parcgalarini Arapgaya
cevirmislerdi.

Bu yollarla islam diinyasina giren yabanci felsefi dislnceleri artik Mislimanlar da
benimsenmeye ve bdylece de onlarin bu felsefi diglncelerini hareket noktasi alarak yeni
ortamda, adina “islam Felsefesi” dedigimiz bir felsefe yapmaya basladilar.
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2.2. Islam Diisiincesinin Olusumuna Etki Eden Yabanc Okullar

Muslimanlarin akli ilimlerle tanismasinda, islam cografyasinin etrafindaki Helenlesmis
okullarin bliyiik etkisi olmustur. Aristoteles’in 6grencisi olan Bly(k Iiskender (m.d. 356-323), on
sene gibi kisa bir stirede Orta Dogu, Misir, iran ve Orta Asya’yi igine alan bliyiik bir imparatorluk
kurmustur. Ele gecirmis oldugu topraklara kendi Yunan kiiltiriini de gétiiren Biiyiik iskender,
boylece bu Ulkelerin gesitli yerel dini inang ve dusunceleriyle karigarak, bu bolgelerde ortak
bilim dili Yunanca olan Helenistik felsefenin olusumunu saglamigtir.

Felsefi agidan oldukga parlak gegen bu donemin en buayuk 6zelligi, Yunan kultirinin
Akdeniz medeniyetine, Ozellikle de doguya yayillmasi sonucu kulturlerin kaynasmasina
yardimci olmasidir. Bu dénemdeki Helenistik okullardan ©ne cikanlar iskenderiye,

Culndisapur, Harran, Nusaybin, Urfa ve Antakya Okullarr’dir.

2.2.1. Iskenderiye Okulu

iskenderiye Yunan felsefesi ile Misir kiiltiir(i, Dogu dinleri, Stoacilik gibi bircok okul bir
araya geldigi biyiik bir ilim merkeziydi. ilim dilinin Yunanca oldugu iskenderiye Okulu’'nda,
Dogu’nun butdn din, ilim ve kultir mirasiyla Yunan felsefesinin eklektik bir sekilde bir arada
bulunmasindan dolayi burada bir tar Helen kalturu olustu.

Iskenderiye Okulu’'nu felsefi anlamda kuran Ammonius Saccas (175-242)'dir. Yeni-
Eflatunculugun en buyuk isimlerinden biri olan Plotinus (203-270), bu filozof tarafindan
yetistirildi. Plotinus’un 6grencileri olan Porphyrios (232-304) ile daha sonra Proclus (411-485)
iskenderiye’de egitim goren biyik filozoflardandir. Bu okulda klasik Yunan dusunirlerinden
Batlamyus, Sofokles, Euripides, Eschilos gibi birgogu taninmakla birlikte, Aristoteles ile
Zenon daha ¢ok ilgi gormustur.

iskenderiye Okulu’ndaki bir bagska caba ise, Hiristiyanlik ile Yunan felsefesini
uzlastirma c¢abasidir. Bu konuda o6zellikle Yahya en-Nahvi (Yuhana Filobon) (490-570) ve
iskenderiyeli Stephanos (7. ylzyil) 6nde gelmekteydi. 529’da Atina Okulu’nun kapatiimasiyla
bu okul daha da canlandi. Ancak iskenderiye’deki kiitiphanelerde sik sik yanginlar cikmasi,
asiri Hiristiyanlik taassubu, sehrin zaman zaman tahrip edilmesi ve eski dnemini kaybetmesi
gibi nedenlerle felsefe egitimi 5. yuzyildan sonra Antakya’ya tagsinmistir.

Amr b. As'in 641’de Misir'i fethetmesiyle, yuzyillardir suren Pers ve Bizans egemenligi
sona ermistir. iskenderiye Okulu, 8. yiizyilda Emevi Halifesi Omer b. Abdiilaziz (679-720)

devrinde de varligini kismen surdurmustur.
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2.2.2. Cindisapur Okulu

Ciindisapur, buglinkii iran’in Huzistan bélgesinde yer alir. I. Sapur, 260’ta Romalilari
savagta yenerek esir aldigi1 sanatgi, bilgin ve iscileri buraya yerlestirmigtir. Ayrica Edessa’daki
(Urfa) mezhepler arasindaki gatismalardan dolayi bir kisim Nesturi papazi ile Atina’dan gelen
Yeni-Eflatuncu sekiz filozof da Cundisapur'a yerlesmis, bdylece burasi bir¢ok dinin ve
kultlrln bir araya geldigi bir sehir haline gelmistir. Il. Sapur déneminde, Yunanli tabip ve filozof
Theodoros’un buraya gelmesiyle sehir tip ve felsefe alanlarinda Gn kazanmistir.

Birinci Husrev (531-579) zamaninda Cundisapur'da felsefe, tip ve diger ilimlerin
okutuldugu, o c¢agin diplomasi dili olan Aramice egitim yapilan okullar kurulmus ve burasi
onemli bir ilim merkezi haline gelmistir. Dolayisiyla Clndisapur, mikemmel hastanesi ve
birgok alanda egitim veren akademisi ile Yunan, Roma, Siryani ve Hint bilgi birikiminin
bulustugu 6nemli bir bilim merkezi olmustur. Akademisinin kapisinda “Bilgi ve erdem, kili¢ ve
glcten Ustiindir’ yazdigi rivayet edilen Ciindisapur Okulu, daha sonralari islam kltiri

altinda da ilim merkezi olma 6zelligini 13. yluzyila kadar korumustur.

2.2.3. Harran Okulu

Harran, kutsal ve felsefi metinlerde adi gecen Sabiilerin yasadigi bir yerlesim
merkezidir. Kitab-1 Mukaddes’e gére Harran, ailesiyle birlikte Hz. ibrahim’in bir miiddet
konakladidi ve 6len babasi Terah’i topraga verdigi yerdir (Tekvin, 11/27-32). Yine bu sehir,
Hz. Yakup’un kardesi Esav’in olum tehdidinden kurtulmak amaciyla bir muddet yanina
sigindigi dayisi Laban’in yasadigi sehirdir (Tekvin, 27/42-43).

Ayrica Harran, Sabii dini gelenegi ve literattrt agisindan da énemli bir sehirdir. Buyuk
iskender’in Asya’yi ele gegirmesiyle birlikte bircok Yunanl diisiiniir Harran’a gelerek buraya
yerlesmis, burada Yunan kultiru, Yeni-Eflatunculuk ve yerel dini inanclarin karisimiyla Sabiilik
ortaya cikmistir. iskenderiye Okulu’nun kapanmasindan sonra birgok disinir buraya gelerek
ilmi calismalar yapmislardir.

“Felsefeye Adanmis Sehir” olarak bilinen Harran, 639°'da islam ordulari tarafindan ele
gegcirildi. Bu donemde Harran’da, paganizmle monoteizm, yildiz tapiciigi ile tektanrici din yan
yana varligini devam ettirdi. Omer b. Abdiilaziz tarafindan Harran’da bir tip okulu kuruldu.
Ayrica felsefe, edebiyat ve 6zellikle terciime faaliyetlerine yer verilen merkezlerin de, yine islami
dénemin baslarindan itibaren Harran’da faaliyette oldugu bilinmektedir. Harranliar, Hermetik
dokimanlarin Siryanice araciligiyla Arapcaya tercime edilmesinde énemli rol oynadilar. Bu
katkilariyla Messailik ve Yeni-Eflatunculuk gibi felsefi okullar cercevesinde islam felsefe gelene-

ginin olusumunda buyuk édneme sahip oldular.
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Harranl Sabiiler halifelerin saraylarinda énemli gérevlere getirildi. Ornegin bu okulun en
onde gelen filozofu Sabit b. Kurra, matematige ve astronomiye dair eserlerin Arapgaya
tercumesi ile felsefe ve tip alanlarinda uzmanlgi ile taninan bir bilim insaniydi. Sabit b.
Kurra’nin disinda Ibrahim b. Sinan, ishak b. Hilal, Ebu Cafer el-Hazin, ibn Vahsiyye gibi birgok
Harranlh alim degisik alanlarda Un kazandi. Arapgaya ilk bilimsel ¢eviri yapan mutercim Theodore
da (790-850) yine Harranli bir bilgindi. Ozellikle ibn Vahsiyye, Keldaniceden Arapcaya
tercumeler yapan tek isim olmasi nedeniyle ayricalikli bir yere sahipti.

Harran’da Sabiilerin disinda birgok Unlu Muasliman bilgin de yetigsmistir. Astronomi
alaninda taninan ve “Araplarin Batlamyusu” lakabi verilen el-Battani (858-929), “reisu’l-etibba
ve'l-felasife” unvaniyla bilinen Sinan b. Sabit, Ebu Katade, ibn Hemdan, ibn Teymiyye gibi
Musliman filozof ve bilim adamlari da felsefe ve bilim tarihine blyuk katki saglamislardir. 13.
yuzyila kadar Harran, Numeyriler, Hamdaniler, Fatimiler ve Selguklu Turkleri egemenligi altinda

felsefe ve bilim sehri olma 6zelligini korumustur.

2.2.4. Antakya Okulu

3. yiizyillda kurulmus, dini ve felsefi agirlikli bu okul, iskenderiye’deki disiinirlere
cephe almisg, onlarin disince ve felsefelerini elestirmistir. Aslinda Antakya Okulu dini
akidelerin felsefi temellendirmesini yapip, bunlari savunan Hiristiyan bilginler toplulugudur.
Bu okulun en 6nde gelen isimleri Yuhanna Femuzzeheb (344-407) ve Probus (450-500)'tur.
Probus, ilk defa Aristoteles’in mantik kitaplarini Sryaniceye terciime edip serh etmistir.

Antakya Okulu, Nesturi mezhebinin yayilmasindan sonra, bir kisim hocalarin kendi
inanclarini yaymak icin burayi terk etmesi, digerlerinin de Urfa Okulu’na go¢ etmesiyle sona
ermistir. iskenderiye’nin Araplarin eline gecmesiyle birlikte buradaki bilginler Antakya’ya
gelmisler ve bu okulu yeniden kurmuslardir. Antakya’nin 638'de Araplarin eline gegmesiyle Omer
b. Abdllaziz zamaninda da bu canlilik bir sire devam etmis, Abbasi Halifesi Mutevekkil
zamanina kadar calismalarina devam etmistir. Bu okulun kapanmasi ile birlikte buradaki din
ve bilim adamlari Harran’a go¢ etmigtir.

Farabi, Antakya Okulu hakkinda sunlari sdylemektedir:“islam’in ortaya c¢ikisindan
sonra editim, Iskenderiye’den Antakya’ya gecti ve burada tek bir hoca kalincaya kadar
uzunca bir siire devam etti. Bu son hocadan biri Harranli, digeri Mervli iki kigi ders ald|.
Daha sonra bunlarin her ikisi de buradan ayrildi. Harranli hocadan Israfil el-Askaf ve el-
Kuveyri, Mervli hocadan ise ibrahim el-Mervezi ve Yuhanna b. Haylan editim aldi. Daha
sonra bu hocalar Bagdat’a gelerek ders vermeye bagladilar. Bu hocalardan Matta b.
Yunus, Mervezi’den ders alirken, ben Yuhanna b. Haylan’dan ders aldim. Ondan Kitabu’l-
Burhan ile Analitikler’i okudum”.
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2.2.5. Urfa (Edessa/Ruha) Okulu

Roma ydnetimindeki Nusaybin Perslilerin hakimiyetine gecince buradaki Suryani
bilginler, Mor Efrem (285-373) bagkanliginda Urfa’'ya tasinmig, bu ylzden bu okula
iran/Persliler Okulu adi verilmistir. Urfa Okulu 363’te kurulup, burada daha ¢ok teoloji agirlikli
egitim verildi. Daha sonralari Aristoteles felsefesi ve mantigi, Porphyrios’'un /[sagoci’si
okutulmaya baslandi. Egitim édnce Yunanca ve Siryanice’ye dayanirken, 5. ylzyildan itibaren
Yunancaya ilgi azalarak egditim dili Stryanice olarak devam etti.

Urfa Okulu’nun en (nlii filozofu “Ulkelerin Yasalari” adl eseriyle taninan Bardaysan (154-
222) ve Nesturiligin bagimsiz bir Siiryani mezhebi olmasi icin ¢abalayan ibas (6. 457)dir. iimi
gelenegini buyuk olgude Kayseri (Caesarea) Okulu’na borglu olan Urfa Okulu, Nusaybin Okulu
gibi Dogu Hiristiyan felsefe, ilahiyat ve edebiyat Grunlerinin ortaya ¢cikmasina katki saglamistir.

Zamanla Urfa Okulu’nu Nesturi mezhebi taraftarlarin ele gegirmesi Uzerine imparator
Zenon (474-491) tarafindan 489’da burasi kapatildi. Bu okulun baskani olan Nersi (Nursay)
(6. 502) ve bir grup bilgin, Nusaybin Nesturi Piskoposu Bersuma’'nin (Barsavmo) daveti
Uzerine Nusaybin’e giderek, burada bir okul kurdular. Béylece Nusaybin’de Urfa Okulu’nun

devami niteliginde bir okul kurulmus, tip, felsefe ve teoloji alanlarinda egitime devam etmisgtir.

2.2.6. Nusaybin Okulu

Gecgmisi ¢cok eskiye dayanan ve “bilgi sehri” olarak da anilan Nusaybin, énce pagan iken
Hristiyanli§gi benimseyen Siiryanilerin yasadigi bir sehir olmustur. Uzun siire iran
hanedanlarinin hakimiyetinde kalan bu sehir, Buylk iskenderin Dogu fethiyle Yunan
hékimiyetine girmis ve Nusaybin’de de egitim ve bilim dili Yunanca olmustur. Stryanice ve
Yunancanin 6gretildigi bu okulda, basta felsefe ve ilahiyat olmak lzere, mantik, edebiyat,
matematik, tip ve hukuk agirlikli dersler verilmistir. Ayrica Yunancadan Suryaniceye birgok
kitap tercime edilmistir. 363’te Perslerin héakimiyetine gecince buradaki bilginler daha
sonra Nusaybin’i terk ederek Urfa Okulu’na katilmistir. Boylece Nusaybin Okulu, Urfa
Okulu’nun kurulusu ve gelisiminde 6nemli rol oynamistir. Nusaybin ikinci doneminde
Nesturiligin merkezi olmus, Antik Yunan dusunurlerinden hareketle Kitab-1 Mukaddes’i
yorumlama gelenegi baslatilmistir. Bu okul, Bizans Krali Justinyen’in (527-565) 544’te
Nesturiligi yasaklamasiyla birlikte eski gucunu kaybetmigtir.

Sonug olarak, bu okullar, Aristoteles felsefesinin 6gretilmesi ve Yunanca ilim kitaplarinin
terciimesinde etkili olmus, islam felsefesinin olusumunda blyiik katkilar saglamistir. Felsefe,
bilim ve kdlturleriyle Emevi saraylarinda ve Musliman toplumda itibar kazanan Nesturiler,
Suryaniler ve diger gayrimuslimler vasitasiyla bu okullarla irtibat kurulmus, Antik Yunan,

Sasani ve Hint kultirune ait eserler tercime edilmeye baslanmistir.
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2.3. Felsefi Terciime Hareketi

Terciime faaliyeti, islam dinyasindaki felsefi hareketin varlik sebebi degilse de
gelisiminin dnemli etkenlerinden biri olmustur. Tercimeler donemi, salt dnceki birikimlerin
Arapcgaya aktarilmasindan ibaret degildir. Bu dénem, yogun geviri faaliyetiyle birlikte Islam
felsefesindeki gesitliligi, degdisim ve gelisimleri de bagrinda tasiyan bir donemdir. Bu dénemde
Yunan felsefe gelenegine ait terciime edilen eserlere ve gorlgslere yonelik felsefi dizeydeki
elestiriler veya elegtiri gelenekleri de iyiden iyiye kendini gostermeye baglamistir. Maslimanlar,
oncelikle tercumeler yoluyla kadim birikimleri anlamaya g¢alismis, daha sonra bunlari elestirip
O0zumsemis ve nihayet tarihi sureg icerisinde bu birikimleri agsma ve yeni buyuk sistemler kurma
basarisini gostermistir.

Tercime faaliyetini Islam dinyasinda zaten mevcut olan felsefi ve entelektiel
tartismalarin bir uzantisi ve bu yonde gerceklestirilen arastirma sureglerinin bir parcasidir.
Tercume faaliyeti, tercimenin nigin ve nasil yapilmasi gerektigi hususundan, hangi eserlerin,
ne zaman tercume edileceg@inin kararlastiriimasina, tercimede Uretilecek dilin ve sdylemin
belirlenmesinden belirli terimlere saglkl karsiliklarin bulunmasina kadar pek ¢ok alanda ihtiyag
duyulan felsefi ve ilmi bir bakisi ve alt yapiyi gerekli kilmaktadir. Bundan dolayidir ki, dnceki
bilimsel ve felsefi eserlerin Islam diinyasina geviriler yoluyla intikali, ancak Islam felsefesinin
muayyen bir olgunluga erismesiyle gergeklesmistir.

TercUme faaliyeti, dinamik bir felsefi yorum sureci ve felsefe yapma bigimidir. Bir felsefi
metni anlamak, bunu bagka bir dilde ifade etmek ve bu cergcevede tercime edilen dilde yani
Arapgada yepyeni felsefi terimler (retmek bizzat felsefe yapilarak saglanabilir. Bu sireg, islam
felsefesinin terminolojisini 6nemli bir asamaya getirmis ayrica yeni felsefi konu ve sorunlarla
tanismaya da kapi aralamistir. Bu donemde MuslUmanlarin bizzat ortaya koymus olduklari
0zgun ve yaratici Urtnler bir yana, onlarin g¢eviri hareketi yoluyla kadim felsefi ve bilimsel mirasi
elde etme girisimleri dinya olgeginde buyuk bir kultlrel devrim olarak kendisini gostermektedir.

Bu konuda Dimitri Gutas (d. 1945), islam toplumunda gerceklestirilen salt ceviri
hareketinin dahi basli basina insanlik tarihi agisindan ne derece buyuk bir hadise oldugunu
ortaya koymak icin sunlari sOylemektedir: “Hangi ag¢idan bakilirsa bakilsin Bagdat’ta
gerceklesen Yunanca-Arapga geviri hareketi insanlik tarihinde yeni bir cag baglatmistir. Ceviri
hareketinin Perikles Atina’si, italyan Rénesans’i veya 16. ve 17. yiizyil bilimsel devrimiyle ayni
kategoride yer aldigini, insanlik tarihi igin ayni derecede 6nemli oldugunu, bu yiizden bdyle
kabul edilmesi ve tarihsel bilincimize de bu sekilde kaydedilmesi gerektigini diigliniiyorum”.

Bu terclime hareketi, sadece islam diinyasindaki felsefi acilim ve gelisim bakimindan

onemli degildir, ayni zamanda bizzat Yunan felsefe-bilim gelenegi ve Ortagcad Avrupa felsefe-
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bilim gelenegi bakimindan da olduk¢ga 6nem arz etmektedir. Nitekim Yunan gelenedine dair
bazi metinlerin orijinalleri bugun i¢in kaybolmus olup bunlara sadece tercimeler doneminde
yapilmis Arapga cevirilerinden ulasilabilmektedir. Ortagag Avrupasi Yunan filozoflarinin
eserlerini ve dusuncelerini blyik olgide islam filozoflari Gizerinden tanimiglar ve bu Arapga
terciumelerden istifade etmislerdir.

Antik birikimde yer alan her eser tercume edilmemistir. Mesela, Yunan diline,
edebiyatina, dinine ve tarihine ait eserlerin tercimesi yapiimamistir. islam filozoflari, Yunan
felsefe gelenegini 6grendiler ve onlardan etkilendiler ancak bu etkilenme, taklit etme, koru
korlne bir duslinceye baglanma seklinde olmadi. Aksine etkilenme, tipki tercime faaliyeti gibi
yaratici ve 6zgun bir sureg olarak gergeklesti.

Islam diinyasindaki terciime hareketinde siyasi otorite aktif bir rol oynadigdi gibi, toplumun
tlccar sinifi, alim ve dusunurleri, burokratlar vs. de énemli bir rol Ustlenmistir. Maslimanlar,
hakikate yonelmeyi ve bu hakikati baskalarindan iktibas etmeyi bir gérev telakki etmiglerdir. Zira
onlara gére “gercek’ten ve “hakikat’ten daha degerli bir sey mevcut degildir. Unli islam filozofu
Kind’'nin (v. 873) asagidaki su sozleri ¢arpici bir bicimde ortaya koymaktadir: “Hakbilirligin
geredi olarak bize dlisen, hakiki ve ciddi konularda, kendilerinden blylk Oblglde
yararlandiklarimiz séyle dursun, basit ve kiiglk blglide yararlandiklarimizi dahi karalamamaktir.
Her ne kadar bazi gergekleri gérmemislerse de bize intikal eden dlisiince Uriinleri ile onlar,
bizim atamiz ve ortagimiz sayilirlar. Bu eserler bize, onlarin hakikatine eremedikleri birgcok
bilgiye ulasmak icin bir yol, bir ara¢ olmustur. Bilinmektedir ki ne bir kigi ne de bir topluluk kendi
cabasi ile gercegi tam olarak ulasabilir. Fakat her birinin gergek adina elde ettigi o azicik bilgiler
bir araya toplaninca biylk bir deger olusturmugtur. O halde, bize gergegi blyiik Olglide
getirenler bir yana, onun Kirintisini bize ulastiranlara da slikran borcumuz olmalidir. Clnkdi
onlar, kendi dlstince lUrlinlerine bizleri ortak ettiler ve sunduklari mantiki 6nermelerle gizli
gergeklere ulasmanin yollarini kolaylastirdilar. Onlar olmasaydi bu kadar yogun ¢alismamiza
ragmen dogru 6nermelerden hareketle sonucu c¢ikarip bilinmeyene ulagsmamiz mdmkin
olmazdi. Iste bu birikim, ge¢mis yiizyillardan beri zamanimiza kadar stiregelen yogun ve yorucu
calismalarin bir sonucudur. Bir kimsenin émri ne kadar uzun, ¢alismasi ne kadar ciddi ve
yogun, fikri de ne kadar ince olursa olsun, zaman olarak kendisini kat kat asan bu birikimi,
hayati boyunca elde etmesi mimkiin degildir. Felsefede, Yunanlilarin secgkin kigisi olan
Aristoteles bu konuda ne glizel séylemistir, der ki: ‘Bize gercek adina bir sey getirenler bir yana,
onlarin atalarina da tesekkir etmeliyiz. Clinki onlar, bunlarin varlik sebebi, bunlar da bizim
gercege ulagsmamizin sebebidirler.” Nereden gelirse gelsin, isterse bize uzak ve Karsit
milletlerden gelsin, gercegin gizelligini benimsemekten ve ona sahip olmaktan utanmamaliyiz.

Cunku gergegdi arayan icin gergekten degerli bir sey yoktur. O halde, gercegdi eksik gérmek ve
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onu sbyleyeni ve getireni kiigimsemek yakisik almaz. Hig kimse gergegi kligimsemez, aksine
herkes ondan seref duyar”.

Kind ile ayni asirda yasamis olan ibn Kuteybe'nin (v. 889) asadida yer alan sozleri de
hakikate, bilgiye, hikmete ve iyiye yonelik benzer bir bilinci ve tutumu yansitmaktadir. O, felasife
icerisinde yer almayan geleneksel bir alim olmasina karsin kaleme aldigi Se¢gme Hikayeler
kitabinin girisinde sunlar sdyler:“Bu kitap, Kur'an ve siinnet ve seriat hakkinda olmamasina,
haram ya da mubah olani 6gretmemesine ragmen yine de ylice seylerden bahsetmekte, soylu
kisilige giden yolu gbstermektedir. insani asadilik davranislardan alikoyar, adi kétiiye ¢ikmis
olandan uzak durmay égretir, dogru davranigi, adil yonetimi, devlet idaresinde ilimli olmayi ve
iilkeyi génengli kilmayi tesvik eder. Ciinkii Allah’a giden tek bir yol yoktur. lyilik de sadece ibadet
edenlerin, strekli orug tutanlarin ve haramin ne oldugunu bilenlerin miilkiyetinde degildir. Tam
tersine, Allah’a gétiren yollar ¢coktur ve iyilik kapilari genistir. Bilgi, inanan igin yolunu sagirmis
deve gibidir, nereye gétiirlirse gétiirsiin ona faydali olur. Hakikati sbyleyen ¢ok tanrili
oldugunda hakikatin degeri azalmayacagi gibi, 63t de nefret dolu birinden alinmissa daha az
degerli degildir. Yirtik pirtik elbiseler glizel bir kadini ¢irkinlestirmedigi gibi, istiridye kabuklari
incinin, cikarildigi toprak da altinin dederini azaltmaz. lyiyi bulundudgu yerden almayan kisi bir
firsati kacirmistir, firsatlar ise bulutlar kadar cabuk gelip gecer... Ibn Abbas séyle demisti:

“Bilgece bir s6zii kimden duyarsaniz duyun alin, clinkii bilge olmayanlar da bilgece s6zler

sovyleyebilir, keskin nisanci olmayan biri de avini gbziinden vurabilir”.

Birbirinden farkl dislinsel gelenekleri temsil etmis bulunan Kindi ile ibn Kuteybe’den
aktarilan bu pasajlar, Musliman zihnin kendi digindakilere nasil baktigini, hakikat, hikmet, bilgi
ve iyiye yonelik nasil bir entelektuel duzey yakaladiklarini gostermesi hususunda son derece
onemli ipuclari sunmaktadir. Ayrica ibn Kuteybe’nin burada ibn Abbas’tan nakletmis oldugu séz

de olduk¢a manidar ve uzerinde dusunulmeye degerdir.

2.3.1. Terciime Hareketinde Beytiilhikme’nin Rolii

Me’mun 830 yilinda bir terciUme ve arastirma enstitusu olan unlt Beytulhikme'yi insa etti.
iimi ve felsefi eserlerle kiitiiphaneyi doldurmak maksadiyla Me’mun, Bizans’a kadim ilimlerle
ilgili kitaplari, kendi adina arastirip satin alarak getirmeleri igin 6zel memurlar génderdi ve daha
sonra bu eserlerin bir heyet tarafindan tercime edilmesini istedi.

ikinci Abbast halifesi olan MansQr terciimenin alanini genisleterek bu harekete biiyiik bir
hiz kazandirdi. Kendisi hadis, fikih, dil ve edebiyat gibi geleneksel ilimlerin yani sira mantik,
felsefe, matematik, geometri, astronomi ve tip gibi akli ve tecrubfi ilimlere kargi buylk ilgi
duyuyordu. Bu sebeple, Aristo'nun Organon adli mantik kalliyatinin ilk Gg kitabi ile Porphyrius'un
Eisagoge'sini (isaguci) ve Kelile ve Dinme'-yi Farsga'dan Arapga'ya tercume ettirdi. Yine Hintli
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bir seyyahin beraberinde getirdigi matematik ve astronomiyle ilgili iki kitap tercime edildi ve
bdylece Hint rakamlari islam kdiltir diinyasina girmis oldu. Bunlardan astronomiyle ilgili olan
Sind-Hind adiyla, ayrica Batlamyus'un Sintaksis'i el-Mecisti, Oklid'in Elemento Geometricae"s|
Us0lU'l-hendese adiyla tercime edilmisti. Bu sirada Cundisapdr tip okulunun reisi olan Curcis
b. Buhtis(' Bagdat'a davet edildi ve Mansur'un sarayinda baghekim sifatiyla tip alaninda Grekge
ve Farsga'dan tercimeler yapti.

Halife Mansar dil, edebiyat ve dini ilimlere dair eserlerin yani sira akli ilimlerle ilgili olarak
Grekge, Suryanice, Sanskritge ve Farsga'dan tercime ettirdigi bu eserler icin kitiphane olarak

sarayinda bir yer tahsis etti ve buraya Hizédnetii'l-hikme adi verildi. Beyttlhikme'nin ¢ekirdegini

Bagdat'ta kurulan bu kitiiphane olusturuyordu. Har(nUrresid donemine (786-809) gelindiginde
telif ve tercume hareketinin yeniden hiz kazandi. Telif ve tercime edilen eserler Mansar'un
kurdugu Hizénetu'l-hikme'ye sigmayacak kadar g¢ogalinca sarayda kutuphane olarak daha
genis bir yer ayrildi. Kaynaklarda buranin adi bazan HizanetU'l-hikme, bazan da Beytlulhikme
olarak gecmektedir.

Doénemin bazi zengin aileleri de 6zel kUtiphane kurarak telif, tercime ve ilmi
arastirmalara destek oldular. Mesela Beni Masa diye bilinen Ug bilgin ve kasif kardes Huneyn
b. ishak'in baskanliginda bir baska heyeti Bizans'a gdndererek biylk paralar karsili§inda
kitaplar temin etmislerdi. Gerek imparatorluk sinirlari igindeki kilise okullarindan, gerekse
komsu Ulkelerden ve Kibris'tan getirtilen kitaplarla Beytllhikme Ortagad'in en zengin ku-
tuphanesi ve yogun ilmi arastirmalarin merkezi haline geldi.

Oyle anlasiliyor ki bir tercime biirosu ve bir kitiiphane olarak kurulan Beytiilhikme
giderek fiziki ve fonksiyonel agidan gelisip genislemis, 6zellikle pozitif ilimlerin arastirildigi bir
merkez ve bir egitim kurumu haline gelmistir. 500 yildan fazla islam ilim diinyasina kaynak teskil

eden bu merkez 1258'de Hulaga tarafindan yakilip yikiimistir.

2.3.2. Terciime Hareketinin Tarihsel Seyri

Tercime hareketi daha dnce Emevilerle baslar fakat bu tercime hareketinin ilk hedefi,
felsefenin islam diinyasina aktariimasi degil, tip ve mispet ilimlere ydnelikti. ilk devir terciime
hareketinde Halid ibn Yezid’in biylk bir énciliigi vardi. Bu devirde yapilan terciimelere
bakildigi zaman, tercime hareketinin tip, kimya ve astronomi ilimleriyle sinirli oldugu goralur.

Burada uzerinde duracagimiz felsefi tercime hareketi, Mansur devrinde baslayan
tercime hareketidir. Mansur devrinde, yani 8. ylzyilda baslayan felsefi tercime hareketi,

devamli bir sureklilik icinde 11. yuzyila kadar devam etmisti.
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Felsefi tercime hareketi, iki ddneme ayrilabilir. Birincisi, Mansur (753-775) zamanindan
Me’min (813-833) donemine kadar olan, ikincisi ise Me’mun zamanindan 11. ylzyilin sonuna
kadarki donemdir.

Birinci devir tercume hareketinde yapilan tercumeler, daha ¢ok Aristoteles mantigi ile
ilgili ve Eflatun’un bazi eserleriyle sinirhdir. Tercimeler dogrudan Yunancadan degil, Farsga ve
Suryaniceye yapilmis cevirilerden yapiliyordu. Bazen ceviriler, bir filozofun kendi fikirlerini
oldugu seyliyle aktarmaktan uzak olabiliyordu.

Tercimelerdeki hatalarin nedenleri soyle siralanabilir:

--Hiristiyan Mutercimler, filozoflarda kendi dinlerine aykiri bulduklari fikirleri, ya
cevirmeden atlayip gegiyorlar veya dine uyduracak sekilde bozarak c¢eviriyorlardi. Matercimler
bazen o6zellikle Eflatun’u bir Hiristiyan Azizi olarak sunuyorlardi. Gergek Aristoteles veya
Eflatun’'u o devirde heniiz tanimayan Muslimanlar onlari Siryani veya iranli mitercimlerin
Arapcaya tercumelerde sunduklari sekliyle almak zorunda kaliyorlardi.

-Diger yandan cevirilerde dil hatalari yapiliyordu. Bu hatalar iki sekilde anlasilabilir.
Birincisi, Arap dili henlz felsefe ve mantigin inceliklerini ifade edebilecek glicte ve cesitli 6zel
deyimleri karsilayabilecek zenginlikte degildi. ikinci hata, Suryani ve Iranl ilk devir
mutercimlerinin bu dildeki yetersizliklerdir.

-Mutercimlerin ne filozof ne de mantik¢i olduklarindan, yaptiklar felsefi tercimelerde
anlam derinliklerini kavrayamiyor, tercumeler anlasiimaz bir hale geliyordu.

Bu donemde tercumeler, Aristoteles’in mantik ile ilgili bir kitabiyla, Eflatun’un birkag kitabi
ve eski iran siyaseti ve ahlakina ait bazi Farsca eserlerle sinirli kalmistir. Aristoteles’in
metafizije dair bazi fikirleri gerek Hristiyanlia ve gerekse Yahudilige ters dustugu icin,
Hristiyan medreselerinde yasaklanmisti. Aristoteles gerek islam’in yayildigi sirada ve gerekse
Emeviler devrinde Ortadogu’da sadece bir mantikgi olarak taniniyordu. Misliumanlar da mevcut

“‘mantik¢i Aristoteles’i” tanidilar ve bu nedenle onun mantik ilmine ilgi duydular.

Muaslimanlarin Aristoteles mantigina ilgi duymalarinin ikinci sebebi ise, Muslumanlar ile
Ehl-i Kitap arasinda dini minakasa ve muinazaralarin bu dénemde oldukg¢a artmasi ve Ehl-i
Kitap mensuplarinin daha énce bildikleri Aristoteles mantigini minakasalarda bir ikna ve akli
metot olarak kullanmalari, MUslimanlarin ayni mantigi kullanma istegidir.

Sasani ve Pehlevi siyaset ve ahlakina ilgi duyulmasinin da gesitli sebepleri vardir. Her
seyden 6nce, Abbasiler basa gecer gecmez mevaliye, 6zellikle de iranlilara vezirlik gibi yiiksek
mevkiler vermeleri, onlarin bu yeni gorevlerinde eski geleneksel tecribe ve bilgilerini yeni
ortamda da devam ettirmeleridir.

Bir diger sebep, iranlilarin kokli ve geleneksel bir devlet ve siyaset gelenegine sahip

olmalari gergegidir. MUsluman hukumdarlar kendi siyasetlerinim guglendirmek amaciyla onlarin
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tecrliibelerini bilmek istiyorlar, vezirlik makamina daha ¢ok tecriibeli iranli Mislimanlari
atiyorlardi. Mesela, Mansar'un kendisine vezir sectigi iran asilli Halid ibn BermekK'in vezirligi
meshurdur. Sulalesi kendinden sonra diger Abbasi halifelerine de vezirlik yapmistir. Bu vezirler
“‘Bermekiler” olarak meshur olmustur.

ikinci Donem Felsefi Terciime Hareketi: Me’mun déneminde felsefi terciime hareketi

yeni bir devreye girdi; tercime faaliyeti devletin resmi politikasi haline geldi. O, Bagdat'ta 830

yilinda Beytu’l-Hikme adiyla meshur olan bir tercime ve arastirma akademisi kurdurdu ve ona

bagli olarak da bir kutiiphane agtirdi. Birgok ilim adami ve mutercimi burada istihdam edildi ve
bir yandan yeni felsefi ve bilimsel eserler Arapgaya cevrildi, diger yandan daha dnceki geviriler
de gozden gegcirilerek asillarina uygun olarak duzeltildi.

Diger yandan, terciime edilen eserlerin alani da genigledi. islam devleti iginde yasayan
milletlerin ve Eski iran’in, Hindin dini adet ve geleneklerini dgreniyorlar, felsefi ilimlerin her
kolunda, siyasetten ahlaka, metafizikten psikolojiye her sahada tercimeler yapiliyordu.

ibn Said el-Endelusi (v.1070) terciime hareketiyle ilgili séyle der: “Me’mun halife olunca,
dedesi Mansar'un basglatmis oldugu seyi tamamladi. Bliyik gayret gdstererek c¢esitli
kaynaklardan kitap topladi. Bizans imparatorlarina kiymetli hediyeler gbndererek onlardan eski
filozoflarin kitaplarini istedi. Onlar da Eflatun, Aristoteles, Hipokrat, Galinos, Oklid, Batlamyus,
diger filozoflarin kitaplarini génderdiler. Me’mun bu eserleri terciime etmek icin en iyi
mlitercimleri topladi, onlari en iyi sekilde tercliime ettirdi. Onun zamaninda ilim revag buldu,
hikmete dayanan bir devlet hiikiim scirdii. Akilli- bilgili kisiler ilim yolunda yarigtilar. Me’mun bu
alimlerle arkadaglik yapiyor, miinazaralarini dinliyor, ilmi miizakerelerinden lezzet aliyordu.
Alimler ise onun yaninda bliyiik itibar elde ediyorlardi (el-Endeliisi, 2014:136)”.

Me'mun’un ve diger halifelerin felsefe kitaplarinin tercimesi icin gosterdigi ragbet
zenginlerce de paylasiimisti. Mesela, tarihte Ben( Miséa ailesine mensup U¢ kardes, felsefi ve
bilimsel eserlerin temininde ve tercimesinde halifelerle yarigsacak kadar buyuk comertlik
goOstermiglerdir. Bu Ug¢ kardes, felsefe ve mantikla da ugrasmislardir ve her birinin ayri ayri ve
ucunun ortaklasa eserleri vardir.

Bu dénemde yapilan tercimeler her yonden daha mikemmel idiler. ikinci ddnem felsefi

tercime hareketine blyuk katkisi olan mutercimlerin cogunlugu Suryani Nesturi Hristiyanlardir.

2.4. Islam Felsefesindeki Gelisimin Genel Seyri

islam felsefesi, ibn Sina éncesi ve sonrasi diye taksim edilir. ibn Sina éncesi de dogus

ve gelisme donemlerine ayrilir. ibn Sina sonrasi ise Dogu islam dinyasi ve Bati islam
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diinyasinda felsefe hareketleri oldugu icin ayri ayri ele alinir. islam felsefesini ibn Sina dncesi
ve sonrasi diye ikiye ayirabiliriz. ibn Sina éncesi de kendi iginde ikiye ayrilir:
1. Dogus devri felsefi hareketleri

2. Gelisme devri felsefi hareketleri.

Felsefi Hareketler

/ \

ibn Sina Oncesi ibn Sina Sonrasi
1. Dogus Devri 1. Dogu islam Diinyasi
- Dehriler(lbn Ravendi) - Kelami Felsefe
- Tabiatgilar(Ebubekir Razi) - israkilik
- Metafizikgiler (KindT) 2. Bati islam Diinyasi(Enddiliis)
2. Gelisme devri - ibn Bace
- Farabi - Ibn Tufeyl
- Ibn Miskeveyh - Ibn Riisd
- ibn Sina - ibn Haldun
- Gazzali

2.4.1. Dogus Devri Felsefi Hareketleri

Dogus devri felsefi hareketleri genel olarak Ug¢ grupta incelenir. Fakat bu donemle ilgili
yapilan c¢alismalar bu U¢ grubun disinda bulunan kimselerin de oldugunu gostermektedir.
Ozellikle bu dénemdeki dille ilgili calismalara baktigimizda, sarf ve nahiv disiplinleriyle sinirli
olmayip felsefi tercihleri de barindiran énemli dilcilerin bulundugunu gérmekteyiz. O sebepten
dilcileri de kapsayacak sekilde bu donemdeki felsefi hareketleri agiklamamiz gerekir.

Dogus devri, miladi VIII ile IX. Yizyillar icine alan ve ilk islam distnirleri tarafindan
felsefenin sistemlestirimeye baslandigi donemdir. Bu dénemde hakim olan felsefi hareketler
birincisi Dehriyye’dir. "Baglangici ve sonu olmayan zaman" anlamina gelen dehr kelimesine
nisbetinden dolay!r bu adla anilan dehriyye, materyalist ve ateist bir dinya goérusunu be-
nimseyen felsefe akiminin ismi oldugu gibi hangi ekolden olursa olsun genellikle Islam
toplumunda ortaya ¢ikan ilhad hareketlerini de ifade etmektedir. Bu terim adini "Dediler ki hayat
ancak yasadigimizdan ibarettir. Olurliz ve yasariz, bizi ancak zaman (dehr) helak eder"
mealindeki ayetten almistir. Bu durum, islam éncesi Arap toplumunun bazi kesimleri arasinda
dehriyye anlaminda ateist bir diinya goérusine sahip olanlarin bulundugunu géstermektedir.VIII.

yuzyildan itibaren varligini hissettiren bu akima, daha c¢ok i¢ten ige Maniheist inanclari
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yasatmak isteyen eski iran kiltiriine bagh entellektieller (katipler), peygamberligi red
konusunda Brahmanizm'in etkisinde kalan bazi c¢evrelerle Grek materyalizmine ilgi duyan
tabipler ve bilginler arasinda rastlanmaktadir.

Ikinci akim ise tabiatcilardir. Bu akimin gelismesinde gok farkli bilim ve kultlr gevrelerinin
etkin oldugu goézlenmektedir. Literatlirde Cabir b. Hayyan ile Eb( Bekir er-Razi'nin natiralist
sistemlerinden soz edilmektedir.

Cabir b. Hayyan islam kimyasinin kurucusu olarak taninir. Maddi kainatin sirlarla dolu
oldugunu, bunu anlamanin yolunun da kimyasal analizlerden gectigini savunan Cabir, ehil
olmayanlarin istismarini énlemek igin sistemini mistik, gizemli bir dille anlatmayi tercih etti.
Cabir, maddenin temel yapisinin "felsefe tasi"nin kesfiyle ¢ézllecegine inaniyordu ve bununla
belki de atomu kastediyordu. Yazdigi ylzlerce eserden gunimuze gelenlerin sayisi gok azdir.

EbQ Bekir er-Razi, Ortacag Islam diinyasinda yetisen en Unli hekim, tabiat felsefesi
akiminin kurucusu ve en basaril temsilcisi olarak bilinmektedir. Varligin meydana gelisini "bes
ezell ilke" (el-kudemal'l-hamse) adini verdigi Tanri, nefis (ruh), heydla (madde), hala (mekan)
ve dehr (zaman) kavramlariyla agiklayan filozof, Aristo'nun tabiattaki her trll olus ve bozulusu
(kevn ve fesad) dort unsur ve onun sahip oldugu dort dzellikle (tabiat) agiklayan statik madde
anlayisina karsilik maddenin kendi yapisi geredi dinamik olarak hareket etme guclne sahip
oldugunu ileri stirdi ve bu konudaki dustncelerini eserinde temellendirmeye calisti. Razi,
yaratan bir Tanri'nin varhgini kabul ettigi halde dine ve peygamberlere gerek olmadigini
soyleyerek islam diinyasinda deist goriisii savunan bir filozof olarak tanindi ve bu yiizden de

gelenek kuramadi.

2.4.2. Gelisme Devri Felsefi Hareketleri

islam felsefesinin gelisme devri ile IX. yiizylldan baslayip ibn Sina ve Gazzalt'yi de icine
alan XIl. yizyila kadarki dénem kastedilir. Bu dénem islam felsefesinin klasik dénemi olarak
isimlendirilir. Farabi, ibn Miskeveyh, ihvani Safa, ibn Sina ve Gazzali gibi filozof ve gruplar bu
dénemde yasamislardir. Bu dénemin felsefi hareketleri cografi olarak daha ¢ok Dogu islam
diinyasina aittir. XI. yiizyil, Dogu islam diinyasinda felsefenin gelismesini tamamladi§i dénem
olurken Bati islam diinyasinda felsefenin yeni yeni girmeye bagladigi dénem olmustur.

Islam felsefesindeki akim ve filozoflarinin detayli ele alinisini sonraki Gnitelere birakarak

ekoller hakkinda bilgi verecegiz.

2.4.2.1. Messailik

islam felsefesinde en genis kadroya ve en yaygin etkiye sahip olan ekol hi¢ stiphesiz
Messailik'tir. islam felsefesinde, Aristoteles felsefesinin temel kavramlari, teorileri ve ydntemini
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takip eden filozoflara “Messaiyyin” denir. Bu ekole, islam diinyasinda, genelde Kindi, Farabi,
ibn Sina, ibn Bacce, ibn Riisd gibi filozoflar dahildir. Bu filozoflar Aristoteles’in yani sira
Eflatun’dan ve Yeni Eflatunculuktan istifade etmislerdir. Mantikta Aristotelescilik, metafizik,
siyaset ve ahlak alanlarinda daha ¢ok Eflatunculuk ve Yeni-Eflatunculuk agir basar.

Aristo doktrinini temel alan ve éncelikle Kindi, Farabi, ibn Sina, ibn Riisd gibi filozoflar
tarafindan temsil edilen bu akimin kendi i¢inde farkl fraksiyonlar olusturacak kadar zengin bir
kadroya sahip oldugu gézlenmektedir. ibn Ruisd ayri tutulacak olursa Islam felsefesinde higbir
zaman saf Aristoculuk anlaminda bir Messailik'ten sdz etmek mimkiin degildir. Kindi'den ibn
Rusd'e kadarki surecte, felsefe sistemleri arasinda 6nemli farklar bulunsa da bu filozoflarin
Mesgsailik adiyla bir ekol olusturmalarini saglayan bazi ortak goruslerinden soz edilebilir.

a. Messai filozoflar Aristo mantigini bir ydontem olarak kullanmiglardir.

b. Bu filozoflar akilcidirlar. Vahyi kabul etmekle birlikte akilla nas arasinda bir geligki s6z
konusu oldugunda akli tercih, nassi ise te'vil ederler. Bu filozoflarin en belirgin ortak
Ozelliklerinden biri, dinle felsefeyi akilla nakli (nassi) uzlastirmalaridir.

c. Kindi ve ibn Riisd hari¢c diger messai gelenekteki filozoflar, kozmik varligin meydana
gelisini sudur (emanation) teorisiyle agiklarlar veya yaratmayi ezelde vuku bulan bir feyiz
seklinde yorumlarlar.

d. Messailer sinirli-sonlu bir evren anlayisina sahiptir. Batlintyle evrenin dolu oldugunu ve
bosluga yer olmadigini savunarak bu konudaki atomist goértisu reddederler.

e. Bu filozoflar Aristo'dan gelen bir anlayigla, insanin sahip oldugu psikolojik aklin
¢alismasini ontolojik bir deger olarak kabul edilen faal aklin etkisine baglarlar.

f. Felsefe tarihinde ilk defa Messailer nibuvveti bir felsefe problemi olarak rasyonel agidan
temellendirmeye c¢alistiklari icin felsefeye yeni bir boyut kazandirmislardir.

g. Farabive ibn Sina, Aristo gibi ruhun bedenle birlikte ortaya ¢iktigini savunurken dliimden
sonra ruhun varligini devam ettirmesi hususunda ondan ayrilirlar. Cinku 6lumden sonra
ruhun ne olacagi konusu, Aristo felsefesinde pek belli degildir. Kindi, Ebii'l-Hasan el-Amiri
ve [bn Risd gibi filozoflar istisna edicek olursak Messailer ahiret hayatinin ruhani
olduguna inanirlar.

h. Messailer'in ahlak felsefesinin temelini mutluluk anlayigi olusturmaktadir. Bundan dolayi
hayata ve olaylara bakislarinda iyimserdirler. Onlara gore genel varlik planinda hakim olan
deger iyiliktir, kotuluk ise cuzi ve arizidir.

i. Terminoloji, metot ve sistem olarak Aristo'yu temel alan Messéiler, 6zellikle metafizigin ana
meselelerinden olan ilahiyyat, niblvvet ve mead (eskatoloji) konularinda busbitin ondan

ayrilmislardir.
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ve XV. yuzyilda Fatih Sultan Mehmed'in iste@i Uzerine "tehafut" tartismalarini yeniden gindeme
getiren Hocazade Muslihuddin Efendi ile Aldeddin Ali et-Tasi'nin Tehafutl'l-felasife'leri (TOsTnin
eseri ez-Zahire fez-Zuhr adiyla da anilir) ve XVI. ylzyllda Hocazade'nin eserine bir hasiye
yazan Ibn Kemal'in galismasiyla devam etmigtir. Ayrica ibn Sina'nin es-Sifa en-Necat ve Isarat
ve't-Tenbihat adll eserleri kanallyla da Islam ulemasi her donemde Messai felsefeyle olan

iligkilerini surdurmastar.

2.4.2.2. Israkilik

XIl. yizyilin sonlarina dogru Islam diistince tarihinde Messailige kars! israkilik adiyla
yeni bir felsefe akiminin dogdugu goértlmektedir. Messati filozoflarin Aristo ile olan iligkileri ne
ise israk filozofunun Eflatun felsefesiyle iliskisi de ayni diizeydedir.

Filozofun temel eseri sayllan Hikmetu'l-israk'ta rasyonel bilgi kanaliyla gergege
ulasmanin imkansizli§i savunulmaktadir. insanin ancak deruni tecriibe ve mikasefe yoluyla i¢
aydinhgina (israk) erecegi, nihayet giderek artan bir ilaht feyiz ve ilham sayesinde aracisiz
olarak gercekle ylz ylze gelinebilecedi anlatilmaktadir. Hatta Suhreverdi uzun zaman ugrastigi
halde bir tarli ¢c6zemedigi bilgi problemini gece uyukladigi bir sirada imdadina yetisen
Aristo'nun yardimiyla ¢ozer. Grek filozofu ona, ¢6zUmu objektif varliklarda degil kendi subjektif
diinyasinda aramasini yani 6ziine donmesini tavsiye eder. Ayrica islam filozofu olarak
bilinenlerden higbirinin hakikat bilgisine (zuhuri bilgi) ulasamadigini, bunu ancak Bayezid-i
Bistami ve Sehl et-Tusteri gibi mutasavviflarin basardigini, gercek anlamda hakim ve filozofun
da bunlar oldugunu Aristo'ya syletir. Béylece Suhreverdi, kendi israki fikirlerini sistemini eles-
tirdigi ve rasyonalist bir filozof olan Aristo'ya tasdik ettirirken ortaya ¢ikan c¢eligkiyi gormezlikten
gelir. Zira bu noktada onun igin énemli olan felsefeyle tasavvufu Ozlestirmek veya gergek
felsefenin deruni sezgiye ve teemmule dayanan tasavvuf oldugunu vurgulamaktir.

Ontik varligin yorumu ise Farabi ve ibn Sind'nin sudur teorisindeki hiyerarsik sistemle
aciklanir; su farkla ki oradaki "akillarin yerini israkilik'te "nurlar" almistir. Mahiyetce son derece
acik ve belirgin oldugu icin tarif edilemeyen nur bitlin esyaya nifuz eden bir hakikat olmasi
itibariyle maddi ve manevi her gesit varligin terkibinde bulunmaktadir. Varligin zirvesinde
Tanri'ya tekabul eden ve "nurlar nuru, kutsal nur" diye nitelenen bir nur bulunur. Biricik ve
zorunlu olan bu nurdan sudur yontemiyle asagi duzeydeki nurlar (varliklar) meydana
gelmektedir.

Bu ekolii 11. Unitede daha ayrintili olarak ele alacagiz.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1. Hangisinin islam diisiincesinde felsefenin geligsimini olumsuz etkiledigi
soylenemez?

A) Siyasi gelismeler

B) Gazzal’nin yanlis anlagiimasi

C) Selefiligin hakim olmasi

D) Mispet ilimlerdeki gerilemeler

E) Kuran-i Kerim’in felsefeyi men etmesi

2. Hangisinin Selefilige yon verdigi soylenebilir?

A) Maturidi  B) Ibn Arabi C) Suhreverdi D) ibn Teymiyye E) Gazzali

3. Asagidaki diiginurlerden hangisi zaman anlayigi bakimindan Aristoteles’i
elestirmistir?

A) Farabi  B) Eflatun  C) Davud-u Kayseri D) ibn Sina E) ibn Riisd
4. Kader meselesini ilk defa ortaya atan dusunur kimdir?

A) Hasan el-Basri B) Ebu el-Gifari C) Ca'd b. Dirhem

D) Mabed el-Clheni E) el-Mugire b. Said el-Icli

5. Asagidaki kelami ekollerden felsefenin dogusuna hangisinin daha fazla énciilik
ettigi soylenebilir?
A) Mu'tezile B) Kaderiyye C) Eg’arilik D) Cebriyye E) Mdrcie

CEVAPLAR:1E 2D 3C 4B 5A
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KOCAELiI UNIVERSITESI
ILAHIYAT FAKULTESI
iLITAM PROGRAMI

UNITE 3: KiNDI ve FELSEFESI
KONULAR
4.1. Hayati ve Eserleri
4.2. ilimler Tasnifi
4.3. Yontem Anlayisi
4.4. Metafizik ve Kozmoloji
4.4. Doga Felsefesi
4.5. Psikoloji ve Bilgi Kurami
4.6. Din Felsefesi
4.7. ilim Tarihindeki Yeri

AMACLAR
- Islam diisiincesinde Messailik ekoliiniin gériislerini tanimak
- Kindi’nin islam diisiincesinde felsefenin dogusundaki roliinii bilmek

- Kindi’nin felsefi diigiincelerini incelemek

HAZIRLIK SORULARI
1. “Messailik” terimi ile kastedilen nedir?
2. Kindi nigin ilk islam filozofu sayilmaktadir?

3. Kindi’nin temel felsefi goriigleri nelerdir?
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3.1. KINDI

islam toplumunda nakli ve akli ilimlerin sistemlestirildigi, yabanci milletlere ait ilim,
dusunce ve kdltar drinlerinden Arapga’ya yapilan tercumelerin Beytulhikme’'de en verimli bir
duzeye ulastigl, kelam ve felsefe alanindaki spekulasyonlarin alabildigine yogunlastigi, cesitli
din ve mezhepler arasindaki mucadelelerin kiyasiya devam ettigi 9. yuzyilda yasayan Kindi, bu
alanlardaki galisma ve tartigmalara en Ust duzeyde katilan ve uyguladigi yontem, kullandigi

terminolojiyle kelamdan felsefeye gegisi saglayan ilk Islam filozofudur.

3.1. Hayat1 ve Eserleri

KindT (v. 866) ilk islam filozofu ve Messal okulunun kurucusudur. Soylu bir aileden gelir,
ailesi 6nemli devlet gorevlerinde bulunmustur. Kindi, Mutezile’nin Basra kolundan buylk él¢lide
yararlandi, sonra Bagdat'a giderek 6grenimini tamamladi. Kisa zamanda Halife Me’mdn’un
takdirini kazandi, sarayda duzenlenen dini, ilmi, felsefi ve edebi toplantilara katilarak ilim ve
felsefe alanlarindaki basarisini ve yetkinligini kanitladi. Ayrica Beytulhikme'deki alim ve
mutercimler kadrosu icinde yer aldi. Dokuz Abbasi halifesi dénemine yetisen Kindi 6zellikle
Me’m0n, Mu‘tasim-Billah ve Vasik-Billah’tan yakin ilgi ve destek gordu. Bu Ug¢ halife Mu'tezile
mezhebini devletin resmi gorusu sayarken daha sonra Mutevekkil-Alellah Ehl-i sinnet yanlisi
bir politika izlemis ve bu sirada Kindi gézden dugerek hayatinin son yirmi yilini saraydan uzak
gecirmek zorunda kalmigtir. Kindi 270 civarinda eser birakmis, bunlardan bir kismi guinimuze
ulasmis, bu eserler de Turkgeye cevrilmistir.

Kimi arastirmacilar Kindi’nin Mutezill bir kelamci oldugunu distnlrler. Farabi ve ibn
Sina, varolusu “suddr” 6gretisi dogrultusunda agiklamaya ¢alisirken, Kindi agik olarak “yaratilig”
kuramini kabul etmektedir. Ayrica o, islam’i savunmak amaciyla, diger din ve kiiltirlere karsi
reddiyeler yazmis, kaleme aldigi 6zel risalelerle dehrileri, Maniheizmi, Brahmanizmi ve
Hiristiyanligi elestirmis, Mutezili duslnceye paralel olarak “salah” ve “aslah” ilkesi Uzerinde

durmus, Allah’in fiillerinin tamamiyla “adil” oldugunu savunmustur.

3.2. ilimler Tasnifi

llimler tasnifi, ilimlerin konularini ve aralarindaki iliskileri belirtmek, filozofun bilim ve
metot anlayisini géstermek, egitim slrecini belirlemek amacina matuftur. Aristoteles’in ilimleri

teorik, pratik ve poetik seklindeki Gglu tasnifi bilinmektedir. Bu konuda Kindi'nin ilimler tasnifi,
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Aristoteles tasnifine ilaveler yapmak, onu bazi yonlerden gelistirmek ve ayrintilandirmak tzere
olusturulmus gérnimektedir.

Kindi ise ilimleri dini ve insani diye ikiye avyirir.

Dini (ilahi) ilimlerin kaynagi vahiydir. Vahiy ise istek ve iradeye gerek kalmadan, ¢aba
harcamadan, mantik ve matematik yontemlerine bagsvurmadan Allah’in peygamberlerin temiz
ruhlarini aydinlatmasiyla olugsan bir bilgidir. Duyu ve akil gucuyle elde edilemeyen, insanlarin
benzerini ortaya koyamadiklari vahiy bilgisi insan fitratina uygun oldugundan akil onu kabul
etmek durumundadir.

insant ilimler felsefenin catisi altinda toplanmis olup biri dogrudan ilim, digeri baska
ilimler igin bir alet ve bir baslangi¢ sayllmak Uzere baslica ikiye ayrilir. Dogrudan ilim olanlar da
teorik ve pratik diye iki grupta ele alinir. Teorik sayilanlarda altta fizik, ortada psikoloji, Ustte
metafizik bulunmaktadir. Psikoloji bir yonuyle fizyolojiye bagli, bir yonuyle de metafizige acik
oldugundan fizikten metafizige gecise bir araci ve bir esik durumundadir. Nefs, latif olmayan
madde ile latif olan metafizik arasinda bir mertebede oldugundan fizikten metafizik bilgiye
gecmek miumkin olmaktadir. Boyle olmasaydi latifle kesifin bilgisini ayirt etmek imkansiz
olurdu.

Pratik ilimler ise ahlak ve siyasetten ibarettir. ilimlere giris mahiyetindeki alet ilimleri,
mantik ve matematik olmak Uzere iki kisma ayrilir. Mantik, Aristoteles’in Organon kdlliyatinda
yer alan Kategoriler, Onermeler, |. Analitikler, 1l. Analitikler, Topikler, Sofistik Delillerin
Curatalmesi, Hitabet ve Siirden ibarettir. Matematik ise baslica aritmetik, geometri, astronomi
ve muzik seklinde dort disiplini icermektedir. KindT’ye gore matematik ilimlerini bilmeyen kimse
bir mir boyu felsefe okursa da anlayamaz, sadece yazilanlari tekrarlamis olur. Ozellikle genel

bir evren tasarimi veren astronomi felsefe gibi kulli bilgiyi hedef aldigi icin daha da énemlidir.

3.3. Yontem Anlayisi

Farkli varlik alanlarini konu edinen ilim dallari farkli ydntemler kullanir. insana ait algilarin
duyu ve akil seklinde iki kaynagi vardir. insanin biitiin hayvanlarla ortak oldugu duyu algilarina
konu olan seyler, tikel, maddi ve zamansaldir, insana 6zgu olan akli idrak ise tumelleri, yani
varligin cins ve turlerini kapsar. Akli idrakin duyu algisindan ayrildigi en énemli nokta, zihinde
herhangi bir imaj dogurmamasidir. Zira imajlar butiintyle duyulur ve maddi varliklara aittir.
Halbuki timel akli algilarin dogrulugu akil bir duyusal araca basvurmadan zorunlu olarak tasdik
edilmekte ve bunlara (meseld “O odur; o, o dedgildir") dair zihinde asla bir imaj

canlanmamaktadir.
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Bir ilim dalinda arastirma yapanlar, 6ncelikle o ilmin ilgilendidi varlik sahasinin temel
Ozelligini tespit etmeli ve bu 6zellige uygun bir yontem kullanmalidir. Fizik gibi degisime konu
olan varliklari inceleyen bir alanda metafizik veya matematik gibi gayri maddi ve dolayisiyla
degismeyen varliklari arastiran ilim dallarinin yontemlerini kullanmak bizi yanlis sonugclara
gOturecektir.

Kindi matematige ve matematik bilimlerin ispat yéntemine 6zel bir 6nem atfeder. Onun
matematik ilimlere ve matematik yonteme verdigi 6nemin, Ozellikle kelamda suregiden ve
kesinlikten uzak “cedel” yontemi sebebiyle sonug¢ alinamayan problemlere (6zellikle Tanr’'nin
varhidi, -birligi, evrenle iliskisi) matematigin kesin aksiyomlara dayanan yontemini kullanarak
felsefenin g¢are olabilecedi fikrinin yattigi distnulebilir. O, matematik ilimlerin metafizik ve fizik
arasindaki konumuna dikkat geker ve matematik yontemin kesinligini vurgular.

Kindi’'nin basvurdugu yontemlerden biri de fikih ve kelam geleneklerinde de kullanilan
ve hulfi kiyas adi da verilen “imkansiza indirgeme” yontemidir. Bu yontemde iki dnermeden
birinin dogrulugu, digerinin yanhgshginin kanitlanmasi suretiyle ortaya konmaktadir. Kargit
onermenin yanhghg! kanitlanirken hatira gelebilecek butin iddia ve olasiliklar tlketilinceye
kadar isleme devam edilir. Bu yontemin guzel bir 6rnegini Kindi, bir seyin kendisinin sebebi olup
olamayacagini incelerken ortaya koymaktadir. Kindi’ye gore “bir varligin kendisi” deyimiyle ilgili
dort ihtimalden s6z edilebilir: a) Varlik vardir, var olan yoktur. b) Varlik yoktur, var olan vardir.
c) Varlik yoktur, var olan da yoktur. d) Varlik vardir, var olan da vardir. Her bir ihtimali ayri ayri
ele alip, doguracaklari geliskili sonuclara dikkat geken Kindi, neticede bir seyin kendi varhgi igin

sebep olmasinin imkéansizhgini ispatlamaktadir.

3.4. Metafizik ve Kozmoloji

Kindi, felsefeyi, insan UrlnU olan sanatlarin deger ve mertebe bakimindan en Ustini
olarak gériir ve “insanin giicl dlglisiinde var olanlarin hakikatini bilmesidir” seklinde tanimlar.

Var olanlarin hakikatini bilmek icin sebep-sebepli iliskisine basvurmak kaginilmazdir: “Biz
bildiklerimizin her birinin sebebini bilirsek ancak o zaman onlari tam olarak bilmig oluruz”. Bir
seyin gercekte ne oldugunu bilmek igin, onun cinsi, tird ve faslina (ayirim) dair ¢ soru sormak
gerekir. Bu sorular, bir seyin var olup olmadigini sorgulayan “var midir?” , o seyin var olanlar
icinde hangi cinse ait oldugunu belirlemeye donlk olan “nedir?” ve cins iginde bulundugu tirlin
faslini tespit etmemizi saglayan “hangisidir?” seklindedir. Bu sorulardan “nedir?" ve
“hangisidir?” birlikte distnildiginde, hakikatine ulasmaya c¢alistigimiz seyin tirina gdsterir.

Kindi bu sorulari Aristoteles’in meshur dort sebebiyle de iligskilendirmektedir. Buna gore

bir seyin maddi sebebine dair bilgi edindigimizde onun cinsini, formuna dair bilgi edindigimizde
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onun tlrinu ve dolayll olarak faslini da bize vermektedir. Gaye sebebe dair arastirmamiz o
seyin “nigin” var oldugu sorusunun cevabini saglarken, fail sebebin bilgisi ise bizi o seyi varliga
getiren veya Aristotelesgi anlamda hareket ettiren seyin bilgisine yonlendirmektedir.

Kindi'nin sebep-sebepli kavramlari ¢ercevesinde var olanlarin gergekligine dair yaptigi
aciklama, fail sebep 6zelinde, onun metafizik anlayisini da belirlemektedir. Felsefe disiplinleri
icinde en degerlisi ve mertebe bakimindan en ylcesi “ilk felsefe’dir, zira sebebin bilgisi
sebeplinin bilgisinden daha degerli oldugundan, her seyin varlik sebebi olan ik Gergek'i (el-
Hakku’l-Evvel) kendisine konu edinen ilk felsefe de felsefenin diger butun disiplinlerinin
ustliinde, onlar kusatan bir konumdadir. Kind’nin, “metafizigi, konusu Tanri olan bir disiplin”
olarak degerlendirmesi, islam felsefesinin sonraki dénemlerinde oldukg¢a énemli bir tartismanin
da baslaticisi olmustur.

KindT’nin metafizik anlayisini gérebilecegimiz ik Felsefe Uzerine eseri de bu diisiinceye
gore sekillenmistir. Eserin iki ana konusu vardir: 1) Kind’'nin “Gergek Bir” olarak niteledigi
Tanrr’nin, yaratilmis olan sebepli varliklara hicbir sekilde benzemeyen varhigi, 2) Alemin
ezeliliginin reddi baglaminda onun alemle iligkisinin mahiyeti. Onun yaptigi bu kavram
analizlerinin nihai amaci, var olanlardaki birligin gercek olmayip hakiki ve zorunlu Bir'den
geldigini kanitlamaktir.

Filozof, “tabiatta birliksiz ¢oklugun ve c¢okluksuz birligin olamayacagl” konusunu da
tartisir ve birlik ile gcoklugun tabiatta hep birlikte bulundugunu, bu birlikteligin sagladigi duzen
ve ahengin rastlanti sonucu olamayacagini gesitli delillerle kanittamaya c¢alisir. Ona goére
esyanin var olusunun ve varligini surdurisunin gergek sebebi daha ylce, daha serefli ve
esyanin var olusundan daha énceye giden bir sebeptir. iste bu ilk Sebep, kendisinde asla
cokluk bulunmayan Mutlak Bir'dir.

Kindi, Yeni Eflatunculugun negatif teolojisini hatirlatir tarzda Gercek Bir'i, bir olma
disinda herhangi bir sifatla nitelemekten kaginmakta, ancak Tanri hakkinda konusmak igin
genel bir ilkeye de isaret etmektedir: Tanr’'nin nitelikleri mutlak ve gercektir. Tanri digindaki
varliklarin ozellikleri ise her zaman igin bir gorecelilik icermekte ve gercek degil, mecazi bir
anlam arz etmektedir.

Kindi bu noktay: “fail” kavramini 6zel olarak ele aldi§i Gergek ve Mecéazi Fail Uzerine
adl kisa risalesinde incelemektedir. Fiili ilk ve ikinci dereceden fiil seklinde ikiye ayiran Kindf,
ilk gercek fiilin “var olanlari yoktan var etmek” oldugunu ve bu tur fiilin, her sebebin gayesi olan
Tanrr’'ya 6zgu olup buna ibda adi verildigini belirtmektedir. Buna karsilik yaratiimig varliklar
dizeyinde sebep-sonug seklindeki etkilesimde s6z konusu olan fiil ise “ikinci dereceden fiil”
adini almaktadir. Buna gore birinci dereceden fiilin failine “gergek fail”, ikinci dereceden olanin

failine de “mecazi fail” denmektedir.
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Gergek fail, etki turlerinden higbirinin etkisi s6z konusu olmadan varliga etki ederken,
mecazi fail ise bir konumda etkin olsa da bir baska yerde edilgin konumda olmak durumundadir.
Asla etki altinda kalmayan gercek fail, her seye etkide bulunan yuce Yaratici’'dir ve onun
digindaki batun varliklar ise ger¢cek anlamda edilgin, ancak mecazi olarak fail adini almaktadir.

Kindi, sebep kavramini da “uzak” ve “yakin” seklinde ikiye ayirmakta, “her olus ve
bozulusun, her duyulur ve akledilir olayin meydana gelisindeki uzak sebebin, her seyi ve her
faili yasatan, kemale erdiren, sebepler sebebi Tanr” oldugunu belirterek gercek faili “uzak
sebep’le, mecazi failleri ise "yakin sebep” kavramiyla iligkilendirmektedir. Kelamcilarin sebep-
sonu¢ arasindaki her turlu ara-nedeni, yani vesileciligi, sirk olur endisesiyle temelden
reddetmelerine ragmen, Kind’nin problemi “hakiki-mecazi” veya “uzak-yakin” fail baglaminda
¢6zumlemesi, rasyonel duguincenin ve bilimin gelismesine dnemli katkilarda bulunmustur.

Kindi’'nin sudidru ¢agristiran bazi ifadeleri bulunmakla birlikte o, yoktan yaratma fikrini
savunur. O, haleflerinden, alemin ezeliligi konusunda ayrilir ve alemin ezeli oldugu fikrini
timuyle reddeder. Kind’ye gore hicbir nicelik sonsuz olamayacagindan ve alem de bir nicelik
oldugundan onun da sonsuz ve sinirsiz olmasi mimkin degildir. Sonlu olan her sey yaratiimig
ve her yaratilanin da bir yaraticisi bulundugundan alemin de yoktan yaratan bir yaraticisi vardir.

“Alem” yani Tanri disindaki varlik sahasi, ay Ustii ve ay alti olmak iizere baslica iki kisma
ayrilir ve ilki olug ve bozulusa ugramayan ideal ve mukemmel varliklari, ikincisinin ise olug ve
bozulus yasasina tabi sureksiz varliklari igerir. Kapali yani sinirlari olan bu alem anlayiginda
alemi distan ¢epecgevre kusattigi farz edilen kureye “felek” adi verilmekte, bazen bu, alemi
distan kusattigi icin merkeze en uzak anlaminda el-felekii’l-aksa, el-cirmii’l-aksé ve el-cirmu’l-
kdll terimleriyle de ifade edilmektedir. Ay Ustu dlemdeki sabit yildizlara ve gezegenlere ise el-
eshésu’l-aliye denilmektedir. Felek terimini, madde ve sureti bulunan, fakat ezeli olmayan varlik
seklinde tarif eden Kindi felegin cisminin ziddi bulunmadigi igin olus ve bozulus kanununa tabi
olmayip yoktan yaratildigini, bir organizma gibi tUmuyle alemin canli ve akilli oldugunu, ay alti
alemdeki organik ve inorganik varlik turlerinin gergek failinin Tanri, mecazi ve yakin failinin ise
felek oldugunu savunmaktadir.

Kindi, bu konudaki goruslerini “Yildizlar ve bitkiler secde ederler” (er-Rahman 6) ayetini
yorumlamak Uzere kaleme aldi§i Géklerin Allah’a Secde ve itaat Edisi Uzerine adli eserinde

temellendirmektedir. Ayette gecen secdenin Allah’in_ emrine itaat anlamina geldigi, bunun da

ancak canli varliklar icin s6z konusu oldugu disiuncesinden hareketle Kindi, feledin (goksel

varliklarin) canh_ve akilli_oldugu sonucuna varmaktadir. “Butlinuyle kozmik varhgi tam

tesekkulld bir canli gibi tasarlayabilirsin. Cunki o, arasinda bosluk bulunmayan bir tek cisimdir”

diyen Kindi, bunu ispatlamak Uzere bazi hipotezlere bagvurmaktadir:
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a) "Sebep sebepliden daha ustundur’. Buna gore olus yasasina tabi olmayan felek

surekli fiil halinde bulundugundan, ay alti alemdeki varliklarin kuvve halinden fiil haline
cikiglarinin sebebi odur. Organik cisimlerin dizenli degisimini saglayan, onlarin canli olugudur,
dolayisiyla onlarin canli ve hareketli olusunu saglayan felegin kendisinin cansiz oldugu
soylenemez. Zira sebep, sebepli olandan daha ustundur.

b) “Tabiat anlamsiz is yapmaz”. Canlilarin temel 6zelligi duyu ve hareket giicline sahip

olmalaridir. Bu acgidan felek canli olup duyu ve hareket glucune sahiptir. Ancak felekte, ay
altindaki organik varliklarda bulunan beslenme, bliyime ve Ureme sO6z konusu degilse de
gercek bilgi ve erdemlerin kazanilmasini saglayan gorme ve isitme duyusu vardir. Tabiat
anlamsiz bir is yapmayacagindan, gokkureleri bu guglere sahiptir ve onlarin temyiz gucu vardir,
yani onlar zorunlu olarak akilli varliklardir.

c) “Akil gucu en etkili guctur”. Canlilar ya akilh ya da akildan yoksun yaratiimislardir.

Akilli olanlar gokkureleri ile insan, akilsizlar ise 6teki canlilardir. Bu durumda akilli olan
gOkkureleri bize ya dogal ya da canli bir organla etki ediyor olmalidirlar. Eger dogal bir etkiyle
bizim disinmemizi sagliyorlarsa onlarin akilli varliklar olmalari gerekir. Bu etki canli bir organla
gerceklesiyorsa o ¢ok etkili olmahdir. Akil gicunden daha etkili bir gui¢ bulunmadigina gore,
bize olan etkileri akil araciligiyladir ve onlar zorunlu olarak akilli varliklardir.

d) “Psikolojik giice sahip yarliklar canli ve akillidir’. insan nefsi sehvet, 6fke ve akil olmak

Uzere iglevleri farkl Gg¢ ayri glice sahiptir. Sehvet neslin bekasini, 6fke korunmasini, akil ise fikri
ve ahlaki erdemleri edinmesini saglamaktadir. Gokkurelerinde herhangi bir degisim s6z konusu
olmadigindan onlarin sehvet ve 6fke glglerine ihtiyaglari yoktur. Sayet akillari da yoktur
denirse, bu onlarin canli olmadiklari anlamina gelecektir. Oysa yukarida bunlarin canli olduklari
kanitlanmisti. O halde gékkureleri zorunlu olarak canli ve akillidirlar.

Gergek Bir'den gelen ve gokkureleri aracihigiyla butin varliga yayilan feyz yoluyla kozmik
varligi agiklayan Kindi, bunu, her seyin Allah’a secde etmesiyle de iligkilendirmekte ve alemde
Ozel olarak insanin varligina dikkat cekerek onun alemin kiguk bir modeli (mikro kozmos)

oldugunu vurgulamaktadir.

3.5. Doga Felsefesi

Sonsuz bir niceligin olamayacagini ortaya koyduktan sonra madde, hareket ve zamanin
ezeli degil sonradanliklarini (hudds) kanitlayan Kindi’'nin gértsu sdyledir: Madde, hareket ve
zamanin varliklar bir ve beraberdir, biri 6tekinden dnce veya sonra bulunamaz. Oyleyse
bunlardan birinin sonradanhgi ispat edilirse digerlerinin sonradanhgi da ispatlanmig olur. CUnku

bu ¢ kavram ontolojik ve mantiksal agidan birbirini gerekli kilmaktadir. Hareket cisimle ilgili bir

41



kavramdir ve bu sebeple bagimsiz bir varligi yoktur. Filozofa gére hareket cismin durumunun
degismesidir. Ancak fizik dinyadaki varliklar ¢esitli sekillerde dedismekte ve her degisim bir
hareket turunu belirlemektedir. Bunlar olug, bozulug, donuisum, artma, eksilme ve yer
degistirme hareketlerinden ibarettir. Su halde cismin bulundugu her yerde hareket vardir. “Cisim
once sukdn halindeydi, hareket sonradan baslamistir’ denemez. Clinkl bu takdirde madde ya
ezeli veya yaratilmistir gibi bir ikilem dogar. Eger alem yaratilmigsa bu yaratma olayi da bir tar
hareket sayilir, dolayisiyla hareket de sonradandir. “Alem ezeli bir siik(inet igindeydi, sonradan
harekete gecti” seklinde bir iddiada bulunulacak olursa ezeli olanin degisiklige ugramasi gibi
bir durum ortaya ¢ikar. Halbuki ezeli olan bir varlikta herhangi bir degisim s6z konusu olamaz.
Buna gore surekli hareket halinde olan alem ezeli degil sonradandir.

Zamanin cisim ve hareketle ilgili bir kavram oldugunu surekli vurgulayan filozof cesitli
eserlerinde onun bes ayri tanimini verir. Buna gore,

a) Zaman alemin var olus surecidir.

b) Hareketin sayisidir.

c) Felegin (gokkure) hareketinin sayisindan ibarettir.

d) Sayidan bagka bir sey degildir, yani hareketi sayan (belirleyen) bir sayidir.

e) Zaman hareketin saydigi, cuzleri degisken bir suregtir.

Bu tanimlardan ilkinin Eflatun’a, besincisinin kelamcilara, 6tekilerin de Aristoteles’e ait
oldugu bilinmektedir. Zaman, hareketi saydigi ve hizini belirledigi kadar duraganhgi da (stkdn)
belirlemektedir. Ancak hareket ve degisim sirasinda sure¢ ¢ok belirgin oldugu icin zaman
hareketin dogrudan, duraganligin ise dolayl olgusu sayllmaktadir. Bir baska ifadeyle zaman
hareketi cevher, stk(nu ise araz olarak belirlemektedir. Filozof, hareketle zaman arasindaki bu
siki iligkiden dolayl onu hareketle 6zdes sayanlari elestirir ve zamanin her seyde bir tarzda
bulundugunu ve varhdin degismesiyle zamanda bir degisim olamayacagini savunur.

Zaman kesintisiz bir niceliktir Zira gecmisi gelecege baglayan “an” bir seyse de surekliligi
olmadigindan zamanin bir pargasi veya ona ait bir birim sayllmaz, ¢unkd biz onun varhgini
disunmeden 6nce o sona ermektedir. Kindi'ye gore iki an arasindaki mesafe dusunulecek
olursa biz ona zaman diyebiliriz. Su halde zaman 6oncelik ve sonraliktan bagka bir sey

olmadigina gore biz onu gecmisle gelecek arasini birlestiren hayali bir an sayabiliriz.

Zaman alemin var olus sureci ise, alem bir niceliktir ve her nicelik gibi o da sonlu, sinirli
ve sonradandir. Bu durumda zaman sonsuzlugu degil sonlulugu ifade eder. Nitekim her zaman
diliminden 6nce sonsuz bir zamanin bulundugu duasinulir ve bu sonsuz zaman herhangi bir
nokta olarak kabul edilirse higbir vakit o noktaya ulagilamaz. Yani zaman sonsuz olsaydi sonsuz
olan bir seyin ne gegmiste ne de gelecekte fiil alanina gikmamasi gerekirdi. Halbuki bu gergcege
aykiridir. Demek ki higbir sey bilfiil sonsuz olamaz. Sonsuzluk ancak bir imkan olarak vardir.
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Madde, hareket ve zaman arasindaki iliskiler mekan kavramini beraberinde getirir. Kindf,
mekanin varligini kabul etmeyenlerle onu cisimle 6zdes sayan Eflatun’u elestirir ve bu konuda
Aristoteles’ten yana tavir koyarak onun, “Mekan vardir ve apaciktir’ yargisina katildigini soyler.

“‘Mekan cismin sinirlaridir” ve “Bir goruse gore kusatanla kusatilan cismin son sinirlarinin

karsilastiriimasindan ibarettir” seklinde birbirine indirgenebilecek iki tarif Gzerinde durur.

Ona gore cisimde artma, eksilme ve yer degistirme hareketi s6z konusu oldugu
dusunulirse bu olaylarin cisimden daha buyuk ve onu da kusatan bir seyde gergeklesmesi
gerekir. Cismi kugatan o sey mekandir. Aristoteles’in verdigi 6rnedi gundeme getiren filozof,
“Bir kaba su konulunca hava ¢ikar, bosaltilinca yerini hava doldurur. Giren ve ¢ikan farkli olsa
da bozulusa ugrasa da mekan sabit kalir. Su halde mekanin varligi apaciktir” der. Ancak burada
‘mekan” kavraminin gunluk dildeki yerden farkh oldugu unutulmamahdir. Cunki gunlik dilde
cismin Uzerine dayandigi yere mekan denir. Halbuki mekan, kusatan cismin i¢ yuzeyi ile

kusatilan cismin dis yuzeyinin karsilasmasinin gagristirdigi, yalniz eni ve boyu olan bir yuzeydir.

3.6. Psikoloji ve Bilgi Kurami

islam felsefe tarihinde nefsin mahiyeti ve islevlerini, arinmasinin yol ve yéntemlerini,
olimden sonraki durumunu irdeleyip temellendiren ilk isim Kind’dir. Onun bu konuda kaleme
aldi§i bes eserden (gl bugiin elimizdedir: Nefis Uzerine, Nefis Uzerine Kisa Birkag Séz ile
Uyku ve Riiyanin Mahiyeti Uzerine.

Kindi, Tarifler Uzerine isimli eserinde ise nefsin ii¢ ayri tanimini vermektedir

a) Canlilik yetenegdi bulunan ve organi olan dogal bir cismin tamamlanmis hali.

b) Gug¢ halinde canh olan dogal bir cismin ilk yetkinligi.

c) Kendiliginden hareket eden ve birgok glice sahip olan akli bir cevher.

Bu tanimlardan ilk ikisi, asagi yukari ayni anlami ifade etmekte ve Aristoteles’in nefs
anlayisini yansitmaktadir. “Gug¢ halinde dogal bir cisim” olan bir tohumu veya dollenmis
yumurtay dusunelim. Elverigli bir ortamda tohumun kabugunu c¢atlatarak ilk filizin belirmesi ya
da dollenen yumurtada ceninin ilk kimildayigi “ilk yetkinlik” sayillmakta, yani dnceki durumuna
oranla bir gelisim gdsterdikleri icin yetkin olarak kabul edilmektedir. iste bunu gerceklestiren
nefis yani ruhtur.

“Dogal cismin tamamlanmis halidir” ifadesi ise tohum veya ceninin gelisim evrelerini
tamamlayarak kendi turlerine ait butun ozelliklerle ortaya ¢ikmalaridir ki, buna “son yetkinlik”
denir. Ancak bu iki tanim da nefsin mahiyetinden ziyade onun islevleri hakkinda bilgi verir.

Uclincii tanima gelince o, nefsi akil ve hareket (irade) giiciine sahip, bedenden bagimsiz

manevi bir cevher seklinde nitelemektedir ki bu goristn koklerinin Pisagor ve Eflatun’a kadar
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geri gittigi bilinmektedir. Nitekim Kindi'ye gore Eflatun, “Nefis cisimden bagimsiz basit bir cevher
olup fonksiyonlarini cisimde ve cisim vasitasiyla gergeklestirdigini” sdylerken, nefsin bir cisim
olan felegin vasitasiyla cisimler Uzerinde fonksiyonunu gergeklestirdigini sdylemek istemistir.
Yoksa bu, “Nefis cisme benzer ve onunla cisme girer ve gikar” demek degildir. O halde nefis
madde gibi eni, boyu ve derinlidi olan bir sey degildir. O basit, serefli, degeri buylk ve yetKindir.
Gunes 1sinlan glnesten geldigi gibi onun cevheri de ylce Yaratic’'dan gelmektedir.

Kindi, nefsin bagimsiz bir cevher olugunu goyle temellendirmektedir: Nefis birbirine zit
olan arzu ve 6fke gliglerinin yaninda bir de akil giictine sahiptir. Ofke giicl insani kin ve intikam
duygusuna sevk eder, fakat disinen nefis (nefs-i natika) ona engel olur. Arzu (sehvet) gicu
de olur olmaz seyleri isteyerek insani bayagi durumlara dugturmek ister. Boyle hallerde dusunen
nefis devreye girerek bu isteklerin insanlik onuruyla bagdagmayacagini ona hatirlatip
vazgegirir. Demek oluyor ki engel olanla kendisine engel olunan farkli seylerdir, ayrica bir sey
kendi kendisinin zidd1 olamaz. Nefs, bagimsiz ilahi ve ruhani bir cevherdir ve bundan dolay! o,
bedenden 6nce vardir, bedenden sonra da varligini surdurecektir.

Felsefe tarihinde aklin, islevini kendiliinden mi, yoksa dis bir etken altinda mi
gerceklestirdigi sorusu farkh yorumlara yol agan bir problemdir. Mesele, Aristoteles’in madde-
form veya kuvve-fiil ayirrmina dayanir. Buna gore kuvve halinde olan bir sey kendiliginden fiil
alanina c¢ikamaz, oyleyse kuvve halindeki insan aklina fill durumunda olan bir sey etki
etmedikge kendiliginden bilgi Gretemez. Ancak bu etken surekli fiil halinde bulunmaldir. Buna
gore, insanin dogustan sahip oldugu pasif akla etki eden ve daima aktif olan bir akil olmalidir.

Bu aktif aklin mahiyeti nedir? Bedenin bir islevi mi, yoksa bedenden tamamen bagimsiz
ilah bir gic mudur? Bedenden bagimsiz bir varliksa, bedenin éliminden sonra varhgini
surdirecek midir? Ozellikle Aristoteles’in aktif akil ile pasif akil iliskisini 1sik ile gérme duyusu
arasindaki iliskiye benzeterek aciklamasi, aktif aklin da i1sik kaynagi gibi digaridan etki ettigi
yorumuna yol agmistir.

Kindi, Aristoteles’ten farkli olarak akli dérde ayirmakta, onun soyutlama islevini ve tam
bagimsiz bilginin ortaya ¢ikisini su sekilde agiklamaktadir:

1. Siirekli fiil halindeki akil:

Aristoteles’in “aktif akil” dedigi bu akil, Kindi’'nin adi gegen eserinden anlasildigina gore,

insana disaridan etki eden bir gli¢ olmayip nefsin yani insan zihninin edindigi timel
kavramlardan ibarettir. Séyle ki, nefis maddeden bagimsiz, soyut bir cevher oldugundan,
varhigin tir ve cinslerine ait timel kavramlari algilayip onlarla 6zdeslesir. Sonra insan akh gug¢
halinden fiil alanina gikarken bu timeller, aktif akil rolt oynarlar.

Nefsi kuvveden fiile ¢ikarip fiil halinde akil durumuna getiren yani varligin kulli olan tur
ve cinsleriyle birlestiren bizzat o kulli kavramlardir. Killiler nefisle birlesince nefis akletmeye
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baslar, yani varliga ait kavramlar onda bulundugu icin bir bakima o aktif akil sayilir. iste nefsi
kuvveden fiile ¢ikaran fiil halindeki akil bu akildir.

Bu gorusuyle surekli fiil halindeki faal akh ay feleginin akli sayarak ona insan disinda
bagimsiz bir varlik atfeden ve dahasi, faal akli Cebrail ile 6zdeslestirip kutsallastiran Farabi ve
ibn Sina’dan farkli diisiinen Kindi’nin, Messat felsefenin son blyiik temsilcisi olan ibn Riisd’le
bu konuda benzer bir gortsu paylagiyor olmasi dikkat gekicidir.

2. Giic halindeki akil: insanda bir yeti olarak dogustan var olan bu akil, 6zne-nesne

iligkisi gerceklesmedigi, yani fiil halindeki akil ona etki etmedigi surece pasif bir gugtur.

3. Fiil alanina cikan akil: Surekli fiil halindeki aklin gli¢ durumunda bulunan akla etki

etmesiyle 0zne-nesne iligskisinde akil islemeye, yani nesnelerden soyutlama yaparak bilgi
Uretmeye baglar. Bu agamada akil ile kavram (akil ve ma’kal) birlesip 6zdeslesir. istedigi her
an bilgi Uretebilen bu aklin en belirgin 6zelligi, dnsel bilgileri, timelleri, yani varliga ait tur ve
cinsleri algilamasidir.

4. Beyani veya zahir akil: Bu akil, fiil alanina gikan aklin aktif durumudur, yani bilgiyle

O0zdegleyen aklin sahip oldugu bu bilgileri ortaya koymasidir. Herhangi bir alanda bilgi edinmis
olan birinin, mesela yazi yazmay! bilen kimsenin bizzat yazarak bildigini géstermesi durumudur.

Insan nefsiyle ilgili diger bir énemli husus, arinma sorunudur ve bu sorunun insan bilgisi
acisindan da 6énemli yonleri bulunmaktadir. Dini terminolojide tezkiye, olarak ifade edilen bu
mesele, insanin sezgi ve ilhama acgik cephesini dile getirdiginden ayni zamanda bilgi teorisiyle
de yakindan alakalidir. Kindi, bu konuyu Pisagor ve Eflatun’a gondermelerde bulunarak ele
almaktadir. Mesela insandaki sehvet gicini domuza, 6fkeyi kdpege, akil guclni ise melege
benzeten Eflatun’u takdirle anan Kindi, “Akli sayesinde sehvet ve 6fkesini bastiran kimse, bir
de ilmin derinliklerine dalarak varligin hakikatini arastirmayi karakter haline getirirse, hikmet,
kudret, adalet, hakikat, iyilik ve guzellikle nitelenen yuce Allah’a yakin benzerlikte faziletli bir
insan olur, yani bu nitelikleriyle o, Yaratan’in kudretinden bir pay almis olur” demektedir.

Kindi bu defa Pisagora atifla, nefsin boyle bir dizeye gelebilmesi icin arinmasi
gerektigini sdylemektedir. Bunun yolu da onu bayadr duygu ve sufli didslncelerden
temizleyerek bilgiyle aydinlatmaktan gegmektedir. Zira arinan nefis, varhgin hakikatini bilme
konusunda ¢ok dusunur ve arastirma yaparsa, nesnelerin goruntisuinin parlak aynada
belirmesi gibi varigin bitin suret ve bilgisi nefiste belirir. Sayet nefis ¢ok iyi arinacak olursa
uykuda ilging rtyalar gorur, hatta 6lulerin ruhlariyla gérisme imkanina kavusur. Olgunlukta bu
dizeye gelen nefse ylce Yaratan nurundan ve rahmetinden akitir. Artik o, maddi nesnelerden
degil, meleklere 6zgu ilaht ve manevi hazlardan hoglanir.

Vahiy sdz konusu oldugunda Kindi, halefleri Farabi ve ibn Sina gibi ayrintili bir kuram

gelistirmese de vahyin istek ve irade digi bir olay oldugunu, beseri bilginin aksine, hi¢bir caba
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harcamadan, mantiki ve matematik yontemlere bagvurmadan Allah’in, peygamberlerin tertemiz
ruhlarini aydinlatmasi sonucunda zaman faktord olmaksizin ortaya ¢ikan bir bilgi oldugunu
belirtmektedir. Ozellikle insanin akil erdiremedigi konularda vahyin kilavuzlugunu kaginiimaz
goren Kindi deger ve mertebe bakimindan oldugu kadar insani tatmin agisindan da vahiy
bilgisinin, dolayli, karmasik ve cetrefil olan felsefi bilgiden Ustin oldugunu disinmektedir.
Aristoteles’in Kitaplarinin Sayisi Uzerine isimli risalesinde Kindi, Aristoteles’in eserleri
cercevesinde bir felsefi ilimler siniflamasi yapmakta ve "insani ilimler” adini verdigi filozofun
bilgi sahasi ile peygamberin aldig1 vahyi kiyaslamaktadir:

O ilimler insanin istemesiyle ve ¢abasiyla belli asamalardan gecgerek elde edilir. Fakat
onlar mertebe bakimindan insanin isteme ve gabasina gerek kalmadan zamansiz olan ilahi
bilgiden (vahiy) asagidadir. Mesela, Allah’in peygamberlere 6zgu kildigi bilgi bu tar bir bilgidir.
Yani istemeden, ¢aba harcamadan, arastirma yapmadan, matematik ve mantiki carelere
basvurmadan zamansiz olusan bir bilgidir. Iste bu bilgi, diger insanlara degil sadece
peygamberlere 6zgudur ve bu onlarin ilging 6zelliklerinden, yani onlari diger insanlardan ayiran
belgelerden biridir. Akil da bunun Allah’in katindan oldugunu yakinen bilir. Clnkd insanlar
benzerini ortaya koymaktan aciz olunca bu vahyin gercekligi sabit olur. Bu bilgi, insanin
dogasinin ve yapisinin Ustunde oldugu icin, peygamberlerin getirdiklerine boyun egmek
suretiyle itaat eder, yaratiligi itibariyle tasdik ederek ona baglanir.

Filozofa kiyasla peygamberlerin mesajinin veciz, acgik-secik, kapsamli ve kestirme
oldugunu Yasin suresinin 78-83. ayetleri 6rneginde agiklayan Kindi, musriklerin “Curimusg
kemikleri kim diriltecek?” sorusuna s6z konusu ayetlerde Hz. Peygamber’in verdigi bildirilen
cevaplari ayrintili bir gsekilde analiz etmektedir.

Peygamber ve filozofun bilgileri arasinda hem elde edis sureci hem de ifade tarzi

acisindan kapanmaz bir fark oldugunu bu sekilde ortaya koyan Kindi, din ile felsefenin konu ve

amac noktasinda ise bir ortaklik icinde oldugunu vurgulamaktadir. Felsefenin mesruiyetini

gostermek amaciyla Kindi, felsefenin Allah’in varlidi, birligi ve ahlak bilgisini, hatta bittn yararl
olan seylerin ve yararliyl elde etmeye vesile olan her seyin bilgisi ile tum zararlilardan sakinma
ve korunmaya ait bilgileri, varligin hakikatinin bilgisini icerdigini belirtmektedir. Ona goére
peygamberlerin Allah’tan getirdikleri de timuyle bundan ibarettir. Zira peygamberler Allah’in
birligi, onun hosnut oldugu ahlaki faziletlerin gerekliligi ve fazilete aykiri olan reziletlerin
terkedilmesi fikrini getirmiglerdir. Kindi din ile felsefe arasindaki bu konu birligini gerekce
gostererek felsefeyle ilgilenmenin gerekliligine isaret etmektedir.

“Yildizlar ve bitkiler secde ederler” (Rahman 6) ayetini yorumlamak icin kaleme aldigi
risalesinin girisinde Kindi, din ile felsefe arasindaki iliskiye dair géruslerini gok belirgin bir sekilde
ortaya koymaktadir. Ona goére, Hz. Peygamber’in Allah’tan getirdiklerinin hepsi, aklin verilerinde
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mevcuttur, yani akla aykiri bir yont olmadigi gibi akli olarak da agiklanabilir bir 6zellige sahiptir.
Bu gercegdi ancak akildan yoksun olanlarin ve cehaletle yogrulanlarin inkar edebilecegini
belirten Kindi, dini naslarin aklen yorumlanmasinda Hz. Peygamber’in getirdigi vahyin dilinin,
bu dilin etimolojisinin ve ilahi vahyin icerdigi sembolizm ile belagat kurallarinin bilinmesi

gerektigini vurgulamaktadir.

3.7. Din Felsefesi

Kindi uluhiyyet, nibluvvet ve meéad konularinda goruslerini eserlerinde daginik bir sekilde
ortaya koymustur. Filozof bu konuda, Kur'an’in dig dinyadan ve insanin psikolojik yapisindan
ornekler vermek suretiyle dikkat ¢ektigi hususlar ve kendinden once kelamcilarin kullandigi
daha ¢ok kozmolojik deliller dogrultusunda gorusler ileri strer. Filozofa gore, Allah’in varhgd,
gorebilenler icin apacik oldugundan bu konuda teorik delillere bagsvurmaya gerek yoktur. Zira
akhnin 1s1giyla aydinlanan bir kimse igin duyulara konu olan goérunudgler dunyasinda bir ilk
yonetenin yonetimini gosteren ¢ok agik deliller vardir. Yani her yonetenin bir yoneteni, her failin

bir faili, her var edenin bir var edeni, her evvelin bir evveli ve her sebebin bir sebebi mevcuttur.
Kind’nin Tanr’nin varh@ina dair gelistirdigi deliller sunlardir:

1. Hudis Delili: Kindi bazan madde, hareket ve zamanin yaratilmishgindan, bazan
alemin sonlu ve sinirli olusundan, bazan da zamanin bir baglangicinin bulunugundan yola
¢ikarak Allah’in varligini ispata cgaligir.

1. “Bir sey kendisinin sebebi olamaz.” Filozof “bir seyin kendisi” tabirini onun bir bagka
seyden veya higten meydana gelmesi anlaminda kullanmaktadir. Kindi yukaridaki hipotezin
dogrulugunu kanitlamak tzere, a) Varlik vardir, var olan yoktur; b) Varlik yoktur, var olan vardir;
c) Varlk yoktur, var olan da yoktur; d) Varlik vardir, var olan da vardir dnermelerine bagvurur
ve bunlari mantiktaki 6zdeslik ve gelismezlik ilkeleri 1s1ginda tartisarak varlik sahnesinde yer
alan turlerden higbirinin kendi varligi i¢cin sebep olamayacagi, onun varhiginin bir dig sebepten
geldigi sonucuna ulasir. Sebepler dizisinin sonsuza dek surtp gitmesi imkansiz oldugundan bir
ilk sebepte durmak mantiki zorunluluktur. Su halde bu ilk sebep butlin var olanlari yaratan
Allah’tir. Bu tarz bir ispat, genellikle keldmcilarin basvurdugu devir ve teselsulin iptali
yontemine dayanan illet-i G1a delili adiyla da anilir.

2. “Higbir nicelik bilfill sonsuz olamaz.” Yukarida gectigi Uzere Kindi alti aksiyomatik
yontemle sonsuz bir niceligin imkansizhdini kanitlamig, alem de tamamiyla bir nicelik
saylldigina gore onun sinirli ve sonlu olmasi gerektigi, buradan da her sonlu seyin yaratiimis
oldugu, zira yaratan ve yaratilan izafi kavramlar oldugundan her yaratilanin bir yaraticisi

bulundugu, son tahlilde bunun Allah oldugu dusuncesine ulagmigtir.
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2.Vahdet-Kesret: Allah’in varligini ispat sadedinde Kindi’nin bagvurdugu delillerden biri
de varligin birlik ve ¢okluk agisindan analizine dayanir. Filozof, birlikle nitelenen butin varlk
kategorilerinde ve bunlara iliskin olarak cins, tur, fasil, sahis, ctuz ve kil gibi kavramlardaki birligi
ayrintih bir sekilde tartistiktan sonra soyle demektedir: “Bu saydiklarimizdaki birlik hakiki degil
bir cesit arazdir. Arizi olan ise baskasindandir. Su halde esyadaki birlik zati degildir. Esyada
araz durumundaki birlik zati olandan gelmektedir. Sonug olarak burada, bagka birligin sebeplisi
olmayan gergek birin varligi zorunlu olarak s6z konusudur.

Bu delili bir bagka acidan inceleyen Kindi, Plotinus’tan gelen bir yaklasimla, “Tabiatta
birliksiz ¢okluk ve ¢okluksuz birlik yoktur” énermesinden hareketle varlik tirlerinden carpici
ornekler vererek nesneler dunyasinda birlikle ¢oklugun i¢ ice bulundugunu, yani birlikle
¢oklugun igtirak halinde oldugunu gosterdikten sonra birbirine aykiri bu iki kavramin igtirakini
saglayan sebep Uzerinde incelemesini surdurir. Nihayet bu istirakin rastlantidan veya o
ikisinden kaynaklanmayip birlik ve gokluktan daha 6nceki Ustin ve ylce bir sebepten gelmesi
gerektigi sonucuna ulasir.

Ote yandan sebep sebepliden 6nce geldigine gore ikisi arasindaki istiraki saglayan
sebebin katilanlarin disinda bulunmasi gerektigine dikkat ¢ceker. Ancak bu durum sebepler
dizisinin sonsuza kadar surup gitmesine yol acar. Fakat bunun ve bilfiil sonsuzlugun imkénsiz
oldugu yukarida aciklanmisti. Su halde esyanin var olusunun ve varhgini strdiristinin gergek
sebebi daha ylce, daha serefli ve esyanin varligindan daha énceye giden bir sebeptir. Buna
gore birlikle nitelenen varliklardaki birligin sebebi ilk gergek birdir. Gergek birin disindaki her bir
gercek degdil mecazidir. Gergek ve mutlak bir asla ¢cok olmayan ve birligiyle varligi ayni olandir.
Bu delil, temellendiriimesinde farkli yontem ve terminoloji kullaniimis olsa da son tahlilde
kozmolojik deliller kapsaminda degerlendirilecek turdendir.

3. Ikna Delili: Kindi, ruh ve beden arasindaki iliskiye benzer bir iligkinin Allah ile alem
arasinda kurulabilecegini sdyler. Ona gore, ruh olmadan bedeni yonetmek mumkuin olmadigi
gibi beden Uzerinde etkisi gértilmedikge de ruhun varligini anlamak mumkun degildir. Gorinen
alem de bdyledir, gérinmeyen bir dlem olmadan onu yénetmek imkansizdir. Gérlinmeyen
alemi anlamak ise ancak bu alemde onun varligini gésteren nesneler dunyasini inceleyip
tanimaktan gecer. Zira bu alemdeki her sey onun varhgi igin birer tanik durumundadir. Kur'an’in
da sikga vurguladigi bu timevarim ydntemi fizikten metafizige geciste birgok duisundrin
benimsedigi ikna yontemidir.

3. Nizam Delili: Kindi evrendeki ulvi-sUfli, canli-cansiz, basit-birlesik butliin varlik tarleri
arasindaki hayranlik uyandiran duzenden hareket ederek Allah’in varligi fikrine ulagir. Zira bu
alemin duzen ve tertibi, bazisinin bazisini etkilemesi, ona boyun egmesi ve hakimiyeti altinda

bulunmasi, her olus ve bozulusun, her degismezin ve her degisenin en uygun ve ideal duzeyde
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olmasi gibi olaylar, kainatta saglam bir yonetimin ve glgll bir hikmetin varliginin en blyuk
delilidir. Her yoénetimin bir ydneteni ve her hikmetin bir hakimi bulundugu da bir gergektir. Clnku
bunlarin hepsi birbirine bagl kavramlardir.

Filozof gezegenlerin, Ozellikle ay ve gunesin muntazam hareketlerinin yeryuzinu
etkileyerek geceyle gunduzu ve mevsimleri nasil meydana getirdigini irdeledikten sonra soyle
der. “Olus ve bozulusun sebebi olan vyaraticinin iradesiyle onlar bodyle bir dizene
kavusmuslardir. Bu sebeple varliklar hikmet sahibi, her seyi bilen, gugli ve comert olan,
yaptigini gayet saglam yapan bir yoneticinin eseridir. Kudreti tam, gergek bir, butin varlig
mukemmel bir sekilde var eden ve ona sureklilik veren yaratici alemin en ideal duzeyde
olmasini gerekli kilmistir. Bdyle bir ydnetim mikemmelligin amacidir”.

Kindi kozmostaki duzenin bir gayesi bulundugunu, bunun da evrenin en mukemmel
sekilde igleyisini ve surekliligini saglamak oldugunu savundugundan, bu delil ayni zamanda
gaye ve inayet delili olarak da adlandirlabilir. Kur'an-1 Kerim’in uyari mahiyetinde insanligin
dikkatine sundugu kozmik, meteorolojik, fiziki olgu ve olaylar genellikle nizam delili kapsaminda
degerlendirilir. Bu delil, Eflatun’dan beri filozoflarca en tatmin edici delil olarak tekrarlanmistir.

Kindi’'nin peygamberlik ve ahiret hayatina iliskin kelamcilardan farkh bir géruse sahip
olmadigi sdylenebilir. Daha dogrusu onun Tesbiti’r-Rusul adli eseri ginumuze ulasmadigi i¢in
vahiy olgusunu nasil temellendirdigi tam olarak bilinmemektedir. Mevcut eserlerinde konuyla
ilgili gérlslerine bakildiginda onun vahyi, faal aklin veya muitehayyile gtcinin fonksiyonu
sayan filozoflarin aksine peygamberlerin tertemiz kalplerine Allah’in biraktigi 6zel bir bilgi olarak
kabul ettigi anlasilir. Diger bir ifadeyle Kindi vahiy olgusunda peygamberlerin sahsi higbir
rollerinin bulunmadigini sdyler. Bu kutsal gorev onlara Allah’in sirf bir lutfu, insanhga da bir
ikrami sayilir. Gerek vahiy gerekse 6lim sonrasi hayatin aklen de mimkuin oldugunu savunan
filozof cesetlerin dirilecedi konusunda, mevcut olani onarmanin olmayani yaratmaktan daha
kolay olduguna dikkat ¢cekerek bu husustaki gorusunu pekistirmek Gzere hasirle ilgili ayetlerden

ornekler verir.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1. Messailik hangi filozofun goruslerini takip edenler anlamina gelmektedir?
A) Aristoteles  B) Eflatun C) Plotinus D) Demokritos E) Pythagoras

2. Messailigin kurucusu ve ilk islam filozofu sayilan diisiiniir kimdir?

A) Farabi  B) Kindi C) ibn Riisd D) ibn Sind E) Gazzali

3. Hangisi Kindi’nin ilimler tasnifinde pratik ilimler igerisinde yer alir?

A) Mantik  B) Psikoloji C) Fizik D) Metafizik E) Ahlak

4. Asagidaki eserlerden hangisi Kindi’ye ait degildir?

A) Risale fi Hududi’l Egyai ve Rusumiha B) Risale fi'l-Hile li-Def'i'l-Ahzan
C) Uyunu’l-Mesall D) Risale fi’'l-Akl E) Kitab fi'l-Felsefeti’l-Ula

5. Tanr’nin varhgini kanitlamak lizere gelistirilen delillerden hangisinin Kindi’de

on plana ¢iktigi sdylenemez?

A) Vahdet-Kesret Delili B) Hudus Delili C) Kozmolojik Delil
D) Ontolojik Delil E) Nizam Delili
CEVAPLAR

1A 2B 3E 4C 5D
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KOCAELiI UNIVERSITESI
ILAHIYAT FAKULTESI
iLITAM PROGRAMI

UNITE 4: DEHRIYYE VE TABIIYYE

KONULAR

4.1.Dehriyye

4.1.1. ibnii’r-Ravendi

4.2. Tabiiyyun

4.2.1. Ebu Bekir er-Razi
4.2.1.1. Hayati ve Eserleri
4.2.1.2. Tip ve Kimya

4.2.1.3. Felsefi Gorusleri
4.2.1.3.1. Metafizik Diislincesi
4.2.1.3.1.1. Bes Ezeli Varlik Anlayisi
4.2.1.3.2. Din Felsefesi

AMACLAR
- islam diisiincesinde dehriyye ekoliiniin goriiglerini tanimak
- Ebu Bekir er-Razi’nin felsefi goriislerini incelemek

- Islam diisiincesinde ilhad hareketlerinin kaynaklarini analiz etmek

HAZIRLIK SORULARI

1. “Dehriyye” terimi ile kastedilen nedir?

2. ibn Ravendi’nin diisiince diinyasini daha ¢ok etkileyen nedir?
3. Ebu Bekir er-Razi milhid olarak kabul edilebilir mi?
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4. DEHRIYYE VE TABIIYYE

4.1. Dehriyye

Islam diinyasinda genel olarak ateist ve materyalist dislince akimlarini temsil eden
dehriyye, belirgin sahsiyetlerin olugturdugu bir felsefi akimi ifade etmesi yaninda c¢esitli felsefe
akimlarindaki inkarci tezlerin de ortak adi olarak kullanilagelmistir. islam diinyasindaki
Messaiyye ve israkiyye ile kiyaslanabilecek bir dehriyye akiminin tesekkiil etmemis olmasi, bu
akimin sistematik felsefe tarihi agisindan ele alinmasini zorlastirmaktadir.

Islam dunyasindaki ilhad hareketleri ve bunlara gésterilen siddetli tepkiler, dehriyye
teriminin anlamini yer yer genisletmis ve hatta belirsizlestirmistir. Ayrica inkara yol agabilecegi
endisesiyle esasen materyalist olmayan felsefi kabuller de dehriyye adi altinda
degerlendirilmistir.

Cahiliye Araplar arasinda dehriyye anlaminda materyalist bir dinya gorasinun mevcut
oldugu Kur'an-1 Kerim’'de, “Dediler ki hayat ancak yasadigimizdan ibarettir. Oliiriiz ve yasariz,
bizi ancak zaman (dehr) helak eder” (Casiye 24) mealindeki ayetten anlasiimaktadir. Ayette
gecen “dehr’in “dehri”ye dénlismesi ise sonraki bir gelismedir. Ancak dehri olarak nitelendirilen
felsefi dusuncelerin ana hatlari itibariyle bu ayette belirtilen dinya gorusune uygun duasmesi,
dehri ve dehriyye terimlerinin dogmasinda etkili olmustur.

Zemahseri sOz konusu ayeti acgiklarken evrende olup biten buttn olaylari dehrin guctne
baglayanlarin ahireti reddettiklerini, dehri her seyin sebebi saydiklari icin giirlerinde sik sik
zamandan sikayet ettiklerini belirtir ve bundan dolayr Hz. Peygamber’in, “Dehre sévmeyiniz,
¢lnki dehr Allah’tir (veya Allah dehrdir)’ dedigini hatirlatir. Bitliin kaynaklarda hadisin son
kismi, “Sizin dehre nisbet ettiginiz olaylarin asil faili ve yaraticisi Allah’tir, bu sebeple zamana
sovmekle Allah’a hakaret etmis olursunuz” seklinde agiklanmistir.

Sehristani de s6z konusu inang sahiplerinin varlik veren bir tabiat, yok eden bir dehr
anlayisina sahip olduklarini kaydetmektedir. Daha sonra dehriler denilen bu zimre, hayati
duinya hayatindan ibaret gormekle duyulur nesnelerin dogalarina takilip kalmislardir. Dehr ise
tabiatlardaki olus ve bozulusun, yani -nesnelerin fiziki, kimyevi ve biyolojik 6zelliklerinin gergek
failidir. Sehristani’nin “Muattilatd’l Arab” (Allah’i inké&r eden Araplar) basligi altinda inceledigi
dehriyye, Allah ve ahiret inancina sahip olmayan, duyulur nesnelerden akledilir aleme gerekii
sigramayl yapamamis ve metafizie kesin olarak sirtini donmis materyalistler olarak
tanimlanmaktadir. Sehristani’nin “el-felasifett'd-dehriyye” (materyalist filozoflar) adiyla zikrettigi
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akim ise metafizik alemi kabul etmekle birlikte seriati kabul etmeyen ve bir dlglide metafizikgi
filozoflarin da (el-felasifetU’l-ilahiyyun) dahil edildigi akimdir.

Gazzali daha dnce dehriyyun, tabiiyyun ve ilahiyyun akimlarini kesin bigimde birbirinden
ayirmis ve sadece birincileri ateist-materyalist olarak tanimlamigti. Gazzali’'ye gore dehriler,
tabiatci filozoflardan, peygamberleri inkar yaninda peygamber gonderen Allah’i da inkar
etmeleri bakimindan ayrilirlar, bu sebeple onlarin kafir sayilmalari daha dogaldir. Gazzali’nin
tasnifindeki netlige karsilik, bircok kelam kitabinda yer alan bilgilerdeki gérece muphemlikler
dolayisiyla dehrilerle tam olarak kimlerin kastedildigi yeterince aciklida kavusmus degildir.
Allah’in inkar edilmesi, yeniden dirilisin reddi, alemin ezeliligi inanci, tabiatin bir fail olarak kabul
edilmesi gibi telakkiler, belirgin bir felsefi akima nispet edilemeyen, fakat “Bizi helak eden
dehrden bagkasi degildir” diyen eski Araplar da dahil olmak Gzere gesitli digtince akimlarinin
belli yonlerden istirak ettigi fikirler olarak ele alinmakta ve bu telakkiler genel bir felsefi-
kozmolojik tavra isaret etmektedir.

Maturidi, dehrilerin alemin kidemine olan inancglarini éne c¢ikarir ve onlara “ashabi’t-
tabai” adini verir. Tabiatin ezelden beri varligina olan inang, Allah’in bir fail olarak inkari
anlamina geldigi igin tabiat kavrami reddedilir ve olus- bozulus sureci hem fiil hem hal
anlaminda Allah’in yaratmasina baglanir. Bu sebeple Sunni kelamda tabiat kavramina karsi
takinilan olumsuz tavir, tabiati fail olarak tanimlayan telakkilere karsi tepkiyi gosterir. Maturidi,
ayrica cismani ozellikteki atomlarin ezelden beri var olduguna inanip arazlari inkar eden ve araz
kavramini yalnizca determinist-mekanik bir harekete indirgeyen Demokritos atomculugunu da
dehriyye icinde deg@erlendirir. Yine Maturidi'ye gore alemin ilk maddesini (tiynet, heydla) eni,
boyu, derinligi olmayan ezeli bir imkan (kuvve) olarak tanimlayan, olus ve bozulusu yalnizca
arazlarda goren Aristotelesci felsefe de dehriyye kapsamindadir. Burada gozetilen 6l¢l, Allah’in
varligini kabul veya inkar olmayip heyulanin ezeliligi fikridir.

Maturidi, Simeniyye denilen ve Budist telakkiler tasiyan bir firkayi da degismeyi ezeli bir
hudusa bagladigi ve Tanri fikrine yer vermedigi icin dehriyye kapsaminda degerlendirir.
Harezmi de dehrin kidemine inanan dehrileri, hem Allah’i inkdr eden muattila ile hem de
putperest, tenasuhgu, ezeli dehr ve dlem anlayisina sahip SUmeniyye ile birlikte anmistir.

Zindiklar (zenadika) hareketinin dehriyye ile munasebetinin gosterilmesi, Fars-Hint
kalttrindn bu akimin dogusundaki rolinin tespiti bakimindan énemlidir. Clnku kaynaklarda
zindiklarla ilhad hareketleri arasindaki paralelliklere daima isaret edilmektedir. islam diinyasinin
klasik ¢agdaki en Unli ateist ve materyalisti olarak gosterilen ibni’'r-Ravendi’nin hocalari
arasinda zikredilen ibn Talat, Nu‘man b. Ebii'l-Avca’ ve 6zellikle Eb( Isa el-Verrak gibi isimler

unlt zindiklardir. Yine Bessar b. Burd ve Eban b. Abdulhamid el-Lahiki gibi ediplerin Maniheist
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olduklari yahut o egilimi tasidiklari, gézleriyle gormediklerine inanmayan (sansualist), cin ve
melekleri inkar eden kimseler olarak nitelendirildikleri bilinmektedir.

Fars kalturd ve edebiyatinin Gstinlugu teziyle baslatilan Sudbiyye hareketinin de iginde

bulundugu zindiklar, curetlerini Kur'an’in i’cazi fikrini sarsma girigsimlerine kadar géturmuslerdir.
Nitekim Gnli edip ibni’l-Mukaffa icin de Kuran’a nazire yazdigi yolunda ithamlar séz konusu
olmustur. Bir tercime saheseri olarak kabul edilen Kelile ve Dimne’nin “Bablu Berzeveyh”
basligini tagiyan girisi, ister bizzat ibnir'l-Mukaffa telif etmis olsun isterse orijinalinden terciime
etmis bulunsun, dinleri elegtiren curetli pasajlar intiva etmektedir.

islam diinyasindaki materyalist akimin énciisii olarak gésterilen (?) disinir ibni'r-

Ravendi’dir. Simdi kisaca onun goruslerinden bahsedelim.

4.1.1. ibnii'r-Ravendi

lbni’'r-Ravendi (v. 914) Horasan'in Merverriiz sehrinde dinyaya geldi. Hayatinin en
onemli dénemini Bagdat'ta gecirdi. Buraya gelisinde Mu’tezile fikir cevreleriyle yakinlk
kurduysa da bu gevreyle arasi bozulunca bir kismi Sii karakterli, bir kismi mulhidlik sayilan
gorisleri yiiziinden aleyhinde siddetli bir kampanya baslatildi. islam disiince tarihinde ibnii'r-
Ravendi adinin ilhad kavramiyla adeta 6zdeslesmis oldugu gorulmektedir.

Ibni’r-Ravendi’nin fikri gelismesini, ilmi sahsiyetini belirlemek zordur. Klasik kaynaklarin
¢ogu, onun onceleri bilingli bir Mu’tezili iken sonradan Sii-Rafizi doktrinleri benimsedigini ve
nihayet bazi mufrit Sii ¢evrelerinde tutunma imkani bulan mdilhidce inanglara ve alemin
ezeliligini savunan gorislere baglandigini kaydetmektedir. ibni’'n-Nedim’in bildirdigine gére
ibnii’r-Ravendi 6lirken pisman olup tovbe etmis, bitiin olanlarin arkadaslarinin kendisini
dislamasina duydugu 6fkeden kaynaklandigini belirtmigtir.

Geng yasta Bagdat'a gelen ibnii'r-Ravendi, Mu’tezile kelamcilariyla énceleri iyi gecinmis,
onlar arasinda saygin bir yer edinmistir. Sonra Mu’tezile aleyhine tavir koymasinda, bu
mezhepteki Sii aleyhtarliginin rolii olmustur. ibnii’r-Ravendi Siilige sempati duyuyordu. Eb{’l-
Hiseyin el-Hayyat, ibni’r-Ravendi’nin Mu‘tezile ile iyi iliskilerinin son déneminde, insanlarin
mallarini kendisine haram sayan bir akimin goéruslerini genglere telkin ettigini, kifar ve ilhadinin
sonradan ortaya c¢iktigini yazmaktadir. Hayyat'in s6zinu ettigi akimi benimseyenler, bir kisim
Sit zahidleridir ve bu grup, nibuvvet ve imédmet konusunda sapik goruslere sahiptir.

Yozlasmisg bir toplumda mal edinme ve biriktirme gayretlerini kendilerine yasaklayip zuhd
hayatini segmek suretiyle yozlagmaya karsi tavir alan Mu'tezili-SiT zahidler, Hayyat'in yer aldigi
Bagdat Mu'tezile gevresi tarafindan asiri bir grup olarak algilanmis olmalidir. Hayyat onun
hocalari ve selefleri arasinda Eb( isa el-Verrak, Eba Sakir, Nu‘man, ibn Talat gibi mifrit Sit
kelamcilari da saymakta, ibnii’'r-Ravendi’nin Mu’tezile’'ye saldirmasinin temelinde bunlarin
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intikamini alma duygusunun yattigini sdylemektedir. Bu kisilerin gergcekte zindik ve mulhid
olduklari, Musliman gérunup asil inanglarini gizledikleri yolunda yaygin bir kanaat vardi.

ibni'r-Ravendtnin fikri macerasinda en ciddi sorun, kendisine nispet edilen eserlerin

gercekligiyle bunlarin muhtevalari konusunda yogunlasmaktadir. Hayyat'a gore onun ilhadini

ortaya koyan eserlerinden biri Kitabii't-Tac'dir. ibni’'r-Ravendi bu eserinde cisimlerin huddsunu
reddetmis, alemin ezeli oldugunu ve bir yaraticisinin bulunmadigini ileri surmastur. Kitabi't-
Ta'dil ve't-Tecvir baslikh eserinde ilahi hikmeti, Kitabi'z-Zimirriidde de peygamberlerin
mucizelerini inkar etmis, ayrica sonuncu kitabinda Kur'an’da celigkilerin yer aldigini ileri
surmistir. Kitabii'l-imame'de ise dnde gelen sahabilere dil uzatmis ve Hz. Muhammed'in
kendisinden sonra bir halef belirledigini, fakat bazilarinin buna muhalefet ettigini yazmistir.

Hayyat'in aktardigi sekliyle Kitabi't-Tac’da yalnizca cismani alemin ezeliligi degil bu
alemin bir yaraticisinin olmadigi da 6ne surllmektedir. Bu telakki modern karsiligiyla ateist
materyalizmdir. S6z konusu inkarci fikrin sahiplerine islam dinyasinda “dehri”, bu firkaya da
“dehriyye” denmektedir.

ibni’'r-Ravendi’ye nisbet edilen Kitabii’z-Zimiirriid’den giinimiize ulasan bazi parcalar
gercekten peygamberlik muiessesesine bir saldiri niteligindedir. Kitabi’'z-Zdmdirriid’'de
nakledilen telakkilere gore akil Allah’in en buyuk nimetidir. Rab onunla taninir, nimetleri onunla
bilinir, dogru ve yanlis onunla ayirt edilir. Vahyin bildirdikleri akli hUkumlerle ayni ise ikisinden
birine gerek kalmayacaktir. Eger nebevi mesaj akla aykiri ise nublvvet sagmadir. Hz.
Muhammed'in seriati da akla aykiridir. Eserde ayrica namaz, orug, seytan taslama, tavaf, sa’y
gibi ibadet ve dinT merasimlerin akla uygun seyler olmadigdi, mucizelerin birtakim hilelerden
ibaret bulundugu iddia edilmis, eger meleklerin Musliumanlara mucizevi bir destek vermesi
mumkun olsaydi bunun Bedirdeki gibi Uhud’da da gergeklesmesi gerektigi, Kuran’in
fesahatinin mucizevi dedil itibari oldugu ileri surtlmuastur.

Bu gorislerin ibnii’'r-Ravendi’ve nisbeti Matiiridi’'nin Kitabii’t-Tevhid'inin yayimlanmasi

ile daha da siipheli hale gelmistir. Zira Kitabii’t-Tevhid'de s6z konusu fikirler Eb( 1sa el-Verrak’a

izafe edilmekte ve bunlara ibnii'r-Ravendi’'nin peygamberligi ispat ydniindeki olumlu fikirleriyle
karsilik verilmektedir. Bu pasajlardan anlasildigi kadariyla ibnii'r-Ravendi, Maniheist olmakla
itham ettigi Eb Isa el-Verrak'in Kitabii’z-Ziimiirriid' de yer alan peygamberlikle ilgili fikirlerine
kars! yine akli delillere bagvurarak etkili bir karsilik vermis, Matiiridi de ibni{’'r-Ravendi’nin
yaninda yer almistir. MatiridTnin, ibni’r-Ravendi’nin peygamberligi ispat eden
fikirlerini Kitabi’z-Zdamdrrid'den aktardigi kesin olmasa da bu fikirlerin ona aidiyetinde kusku
yoktur.

ibni’'r-Ravend’nin - bir  Yahudinin evinde ve onun himayesiyle yazdigi

kaydedilen Kitabi’d-Damig'de ileri surllen fikirler de islam’in kutsal kitabini asagilayan,
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muhtevasiyla alay eden, ilahT kelam kavramini hige sayan iddialardan olusmaktadir. Eserde
uldhiyyete dair ayetler arasinda celiskiler bulundugu, Allah hakkinda ahlaki ilkelerle
bagdasmayan tanitimlar yapildigi ve Kur'an’daki cennet tasvirlerinin yeterince gekici olmadigi
one slrulmistir. Eger bu iddialar Mu'tezile’yi hedef aliyorsa ibni’'r-Ravendi'nin gayesi,
“‘Kuran’in muhtevasi tamamen aklidir, onda akli bakimdan tutarsizlik bulunmasi s6z konusu
olamaz; Kur'an’in metni mdcizevi karakterini bu aklilikten alir” seklindeki Mu’tezile akilcihigini
elestirip ¢curatmektir.

Kuran metninin bdyle akli temellendirilisine Ibni’'r-Ravendinin iyi bakmadig
bilinmektedir. Dolayisiyla onun bu tur eserlerini, gerek ilahi kelamin gerekse ilahi hikmetin akla
tutarsiz ve sagma gibi gorunebilecegini, meselenin Mu'tezile’'nin iddia ettigi gibi aklen
halledilmis sayllamayacagini gostermek Uzere kaleme aldigi dusunulebilir. Onun Kitabu’l-
Ferid eseri de peygamberligi ispat sekillerinin yetersiz oldugu iddiasini dile getirmektedir.

Es‘ari’ye gore Sii siyaset diisiincesini asiri fikirlerle yénlendirenler Eb( isa el-Verrak ile
ibni'r-Ravendt olmustur. Es‘ari’nin vurguladidi bir baska husus da ibni’r-Ravend?'nin Miircie
akiminin énemli simalarindan Bisr b. Giyas ile fikri paralelligidir. imanin temellendirilisiyle ilgili
olarak Miircie, “iman tasdiktir; bu tasdik hem kalp hem dil ile yapilmalidir’ tezini savunmakta,
ibni’r-Ravendi de ayni diisiinceden hareketle, “Dille beyan edilmeyen inkar kiifiir degildir, 6l¢ii
kalp ve dille tasdik olunca glinese secde halindeki bir insanin bile yalnizca bu durumuna
bakilarak kiifriine hitkmedilmez” telakkisini ne surmustur. Es‘ari ayrica, yine Bigr b. Giyas ile
paralel sekilde ibni’r-Ravendinin ehl-i kibleden olan facirlerin ebediyen cehennemde
kalmayacag fikrinde oldugunu kaydeder. Bu gorisler, ibnii’r-Ravendi’nin Mdircii ekollerinden
aldigi etkilerin Grtna olmalidir.

Sonug olarak ibnii’'r-Ravendinin diisiincesini kesin sekilde belirlemek giictiir. Ancak
fikirlerinin ana hatlariyla Siilik yonunde oldugu anlasiimaktadir. Onun Mu’tezile gelenegiyle
bazan uzlasma, bazan catisma halinde bulundugu gérilir. Ibni’'r-Ravendr’nin islam
dunyasinda yazili veya sozlu, gizli ve acik sekilde dile getirilen ilhadci goruslere ilgi gosterdigi
muhakkaktir. Cesitli eserlerinde bu asirn duslinceleri yer vermisse de bunlari benimsedigini
kesin olarak sOylemek mumkuin goérinmemektedir. Mu'tezile’nin onun aleyhinde basglattigi
kampanya sebebiyle bir mulhid oldugu kanaatinin yayginlastigi anlasiimaktadir. Fakat
hikmdn yanlis oldugunu géstermektedir. Onun ilhad fikirleri iceren eserlerinin tasviri oldugu,

bu fikirlerin kendisine nispet edilemeyecegi kanaati agir basmaktadir.
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4.2. Tabiiyyun

“Tabiatcilik”, dogayi temele almakla birlikte, madde dlnyasi disinda ruhun ve Tanr’'nin
varligini kabul eden goruse verilen isimdir. Deney, gozlem ve tumevarim metodunu kullanan
tabiatcilik ekolt, Yunan felsefe-biliminin etkisi altinda profan bir dinya gorusu ortaya koyar.
Burada “tabiiyyun” veya “natiiralizm” ifadesi, bazi islam distinirlerinin, modern tabirle tabii ve
deistik bir metafizik kurmaya ait gérisleri kastedilir. Tabiiyyun akiminin islam diinyasinda en

bilinen temsilcisi Ebu Muhammed b. Zekeriyya er-Razi'dir.

4.2.1. Ebu Bekir er-Razi

Ebu Bekir er-Razi (v.925) 865 yilinda Rey’de dogdu. Batililarin Rhazes dedikleri bu Gnlt
hekim genclik doneminde felsefe ve edebiyatla ilgilenen, siir yazan, ud calip sarki sdyleyen,
sakali biy1gi ¢ikinca, “Artik masiki ile ugragsmak yakisik almaz” diyerek bundan vazgegmistir.

Tip ilmine yaptigi katkilardan dolayr “Araplar'in Galeni” unvaniyla anilir. Hayatini
kuyumculukla kazanirken bu meslek onda kimyaya karsi merak uyandirmig, kurdugu
laboratuvarda kimya deneyleri yaparken ortaya ¢ikan gaz ve buharlar sebebiyle gozleri
rahatsizlanmis, bu rahatsizlig1 hayati boyunca surmustur.

Eb0 Bekir er-Razi, tahsil igin ¢iktigl uzun seyahatinde Horasan boélgesindeki ilim ve kaltur
merkezlerinde bulundu. Hekimlikte sdhrete kavustuktan sonra Halifenin daveti Gzerine Bagdat’a
gitti. Otobiyografi mahiyetindeki es-Siretl’l-felsefiyye’sinde kendinden sdyle s6z etmektedir:
“Beni taniyanlar bilir ki ilme karsi olan sevgim, tutkum ve bu yoldaki ¢calismalarim gencligimden
beri araliksiz devam etmektedir. Okumadigim bir kitap, karsilasmadigim bir ilim adami bulunsa
blylik bir zarara ugramam sbz konusu olsa bile her seyi bir kenara birakip mutlaka o kitabi
okurum ve o alimi tanirrm. Bu alandaki sabirli ¢alismalarim neticesinde bir yil zarfinda
miisvedde olarak 20.000 varaktan fazla yazi yazdim.”

Basta tip ve felsefe olmak tUzere ¢aginin geometri digindaki butin ilimlerinde eser veren,
antik ve Helenistik donemde ve kendi gagdaslari arasinda dnde gelen birgok bilgin ve dusunar
ile hesaplasan Razi onlari elestirmis, kendini elestirenlere kargi reddiyeler yazmig, cesur, hur
fikirli ve Uretken bir filozoftur.

“Hayatin Sokrat'inkine benzemedigi igin sen filozof olamazsin” diyenlere karsi Ulkesinde
hi¢ kimsenin tip alaninda kendisini gegemedigini, filozof adina yakismayacak higbir davranista
bulunmadigini, fizik ve metafizik disiplinleriyle ilgili 200’e yakin eser yazdigini belirtip,
“Ulastigim bu bilgi diizeyi filozof adini almama yetmiyorsa kegke bilseydim, ¢cagimizda bu isme

layik olan kim var?” diyerek kendisini savunmustur.
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Eserlerinden bazilari sunlardir:

1. Et-Tibbu’r-Ruhani 2. Es-Sireti’l-Felsefiyye

3. Makale fi Emaratii’l-ikbal ve'd-Devle 4. Ahlaku’t-Tabib
5. El-Havi: Tip ansiklopedisidir. 6. Kitabu’s-Sukuk ala Calinus

4.2.1.1. Tip ve Kimya

Razi Horasan bélgesinde, Yunan, Hint, iran ve Islam tibbi (izerinde arastirmalar yapmig
ve engin bir tip bilgisine sahip olmustu. Rey’e déntince bashekimlige getiriimis, her alandaki
genis bilgisi, tiptaki Ustun basarisi ve saglam karakteri sebebiyle hem saray hekimi hem devlet
islerinde danigsman olmustur.

Razi tip tarihinde kimyay! tibbin hizmetinde kullanan ilk hekim olarak bilinmektedir. O,
kliniklerde hastalari 6nce asistanlara, sonra bagasistanlara muayene ettirir, onlarin teshiste
guclik cektikleri bir vak‘a olursa o zaman kendisi midahale ederdi. Hastanelerde muayene,
teshis, ilaclarin etkileri ve vakanin butuin seyri defterlere gegirilirdi.

Galen'i elestirmek Uzere kaleme aldigi eserin girisinde tip ve felsefede kanitlanmig bilgi
disinda higbir otoriteye guvenilemeyecegini, zaten bir filozofun o6grencilerin gdsterecegi
teslimiyetci tavri hos kargilamayacagini soyler.

R&zi’'nin doga ilimlerinde uyguladidi gbézlem ve deney yontemini tip alaninda da
basariyla uyguladigi gorilmektedir. Muayene sirasinda hastanin yasini, beslenmesini, gegirdigi
hastaliklari, sikayetinin ne oldugunu ve ne zaman basladigini sormakta, koydugu teshisleriyle
birlikte batun bulgular kayda gecirmekteydi. Bu alandaki zengin birikimini sayilari, altmis bes
ile ylz arasinda degisen tibbi eserlerinde ve 6zellikle on bes yilda yazdigi tip ansiklopedisi
mahiyetindeki el-Havi (el-Camiu’l-Kebir) adli kitabinda gérmek mumkunddr.

Kizamik ve gigek hastaliklarinin teshisini dogru koyan ilk hekim olan Razi’'nin bu konuda
yazdigi eser Latince’ye gevrilmis ve 1498-1866 yillari arasinda kirk ayri baskisi yapilmistir.
Ahlaku’t-fabib adli eserinde hekim-hasta iligkisinde uyulmasi gereken kurallari hatirlatarak,
“Tipta kehanet olmaz, hekim her seyi bilemez, hasta denek olarak kullanilamaz. Gerekmedikce
tedavide basit ilaglarla yetinilmeli. Hekim hastasinin sirdagi olmali. Hekim hasta ile dogrudan

diyalog kurmalr” seklinde tavsiyelerde bulunur ve egitimini almadan tibba dair okudugu bir iki

kitapla halkin saghgini istismar eden sarlatanlari deccal olarak niteler.

n_ny

Ebl Bekir er-Razi’nin kimya alanindaki galismalarinin islam bilim tarihinde énemli bir
yeri vardir. De@ersiz madenleri birtakim islemlere tabi tutmak suretiyle onlardan degerli
maddeler elde etmenin mimkun olduguna inanan Razi’'nin Cabir b. Hayyan’in bu konudaki
¢alismalarindan buyuk olgtude yararlandigi ve onu Ustadimiz diye andigi bilinmektedir. S6z

konusu madenler farkli derecelerde eritilip, iksir denen bir madde belli élglide katildiginda sari
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ve beyaz renkteki degerli maddeler yani altin ve glimis elde edilecegine inaniimaktaydi. islam
toplumunda bu sahte ilme ilk karsi ¢ikan filozof Kindi olmustur. KindT, bu konuda iki eser yazmig
ve madenlerin asli niteliklerini degistirmenin mumkuin olmadigini, bunu yapmaya kalkisanlarin
halki aldattiklarini soyler.

Buna kargi Razi, er-Red ale’l-Kindi fi reddihi ale’l-kimyéa adiyla bir risale kaleme alarak
Kind’nin goruslerini c¢uritmeye calismistir. Fakat kimyasal maddeleri maden, bitki ve
hayvanlardan elde edilenler seklinde Ug¢ kisma ayirmasi ve bunlarin tlrevilerinden olusan
maddeleri daha alt siniflara ayirarak kimyasal birlesim ve alagimdaki islevlerini tespit etmesi,
bu arada gliserin, soda, sirke asidi, alkol, kukurt asit ve nitrik asit gibi kimyasal maddeleri bulmus
olmasi sebebiyle kimyayi teoriden pratige gecirdigi i¢in bu ilmin kurucularindan kabul edilmigtir.
Raz’'nin laboratuvarinda kullandidi madde ve ara¢ gereglerin nelerden ibaret oldugu c¢ok iyi
bilinmektedir (Kaya, DIA, Ebu Bekir er-Razi).

4.2.1.2. Felsefi Gorusleri

Ebu Beki er-Razi Eflatun’u takip ederek felsefeyi “insanin gucu yettigi dlcide Allah’a

benzemesi” seklinde tanimlamistir. Bu tanimin bir geregi olarak da felsefeyi bir yasam sekli

olarak kabul etmistir. Kendi hayat tarzini savunma mahiyetindeki eserine “es-Siretl’l-
Felsefiyye” ismini vermesi de bu durumu acgikca ortaya koymaktadir. Razi’'ye gore filozof,
mantigin sartlarini ve kanunlarini bilen, matematik, fizik ve metafizik ilimlerini insanin elde
edebilecegi en Ust seviyede elde eden kimsedir.

islam diinyasinda “Tabiat Felsefesi” akiminin kurucusu ve en énemli temsilcisi olarak
kabul edilen Razi, butin meselelere tabiat bilimlerinin metodu sayilan, deneye dayanan ampirik
ve tumevarim yontemleriyle yaklasmistir. Sokrates oncesi filozoflar ve Eflatun’un psikoloji ve
ahlaki fikirlerine ilgi duymus, Aristoteles fizigi ile metafiziginin temel kavramlarini ve bir de
Mutezile kelam ve metafizigini tenkit etmistir.

EbG Bekir er-Razi’'nin metafizik dugtuncesinin agirlikl yanini “bes ezeli varlik” ogretisi
olusturmaktadir. Bunun yaninda tenasih dusuncesi ile bes ezeli ilke ile iligkili olarak agikladigi
yaratma anlayisi da metafizik dislncesi igerisinde 6n plana ¢ikmaktadir.

Bes Ezeli Varlik Anlayisi

Allah’tan baska ezeli varliklarin oldugu dusuncesi EbG Bekir er-Razi'nin felsefi
sisteminde 6nemli bir yere sahiptir. Ona gore bu ezeliler dlemin varlik kazanabilmesi igin
zorunlu olan varliklardir. ibdanin, bir bagka ifadeyle yoktan, éncesinde bir sey olmaksizin
meydana gelmenin mumkun olmamasi dolayisiyla varligin var olmasi igin bir ilk madde
gerekmektedir. iste bu ilk madde hey(la, yani mutlak maddedir. Hey(la ezeli oldugu ve yer

kapladidi icin kapladigi mekan da ezeli olmak zorundadir. Dolayisiyla mutlak mekan ezelidir.
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Bu mevcut maddedeki degisiklikleri ve cesitli halleri idrak etmek ancak zaman araciligiyla
muamkun olur. Bundan dolayi da zaman gereklidir. Ancak buradaki zaman mutlak zaman olup
ezelidir. Varliklar iginde canli olanlarin olmasi nefsin varligini gerektirdigi icin kulli nefis de
ezelidir. Yine canli olan varliklarin akla sahip olmalari ve iglerini glizel ve saglam yapmalari,
bilge, mutlak ilim sahibi ve yaptigi her seyi c¢ok iyi yapan bir yaraticinin varhgini
gerektirmektedir.

Bes ezeli varliktan ikisi yani “Bari” ve “kulli nefs” canli ve faaldir. “Hey01&”, yani mutlak
madde cansiz ve pasiftir. “Hala/mutlak mekan” ve “dehr/middet/mutlak zaman” ise ne canli, ne
faal ne de pasiftir.

1. Yaratici: Razi’'ye gore Yaratici (Tann) ezelidir, cisim degildir ve degisime ugramaz.
Her seyin duzenleyicisi olup bizatihi kaimdir. Tanr digindaki varliklar ise kendi baglarina var
olmadiklari i¢in varlklari Yaratic'ya baglidir. Yaratici bilgisizlige dismeyen alim, zulmetmeyen
adildir. Onun ilmi, adaleti ve rahmeti mutlaktir. Unutma ve gaflet gibi acizlik ifade eden durumlar
onun i¢in s6z konusu degildir. O tam anlamiyla kudret sahibidir.

2. Kiilli Nefis: Bizatihi kaim bir cevher olan kiilli nefis, cisim olmadigi gibi bir mekanda
da degildir. Kulli nefis, varliklari olusturmak icin maddeyle birlesince bireysellegir. Dolayisiyla
tikel nefisler ezeli olmadiklari igin 6limle birlikte bedenden ayrildiklarinda tekrar kulli nefs ile
birlesirler. KuUllT nefis, baslangicta alemi yaratmaya istekli olmayan Yaratic’'nin alemin
yaratilmasi noktasinda karar vermesini saglayan ezeli bir varliktir.

3. Mutlak Madde (heyila): Mutlak madde, bolinemeyen sonsuz sayidaki atomlardan
meydana gelmis olup basittir. Dort unsur (toprak, su, hava, ates) ve felek, yani semavi cisimler
ile alemdeki batin varliklar, mutlak madde ile mutlak mekénin (hald) farkli oranlardaki
terkibinden meydana geldikleri icin alem sona erdiginde mutlak maddenin pargalari = tekrar
birlesimden o©nceki ilk hallerine geri donecekler ve bu sekilde varliklarini ilelebet
surdureceklerdir. Razi, mutlak maddenin ezeliligini iki noktadan hareketle savunmaktadir:
Birincisi, mutlak anlamda yoktan yaratmanin imkansiz olmasidir. Razi’'nin ikinci dayanagina
gore, eger bir varligin bir failin kudretiyle baska bir seyden meydana getirildigi kabul edilirse, bu
failin, s6z konusu fiilinden 6nce ezeli ve degismez olarak var olmasi gibi, Yaratici'nin fiilinin
taalluk ettigi seyin de bu fiile maruz kalmadan 6nce var ve ezeli olmasi gerekir. Yaratic’nin
fiiline maruz kalan da mutlak madde (hey@la) olduguna gére o da ezeli olmalidir.

3. Mutlak Mekéan (hala): Razi’'ye gore hala “iginde cismin olmasi mimkun olan, fakat
cismin olmadigi boyut” olup igine birtakim cisimlerin konuldugu kaba benzemektedir. O,
ontolojik bir gerceklik olarak kabul ettigi mutlak mekanin ezeliligini su sekilde ortaya
koymaktadir: Mekan tutan seyler olmaksizin mutlak mekan var olabilirken mutlak mekan

olmaksizin mekan tutan cisimler var olamazlar. Mekan tutan cisimler var olduguna gore mutlak
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mekan da vardir ve ezelidir. Razi, mutlak mekani, “kaplayan ile kaplanan arasinda ortak olan
bir ylizey” olarak tanimladigi ve kendi kendine bir varligi olmayan “izafi mekan”dan ayirmakta
ve izafi mekani yaratilmis ve sonlu olarak nitelemektedir.

4. Mutlak Zaman (dehr): Zamani da mekan gibi mutlak ve izafi zaman olmak Uzere iki
kisma ayiran Razi, harekete bagli olmayan, yani hareket olmasa da var olan mutlak zamani,
baslangici ve sonu olmayan muddet, ezelden ebede surekli akan bir cevher olarak
tanimlamaktadir. Aklen alemin diginda ve alemi de kusatan bir sureklilik bulunmaktadir ve
felegin donusu ortadan kalksa bile zihinde surekli akip giden bir seyin imaji kalmaktadir ki iste
o mutlak zamandir. Mutlak mekan gibi mutlak zamanin da maddi alemle bir iligkisi
bulunmadigindan, Razi, yil, ay, hafta, gin, saat, dakika, saniye ve an gibi gtinlik dilde kullanilan
zaman birimlerini izafi zamana, yani gokkurelerinin hareketi sonucunda olusan, baslangici ve
sonu olan muddet anlamindaki zamana ait birer kavram olarak kabul etmektedir.

Razi'nin, bes ezeli ilkeden hareketle varolusa dair aciklamasinin temelinde, mutlak
yokluktan varliga getirme anlamindaki ibd&’i imkansiz gérmesi yatmaktadir. Razi’'ye goére bir
seyi bir anda yoktan yaratmak, belli bir suregte yaratmaktan daha kolaydir. Mesela, insani bir
anda yetigkin olarak yaratmak, onu kirk yilda yetigkin hale getirmeye kiyasla Tanri agisindan
daha kolay bir igtir. Diger yandan Tanri’nin dolayl ve uzun sureg alan bir fiili degil de kolay ve
pratik olani tercih etmesi de hikmetinin geregidir. Buna gore yaratilisin bir anda olup bitmig
olmasi gerektigi sonucuna varan ve aksi halde Tanr’nin kolay olana gticinin yetmedigini ve
hikmetinin geregini yerine getirmedigini ileri siren Razi, tabiatta olaylarin meydana gelisinin ise
bu sekilde olmadigini, yani tabiatta her seyin tedrici olarak bir slreg iginde bilesim olarak ortaya
ciktigini belirtmektedir. Dolayisiyla varlik dunyasi incelendiginde her seyin ibda' degil, terkib
yoluyla varlik buldugu gértlmektedir ve bu yoktan yaratmanin filen imkansiz oldugunun bir
gOstergesidir.

Razi, bes ezeli ilkke arasindaki iligkiler yoluyla varligin meydana geligini mitolojik bir
tarzda da acgiklamaktadir. Soyle ki kulli nefis, hayatin kaynagi ve aktif bir ilke olmakla birlikte
sadece tecrlbe edilenleri bilmektedir. Fakat yapisi geregi nefsin ezelden beri mutlak maddeye
karsi bir tutkusu bulunmaktadir ve potansiyel haldeki bu mutlak maddeyi harekete gegirip ona
suret vermek, boylece ona kargi duydugu arzu ve istiyaki tatmin etmek istemektedir. Tanri gibi
ezeli olan, fakat onun kadar bilgin ve kudretli olmayan kullT nefis, pasif durumdaki maddeyle
kurdug@u iligkide basarili olamamis ve sonugcta bir kaos meydana gelmistir. Hikmet ve merhameti
geregdi Tanri killi nefse yardim etmis ve neticede nefse verilen akil sayesinde mutlak maddenin
sUret kazanmasiyla birlikte alem kaostan ¢ikip kozmos haline gelmistir. Ardindan Tanri insani

yaratarak onda ferdi nefsi uyandirmis ve bdylece nefsin maddi dleme ait olmadidini, buraya
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yuce bir alemden geldigini hatirlamasini ve asil gbrevinin arinarak, geldidi ilahi aleme dénmek
oldugunu bilmesini istemistir.

Razi’'nin varliga gelisi acgiklarken Yeni Eflatuncu suddr kuramini andiran Gunes-igik
metaforuna basvurmasi yaninda onun el-Medhalii's-Sagir ila IImi't-Tibb adli eserinde varolug
surecini daha somut bir sekilde acikladigi da gériimektedir. Buna gére Yaratic’'dan meydana
gelen ilk varlik ruhani cevherler olan “aydinlatici nurlar’dir. Batin yaratiimislarin ilki olan
aydinlatici nurlar basit ve bilesik nur diye iki kisma ayrilmaktadir.

Bilesik nur, dlemin en asagisinda olup duyularla algilanirken basit nur ise alemin en Ust
kisminda bulunur ve duyulara konu degildir. Basit nurdan akli nefis, hayvani nefis ve hareketsiz
tabii nefis meydana gelmis, tabii nefisten ise cismani varliklarin yapi tasi durumundaki sicaklik,
sogukluk, yaslik ve kuruluk seklindeki dort basit tabiat var olmustur. Daha sonra Yaratici, bu
dort basit tabiattan bilesik tabiatlari, onlardan da yer ve gokteki butun varliklari meydani
getirmistir. Soguklukla yasligin bilesiminden yerylztndeki maddelerin ve cismani varliklarin ilki
olan su, sicaklikla kurulugun bilesiminden de ates olusmustur. Su ile ates arasindaki zithk
Uclncl unsur olan havanin meydana gelmesine yol agmis, Yaratic’'nin kudreti ile havayi
hareket ettirmesi sonucunda ise ruzgar, ruzgarin suyu hareket ettirmesi sonucunda dalgalar ve
dalgalarin birbirine ¢arpmasi sonucunda da ust Uste tabakalar halinde kopuk olusmustur.
Yaraticr’nin kudretiyle kopugu katilastirmasi neticesinde ise duyulur dlemdeki dérdlnci unsur
olan toprak meydana gelmistir.

Raz’nin metafizik disiincesinin merkezini olusturan bes ezeli ilke diisiincesi, Islam
dusunce tarihinde en cok elestiri alan kuramlardandir. Tanr’dan baska ezeli varliklar kabul
etmesi, kuramin kendi iginde celigkiler barindirmasi, Sokrat 6ncesi filozoflardan ya da Harranl

Sabiilerden veya Maniheistlerden alinmis oldugu, bu elestirilerden bazilandir..

4.2.1.3. Din Felsefesi

EbO Bekir er-Razi’'nin en fazla dikkat ceken ve ayni zamanda mulhid olarak ifade
edilmesine neden olan goruglerinden biri de din felsefesidir. Milhid oldugunu iddia edenlerin
ileri strdukleri delilleri dort ana baslik halinde ifade edebiliriz:

1. Ebd Hatim er-Raz'nin A’lamu’n-Ndibdvve isimli eseri ile Hamiduddin el-Kirmani'nin el-
Akvalu’z-Zehebiyye isimli eserleri,

2. Bazi tabakat kitaplarinda Razi’ye isnat edilen eserler,

3. Razi'nin, et-Tibbu'r-Rahani adli eserinin “aklin Gstinligu ve ovilmesi” ile ilgili
bolumundeki akilla ilgili sozleri,

4. Bes ezeli varlik anlayigi.
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Razi'nin milhit oldugunu iddia edenlerin en énemli dayanaklari Sii-ismaili kelamci Ebd
Hatim er-Razi’'nin A’lamu’n-NUbuvve isimli eseridir. Hatim er-Razi eserin birinci bolimunde,
Rey sehrinde devlet buyuklerinden birinin evinde, devletin ileri gelenlerinin ve kadinin
huzurunda bir mulhitle kendisi arasinda gegen bir tartismayi anlatmaktadir. Eb( Hatim, eserinin
hicbir yerinde tartigtigi malhidin ismini vermedigi gibi, kim oldugu yonunde herhangi bir isarette
de bulunmamistir.

Sii-ismaili kelamci Hamiduddin el-Kirmani, herhangi bir delil gstermeksizin s6z konusu
milhidin Eb( Bekir er-Razi oldugunu belirtmektedir. iste bazi arastirmacilar, bu iki bilgiyi
birlestirerek A’lamu’n-Nubuvve’deki milhidin EbG Bekir er-Razi oldugunu ifade etmektedirler.

So6z konusu tartismada miilhid olan kisinin savundudui fikirleri su sekilde 6zetleyebiliriz:

Allah hakim ve rahimdir. Dolayisiyla onun, hem bir toplum iginden bazi kimseleri Ustin
yeteneklerle donatip peygamber yapmasi ve bu sekilde onu butlin insanlardan Gstin kilmak
suretiyle insanlar arasindaki esitligi bozmasi, hem de peygamber gondermek suretiyle insanlar
arasinda dusmanliklarin ve savaglarin ortaya ¢ikmasina neden olmasi hikmetine uygun
degildir.

Felsefe insani arastirmaya yoOneltirken dine, yani peygamberlerin getirdigi hurafelere
inananlar ise felsefi disunceden uzaklasarak taklide yonelmektedirler.

Kutsal kitaplarda bazi celiskiler vardir. Bu anlamda Musa, Allah’in oglu olmadigini, isa
Allah’in oglu oldugunu, Muhammed ise kendisinin de aynen diger insanlar gibi yaratiimig
oldugunu iddia etmek suretiyle birbirlerini yalanlamaktadirlar.

Peygamberler tarafindan ortaya konan ve onlarin Allah tarafindan gonderilmis
olduklarina delil olarak ileri surllen mucizeler, bu sekilde bir iddialari olmayan kahinler
tarafindan da pekala gosterilebilmektedirler.

Kuran’in icazi iddiasi asilsizdir. Cunku artik belagat ve fesahat sanatlarinda zirveye
cikmig siir ornekleri vardir. Dolayisiyla icaz yonunden Kuran’dan daha mukemmeli de ortaya
konabilir.

Eb0 Bekir er-Razi'nin mulhit oldugunu ileri surenlerin bir diger dayanaklari da bazi
tabakat kitaplarinda filozofa Mehariku’l-Enbiya, Hiyelu’l-Mutenebbiyin, NakdiU’l-Edyan ve
Uyubu’l-Evliya gibi eserlerin isnat edilmesidir. Bazi tabakat kitaplari bu eserleri Razi’'ye isnat
etmedikleri gibi bazilar da Razi’nin, nubuvveti, ahiretin varligini, insanin hikmet sahibi bir
yaraticisinin oldugunu kabul ettigini gosteren eserlerinden bahsetmektedirler.

Mulhit oldugunu iddia edenlerin ileri sirmus olduklari bir delil de, filozofun akil hakkindaki
sozleridir. Filozof, aklin Allah’in bizdeki en buyuk ve en degerli nimeti oldugunu, akil vasitasiyla
hayatimizi glzellestiren ve rahatlatan seylerin bilgisini elde ettigimizi ve butliin hedeflerimize

ulastigimizi belirtmekte ve onu bu konumundan agagi indirmememiz, yani hakimken mahkam,
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tabi olunanken tabi olan yapmamamiz gerektigini ifade etmektedir. Burada hevanin akli
yolundan saptirdidi icin hevayl akla musallat etmememiz gerektigini sdylemektedir. Bazi
dusundarler, filozofun bu ifadelerinden hareketle, onun Allah tarafindan insanlara bir peygamber
gonderilmesine gerek olmadigi gorusinde oldugunu ve nubuvveti reddettigini belirtmiglerdir.

Halbuki Razi et-Tibbu’r-Rdhani isimli eserinde akli, heva ile iliskisi cercevesinde ele
almakta ve hevanin etkisini kirma gorevini savunan akli ovmektedir. Akilla ilgili olan
ifadelerinden hemen sonra sodyle sdylemektedir: Hevayi akla musallat etmemeliyiz. CUnkU heva
aklin afeti ve bulandiricidir, onu yol, hedef ve dogrultusundan saptirir. Dolayisiyla Razi akh
epistemolojik bir otorite olarak degil, hevayi bastiran bir otorite olarak ele almaktadir.

Razi’nin mulhid olarak vasiflandiriimasina neden olan goruslerinden biri de, “bes ezeli
varlik” anlayigi olmaktadir. Kaynaklarda belirtildigine gore EbG Bekir er-Réazi, “Bari/Yaratici”,
“kallt nefs”, “heydlda/mutlak madde”, “hald/mutlak mekan” ve “mutlak zaman”dan olusan “bes
ezeli ilke” kabul etmektedir. Bunlardan “Bari” ile “kulli nefs” canli ve faal, "hey0la” cansiz ve
pasif, “hald” ile “mutlak zaman” ise ne canli, ne faal ne de pasiftir.

Razi, iddia edildiginin aksine, killi nefs, hey(la, hala ve dehri ezeli ve ebedilik agisindan
Allah ile aynilestirmemistir. Allah’in disindaki ezeli kabul ettigi diger dort varligi her yonuyle
degil, sadece zaman itibariyle ezeli olarak kabul etmistir. Razi, Tanri anlayisini ortaya koyarken
onun ezeli ve kendi kendine kaim oldugunu, diger varliklarin ise, kendi kendilerine var
olmadiklarini ifade etmektedir. Allah ile diger varlklar arasindaki en belirgin farklardan birisi,
Allah’in varhiginin kendinden, onun digindaki varliklarin varliklarinin ise Allah’tan olmasidir.

Sonug olarak, Ebla Bekir er-Razi'nin Iismaili muhaliflerinin eserlerindeki bilgiler kabul
edilirse, islam toplumunun benimsedigi inang esaslarina aldirmayarak, yalnizca akla giivenen
bir filozof oldugu, dinleri, kutsal kitaplari, vahyi ve nubuvveti elestirerek reddettigi sonucuna
varilabilme imkani vardir. Ancak yukarida sayilan nedenlerle onu mulhid olarak saymamizi

gerektiren deliller asikar degildir.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1. Hangisi Ebu Bekir er-Razi’de bes ezeli varliktan biri degildir?

A) Yaratici  B) Kllli nefs C) Heyula D) Felek E) Dehr

2. Ebu Bekir er-Razi’nin miilhid oldugu iddiasi daha ¢ok hangi yazarin iddialarina

dayanmaktadir?

A) ibn Ebi Useybia B) Hatim er-Razi

C) ibn Nedim D) Biruni E) Nasiruddin et-Tusi

3. Ebu Bekir er-Razi’nin tip ansiklopedisi mahiyetindeki eseri hangisidir?

A) Tibbur’r-Ruhani B) Ahlaku’t-Tabib C) el-Havi

D) Kitabu’s-Sukuk ala Calinus E) Mehariku’l-Enbiya

4. ibn Ravendi’nin peygamberleri ve mucizelerini reddettigi iddia edilen eseri
hangisidir?

A) KitabU’'z-ZUmurrad B) Kitabu’t-Tac C) Kitabu’l-imame

D) Kitabu't-Ta'dil ve’t-Tecvir E) Kitabu’l-Ferid

5. Kendinden onceki felsefi diislinceleri dehriyyun, tabiiyyun, ilahiyyun seklinde
tasnif eden disuniir kimdir?
A) Ebu Bekir er-Razi B) Maturidi C) Eg’ari D) Sehristani E) Gazzali

CEVAPLAR1D 2B 3.C 4A 5E
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KOCAELiI UNIVERSITESI
ILAHIYAT FAKULTESI
iLITAM PROGRAMI

UNITE 5: FARABI VE FELSEFESI

KONULAR

5. Farabi

5.1. Hayati ve Eserleri
5.2. ilimler Tasnifi
5.3. Mantik

5.4. Varlik Felsefesi
5.5. Sudur Kurami
5.6. Doga Felsefesi
5.7. Psikoloji ve Bilgi Kurami
5.8. Ahlak Felsefesi
5.9. Siyaset Felsefesi
5.10. Din Felsefesi
5.11. Etkisi

AMACLAR
- Farabi’nin yetistigi cevreyi tanimak
- Farabi’nin 6zglin goruslerini 6grenmek

- Farabi’nin Messailik ekoliindeki etkisini analiz etmek

HAZIRLIK SORULARI
1. Messailik ekoliinde Farabi’nin yeri nedir?
2. “Sudur kurami” ne ifade etmektedir?

3. Farabi’nin niiblivvet konusundaki gorusu nedir?
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5.1. Hayati1 ve Eserleri

Tarkistan’in Farab sehri (buglinkil Kazakistan’da Otrar) yakinlarindaki Vesi¢'te yaklasik
871-872 yillarinda dogdu, iyi bir tahsil gordu. Bir sure kadilik yapti fakat ilim ve kultiran tadina
varinca meslegini terk ederek kendisini ilme verdi. Once Buhara, Semerkant, Merv ve Belh gibi
kendi bdlgesinin ilim ve kiltir merkezlerini ziyaret etti, sonra Bagdat'a qitti. Farabi Bagdat'ta
Eb0 Bisr Metta b. YUnus’tan mantik okudu. Yirmi yil Bagdat'ta yasayan ve eserlerinin gogunu
burada kaleme alan filozof, daha sonra Dimagk’a gitti. llerlemis yasina ragmen Farabi 948'de
Misir'a kisa bir seyahat yapti ve 950’de seksen yaslarinda Dimask’ta 6ldu.

Eserlerinden bazilari sunlardir:

- ihsau’l-Ulum -Uyunu’l-Mesail  -Risale fi Meani’l-Akl
-Risale fi'l-Huruf -es-SiyasetU’l-Medeniyye -el-Medineti’l-Fazila
-Tahsilus’s-Saade -Tenbih ila Sebil’s-Saade

5.2. ilimler Tasnifi

ilimler tasnifi, bir filozofun ilim ve metot anlayisini, varlik tasavvuru ve felsefi egitim
anlayisini yansitir. Farabi’nin fhsé i’l- ‘ulim eseri de bu islevleri yerine getirir. Filozof, bir ilimler
sistemi olarak gordugu felsefenin kapsamini bu tasnif ile belirginlestirmig, her ilmin tanimini,
teorik ve pratik agidan degerini belirterek egitim ve 6gretimdeki dnemine isaret etmistir. Filozof
once ilimleri bes ana baslik altinda siniflandirir, sonra da asagida goruldigu sekilde her ilmin
kapsamindaki diger ilimleri siralar:

1. Dil: Sarf, nahiv.

2. Mantik: Organon’un kapsaminda yer alan sekiz kitap.

3. Matematik: Aritmetik, geometri, optik, astronomi, muzik, mekanik.

4. Fizik ve Metafizik.

5. Medent ilimler: Ahlak, siyaset, fikih, kelam.

Aristo’nun ilimleri teorik, pratik ve poetik seklindeki Gglu tasnifiyle Kind’nin beseri ve dini
ilimler tarzindaki ikili tasnifi incelendigi takdirde Farabi’'nin daha kapsamli ve kendine has bir
tasnif yaptigi gorulir. Ozellikle medent ilimler kapsaminda saydigi fikihla kelami teorik ve pratik
olmak Uzere iki kisma ayirir. Farabi ilim ve sanatlari tasidiklari deder agisindan da bir tasnife
tabi tutmustur. Buna gore bir ilmin degeri konusunun serefli olusundan, kullandigi delillerin
kesin sonu¢ vermesinden veya pratikte buylk yarar saglamasindan kaynaklanir. Astronomi
birinciye, geometri ikinciye, dini ilimler de Uguncuye Oornek gosterilebilir. Ancak bunlardan birinci

ile tguinclyu metafizik altinda toplamak mimkuindui
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5.3. Mantik

Farabi, Aristoteles’in mantik killiyatinin tamami UGzerinde ¢alismig; bunlarin serh, tefsir
veya muhtasarlarini hazirlamis ve kendisinden énceki mantikgilarin ¢ozimsuz biraktiklari kiyas
ve ispat teorisiyle ilgili problemleri ¢ozime kavusturmustur. Ayrica mantigin her boluma igin

mustakil kitaplar yazmis ve bu basarisindan dolayl hakli olarak Muallim-i_Sani unvaniyla

aniimistir. Farabi yaptigi bir taksimle mantigi “tasavvurat” (kavramlar) ve “tasdikat” (htktmler,
onermeler) olmak Uzere ikiye ayirir (bdyle bir yaklasim Aristoteles’te gorulmez) ki kendisinden
sonra butun mantik kitaplari bu plana bagh kalmistir.

Bir sey hakkinda bilgi edinirken zihin iki asamali islem yapar. Once dislincenin yapi
taslari durumundaki kavramlara, sonra da bu kavramlari kullanarak hukumlere yani onermelere
ulagir. Buna gore birinci bolumde terimler ve tarifi meydana getiren temel unsurlar, ikinci
bolimde de dnermeler, kiyas ve gesitli ispat sekilleri s6z konusu edilmektedir.

Farabi dil ile mantik arasinda iligkiyi agiklar. Ona gore dil bilgisi hatasiz konugmanin,
mantik da dogru dugstnmenin kurallarini vermektir. Dil bir dis konugma ise mantik da i¢
konusmadir. Dilin lafizlarla olan iligkisi ne ise mantigin kavramlarla olan iligkisi de odur. Gramer
bir milletin diliyle ilgili kurallari icerir; mantik buatin insanligin disuncesine ait kanunlari ifade

eder. Gramer bilmeyen hatasiz konugsamaz, mantik bilmeyen her zaman dogru dusinemez.

5.4. Varlik Felsefesi

Farabi’ye gore insan aklinin ulasabildigi en genel kavram varliktir. Bu yuzden varligin
tanimi yapilamaz, ¢unkl tanim cins ve fasildan olusur. Varligi kusatacak daha kulli bir kavram
bulunmadigina gore onun tanimini yapmak mumkin degildir. Bu basit ve yalin kavrami
tanimlamak icin gosterilecek her ¢caba sadece akla yapilan bir uyari durumunda kalacak ve
bilinenin tekrarindan 6te herhangi bir anlam tasimayacaktir. Su halde varlik vardir ve apagiktir,
bu konuda birtakim spekulasyonlara kalkigsmak bilgimize yeni bir sey katmayacaktir.

Farabi varliklar siniflandirirken en ustte bulunan, en salt ve en mukemmel olan “ilk
sebep”ten (Tanri) baslayarak basitlik ve mikemmelligin en alt dizeyinde yer alan ilk maddeye
(heylld) kadar iner. Buna gore varlik mertebelerinin ilki, insan aklinin ulasabildigi en kutsal
varlik olan Tanrrdir. ikincisi, filozofun “ikinciler” (es-sevani) ve “maddeden ayrik akillar” (mufarik
akillar) adini verdigi, sayilari gokkurelerinin sayisina tekabul eden dokuz akildan olusan varlik
alanidir. Farabi’nin rahaniler ve melekler mertebesinde gordugu bu akillar varliklarini Tanri’'dan

alirken kendileri hem Gglncu varlik mertebesini olusturan faal aklin hem de gokkurelerinin varlik

68



sebebidirler. Ona goére dini terminolojide Cebrail veya RUhulkudus adi verilen faal akil, Tanri ile
ay alti alemi arasinda araci durumundadir.

Doérdincu mertebede yine méanevi ve basit bir varlik olan nefis bulunur. Nefis gok
cisimlerinde dairevi hareketi, insan, hayvan ve bitkilerde ise biyolojik, fizyolojik, fizyonomik ve
psikolojik her tirll aktiviteyi ifade etmektedir. Besinci ve altinci varlik mertebesini olusturan
sUret (form) bir madde, basit birer varlik olmakla birlikte yetkinlikten uzaktirlar. Bunlar birbiri icin
gereklidir; biri olmazsa digeri bulunamaz. Bununla beraber suret aktif ve sekil verici, madde ise
pasif ve verilen sekli kabul edici durumdadir. Bu iki basit ilkenin birlesmesiyle ay alti aleminde
oncelikle dort unsur (toprak, su, hava ve ates) olusur. Maddi varliklar alaninin yapi taslari
durumundaki bu dort unsurdan her birinde sogukluk-sicaklik, kuruluk-yagliktan ibaret dort zit
nitelik vardir ki bunlardan ikisinin bulunmasi sonucunda karisim meydana gelir. Bu da ilk somut
maddenin yani cismin meydana gelmesi demektir. Su halde ilk asamada inorganik varliklar,
sonra organik varliklar olusur.

Farabi’'nin cisimler alemi derken kastettigi gok cisimleri, dért unsur, madenler, bitki,
hayvan ve insanlari iceren butin maddi kainattir. Ancak gok cisimlerinin ana maddesi dort
unsur degdil havadan da hafif olan esirdir. Buna gore alemi gepecgevre kusattigi varsayilan en

digtaki felekten en asagida yer alan dort unsura kadar butin kéinatta bosluga yer yoktur.

5.4.1. Killi-Cuz’i: Farabi varlik baglaminda kdilliler problemini tartisirken cevherleri ilk
ve ikinci cevherler diye ikiye ayirir. Ilk cevherler maddi varlik alanini olusturan fertler ve tikel
(cuz’i) nesnelerdir. Bunlar insani ¢epecgevre kusattigi ve duyularla algilanabilir oldugu igin ilktir
ve bir bakima cevher adini almaya en layik olan da bu tur varliklardir.

insan aklinin soyutlama islevi sonucu ilk cevherlerden kalkarak elde ettigi kiilli kavramlar
ise ikinci cevherlerdir. Aklin birlestirme ve ¢oklugu birlik haline getirerek kavrama 6zelliginin bir
sonucu olarak ortaya c¢ikan kavramlar bilginin yapi taslari mahiyetindedir. Mesela, bir
onermedeki hukim, konu ve yuklem diye adlandirdigimiz iki terimin bir mukayese sonucu
birlestiriimesinden ibarettir. Bu bize ikinci cevherlerin yani kavramlarin ne kadar onemli
oldugunu gosterir. Su héalde Farabi'ye gore kavram birlesik, kulli ve bir olana delalet eden
seydir. Bir baska soyleyisle fertlere nispetle cins ve tur ne ise cuZz’ilere gore kulli de odur. Buna
gore ikinci cevherler maddi olmadigi icin degisiklige de ugramazlar, sureklidirler. Bunlar cevher
adini almaya ferdi ve cuz’i olan birinci cevherlerden daha layiktirlar.

5.4.2. Vacip-Mumkin: Farabi'nin varlikla ilgili yaptidi tasniflerden bir digeri de vécib-
muamkin ayrimidir. Mutlak olarak varlik kavrami dikkate alindiginda bu konuda Ug¢ ifadede

bulunulabilir:
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a) Zorunlu varlik, 6z0 itibariyle zorunlu ve baskasina nispetle zorunlu olmak Uzere iki
kisma ayrilir. Ozii itibariyle zorunlu olan, var olmasi ve varligini devam ettirmesi icin hicbir
sebebe muhtag¢ olmayandir. Bir an i¢in onun var olmadigi varsayilacak olursa bu durum mantiki
imkansizliga yol acar; yani onun hakkinda yokluk digunulemez. Bizatihi var olan ve yoklugu
disundlemeyen bu varlik Allah’tir. Bagkasina nisbetle zorunlu varlik ise 6zl bakimindan
mumkin oldugu halde bagkasina nisbetle zorunlu sayilan varliktir. Mesela gunes 06zU
bakimindan mumkin bir varliktir, ginku yaratilmistir. Fakat yaratildiktan sonra onun isi ve 1s1k
kaynagdi olusu bir zorunluluktur.

b) Mumkin varlik sebepli, yani varligini bir baska seyden alan varliktir. MGmkin olani bir
an icin yok saydigimizda bu durum bizi mantik bakimindan bir gikmaza surtklemez. MUmkin
olan bir sebebe bagdl olarak varlik kazanmigtir hem var hem de yok olabilir. Onun var olmamasi
genel varlik duzeninde bir eksiklik sayllmaz. Buna gore Allah’tan bagka butun varliklar mimkin
varliklar kategorisine girmektedir.

c) imkansiz olana gelince, o hicbir zaman varlik alanina cikamayacagi ve yokluk
anlamina geldigi icin ondan s6z etmenin gereksizligi ortadadir.

Her ne sekilde olursa olsun mumkin varlklar sebepli varliklardir. Ancak bunlarda
sebeplilik zinciri sonsuza kadar surlp gidemez. Su halde bu tur varliklarin eninde sonunda
zorunlu bir ilk varlikta son bulmalari gerekir ki bu ilk varlik Tanrr’dir. Zorunlu varligin higbir
sebebi yoktur ve varligini bagkasindan almis olamaz.

Burada ister istemez Tanri-varlik iligkisi gindeme gelmekte ve mumkin varliklar alanini

olusturan kainatin meydana gelisinde bu iligkinin nasil gergeklestigi sorusu ortaya ¢gikmaktadir.

5.5. Sudur Kurami

Butun semavi kitaplarda, mumekin varliklar tanimina giren kainatin Allah’in hur iradesi ve
mutlak kudretinin sonucu olarak sonradan yaratildigi seklinde ¢ok agik bir inan¢ ve telakki
bulunmasina ragmen islam felsefesi tarihinde ilk defa Farabi dini gelenegin disina gikarak
Tanri-varlik iligkisini sudur veya kozmik akillar teorisi denilen bir sistemle yorumlamistir. Her
seyden Once burada akla gelen soru sudur: Farabi ve suduru savunan sonraki filozoflar neden
bu doktrini benimsemek durumunda kalmiglardir?

Filozoflarin konuyla ilgili mantiki gerekgelerini su sekilde siralamak mumkundur:

a) Allah mutlak anlamda birdir. Kainat ise ¢okluk ve cgesitliligi sergilemektedir. Eger bu
alemin dogrudan yaratma ile meydana geldigi kabul edilecek olursa o zaman Allah’in zatinda

da ¢okluk bulundugu hatira gelir ve bu durum onun mutlak birligi ilkesine ters duser. Suddrcu
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filozoflar bu c¢ikmazdan kurtulmak icin, “Birden ancak bir cikar’ hipotezine basvurarak
goruslerini temellendirmek istemislerdir.

b) Varligin sonradan yaratildigi kabul edilecek olursa zaman kavramindan kaynaklanan
bazi problemlerin ortaya ¢iktigr gorulir. Meseléa yaratma bir fiildir ve bir surecte gerceklegir.
Halbuki madde ve hareket yokken zamanin varligindan séz edilmesi anlamsizdir. Ayrica, “Alem
sonradansa Allah ondan énce ne yapiyordu?” diye bir soru akla gelebilir. Eger bir sey yapmiyor
idiyse atil ve pasif bir Tanr kavrami ortaya c¢ikar. Problemle ilgili bir bagska husus, alem
sonradansa mantiki olarak Allah’in &dlemi yaratmadan 6nceki iradesiyle yarattigi andaki iradesi
arasinda bir fark bulunmasi gerekir. irade sifatindaki bu degisiklik onun zatinda da bir
degismenin olabilecegini akla getirir. Bunun uluhiyyet kavramiyla bagdagsmasi mimkun degildir.
Konuyla ilgili olarak, “Neden Allah belli bir anda varlgi yaratma iradesinde bulunmusgtur, acaba
daha 6nce veya daha sonra yaratmasina engel olabilecek ya da iradesini o anda kullanmasini
gerekli kilacak baska bir kudret ve irade mi vardi?” seklinde bazi sorular da ileri surulebilir.

c) Farabnin yoktan yaratma akidesine karsi suduru temellendirmesinde etken olan
onemli hususlardan biri de ser kavramina makul bir yorum getirerek varliktaki kotalugun Allah
ile bir ilgisinin bulunmadigini géstermektir.

Sudur kuramiyla Farabi ezeli olanla sonradan olan, dedismeyenle degisiklige ugrayan,
bir ve mutlak olanla gok ve mumkin olan varliklar arasindaki iligkiyi belirlemek, boylece butun
kainati hiyerarsik bir sistem icinde yorumlamak istemigtir. Buna gore ilk varlik olan Allah her
tarla iyilik, glzellik ve yetkinligin kaynagidir. O higbir seye muhtag olmadigi i¢in herhangi bir
amag da gutmez. Zira ylce ve askin olan varlik sufli ve bayagi olan mumkin varliklari amag
edinmez. Su halde en Ustlin derecede comertlik ve yetkinlikle nitelenen Allah’in irade ve ihtiyari
olmadan kainat tabii bir zorunlulukla ondan ¢ikarak meydana gelmigtir. Yalniz buradaki
zorunluluk mantik bakimindan olmayip bizzat Allah’in zorunlu varlik olmasindan kaynaklanan
bir 6zelliktir. Yani onun zorunlu ve yetkin sifatlariyla nitelenisi ve inayetinin bol olusu, iradesine
gerek kalmadan varligin kendisinden ¢ikmasina sebep olmustur. Daha dogrusu mutlak olan
Allah ayni zamanda salt akildir, kendi zatini bilir, dolayisiyla kendisi tarafindan bilinir. Demek
oluyor ki O hem akil hem akleden (akil) hem de akledilendir (ma‘kdl). Bu kavramlarin Ugu de
Allah hakkinda ayni seyi yani mutlak bilinci ifade etmektedir. Iste Allah’in kendi zatini bilmesi
varligin ondan ¢ikmasina sebep olmus, bilgi ve dustince eyleme sebep teskil etmistir. Farabi'ye
gore bu baglamda bilme ile yaratma ayni anlamdadir.

Bu teori alemin ezeli oldugu dusuncesini de beraberinde getirir. Cunku Allah’in bilgisi
zati gibi ezeli olduguna ve o ezelden beri kendisini bildigine goére bu bilmenin sonucunda

meydana gelen varligin da ezeli olmasi mantiki bir zorunluluktur. Dolayisiyla sud(r teorisinin
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semavi dinlerdeki “Alem Allah’in hiir iradesiyle sonradan yaratiimistir’” seklinde ifade edilen
“halk” ilkesiyle bagdasmasinda zorluklar ortaya ¢ikmistir.

“Birden ancak bir cikar” ilkesi geregince zorunlu varlik olan Allah’in kendi zatini
duisunmesi ve bilmesi sonucunda ondan manevi bir gug olan ilk akil gcikmigtir. Bu akil Allah’a
nispetle zorunlu, kendi 6zl itibariyle mimkin bir varliktir ve bu sebeple c¢okluk karakteri
tasimaktadir. ilk akil da zorunlu varlik olan Allah gibi disiinir. Fakat bu akil hem kendisinden
sudur ettigi Allah’t hem de kendisinin mumkin varlik oldugunu dusunmek zorundadir.
Diisiincedeki bu farklilik sebebiyle de ¢odalma baglamaktadir. Soyle ki, Ik aklin Allah’i
dusunmesinden ikinci akil, kendisinin mumkin varlik oldugunu dusinmesinden de birinci gogun
(felek) nefsi ve maddesi meydana gelmistir. ikinci akil da ilk akla gére zorunlu, 6zii itibariyle
mumkin varliktir. Bu aklin Allah’t dUginmesiyle Ggluncu akil, kendisinin mumkin varlik oldugunu
dustunmesi sonucunda ise ikinci felek, yani sabit yildizlar kuresinin nefsi ve maddesi meydana
gelmigtir. Boylece her akil kendinden sonra bir bagka akli ve nefsiyle birlikte bir gokkuresini
meydana getirir. Bu durum gunes sistemindeki gezegenlerin sayisinca devam ederek ay
kiuresinin akli olan faal akilda son bulur. Onuncu akil olan faal akil ay alti alemindeki her tarla
fiziki, kimyevi, biyolojik olug ve bozulusun ilkesi sayilmaktadir. Farabi, Allah ile maddi kéinat
arasinda araci bir gl¢ olarak gordugu faal aklin dini terminolojideki Cebrail’e tekabul ettigini
dusunmektedir.

Sudurun zorunlu oldudu tezinin ilahT iradeyi sinirlayici bir mahiyet tasidigi, suddr da tipki
yaratma gibi bir fiil olduguna goére zaman icinde gerceklesmis olmasi gerektigi, “Birden ancak
bir ¢ikar” hipotezinin mantik ve tecrubeyle celistigi, Allah’tan maddi varliklar ¢ikamayacagi
fikrinden hareketle bu madde dinyasinin faal akildan doddugunu ileri sirmenin bir celiski
dogurdugu, zira faal aklin da manevi oldugu, semavi akillar hem Allah’t hem de kendilerini
bilirken Allah’in sadece kendi zatini bildigini savunmanin Allah’in yetkinligi ilkesiyle

bagdasmadigi gibi gerekgelerle sudlr teorisine elestiriler yoneltilmigstir.

5.6. Doga Felsefesi

Farabi’nin fizik felsefesini anlayabilmek icin 6nce onun alem tasavvurunu bilmek gerekir.
Ona gore alem basit cisimlerden olusmus bir kiredir ve alemin disinda higbir sey yoktur, yani
onun otesinde herhangi bir bogluk veya doluluktan séz edilmez, Su halde onun mekani yoktur.
Bu anlayisa gore alem ay ustu ve ay alti olmak Uzere iki ayri varlik alanina ayrilmakta ve ay
Ustl alemi olusturan gokkurelerinin esir denen, havadan daha hafif bir maddeden meydana

geldigi kabul edilmektedir. Ana maddelerinin tek ve basit olusu sebebiyle zitlari bulunmayan bu

72



kireler bir merkez etrafinda kesintisiz olarak dairevi sekilde hareket etmek durumundadir. Bir
bagska ifadeyle gokkurelerinin hareketi mekanik degil dinamiktir.

Fakat milyarlarca yildan beri bir dizen iginde kesintisiz donen bu kireler dinamizmini
nereden almaktadir? Farabi'ye gore bunlar sinirli birer maddi varlik olduklari i¢in guglerinin de
sinirli olmasi gerekir. Zira sinirli bir niceligin sinirsiz giic kaynagi olmasi kabul edilemez. ilk ve
Ortagaglarda maddenin ¢ekim guci bilinmedigi icin gokkurelerine bu dinamizmi saglayanin akil
oldugu kabul ediliyordu. Bu anlayiga gore her kirenin maddeden soyutlanmis kendine 6zgu bir
akh vardir ve o akla ulasmak igin istiyakla kesintisiz donmektedir. Her kirenin arzu ve istiyaki
farkh oldugundan donus hizlari da farkhidir. Fakat sonunda hepsi bir tek varligi sevme ve
arzulamada birlesirler ki o da ilk sevgili olan Tanrrdir.

Gokkurelerinin bir dizene gore i¢ ice hareket ederken birbirine temas etmesiyle (birbirini
etkilemesiyle) ve faal aklin da katkisiyla ay alti dleminde dort unsur meydana gelmistir. Bu
olayda gokkurelerinin farkl hareketi dort unsurun suretlerinin farkli olusuna, gokkurelerinin
durumlarindaki dedisiklikler de doért unsurun karisimina ve bunun sonucu meydana gelen
cisimlerdeki olus ve bozulusa (kevn ve fesad) sebep olmaktadir. Burada su husus belirtiimelidir
ki ay Ustd aleminin ay altt alemini bu derece etkiledigini kabul eden Farabi astrolojiye
inanmamakta ve astrolojiye bagli her turlt kehaneti reddetmektedir.

Kure seklinde basit birer varlik olan dort unsurdan her biri sicaklik, sogukluk, yaslik ve
kuruluk gibi dort zit nitelikten ikisine sahiptir. Bunlardan ilk ikisi aktif, son ikisi pasiftir. Karigim
olayinda iki zit nitelik bulunur ve bunlardan hangisi 6tekine Ustun gelirse meydana ¢ikan cisimde
onun 0zelligi agir basar. Buna gore karisim sonucunda sirasiyla taglar, madenler, bitkiler ve
hayvanlar ortaya ¢ikar, en ideal kivam olugunca da insan meydana gelir.

Farabi’'ye gore fizik, basit olsun birlesik olsun tabii cisimlerin ilkelerini, 6zelliklerini ve
onlardaki degisimi saglayan ilkeleri arastiran bir ilimdir. Burada sunu da belirtmek gerekir ki
genellikle ilk ve Ortagag fizigi varh@in kokeni, ©zellikle de hareket kurami Uzerinde
yogunlasmistir. Farabi de bu anlayisa bagl kalarak fizik diinyadaki organik ve inorganik varlik
trlerinde gorulen her turld olusum ve degisimi hareket kavrami baglaminda acgiklamaktadir.
Hareketi “gu¢ halinden fiil alanina ¢ikis” diye tarif eden filozof, gok cisimlerinin dairevi sekilde
hareket etmelerine karsilik ay alti alemindeki varliklarin bir meké&na bagli olarak duz yani gizgi
boyu hareket ettiklerini belirtir. Hareketin yoniniu ise maddenin agir veya hafif olugu belirler.
Buna gore agir cisimler gevreden merkeze, hafif cisimler ise merkezden gevreye dogru hareket
ederler. Ayrica hareketi yer degistirme, donlisum, artma-eksilme, olus ve bozulus seklindeki
geleneksel ayrimi icinde inceleyen Farabi, bunlardan yer degistirmenin dogrudan cevherle ilgili
olmasi sebebiyle hareket kavramini daha iyi ifade ettigini, digerlerinin ise arazlara iligkin
oldugunu, yani cisimlerdeki biyolojik ve kimyasal degisimleri belirledigini sdyler. Filozof diger bir
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acidan hareketi iradesiz ve iradeli olmak Uzere iki kisma ayirmaktadir. Bitkilerin hareketi
iradesiz, hayvanlarin ve gokkurelerinin hareketi ise iradelidir.

Filozofa gore zamanin varligi hareketle birlikte kavranir, hareket varsa zaman da vardir.
Su halde zaman, dis dinyada bir gercekligi mevcut olmayip sadece degisime bagli bir suur
olayidir. Kesintisiz bir nicelik olan zamanin en klglk birimine “an” denmektedir. Bir bakima bu
cizgi ile nokta arasindaki iligki gibidir, yani an ge¢migle gelecek arasinda hayali bir sinirdir.
Mekéan da zaman gibi metafizik bir kavramdir ve “sudur” diye isaretle gosterilecek somut bir sey
degildir. Dolayisiyla gunluk dildeki bir nesnenin bulundugu “yer” ile felsefedeki “mekan”
birbirinden farklidir. Felsefede mekan, kusatan cismin i¢ ylzeyiyle kusatilan cismin dis ylzeyi

arasinda var oldugu kabul edilen hayali bir seydir.

5.7. Psikoloji ve Bilgi Kurami

Modern psikolojinin  kuruldugu 19. yuzyilla gelinceye kadar metafizigin temel
disiplinlerinden biri sayilan psikoloji, fizyolojiyle bir arada mutalaa ediliyordu. Farabi’nin yuz defa
okudugunu sodyledigi Aristoteles’in De Anima adli eseri psikolojiden ¢ok bir fizyoloji kitabi
niteligini tasir.

Nefis terimi, biyolojik, fizyolojik ve psikolojik butlin aktiviteleri ifade ettigi icin ruh
teriminden daha kapsamlidir. Farabi Aristoteles’in nefsi “gu¢ halindeki tabii organik cismin ilk

ey

yetkinligi” seklindeki tarifini benimser ve nefsin bedenin bir sureti oldugunu sdyler. Burada nefse
gug, yetkinlik (kemal) ve suret olmak Uzere Ug¢ nitelik izafe edildigi gérulmektedir. Bu husus
sOyle bir drnekle aciklanabilir: Bir bugday tanesi organik bir cisim oldugu igin gu¢ halinde
(potansiyel olarak) canli sayllmaktadir. Bu tane uygun bir ortama birakildigi zaman gimlenmek
Uzere kabugunu catlatir. Bu olayda tanenin sahip oldugu gtic fiil haline gelerek kabugu catlatmis
ve tane onceki durumuna nispetle geligserek bir yetkinlik kazanmigtir ki buna ilk yetkinlik
denmektedir. Daha sonra bu aktivite devam ederek tohum kendi suretinde baska taneler
meydana getirir, bu duruma da son yetkinlik denilir. Buna gore her canlh turtne sahip oldugu
gorinimua veren onun nefsidir.

Farabi, Eflatun gibi nefis-beden ikileminden hareketle nefsin bedenden bagimsiz basit
bir cevher oldugu sonucuna ulagir. Su héalde nefis, fizyolojinin veya sinir hacrelerinin bir
fonksiyonu degil manevi bir cevherdir. Elbette filozof bu iki yaklasim arasindaki ¢eligkinin

farkindadir. Zira nefis suret ise manevi cevher, manevi cevher ise suret olamaz. Bu agmazdan

kurtulmak igin Farabi mahiyeti itibariyle nefsin cevher, cisimle olan siki iligkisi sebebiyle de suret

oldugunu soyler. Dolayisiyla bu anlayis nefsin bedenle birlikte yaratildigi fikrini de beraberinde
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getirmektedir. Fakat 6lumle birlikte suret dagilacagina goére bu durum insan nefsinin olumli
oldugu fikrine yol agar ki bu da ayri bir tartisma konusudur.

Farabi, nefsin basit bir cevher olusunu, onun maddeden bagimsiz olan kavramlari
algilayisindan, bu isi herhangi bir organa gerek duymadan yapisindan ve nihayet zitlari bir
hamlede birlikte kavrayisindan yola c¢ikarak kanitlamakta, maddi olan bir seyin bu aktiviteyi
gostermesinin mumkun olmadigini sdylemektedir.

O, Eflatuncu bir anlayisla nefsi, nebati, hayvani ve insani olmak Uzere Ug¢ kisma ayirir.
Bunlardan ilki batin canlilarda ortak olarak bulunan beslenme, buyume ve Ureme guglerine
sahiptir. Hayvani nefiste bunlara hareket ve algi gugcleri katilir. Bu kategorideki varliklarin
hareketinin baglica iki kaynagi vardir: Hosa gideni elde etme dogrultusunda hayvani tahrik eden
istek gucu ile sevilmeyen, zararli ve korkulu seylerden uzaklasmayi saglayan ofke gucu. Algi
gucu de iki kaynaktan beslenmektedir. Bunlar bes duyu ile hayal (mutehayyile), vehim,
disunme ve hatirlama seklindeki psikolojik guglerden olusmaktadir. Nefsin en gelismis kismi
olan insani nefse ise “dlsunen nefis” (en-nefsi’'n-natika) adi verilir, bu da akildan ibarettir.

Farabi, duyulardan gelen izlenimlerin akil tarafindan nasil bir isleme tabi tutuldugunu,
yani aklin nasil soyutlama yaptigini agiklarken Messai gelenegin psikolojik akillar kuramina
basvurur. Buna gore gug halindeki bir sey kendiliginden fiil alanina ¢ikamaz; gug halindeki insan
akh kendiliginden bilgi Uretemez. Onun kendi disindaki bir etken tarafindan fiil alanina
cikarilmasi gerekir. Bu etken surekli fiil halinde bulunmalidir, iste guc¢ halindeki insan aklina
disaridan tesir eden ve daima aktif durumda bulunan bir faal akil vardir.

Farabi Meani’l-Akl adli risalesinde aklin hangi anlamlara geldigini tartisir. Ona gore akil
oncelikle ameli ve nazari olmak Uzere ikiye ayrilir. Ameli akil, insana 6zgu her turli dengeli
davranisi ortaya koymada etken olan akildir. Nazari akil ise nefis cevherinin gelisip
olgunlasarak akil cevherine dontismesinden ibarettir.

Duyulardan gelen izlenimler nazari akil tarafindan u¢ asamali bir degerlendirmeye tabi
tutulur ve her asamadaki bilgi akil olarak adlandirilir.

a) Glg halindeki akil (el-akli’l-heydlani, el-akl bi’l-kuvve). Bir bakima nefis veya nefsin
bir clzu ya da gucudur. Varliga ait renk ve sekilleri soyutlayarak kavram haline getirme glcune
sahip olan bu akil, Gzerine damga basiimamig purizsiz mum gibidir. Faal aklin etkisi olmadan
kendiliginden faaliyete gecip soyutlama yaparak bilgi Gretemez. Filozof bu durumu giinesle g6z
arasindaki iliskiyle izah eder. Nasil gunes 1s1gini gonderip ¢evreyi aydinlatmadik¢a goz varliga
ait renk ve sekilleri algilayamazsa faal akil feyzini gondermedikge insan akli hi¢bir sey bilemez.

b) Fiil halindeki akil. Gug¢ halindeki aklin aktif duruma gegmesidir. Bu asamada akil
soyutlama yaparak maddeden tam bagimsiz bilgilere ulasir. Bu sayede insan kendini bildigi gibi
kulli ve aksiyomatik bilgilere de sahip olur. Bu mertebedeki akilla bilgi 6zdeslesmisgtir, tipki mum
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Uzerine basilan damgadaki yazi ve motiflerin muma ge¢gmesi, mumun da artik bir damgaya
doénusmesi gibi.

c) Mustefad akil. Duyu algilariyla higbir iligkisi bulunmayan bu akil insanin ulasabileceqgi
en yuksek duzeydir. Sezgi ve ilhama acik oldugu igin faal akilla iliski kurma imkanina sahip

bulunmaktadir. insan teorik diizeyde diisiinme ve akil yiriitme imkanina bu seviyede ulasir.

5.8. Ahlak Felsefesi

Farabi'nin ahlak felsefesinin temelini egitim ve iyi davraniglar, son hedefini ise mutluluk
olusturmaktadir. insan mutlu olmak igin yaratilmistir ve sinirli da olsa bu mutlulugu tek basina
gerceklestirme giic ve imkanina sahiptir. insanin iradeli davranislarinin bir amaci vardir ve
insan daima iyi ve mukemmel olani kendisine amag edinir. Bazi amaglar daha mikemmeli elde
etmek i¢in arag¢ iken bazilari dogrudan amactir. Mesela ilag kullanma amacg degil saghga
kavusmak icin bir aractir; ilim ise dogrudan amag olacagi gibi makam, sohret ve servete arag
yapilabilmektedir.

Mutluluk 6yle bir degerdir ki hi¢bir seye ara¢ olmayip dogrudan dogruya amagtir. Cunku
insan mutlulugu elde ettikten sonra her turlu tatmini onda bulup baska higbir seye ihtiyag
duymaz. Ancak bazi insanlar mutlulugu servette, bazilari maddi hazlarda, bazilari politik gugte,
bazilari da bilgide arar. Gergek ve en yuksek mutluluk bilgiyle aydinlanmaktir. Bu da insan
akhnin olgunlasip faal akilla irtibat kurmasi (ittisal) ve evrensel bilgiyle aydinlanmasi olayidir.
Bdyle bir mutluluga siradan insanlar degil ancak peygamberler ve filozoflar ulasabilir. Su halde
bu mutlulugun gindelik dildeki mutlulukla yani bedeni hazlarla, refah veya gegici tatminlerle bir
ilgisi yoktur. Gergek mutluluk, insan aklinin maddenin hakimiyetinden butinuyle siyrilip manevi
bir varlik olan faal aklin feyziyle aydinlanmasidir.

Farabi’ye gore her insan iyilige ve kotulige esit dlguide yatkin olarak dogar. Bu durum,
ahlak konusunda egitimin ve aliskanliklarin 6nemini gdosterir. Ahlak pratik bir ilim oldugu igin
yaparak ve yasayarak ogrenilir. Bir sanati 6grenip o konuda gerekli beceriyi kazanmak igin ¢ok
alistirma ve tekrara ihtiyag¢ varsa ahlakl olabilmek igin de iyi ve guzel davraniglari benimseyip
onlari huy ve ikinci bir karakter haline getirmeye ihtiya¢ vardir. Ahlak aligkanliklar sonucu
kazanildigina gére degisebilmektedir. Insanin kendisini mutluluga godtiirecek erdemli
davraniglari kazanmasi ve kazandiktan sonra onlari koruma konusunda surekli ve ciddi ¢aba
gostermesi gerekir.

Erdemli davranisin ne oldugu konusunda Farabi, Aristoteles gibi digiinmekte ve ifrat-
tefrit denen iki asir ugtan uzak, eksigi ve fazlasi olmayan dengeli bir davraniga 6nem

vermektedir. Ornegin, yigitlik, korkaklikla saldirganlik, cémertlik, cimrilikle savurganlik arasinda
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dengeli, dolayisiyla erdemli birer davranistir. Ne var ki ahlaki erdemler s6z konusu oldugunda
orta yolu bulmak nispeten kolay olsa da bilgi ve adalet gibi erdemlerde bu husus yeterince
belirgin degildir.

Farabi blutun insanligin sahip oldugu erdemleri nazari, fikri, ahlaki ve ameli olmak Uzere

dort kategoride degerlendirir.

Nazari_erdemler, apriori ve aksiyomatik bilgi turlerinden baslayarak butlun teorik ilim

dallarini ve varligin en son ve en yuksek ilkesi olan Allah ile manevi varliklar hakkindaki bilgileri
ifade eder. Ancak halkin teorik alandaki bilgileri yluzeysel olup genel kabullere dayanirken

seckinlerin bilgisi mantiki kanitlara dayanmaktadir.

Fikri erdemler, disinme gucunin fert ve millet icin en yararli olani arastirma ¢abasidir.
Ozellikle bu erdemin ahlakgilarla kanun koyucularda bulunmasi gerekir. Bununla birlikte sanatta
ve pratik hayatta faydali ve guzel olani arastirip ortaya koyma faaliyeti hep fikri erdemlerin
aranaddar.

Ahlaki _erdemler insanin iradeli davraniglarinda her turlu asiriliktan uzak olarak iyiyi,

dogruyu ve guzeli amag¢ edinmesidir. Bu konuda egitim ve 6gretimin dnemi buyuktur.

Ameli erdemler, insanin gesitli sanat ve mesleklere karsi egilimlerini geligtirerek o alanda

iyi yetismesidir. Bu erdemlerin gelismesi icin tesvik, rekabet ve yerine gore zorlama gereklidir.

5.9. Siyaset Felsefesi

Eflatun’un Devlet diyalogundaki devlet duzenine benzer bir digunceye Farabi'nin el-
Medineti’l-Fazila’sinda ve kismen diger eserlerinde rastlanmaktadir Farabi oncelikle devletin
mensei meselesini tartigir. insan topluluklari bir arada yasama ve devlet denen en Ust diizeyde
teskilatlanma fikrini nereden almiglardir? Bu soruya su cevaplar verilebilir:

a) Ontolojik kuram: Genel varlik planindaki dizeni géren insan topluluklari kendi
aralarinda da boyle bir sistem kurmayi digsunmus olabilirler.

b) Biyoorganik kuram: Kendi vicudunda kalp, beyin ve gesitli fonksiyonlara sahip i¢ ve
dis organlarin koordineli bir sekilde c¢alismasini, kalbin beyne, onun da diger organlara
kumanda etmesini 6rnek alan insanoglu devleti gergeklestirmis olabilir.

c) Fitrat kurami: insan dodustan medeni bir varliktir. Tek basina Ustesinden
gelemeyecedi ihtiyaglarini karsilayabilmek igin is boliminin ve dayanismanin en yuksek
duzeyde gercgeklesecegi buylk capta bir drgutlenmeyi dustinerek devleti kurmustur.

d) Adalet kurami: insan topluluklarinin bir arada yasamasini saglayacak sevgi ve adalet

olmak Uzere iki dnemli gug¢ vardir. Mutlu olma gayesiyle yaratilan insan mutluluktan tam olarak
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nasibini alabilmek igin adaleti gergeklestirecek gugliu bir kurulusa ihtiya¢ duymus ve bu amagla
devleti meydana getirmistir.

Farabi’'nin insan topluluklarini siniflandirir. Bunu yaparken ihtiya¢, dayanisma ve ahlaki
yetkinligi gerceklestirebilme imkanini bir dlgut olarak daima g6z dntinde bulundurur. Buna gore
insan topluluklari tam geligsmis ve az gelismis olmak Uzere ikiye ayrilabilir. Tam gelismis olan
topluluklar kiguk (sehir), orta (devlet) ve blyuk (birlesik devletler) diye G¢ gruba ayrilir. Az
gelismis topluluklar da aile, sokak, mahalle ve kdy olmak Gzere dorde ayrilir.

Farabi’'nin devlet felsefesinde nihai amag butun insanhgi icine alacak, ahlaki erdemleri
ilke edinmis, is bolumu ve sosyal dayanigsmanin en mukemmel sekilde gercgeklestigi, sevgi ve
sayginin yaygin oldugu, hukuki ve sosyal adaletin tam olarak uygulandigi birlesik devletlerdir.

Farabi, medeni topluluklarin tasnifinden sonra devlet (medine) sekilleri GUzerinde durarak
bu konuda erdemli olan ve olmayan devlet diye baglica iki topluluktan s6z eder. Erdemli devletin
sadece bir sekli bulunurken erdemsiz devletler sapik, fasik, degisebilen ve cahil olmak Uzere
dorde ayrilir. Bunlardan cahil devletin de alti ayrn sekli bulunmaktadir. Butin bu devlet
sekillerinin siniflandirimasinda devlet reisinin zihni ve ahlaki yapisinin, idarecilerin adalet,
hukuk, ahlak ve insanlik anlayiglarinin belirleyici rolG vardir.

Filozofumuz, erdemli devleti biyoorganik agidan saglikli bir bedene benzetir. Onemine
gore bedende her organin bir gorevi vardir ve bunlarin verimli caligmalari kalbe baglidir. Tipki
bunun gibi devletin kurum ve kuruluglarinin da verimli ve koordineli ¢aligmalari devlet
baskaninin kabiliyet ve tutumuyla ilgilidir. Ancak kalp ve diger organlar gorevlerini tabii olarak
yaparken devletteki kurum ve kuruluslar hiyerarsik sistem iginde kendi kabiliyet, irade ve
sorumluluklarinin bilinci iginde gorevlerini yapmak durumundadirlar. Burada baskoordinator
olarak devlet baskaninin 6nemi ortaya ¢ikmaktadir.

Farabi erdemli devletin ideal baskaninda su nitelikleri arar: Mukemmel bir fiziki yapi,

saglhkl anlama ve de@erlendirme yetenegi, guglu hafiza, kivrak zeka, ifade ve Uslap guzelligi,
bilim sevgisi ve tutkusu, yeme, icme, oyun, eglence ve cinsel iligki gibi gecici kaba hazlara
duskun olmama, dogruluk ve durustluk sevgisi, kigilik sahibi ve insanlik onuruna dugkun olma,
adalet sevgisi, kararlilik ve uygulama cesareti, gonul zenginligi ve tok gozluluk. Bu on iki temel
nitelige sahip bulunan bir kimse hem erdemli devletin hem milletin hem de bitin yeryuzandn
reisi ve imamidir.

Farabi, batin bu 6zelliklerin bir insanda bulunmasinin gug bir sey oldugunun farkindadir.
Bu durumda yapilacak sey, asagidaki alti 6zelligi tagsiyan yeni baskanin bir dnceki baskanin
koydugu kanunlari uygulamasi olacaktir. Bu oOzellikler sunlardir: Bilge olmak, oncekilerin
koydugu kanun ve toreleri bilmek, oncekilerin gorus beyan etmedigi bir konuda kanun
koyabilecek kadar hukuk formasyonuna, yeni bir meseleyi ¢ozebilecek Ustun zekaya, kanunlari
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halka kabul ettirebilmek i¢in Gstlin ikna kabiliyetine ve savas sirasinda aldidi kararlari yuritecek
irade ve kudrete sahip bulunmak.

Bu Ustun niteliklerin hepsi bir kiside bulunmayabilir. O takdirde devleti iki Kkigi
yonetecektir. Bunlardan biri kesinlikle bilge olacak, 6teki ise diger 6zelliklere sahip bulunacaktir.
Bu niteliklerden her biri ayri kisilerde bulundugu takdirde devlet alti erdemli bagkan tarafindan
yonetilecek demektir. Eger devleti yoneten kadroda alti nitelikten besi bulunup bilgelik
bulunmayacak olursa o erdemli devlet baskansiz sayilir ve her an tehlikeyle yuz yuzedir. Eger
bir bilge kisi bulunamayacak olursa giderek devlet yikilir.

Farabi’nin erdemli bir toplum meydana getirmek Uzere tasarimini verdigi erdemli devlet,
Eflatun’un Utopik devletinin izlerini tasir. Filozoflarin kral ve krallarin filozof olmasini éneren
Eflatun’dan farkh olarak Farabi, kisinin dinya ve ahiret mutlulugunu ve toplumun dirlik ve
duzenligini saglayacak bir nizam vaat eden Kur'an-1 Kerim'’in ortaya koydugu hayat tarzini da
dikkate alarak “ilk reis” ve “imam” diye niteledigi ideal devlet bagskaninin sahsinda yani islam

halifelerinde Hz. Peygamber ile filozofun Ustln &zelliklerini birlestirmek istemistir.

5.10. Din Felsefesi

5.10.1. Uluhiyyet
Insan aklinin ulasabildigi en genel kavram varlik, en kutsal kavram ise Tanrrdir.

)

Farabi’ye gore, mantik bakimindan varlik denen sey hakkinda “zorunludur, mimkindir” seklinde
ancak iki ifade kullanilir. Zorunlu varlik (vacibi’l-viictd) 6zl itibariyle zorunlu olandir. Onun
varlig! bir an i¢in yok farz edildiginde bu durum mantiki imkéansizliga yol acar ve bu takdirde
varligin olusumu, genel varlik planindaki dizen ve her seye ragmen irade digsinda meydana
gelen birgok olay izah edilemez olur. Tanri hakkinda yokluktan s6z edilemez, varliginin higbir
sebebi bulunmamaktadir ve var olan her seyin ilk sebebi odur. Hi¢bir sey onun varligina delil
olamaz, aksine o her seyin delilidir. Su halde onun varligi tam ve mukemmeldir.

Tanr’'nin varhgini ispat konusunda ilk defa Farabi’'nin ortaya koydugu bu ontolojik delil,
zorunlu ve mukemmel kavramlarindan yola ¢ikilarak hazirlandigi i¢cin bu konudaki kozmolojik
delillerden daha doyurucu sayilmaktadir. Daha sonra bu delil ibn Sina ve St. Anselm tarafindan
gelistiriimis, Descartes, Spinoza ve Leibniz gibi filozoflarca da farkl sekillerde ifade edilmigtir.

Mumkin varlik, o 6zu itibariyle zorunlu olmayandir, varligi yok sayildiginda herhangi bir
mantiki imkansizlik ortaya ¢gikmaz. Onun yoklugu genel varlik dizeni iginde fark bile edilmez.
Baska bir ifade ile mumkin kategorisine giren varliklarin bir sebebi bulunmakta ve bunlar

varliklarini baskasindan almaktadirlar. Mamkin varliklarin sebeplilik zincirinde sonsuza dek
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surtp gitmeleri imkansiz oldugundan en sonunda zorunlu bir ilk varlikta nihayet bulmalar
gerekir. iste bu ilk varlik Tanrrdir.

Farabi’nin mumkin varlik kavramindan yola ¢ikarak Tanrr’'nin varligini ispata yonelik bu
yontemi de “imkan delili” adiyla anilmaktadir. Bunlardan bagka onun Aristoteles’ten beri bilinen
hareket delili, kelamcilarin gcok¢a basvurdugu hudas delili ile gaye ve nizam delili gibi kozmolojik
delillere de basvurdugu bilinmektedir.

Farabi, Tanr’nin varligini ontolojik ve kozmolojik delillerle ispata c¢aligtiktan sonra
sifatlarin yorumuna geger. Suphesiz bu mesele Tanri-alem iligkisini de igerdigi i¢in son derece
karmasiktir. Gergekte filozoflarin bu konuda genel egilimi, Tanr’nin birligi ilkesini zedeler
endisesiyle zat-sifat arasinda herhangi bir ayirrm yapmama veya onu selbi sifatlarla niteleme
yonundedir. Bununla birlikte zati itibariyle higbir seye benzemeyen o agkin varligin sadece zihni
bir kavram degil mutlak ve biricik hakikat oldugunu ifade edebilmek icin sifatlarindan da s6z
etmenin gerekliligi ortadadir. Bundan dolay! Farabi Allah’a sifat isnat etmede bir sakinca
goérmez. Ancak bu konuda Kur’an-1 Kerim’den ziyade felsefede kullanilan terimleri tercih eder.

Allah’in kamil bir varlik oldugunu ifade etmek lizere ona isnat edilen subuti ve zati sifatlar
ne kadar ¢ok ve gesitli olursa olsun bir tek hakikate delalet etmektedir. Bu sifatlar onun zatinda
herhangi bir ¢oklugun bulundugunu degil, onun askin ve kamil bir varlik oldugunu
gostermektedir. Mesela Allah mutlak anlamda suur sahibi oldugu icin akil, kendisini bildigi i¢in
akil ve kendisi tarafindan bilindigi icin de ma‘kaldur; yani bu tg terim ayni zati ifade etmektedir.
Allah kendi kendine yeterli bir varlik oldugundan ona yetkinlik ve Ustunluk ifade eden hangi sifat
izafe edilirse edilsin bu durum onun kemaline higbir sey katmis olmaz, sadece bizim onu daha
iyi anlamamiza yardimci olur.

Filozof Allah’a ilim, irade ve kudret sifatlarini da isnat eder. Ancak Allah’in bilgisi killT ve
zaman Ustu oldugundan bu konuda ge¢mis, simdi ve gelecek gibi mumkin varliklar alaninda
gecerli olan zamana ait birim ve kavramlar s6z konusu degildir. Zira Allah’in kendi zatini bilmesi,
her seyi bilmesi ve varligin meydana gelmesi icin yeter sebep sayillmaktadir. Bu da ilim, irade
ve kudret sifatlar arasinda bir fark bulunmadigi anlamina gelir. Onun bilgisi, insan bilgisi gibi
0zne-nesne iliskisi sonucu herhangi bir araciya veya organa bagli olarak boluk poérguk bir
sekilde olugsmus degildir. Farabi’'nin bu gorusl, daha sonra basta Gazzali olmak Uzere
kelamcilar tarafindan sert bir sekilde elestirilmistir.

Allah zatini bilir ve bunun sonucu olarak evreni ve evrendeki her seyi de bilir. Allah
ezelden beri zatini bildigine ve bu bilgisi ezeli olduguna gore bilgisinin geregi olarak varlik
kazanan alem de ezelidir; yani alemin var olmadigi hi¢hbir zamandan s6z edilemez. Ancak alem
zaman bakimindan ezeli ise de zat ve mertebe bakimindan Allah’tan sonra gelir. Bununla

birlikte Farabi suddr seklinde de olsa alemin yoktan yaratiimis oldugunu ve sonunda yine yok
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olacagini kabul eder. Ozellikle Eflatun’la Aristoteles’in gérislerini uzlastirmaya calisirken séyle
der: “Alemin zaman bakimindan bir baslangicinin bulunmasi imkansizdir. Fakat bu konuda
sOyle sdylemek dogru olur: Yuce yaratici zaman olmaksizin bir anda felegi yaratmig, onun

hareketi sonucunda zaman meydana gelmigtir”.

5.10.2. Nuiblivvet

Peygamber Allah tarafindan Ustin yeteneklerle donatiimig, onun emir ve iradesini
insanlara ulastirmakla gorevlendirilmis Ustln bir sahsiyettir. Farabi nubuvveti, akilla nakli veya
felsefe ile dini bir ortak paydada toplamaya en elverigli vasita olarak gortr. Bunun igin de vahyin
mahiyetini, ulvi alemle sUfli alem arasindaki iligskiyi saglayan peygamberin vahyi nasil aldigini
kendine has bir yontemle agiklamaya c¢aligir.

Filozofumuzun birgok problemi ¢gozmede basvurdugu faal akla bu konuda da rol verdigi
gorulmektedir. Fakat vahiy gercegini rlya olayi ile irtibatlandirarak akilla duyu arasinda araci
durumunda bulunan muhayyile guclnin etkinligine bagladigi icin énce bu iligkinin nasil
kuruldugunu goérmek gerekir.

Ona go6re muhayyile gucl bir yandan surekli bir sekilde duyulardan gelen izlenimleri
alarak dusunme gucune iletmekte, 6te yandan da istek glcunun etkisi altinda bulunmaktadir.
Muhayyile gucu ancak uykuda iken bu guglerin etkisinden kurtulup serbest kalir. Ne var Ki
muhayyile gucu daha once aldigi izlenimleri koruyup sakladigi icin serbest kalabildigi uyku
halinde onlarin Uzerinde birtakim islemlerde bulunur, meselé onlarin analiz ve sentezini yaptigi
gibi taklitlerini de (sembol) olusturabilir. Bedenin mizacina gore islevsel olan muhayyile duyu,
dusunce ve duygulara ait izlenimleri ya olduklari gibi veya bir benzeriyle taklit ederek
canlandirir. iste rilyada yasanan cesitli olaylar, gdriilen giizel ve ¢irkin manzaralar uyku
sirasinda serbest kalan muhayyile gucunun etkinliklerinin bir sonucudur.

Faal aklin etkisiyle guc¢ halinden fiil alanina ¢ikan insan akh muastefad akilda son
yetkinlige ulasarak vahiy ya da ilham gibi metafizik bilgiye acik hale gelmektedir. Bu
mertebedeki akil teorik ve pratik olmak Uzere ¢ift yonli bir igleve sahiptir. Faal aklin etkisi
mustefad akildan sonra muhayyile guclne ulasinca, bu gug teorik ve pratik alanlara ait olmak
uzere aldigi etkileri kendi sekilleriyle muhafaza ettigi gibi baska sekillerde de canlandirir. Bunlar
maddi varlik alanina aitse gergeklesen ruyalar (riyay-1 sadika), manevi varliklarla ilgili ise
gaipten haber verme (nUblvvet) tarzinda ortaya c¢ikar. Bu durum pek nadir olarak bazi
kimselerde uyanikken de gergeklesir.

Bu temellendirmelerden sonra artik filozofumuz, peygamberlerin metafizik varliklar ve
ahiret durumlariyla ilgili verdikleri bilgilerin, kabir hayati, cennet ve cehennem hakkinda
yaptiklari tasvirlerin mahiyetini rahatlikla izah edecektir. $oyle ki: Bir insanin muhayyile glcu
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son derece gelismis olursa ve aldigi her tirll izlenim bu glcu pek etkilemiyorsa o zaman tipki
uykudaki gibi uyanikken de serbest kalabilir ve faal akildan gelen etkileri duyu glcunde
canlandirabilir. Bunlar ortak duyuda da temsili olarak canlaninca gorme gucunu etkiler ve
buradan diga yansiyarak saydam bir ortam olan havada gorinmeye baslar. Sonra gz bu
goruntlleri algilayarak tekrar ortak duyu ve muhayyile glicu vasitasiyla degerlendirir. Boylece
faal aklin sundugu bilgiler o insan tarafindan bizzat gériimus olur.

Bir insanin, bdylesine mukemmel bir sekilde gelismis olan muhayyile gucu sayesinde
ulasabilecegi en son mertebe niblUvvet mertebesidir. Bu mertebedeki insan faal akildan
(Cebrail) gelen feyzi (vahiy) disinmeye ve akil ylriatmeye gerek kalmadan bir anda uyanikken
de alir. Boylece ulvi alemlere ait varliklari gergekten gorur, hal ve istikbale dair bilgiler verir.
Dunyada bir 6érneginin bulunmasi imkansiz olan bu son derece guzel ve mukemmel varliklar
gorerek Allah’in kudret ve azameti karsisinda hayranlik duyar. Bundan daha asagi mertebede
bulunan veliler bazi kesif ve ilhamlara mazhar olsalar da ruhant varliklari géremezler. Siradan
halka gelince, onlarin muhayyile gtici zayif oldugundan uykuda da uyanikken de faal akilla asla
iliski kuramazlar.

Farabi nubuvvet kavramini bu sekilde yorumlamakla din ile felsefenin ayni kaynaktan
yani faal akildan geldigini, dolayisiyla aralarinda mahiyet farki degil sadece derece farkinin
bulundugunu gdstermek istemistir. Ona gére ayni hakikati farkli terim ve yontemlerle degisik
kesimlere aktaran din ile felsefe arasinda sanildigi gibi bir ugurum yoktur, bunlari bir ortak
paydada toplamak mumkuanddar.

Farabi, akil ve duslnce gucu sayesinde faal akilla iliskiye gecen filozofu bu iligkiyi
muhayyile gucuyle gerceklestiren peygamberden daha ustin tutmus dedgildir. Yukarida
belirtildigi Gzere faal aklin etkisi 6nce peygamberin mustefad aklina, oradan da son derece
gelismis olan muhayyile gicune ulagsmaktadir. Su halde bdylesine mukemmel iki algi glicline
sahip bulunan peygamber sadece akil guclyle yetinen filozoftan Gstlin olacaktir. Buna gore her
peygamber filozoftur, fakat her filozof peygamber degildir.

Din ile felsefeyi uzlastirmanin 6tesinde Farabinin niblvvet meselesini bu derece
temellendirmek isteyisinin 6nemli bir sebebi de asr-1 saédet'ten sonra hizla yayilan fetihlerin
neticesinde isldm diinyasinda peygamberlik karsiti hareketlerin ortaya cikmis olmasidir.
Kaynagini gesitli inang ve diisiincelerden alan bu tir hareketlere islam toplumundan da
katilanlar olmus ve yaygin kanaate gore ibnii'r-Ravendi ile Ebu Bekir er-Razi gibi diistinirler
peygamberlik kurumunu elestirerek islam toplumunda inan¢ bunalimina yol agmak
istemislerdir. Basta Mu'tezili ve SUnni kelamcilarla filozof Kindi olmak Uzere birgok alim bunlara

kargi mustakil eserler kaleme almiglardir.
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Farabi de yasadigi déonemin glincel meselelerinden biri olan nublvvet konusunda
Uzerine dusen gorevi yerine getirmek amaciyla peygamberligi akli ve ilmi agidan yorumlayarak
vahyin ve macizenin aklen de mumkun oldugunu ispat etmek istemigtir. Sunu da belirtmek
gerekir ki hi¢cbir zaman bu teoriden nubuvvetin kesbi oldugu sonucu ¢ikarilamaz. Cunku faal
akil kanahyla gelen ilahi vahyi ancak ustun yaratilistaki peygamberler alabilir.

Nubdvvet konusunda ortaya koydugu bu orijinal teziyle Farabi, peygamberlik
dusuncesine yabanci olan ve rlya vasitasiyla da olsa metafizik alem hakkinda bilgi edinmenin
imkansizligini savunan Aristoteles’ten busbutin ayrilmigtir.

5.10.3. Mead

insanin yapisinda var olan ebediyet duygusu, onu ruhun éliimsiizligu fikrine ve 6limden
sonra ikinci bir hayatin varligi Gzerinde dugiinmeye sevketmigstir. Hayatin 6lumle noktalanacagi
gercegi karsisinda insanin duydugu kaygi ve korkuyu gidermek igin birgok iyimser gorus ortaya
konmussa da bunlardan higbiri ferdi ruhun élimsuzligu ve 6limden sonra ikinci bir hayatin
varhdi fikri kadar doyurucu olmamistir.

Farabi de meselenin ¢ézUmunu ruhun 6limsuzItgu fikrine baglamaktadir. Filozof nefsin
bedenden bagimsiz manevi bir cevher oldugunu, olumden etkilenecek bir yapiya sahip
bulunmadigini, bundan dolay! bedenden sonra da varligini devam ettirecegini soyler. Ayrica
nefsin var olabilmesi i¢in bedenin sart oldugunu, fakat nefsin bir defa varlik alanina ¢iktiktan
sonra varligini devam ettirmesi igin bedene ihtiyaci bulunmadigini belirtir. Bu arada Farabf,
Eflatun’un savundugu ruh gocu fikrini reddederek her bedenin bir ruhu bulundugunu, ruhun
bedenden bedene gd¢ eden bir seyyah olmadidini kesin bir dille ifade eder.

Farabi’ye gore nefis manevi bir cevher olduguna ve akil da onun en gelismis fonksiyonu
saylldigina gore ister gug ister fiil isterse mistefad seviyesinde bulunsun akla sahip bulunan
her nefsin 6lumsuz olmasi gerekir, yani 6lumsuzluk aklin bilgiyle aydinlanmasina bagh olmayip
tamamen iradesi disinda insana verilen bir olgudur. Ancak Farabi olumsuzlugun akli
melekelerini galistirip gelistirenlerin hakki oldugunu da savunmustur.

Bu ikinci agidan filozofumuz nefisleri Gi¢ kategoride degerlendirir:

1. Dogustan sahip olduklarn akil gucunu calistinp (fill alanina g¢ikarip) bilgiyle
aydinlanmayan cahillerin nefsi bedenle birlikte ebediyen yok olacaktir.

2. Gug¢ halindeki akillarini galistirip fiil alanina yukselttikleri (bilgi Urettikleri) halde
davranislarini olgunlastirmak i¢in herhangi bir caba gostermeyen fasiklarin nefsi 6limsutzdur,
fakat ebedi olarak iskence gorecektir.

3. Mustefad akil dizeyine ylkselen ve ahlaki erdemlerle de bezenmis bulunanlarin, yani

teorik ve pratik hikmete sahip olanlarin nefisleri ise ebediyen mutlu olacaktir.
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Farabi, “Beden dldlkten sonra ruh i¢in ya mutluluk veya azap vardir. Her ruh layik oldugu
sekilde farkli bir mutluluga erecek veya azap goérecektir, bu da adaletin geredi ve zorunlu bir
olgudur” diyerek ahiret hayatinin ruhani oldugunu savunur. Dini naslara ters dusen bu gorus
maddenin her turlu eksikligi temsil ettigi, onun bulundugu yerde mutlulugun tam olamayacagi
fikrine dayanmaktadir. Stoa ve iskenderiye felsefelerinin uzantisi oldugu bilinen bu diisiinceyi
daha sonra ibn Sina felsefi acidan temellendirmeye galisacaktir. Gazzali ise ahirette cesetlerin
dirileceg@ini agik bir sekilde bildiren Kur'an ayetlerine ters disen bu goruUglerinden dolay! iki
filozofu da tekfir etmistir. Daha sonra gelen Ebu’l-Hasan el-Amiri ve Ibn Riisd gibi filozoflar
ahiretteki bedenin daha mukemmel bir yapida olacagini, sonsuz ve sinirsiz bir mutlulugu veya
iskenceyi tadabilecek 0Ozellikte bulunacagini soyleyerek kelamcilarla bir ortak noktada

birlesmeye calismiglardir.

5.11. Etkisi

Islam felsefesi tarihinde Messai okulun ibn Riisd dénemine kadar olan yaklasik 250 yil
Farabi felsefesinin izlerini tasir. Onun felsefesi, Maveralnnehirden Endulis’e kadar butin
islam cografyasina yayildi.

Farabi’nin en secgkin talebesi olan Yahya b. Adi, hocasinin 6luminden sonra Bagdat
mantik okulunun bagkani sayiliyordu. Onun 6grencilerinden Ebu Suleyman es-Sicistani, Eb{(
Bekir el-Ademi, Tsa b. Ali, ibn Ziira, Ebt Hayyan et-Tevhidi, ibnii’'s-Semh, ibni’'l-Hammar ve
digerleri tarafindan bu doktrin devam ettirildi.

Farabi'nin ortaya koydugu mantik kulliyatindan sonra Hristiyan Suryaniler artik bu
alanda yazilmig Sdryéanice kaynaklara basvurma ihtiyacini duymamiglardir. Onun yapmis
oldugu ilimler tasnifi, bu sahada eser yazan islam miellifleri (izerinde oldugu kadar Ortacag
Latin yazarlari Uzerinde de buyuk oOlgude etkili olmustur.

Farabi felsefesinde sisteme kavusan suddr teorisi, buna baglh olarak ittisal, saadet ve
nlbivvet nazariyeleri ihvan-1 Safa ile ibn Sina basta olmak lzere islam ve Latin Ortacag
filozoflari Gzerinde dogrudan veya dolayli olarak etkili olmustur.

Farabinin din felsefesinin en orijinal yanini  olusturan niibivvet kurami, ibn
Sina tarafindan benimsenip gelistiriimis, Yahudi filozofu ibn Meyman ile Yenicag filozoflarindan
Spinoza da vahiy ve ilhamin muhayyile glcunudn bir fonksiyonu olarak gergeklestigini

savunmuslardir. (Kaya, DIA, Farabf).
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DEGERLENDIRME SORULARI

1. Asagidaki eserlerden hangisi Farabi’ye ait degildir?

A) es-Sifa B) Uyunu’l-Mesail C) el-Medinetu’l-Fazila

D) Risale fi'l-Huruf E) Tahsilu’s-Saade

2. Asagidakilerden hangisi Farabi’nin ilimler tasnifinde medeni ilimler igerisinde
yer almaz?

A) Ahlak B) Siyaset C) Fikih D) Mantik  E) Kelam

3. Farabi’nin varlik hiyerarsisinde en alt diizeyinde hangisi yer alir?

A) Mufarik akillar  B) Form C) Faal Akil D) Nefis E) Heyula

4. Farabi’nin siyaset felsefesinde daha ¢ok kimden etkilendi?

A) Sokrates B) Eflatun  C) Aristoteles D) Plotinos E) Pythagoras

5. Farabi’nin mumkun varlik kavramindan yola ¢ikarak Tanri’nin varligina dair
getirdigi delil hangisidir?

A) Hareket delili B) Ontolojik delil  C) imkan delili

D) Hudus delili E) Gaye delili

CEVAPLAR 1A 2D 3. 4B 5.C

85



KOCAELiI UNIVERSITESI
ILAHIYAT FAKULTESI
iLITAM PROGRAMI

UNITE 6: iIHVAN-I SAFA

KONULAR

6. ihvan-1 Safa

6.1. Felsefi Yaklagimlari

6.2. Bilgi Gorist

6.3. Metafizik ve Kozmoloji
6.4. Ahlak ve Siyaset Gorlisu
6.5. Din Hakkindaki Gorusu
6.6. Din- Felsefe iligkisi

AMACLAR
- ihvan-1 Safa toplulugunun amaglarini kavramak
- ihvan-1 Safa’nin felsefi goriiglerini 6grenmek

- Ihvan-1 Safa’nin islam diisiincesi igerisindeki yerini degerlendirmek

HAZIRLIK SORULARI
1. “ihvan-1 Safa” ne demektir?
2. ihvan-1 Safa diisiincelerini nasil ifade etmistir?

3. ihvan-1 Safa’nin din ile felsefeye yaklagimi nasildir?
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6. IHVAN-I SAFA

10. yuzyillda Basra'da ortaya c¢ikmig, dini, felsefi, siyasi ve ilmi amagclari olan,
faaliyetlerini gizli olarak surdurmus organize bir toplulugun adidir. Abbasi Devleti'nin son
zamanlarina rastlayan, dini, felsefi ve siyasi gekismelerin yaygin oldugu bir donemde felsefi ve
iimi calismalari, dini ve ahlaki gayretleriyle birlik ve beraberlik, kardeslik, yardimlasma ve
dayanismay! one cikararak islam toplumunu fikri bakimdan yeniden derleyip toparlamayi
hedefleyen bu toplulugun tam adi ihvanii’s-Safa ve Hullani’l-Vefa ve Ehli’l-Adl ve Ebnalr’l-
Hamd'dir. Bu isim topluluga bizzat kendilerince konulmustur.

Toplulugun kurucularinin  kimler oldugu, ne zaman ve nerede ortaya ciktiklari,
faaliyetlerini nerelerde ve hangi tarihlere kadar siirdiirdiikleri, islam toplumunun hangi
kesiminden olduklari gibi konular yuzyillar boyu tartisilmig, hem Dogulu hem Batil
arastirmacilari uzun sire mesgul etmistir. Ihvan-1 Safd’nin risalelerinde bile topluluk
mensuplarinin isimlerinin zikredilmemesi, calismalarinda gizliligi kendilerine ilke edinmeleri,
bilimsel problemleri tartigmak Uzere belirli zamanlarda duzenledikleri toplantilara kendilerinden
olmayanlarin katilamamasi bu toplulugun gizli bir 6rgat oldugu gorunumunua vermektedir. Klasik
kaynaklarda bu toplulugun uyesi olarak bes isim zikredilmektedir. Bunlar Zeyd b. Rifaa, Eba
Suleyman Muhammed b. Ma‘ser el-Busti el-Makdisi (el-Mukaddesi), EbiU’l-Hasan Ali b. Hardn
ez-Zencani, Ebi Ahmed el-Mihricani ve Avfi’dir. Bunlarin her birinin genis kultlrlli birer alim
oldugu ve risalelerin dinden kozmolojiye, psikolojiden metafizige, astronomiden matematige
kadar ansiklopedik bir mahiyet arz ettigi disundlurse risalelerin, konusunda uzman Kkigiler
tarafindan yazildidi tezi kabul edilebilir.

ihvan-1 Safa faaliyetlerine Basra’da baslamis ve faaliyetlerini uzun bir siire burada
surdirmistir. O dénemin Basra’si islam dinyasinin énemli bir kiiltir merkezidir. ihvan-i
Safé’nin, risalelerdeki batini te'vil ve yorumlari ile zaman zaman Ehl-i beyt'in Ustunligunu
vurgulamalari, kendi gruplari hakkinda “sia, ehlU siatind” gibi ifadeler kullanmalari onlarin Siiligi
konusundaki kanaatleri destekler mahiyettedir. Bazi arastirmacilar, ihvan-1 Safa risalelerinin
ismaili akide ile 6zdes oldugunu ifade ederek onlarl “Kur'an’dan sonra Kuran” ve “bilimin
Kur'an’i” olarak nitelendirmislerdir. Risélelerde bu nisbetin aksini savunanlara kanit olabilecek
ifadeler bulmak da muUmkindir. Risédlelerde Sillik zaman zaman elegtiriimig, Siilerden bir
kisminin bu mezhebin ne oldugunu bilmeden onu sadece bir gecim araci yaptig, ilim ve Kur'an
6grenmeyi terk ettigi, kabir ziyaretine gereginden fazla 6nem verdigi ifade edilmigtir.

ihvan-1 Safa dislincelerini, dini ve felsefi ilimler alaninda yazdiklari toplam elli iki

risdleden olusan Resailii ihvani's-Safa’da anlatmistir. Risaleler, islam diisiincesinin 10.
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yuzyildaki ilmi ve felsefi dizeyini ansiklopedik bir yaklagimla aksettirdigi igin yazarlari modern
arastirmacilarca “islam ansiklopedistleri’ seklinde anilmistir. ihvan-1 Safa bu risalelerdeki
dusuncelerini “er-Risaletd’l-Camia” adh bir risalede 6zetlemistir.

Dini ve ahlaki kaygilarla ortaya c¢ikan Ihvan-1 Safa, bagnazligi, fikir ve mezhep
cekismelerini gidermeyi, kardeglik ve yardimlagsma duygusunu yerlestirmeyi, kendilerine gore
yanhs bilgiler ve batil duaslncelerle kirletiimis olan dini, felsefe ile yeniden temizlemeyi
hedeflemistir. ihvan, eklektik davranmig, 6n yargisiz bir yaklasimla dini, felsefi ve ilmi olmak
uzere ulagabildigi her tur bilgiyi kullanmigtir.

ihvan-1 Safa’nin metafizik agiklamalarinda Pisagor ve ézellikle Yeni Eflatunculugun
etkisini ayrica vurgulamak gerekir. Ancak Musliman bir toplumda yasamalari ve kendilerinin
de Musliman olmasi sebebiyle Kur'an’a ve hadislere daha fazla 6nem vermislerdir. Mezhep
tutkusundan uzak ve dogru bulduklari her dusunceyi kaynagi ne olursa olsun alma egiliminde
olduklarini séyle belirtmislerdir: “Kardeslerimizin ilimlerden higbirine diisman olmamalari, higbir
kitabi hor gbérmemeleri, mezheplerden higbirine 6n yargi ile bakip taassuba dismemeleri
gerekir. Clnkl bizim géris ve mezhebimiz bltlin mezheplerin gbriiglerini kapsar ve bitin
ilimleri kugatir’.

Ihvan-1 Safa, distncelerinin eklektik yapida olmasinin zorunlu sonucu olarak
donemlerinde mevcut her tur bilgiyi derleyip degerlendirmis ve bilgilerini baslica dort kaynaktan
aldiklarini ifade etmislerdir.

a) Bilge ve filozoflar tarafindan yazilmis matematik ve fizige dair kitaplar.

b) Tevrat, incil ve Kuran gibi kutsal kitaplar ve peygamberlere melekler araciligiyla
indirilen sahifeler.

c) Yildizlarin hareketleri, burclarin kisimlari ve mevcut varliklarin sekilleriyle maden, bitki
ve hayvanlardan bahseden astronomi, jeoloji ve botanige dair eserler.

d) Temiz ve saf insanlara Allah’in ilham yoluyla bildirdigi ilaht kitaplar.

6.1. Felsefi Yaklasimlari

Alemde mevcut biitiin varliklarin bilgisini elde etmeyi kendilerine ilke edinen ihvan-1 Safa,
Pisagorcu-Eflatuncu felsefe egitimi anlayisina uygun olarak bilgi arastirmasina matematikle
baslar. Clinkl ihvan-1 Safa, matematigin insani tevhid bilgisine ve yaratani ikrara gotirdigu
kanaatindedir.

Mantik ise felsefenin dlgusi ve filozofun aleti konumundadir. Felsefe, peygamberlikten
sonra insan ugragslarinin en Ustind olduguna gore felsefenin dlgisu ve filozofun aleti olan

mantigin da 6l ve aletlerin en Gstlini olmasi gerekir. Bdylece Ihvan-1 Safa’ya gére mantik
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hem kendi basina bir ilim hem de bir ilmin araci olma 6zelligine sahiptir. Ayrica risélelerde
mantikla matematik arasinda iglevleri agisindan bir benzerlik kuruldugu goérular. Matematigin
gayesi insani duyulur seylerden akledilirlere goturmek iken mantik fizikten metafizige geciste
bir vasita rolindedir.

Felsefe anlayisini ihvan-1 Safa mistik ve ahlaki bazi normlar izerine insa eder. Bu
sebeple felsefeye yaklagimlari Peripatetik anlayistan ziyade Pisagorcu ve Sokratik amaca daha
yakin gérinmektedir. ihvan-1 Safé igin felsefe sadece hakikatin arastiriimasindan ibaret olarak
teoride kalmaz, onun kisinin s6z ve davraniglarini diizenleme gibi pratik ve ahlaki bir boyutu da
vardir. Teorik duzeydeki yuksek gergeklerin yakalanmasi bir bakima kisinin pratik duzlemdeki
konumu ile yakindan ilgilidir. Pratikteki erdem teorik gergekler igin bir zemin olusturmaktadir.
Bundan dolayi Ihvan-1 Safé, felsefeyi bilgi-davranig bitiinliigind ifade eden hikmet kavramiyla
birlestirir ve ikisine de ayni anlami verir. ihvan-1 Safa, felsefeyi Eflatuncu bir anlayisla “insanin
gucu Olgusunde Tanr’'ya benzemesi” seklinde tanimlar. Filozof ise “davranislari glzel, sanati
saglam (isinin ehli), dogru sézll, guzel ahlakh, disunceleri dizgln, amelleri temiz, bilgileri
gercekci” olarak nitelenir.

Ihvan-1 Safa’nin felsefesi tasavvuftaki nefis egitimine benzer yorucu bir ahlaki egitimin
mevcudiyeti dikkati ¢eker. Ahlaki egitim gerceklesmeden hikmet kapisini galmak mumkidn
degildir. Nitekim ahlaki donanimdan yoksun olarak felsefe yapma g¢abasini kralin huzuruna
destursuz girmeye benzetirler.

ihvan-1 Safa'nin felsefesi, en ylksek amac¢ oldugu vurgulanan Allah’in ahlaki ile
ahlaklanmayi kendine temel ilke olarak almig bir felsefedir. Onlarin felsefe anlayigi ile Sokratik
anlamdaki insan ruhunun arinmasi arasinda yakin bir iliskinin varigi gézlenir. ihvan-1 Safa’ya
gore felsefe sadece teorik bir ugras degil Stoacilar’da da oldugu gibi insanin ayni zamanda

zihin, kalp, ahlak ve eylem dinyasini butinuyle dizenleyen kusatici bir disiplindir.

6.2. Bilgi Goriisii

insanin var olus gayesi kendini ve alemi tanimasi, yaratanini bilmesi, esyanin hikmetini
ve hakikatini kavramasidir. insan ancak bunu gerceklestirebildigi Slciide miikkemmeldir.
Dolayisiyla onlarin bu baglamda sdyledikleri de erdemi bilgiye esdeger goren Sokratgi duslnce
ile paralellik arz eder.

ihvan-1 Safa, dogusta insan zihnini Gizerine henliz herhangi bir sey yazilmamis bos bir
kagida benzetir. Bu ihvan-1 Safd’nin epistemolojisinde énemli bir noktadir. “Allah sizi
annelerinizin karnindan bir sey bilmez durumda c¢ikarmistir” (Nahl, 78) ayeti bu konudaki

dayanaklaridir. ihvan-1 Safa insanin dogustan birtakim bilgilerle gelmedigi, bilgilerin sonradan
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kazanildi§i kanaatindedir. Sonradan kazanilan bu bilgileri elde etme yollari ise sdyle
aciklanmaktadir:

Bilgi elde etmenin ilk yolu duyulardir. Sonra akil, ardindan da burhan gelir. EGer insanda
duyular olmasa ne burhanla bilinebilir seyleri, ne akledilirleri (makulat) ne de duyulur seylerden
(mahsUsat) herhangi birini bilme imkani olmaz. Makul olmayan bir sey Uzerine burhan insa
etmek mimkin degildir. Cinki burhan yalniz aklin ilk bilgilerinden ¢ikarilmis zaruri éncullerin
uzerine kurulabilir. Ancak aklin ilk bilgilerinde mevcut seyler duyular yoluyla tek tek nesnelerden
elde edilmis, cins ve turlere ait kulli kavramlardir. On arsin boyundaki bir tahtanin alti arsin
boyundakinden daha uzun oldugunu bilemeyen bir ¢cocugun bitlinin pargadan daha blyuk
oldugunu bilmesine imkan olmamasi bunun en agik kanitidir.

Ihvan-1 Safa vahiy ve ilhami da bilgide 6nemli bir vasita olarak gorir. Nitekim risalelerde
bu cesit bilginin merkezi olan kalp ve kalp temizligi Gzerinde 6nemle durulmustur. Onlarin
epistemolojisinde dnemli yer tutan akli bilgi, tikellere ait deney ve soyutlamalarla ulasildigi igin
apriori denilemeyecek akildaki ilk bilgilerin olusmasiyla baslar. Clnkl deney éncesi olmayan
bu bilgiler duyularin algiladi§i seyler tUzerine teker teker distntp bir kanaate vararak, sonra da
bu kanaati algilanan o seyin cinsine genellestirerek olusur. S6z konusu ilk bilgiler rasyonel
bilginin esasini teskil eder.

ihvan-1 Safa’nin bilgi égretisinde belirlenen bu yollar, bilgi elde etme siirecinde biri
digerinin temelini olugturmaktadir. Akledilirlerin bilinmesi duyulurlarin bilinmesini gerekli kilar.
Bir seyin kanitlanmasi i¢in onun akledilir olmasi sarttir. Duyulur seyler tabii olarak duyularla,
akli kavramlar akilla bilinir ve burhan yontemiyle kanitlanir. Akilla ispatlanamayan metafizik
hakikatler de vahiy ve ilhamla bilinir. CinkU akli kapasite, en azindan ilmi ve ahlaki anlamda
egitim 6gretim sureclerinden henuz gegmemis olanlar igin ayni degildir. Bu sebeple s6z konusu
asamalari gegerken her insan 6gretmene ihtiya¢ duyacaktir. Peygamberler ise buatun insanhgin
ogretmenidir.

Bu bilgi yollari ihvan-1 Safa’ya gdre insan hayatindaki gelisim dénemlerinin de ifadesidir.
Duyularla bilme ¢ocukluk donemiyle baslar ve yavas yavas akil bilgide etkin bir rol Ustlenir.
Ergenlik doneminden sonra da insan edindigi akli bilgiler 1s1ginda kiyas yapma imkéani bulur.
Vahiy ve ilham sayesinde ruh arinarak olgunluga ermis, bir bakima kulli nefisle (alem ruhu)

birlesme, Tanr’'dan bilgi alma durumundadir.

6.3. Metafizik ve Kozmoloji

ihvan-1 Safa’ya gore, matematik bilimler tabiat bilimleri icin bir basamak, tabiat bilimleri

de metafizige gegis igin bir vasitadir. Bu ayni zamanda insan zihninin objelerinin de tedrici
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olarak yukselmesi anlamina gelir. Metafizigin ilk derecesi insanin 6nce kendini bilmesi,
tanimasidir. Cunki insanin kendini tanimadan rabbini bilmesine imkan yoktur. Rabbini bilme
ise bir insan igin en buyuk gaye, en yuce mutluluk ve ulvi dlemle irtibatinda ruhun yuicelmesi
icin en blyUlk etkendir. Bundan dolayi ihvan-1 Safa’nin metafiziginde Tanrr’y1 bilme 6énemli bir
yer tutar.

“Gériinen” (zahir) ve “goriinmeyen” (batin) diye ikiye ayirdigi bu dlemde ihvan-1 Safa
once goruneni tanimaya gahgir. Cunkud gorinen alem goérinmeyenin acik delili, en belirgin
ornegidir. Gorinmeyenin iyi kavranabilmesi icin gorinenin iyi bilinmesi gerekir. Boylece fiziki
varlik bilgide onlar igin ilk unsuru olusturur. Fizikten de analoji yoluyla metafizik bilgilere ulasilir.

Gorunur alemde Allah’a en yakin varlik, bir bakima kavranmasi icap eden bu goérunur
alemin kuguk bir drnegdi olan insandir. Bu sebeple 6nce onun kavranmasi gerekir. Dugtinen ve
bilen bir varlik olarak insan dnce kendini taniyacak, sonra evrene gegerek onu kavrayacak ve
batin bunlar onun Tanri anlayisinin temelini olusturup Tanr’'yi daha dogru anlamasini
saglayacaktir. Bir disiplin olarak metafizik lizerinde fazla durmamakla beraber ihvan-1 Safa,
metafizigin konusunu olusturan seylerin duyularla algilanamayan, vehim glci ile
kavranamayan, ancak gergek delil ve burhanlarla insan aklinin kabule zorlandigi seyler
oldugunu ifade etmektedir.

ihvan-1 Safa’nin metafizik anlayisinda eklektik bir sistem hakimdir. Onlar varlik ve olusu
aciklarken bulyltk olcide Yeni Eflatuncu’dur. Sudlr kurami bu agiklamanin ana eksenini
olusturur. Eski Hint ve iran dinlerinden gelen bazi etkiler yaninda, Tanr’nin birliginin,
niteliklerinin ve alemle iligkisinin aciklanmasinda 6zellikle Pisagorcu yorumlarin buyuk tesirinin
oldugu risélelerde agik¢ca gézlenmektedir.

Onlarin metafiziginde cevherler cismani ve ruhani olmak Uzere iki grupta incelenir.
Cismani cevherler duyu organlari ile algilanabilen, ruhant olanlari ise ancak zihinde tasavvur
edilip akil ve dusunme ile kavranabilen varliklardir ki buna “makulat alemi” de denir. Gok
cisimleri, tabii unsurlar (dort unsur) ve bu unsurlardan meydana gelen varliklar cismani, var
olusta Tanrr’'nin aracisiz olarak yarattigi faal akil, ondan feyezan eden kulli nefis ve nihayet
ondan sadir olan ilk madde (el-heydla el-0la) ruhani cevherlerdir. Bunlardan her birinin kendine
has ontolojik nitelikleri mevcuttur. Tanri ise ne cismani ne de ruhani olarak nitelenebilir. O, tipki
1 sayisinin tek ya da ¢ift olmayip tek ve ¢ift bitlin sayilarin sebebi ve kaynagi olusu gibi cismani
ve ruhani buttn varliklarin sebebidir. Onun baglangici ve sonu yoktur, faildir, edilgin dedgildir.
istedigi zaman istedigini yapan ve yaratandir.

ihvan-1 Safa’nin ilk sebep, ilk masuk ve yaratan olarak niteledigi Tanr’'nin kendine has
fiili yaratmadir. ihvan-1 Safa bununla, “Sizi topraktan yaratmis olmasi onun nisanlarindandir’

(RGm, 20) ayetinde oldugu gibi “mevcut bir seyden bir sey var etme” anlamindaki “halk” dedgil,
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Ehl-i sinnet kelamcilari gibi 6nceden herhangi bir sey olmaksizin ve herhangi bir seyi 6rnek
almaksizin “yoktan yaratma” ve “yokluktan varlik alanina ¢ikarma” manasindaki “ihtira, ibda” ve
“icad”1 kasteder. Ancak yaratmanin aslinin Allah’in kerem ve comertligi, onun feyezani (diger
varliklara feyiz yoluyla varlik verme) oldugunu sdyleyerek yaratmayi feyiz ve suddr ile agiklar.
Buna gdre Tanri kendine has yaratma fiiliyle faal akli yaratmis, ardindan aklin Tanr’'dan
herhangi bir zaman diliminde olmaksizin ve bir defada aldigi varlik, beka, kemal ve
mukemmellik, feyiz yoluyla, glinegin 1s1gini havaya aksettirmesi gibi yine bir defada kulli nefse,
ondan ilk maddeye ve sonra da diger varliklara gegmistir.

Akil Tanr’nin bizzat isledidi fiil, aracisiz olarak yarattigi, kendi kelimesi ve kudretiyle var
ettigi ilk varlik, ruhani, basit bir cevherdir. Akil varliklarin Tanr’’ya en yakin olanidir. Tanri ona
kendi suretini verip onu kendinden bir gugle teyit edince Tanr’'nin emrine konum, kudretine
mekan olmustur. Sanat eserlerinin maddeye islenmeden 6nce sanatkarin zihninde form halinde
bulunmasi gibi buttn varliklarin suretleri de akilda mundemigtir. Tanri onlari akla feyiz yoluyla
vermistir. Sudur slrecinde akil, diger erdemlerle beraber bu suretleri de kulli nefse aktarir.

ihvan-1 Safa’nin “miinfail (edilgin) akil” da dedigi killi nefis, alem tasavvurlarindaki
kusatici felekten yeryuzinin merkezine kadar buatun alemi iceren “kulli-mutlak cisim’le
batinlesmis alem ruhu niteligindedir. O aynen insan ruhunun butin bedene nufuz edip onu
yonetmesi gibi glgcleri batin aleme nufuz etmis, Herakleitos’'un ve daha sonra da Stoa
felsefesinin “logos”unu andiran yapisiyla 6zU gereg@i canli, bilkuvve bilen, tabii olarak etkin,
basit, ruhani bir cevherdir. Tanri onu akildan sonra, fakat akil araciligiyla yaratmistir. Akildaki
gizli sQretler ve Tanrr’'dan gelen feyiz ve faziletler ona intikal eder. ilk madde ve sonra nesneler
dunyasi ile irtibat onunla saglanir. Egya onunla var olur ve cisim kendine genel bir duzen
kazandiracak olan hareketi ondan alir. Tanri’dan akil aracihigiyla meydana geldiginden dolayi
hem varlik hiyerargisindeki derecesi aklin altindadir hem de faziletleri kabull akla gore daha
eksiktir. Bir yandan akla yonelip hayir ve faziletle donanirken 6te yandan ilk maddeye yonelerek
bu hayir ve faziletlerin ona ve sonra da cismani aleme gegisini saglar.

KUl nefis Tanr’dan gelen feyezani akil araciliiyla alinca kendinden feyezan eden ilk
sey ilk madde olur. ilk madde de nefisten gelen slretleri zamanla kabul edebilen, ruhant, basit
bir cevherdir. Bu madde cismani 0zelligi olmayan, tamamen metafizik bir mahiyettedir. Onun
kabul edebilecegi ilk sdret tic boyuttur. U¢ boyutu alinca mutlak cisim veya ikinci maddeye
donusur. Mutlak cismin ilk sebebe uzakligi ve suddr surecindeki yerinin ruhani cevherlerden
¢ok asagi olmasi dolayisiyla feyiz burada durur. Mutlak cisimden artik bagka bir cevher feyezan
etmez. Bu asamada ruhani bir cevherin meydana gelmesi yerine nefis bu mutlak cisme yonelip
ona sekil verir, kabul edebildigi 6lcide onu faziletlerle donatir. Ona verdigi ilk sekil sekillerin en
Ustlnd olan kure seklidir. Onu hareketlerin en Ustlinu olan kiuresel hareketle harekete gegirince
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de kusatici felekten yerylziunun merkezine kadar on bir felek olusur. Butin bu kozmik faaliyet
ve feleklerin sonraki idaresi hep kiilli nefsin etki alani icindedir. ihvan-1 Safa’nin, genel olarak
sudur ile ilgili dusuncelerinde Plotinus’tan etkilendigi anlagiimaktadir.

Alemi maddesi ve ruhu ile yasayan bir organizma gibi géren ihvan-1 Safd’nin bu
organizmaya hareket ve yon verecek ruhani gugleri kabull de bu alem anlayisinin bir geregidir.
ihvan-1 Safa, killi nefsin bu alemde mevcut biitiin varliklara niifuz edebilen giiclerine filozoflarin
“tabiat” ve “tabii gugcler” dedigini, dini terminolojide ise bunlarin adinin “melaike” oldugunu
soyler. Bu sebeple de Tanr’'nin bu alemdeki kozmik faaliyetini emri altindaki meleklere
yaptirdigini, onun zatinin kozmik varlikla dogrudan dogruya bir munasebetinin bulunmadigini
ileri surerek hem ay Ustu hem ay alti alemin idaresinde ve onlardaki duzenin korunmasinda
kullT nefis ve onun guglerinin hakim kilindigini kabul eder.

ihvan-1 Safa cismani alemdeki olus sirasi ve diizenini aciklarken madenler, bitkiler,
hayvanlar ve insandan ibaret dort varlik tabakasi belirler. Bu ayni zamanda varlik alanina gelis
sirasinin ifadesidir. Anilan varlik tarlerinin her birinin kendi icinde basitten bilesige dogru bir
derecelenme oldugu gibi tabakalar arasinda da bir yakinlk vardir. Mesela, hayvanlar aleminin
en alt derecesi bitkilerin en Ustlinlne, en Ust derecesi de insan tabakasinin en alt derecesine
yakindir. Bu distnceleri sebebiyle Ihvan-1 Safa, Darwin’in evrimcilik anlayiginin habercisi
olarak nitelenir. Burada Darwinci anlamda bir evrim degil sadece turler arasindaki derecelenig

ve yakinhktir. Turden tlre gegis s6z konusu dedgildir.

6.4. Ahlak ve Siyaset Goriisii

ihvan-1 Safa ahlak anlayisini risaleler boyunca cesitli yerlerde dile getirir. Kendi
ifadelerine gore toplulugun kurulus amaci ahlakidir. insanin 6ziine islemis, onda yerlesik
meleke haline gelmis ahlaki ihvan-1 Safa, “insanin her organinin potansiyel olarak sahip oldugu
bir fiil veya davranisi ya da sanati uzun uzun digsinmeden ortaya koymasi” seklinde tanimlar.
Mesela cesur bir kimse korkulu anlarda bile hi¢ digunmeden ortaya atilir. Cunki cesaret artik
bir huy olarak onda yerlesmistir. Glizel huylarin karakter yapisinda henlz iyice yerlesmemis
oldugu kimseler ise bir sey yapacaklari zaman uzun uzun dusunurler. Bunlar yapacaklari igleri
ancak bir emir ve yasak, mujdeleme ve korkutma, 6vgu ve yergi, tegvik ve sakindirma ile
yaparlar. Dinlerin bircok seyi emretmesi ya da yasaklamasinin sebebi de bazi insanlarin yalniz
bu sayede iyilige yonelmesidir.

Erdemli fiilleri meleklere, kéti fiilleri de seytanlara has olarak goren ihvan-i Safa, ahlaki
bir cabanin sonugta ilmi bir kazanima vesile olacagi gorusundedir. Nefsini terbiye edip dinin

emrettigi gibi davranan, sonra da esyanin hakikatlerini arastirmaya koyulan kimse artik
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meleklerin ilhamini kabule hazir duruma gelmigtir. Bu olgunluga ulasan insan onlara gore
“bilkuvve melek” olmustur. “Bilfiil melek” olabilmesi i¢in ruhunun bedeninden ayriimasini
beklemesi gerekir. Ahlaki kotl, davranislart bozuk, cehaleti perginlenmis kimselerin nefsi ise
“pbilkuvve seytan”, nefisleri bedenlerinden ayrildiktan sonra da “bilfiil seytan” olur. Bunlar surekii
seytanlarin vesveselerine maruz kalirlar.

Siyast faaliyetleri hakkinda kaynaklarda ayrintili bilgi olmamakla birlikte ihvan-1 Safa’nin
Abbasi yodnetiminden hognut olmadigi anlasiimaktadir. Onlar, yasadiklari donemde kotu
kimselerin yonettigi devletin hakimiyetinin sona ermek uzere oldugunu bir 6ngoru olarak
vurgulamaktadir. ihvan-1 Safa’ya gore, her devletin bir baslangi¢ evresi ve ulasmak istedigi bir
hedef vardir. O hedefe ulasinca gerileme ve ¢cokme baslar. Halk arasinda koétultkler yayilir,
ahlaki yozlasma yasanir. Bundan dolayi glic bagka devletlere geger. Invan-1 Safa salt anlamda
siyaset felsefesiyle fazla ilgilenmemis, ancak mevcut devlet ydnetimine bakarak olmasi
gerekeni ifade eder.

insani toplumsal bir varlik olarak kabul eden ihvan-i Safa toplumda huzur ve mutlulugun
saglanmasi, duzenin korunmasi icin bir devlet baskanini zorunlu gorur. Boyle bir toplumda
herkesin itaat etmesi zorunlu olan bagkanin ise akil oldugunu sdyler. Riyaset tutkusunun
insanda yaratilistan mevcut oldugunu ifade eden Ihvan-1 Safa insanin bu egilimini siyaset
felsefesi agisindan 6nemli bulur. Onlara goére riyaset gerceklesmeden siyasetin anlam
kazanmasi mumkun degildir. Riyaset iktidara gelme olarak kabul edilirse her insanin oncelikle
kendini, kendi arzu ve ihtiraslarini kontrol altina almasi zorunludur. Bu iradeliligi
gerceklestirmeden, bu biling dizeyine yukselmeden siyasette amaca ulasmak ve arzu edilen
sonucu elde etmek mumkun degildir. Zira kendini kontrol edemeyen baskasini da edemez.

ihvan-1 Safa erdemli devletin éncelikle ayni disiince etrafinda toplanan, ayni dinde
birlesen, kisir gekismelerden kaginan, birbirinin basarisi igin yardimlasan bilginler ve erdemli
kimselerden olustugunu soyler. Boyle bir toplum tek vicut olmustur, Allah rizasi disinda bir
beklentisi yoktur. ihvan-1 Safa’nin cabasi, bu ilkelerin temelini olusturdugu ideal devleti
gerceklegtirmeye yoneliktir. Bu ise maddi ve manevi olumlu butin yeteneklerin birlestirildigi
devlettir. Boyle bir devletin temelini takva, harcini dogruluk, ¢atisini vefa ve emanete riayetle
ebedi nimetlere ulasma amaci olusturur. Farabi'nin ideal devlet baskaninda yaratilistan
bulunmasi gerektigini séyledigi on iki 6zelligin invan-1 Safa’nin risalelerinde de aynen yer aldigi

goralar.
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6.5. Din Goriusi

ihvan-1 Safa dini ruhun arinmasi, toplumlarin huzur ve mutlulugu icin zorunlu kabul
etmektedir. Esasen din duygusu insanin fitratinda mevcuttur. Bilgi ve kiltur duzeyleri ne olursa
olsun butun insanlarin bir tehlike veya musibet aninda Allah’a siginip ondan yardim istemeleri
bunun agik érnegidir. Dinin Arapgada “bir cemaatin bir lidere itaat etmesi” olarak tanimlandigini
ifade eden ihvan-1 Safé, itaatin ancak birtakim emir ve yasaklarla ortaya ¢ikacagini, emir ve
yasagin da bazi hukumlerle bilinecegini belirtir. Batin bunlar dinin geriati olarak adlandirilir.
Insan goérinen bir bedenle goriinmeyen bir nefisten meydana geldigi icin dinin hikimleri de
zahiri ve batini olmak uzere iki gesittir. Dinin zahiri yonunu organlarla yapilan ameller, batini
yonunu de kalplerde yer alan inanglar olusturur ki dinde aslolan da budur.

Ihvan-1 Safa’nin zahir-batin ayirimi, insanlari din anlayiglarina ve dini tutumlarina gére
siniflandirirken de karsimiza ¢gikmaktadir. Esasen dini zaman zaman batini bir yaklagimla
yorumlamalari onlarin karakteristik 6zelligidir. Mesela “Tanimlar Risélesi’nde cin, seytan,
melek, mead gibi kavramlar yaygin anlayistan farkli tanimlanir.

ihvan-1 Safa, insanlari din anlayis ve yasayis bigimleri acisindan (i¢ grup altinda inceler:

a) Dinin zahiriyle yetinenler, peygamberi tasdik edip namaz, orug, zekat gibi ibadetleri
gugleri dlgusunde yerine getirenlerdir. Bunlari ¢gogunlugunu kadin ve gocuklarin olusturdugu
avam teskil eder.

b) Avamdan daha Ustln olup orta tabakayi olusturanlar ise dini derinlemesine anlama
¢abasinda olanlardir. Bunlar taklitle yetinmeyip dinin hiktumleri Gzerine disinen, tefsir ve teville
ilgilenip Kur’an lafizlarinin anlamlarini aragtiranlardir. Dinin zahiriyle amel ederler, fakat batinini
da anlamaya caligirlar.

c) Hem ilim hem de amele énem veren havastir. Bunlar ilimde yetkinlesmis, hikmette
belli bir dizeye ulasmig, manevi seviyeleri meleklerden alinma ve ancak ruhu arinmis
kimselerin muttali olabilecegdi batini sirlara vakif olanlardir.

Dinin ahlaki hedefini siirekli 6n plana cikaran ihvan-1 Safa, peygamberlerin cabalarinin
hem din hem dunya iglerini duzeltmek, nihai amaclarinin da insanlari kotuluklerden ve dunyaya
gereginden fazla baglanmaktan kurtarip ahiret mutluluguna ulastirmak oldugunu ifade etmistir.
ihvan-1 Safa peygamberlerin dinlerinin adi, sunnetleri, ibadet zamanlari, yer ve bigimleri farkli
da olsa hepsinin gayelerinin ayni oldugunu soyler. Peygamberleri “gonul doktorlar1” olarak
niteler. Onlarin misyonunu, c¢esitli zaman ve yerlerde bedenlere ariz olan hastaliklarin
farkhligina gore tedavi yontemleri de farkl olan doktorlarin misyonuna benzetir.

Pisagorculugun agik etkisiyle Ihvan-1 Safa, peygamberlerin immet igindeki konumunu

ondalik sayi dizisiyle aciklar; peygamberler 1 sayisi gibi, onlara tabi olan ashap ve yardimcilari
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birler, onlarin yolundan gidenler onlar, onlardan sonra gelenler yluzler, daha sonrakiler binler,
on binler... gibidir. ihvan-1 Saf, biraz da mistik bir tavirla tyelerini Hz. NGh’un yaptigi gemiye
binip madde denizinin dalgalarindan kurtulmaya, Hz. ibrahim gibi bir dizi siiphe ve arastirmadan
sonra kesin inanca sahip olarak melekat alemini seyre, ruhunu butin manevi kirlerden
arindirarak Hz. Muhammed gibi miraca yukselmeye davet ederek felsefi tavirlarini nebevi

modellere paralel bicimde ifade eder (Uysal, DIA).

6.6. Din- Felsefe iliskisi

lhvan-1 Safa’ya gére, din, cehaletle kirletiimistir ve bu sebeple onun yeniden
"temizlenmesi” gerekmektedir. Buna gore islam toplumunun seckinlerinin bir Griini olarak
felsefe, dinin asli safligini yeniden kazandiracak olan bir hizmetgidir. Bu baglamda ihvan-i
Saféd’nin uydurma olduguna kusku duyulmayacak bir anlatiya yer vermesi oldukc¢a dikkat
cekicidir. Buna goére bir gin Hz. Peygamber’in meclisinde Aristoteles’in adi gegince Hz.
Muhammed, kendi zamaninda yasiyor olsaydi onun Islam’a baglanarak kendisini izleyecegini
soOylemistir. Peygamberlikten sonraki en serefli meslek felsefedir. Onlar, din ile felsefe
arasindaki iliskiyi “amac¢” kavrami baglaminda sekillendirmislerdir.

Ihvan-1 Safa’ya gére hem dinin hem de felsefenin amaci, insan nefsini distigu
yeryuzinden kurtarmak ve bunun igin de glcu dlgusinde insanin kendisini Allah’in sifatlariyla
donatmasina katki saglamaktir. Boylece insan batil bir inanci benimsemekten, hatali bilgi
edinmekten, ahlaki olarak kotu ve dinen gunah olan davraniglar sergilemekten kaginabilir. Din
ve felsefe araciligiyla bilgi ve eylem bakimindan nefsini terbiye eden insan, yolculugunu basarili
bir bicimde tamamlar.

ihvan-1 Safa, din ile felsefenin ayni amaci paylasmalarina karsin yéntemlerinin farkli
oldugunu belirtir. ihvan’a goére bu farklilik, bir hastaligin tedavi edilmesi icin doktorlarin
uygulamalari arasindaki farklilik gibidir. Hem din hem de felsefe, teorik ve digeri pratik olmak
uzere ikili boyuta sahiptir. En iyi filozof insanlari Allah’a davet eden filozoftur. Matematik, tabiat
ve metafizik olmak Uzere sirasiyla felsefe egitimi alan gercgek filozoflar, dlemin hadis oldugu
gbriistinii benimser. Bu gérisiin peygamberlerin tebliglerine uygun oldugunu belirten ihvan,
insanin dogru bir gorusu kabul etmis olmasinin, nefsin heyldla denizinden kurtulmasina
yetmeyecegdine, sabirli ve dogru bir yuzisu gerektirdigine dikkat gekmektedir.

Akil, her ne kadar insani dogru bilgiye ulastirmaktaysa da dogru davranisi
gerceklestirmeyi saglamada yetersiz kalabilmektedir. Zira ihvan-1 Safa’ya gore aklin kibir, heva
ve sehevi arzular gibi birtakim afetleri bulunmaktadir. Dogruyu bulan aklin, bu bilgiye uygun

davranmasi icin oncelikle bu afetlerden kendini kurtarmasi gerekmektedir. Onlara gore din,
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daha acik deyigle dinin zahir ydoninin emir ve yasaklari tam da bu ihtiyaci karsilamaktadir.
Boylece Ihvan-1 Safa, din ile felsefenin insanin amacina ulastirmasina katki saglayan ve
birbirinden kopmaz olan iki yontem oldugunu vurgulamis olmaktadir. Nitekim onlar gercek
filozoflari, rabbaniyyin ve rasihdn olarak adlandirmakta ve bu filozoflar ile peygamberler
arasindaki yegane farki, ilkinin c¢abalarinin 6znel ve ikincilerin otoritesinin mutlak olmasi
seklinde aciklamaktadirlar. Buna gore gergek olgut, peygamberlerin verdigi olgut olmakta ve bir
filozof bu Olgute ne kadar yaklagirsa o kadar hakikate yaklasmaktadir.

Ihvan-1 Safé, din ile felsefenin birbirinden ayriimasinin getirecedi problemleri de ortaya
koymaya c¢alismistir. Onlara gore din ile felsefenin birbirinden kopmasi durumunda ortaya ¢ikan
olumsuz durumlarin basinda, alemin ezeli oldugu gorusunu benimsemek suretiyle alemin bir
yaraticisinin bulunmadigi iddiasi gelmektedir. Hem dini hem de felsefeyi yanhs anlamaktan
kaynaklanan bu goriisti benimseyenler, ihvan-1 Safa tarafindan hem teori hem de pratik yonuyle
insanlarin en kotusu olarak degerlendiriimektedir. Teorik felsefe bakimindan yanlislik, tabii
bilimlerdeki  dort sebep teorisindeki akil  ydritmenin  metafizik  baglaminda
degerlendiriimemesidir. Bundan dolayi dehrilerin, felsefe yuruyusleri akim kalmistir.

Dinin teorik incelenmesindeki hata ise dinler arasindaki goérus ayriliklarinin
degerlendiriimesinden kaynaklanmaktadir. Her bir dinin, digerinin kusurlarindan s6z etmesini
yeterince tahlil etmeksizin dehriler, her bir elestiriyi gecerli saymislar sonugta butin dinleri
terletmiglerdir. Ote yandan topluluk, yanhs bir felsefi veya dini inancin yalnizca “géris”
sahasinda sinirli kalmayacagina ve bozuk bir fikrin insan davraniglarina da yansiyacagina
dikkat cekmektedir. Buna gore s6zu edilen yaklagimi benimseyen insanlar, hem kendilerini
tutan higbir otorite ve kural olmamasindan hem de insan inang¢ ve davranislarinin hesab gunune
inanmadiklarindan dolayi ahlaken kotu olan davraniglari kolaylikla sergilemektedirler.

ihvan-1 Safa'nin diger bir drnegi ise dinden veya felsefeden birinin eksikliginde ortaya
cikan yanlis gorisler olusturmaktadir. Bu baglamda ihvan-i Safa, alemin hadis oldugunu kabul
etmekle birlikte onun iki yaraticisinin oldugunu kabul eden yaklasimlardan s6z eder. Bunlardan
dinT nitelikli olani, Nur ve Karanlik olmak Uzere iki yaraticinin varligini benimseyen Zerdusgtiler;
felsefi olani Etkin ve Edilgin olmak Uzere iki ilkeyi kabul eden bazi filozoflardir.

ihvan-1 Safa, dini-felsefi goriis yanligliklarinin yalnizca teoride kalmayip pratik hayata da
yansimalarinin olduguna dikkat ¢cekmektedir. Buna gore s6zu edilen goruglere inanan bir kisi,
bir durumla karsilastiginda hangi davranisin iyi ve hangi davranisin kotu oldugu hususunda bir
karara varamamakta ve bu saskinlikla dogru bir hayat surdirememektedir. Topluluk, din ile
felsefenin birbirinden kopmasinin yol ag¢tidi olumsuz durumlarin hatali yaklagimlardan

kaynaklandigini belirtmektedir.
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ihvan-1 Safa’ya gére din ile felsefe arasindaki olumlu iliski veya uzlasi, biri felsefe ve
digeri din sahasinda olan bazi insanlar sebebiyle bozulmaktadir. Toplulugun “sézde filozoflar”
(mutefelsife) olarak adlandirdigi filozof bozuntulari, her ne kadar matematik ve tabiat
bilimlerinde uzmanlasmis olsalar da ilahi bilimlerle ilgilenmemis ve bu sebeple alem ile alemi
yaratan arasinda felsefi bir bagd kurmadiklari gibi Allah tarafindan indirilen kitaplardan da
kendilerini uzak tutmuslardir. S6zde filozoflar “insan seytanlari” olarak degerlendiren topluluga
gore bu kisiler, felsefe adina faydasiz tartismalara girismekte, her seyi akilla yorumlamaya
kalkisarak dinin hukimlerini yok saymakta ve insanlari yanlig yollara yoneltirler.

ihvan-1 Safa felsefeye soguk bakan din bilginlerini de elestirmistirler. Onlarin kelamcilar
hakkindaki degerlendirmesi Farabi'nin yaklagimiyla paraleldir. ihvan-i1 Safa kelami, “cedeli” yani
“gorusler” sahasinda yalnizca zafer kazanmayi amagclayan ve bu ugurda her seyi mubah goéren
bir sanat olarak gérmektedir. Onlar gergegin asig1 degil, kazanma hirsinin muptelasidirlar.
Ihvan-1 Safa, cedelcilerin bilgi bakimindan kendilerini gelistirmede kayitsiz davrandiklarina
dikkat ceker. Zira cedelciler, duyulurlara iligkin bilgileri kavramadan akledilirlere, matematikte
derinlesmeksizin kiyas ve burhanlara, tabif bilimler hakkinda bilgi sahibi olmaksizin metafizige
iliskin incelemelere kalkismiglardir. Islam adina bile olsa kazanma hirsini bilimlerde
yetkinlesmeyle dengelemeyen cedelciler giristikleri tartismalarla higbir kazanim saglamadiklari
gibi islam kiiltiirine énemli zararlar da vermislerdir. Dahasi cedelciler, islam diinyasi icinde de
ayriliklarin koérukleyicileri olmuslardir. Onlar meclislerde siradan insanlarla oturmakta, yarim
yamalak birikimleriyle meselelere dalmakta, s6z ustaliklariyla batili hak ve hakki batiimis gibi
gostermekte ve bodylece hem kendilerini hem de insanlari dogru yoldan saptirmaktadirlar.
ihvan-1 Safa’ya gére bu sapma, isldm toplumunda Hz. Muhammed’in varislerine (bilgelere)

dismanlik gdstermek gibi bir felakete yol agmistir.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1. ihvan-1 Safa nerede ortaya ¢ikmistir?

A) Bagdat B) Sam C) Kufe D) Harran  E) Basra

2. ihvan-1 Safa’nin din ile felsefe iligkisine dair gériisii nedir?

A) Din ile felsefenin ortak higbir yonu yoktur

B) Din ile felsefe ayni amaca hizmet ederler

C) Din felsefeyi reddeder

D) Felsefe dini reddeder

E) Din ve felsefe birbirinden tamamen bagimsizdir

3. ihvan-1 Safa’ya gore bilgi elde etmenin ilk adimi hangisidir?

A) Duyular B) Akil C) Vahiy D) Sezgi E) ilham

4. ihvan-1 Safa metafiziginde kavranmasi gereken ilk varlik hangisidir?
A) Tabiat B) Tanr C) Evren D) insan E) Dunya

5. ihvan-1 Safa risalelerinin asil yazari olarak kim 6n plana ¢ikmaktadir?
A) ez-Zencani  B) el-Mihricani C) Makdisi D) Zeyd b. Rifaa  E) Avfi
CEVAPLAR: 1E 2B 3A 4D 5.C
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KOCAELiI UNIVERSITESI
ILAHIYAT FAKULTESI
iLITAM PROGRAMI

UNITE 7: IBN SINA ve FELSEFESI

KONULAR

7. ibn Sina ve Felsefesi

7.1. Hayati ve Eserleri

7.2. Felsefe Anlayisi

7.3. Bilgi Kurami

7.4. Tabiat Felsefesi

7.5. Psikoloji

7.6. Metafizik Anlayisi

7.7. Din Felsefesi

7.7.1. Din, Vahiy ve Peygamberlik
7.7.2. Tanr’nin Varh@i ve Sifatlar
7.8. Etkisi

AMACLAR
- ibn Sina’nin yetistigi cevreyi tanimak
- ibn Sina’nin felsefi diigiincelerini incelemek

- Ibn Sina’nin dinin temel kavramlarina yaklasimini 6grenmek

HAZIRLIK SORULARI
1. Messailik ekoliinde ibn Sina’nin yeri nedir?
2. ibn Sina felsefesinde “varlik” kavrami ne ifade eder?

3. ibn Sin&’nin niibiivvet ve vahiy konusundaki gériisleri nedir?
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7.1. Hayat1 ve Eserleri

980 yilinda Buhara’da dogan ibn Sina kiiclik yaslarda Kur'an’i ezberledi, akaid ve fikih
ogrenimi gordu. Babasindan geometri, aritmetik ve felsefe konusunda ilk bilgilerini aldi, daha
sonra tip tahsiline bagladi. ibn Sina, hem tip 6greniminde hem de felsefe tahsilinde da
hocalarindan bir muddet ders aldiktan sonra eserleri kendi kendine okumus ve kendi kendini
yetistirmistir (otodidakt). On alti yasinda iken bir¢gok tabibin onu bir tip otoritesi sayarak
bilgisinden faydalandigi ibn Sina on sekiz yasinda iken saray hekimligine getirildi. Bu slregte
mantik, matematik ve fizik alanlarinda bir buguk yil boyunca yogdun bir sekilde c¢alistl. Felsefe
ve tip alaninda oldukga Uin kazandi. Seyahatleri, siyasi iliskileri, 6grencileri ve kapsamli eserleri
ile Islam felsefesinin en etkili filozofu olan ibn Sina, 1037 yilinda vefat etti.

islam felsefe geleneginin zirvesi olan ibn Sina, Farabi'ye ¢ok sey borgludur. Bununla
birlikte Ustadini asmisg, tarih igerisinde onun adini ikinci derecede birakmistir. ibn Sin&’yi
elestiren Gazzali ve Fahreddin er-Razi gibi Islam filozoflari da kendisinden etkilenmiglerdir.
Asirlarca islam felsefesi gelenegine hakim olan milkemmel bir felsefe sistemi kuran ibn Sina
“es-seyhi’r-reis” unvani ile bilinir; ayrica “hticceti’l-hak, serefl’l-mulk, ed-dustar” gibi vasiflarla
da anilir. Batr'da Avicenna olarak bilinir; “filozoflarin prensi” diye nitelenir.

islam filozoflari igerisinde en cok eser vermis miielliflerden biri olan ibn STha'nin mantik,
tabiiyyat (doga bilimleri), riyaziyyat (matematik bilimler) ve ilahiyyat (metafizik) gibi disiplinlerle
ilgili eserleri olduk¢a genis hacimli, kendisinden onceki filozoflar tarafindan kaleme alinan
calismalardan daha kapsamhdir. Uslibu ve kendisinden énce ylzeysel olarak ele alinan
meseleleri ayrintili bir bicimde ortaya koymasi bakimindan seleflerinden ileridedir.

ibn Sin&'nin eserleri oldukca genis bir cografyaya yayilmis, belirli dlciide islam
dinyasinda buguine kadar devam eden felsefi egitimin temelini olusturmustur.

ibn Stn&’nin énemli kitaplarindan bazilari sunlardir:

1. es-Sifa: Felsefeye dair en 6nemli eseridir. Ansiklopedik tarzda yazilmis olan buylk ve
kapsamli ¢calisma, mantik, tabiiyyat, riyaziyyat ve ilahiyyat bolumlerinden meydana gelir.

2. en-Necét: Onemli 6lglide es-Sifa’nin mantik, tabliyyat ve ilahiyyat bélimlerinin bir dzeti
mahiyetindedir.

3. el-Isarat ve't-Tenbihat: Es-Sifa’daki ilgili bolimlerin dzeti niteliginde ise de gerek
uslibu gerekse kullanilan kavramlarin farkliligi ve ortaya konulan goruslerin yeni bir sistematik

icerisinde sunulmasi bakimindan 6zgun bir eserdir.
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4. Dénignéme-i Alai: Felsefe alaninda Farsga olarak yazilmis ilk ansiklopedik eserdir.
Gazal’'nin MakasidU’l-Felasife adli eseri, Danisname-i Ala’'nin yorumlanarak Arapcgaya
cevrilmesinden olusmustur.

5. el-Mebde ve’l-Mead 6. Uydnu’l-Hikme

7. el-Miibahasat: ibn Sina ile talebeleri arasinda gecen felsefi konugmalardan ve
kendisine yoneltilen sorulara verdigi cevaplardan olusur.

9. Hay b. Yakzan: Sembolik hikdye tarzinda yazilmis bu eser, insanin faal akilla ittisal
sureci ve varlik mertebeleri icerisinde yerini nasil kavradigi islenmmistir.

10.el-Hikmetii'l-Mesgrikiyye 11. el-Kandn fi't-Tib.

7.2. Felsefe Anlayisi

Islam diinyasinda kelamdan felsefeye gecisi saglayan Kindi, onu terminoloji, metot ve
problemleriyle sistemlestiren Farabi, kendi donemine kadar gelen bu birikimi yeni bastan
isleyerek zengin bir killiyat halinde toplayip degerlendiren ibn Sina olmustur. ibn Sind’ya da
felsefe ve diger ilimleri sistematik ve didaktik bir kivama getirdigi icin “es-seyhl’r-reis” unvani
verilmistir. islam diinyasinda “felasife” denilince éncelikle akla Farabi ve ibn Sina gelir.

ibn Sina bir felsefe tarihgisi, tabip ve ilim tarihgisidir. el-Kandn fi't-Tib ve es-Sifa gibi hem
degeri hem hacmi bakimindan buyuk eserlerinde bir konuyu ele alirken 6nce o konuda ortaya
konmus olan gérisleri sunar, yer yer elestirir, sonra da kendi goriisiinii aciklar. ibn Sina, islam
dusunce tarihinde ilk defa felsefe ve ilimlerin ansiklopedisini viicuda getirdigi gibi ayni zamanda
nesir, nazim ve hikaye tarzinda felsefi eserler kaleme almigtir.

Ibn Sina da eserlerini kendi dénemindeki bilimler siniflamasina uygun olarak kaleme alir.
Bunlar en genis gercevede mantik, tabiiyyat, riyaziyyat ve ilahiyyat konularini igerir. Arapga

A A

bilim ve felsefe dili olarak ibn Sina’nin eserlerinde zirveye ulasmis, felseff ve ilmf eserler onun
tasnifiyle mukemmel bir dizeye kavusmustur.

ibn Sina, biitlin felsefi eserlerinde olgu yargilari ile (dogru-yanhs) deger yargilarini (iyi-
kotl) birbirinden ayirmaya, birinciyi felsefe-bilimin alanina, digerini de dinin alanina birakmak

gerektigini, metafizigin ikisi arasinda kopri gorevini Ustlendigini gostermeye calismistir.

7.3. Bilgi Kurami

Klasik felsefede bilgi problemi, mantik ve psikoloji (nefis) disiplinlerinde tartigilir. iimu’n-
nefs bilme surecini, mantik ise bilgiyi bicim (suret) ve icerik (madde) bakimindan inceler. Bilme,
zihnin soyutlama yoluyla nesnenin suretini alip bilgiye donusturmesinden ibarettir. Bilgiye konu

olan nesnenin gergekligini zihne tasiyan, onun gergekligine iliskin her tarlt 6zelligi iceren, yani
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zihinde nesneyi temsil eden suret yani mana ve kavramdir. Soyutluk durumuna gére zihinde iki
cesit bilmeden s6z etmek gerekir: Eger bilgiye konu olan sey somut bir varlik ise cesitli
soyutlama derecelerinden gegerek zihinde olusur ve o seyin bilgisine ulasilmig olur. Fiziki
varliklarin bilgisi bu sekilde elde edilir.

Bilgiye konu olan manevi ve metafizik bir sey ise 0 zaman soyutlama islemine gerek
duyulmayacagi i¢in o seyin bilgisi dogrudan kazanilan bir bilgi olacaktir. Bu tlir metafizik bilgiye
ulagmasi icin zihnin uyarici bir igaretle ona yonelmesi yeterlidir. Dolayisiyla bu alanla ilgili
kavramlarimiz igerikli kavramlardir, bu nedenle mantigin bu alanin bilgisiyle bir iligkisi yoktur.
Cunku mantik ancak duyular yoluyla ve soyutlama ile kazanilan nesnel diinyaya iligkin bilgilerle
ilgilenir. Su halde nesnel dinyanin verileri ¢esitli asamalardan gecerek zihnimize ulasmakta,
zihin kendine has faaliyetlerle onu yeni iglemlerden gecirmekte ve sonug olarak bir kavram
(tasavvur) veya bir yargi (tasdik) elde etmektedir. Bu sonuglara ulastiran isleme dtusunme (fikir)
denilmektedir.

Bilme surecinde 6nce duyu araglariyla nesnenin fiziksel nitelikleri duyumlanir, sonra bu
nitelikler ortak duyuda birlestirilerek duyularla kazanilan tikel bir yargiya ulasiimis olur. Mesela,
“Bu beyaz olan tatlidir’ gibi bir yargi bu diizeyde duyularla elde edilen ilk yargidir. Ikinci
asamada bu tikel algilarin suretleri hayal veya tasarlama gucunde (musavvire) saklanir.
istendigi zaman bunlarin neye ait oldugdu bilinir. Bu bilgi hayali idrak diizeyinde bir bilgidir.

Filozof, hayal ve tasarlama glicindeki tikel sGretler Gzerinde zihnin Gg tir islem yaptigini
belirtir. ilki, mitehayyilenin bu sdretleri birbiriyle birlestirerek veya ayirarak yeni tikel sretler
uretmesidir; ikinci iglemde, bu ferdi sdretler Gzerinde durup digsinmeden yuzeysel olarak
verilen tikel yargilari s6z konusudur. Bu yargilarin ilmi ve felsefi agidan higbir degeri yoktur.
Bunlarin kaynagi icguduler veya gecmiste yasanan tikel deneylerdir. Bu ayni zamanda insan
disindaki canlilarin ulagabilecegi en Ust bilgi diizeyidir. insanin bu bilgi seviyesine takilip
kalmasi onun 6teki canlilarla ayni dizeyde olmasi demektir. Bu bilgi insanin glindelik hayatinda
yararli ve vazgecilmez olan bilgidir. ibn Sind’nin “mana” adini verdigi, onun psikolojisinde
onemli yer tutan bu yargilar gerektiginde hatirlanmak tzere bellekte saklanir.

Gergek bilgiyi olusturan dusunce yargilarina gelince, bunlar da yine bes duyu ile
kazanilmis olup hayal ve tasarlama gucunde sakli bulunan tikel sGretler Gzerinde gergeklesir.
Bu merhalede dusunme guclt (mufekkire), s6z konusu tikel saretlerin igerdigi 6zelliklerin kalici
ve gegici, birbirine benzeyen ve benzemeyen yonlerini dikkate alarak hayali sdretten ture ait
sUrete, es deyisle tikel anlamdan genel anlama gecerek kavram bilgisine (tasavvur) yukselir.

Mantikta bir tanim iglemi olan tasavvur nicelik, nitelik, yer ve durum gibi 6zelliklerinden
soyutlanmig bir sarettir. Bu 6zel ve belirli bir nesnenin degil bilmeye konu olan turan butin

fertlerini kaplayan, bu fertlerin degismez temel 6zelliklerini igeren tamamen soyut ve genel bir
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sUrettir. Cesitli sahislarin isimlerinden insana ait sdretin elde edilmesi gibi. Duslnce bir defa
tire ait sdOretlere ulasinca artik ona malzeme olusturan hayali tikel sdretlere ihtiyaci kalmaz.
Duyu ve dusunce birligiyle kazanilan bu bilgi, nesnelerin mahiyetine iligkin bir bilgi olup bunun
mantiktaki karsihdr digtuncenin tanimlama yoluyla kazandigi bilgidir.

Bu kavramlar yuklem olarak dusunuldugunde onlarin genel ve Ozel, kalici veya gegici
olusu g6z 6nune alinarak mantiktaki bes timel kavram (cins, tur, fasil, hassa, araz) ortaya ¢ikar.
Bu tumeller yardimiyla da bir seyin tanimini yapmak mumkun olur. Eger bu timellerin sayisi
sonsuz olsaydi esya ve olaylari tanimlamak ve dolayisiyla bilmek mimkudn olmazdi.

Deney ve dusunce yoluyla nesnelerin ne oldugunun yani sira nesneler arasi iligkilerin ve
olaylarin bilgisi de kazanilir. Timevarim ve Ornekleme yoluyla yargilara (tasdikat) ulasilr,
bunlardan hareketle de kanitlama iglemleri yapilir. “Yagmur yagarsa yollar 1slanir”; “Bir sayi ya
Gifttir ya tektir” gibi yargilar bu tiirdendir. ibn Sina, gdzlem ve deneye dayali bu bilgi edinme
surecinde duyularin yanilmayacagi, yanilginin gozlem ve deney verilerini yanlis yorumlayan

zihne ait oldugu dusuncesindedir. Filozofa gore “dlstinmek, bilmek dedil bilgiyi istemektir.

Ancak dusunme iglemi her zaman insani bilgiye ulastirmayabilir. Digunmenin dogru sonug
vermesi icin onun ilkelerini bilmek ve bilgi imkénlarini yerinde kullanmak gerekir.

ibn Sina bilginin kazaniimasi igin birer bilgi vasitasi olarak yalniz duyularin veya
dusuncenin yeterli olmadigini soyler. Dogustan gelen yeteneklerin ve deneyin yaninda bir bilgi
vasitasi veya ilkesi daha bulunmaktadir. insanin bilme giiciinii kuvveden fiile ¢cikaran bu ilke
ontik bir varlik olan faal akildir. Dogru bilgi, gézlem ve deneyle elde edilen veriler GUzerinde
dustunmekle ve bu ¢abanin sonucunda faal aklin aydinlatmasiyla (isrék) gerceklesir. Diugunme,
zihni faal aklin etkisine hazirlamaktir. Eger distinme faaliyeti sonunda bilgi kazanilamazsa bu
durum aklin ittisaldeki kusurundan kaynaklanir.

Aklin yetkinlesmesi kuraminda Ibn Sina, Messai gelenegine baglidir. Ona gére insanin
sahip oldugu bilme yetenegi kuvve halinde akil, bu yetenekle disincenin ilkelerinin kazaniimasi
meleke halinde akil, bu ilkelere dayanarak gozlem ve deneyle nesnel dinyanin bilgilerinin
kazanilmasi fiil halinde akil, faal aklin etkisiyle zihnin bu asamalardan gecerek muikemmellik
duzeyine ulasmasi mustefad akil adini alir. Ancak ustun yeteneklere sahip olan peygamberlerin
mazhar olduklar vasitasiz bilgi onlarin kutsi akl tarafindan algilanir.

ibn Sin&’ya gére mantik tutarli diisiinmenin kanun ve kurallarini égreten bir disiplindir,
kisaca dusuncenin bilimidir. DUsiUnmek bir kavram veya bir yargi elde etme ¢abasi olup bu da
tanimlama veya kanitlama yoluyla yapilir. Mantik, tanimlama ve kanitlamanin kurallarini
inceleyen ve 6greten bir ilimdir; ayrica oteki ilimler icin de bir ara¢ ve giris mahiyetindedir.

Peygamberler harig ilmi arastirma yapmak isteyen higbir kimse mantiktan uzak kalamaz.
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Filozofun mantikla ilgili galismalari, kendisinden sonraki mantik ¢alismalarinda onun metinleri
esas alinmigtir.

Ibn Sina ilimler tasnifi yapmistir. Buna gore duislincenin bigimlerini inceleyen mantikla
kesintili ve kesintisiz niceliksel iligkileri (say! ve sekil) inceleyen matematik ilimler (ilmd’l-aded
ve ilmU’l-hendese) konusu sadece zihinde bulunan ilimlerdir. Masiki ile astronomi bu iki ilmin
dallandir. Konusu zihin disinda bulunan ve degismeyi inceleyen tabiat ilimleridir. Varligi varlk
olarak ele alip onun &zelliklerini inceleyen ilim ilahiyyat veya metafiziktir. Ibn Sina ahlak, siyaset
ve hukuk gibi disiplinleri metafizigin tamamlayicisi olarak gorur.

Aristoteles’in teorik ilimler-pratik ilimler ayirmini da benimseyen ibn Sinad mantik,
tabiiyyat, riyaziyyat ve ilahiyyati teorik ilimler, ahlak ve siyaseti de pratik ilimler icinde zikreder.
llimleri gayeleri agisindan da ele alan filozofumuz teorik bilginin gayesinin hakikat, pratik bilginin

gayesinin iyilik oldugunu sdyler.

7.4. Tabiat Felsefesi

Tabiat ilminin konusu surekli degisime ugrayan cisimler dunyasidir. Degismeyi
“kuvveden fiille cikis” seklinde tanimlayan ve degismenin gesitli sekilleri (izerinde duran ibn
Sina, evrendeki olug ve bozulug surecinin bir degisen, bir de degismeyen iki 6geyi gerektirdigini
belirtir. Cismi olusturan bu iki 6genin degismeyi tagsiyan kismi madde, dedisen ve turl belirleyen
kismi ise sdrettir. Burada s6zu edilen sdret, cismin duyularla algilanan niteliklerinin toplami
veya boyutlari degil cismin uzamli olusunu ve niteliklere sahip bulunusunu gerektiren ilkedir.
Olus ve bozulugs madde Uzerinde munavebeli olarak tlrsel sdretlerin yer degistirmesidir.
Birbirinin varlik sebebi olmamakla birlikte slret ve maddeden biri olmadan digeri var olamaz.

Ferdivarligin yegane ilkesi Tanrr’dir. Buna gore Tanri varlik veren ilk sebep (illet), madde
ise ¢okluga ait nitelikleri harici olarak temin eden ikinci derecede sebeptir. Yalnizca madde ve
sUretle tursel degisme aciklanamaz, bu sebeple degismenin bir fail sebebi, bir de bu degismeyi
belli bir amaca yonlendiren gaye sebebi olmasi gerekir.

Cisimler basit ve birlesik olarak ikiye ayrilir. Basit cisimler yani hava, su, ates ve
topraktan her biri doért temel nitelikten birini temsil eder; bu nitelikler anilan unsurlarin belli
Olcllerde karigarak birlesik cisimlerin olugsmasini saglar. Birlesik cisimlerin tabiat veya
karakterlerini belirleyen sey, bu unsurlardan birinin veya birkaginin o cisimde baskin olarak
ortaya ¢ikmasidir. Basit cisimlerin tabiatlari onlar igin tabii bir yeri gerektirir. Buna gore birlegik
cismin yerini ondaki baskin unsur belirler. Tabii cisimlerin hareketi “tabii yer” kavramiyla
aciklanir, bunu belirleyen de cisimlerin tabiatinda var olan meyildir. Buna goére cisimlerde tabii

yerlerine dogru iki gesit meyil vardir. Birincisi cisme distan yapilan etki sonucu olusan kasri
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meyildir, buna “kasri hareket” de denilir. Bunun karsiti olan cismin kendi tabii yerine yonelmesini
saglayan harekete “tabii meyil” denir. SUphesiz bu hareket belli bir stire, belli bir yol ve hiz iginde
gergeklesir. Burada hareketin 6lglisiinii veren sey zamandir. ibn Sin&’ya gore ayni yoldaki ve
ayni buayuklukteki iki cismin hareketlerinin hizli veya yavas olmasi zamanin varligini gosterir.
Gok cisimlerinin devri hareketlerinin aksine, olus ve bozulus dlemindeki varliklarin hareketi diz
(cizgi boyu) harekettir, tabii cisimlerin yapisinda diz hareket etme egilimi vardir.

Birlesik cisimlerin hareket ilkesi de ya tabiat veya nefistir. ibn Sina, ilkcag ve Ortagag
felsefelerindeki genel telakkiyi yansitarak gokkurelerinin hareketini saglayan ilkenin nefis
oldugunu belirtir. GOk cisimleri gdzlemlendigi zaman onlarin dairevi hareket ettigi, dolayisiyla
tabii cisimlerdeki duz hareket etme egilimine kargilik onlarda dairevi hareket etme egilimi
gorular. Gok cisimlerinin kesintisiz surtp giden bu hareketleri tabiatla degil ancak akli bilgi ve
akli iradeye sahip bir ilke ile agiklanabilir ki o da manevi bir cevher olan nefistir. Nefsin gok
cisimleriyle olan bagintisi insan nefsinin bedenle olan iligkisi gibidir. Gok nefislerinin akli
bilgisinin konusu, en basta ilk varlik olmak Uzere kendi var olus sebepleri olan ve cisimle hig¢bir
iliskisi bulunmayan gok akillaridir. Bu bilgi sonucu, semavi nefislerde gok akillari gibi olma
arzusu ortaya cikar. Fakat varlik bakimindan onlar gibi olamayacaklari icin gok cisimlerini
hareket ettirerek akillara benzemeye caligirlar. ibn Sin&’ya gére bu hareket ettirme ayni
zamanda semavi nefislerin ibadet seklidir.

Sonug olarak hareketleri esasta ilkelerine gore tabii ve iradeli olarak ikiye ayirmak
gerekir. Hayvan, insan ve gok cisimlerinin hareketleri iradeli, dort unsur, madenler ve bitkilerin
hareketleri ise tabiidir. Dért unsurdan gok cisimlerine kadar cisimlerin toplamina alem denir. ibn
Sin&’ya gore alem sonludur, dlemde bosluk yoktur. Hareketin icinde gergeklestigi mekan bosluk
demek degildir; mekan, kusatan cisimle kusatilan cismin temas ettigi zihni bir alan olup dig

dunyada bogluk mevcut degildir.

7.5. Psikoloji

ibn Sina, Aristoteles gelenegine uyarak psikolojiye tabiat felsefesi icinde yer vermekle
birlikte nefsin bagimsiz ve gergek bir varlik (cevher) oldugu ve 6limsuzltga gibi nefisle ilgili
bazi 6nemli gdériisleriyle ondan ayrilir. ibn Sina da Aristoteles gibi nefsi “tabii organik cismin ilk

ey

yetkinligi” seklinde tarif eder, fakat onun ruhu bedenin bir fonksiyonu gibi gosteren anlayigina
iltifat etmez. Aksine nefse gergek varlik taniyan, hatta organik varliklardaki bitin biyolojik,
fizyolojik ve psikolojik oluglarla gok cisimlerinin hareketini de nefislerin islevi olarak gosteren bir

nefis-beden veya nefis-cisim dualizmini tercih etmistir.
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Olus ve bozulus aleminde birbirinden ayri (ig tir nefsin varligi yéniindeki goriis ibn Sina
tarafindan kabul edilip gelistiriimistir. Tabiata en yakin olani nebati nefistir. Nebati nefis
bitkilerde gorulen beslenme, buayume ve Gremenin ilkesidir. Hayvani nefis, s6z konusu fiillerin
yani sira hayvanlarda gorilen duyusal idrak ve iradenin de ilkesidir. insan nefsi ise bitki ve
hayvan nefsinin sahip oldugu butin gug ve fiillerden baska akli idrak ve irade guclne sahiptir.
Nefis ayni zamanda bedene de yetkinlik kazandirir. Nitekim duyu organlari nefis sayesinde
anlamli iglev gorebilmektedir.

Nefsin turlerini de onu tagiyan cismin mizaci belirlemektedir. Mizacin mutedillik derecesi
nefsin ¢esitli olmasini saglar. Bu bakimdan bitkilerden insana dogru artan bir mutedillik s6z
konusudur. En ihmli mizaca insan bedeni sahip oldugu i¢in sadece insan bagimsiz cevher olma
Ozelligine sahiptir. Ayrica mizacin mutedilligi nefsin fiillerini tam olarak yerine getirmesi igin de
gereklidir.

Ibn Sina, insani nefsin bedenden ayri bir cevher olugu, nefsin bedende yer tutmasinin
suretin maddede yer tutmasina benzemedigi, dolayisiyla onun bedenden ayrildiktan sonra da
O0lumsuz olarak varligini devam ettiren bir cevher oldugu, insanin gercek varliginin ve benliginin
nefisten ibaret bulundugu yonundeki fikirleri ve bu konuda ortaya koydugu delillerle dusince
tarininde dnemli bir yere sahip olmustur. Nefsin kendi kendisini bilen, dolayisiyla bedenden
bagimsiz bir cevher olusuna iliskin aciklamalari dikkatle incelendiginde ibn Sina’nin psikolojiyi
basta bilgi nazariyesi, mantik, metafizik olmak tzere ahlak ve din felsefesiyle de iligkilendirdigi
gorulecektir. Bu sebeple nefis nazariyesi genel felsefesi icinde merkezi bir Sneme sahiptir.

ibn Stna’nin, nefsin cevherligine iliskin kanitlarinin temelini hissi-hayali idrak ile akli idrak
arasindaki ayirim olusturur. Hissi-hayali idrakler sadece bedenle ve bedende gergeklesirken,
soyut varliklarin, olgularin ve kavramlarin idraki i¢in bedensel bir uzva gerek duyulmaz, bunlar
insanin gercek beni demek olan nefsin kendisinde idrak edilir. Akl idraki gergeklestiren bu
cevher (nefis) kendi kendisini bilir ve ayrica kendi bildigini de bilir.

ibn Sina, nefsin kendini bilmesi olgusunu boslukta ucan adam benzetmesiyle
ispatlamaya caligir. Buna gore boslukta dogmus, bedeni tamamen dis etkilere karsi izole
edilmis, herhangi bir seyi, hatta kendi bedeninin ve organlarinin dahi varligini bilmeyen, kisaca
dunyadaki hi¢bir seyi idrak edemeyen, bu siretle asla duyu algisina sahip bulunmayan bir insan
tasavvur edilecek olursa bu insan kendi varligini bilir. Su halde nefis bedenden bagimsiz bir
varlik olup beden ve organlar onun bir elbisesi gibidir. Tipki bir kimsenin giydigi elbiseye
alisarak onu vicudunun bir pargcasi zannetmesi gibi bedenin de insanin kendi benliginden ayri
dusundlemeyen bir parcasi oldugu zannedilir. Halbuki bu sadece aligkanliktan kaynaklanan bir

yanilgidir. Butun bunlar insanin bilgi, irade ve eylemlerinin ilkesi, dolayisiyla bir nevi insanin
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asli tabiati olan nefsin bedenle birlikte bulunsa da mahiyet olarak ondan ayri, yalin, 6limsuiz bir

cevher oldugunu gdstermektedir.

7.6. Metafizik

lbn Sina metafizik igin ilk felsefe (el-felsefetl’l-0la), Tanri ile ilgili ilim (el-ilm{’l-ilahi),
ilahiyyat, askin hikmet (el-hikmetd’l-mutealiye), hikmet, son amacin ilmi (iimd’l-gaye), tabiat
Otesinin ilmi (ilmU ma ba‘de’t-tabia, ilmi ma kable't-tabia), metafizikci icin de “el-feylesOfi’l-
evvel” deyimlerini kullanir. Metafizigin konusu genel anlamiyla varlik, varlik olarak varligin genel
ozellikleridir. Bu disiplin icinde Tanri, akil, nefis gibi soyut varliklar, olug ve varlik duzeni gibi
konular incelenir.

Metafizik, varhdin belli alanlarini inceleyen ilimlere ilkelerini verir ve bdylece bu bilimlerin
kendilerini metafizigin yerine koymalari 6nlenmis olur. Nitekim ibn Sina, mantik ve matematigin
kavramlarini soyut ve kendi basina var olan gergekliklermis gibi distunen Pisagorcular’la
Eflatun’u elestirir. Aristoteles tarafindan Tanrr’nin ilk muharrik olarak nitelendirilip fizikteki
hareket yoluyla kanitlanmasini da yadirgar. Metafizik, bilimlerin metafiziklesmesini 6nlemek igin
onlara kendi konularinin ilkelerini verir. Mesela tabiat ilmi, cismin madde ve sdretten olustugu
seklindeki ilk bilgiyi ve ilk ilkeyi metafizikten alir. Buna gore metafizigin konusu genel anlamda
varlik olarak varlik ve onun nitelikleri, 6zel anlamda da tabiat 6tesi varliktir.

ibn Sina’ya gdre, gayri cismani varliklarin mevcudiyetinin en acik delili kisinin kendi
benine ve varhgina iliskin bilgisidir. Clnku kisi kendi beninin ne oldugunu incelediginde bunun
duyularla goérip dokundugu bedeni degil akil yoluyla kavranan, gayri maddi bir varlik oldugunu
anlayacaktir. Kisinin kendi benine iligkin bu bilgi dogrudan metafizige acilan ilk ve onemli
kapidir.

ibn Sina varlik kavraminin insan aklinin ulasabilecegi en genel ve acik secik kavram
oldugunu, bu sebeple onun taniminin yapilamayacagini ifade eder. Bu hususta kanit veya tarif
diye ortaya konacak bilgiler sadece varlik hakkinda zihni uyarma iglemi olup bilinmeyen bir seyi
kanitlama, bildirme veya gdsterme degildir. Su halde varlija ve genel olarak metafizik alanina
iligkin bilgi, mantiki kanitlara dayali ve dolayli bir bilgi degil dogrudan dogruya akil yoluyla bilinen
bilgidir. Yine bu salt formel bir bilgi dedil ayni zamanda igerigi olan bir bilgidir, diger bir ifadeyle
metafizik kavramlar mantigin kavramlari gibi birer sQOretten ibaret olmayip igerigi ve fiili
gercekligi olan kavramlardir.

Bir seyin varligi soyut olarak kavram duzeyinde zihinde kavrandigi zaman acaba hemen
o anda onun zihnin diginda gergekten var olup olmadigi konusunda bir sey soylenebilir mi?

Yani bu tasavvuru bir tasdik takip edebilir mi? Bir sey tasavvur edildiginde onun zihin digindaki
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varhgi kugkuya aciktir. Tasavvur edilen seye iligkin bu kusku, onun ne oldugu ile var oldugunun
ayri ayri seyler olmasindandir, yani varlikla mahiyet farkli seylerdir. Dolayisiyla varlk 6ze,
mahiyete sonradan katilmis bir araz niteligindedir.

Akil karsisinda varhgi ve yoklugu birbirine esit olan bir sey mumkun varliktir. Varlik-
mahiyet ayirimi sadece mumkun varliklar igin gegerlidir. Ruhani varliklarda bu ayirim s6z
konusu degildir. Su halde Allah’in mahiyeti ayni zamanda varligi demektir. Bu sebeple akil onun
yoklugunu asla tasavvur edemez, cunku varhigi ve mahiyeti ayni oldugu icin onun hakkinda
sorulan “nedir?” sorusunun karsihgi “vardir” olacaktir. Mahiyet ve varligi birbirinden ayri olan
mumkun varliklar onun sayesinde varlik alanina ¢ikar. Ancak onlarin bu zorunlu varlik sebebiyle
var olmasi, hicbir zaman kendilerinden imkan 6zelligini ortadan kaldirmaz. ibn Sina
metafiziginin temeli varlik-mahiyet ayirirmina dayanir. Bu ayirima gore varlik mimkun ve vacip
olarak ikiye ayrilir ve bu ayinm sari dedgil fiili gercekligi olan bir ayirimdir. Bilfiil mimkun varlik,
kendisi bakimindan mamkun, gercek sebebi olan zorunlu varlik bakimindan vaciptir.

Zihindeki varlik kavramina ve insanin kendi benligine iligkin bilginin ¢ozimlenmesiyle
insan, butin varlidin ve olusun kendisiyle aciklanacagi ilk ilkeye (el-mebdel’l-evvel) ve ilk
sebebe (el-illetd’l-01a) ylkselmis olur. Ayrica s6z konusu her iki bilgi tarzindan ilk ilkenin iki
temel oOzelliginin bulundugu goraltr. Bunlardan biri, onun varligi ile mahiyetinin 6zdesligi
anlaminda vacip varlik olmasi, digeri de ezelden beri hep kendi kendisini bilfiil bilmesi
anlaminda akil-akil ve makul olmasidir. Bu ilke yani vacibi’l-vicid, yoklugu disinilemeyen ve
hep kendi kendini bilen bir varliktir.

Onun varligi ve mahiyeti ayri olmadigi i¢in cinsi, fasli, turd, esi, benzeri ve ortag: da
yoktur, dolayisiyla ne varliginin tanimi yapilabilir ne de varhigina burhan getirilebilir. Cinkd onun

varligi apaciktir ve o her seyin burhanidir. Onu diger varlklarla aciklamak mimkin degildir,

aksine diger batun varliklar onunla agiklanabilir. O en yetkin, en guzel varlik ve tek gergektir, o

ask, asik ve masuktur. O, hayy, kadir ve murid olup bu nitelikleri kendi kendisini bilmesinin
sonucudur. ibn Sina, Allah’in irade, semi, basar, ilim, hayat, kelam, tekvin, halk gibi sifatlarinin
bulundugunu kabul eder. Fakat butlin bu sifatlar onun varliginda coklugu gerektirmedigi gibi
varligini tam olarak tanittigi da sdylenemez. Ayrica onun bilmesi ayni zamanda yaratmasi
demek oldugu igin higbir sey bilgisinin diginda kalmaz.

ibn Sina, Allah-alem iligkisinin zaman disi oldugunu belirtir. Mesela, onun varlig
kadimdir derken kastedilen sey zamanda kidem dedgil varlik agisindan kidemdir. Allah, kendi
varlhgi icin bagka higbir varliga gerek duymayan, yaratmasinda bir amag¢ tasimayan,
yarattiklarindan higbir seyi esirgemeden her varlik turind en yetkin bigcimde yaratan, bundan

dolayi da melik, gani ve comerttir. O batin varliklarin ilk ve gergek yaratici sebebidir.
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Allah varhigin bir ve tek ilkesidir. Butun varliklar onun bilgisinden dogmustur. Yani olus
ne tabii bir stregtir ne de Tanr’'nin amacidir; olus, yalnizca onun kendisini bilmesinin zorunlu
bir sonucu olarak gerceklesmektedir. Ancak bu durum, olusun ilk varligin irade ve rizasinin
digsinda oldugu anlamina gelmez. Allah’in varligi ve mahiyeti ayni oldugu ve kendisinde hicbir
sekilde cokluk bulunmadigi, her yonden bir ve tek hakikat oldugu igin bilgisinin konusu da bir
tektir yani kendi zatidir. Olus slrecini baglatan da onun kendini bilmesidir. Onun kendi varligi
hakkindaki bu bilgisi bir tek varligi gerekli kilar. Onun bilgisinin gerektirdigi bu ilk yaratiimis
varlik kendisi gibi bir olan akildir. Bu, suddr kuramindaki on kozmolojik akildan ilki olan akildir.

ibn Sina, Farabi’nin suddr kuramini aynen tekrar eder. (bkz. Farabi (initesi)

Suddr surecindeki akillarin hepsi aktif olmakla birlikte ay alti alem denilen dinya
uzerinde etkili olan kozmolojik varliga faal akil denilir. Faal akil bu sonuncu aklin 6zel ismi
gibidir. Bu isimlendirmenin bir sebebi de faal aklin insanlarla iligkisidir, ¢cinkt bu akil hem insan
varliginin hem de bilgisinin sebebidir. Olug ve bozulug dleminde turlerin ortaya ¢gikmasi da faal
aklin maddeye tesiriyle aciklanir. Bu suregte dnce dort unsur, ardindan bunlarin temel nitelikleri
ve bu niteliklerin katkisiyla olugan birlesimler sonucu sirasiyla maden, bitki ve hayvan turleri
ortaya c¢ikar. Dort unsurun terkibi en yetkin dizeyine insan bedeninde ulasir. Beden olusur
olusmaz ona faal akildan bir insan nefsi gelir. Boylece bilfiil &kil bir varlikla (ilk kozmolojik akil)
baslayan olus stireci bilkuvve akil bir varlikla (natik nefis, insan) son bulmus olur. ibn Sina her
insanin kendine has bir nefse sahip oldugunu disundr ve tenasuth gorisund reddeder. Semavi
akillar, nefisler ve semavi cisimler ferdi olarak baki kalirken olus ve bozulus aleminde fertlerin
degil tlrlerin bekasi s6z konusudur.

ilk varlikla sebebi oldugu diger varliklar arasindaki olus iliskisi sirekli, kesintisiz ve
zorunludur. Olusun sona ermesi veya durmasi diye bir durum s6z konusu degildir. Bu olus
nazariyesi icin kullanilan sudur ve feyezan terimleri sadece olusu degil ayni zamanda onun
surekliligini de ifade eder.

ibn Sina, ilk varligin kendisini bilmesi sonucu basta ilk akil, diger akil ve nefisler olmak
uzere gok cisimlerinin, olus ve bozulus alemiyle madde ve suretin var edilmesini “ibda”
terimiyle, olus ve bozulus alemindeki dort unsurun birlesimiyle buradaki turlerin fertlerinin
olusmasini da “halk”, “ihdas” ve “tekvin” kelimeleriyle anlatir. Bozulus yok olmak demek degildir.
Cunkl ona gore mutlak yokluk mevcut degildir. Fertler kendi varliklarini turleriyle suardurarler.
Olusun ilkesi olan izafi yokluk, tlre ait suretin bir maddeyi terk ederken ortaya ¢iktigi disinalen
yokluktur. Bu anlayisa gore insanda iki olus sekli birlesmekte, onun bedeni halk-tekvin-ihdas
yoluyla olusu, nefsi de ibda yoluyla olusu temsil etmektedir.

Var olduktan sonra fertlerinin ayni zamanda turler olarak degismeden kaldigi aleme ay
ustl alem, olus sureci iginde fertlerin bir slire sonra bozulup tirlerin baki kaldigi adleme ay alti
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alem denilmektedir. Ay Ustl alemdeki akillar, var olusun sebebi gortlmekle birlikte ay Ustl ve
ay alti alemdeki bitiin oluslarin gergek sebebi ilk varliktir. ilk varligin zati gibi yetkin olan

bilgisinin ve inayetinin sonucu olarak alem olabilecek en mukemmel bigcimde var olmustur.

7.7. Din Felsefesi

7.7.1. Din, Vahiy ve Peygamberlik

ibn Sind’nin din felsefesiyle ilgili diisiinceleri insanlik icin dinin gerekli olup olmadigi,
vahyin imkani ve mabhiyeti, vahiy dilinin yapisi gibi konular etrafinda yogunlagir. Dinin
gerekliligini siyasi ve hukuki acgidan ele alan filozofumuz, insanin tek basina yasamasi
durumunda butun ihtiyaglarini karsilamasinin imkansiz oldugunu, bu sebeple topluluk igcinde
yasamak mecburiyetinde bulundugunu hatirlatarak birlikte yasayan insanlarin temel
ihtiyaglarini karsilamalari, kamu duzenini ve i¢ barigi saglamalari gerektigini, bunun da ancak
is bolumuyle basarilabilecegini belirtir. Devletler ve toplumlar da bu gergekten dogmustur.

Toplumsal iligkilerin ve ig bolumunun saglikli yurayebilmesi yasalarin bulunmasi gerekir.
Yasalari ve toplumsal duzeni belirleme igi butinuyle topluma birakilirsa o zaman herkes kendi
yararina olanin adalete uygun, zararina olanin ise adalete aykiri ve zulim oldugunu ileri
surecektir. Boylece ortak ahléki ve hukuki normlarda bir anlagma saglanamayacak, kamu
duzeni surekli sarsilacaktir. Bundan dolayi ilahi inayetle toplum iginden bir kisi peygamber
olarak gorevlendiriimis, ona ferdi ve ictimai hayati dlizenleme yoninde gerekli bilgi verilmistir.
Cunku ilaht inayet fert ve toplumun iyiligini, kamu dizeninin gerceklesmesini, kamu dizeni de
nuabuvvetin varligini gerekli kilar.

Nefsin bilgi edinme gulglerine sahip olmasi vahyin imkanini gosterir. Ayrica peygamberin
nefsi yaratilistan teyit edilmis olup onun akil glici de sezginin en Ust dizeyinde bulunan kutsi
akil seviyesindedir. Hi¢bir egitim ve dgretime gerek kalmadan vahiy yoluyla ona varlik, hukuk
ve ahlaka dair temel bilgiler verilir. Bu bilgi dnce onun nazari aklina, oradan mutehayyile ve
ortak duyusuna geger, boylece soyut ve tumel olan bilgi somut hale gelir. Sonugta bu akli
kavramlar, isitilip ezberlenen sesler ve gorullp algilanan goruntuler durumuna donusur.

Peygamber Allah tarafindan goérevilendirildigini kanittamak Uzere mdcize
gerceklestirebilir. CUnki onun nefsi maddeyi etkileme glclne sahiptir. Bu durum tabiat
kanunlarina da aykiri degildir. Zira Allah’in velileri olan iyi kullar cisim Uzerinde bazi etkiler
gosterebilir. Mdacizeler, onlarin peygamberliklerini toplum nezdinde kanitlamalarini ve
getirdikleri 6gretiyi benimsetmeyi saglamalarini amaglar.

ibn Sind’ya gére Kuran’da iman, ibadet, hukuk ve ahlaka dair esaslar agik bir dille

anlatiimakla birlikte ontoloji hakkindaki bazi bilgilerle Allah ve ahiret hayatiyla ilgili bilgilerin
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blyUk bir kismi sembollerle, tesbih ve misallerle ifade edilmistir. Halkin ulvi hakikatleri
kavrayabilmesi icin bu gereklidir. Cinkd ne halk bu bilgilerin mahiyetini tam olarak anlayacak
duzeydedir ne de onlarin kullandigi glindelik dil bu bilgileri anlatmaya yeterlidir. Ancak kavrayis
duzeyleri yuksek olanlar, te'vil yoluyla bu sembolik dilin gerisindeki asil gergekligi kavrayabilir.
Eder boyle bir sembolik dil kullaniimazsa siradan insanlar, metafizik gergeklikleri
kavrayamadiklari igin reddetmek durumunda kalirlar. Bu durumda dinin gayesi gergeklesmis
olmaz.

Ibn Sind’nin din felsefesi onun metafizi§i ve ahlak felsefesiyle ilgilidir. Birer formel
kaliptan ibaret olan ahlaki kavramlara igerik kazandirma zorunlulugu, maddi haz ve elemlerle
veya tecrube yoluyla iyi ve kotlyu belirlemenin imkansizhigi, ayrica insanin mutlulugu igin
vazgegilmez deger tasiyan soyut metafizik gergeklerin her seviyedeki insana anlatiimasi
mecburiyetinden dogan dil sorunu gibi hususlar dikkate alindiginda, sirf insan akli ve manevi
melekeleri agisindan bakildiginda anlasilabilir, yasanabilir hakiki bir dinin varligi zorunlu
olmaktadir. Vahyin 15191 olmadan iyi ve kotu sorunu ¢ozulemez; ¢gunku insan iyi ve kotu sorunu
kargisinda salt akil dizeyinde kalamaz, objektif dlisinemez ve objektif davranamaz. Bu
degerler konusunda duygular harekete gecip insani subjektif yargilar vermeye ve hareket
etmeye zorlar. insani tutkulari konusunda uyararak onlara kapilmaktan koruma ve akla gore
davranmaya yoneltmede dinin varhigi gerekli olup onun yerini baska bir sey tutamaz.

Akil, bazi metafizik gercgeklikleri bir dlciide anlayabilse dahi dil sorunu ytzinden bu
gergeklikler toplumun bly(ik bir kesimine anlatilamaz, onlarla paylagilamaz. ibn Sina bu yiizden
metafizikle ilgili yazilarinda akli kavramlarla dini kavramlari yan yana kullanarak felsefi
kavramlarin dindeki karsiliklarini gostermeye calisir. Bazen de duguncesinin ulastigl sonuglari
bir ayet ve hadisin belli bir kismina veya kelimesine gondermeler yaparak destekler. Mesel3,
metafizikteki vacip varlik Allah Teala olarak geger; imkaninin karsiigi “Gfal” (ibrahim kissasi),
faal aklin karsiligi “er-rahu’l-emin”, “cibril”, “en-namasU’l-ekber” veya “levh-i mahfGz"dur. Nefsin
bilgisinden Tanr’'nin varliginin bilgisine ylkselme “ayetlerin enflste gosterilmesi” (Fussilet 53)
diye de ifade edilir. GOk akillari mukarreb melekler, gok nefisleri hamele ve muivekkel
meleklerdir. ibn Sina olusun derecelerini de ibda, sun’, halk ve tekvin seklindeki dinf terimlerle
ifade eder. Kur'an’daki tesviyeyi mizag vermekle agiklar, ameli ve nazari akilda kemale ermigleri
“‘Allah’in velileri olan iyiler” diye adlandirir. Vacib(’l-vicudu bilmeyi (irfan) ibadet sayar, akil
duzeyindeki bilme yeteneklerini nur ayetiyle aciklar.

Felsefi kavramlarla dini kavramlari yan yana kullanan ibn Sina A‘l3, ihlas, Nas ve Felak
gibi bazi sirelerle bir kisim ayetlerin tefsirini de yaparak kendi metafizik gorugleriyle dinin
sembolik dilini ¢bézmenin ilging 6rneklerini vermistir. Bu tefsir calismalarinda filozof, hem

muhtemelen felsefi tefsir denemelerinin ilk érneklerini ortaya koyarken hem de bu sdrelerin
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metafizik ve ahlak felsefesini kugsatan yonlerine dikkat cekmigstir. Mesela, A'la saresi tefsirinde
ilahT kitaplarin esasta ilahiyyat, nibutvvet ve mead bilgisini ihtiva ettigini, insan mutlulugunun bu
ti¢ konunun bilinmesiyle hasil olacagini sdylerken, Ihlas siresinin tefsirinde biitiin metafiziklerin
ulastigr en son sonugclarin bu ayetlerde mundemic oldugunu, dolayisiyla higbir metafizigin bu
sUreyi asamayacag@ini gostermeye calismaktadir. Yine din dilinin agik olarak ele alindigi Riséle
adhaviyye fi emril-medd’da meada dair bilgi verme konusunda en dstiin dinin islamiyet
oldugunu, onun bu konuda higbir seyi eksik birakmadigini agik¢a belirtir. Dinin felsefeyle olan
iliskisini belileme konusunda Ibn Sina bir adim daha ileri giderek teorik ve pratik felsefenin

ilkelerinin isaret yoluyla da olsa dinden alindigini soyler.

7.7.2. Tanrr’'nin Varhigi ve Sifatlar

ibn Sina, Zorunlu Varligin, ayni zamanda Soyut (micerred) varlik oldugunu, onun somut
olarak (burhan yoluyla) ispat edilemeyecegini, bununla birlikte ona isaret eden birtakim deliller
bulundugunu belirtmektedir.

1. Ontolojik Delil. Ibn Sina, Tanr’nin, dogrudan dogruya varlikla delillendirilecegini
soyler. CUnkl onun varligi apaciktir. O her seyin burhanidir. Mahiyeti olmadigi icin, “o nedir?”
sorusuna verilecek cevap, “vardir” olacaktir. Diger butun varliklar da varliklarini ondan alirlar.

2. Imkén ve Sebep Delili. Her miimkiiniin bir sebebi vardir. Ancak sebepler sonsuz
olamaz, her mimkunin en son ve gergek sebebi Vacibu'l-Vicad olan Tanr’dir. Her varlik ya
vaciptir veya mumkunduar. Vacip, varligi zorunlu olandir. Halbuki mimkunan ozelligi, kendi
disinda bir sebebe dayanmasidir. MUmkuandn sebebi, mumkun olsa bu sonsuza kadar gider. O
halde bu zincirin bir noktada durdurulmasi gerekir. Zira sonsuz sebep yoktur. Bu da ilk sebep
olan Tanri'dir.

3. Gaye Delili. Tanr’'nin varhgiyla ilgili bir baska delil de alemde olaganusti bir nizam
bulundugu, tesadufe yer olmadigdi, Allah’in, kendi 6ziinden kaynaklanan bu nizami bildigi ve
alemin, olabilecek en iyi dlem oldugu anlayisina dayanan “gaye delili’dir. ibn Sind’ya gore
tabiatta bulunan her varligin bir gayesi vardir. Hareket eden her sey bir gayeye, bir sona dogru
gider. Gayeye ait bir sebep varsa bu zorunlu olarak bir yerde duracaktir. Clnku bir gayenin
bagka bir gaye icin var olmasi hipotezi kabul edecek olursa bu sonsuzca uzanir gider. Bunun
son bir sebeple durmasi gerekir ki o son gaye Vacibu'l-Vicad’dur. Vacibu’l-Vucid'un ise
herhangi bir gayesi yoktur. CUnkl gaye, noksanliktan kaynaklanir, oysaki Vacibu’l-Vicid'da
herhangi bir noksanlik yoktur. Bu noksanliklarindan olay! butin eksik varliklarin son gayesi,
Vacibu’l-Vicid’a ulasmaktir.

ibn Sina bunlardan bagka hareket delili vb. baska delillerle de Allah’in varligina kanit
getirmeye calismistir.
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Vacibu’l-Vicid'un sifatlari da vardir. Zorunlu Varlik, zatinin bir sebebi olmayan ilk ilkedir.
Her tarlG imkandan uzaktir. O, her yonden zaruri olandir. O, butin yénlerden “Bir” olandir.
Basittir, cismi yoktur, cinsi ve tura yoktur. Akil, &kil ve makaldur, bilgisi tamdir, sabittir degismez,
sirf iyiliktir, sirf hakikattir, agk, asik, masuktur, zengindir, ezeli-ebedidir, bolinemez, ziddi ve
ortag! yoktur, cevher degildir, onda kotuluge yer yoktur.

ibn Sina’ya gdre, Allah’in, irade, kudret, isitme, gérme, ilim, ask, hayat, kelam, tekvin gibi
sifatlari da vardir. Onun iradesi, bilgisine aykiri degildir, ilmi de kudretine aykiri degildir. Bu
itibarla Tanr’nin bilgisi iradesinin, iradesi de kudretinin aynidir. Onun kudreti, Zat’'nin kdllileri
bilmesidir. ibn STn&’nin kanaati, Allah’in her seyi kiilll olarak diisindiigii ve bildigidir. “Bununla
beraber ferdi ve sahsi olan hi¢bir sey onun bilgisinin digsinda kalamaz. Semavat (gégun
katmanlari) ve arzda bulunan bir klguk zerre dahi onun bilgisinden uzak olamaz” ifadesiyle
ayetle birlesmektedir. Stiphesiz ki ibn Sina, Allah’in ctiz’lleri bilmesini inkar etmenin Kur'an'a
muhalif oldugunu biliyordu. Bu ylizden de Allah’in clzilere taalluk eden bilgisini inkar etmemis,
fakat cuz’ilerin killiler gibi bilindigini sdylemistir. Bu bilgi onun zatinda bir degisme meydana
getirmez. Sebeplerin bilgisi, sonucun bilgisini de igine alir. Zorunlu Varlik her seyin sebebi ve
ilkesi olan kendi zatini, 6zuna bildigi icin buna bagl olarak da mecburi olarak 6zinden tagsan
her seyi bilir. Boylece Allah, cuZz'ileri, kullilere olan igtiraki (ortakligi) sebebiyle, yani cuZz’ileri
killllerin birer parcasi olmalari itibariyle bilir. ilahT akil ile insani akil arasinda fark vardir. ilaht
akil, insani akhn aksine esyayi bir defada butlin olarak bilir, bu bilgi gecici bir bilgi olmayip,
zaman disinda akil Gstu ve askin bir bilgidir.

ibn Sina bu gérusiini gék cisimlerinin hareketleri ve giines tutulmasi ile izah ediyor. Allah
gunesin tutulacagini, yildizlarin hareketlerini ezelden beri bilir. Glinesin hangi giin hangi saatte
tutulacagini yani onun cuz’i bilgisini de bu kulli bilgisine dayali olarak kulli bilginin bir pargasi

olmasi hasebiyle bilir.

7.8. EtKisi

ibn Sin&’nin Aristoteles mantidi ile tabiat bilimi ve felsefesi, Batlamyus astronomisi,
Galen tibbi, Oklid geometrisinden olusan toplu kainat tasvirinin Ortacag’daki mikemmel
sentezini ifade eden bilim ve dusuncesi Dogu’'da ve Batrda buyuk bir ilgi ve hayranhk
uyandirmistir. Daha sonra islam dinyasinda kendini ibn Sinaci seklinde tanimlayan veya
karsitlarinin ibn Sinaci olarak takdim ettigi belli bir fikir akimina rastlanmazsa da “hukema” veya
“felasife” diye nitelenen énemli bir grubun genellikle Kindi, Farabi ve ibn Sina ¢igirini izledigi

gorulmektedir.
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ibn STn&’nin Ortacgag bilim ve diisiincesinin dzeti sayilan eserlerinin ve fikirlerinin zengin
kapsami, onun gevresinde genis bir 6grenci kitlesinin toplanmasina sebep olmustur. Ogrencileri
ve onun fikirlerinden yararlanmis olan dislnirler daha sonraki yiizyillarda Islam bilim ve
duguncesini gelistirip yayginlastirmistir.

Filozofun izinden giden 6grencilerinin basinda ayni zamanda arkadas! ve yardimcisi
olan Eb0 Ubeyd el-Ciizcani gelir. ibn Stna’nin 1012 yilinda ikinci defa Dihistan’dan Ciizcan’a
gidisinde onunla tanigan ve olumune kadar yanindan hi¢ ayrilmayan Culzcani bir yandan
ustadinin eserlerini derlemek, yaziya dokmek, 6ns6z yazarak zenginlestirmek gibi katkilarda
bulunurken 6te yandan hocasinin yazmayi distinip de yazamadigi konularda onun fikirleri
Isiginda eserler kaleme almis, hatta kitaplarina ekler yazmistir. Fakat onun hocasina yaptigi
en biyiik hizmet, Siretii’s-Seyhi’r-Reis adiyla kaleme aldigi ibn Sina biyografisidir.

lbn Sin&’nin fikirlerinin 10. ylizyil boyunca islam dinyasinin her tarafinda etkili oldugu
gorulmektedir. Bu etkiyi azaltmak isteyen Gazzali dnce felsefe 6grenmeye ¢alismig, bu amagla
Farabi ve Ibn Sin&'nin gérislerini inceleyerek Makasidii’l-Felasife’sini, ardindan bunlarin
fikirlerini ¢UrUtmek icin Tehafiti'l-Felasife’yi kaleme almistir. Burada Gazzali, Aristoteles
felsefesinin ibn Sina tarafindan sistemlestirilip bélimlenmis olan ana disiplinlerini birer birer ele
alarak degerlendirmis ve bunlarin islam dini ve dusiincesi bakimindan konumunu belirlemeye
calismigtir.

Ancak Gazzali, ibn Sin&’nin gorislerini ¢clriitmeyi amaclarken biyiik capta onun etkisi
altinda kalmis, pek c¢ok konuda filozofun goérUslerini benimsemekten kurtulamamigtir.
Gazzal'nin Makasidii’l-Felasife’si, ibn STn&’nin Danisndme-i Al&Tsinin Arapca cevirisi gibidir.
Gazzali, Mi’yarii’l-iim de de isim vermeden en-Necét'tan bliyiik capta alintilar yapmistir.

GazzalT'nin Tehéfiiti’l-Felasife’deki elestirileriyle ibn Rlsd’in Tehéfiiti't- Tehafiit teki
elestirileri sonunda biylk darbeler alan ibn Sina felsefesi 13. yiizyilda Siinni islam diinyasinda
Fahreddin er-Razi, Sii islam diinyasinda Nasirliddin-i Tasi énderliginde Sinni ve Sii kelami
icerisinde yeniden sekillenerek modern doneme kadar hakim fikir sistemi haline gelir. Bu
olusum islam disiincesinin yaklasik sekiz asirlik seyrini tayin eder.

ibn Sin&'nin 6zellikle cesitli elestiri slizgeclerinden gegiriimis olan fikirleri, Sunni
dunyasindaki sOfi ve irfani gelenek igin de uzak durulamaz bir kaynak olusturur. Nitekim
Muhyiddin ibni’l-Arabi ve Sadreddin Konevi tarafindan savunulan vahdet-i viicidcu teosofi,
onun varlik fikrinden hareket ederek yeni bir anlayis gelistirmeye calisir. Bu anlayisin izlerini
Mevlana Celaleddin-i ROmi, Ydnus Emre, Haci Bektas-1 Veli ve David-i Kayseri'nin
goruslerinde bulmak mumkundur.

Gazzali ve ibn Riisd’den sonra ibn Sind’yi ciddi bigimde elestirenlerin basinda Ebi’l-

Berekat el-Bagdadi gelir. Onun ézellikle ibn Sina metafizigine yonelttigi elestiriler, daha sonra
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gerek ibn Teymiyye gerekse Yahudi filozoflari tarafindan kullanilacaktir. Ote yandan
Suhreverdi el-Maktdl, ibn Sind’yi derin kesfi bilgiden habersiz olmakla itham ederken onun
ogrencilerinden Sehrez(ri de ibn Sina felsefesiyle Suhreverdi’nin gelistirdigi Israki teosofiyi
mezcederek yeni bir yorum gelistirmistir. 17. ylzyil islam disiincesinin en énemli fikir akimi
olan Molla Sadra gelenegiyle 18. ylzyilda Osmanl déneminde karsilasilan yeni arayislarda bu
yorumun dikkatle takip edildigi gorulmektedir.

Ibn Sina felsefesi Endiiliis’e oldukga geg intikal etmistir. Nitekim onun ilk izleri, ibn
Tufeyl'in Hay b. Yakzén adl risalesinde gorilir. ibn Sina felsefesinin Endiiliis’te daha etrafli
olarak taninmasini saglayan ibn Riisd, ayni zamanda ona karsi en agir elestirileri ydnelten
diistinirdir. ibn Risd’in nazarinda ibn Sina, Aristoteles’i Yeni Eflatuncu tezlerle islam
dunyasina takdim eden kisidir.

ibn Sin&'nin fikirleri, 13. ylzyihn baglarindan itibaren gériilmeye baglandigi Bati
dlnyasinda butin Ortagad boyunca pek ¢ok Latin dasunura igin yol gosterici olmustur. Daha
sonra ozellikle Rénesans déneminde italya’da ve éteki Avrupa (lkelerinde 17. yiizyila kadar
onun hem tibbi hem de felsefi gériisleri, lizerinde en cok tartisilan goriisler olmustur. ibn
Sind’nin Bati dinyasina etkilerini inceleyen Ortagag felsefesi uzmani Etienne Gilson, ¢ok
yuksek bir kltlr birlesiminin drnegini veren Islam felsefesini, bilhassa ibn Sina ve ibn Risd’i

hesaba katmadan bir Hristiyan ilahiyat tarihi yazilamayacagini ileri surmektedir.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1. islam diisiincesinde “seyhii’r-reis” iinvani kimin igin kullaniimigtir?

A) Gazzali B)ibn Rusd C) Kindi D) Farabi  E) ibn Sina

2. Tanr’nin varh@ina dair deliller igerisinde ibn Sind’da hangi delilin felsefesiyle

iligkili olarak 6n plana ¢iktigi soylenebilir?

A) imkan delili B) Hareket delili C) Gaye delili

D) Ontolojik delil E) Hudus delili

3. ibn Sind’nin ilimler tasnifinde hangisi pratik ilimler igerisinde yer alir?
A) Ahlak B) Tabiiyyat C) Riyaziyyat D) Mantik  E) ilahiyyat

4. ibn Sina felsefesinin sii kelami igerisinde yeniden sekillenmesine énciilitk eden

dusunur kimdir?

A) Fahreddin er-Razi B) Suhreverdi C) Nasiruddin et-Tusi
D) Sehrezuri E) Haci Bektas-1 Veli

5. Asagidaki eserlerden hangisi ibn Sina’ya ait degildir?

A) es-Sifa B) Siyasetl’l-Medeniyye C) en-Necat

D) el-Isarat ve’t-Tenbihat E) Uyunu’l-Hikme
CEVAPLAR

1E 2D 3A 4C 5B
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KOCAELiI UNIVERSITESI
ILAHIYAT FAKULTESI
iLITAM PROGRAMI

UNITE 8: GAZZALI ve FAHREDDIN ER-RAZI
KONULAR
8.1 Gazzali Diuisuncesi ve Felsefe Elestirisi
8.1.1 Hayati ve Eserleri
8.1.2. Suipheciligi
8.1.3. Sebeplilik Elestirisi
8.1.4. Messai Filozoflarin Elestirisi
8.2 Fahreddin Razi ve Ekolii
8.2.1. Hayati ve Eserleri
8.2.2. Duslincesi
8.2.3. Fahreddin Razi Ekoli

AMACLAR

- Gazzali’nin disiince sisteminin gelisim agamalarini anlamak
- Gazzali’'nin sebeplilik hakkindaki goruslerini incelemek

- Gazzali’nin felsefeye yaklagimini analiz etmek

-Fahreddin er-Razi dusuncesini ve ekoliinii tanimak

-Felsefe-kelam iligkisinin tarihsel seyrini kavramak

HAZIRLIK SORULARI

1. Gazzali supheciliginin amaci nedir?

2. Gazzali’de sebeplilik ne ifade etmektedir?

3. Gazzali filozoflan hangi gorusleri yluiziinden elestirmistir?

4. Fahreddin Razi kimdir? islam diisiince tarihi icindeki 6nemi nedir?

5. Gazzali sonrasinda felsefe-kelam iligkileri nasil bir seyir takip etmistir?
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8.1. Gazzali Diisiincesi ve Felsefe Elestirisi

8..1.1. Hayat1 ve Eserleri

1058 yilinda iran’in Horasan bolgesinde, Tus’ta (buginkii Meshed) dinyaya geldi.
“Hiccetl’l-islam, Zeyniiddin® gibi lakaplarla anilir. Gazzali, 1080’de Nizdmiye Medresesi'ne
girdi ve imamir’l-Haremeyn el-Cliveyn?'nin égrencisi oldu. 1091°’de Bagdat Nizadmiye Medresesi
muderrisi oldu. Ancak Bagdat Nizdmiye Medresesi’'nin “sohreti ve sayginligi neredeyse ulularin,
emirlerin ve hilafet merkezinin Ununu bile geride birakan” bu blylk muderrisinin disaridan
bakildiginda son derece basarili ve mutlu gorunen hayati gergcekte gun gectikge icin igin
blyuyen suphelerle, fikri bunalimlarla altlst oluyordu. Onun kelam, felsefe, Batinilik ve tasavvuf
hakkindaki galismalari zihin ve ruh dunyasinda bir bunalima yol agti.

Gazzali ahlaki bakimdan kendini sorguluyor ve dunya aldkalarina boguldugunu,
faaliyetlerinin en guzeli olan egitim ve ogretim calismalarinda bile ahiret yolu igin faydasi
bulunmayan ilimlere yonelmis oldugunu, ogretimdeki niyetinin tamamiyla Allah rizasi
olmadigini, makam ve sohret arzusunun da bulundugunu fark ediyordu. Bu ylzden defalarca
Bagdat'tan ayrilmaya niyetlendiyse de Gnunu ve mevkiini terk etmeye razi olmayan nefsiyle alti
ay mucadele etmek zorunda kaldi. 1095te baglayan bu suphe krizi giderek psikolojik
depresyonlara hatta fizyolojik rahatsizliklara yol acti. Tabipler, bir stire uyguladiklari ilagh
tedavinin sonu¢ vermedigini gorunce hastaligin psikolojik sebeplerden kaynaklandigi,
tedavisinin de o yolla olmasi gerektigi kanaatine vardilar.

Gazzali Bagdat’la olan butun iligkilerini kesmeye karar verdi. Medresedeki mevkiini
kardesi Ahmed el-Gazzal’'ye birakarak 1095'te Bagdat'tan ayrildi. Bagdat'tan Sam’a gitti ve iki
yila yakin bir slire orada kaldi. Bu sirada Emeviyye Camii’ne gekilerek nefsini terbiye etmek,
ahlakini guzellestirmek ve kalbini arindirmak maksadiyla riyazet ve mucahede ile mesgul oldu.
Kudus’e gitti ve bir stre de orada inziva hayati yasadi. Ardindan hac farizasini yerine getirdi.
1106'da Nisabura dondu ve Nizamiye Medresesi'nde ogretim gorevine tekrar basladi.
Gazzal'nin bu ikinci 6gretim déneminin birincisi kadar zevkli ve hareketli ge¢medigi
anlasiimaktadir. Nitekim bu gorevini birakip 1109’da Tds’a dondu. Tds’ta evinin yanina fukaha
icin bir medrese, sifiyye icin de bir hankah yaptiran Gazzali émrinun son demlerini ders
okutmak, gonul ehlinin sohbetlerine katiimak ve eser yazmakla gegirdi. 1111’de vefat etti.

Gazzali'ye pek ¢ok eser nispet edilmistir. Bu eserlerden bir kismi sunlardir:

1. el-Miistasfa f7 ilmi’l-usal. 2. Mi'yaru’l-lim.
3. Mihakku’n-Nazar fi limi’l-Mantik. 4. el-Kistasu’l-Mdistakim.
5. Fedaihu’l-Batiniyye 6. el-iktisad fi'l-itikad.

7. el-Maksadi’l-Esna fi Serhi Esmaillahi’l-Hlisna.
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8. Faysalii't-Tefrika beyne’l-Islam ve’z-Zendeka

9. licamii’l-Avam an limi’l-Kelam. 10. Makasidii’l-Felasife.
11. Tehafiiti’l-Felasife 12. Migkati’l-Envar. 13. el-Munkizii mine’d-Dalal
14. Mizani’l-Amel. 15. ihyau Ulumi’d-Din. 16. Kimya-y1 Saadet.

8.1.2. Siipheciligi ve Bilgi Teorisi

Gazzali fikih, kelam, tasavvuf, felsefe, egitim, siyaset, ahlak gibi dini ve akli ilimlerde s6z
sahibi, islam bilim ve disiince tarihinde esine az rastlanir bir alim ve diisiiniirdiir. O, hakikate
ulagsmada suphenin dnemini ortaya koyar; atalarinin, ustatlarinin veya milletlerinin mezhebine
taassupla baglananlari elestirir. Ona gore suphe etmeyen dusinemez, disunemeyen gercegi
goremez, gergegi gdbremeyen de korluk ve dalélete saplanip kalir.

Gazzal’'nin slUpheciligi, esyanin hakikati konusunda kesin bilgiye ulagsma surecinde
ortaya c¢ikar. Sorularina her turli “aktarma kanaatler’den bagimsiz olarak kendi zihnT ve ameli
cabalariyla cevap aradi. O, guvenilirligini kesin olarak kavramadigi hicbir bilgiyi kesin bilgi
saymadi. Suphe sdrecini mantiki sonucuna kadar goéturebilmek igin apagik onermelerin
gercekten kesin olup olmadigindan emin olmasi gerekirdi.

Gazzali, apacik oldugunu soyledikleri de dahil olmak Uzere butin bilgilerini ve bunun
zorunlu geregi olarak bilgi vasitalarini elestiriden gegirdi. Once duyu algilarindan kusku duydu.
Algi yaniimalari bunun en ac¢ik kanitiydi ve bu tur duyu verilerinin yanhshgini bize akil
bildiriyordu. Peki aklhin 6nermeleri gergekten guvenilir ve sarsilmaz bilgiler midir? Aklin zorunlu
onermelerine olan glveni duyulur bilgiye olan glivenden farkli kilan sebep nedir? Gazzali, tipki
aklin duyu algilarindaki yanilmalari kanitlamasi gibi aklin 6tesindeki baska bir “hakim”in de aklin
hakumlerindeki yanliglari kanitlayabileceg@ini disundu. Nitekim rayalar uyku halinde kaldigimiz
surece dogru olabilir fakat uyandigimizda riyadaki hayal ve inanglarin birgogunun asilsiz
oldugunu anlariz. Hayatin da bir tiir riiya olmasi mimkiindiir. insan bu hayatin 6tesinde bir hal
yasayabilir ve o halde iken simdiki akli bilgilerin gogunun yanlis oldugunun farkina varabilir.
Belki de bu, sifilerin yasadiklari ve akli bilgilerle uyusmayan seyler gorduklerini ileri surdukleri
haldir veya akhn hikimlerinin de sorgulanacagi bu hal 6lum sonrasindaki hayattir. O hayata
gore dunya hayati bir tir uyku, burada olup bitenler de bir tur rayadir.

Gazzal'yi butun apriorik ve aksiyomatik bilgilerin gtivenilirligini irdelemeye kadar gétiren
bu kugkucu yaklasimla herhangi bir hukmuan kesinligini kanitlamak mumkuan degildi. Cunku her
kanitlama delile dayanmalidir. Delil ise dnceden dogrulugu kabul edilen bilgilerin goétardagu
sonuglardan ibarettir. Bu kugkuculukta guvenilir bilgi kalmadigina gore delil ve kanitlamadan
sOz edilemez. Gazzali “hastalik” ve “safsata” olarak niteledigi bu suphe krizinin iki ay kadar

surdigunu, nihayet “Allah’in kalbine attigi bir nurla” kendisini bu hastaliktan kurtardigini,
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bdylece sihhat ve itidale kavustugunu, yeniden aklin zorunlu bilgilerini batin kesinligiyle kabul
ettigini ve onlara guivendigini ifade eder.

Gazzali aklin mantik ve matematikteki, tabiat bilimlerinin deneysel alanlarindaki yetkisini
kabul etmekle birlikte beseri aklin metafizik problemlerin ¢6zimunde aciz oldugunu ve bu
¢6zime ulasabilmek igin batini kesfe veya vahyin destedine muhta¢ bulundugunu dasunur.
“Aklin serefi, hakikati ve kisimlar’” konusuna 6zel bir bélum ayirdig1 fhydu Uldmi’d-Din’de bu
terimin dort degigik anlamina isaret eder.

a) insanin dogustan sahip oldugu, onu hayvandan ayiran teorik bilgi edinme melekesi.

b) Bu melekenin, temyiz ¢caginda acgik segik ortaya ¢ikmasiyla ilk ilkeler hakkinda bilgiler
edinme duzeyine ulagsmis sekli

c) Hayatin akigi boyunca tecrubelerle kazanilan bilgiler butinu

d) Bu bilgi melekesinin hukim verebilme gucline ulasmis sekli.

Gazzal’nin, bu akillar iginde 6zellikle Gguncusunun her insanda esit seviyede bulundugu
yolundaki gértsu aklin prensiplerine, kendi ifadesiyle “zorunlu bilgiler’e ve bu bilgilere ulasma
yetenegi olan akla guvendiginin en agik kanitidir.

Gazzal'nin bilgi probleminde asil Uzerinde durdugu husus, bu bilgilerin aklin kendi
tabiatinda mdndemi¢ olarak bulundugu mu, yoksa ona disaridan mi verildigi meselesidir.
Gazzali, tipki dini inanglarinin bir sonucu olarak varlik ve olaylar arasindaki illiyet iliskisini
“‘misebbibl’l-esbab” diye niteledigi Allah’in kendisinden baskasi tarafindan degistirilemez olan
yasalarina baglamasi gibi, butin burhani bilgilerin ve onlari doguran o6ncdullerin asli olan ve
arastiriilmaya gerek gorilmeyecek sekilde dogrulugu kesin kabul edilen aksiomatik bilgileri de
ayni metafizik kaynaga baglamis ve bdylece totolojiyi dini ¢éziimle durdurmustur.

Kur'an’in bir ayetinin (NOr 35) israki-irfant yorumu mahiyetindeki Miskati’l-Envarda “nur”
diye adlandirdii bilgi tarlerini incelerken Kur’an’in tabiriyle “nur Ustine nur” seklinde niteledigi
kutsi-nebevi (sezgisel) bilgilerin de insanin kalp gbzune, yani “akilliyi sut ¢ocugundan,
hayvandan ve deliden ayiran méanevi yetenek demek olan akil’a, batin nurlarin (bilgiler)
kaynagi olarak gosterdigi “ilk ve gercek nur’dan yani Allah’tan geldigini belirterek sezgisel bilgiyi

de ayni kaynaga baglamistir.

8.1.3. Sebeplilik Elestirisi
Sebeplilik ilkesine, en ciddi elestirileri yonelten Gazzalidir. O, Filozoflarin Tutarsizligi adh
eserinin on yedinci bolimunld bu konuya ayirir ve sebeplilik meselesini mucize problemiyle

birlikte ele alir. Gazzal’'ye gore, sebep ile sebepli arasinda var oldugu ileri surilen iliskinin

kaynagi aliskanliktir. Sebep ile sebepli arasinda, birinin varligi, digerinin de varligini gerektiren

zorunlu bir iligki yoktur. Mesela, su icmek ile suya kanmak, yemek ile doymak, atese dokunmak

ile yanmak, gunesin dogmasiyla aydinlik, boynun kesilmesi ile dlmek, ila¢ icmek ile iyilesmek
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arasindaki iliski zorunlu degildir. Bizim onlari sebep olarak gérmemiz, Allah’in birbiri ardina
yaratmis olmasindan dolayidir. Allah, boyun kesilmeksizin 6lumuU yaratabileceg@i gibi, boyun
kesilmekle hayati devam da ettirebilir.

Gazzali bu konuda birgok 6rnek vermenin mimkun oldugunu belirterek, atese dokunan
pamugun yanmasi olayindan yola gikarak meseleyi acgiklar. Yani ates degdigi halde pamugun
yanmamasi mumkun oldugu gibi, atese dokunmadan pamugun yanip kul olmasi mumkunddar.
Atesin dogasi geregi yakici olmasi zorunlu degildir. Yakma fiilini vasitali ya da vasitasiz olarak
yaratan Allah’tir. Ates, cansiz bir sey olup higbir fiili yoktur. Atesin yanmanin sebebi olduguna
dair getirilen yegane delil gozlemdir. Fakat bu gozlem, atesin yanmanin sebebi oldugunu
gostermez. Yanmanin Allah’tan bagka bir sebebi yoktur. Bir seyle ayni anda ya da ardi ardina
bulunmak, o sey sebebiyle meydana geldigini gostermez. Ornegin dogustan kér olan birinin
g6zundeki perde gundiz kalkip renkleri gorse, ondaki renk algisinin sebebinin, gdézindeki
perdenin kalkmasi oldugunu zanneder. Bu kimse gozune tekrar perde inmedikge renkleri
surekli algilayacagini dusunur. Fakat glines batip hava kararinca, renkleri algisinin sebebinin
x

gunes 1s1g1 oldugunu anlar. Bu érnekten yola c¢ikarak Gazzali, “sebeplerin dedismedidinden

nasil emin olabiliriz?” sorusunu sormaktadir.

Gazzali, sebepliligin, var olanlarin egilimleri ile agiklanmasini da kabul etmez. Bu goruse
gore, nesnelerin gesitli sekilleri kabullenme yetenegi, gorunurdeki bu sebepler yoluyla ortaya

cikmaktadir. Ancak sahip oldugu edilimin nesneyi ortaya ¢ikarmasi, dusunce ve iradeyle deqil,

ISiIgin gunesten cikmasi gibi, tabiatinin gerektirdigi zorunluluk dolayisiyladir. Mesela, hava

1IS191In gegmesini engellemedigi halde, tas engeller; bazi seyler guines karsisinda yumusarken,
bazilari sertlesir. Sebebin etkisi, nesnenin egilimine goére farkhlik gésterir. Ayni tirden iki
pamuk, yakma ozelligi ayni olan atese dokunduruldugunda, birinin yanip otekinin yanmamasi
dislnilemez. Bu fikre sahip olanlar, Hz. ibrahim’i atesin yakmayisini da kabul etmezler.
Gazzali, bu itirazi, Allah’in iradesinin fiillerin ortaya ¢ikisinin her aninda mevcut oldugunu
belirterek cevaplandirir. Pamuk atese dokununca yakan failin, yakma fiilini iradesiyle yarattigi
sabit olunca, ayni failin pamugun dokunmasiyla birlikte yakma fiilini yaratmamasi da
mumkundur. Sebeple netice arasindaki bagin zaruri olmadigini agikladiktan sonra Gazzali,
mucizenin aklen mumkin oldugunu izah eder. Duslinurumuz aslinda gunluk hayatimizin bir
parcasl olarak hissettigimiz sebepliligi, inkar ediyor degildir, onun reddettigi sadece bu iligkinin
zorunlu olmasidir. Gunlik hayatimizda gézlemledigimiz sebep sonug iligkisini bizde yaratan da
Allab’tir, dolayisiyla bu goézlemlerimiz anlamsiz degildir. Nitekim o, evrenin hadis oldugu
gérusunden yola ¢ikarak onun bir sebebi oldugunu beliten hudls delilinin en guglu

versiyonlarindan birini gelistirmistir.
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8.1.4. Messai Filozoflarin Elestirisi

Gazzali islam diinyasindaki felseff diisiinceyi bir yozlagsma hareketi olarak gordii. O, eski
kelamcilarin felsefeye yonelik tenkitlerinin sig ve boluk porcuk sozlerden ibaret oldugunu,
bunlarla siradan insanlari ikna etmenin bile mimkin olmadigini gérmustir. O, felsefeyi bastan
sona inceledi ve elestirdi. Gazzali, U¢ yil felsefeyi sistemli bir sekilde inceledi ve 6nce bu
felsefenin dogru bir tanitimi olan Mekasidii’l-Felasife’yi yazdi, sonra da kelamcilarla islam
filozoflar arasindaki hesaplasma tarihinin en énemli Grlinu olan Tehéfiiti’l-Felasife’yi yazdi.

Gazzali filozoflar kifre dismekle itham etmistir. Buradaki “kifar” kavrami, dini anlami
yaninda filozoflarin gelenege aykiri duslince ve zihniyetleriyle Musliman toplumun disina
¢cikmis olduklarini ima eden sosyolojik bir anlam da tagir. Bu bakimdan zeka ve bilgi bakimindan
kendilerini Gstlin goren, Islam inang ilkelerine aykiri fikirleri savunan, ibadet ve ahlak kurallarini
hafife alip cignemekten c¢ekinmeyen, taklidi marifet sayip eski filozoflarla takipgilerinin
cazibesine kapilarak onlarin saflarinda yer almak hevesine disen, halk ile kaynasmayi
kiigcumseyen, kendi toplumunun inang ve deger yargilarina tepeden bakmay! bir secgkinlik ve
ustlnlik sayan aydin tipini protestodur.

Filozoflarla kelamcilar arasindaki tartisma vyerli kdltirle yabanci kaltir arasindaki
catismadan kaynaklanan bir zihniyet ¢catismasidir. Bu ¢atismada Gazzali’'nin hususi bir yeri
vardir. Bununla birlikte o, iki biiylk islam filozofunun ortaya koydugu sekliyle Aristoteles
felsefesini hedef aldi. Ona “kisir akil ve ters goruslere sahip” kuguk bir azinlik diginda filozoflarin
onde gelenlerinin, butiin peygamberlerin ortak dgretisi olan Allah’a ve ahiret ginine imanda
birlestiklerini, ihtilaflarin ayrintilarda oldugunu disindi. Onun elestirileri, felsefenin disiplinleri
bakimindan sinirhdir. Elestirisinin ilkelerini koyarken bu felsefenin tenkide konu edilmesi ve
tenkit disi tutulmasi gereken kisimlarini soyle belirler:

1. Mantik ve matematik din bakimindan tamamen tarafsiz ve kesin kanitlara sahip

disiplinlerdir. Dini savunmak dustincesiyle felsefe adina bunlarin elestiriimesi dine karsi bir

“cinayet” olup onu zaafa ugratmaktan baska bir sonu¢ dogurmaz. Zira bu bilimler kesin kanitlara
dayandidi igin dini gug¢lendirmek maksadiyla bunlar hakkinda kusku uyandirmaya kalkisan Kisi
sonugta dini kuskulu duruma sokar. Yanhs yontemlerle dini destekleyenlerin ona vereceqgi
zarar, dogru yontemlerde dini elestirenlerin verecegi zarardan daha buyuk olur.

Bunun yaninda Gazzali, filozoflarin din bakimindan zararsiz olan bu ilimlerdeki
basarilarina bakarak onlarin metafizik konularinda da yanlis fikirlere sahip olmamalar gerektigi
gibi bir hataya dustlmemesi hususunda okuyuculari uyarir. CunkU bir meslekte uzman olan
kisinin her meslekte uzman olmasi gerekmez.

2. Tabiat ilimleri icinde tip, deneysel fizik, kimya, astronomi, meteoroloji, zooloji, botanik

gibi pozitif alanlarin da din bakimindan inkar edilmesi uygun dismez.
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3. Sebep-sonug iligkisi ve dolayisiyla mucize meselesi, ruh-beden iliskisi, ruhun ebediligi

ve O0limden sonra cesede donip donmeyecedi gibi klasik felsefede “tabiiyyat” disiplini icinde

incelenen metafizik meselelerle ildhiyyata iliskin problemler hakkinda filozoflarin ileri siirdukleri

gorusler hem dini hem de felsefi bakimdan tartismaya aciktir.

Gazzal’'nin esas amaci, filozoflarin Ehl-i sinnet inancglariyla bagdasmayan yukaridaki
meselelere dair dgretilerini guritmekti. Fakat Gazzali, her ne kadar filozoflari kiftr ve bidatgilik
seklindeki dini ithamlarla mahkdm ettiyse de yine eski kelamcilardan farkli olarak felsefeye kargi
tenkitlerini onlarin delilleriyle, yani mantikta koyduklari olgulere bagli kalarak felsefi zeminde
yuruttl. Ayrica filozoflari, kendilerinin koydugu kanitlama ydntemlerine mantik ve matematik
gibi disiplinlerde siki sikiya bagli kalirken ilahiyyat meselelerinde zan ve tahminlerle hukim
vermekle sucladi. EGer onlarin matematige dair bilgileri gibi ilahiyyat konusundaki bilgileri de
tahminden arinmis olarak kesin kanitlara dayali bulunsaydi aralarinda asla ihtilaf ¢gikmazdi.
Fakat bu ihtilaflarinin asil sebebi, mantigin gesitli bélimleri igin sart kostuklari rasyonel kesinlik
Olculerini ilahiyyat meselelerine uygulama imkanindan yoksun bulunmalariydi.

Nitekim Gazzali, filozoflarin gorUslerini elestirdigi yirmi meselenin her birinde onlarin
kanitlarini sik sik tahakkum (keyfi hukim verme), tahayyul, telbis (aldatma), tenakuz, habai
(kafa karigikhgr), batil gibi kavramlarla niteleyerek bu kanitlarin kesinlik ifade etmedigini, ayni
yontemlerle bunlarin aksinin de savunulabilecegini vurgulamig, bu tur meselelerin beseri akilla
¢6zimlenemeyecegdini, bunun igin vahyin kilavuzluguna ve batini kesfe (manevi sezgi) ihtiyag
bulundugunu israrla belirtmistir.

Tehafiti’'l-feldsife’'nin __temel _iddiasi, ilahiyyat meselelerinin  ¢ézimunde aklin

yetersizliginden dolayi bir Musliuman i¢in en dogru tutumun bu meselelerin ¢ozumunde dini
aciklamalari kabul etmenin gerekli oldugudur. Buradan hareketle, filozoflarin baslica ilahiyyat
meselelerinin ¢ézimune dair ileri strdukleri spekulatif iddialarin kesin ve ikna edici kanitlara
dayanmadigini yine onlarin kullandigi yontemlerle ortaya koyan Gazzali, rasyonel delillerle
kanitlanmasi mumkin olmadigi halde baslangi¢csiz evren ve baslangigsiz zaman fikrini
savunmakla islam’in hiir ve yaratici Tanri inancindan saptiklarini, Tanr’nin iimini beseri bilgiyle
karistirarak degisken varliklar hakkindaki bilgilerin degismesinin onu bilende de degisiklik
meydana getirecedi onculunden hareketle Tanr’'nin yalniz kendisinin bilincinde oldugunu veya
tumelleri yahut batin esyayi timel bir bilgiyle bildigini iddia etmek suretiyle Allah’in bilgisini
sinirladiklarini, Eflatun’dan beri devam eden nefsin basitligi ve gayri maddiligi seklindeki iddiaya
dayanarak ahiret hayatinin sadece ruhani bir hayat, ahiret mutlulugunun da akli ve ruhsal
doyumlardan ibaret oldugu seklindeki fikirleriyle cismani dirilisi reddettiklerini, duyu hazlari veya
elemleriyle ilgili Kur'an-1 Kerim tasvirlerini halkin ahlaki terbiyesini amaclayan semboller olarak
degerlendirdiklerini dusunur.
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Sonu¢ olarak Gazzali, butin bu fikirleri Kuran’da yer alan sarih agiklamalara ters
dustugu ve peygamberleri yalanlama anlami tasidigi igin filozoflarin tekfir edilmesi gerektigi
kanaatine varmistir. Bu meselelerin diginda kalan dini konularin Islam mezhepleri arasinda da
tartismall oldugunu dikkate alarak filozoflarin bunlarla ilgili goriglerinin bidat sayilmasinin
uygun olacagini ileri sirmastir. Onun bu tekfir tavri kendisinden sonra benimsenmemis, bu
meselelerde dusunurin bizzat kendisi de tutarli kalamamistir. Ancak bu konunun detayli
anlatimi bu dersin kapsamini agmaktadir.

Gazzali filozoflarin Allah’in varlid, birligi, cisim olmadigi, nefsin ruhani bir cevher oldugu
gibi konularda islami bakimdan benimsenmesi gerekli olan veya benimsenmesinde sakinca
bulunmayan gorusleri de bulundugunu kabul etmekle birlikte onlarin kullandiklari yontemlerle
bu kabullerden higbirini kanitlamanin mumkun olmadigini israrla vurgular. O, Tehafutd’l-
Felasife’deki gesitli vurgulariyla Kur'an’in ilahiyyata dair agiklamalarini benimsemekte rasyonel
bakimdan higbir sakinca goérmez ¢unkd bu agiklamalari akli yontemlerle kanitlama imkaninin
bulunmamasi onlarin akla aykiri oldugu anlamina gelmez. Béylece Gazzali akil Gstu olmakla
akla aykiri olmak arasinda kesin bir ayirrm yapar.

Gazzali bir septik olmadigi gibi dogmatik de degildir. Bu sebeple kelam, Messari felsefe
ve Batinilik ogretisinin yetersizligini goérdikten sonra tasavvufa yoneldi ve sifilerden intikal eden
mirasi inceleyerek aradigi tatmin edici bilgiye ulasmanin 6drenimle degil zevk, hal ve sifatlari
degistirmekle mumkun olacagini anladi. Boylece zevkin gozle gormek, elle tutmak kadar kesin
bir bilgi yolu oldugu, bunun da ancak tasavvufta bulundugu kanaatine vardi. Ancak onun ilmi
ve felsefi birikimi kendisini daha dnceki buttin sdfilerden farkh kiliyordu. Gazzal’nin tasavvuf
diisiincesine yaptigi katkilar kendisini, ibn Teymiyye'nin tabiriyle “filozof mutasavviflar’in
oncusl saymayr mumkin kilacak degerdedir. Ozellikle hayatinin sonuna dogru yazdig
Miskati’l-Envar Uslip ve muhtevasiyla, Sunni inanclara sadik kalarak varlik ve bilgi
problemlerine tasavvufi-israki ¢cdzimler getirme arzusunun bir Grind olup bu dzelligiyle
Gazzal'den hi¢ s6z etmeyen Suhreverd?'nin Israk felsefesini haber vermektedir.

Gazzél’nin, ifsa edilmesi dogru olmayan “mukasefe ilmi’nin sirlarini kendisine
aclklamakta sakinca gormedigi, “kalbi Allah’in nuruna acilmis” bir dostuna yazdigi Miskati'I-
envér, ibn Sin&'nin ayni ayete felsefi mahiyette aciklamalar getirdigi kiiciik bir risalesinden
ilham alinarak yazilmistir. Allah’i géklerle yerin nuru olarak tanitan bu ayetin irfani bir yorumu
olan eser, MakasidU’l-Felasife’de Messai felsefeyi tanitan, Tehafutl’l-Felasife’de bu felsefenin
yanhsliklarini  ve vyetersizligini kanitlamakla yetinen dusundrin kendi ontoloji ve
epistemolojisinin 6zeti sayilabilir.

Bu teoriye gore varlik “nur”, yokluk ise “zulmet” diye adlandirilabilir. Asil ve gergek varlik
yahut nur Allah’tir. Allah’tan baska seyler ise ozleri itibariyle yokluktan ibaret olup Allah’a
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nisbetle ve ondan dolayi varlik kazanirlar. Gazzali, “Allah’in zatindan baska her sey fanidir”
(Kasas 88) mealindeki ayeti yorumlarken ariflerin ilmf bir irfanla veya zevk haliyle bu ayetten,
Allah’in disindaki seylerin Ozleri itibariyle ezelden ebede yokluk niteligi tasidigi anlamini
cikardiklarini belirtir. Su halde, “Her sey onun nurudur, hatta her sey odur, ¢inkt ondan bagkasi
ancak mecazi anlamda bir hlviyete sahiptir”.

Ihy&’da Allah ile kulun varlikta birlesmesi, Allah’t gbzle gérme, s6zlu olarak Allah ile
konusma gibi sathiyelerle ifade edilen vahdet-i vicidu reddetmekle birlikte kullandigi UslUptan
anlasildigina gore genellikle bu tur sozleri bir bakima gergegin bir pargasinin yanlis ve siradan
insanlar igin zararh sozlerle ifadesi olarak gorur. Yine Migkati’l-Envardaki yetmis perde, nur,
kandil, tecelli gibi sembolik ifadeleri fhy&’da da kullanir. ilgingtir ki bu son eserde insan nefsinin
“rabbant bir emir” olmasi yaninda “Allah’in nurlarindan bir nur” oldugunu da belirtir. Bu ifadeden,
Allah’in disindaki varliklarin ondan tasan nurlar oldugu tarzindaki israki diisiincenin ihya’da da
benimsendigi sonucu ¢ikar. Buna gore var olan sadece odur. Yalniz O haktir ve baska her sey
batildir. SUkreden de sukredilen de o, seven de sevilen de odur. Varlikta ondan baskasi yoktur.
Onun zati digindaki her sey yok olucudur ve bu ezelden ebede her durumda gegerlidir. Hakk’in
hakikatinin kendisinde tecelli ettigi kalpte varlik nasilsa dylece agik segik kavranir. Oznenin her
turlU akli istidlal veya terkiplerden bagimsiz olarak kendi i¢ tecribesiyle ulagsmis oldugu bu bilgi,
sadece peygamberlere ve yuksek bir ahlaki arinmayi gergeklestirebilmis olan velilere verilen,

duyu ve aklin 6tesine gecgebilen kutsi-nebevi ruhun bir mazhariyetidir.

8.2. Fahreddin Razi ve Ekolii

8.2.1. Fahreddin Razi: Hayat1 ve Eserleri

Fahreddin er-Réazi, 544/1150 yilinda Rey’de Es‘ari alimlerinden Ziyaeddin Omer’in oglu
olarak dogdu. Clveyni’nin 6grencileri olan Safii ve Es‘ari hocalardan Irak Selguklularinin
hakim surdugu Rey, Nisabur, Meraga gibi sehirlerde dini ilimleri tahsil etti. Razi'nin felsefi
birikiminin olusmasinda hocasi Mecduddin el-Cili'nin (6. 584/1188) buyuk etkisi oldu. Razi,
ondan Antik-Helenistik felsefi-bilimsel birikimi (ulamii’l-evail) ve ibn Sina felsefesini égrendi.
Meraga, Kazvin, Merv, Serahs, Nisabur, Herat gibi sehirlerde 6grenciler yetistirdi, dersler verdi.

Harizm ve Maveralunnehir bolgelerine gitti. Razi, 606/1210 tarihinde Herat’ta vefat etti.

Razi’'nin felsefe sahasinda kaleme aldidi eserleri el-Mebahisi’l-mesrikiyye ve el
Miilahhas fil-mantik ve’l-hikme esasen ibn Sind’nin muhtelif eserlerine dagilmig gorislerinin
yeniden tertibi ve tenkidini icerir. Razi, felsefi eserlerini telif ettigi dSnemde tip konusunda ibn
Sin&’nin el-Kandn fi't-tibb'ina yazdi§i Serhu’l-Kanin’'dan sonra, ibn Sina elestirilerinin zirveye
ulastigr Serhu’l-isarat yazmistir. R4z Muhassal adli eseri, filozoflar ve kelamcilarin nazar ve

varlik anlayislarinin bir kargilagtirmasi niteligindedir. R&zi’'nin, girigsinde ogretilerine tamamiyla
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muhalif oldugunu belirttigi ibn Sina’nin Uydnu’l hikme adh eserine yazdigi serh énemli
eserlerinden biridir. Onun en 6nemli eserlerinden biri kuskusuz, felsefi meseleleri de iceren ve
muteahhir ddnem keldminin misahhas hale geldigi el Metélibi’l-aliye mine’l-ilmi’l-ilahT dir. Son

eserlerinden biri de meshur tefsiri et-Tefsirli’l kebir olarak da bilinen Mefatihu’l-gayb’dir.

8.2.2. Duisuncesi

8.2.2.1. Muhakkik Bir Diisiiniir: Fahreddin Razi

Fahreddin Razlyi felsefe ile kelam sentezinin kurucu diistiniridir (el-imam). Mantig
nazari ilimlerin temeli olarak goren Razi, doga bilimleri ve metafizigin meselelerini yeni bir
icerikle ve sistematik Uslupla ele almistir. O, mutekellimin ve filozoflarin delillerini karsilikli
olarak aciklar ve tartisir. Fahreddin Razi kelam ve felsefe alaninda iki glgli damari tevarus
etmistir ki bunlar Es‘ari dislnce ve Messai felsefe gelenegidir. Bununla birlikte Fahreddin
Razi'nin israkiligi ve tasavvufi diisiinceyi de yakindan tanimaktadir. Ancak Razi tasavvufi
diisiinceyi bir yéntem ve cerceve olarak nazari disiinceden ayr tutar. Dolayisiyla israki
dusunce ve teorik tasavvuf ya da irfan bir tarafa birakilacak olursa Razi’nin nazari alanda
beslendigi ve muhatap aldidi iki kaynak vardir: Bunlarin ilki kelam gelenegi, ikincisi de ibn Sina
felsefesidir. Razi’nin hem kelam hem de Messai felsefeye vakif olmasi ve tahkik yontemi, Razi

sonrasindaki sentez dusunurlerini anlamamizi kolaylastiracaktir.

8.2.2.2. Razi Diisiincesinde Yontem ve Tahkik

Razi’nin felsefe ve kelam alaninda devraldigi zengin miras ve problemler, onu 6zellikle
bu ilimlerdeki meselelerin tasnifi ve konularin ele alinigi Gzerinde dusinmeye sevk etmistir.
Razi’'nin bu alanlarda temel meselesi “yontem” oldu. Razi kendisinden onceki kelamcilarin
cedel yonteminin 6tesine gegmeyi amaglarken bunu mantik ilmini dnceleyen bir yaklagimla ve
sistematik olarak yapmis, mantik ilminde kendi amaci igin fazlalik gordigu kisimlari disarida
birakmigtir. Onun epistemik tutumu bahs, nazar ve istidlal kavramlariyla ifade edilebilir. Bu,

Raz’'nin tutumunun “mikasefe” gibi yollardan farkli olmasi anlamina gelmektedir.

Razi’nin yasadigi donemde nazari anlamda bilgiye ulagsma hususunda temelde Ug¢
dislince akimi etkin durumdadir. Bunlar kelamcilar, filozoflar (Messaiyyln ve Israkiyyn) ve
sOfilerdir. Razi, Serhu’l-isdrafta hakikat yolunun taliplerini dért kisimda mitalaa etmistir:
Birincisi, incelikli distinme ve derinlemesine tefekkirle metafizik ilimleri arastiran, bunlar elde
etmek ve inceliklerine vakif olmak igin gayret sarf edenlerdir. Ikincisi, herhangi bir bilgi
ogrenmeden, bir inceleme ve arastirma yapmadan asli fitratlari ve cevherlerinin yaratilisi
sayesinde o mertebeye egilim duyanlardir. Uglinclst her iki 6zellikle de nitelenen nefslerdir.

Yani bunlar, fitratlari nedeniyle ytcelik makamini arzular ve onlar metafizik bilgilerin tahsili ve
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hakikat arastirmalariyla yetkinlesir. Dérdlncustu her iki 6zellikten de yoksun olan nefslerdir.

Razi, bunlar icinde her iki 6zellikle nitelenen Uglnclu grubu 6n plana gikarir.

Ré&zi insanin, teoloji ve bu ilimdeki meseleler hakkinda butun ayrintilariyla kesin ve yakini
bilgiye ulagmasinin mumkuin olmadigi gorugsundedir. Bu konularda insan i¢in ancak sinirli bir
bilgi mimkundur. Metafizigin ylce hakikatlerine ulasmada ashab-i nazar ve istidlalin metodu ile
ashéb-1 riyazet ve mucadelenin metodu olmak Uzere iki yol vardir. Razi ayrica kelam ilminin en
ust ilim oldugunu kabul etmekle birlikte hakikatin aranmasinda Suhreverdi gibi iki yolun
birlestirimesini &nermektedir. Ancak kendisi eserlerinde, israki ve irfani cizgileri nazari
disunceyle birlestiren bir yaklasim ortaya koyamamistir. Buna karsilik Razi’nin iki nazari

sistemi, felasifenin ve matekellimdnun yaklasimini tek bir gizgide terkip etmistir.

ibn STn&’nin ansiklopedik eserlerinde daginik halde duran konulari sistematik bir tasnife
tabi tutmustur. Razi, muhtelif problemleri digerlerinden tefrik ederek bunlari yeni bir dizen
icerisinde ele almaktadir. Razi, kendisinden dnce yasamis olanlardan farkl, onlari ihata eden
ve asan bir dusunurduar. Razi, daha 6nce yasamig dusunurlerin goruslerini timden kabul ya da
butinuyle reddetme seklindeki iki yaklagimin da yanhs oldugunu dusunar. Kendisi tahkik yolunu
tercih ettigini soylemektedir. Bu noktada Razi ve sonrasinin temel terimlerinden biri olan tahkik
kavrami Uzerinde durmak yerindedir. Razi dusincesinde tahkik, bir dusunceye ulastiran
yontemi takip ederek o dusiuncenin dogruluk veya yanlishigini delilleriyle birlikte ortaya koymak

demektir. Razi'nin ilim gelenegimize miras biraktigi en buyuk eser de onun yontemidir. Razi bu

yontemi ile muhakkik dustnurler (muhakkikdn) olarak adlandirilan alimlerin en 6nde gelenidir.

R&zi bir mesele hakkindaki delillerini tek tek takrir eder, kelamci ve filozoflarin dayandigi
ilkeler hakkinda itiraz ve supheleri maddeler halinde verir ve kendi yorum ve agiklamalarini
yapar. Razi'nin tavri konularin tetkikinde oncekilerin sdylediklerinin 6zUnu almak ve segme
yapmak, icaz ve mugalatadan kaginarak orta bir yol tutmak, butin yanhs fikirleri ¢urttmek,

supheleri saymak ve ¢ézum yollarini arastirmak, kapal yerleri serh etmek seklinde 6zetlenebilir

8.2.2.3. Razi’nin Diisiince Sisteminde Nazari ilimler

Farabi’'nin varlk alanlarini cismani ve cismani olmayan seklindeki ayirimi, ilimler
sisteminin temelini olusturmus, ibn Sina da tasnifini bu temel tizerine kurmus, ilimler arasindaki
iliskinin ontolojik ve metodolojik yonuna yetkin bir dille agiklamigtir. Sudurun mantigini yansitan
varliklarin yuce, orta ve asagl seklindeki ayirimi bu varlik alanlarinin incelendigi ilimler
arasindaki iliskiyi de belirlemistir. ilimlerin bu ontolojik hiyerarsiden hareketle mevzularina gére
yuce, orta ve asagl seklindeki ayirnmin yaninda aralarindaki alt-Ust iligkisi, onlari ilkeler ve
meseleler konusunda da farklilagtirmistir. ibn Stna akli ilimleri teorik ve pratik seklinde ikiye
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ayirirken her iki alani GglU bir tasnife tabi tutmaktadir. Teorik ilimler fizik, matematik ve metafizik

disiplinlerden olusurken mantik, bu tasnifte bir alet olarak yer alir.

lbn Sin&’nin yaptig tasnifi Fahreddin Razi de benimser. Bu tasnifte nazari ilimlerin
konulari, zihinde ve dig dunyada maddeye bagli olup olmadiklarina gore birbirlerinden
ayrilmistir. Konusu hem harigte hem de zihinde maddeye bagli olmadan dusunulemeyen ilim
fiziktir (el-ilmU’t-tabii). Konusu maddeye harici varlik durumunda ihtiya¢ duyan, zihni varlik
durumunda ihtiya¢ duymayan, orta ilim olan matematiktir (el-ilmu’r-riyazi). Maddeye harici ve
zihni varlik durumlarinda ihtiyag duymayan, en yuce ilim olan metafiziktir (el-felsefetl’l-01a).
Metafizigin GstinlGdu bu ayirimdan, yani kendisindeki bilginin maddeden ayri olmasi ve ona
intiyag duymamasindan gelir. Meselelerinin maddede husulinin imkansiz oldugu ilim ilm-i
rubdbidir. inceledigi meseleler bazen maddede husule gelen, bazen de ondan soyutlanabilen
nitelikteyse bu bolume kdlli ilim denir. Bu ilim birlik-cokluk, timel-tikel, illiyet-maluliyet, yetkinlik-

eksiklik gibi kavramlarla ilgilidir. Bu iki boliman tamami ise metafiziktir (el-ilmU’l ilahf).

A~ _ny

Fahreddin Razi’nin eserlerinin igerigi ile Ibn Sind’nin metafizik algisi arasinda farklar
vardir. Razi, lbn Sin&’nin metnine bagli kalmadi§i el-Mebéhisii’l-mesrikiyye ve el-Miilahhas'ta
metafizigin konusu gibi bir meseleye yer vermez. Razi bu iki esere ontolojik meseleler (umar-i
amme) baglar, ardindan araz ve kategorilerin ele alindigi illet bolumu gelir. Razi, bu eserlerin

son bolumunu ilahiyat dedigi teolojiye tahsis etmistir.

Gazzal’'nin mantik ilmine yonelik muspet tavrini Razi daha da gelistirmis, Razi’'nin
takipgileriyle mantik ilmi zamanla ilimlere giris konumunu muhkemlestirmistir. Razi mantikla ilgili
olarak oncelikle, mantigin neden felsefi ilimlerin basinda geldidini agiklamaya c¢alisir. Razi’'ye
gore mantik bir alet ise ve alet de eserine ulasmasi acisindan fail ile minfail arasinda bir vasita

ise bu durumda mantigin kitaplarin basinda ele alinmasi gerekir.

Razi’'ye gore mantigin konusu ikinci akledilirlerdir. Ancak mantik ikinci ma‘kalleri mutlak
anlamda degil, bilinmeyenleri 6gretmesi yonuyle bunlarin terkibe uygun olup olmadiklarini ve
uygunsa nasil terkip edileceklerini arastirmaktadir. Razi’nin mantik disuncesi de tasavvur ve
tasdik ayirimini temele alan bir yaklagima sahiptir ve bu kendisinden sonra da oldukga etkili
olmustur. Bununla birlikte Razi ve takipgileri ile mesail ve muhteva bakimindan mantik ilminin
kapsami daralmis, ibn Sindci mantigin daha cok tasavvirat ve kiyas boliimlerine
yogunlasiimistir. Bu durumun en onemli sebeplerinden biri Razi’'nin burhani bilgiye yonelik
itirazlaridir. Zira Razi en sert elestirilerini burhan konusunda yapmis ve bes sanat Uzerinde

neredeyse hic durmamis, daha ziyade kiyasin dncullerinin ilmi deg@eriyle ilgilenmistir.
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8.3. Fahreddin Razi Ekolii

Ekol, digunce tarihinde konu ve problemlere bakis ve yaklasim agisindan gorusleri
arasinda benzerlik olan filozoflar ya da dusunurlerin olusturdugu birlik seklinde kullaniimaktadir.
Mezheb, medrese ve mekteb terimleri de bazi kullanimlarinda bunu ifade eder. Fahreddin
Raz’nin égrencileri ve takipgileri icin “Razi ekoll” kullaniimaktadir. Razi’nin kelam ve felsefe
problemlerine bakis ve yaklasim agisindan gorusleri arasinda benzerlik ya da birlik olan gok

saylda takipgisi vardir ve bu durum onlari bir batuin olarak incelememizi mimkudn kilmaktadir.

ibn Sina felsefesi ve sisteminin biitiin ydénelim ve akimlari mesgul eden konulara értiilii
veya aclk cevaplar veren bu eklektik disiincelerden dogdugunu sdylemek mumkinddr. ibn
Sin&’nin vefatindan itibaren onun felsefesi bir yorum, agilim ve elestiri islemine muhatap olmus,
onun dusuncesi bir yandan takipgileri, diger yandan elestirenler tarafindan farkl sekillerde ele
alinmistir. Boylelikle kelam, tasavvuf ve israki felsefe ile ibn Sina felsefesi arasinda terkip
yapma gayretleri, ibn Sina disiincesinin farkli cizgilerde tezahlriine yol agmistir. Ibn Sina
sonrasinda bir bagka yaklasimin da oldukga belirleyici oldugunu sdylemek mumkundur. Bu
yaklasim, Gazzali ile baslayan ve Fahreddin Razi ile sistemlesen “bilim-felsefe-din sentezine
dayali” Dimitri Gutas’in ibn Sinaciligin “ana gévdesi” dedigi cizgidir. Bu cizgide Fahreddin Razi,
bir Ibn Sina elestirmeni oldugu kadar ibn Sina sarihi ve yorumcusu sifatiyla da tebariiz etmis;
kelam ve felsefe arasinda ylUzyillar boyu surecek yontem ve mesail dizeyindeki terkip, cem ve
mezc ameliyesini sekillendirmistir. Dolayisiyla biitiin bir islam diisiincesinde Fahreddin Razi,

eklektik tarzin en belirgin isimlerinden biridir.

Razi’nin yontemi, konulari ele alig sekli ve meselelerin tasnifi hususunda buyuk oranda
“‘Razi modeline” uyan dusunurler bu ekol kapsamindadir. Bu isimler filozof ya da filozof-kelamci
olarak tanimlanir. Raz'nin vefatindan kisa bir siire sonra islam diinyasinin énde gelen fikir
mubhitlerinde onun 6grencilerinin varligindan s6z edilmistir. R&zi’'nin mukim haldeyken de
yolculuktayken de Ug¢ yuzden fazla 6grencisi onunla birlikte hareket etmekteydi. Misir'da
Efdaliddin el-HOneci (6. 646/1248), Dimask’da Semsiddin el Hisrevsahi (6. 652/1254),
Anadolu’da (er-R0m) Esiriddin Ebheri (6. 663/1265), Konya’da Taceddin el-Urmevi ve
Siraceddin el-Urmevi'dir (682/1283).478 Burada adi gegen isimlerin bir kismi Razi ile
dogrudan ve yuz yuze iligkileri olan kigilerdir. Diger bir kismi da Razi’nin 6grencilerinden
okumus ya da onlarla ayni ilmi gevrelerde calismiglardir. Yine bu Ozellikte olduklari halde
Razi’nin burada ismi gegmeyen ilk kusak ogrencileri ve takipgileri de vardir.

Razi ile takipgileri arasinda nazari dustincede bazi hususlarda ortak bir yapidan s6z
etmek mumkundur ki bu ilkeler sayesinde onlara ekol diyebilmekteyiz. Razi ve takipgileri

epistemolojik tutum cihetiyle, Razi’nin tabiriyle ifade edecek olursak ehli’n-nazar ve’'l istidlal
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kavrami ¢ergevesinde degerlendirilir. Razi ekoll yakint bilgiye ulasmada mantigi temel alan ve
meseleleri adabu’l-bahs ve mulnazara ilimleri gercevesinde igleyen filozof ya da filozof-

kelamcilardir. R&4zi’'nin metodu ve tasnifini benimseyenlerin kesf ve musahade gibi irfani ve

Israki yontemleri kullanmadiklari gordlar.

Raz’nin yéntemini takip etmede musterek olan bu isimler arasinda farkli yonelisler

vardir. Esiruddin el-Ebheri, Necmeddin el-Katibi ve Nasiruddin et-T0sT gibi Razi’yi takip eden

isimlerin bir kismi mantikci ve filozof kimlikleriyle 6n plana cikarken Kadi Beyzavi,

Adududdin el-Ict gibi bir kismi da miitekellim kimlikleriyle tebariiz etmektedir.

lbn Sina sonrasinda olusan ansiklopedik eser yazim Usl(bu stnni cografyada XIV.
yuzyihn ilk yarisindan itibaren terk edildi, mantik ve bilgi konulariyla baslayan ve felsefi ve
kelami meseleleri kapsayan eserler yazildi. Felsefi calismalar, bilhassa Hidayetii'l-hikme ve

Hikmetii’l-ayn Uzerine yazilan serh ve hagiye turinden eserlerde varligini surdurdu.

Ote yandan israki felsefe metinleri ve iran’da ortaya gikacag gibi irfani mektep, nispeten
klasik dénem kelaminin konulariyla ile i¢ ice gegcmeyen felsefe tlrlintin érnekleri olarak varhigini
surdirmistir. Ayrica gerek isarat serhleri ve muhakemeleri ve gerekse Tehéfiit literatirii

baglaminda felsefe tenkitleri devam etmisgtir.

Filozoflar Razi ekoliinden bazi disiniirler, ibn Sin&’nin ansiklopedik tarzdaki yazim
uslobunu Razi’nin belirledigi icerikle devam ettirmisler ancak zaman zaman Razi’ye karsi ibn
Sind’y1 savunmuglardir. Esiruddin el-Ebheri, Necmeddin el-Katibi ve Nasiriddin et-Tdsi bu
dusundrlerdendir. Esirtiddin el-Ebheri icerik, yontem ve konularin tasnifi bakimindan Razi
ekolindendir ancak o, Razi’'nin birgok gorusunu de elestirmis ve hatta Razi’'nin el-Miilahhas’ta
dile getirdigi bazi goruslere yonelik sUphelerini mustakil bir eser olarak kaleme almistir.
Ebher’nin en meshur iki eserinden biri olan Hidayet(i’l-hikme ise ibn Sina felsefesinin ézet bir
ders kitabi formuna sahiptir ve bu eser yizyillarca islam cografyasinin blylk ilgiyle takip
edilmistir. Hidayet(’l-hikme mantik ile baslayan, doga bilimleri ile devam eden ve metafizik ile
sona eren muhtevasi ile Osmanli, iran ve Hint medreselerinin miifredatinda akli ilimlerin bir
klasigi olarak muhtelif serhleriyle birlikte okutulmustur. Ebheri’nin diger meshur eseri olan

Isagaci de ayni etkiyi mantik alaninda yapmistir.

es-Semsiyye fi'l-mantik ve HikmetU’l-ayn gibi eserlerin muellifi olan Necmeddin el
Katibi, Ebheri’nin 6grencisidir ve Razi ekolundendir. Katibi, Razi’nin U¢ eseri Uzerinde serh ve

A _ny a_ny

talikat gibi calismalar yapmistir. Katibi, Razi’nin ekoliinden olmasina ragmen Razinin ibn
Sinad’yi elestirdigi bazi meselelerde ibn Sina tarafinda durur. Katibi'nin Hikmetii’l-ayn ve es-

Semsiyye fi'l-mantik adli eserleri Ebheri’nin mezkur eserleri kadar etkili olmug ve hikmet uzun
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bir zaman Hikmetii’l ayn ve serhleri Gizerinden okunmustur. Hikmetii’l-ayn, ibn Sina felsefesinin
temel meselelerini en énemli deliller Gzerinden mizakere ederek 6zetler. KatibT yeri geldikge

ibn Stna’nin delillerine de itiraz etmektedir.

Bircok noktada Razi'yi takip etmekle beraber en saglam Réazi elestirilerinden birinin
miellifi olan Nasiriiddin et-Tastyi ibn Sinaci cizgide konumlandirmak daha dogrudur. TQsf,
Razi karsisinda bir ibn Sind midafii konumunda olmustur. Ancak bu durum, Tasi’yi Razi
gelenegdi ve ekolundn diginda gérmemize engel degildir. TGsi, Razi’'nin felsefe ve kelam
arasinda sistematik bir Usldp kazandirdigi yakinlagsmayi, onun meseleleri ele alirken kullandigi
yaklagim ve konu tasnifini Tecridiil-itikdd adl eserinde surdurmesi sebebiyle Réazi
ekoliindendir. TasT'nin Muséari‘u’l-muséarit ve Serhu’l-isérétta sergiledigi ibn Sinaci ydniini
belirgin olarak ortaya koyar. TOsi Serhul-isaratta ibn Sind’nin mantik, doga bilimleri ve
metafizik disincesine Razi tarafindan yoneltilen elestirilere cevaplar vermistir. TasT’nin Serhu’l-
isarat'ta bazi konularda ibn Sina’dan farkl diisiindiigiinii de ifade etmek gerekir. TQsP'nin ibn
Sinaci yéninln en belirgin oldugu eserlerinden biri de onun Musari‘u’l muséari' adli eseridir. TUsi
bu eserinde Sehristani’nin ibn Sin&’ya yoénelik elestirilerine cevap verir. Bu disinir Razi

ekoliindendir ancak diger yandan ibn Sina felsefesine daha yakindirlar.

Razi ekoline mensup kelamcilar ise daha fazladir ve islam dlsiince tarihinde bu
dusundar tipi gittikge guclenmistir. Elestirileri agisindan Razi’'ye muhalif bir konumda sayilan
Seyfeddin Amidi (6. 631/1233) Razi ekoliinden bir disiintrdiir. Amidi, el-isdrata yazdig
Kesfii't-temvihat adli serhinde Razi’ye elestiriler ydneltmektedir. Ote yandan Amidi, Ebkari’l-

A _ny

efkar ve Gayeti’l meram fi ilmi’l-kelam adl eserlerinde gerek Razi’nin ydntemi ve gerekse onun
eserlerindeki icerigini takip eder ve Razi’nin yaklasimini benimser. Amidi’nin el Miibin fi me‘4ni
elfézi’l-htikemé ve’l-miitekellimin adli eseri filozoflar ve kelamcilarin kullandigr kavramlar tahlil
etmesi bakimindan Razi etkisini gostermektedir. Razi’'nin Amidi izerindeki etkisi, onun kelam
felsefe iliskisine bakisinda gorilmektedir. Amidi felsefi meselelerin tartismasini kelam
blnyesinde yaparak felsefenin kelama dahil ediimesi noktasinda kritik bir yerde durur. ibn
Haldin, Razi’den sonra bir grubun ona glvenip onu taklit ettigini ifade etmekte, 6zellikle

Amidi’den sonra Kadi Beyzavi ve onun Tavali‘i’l-envar adli eserine atif yapmaktadir.

Kadi Beyzavi bu eserinde ilk olarak bilgi konusu Uzerinde durur ve akletme (taakkul)
kavrami etrafinda hikim, tasavvur, tasdik terimlerini inceledikten sonra kiyas, istikra, temsil ve
nazar bahislerini 6zetler. Beyzavi, bu girig bilgilerinden sonra ilk bolimde mumkinat baghgi
altinda Razi’de umar-1 &mme bdlimune tekabul eden ontolojik kavramlari ele alir. Yine Razi
modeline uygun olarak mimkinat bolimundn diger basliklar arazlar ve cevherler seklindedir.

Kitabin ikinci béluma ilahiyat bahislerine ayrilmistir ve burada Allah’in varligi, sifatlari ve filleri
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0zlu bir sekilde anlatilir. Beyzavi eserinde son olarak niubuUvvet, hasir, ceza ve imamet
bahislerini muzakere eder. Bu eser Uzerine yazilan ¢ok sayida serh arasinda ozellikle

Semseddin el isfahani’nin (6. 749/1349) serhi biyik bir ilgiye mazhar olmustur.

Adududdin el-ici (6. 756/1355) de bilgiye ulastiran ydntem, meselelere yaklasim ve
konu tasnifi bakimindan Razi'nin onde gelen takipgilerinden biri arasinda yer alir. O, el
Mevakifta Razi gibi en yuce ilim olma payesini kelam ilmine ait gérmUs ve nazari dislincede
bu yaklasim gegerlilik kazanmistir. Dolayisiyla Siinni cografyada artik “lbn Sinaci anlamda
metafizigin” diger ilimlere ilkelerini veren en Ust ilim olmasi gibi bir iddia gindeme gelmemisgtir.
Aksine kelam ilmi dini ilimlerin tmUnun kendisinde son buldugu en Ust ilim olarak yaygin bir

kabul gormustiur. Bu yaklagimi el-Mevakif serhlerinde gormek mumkunddr.

fctnin égrencilerinden olan Sadiiddin et-Teftazani (6. 792/1390) de bu baglamda
Uzerinde durulmasi gereken isimlerden biridir. Teftdzani’yi de bu cizgide gérme imkanini bize
sunan onun bilgiye ulastirmada benimsedigi ydontemi, bununla baglantili olarak konulari ele alig
bicimi ve konu tasnifidir. Teftazani, el-Makéasid ve kendi serhi olan Serhu’l-Makéasid’da,
muteahhirn kelamcilarinin bazi felsefi konulari gercedi butin yoénleriyle ortaya koyma
dusuncesiyle kelama kattiklarini ifade eder. Ona goére alimler, filozoflarin dine aykiri gértslerini
cevaplandirma gayretleri icinde olmuslar, bu goérUsleri iyice anlayip curutebilmek icin de
felsefeden kelama ¢ok seyi dahil etmislerdir. Serhu’l-Makasid ile Razi’'nin el-Muhassal’i, Kadi
Beyzavi’nin Tavalii’l-envar ve ici’nin el-Mevakif arasindaki benzerlik aciktir; bu eserler bilgi

nazariyesi, tabiiyyat ve metafizik konularina ayrilmis olup, felsefi konular genis yer tutmaktadir.

Raz’nin etkisini ileri tasiyan Kadi Beyzavi ve Adududdin el-ici iken, bu gelenegi zirveye
vardiran isim Seyyid Serif Curcani (6. 816/1413) olmustur. Curcani’nin Serhu’l-Mevakif’,
Fahreddin Razi ve sonrasinda yetisen muhakkik kelamci ve filozoflarin teorik kavrayisini
yansitan bir eserdir. Ciircan?’nin basarisi, Ict’nin el-Mevakif ini istidlal yéntemini kullanan tiimel
disiplin mensuplarinin ortak birikimini temsil eden bir klasige dénistiirmesidir. Razi ve ici ile
devam eden cizgiyi Curcani’ye getirdigimizde gorecedimiz en énemli benzerlik kelam ilminin
tumel bir disiplin olarak ilimler hiyerarsisinin basinda bulunmasi ve yontem olarak da tahkike
yiklenilen misyonu en olgun bir sekilde eserlerinde uygulamasidir. Ciircant, Ic’nin kelam
ilminin en Ust ilim oluguna dair ifadelerine getirdigi izahlarda kelamin dini veya akli ilimlerde
aclklanan bir ilkesi olmadigini sdylemektedir. Bu durum mantik konularinin da kelam ilminden
bir parca sayillmasi anlayisini beraberinde getirmis ve bu dusunceyle tutarli bir sekilde kelam

ilminin konusu mantik bahislerini de kapsayan malim olarak ifade edilmistir.

133



DEGERLENDIRME SORULARI

1. Asagidaki iinvanlardan hangisi Gazzali i¢in kullaniimigtir?

A) Hiicceti’l-islam B) Muallim-i Evvel C) Seyhur’r-Reis

D) Seyh-i Ekber E) Muallim-i Sani

2. Gazzali “Tehafuti’l-Felasife” adli eseri ile neyi amaglamigtir?

A) Filozoflarin sistemini saglam ve tutarl bir zemine oturtmak

B) Filozoflarin sistemlerindeki tutarsizliklari ve gegersizlikleri gostermek

C) Doga yasalarini temellendirmek

D) Dinfi ilkeleri korumak igin felsefenin otoritesine dayanmak

E) Messat felsefeyi israkilik ile uzlastirmak

3. Gazzali’'ye gore sebep ile sebepli arasinda iligskinin kaynagi nedir?

A) Zorunluluk B) Deney  C) Aliskanlik D) Akil E) Ruh

4. Gazzali’ye gore, asagidakilerden hangisinin konulan itibariyle din ve felsefe
bakimindan tartismaya a¢ik oldugu soylenebilir?

A) Matematik B)Mantk C)Tip D) ilahiyyat E) Fizik

5. Asagidaki eserlerden hangisi Gazzali’ye ait degildir?

A) MigkatU’l-Envar B) Mekasidu’l-Felasife C) KistasU’l-MUstakim

D) MizanU’l-Amel E) Danisname-i Alai

CEVAPLAR: 1.A 2.B 3.C 4.D 5.E
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KOCAELiI UNIVERSITESI
ILAHIYAT FAKULTESI
iLITAM PROGRAMI

UNITE 9: ENDULUS’TE FELSEFE

KONULAR

9. Endiliis’te Felsefe
9.1. ibn Bacce

9.2. ibn Tufeyl

9.3. ibn Riisd

AMACLAR
- Felsefenin Endiiliis’e girigini ve gelisimini kavramak
- ibn Bacce ve ibn Tufeyl’in felsefi goriiglerini incelemek

- ibn Riisd’iin din-felsefe iligkisine yaklagimini 6grenmek

HAZIRLIK SORULARI
1. Endiilus’te yetisen baslica filozoflar kimlerdir?
2. “Hay b. Yakzan” isimli eserin konusu nedir?

3.“Siit kardes” benzetmesi hangi konu ile ilgilidir?
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9. ENDULUS’TE FELSEFE

Tarik b. Ziyad'in 711 yilinda ordusuyla ispanya’ya gegmesiyle islam inanci ve disiincesi
buraya tasinmaya basladi. Fetihlerin devamiyla birlikte burada giclii islam devleti ve emirlikleri
kuruldu. iime ve diisiinceye énem veren, islam dinine mensup yoneticiler saraylarinda
kUtaphaneler agtilar, ilmi ve ilim adamlarini desteklediler. Bu nedenle burada kurulan Emevi
devleti sadece siyasi ve askeri gu¢ degil, ayni zamanda kultir ve sanatin da merkeziydi. Bu
merkezlerde farkli disiplinlere mensup pek ¢ok dusunur yetisti. Bu dusutnurler gerek felsefi
gerek kelami ve gerekse tasavvufi arastirmalariyla hem kendi dénemlerini hem de sonraki

donemleri etkilediler. Eserleri Latince ve yerel Avrupa dillerine gevrildi.

9.1. ibn Bacce

9.1.1. Hayati ve Eserleri

ibn Saig olarak da bilinen ibn Bacce, felsefe basta olmak lizere astronomi ve fizik gibi
alanlarda énemli katkilari olan Endilisli islam dusiniridir. 470/1077'de Sarakusta'da
(Saragossa) dogup, 533/1139’te Fas’ta vefat etmisgtir.

ibn Bacce'nin felsefesinin kaynaklari EflatQn ve Aristoteles gibi Yunan filozoflari ile Kindf,
Farabl ve ibn Sina gibi dogulu islam filozoflaridir. Aristoteles’in eserlerine serh yazma
gelenegdinin dnemli isimleri arasindadir. Farabi'nin gesitli eserlerine talikler yazmis, Gazzali’'nin
sahsinda sufileri elestirerek daha ¢ok akli merkeze alan bir disunce sistemi gelistirmistir.

ibn Bacce, ibn Tufeyl'in, kendisine kadar Endiiliiste gerceklestirilen felsefi etkinligin
asamalarina iliskin U¢lii tasnifinin sonuncu ve en yetkin asamasina tekabiil eder. ibn Tufeyl’e
gbre felsefe énce riyazi bilimler, ikinci olarak mantik asamasindan gecmis ve zirvesini ibn
Bacce’nin olusturdugu metafizik ile yetkin noktasina ulasmistir. ibn Bacce'yi 6ne gikaran temel
ogretilerin psikoloji, epistemoloji, ahlék ve siyasette merkezilestigini goruruz.

Astronomide Batlamyuscu modele (yer merkezli) yaptigi elestiriler daha sonra ibn Tufeyl
ve Bitruci'ye ilham olacaktir. Birkag¢ asir sonra Kopernik bu gelenegin bir devami olarak gunes
merkezli evren modelini 6nerecektir.

Eserlerinden bazilari sunlardir:

1. Tedbirti’l-Miitevahhid 2. Risaleti’l-Veda 3. Kitabi’'n-Nefs

4. [ttisalii’l-Akl bi’l-insén 5. el-Vukuf ale’l akli'l-fa’al 6. Fi’l-gayeti’l-insaniyye

9.1.2. Psikoloji ve Epistemoloji
ibn Bacce, insanla ilgili meseleleri biiylik oranda Aristoteles’in De Anima’sini model alan
Kitab’n-nefs isimli eserinde inceler. Dolayisiyla ibn Bacce psikolojisinde nefsle ilgili konularin

buylk oranda Aristotelesci bir tutumla incelendigi gorulur. Bu etki, ruhun veya nefsin varliginin
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ispat edilmesi, “tabii organik cismin ilk yetkinligi” olarak tanimlanmasi ve nefse sahip olmalari
itibariyle canlilik 6zelligine sahip varliklarin bitkiler, hayvanlar ve insanlar seklinde tasnifi gibi
konular tzerinden takip edilebilir durumdadir. insanin akil merkezli bir varlik oldugu fikri, ibn
Bacce’nin Kitabiu’'n-nefs’inin butiinline yayilmig ana fikir olarak gozukur. Cunkl insani insan
yapan asli nitelik dusunmedir. Akil her ne kadar insana verilmis tabii bir yetenek olsa da
geligtirilebilir bir nitelik arzeder.

Ibn Bacce felsefesinin merkezi konusunu bilgi teorisi ile insanin mutlulugu olusturur. ibn
Bacce duyu ile akil arasindaki konumu baglaminda insani insan yapan asil yonin onun akli
yoni oldugu seklindeki geleneksel felsefi kabulii devam ettirir. Bununla birlikte ibn Bacce’nin
bilgi teorisinde dikkat geken bir katki, onun insan bilgisinin alanini belirlemek amaciyla yaptigi
cok onemli bir ayirrmda ortaya ¢ikar. Buna gore bilgi alanlar “tabii imkan alani” ve “ilahi imkan
alani” olmak Uzere ikiye ayrilir. Tabii imkan alani, duyu idraklerinin, akli istidlallerin ve zihni
soyutlamalarin neticesinde olusan “insani bilgi” alanina karsilik gelir. i1ahi imkan alani ise
peygamberlere ulagan vahiy turinden bilgilere tekabul eder. Bu ayirim neticesinde ilaht imkan
alani insanin herhangi bir etkisine acik olmayan alan olarak gortunur. Dolayisiyla tabii imkan
alani, erdemli olmaya g¢alisan herhangi bir insan ya da filozof i¢in gerekli olan bilginin elde
edilebilecegi tek imkan alani olarak kalir. Ait oldugu felsefl gelenekte oldugu gibi ibn Bacce
epistemolojisi igcin de onemli yer tutan soyutlama surecgleri bu tabii imkan alani iginde
gerceklestirilir ve en temelinden en ylksek formlarina kadar idrak gergeklesir.

ibn Bacce’nin bagka bir ayrimi ise ruhani suretler hakkindadir. Buna gére duyusal
seviyede idrak edilen duyusal suretlerden hemen sonra en nihai noktadaki akli suretlerden ise
hemen énce ruhani suretler yer alir ve bunlar doért grup olarak tasnif edilir. Bu tasnif bir anlamda
maddi olma niteliginden uzak varlik kategorileri anlamina gelmektedir. Buna gore ilk grup
ruhani suretler, semavi cisimlerin suretleridir. ibn Bacce, semavi cisimlerin suretlerini salt ruhsal
suretler olmasi itibariyle tabii imkén alani diginda birakarak insani bilgiye etki etmekten uzak
suretler olarak goriir. ibn Bacce ikinci olarak nefsin ortak duyu, hayal ve hatirlama gibi
glclerindeki anlamlari da ruhsal suretler oldugunu diistiniir. ibn Bacce’nin yine ruhsal suretler
olarak kabul ettigi Uguncu tur suretler ise 6zlerinde ruhsal olmayan fakat soyutlama ile
maddelerinden arindirilarak ulasiimis timel anlam ve kavramlardir. Son olarak ibn Bacce faal
akil ile mustefad aklin da maddi olmaktan batinlyle uzak ruhsal nitelikte olduguna isaret eder.

ibn Bacce bilgi teorisini, yine bagh bulundugu felsefi gelenekte oldugu sekliyle idraki
merkeze alarak inceler. Bu incelemede idrak duyusal, hayali ve akli idrak olmak Uzere Ug tur
olarak incelenir. Bu baglamda duyulardan baglayan soyutlama sireci tahayyul ile devam eder
ve nihai soyutlama duzlemi olarak akilla, akli seviyeler i¢erisinde de mustefad akilla neticelenir.
Dolayisiyla ibn Bacce’de filozof en yetkin bilgi diizeyine erismek igin duyu verilerini, ortak duyu,
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hayal ve hatirlama gibi guglerini kullanarak 6nce cismani seviyeden ruhani seviyeye, en son
olarak da akli soyutlama seviyesine erismis kimsedir. Fakat ibn Bacce’de burada
gerceklestirilen idrak sureglerinin tamami da mistik bir nitelik gostermez ve tamamen teorik
seviyede gerceklesir.

ibn Bacce bilgi edinme siirecinde duyudan akla dogru gerceklesen soyutlama sirecinde
Uc tur insan sinifindan s6z etmektedir. Bunlar siradan insanlar (cumhur), teorik disiunebilen
kimseler (nlizzzar) ve mutlu insanlardir (suada). ibn Bacce’nin “tabii mertebe” diye adlandirdig
ilk diuzeydeki insanlar sadece maddi akil (heyulani akil) dizeyinde ve duyusal suretler
araciligiyla bilirler. Dolayisiyla bu seviyedeki bilgi ve idraklerde bir farklilik ve gesitlilik s6z
konusudur.

lbn Bacce'nin ikinci seviyede zikrettigi ve 6zellikle fizik ve matematik bilimlerde teorik
dusunce araciliiyla bilgiye ulasanlar ise i¢ duyulardaki ruhani suretler araciligiyla bilme
eylemini gergeklestirirler. Bununla birlikte ibn Bacce ilk grup ile ikinci grup arasindaki farkin 6ze
iliskin olmadigini ¢inku her iki sinifin da akli seylere 6zgu bilgilerinin dogrudan degil maddi ve
ruhani suretler araciligiyla oldugunu iddia eder. En nihai asama ise mistefad akil dizeyinde
gerceklesen ve filozoflarin ulastigi asama olup burada akil ile akledilen arasindaki 6zdeslik
saglanmis ve mutlak saadet ile sonsuzluga erigilmis olur. ilk iki asama eksik bir mutluluk
anlamina gelirken hem bilgide hem de mutlulukta nihai durak bu son agama olarak gorundr.
Zira ilk asamada duyusal suretlere, ikinci asamada ruhani suretlere baglilik s6z konusu iken bu

son asamada bilen insan butun baglardan kurtulmus olur.

9.1.3. Ahlak ve Siyaset

ibn Bacce bilgi teorisinde merkeze aldigi akli ahlak ve siyaset disiincesinde de ayni
oranda 6ne ¢ikarir. Ona gore insanin gercek yetkinligi dusunerek yaptigi ihtiyari secimlerle
gerceklesir. insan davranislarinin da cismani, hayvani ve akli yénleri bulunmaktadir. ibn Bacce
hazlar ile erdem arasindaki iliskide de hazzin nihaf gaye olmasini olumsuzlar. ibn Bacce ahlak
ile toplum ve siyaset felsefesine dair meseleleri Tedbirii’l-miitevahhid eserinde isler. ibn Bacce
bu eserinde aligilagelmis olandan farkli dugiinen ve davranan kimseleri ifade eden ve ayrik
otlari anlaminda kullanilan nevabit kavramina olumlu bir anlam yukleyerek erdemsiz bir
toplumda iyi ve erdemli bir yasamin nasil olacagi sorusu etrafinda distnur.

ibn Bacce’nin Tedbiri’l-mitevahhid’i (i¢ bdlimden olusur. Buna gére eserin ilk
boliminde “eylemlerin belli bir maksada yonelik olarak tertibi (dizenlenmesi)” anlaminda
kullanilan tedbir kavrami ve tedbirin turleri; ikinci boliminde genel olarak fiiller (eylemler);
Uclincl bolimde ise en ylce hedef olan mutluluga goétiren insan fiillerinin neler oldugu ve bu
amaca yonelik diizenlemeler incelenir. Dolayisiyla bu (i¢ bélim ibn Bacce’nin ahlak ve siyaset

baglamindaki Gg¢ temel teorisi olarak dikkate alinabilir niteliktedir.
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ibn Bacce, dért tedbir tiriinden bahseder: 1. Tanr’nin alemi tedbiri. 2. Tedbir(’l-midin
(sehir/devlet yonetimi). 3. Tedbirl’l-menzil (ev yonetimi). 4. Tedbirl’l-mitevahhid
(mutevahhidin, yalniz insanin, erdemli insanin, filozofun kendini yonetimi).

Buradaki tedbir tiirlerinden ilk igiinde Ibn Bacce daha gok kendisinden dnceki felsefi
gelenegin adimlarini takip eder ve bu kisimlardaki incelemeler yenilik iddiasi tasimaz. ibn
Bacce’nin kendine 6zgl bir sekilde inceledidi tedbir veya yonetim bigimi, erdemli bir insanin
bozuk bir toplumsal yapida ve devlet sisteminde, devletin ve insanlarin butin kétaltugune
ragmen nasil mutlu olabilece@i sorusuna cevap verebilecek olan tedbir seklidir.

Bu amac dogrultusunda ibn Bacce dncelikle sz konusu erdemli insanlarin bulunduklar
sartlari tespit etmek amaciyla el-medinetl’l-imamiyye, el-medinetl’l-kerame, el-medinetl’l-
cemaiyye ve el-medinetu’t-tegalllp gibi bozuk toplum ve devlet yapilarini inceler. Yukarida da
isaret edildigi Uzere ibn Bacce kendisinin katki yaptigi asil konuya giris niteligindeki bu
kisimlarda buyuk oranda Platon’'un ve Farabi'nin yaklasimlarini devam ettirir ve s6z konusu
goriislere 6zel bir 5nem atfetmez. ibn Bacce’ye gore eylemlerini haz gayesiyle gerceklestiren
s6z konusu bozuk toplumsal ve devlet yapilarindaki insanlarin hem kendi bireysel hayatlari
baglaminda sagliksiz ve duzensiz kosullar hem de toplumun bireyleri arasinda farkl gorusler
ve cikar ¢atismalari ortaya cikar. Buna bagl olarak da bu turden toplumsal yapilarda tip ve
yargl en ¢ok geligsen disiplinler olarak dikkat ¢ceker.

ibn Bacce'nin kdkeni Farabi’de bulunmakla birlikte baska bir anlam vererek kendi
analizlerine dahil ettigi ayrik otlari (nevébit) kavrami da bu noktadan itibaren gézikmeye baslar.
Farabi’de erdemli bir toplumda insanlarin geneli tarafindan benimsenmis ahlaki ilkelerin digina
cikan insanlar icin kullanilan kavram, ibn Bacce’de icinde yasadiklari bozuk toplumsal yapidan
farkh olarak 6nce kendi yalnizliklarina cekilerek erdemlerini muhafaza etmek sonra da
toplumun yeniden bu erdemler dogrultusunda erdemli kilinmasi i¢in gaba gdsteren ayriksi
(nevabit), yalniz (mutevahhid) ve yabanci (garip) insanlara isaret eder.

ibn Bacce, sdz konusu yalniz insanlarin yalnizlasmalarinin da (tevahhid) iki sekilde
oldugundan bahsetmektedir. Buna gore yalnizlasmanin ilk turd akli veya zihinsel yalnizlagsma
iken ikinci tirl toplumsal yalnizlasmadir. ilk tir yalnizlagma, yalniz insanin bilimsel etkinliklerle
mesgul olmasi durumunu anlatirken; ikinci tar yalnizlagsma ise, yerlesik genel kabullere teslim
olarak butun tercihleri ve eylemleri itibariyle siradan ve bayagi bir yagsam tarzi tutturmus bir
toplumsal yapidan ve o toplumun uyelerinden kelimenin gergek anlamiyla uzaklasmay: ifade
eder.

ibn Bacce'nin burada isaret ettigi ve mutluluk igin toplumsal hayatin zorunlu oldugunu
distnen 6nceki felsefi yaklagimdan farkh bir tutum olarak gbéziken toplumsal yalnizlagmanin

nasil bir yalnizlagma olacagi hususu arastirmacilar arasinda gesitli yorumlara neden olmustur.
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ibn Bacce’nin anlatisindan keskin bir uzlet anlami da g¢ikaran bu farkli yorumlara ragmen
mutluluk icin toplumsalligi kesin olarak dislamayan ibn Bacce’nin kendi anlatisi, bozuk
toplumsal yapilarda erdemli olmaya calisan kimseler igin bir ¢6zUm olarak ileri surdagu
yalnizligin tasavvufi ve mistik tutumlarda gorulen uzletten ziyade zihinsel bir yalnizhik hali
olduguna isaret eder.

ibn Bacce’nin ayrintil analizlerinin yéneldigi ikinci bir teori ise fiiller teorisidir. ibn
Bacce'ye gore eylemin niteligini belirleyen sey, eylemi gergeklestiren varliklarin tabiatlar ve
turleridir. Bu turler ise cansiz varliklar, bitkiler, hayvanlar ve en Ustte de insanlar olarak siralanir.
ibn Bacce’ye gére akil tarafindan ydnlendirilen her insan fiili belli bir gayeyi hedeflemektedir.
Her fiilin de bir yetkinlik noktasi ve gergeklestirmeyi amacladigi bir iyilik ve fayda vardir. ibn
Bacce gercek anlamda bir amag ve gaye tasiyan fiillerin insani olan fiiller igin s6z konusu
oldugunu dusunur. Cunku tabii cisimlerin ve hayvanlarin hareketleri iradenin dahil olmayacag:
bir sekilde zorunluluk icerdikleri icin gercek bir gayeye yonelik degildir. Bu varlik turleri arasinda
sadece insan, fiillerini distinceden kaynaklanan bir iradeyle gergeklestirir.

ibn Bacce’nin bu noktadan sonraki anlatisi fiiller teorisinden mutluluk teorisine gegisi
iceren bir nitelik gosterir. Buna gore insanlar i¢in cismanilik (maddilik), ruhanilik ve aklilik olmak
Uzere (¢ temel varlik tarzi ve buna bagli olarak (g tir fiil s6z konusudur. insanin cismani
varhgiyla ilgili ilk gruptaki fiiller insanin temel ihtiyaglarini kargilayarak fiziksel varligini devam
ettirmeye calistigi fiillerdir. ibn Bacce’nin ruhsallikla nitelendirdigi ikinci grup fiiller ise kendi
icinde ikiye ayrilir. Buna gore bazi fiillerin gayesi ortak duyu, hayal ve hatirlama guglerindeki
Ozel ruhani suretlerin yetkinlestiriimesi iken; bazi fiillerin gayesi 6grenme ve dusunme gibi
fillerde olan genel ruhani suretlerin yetkinlestiriimesidir.

Bu genel ruhani suretler maddi saretlerle gergek mutlulugu elde etmeye caligsan yalniz
insanin gayesi olan mutlak ruhani saretler arasinda yer alirlar ve bu seviyede gerceklesen fiiller
teorik ve pratik yonleriyle fikri faziletleri igerirler. ilk iki tarz, insanin maddi varliginin ve serefli
konumunun surekliligini garanti altina alirken insan ancak Ug¢uincli asamadaki fiilleriyle tanrisal
bir nitelik kazanir. insan ancak maddilik ve ruhanilikten ibaret olan ilk iki asamayi zorunlu olan
miktarda yetkinlestirip Ug¢lnclu asamadaki aklilige dikkat kesildigi zaman nihai gayesi olan
mutlulu@a erigebilir.

Netice itibariyle, ibn Bacce’nin bozuk bir toplumsal yapida zihinsel olarak yalnizlasarak
erdemli olmaya g¢alisan yalniz insaninin kendisinden uzaklagmaya calistigi seyin, genel
toplumsal yapinin ve kalabaliklarin ilk iki asamadaki fiilleri mutlaklastirmasi ve nihai noktada

insana 6zgu en asli fiillerden uzak kalmasi oldugu soylenebilir.
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9.2. ibn Tufeyl

9.2.1. Hayat1 ve Eserleri

ibn Tufeyl 499/1105-581/1185 yillari arasinda yasamistir. Fikih gibi dini ilimlerin yani sira
tip, felsefe ve astronomi gibi disiplinleri de okuyan ibn Tufeyl, Farabi, ibn Sina, ibn Bacce,
Gazzali gibi isimlerin dugunceleriyle etkilesim iginde kendi felsefesini olusturmustur. Siyasi ve
idari gorevlerde bulunan ve Hay b. Yakzan disinda herhangi bir eseri gunimuize ulagmayan
ibn Tufeyl, halifenin Aristoteles’in eserlerinin serh edilmesine yénelik teklifi icin ibn Risd’l
onererek islam felsefesine dolayll yénden de katki sunmustur. Dislinceleri daha sonra ibn
Risd, ibni’n-Nefis gibi isimlere etki etmistir. ibn Tufeyl, Batlamyusgu astronomi teorisinin
Aristoteles fizigine uymadigi yonundeki ilk elestirilerin sahibidir. Bu duguncesi kendisinden
sonra talebesi Bitruci tarafindan daha da geligtiriimigtir. Onun Hay b. Yakzan’daki 6gretileri;
mesriki hikmet tasavvuru, bilgi teorisi, tanri tasavvuru ve din-felsefe-toplum iligkisi gibi baslklar
uzerinden takip edilebilir durumdadir.

Eserleri: 1. Hayy bin Yakzan 2. Urcuze fi't-Tib 3. Kaside

9.2.2. Felsefesi ve Mesriki Hikmet Tasavvuru

ibn Tufeyl'in felsefesini elimizdeki yegane felsefi eseri olan Hay b. Yakzan isimli “felsefi
hikaye”si araciligi ile ele alabiliriz. ibn Tufeyl bu eserinde sirasiyla kendinden énceki felsefe
geleneklerine kisa bir sekilde degindikten sonra, bu gelenekleri kendi “mesgriki hikmet” anlayigi
acisindan degerlendirmektedir. Sonra da ibn Sin&’nin es-Sifa’nin girisinde sirlarini agiklamayi
vadettigi “mesriki hikmet’in sirrini agiklayacagini ileri sirmektedir.

Endilisteki felsefl ve diisiinsel gelismeleri degerlendiren ibn Tufeyl, ibn Bacce'yi
Endulus duastnce geleneginin ilk gercek filozofu olarak anar ancak dunyevi mesgaleler
dolayisiyla sistemini tamamlamaya firsat bulamadigindan Uzunttu duydugunu ifade eder.

ibn Tufeyl, “mesriki hikmet” ideali acisindan Aristoteles ve Farabi'nin eserlerini ve ibn
Sina’nin es-Sifa’sini yetersiz bulmakta ve Messéi felsefenin bu Griinlerine kiyasla kendi ‘mesriki
hikmet’inin farkli bir amacg ve ydnteme sahip oldugunu ima etmektedir. Ahiret saadeti ve
peygamberligin mahiyetine dair gérislerinden dolayi Farabtyi elestiren ibn Tufeyl, ibn Sina séz
konusu oldugunda ise onun, es-Sifa’nin girisindeki ifadelerinden hareketle, biri es-Sifa’da ifade
ettigi ve Messai felsefeyi merkeze aldi§i zahiri felsefesinin, bir de el-Hikmet(’l-Mesrikiyye ve
el-isarat ve't-Tenbihat gibi eserlerinde ortaya koydugu batint ve hakiki felsefesinin bulundugunu
ileri sirmektedir.

Oyle anlasiliyor ki, burada mesriki felsefeyle kastedilen, nazari distincenin 6tesinde
manevi tecribeyle ilgili olup, nazar ehlinin teorik felsefesine karsilik misahede, zevk ve huzdr
ehlinin, butin boyutlariyla ifade edilmesi imkansiz olan ruhi tecribelerinin batinudar. Ona goére

selefi ibn Bacce’nin, suada dedigi kisiler ilaht bilgi mertebesine ulasmig, fakat bunu nazarf ilim
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ve fikri arastirma yoluyla gergeklestirmistir. ibn Bacce gibi bu mertebeye teorik bilgi ile ulasmaya
¢alisan filozoflarin aksine bazi sifiler, s6z konusu manevi mertebeye kendilerine has sifi zevk
metotlariyla ulasip o hali yasamislar, fakat onlar da bu tecribelerini bilimsel ifadelerle dile
getirememigler ve kendilerini ancak “Kendimi tenzih ederim, sanim ne yucedir”, “Ben Hakkim”,
“‘Cubbemin altindaki Allah’tan baskasi degildir’ gibi bazi sathiyelerle ifade edebilmislerdir.
Sadece Gazzali bu hale vasil oldugunda ilimlerdeki uzmanhgdi ve marifetin kendisine verdigi
terbiye sayesinde boyle sozler sarf etmekten kurtulmus, fakat anlatamayacagi haller yasadigini
da belirtmistir.

ibn Tufeyl, Hayy'in tecriibesinde hakikati énce teorik arastirma yéntemiyle kavradigini,
daha sonra migsahede yoluyla belli bir manevi tecribeye ulastigini gosterir. Onun gayesi,
‘mesriki hikmet’in sirlarinin pesine disen okuyucusuna birtakim nazari bilgiler verip bunlara
taklitci bir tarzda inanmasini istemek degildir. O, okuyucusunu taklitten tahkike ulastirmak ister.
ibn Tufeyl'in, ibn Sina ve Gazzal'nin eserlerinden hareket ederek bahs ve nazar ydontemiyle
zevk ve musahede tecrtbesinin bir sentezine ulagmayi amagladigi anlagiimaktadir.

9.2.3. Bilgi Kurami

lbn Tufeyl, eserin ikinci boliiminde, insanin duyulari aracihgiyla dogadan elde ettigi
bilgilerden baslayip metafizik alemdeki ilaht varligin bilgisine kadar yukselme surecini, insan-
doga iligkisi cergevesinde temellendirmeye calismaktadir. Bu bolumde Hayy, dogayi idrak
surecinde dogal varlik alanindaki temel duzen ve igleyis hakkinda disunen, akilli bir canli olarak
yeryuzindeki mevcudiyetini anlamlandiran, gézlem alani 6tesindeki metafizik varlik fikrine
varan ve nihayet manevi tecribeler sayesinde birtakim metafizik bilgilere ulasan ideal 6zneyi
temsil eder.

Hayy'in ulastigi teorik bilgi onu bir taraftan nazari yetkinlige, utanma duygusuyla birlikte
ahlaki olgunluga ulagstirir. Bilimlerin kendi doneminde ulastigi seviyeyi tek bir insanin gézlem
ve kesifleri Uzerinden aktaran ve bu bilimsel bilginin Gzerine bina edilmis akil yaratmeyi gosteren
ibn Tufeyl, dogadaki isleyis, bitlnlik, diizen ve gayenin akledilir ve soyut gercekligine isaret
eden kozmolojik deliller araciligiyla yaratici Tanri fikrine ulasir.

Ibn Tufeyl, Hayy'in tecriibesinde insanli§in kat ettigi antropolojik gelisim evrelerine de
atifta bulunur. Yedi rakaminin sembolizmi ibn Tufeyl tarafindan Hay'in gelisim asamalarini
belirtmek icin kullaniimig, her agamanin yedi ve katlariyla ifade edilen yaglarda kaydedildigi bir
gelisim anlayigi ortaya konmustur. Yedi yasina kadar suren ilk asama bedensel ve psikolojik
gelisimin baslangi¢c safhasidir. Yedi-yirmi bir yas arasi, pratik ihtiyaglarin karsilanmasi igin
ameli akil sayesinde araclarin imal edildigi cagdir. Merak déneminin bagladig! yirmi bir yasla

birlikte insan ruhu varlik ve olusun sirlarini kesfe yonelir. Fizikten metafizige gegis bu agamanin
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belirgin 6zelligidir. Daha sonraki safhalarda tam bir aydinlanma ile bilgeligi yakalayabilen insan,
en sonunda gergcek mutlulugun hakikatine erecegi manevi tecribelere ulasir.

Insanin dogal gevresiyle girdigi etkilesim, fitratindaki bilme ve yapma kapasitelerini
asama asama gelistirmektedir. Bu epistemolojide gézlem ve deney, fitratta var olan akil
yurutme kapasitesini harekete gecirmekte, dolayisiyla bilginin olusumu igin akil da devreye
sokulmaktadir. Clnkl gézlem ve deney verilerini karsilastirma ve bdylece henliz gézlenmeyen
hakkinda bir teorik sonuca ulasma, her seyden 6nce tumevarim denilen akil yuritme bigimine
ihtiyag hissettirecektir. Tume varmak icin sonsuz odlgtiide deney ve gozlem yapilamayacagina
gore olmasi gereken zihni sigramada sezgi de kacginilmaz olarak rol oynayacaktir. Nihayet
timel kavrama bir defa ulasildiginda bu teorik bilginin tek tek olgulara uygulanmasi da
tumdengelim yontemini gerektirecektir.

9.2.4. Tanr Tasavvuru

Hay’in doga arastirmasi sureg i¢inde onun bu evreni tam bir butunlik icinde kavramasini
saglayinca, bu evreni bir yaratan oldugu dusuncesi de belirginlik kazanmis ve yirmi sekiz yasina
geldiginde yaratan-yaratilan iligkisini kesin bir sekilde kavramistir. Bu nizam ve gaye delilinin
yani kozmostaki dizen ve gaiyyetin hakim ve rahim olan bir Tanr’nin varhidina delil teskil
ettiginin bir ifadesidir.

ibn Tufeyl Hayy'in tefekkiirii kapsaminda alemin kidemi ve hudlsu meselesini de
degerlendirir. O, alemin kadim ya da hadis oldugu kabullerinin felsefi agidan birgok guglik
icerdigini ifade ettikten sonra, alemin Tanri agisindan sonrahidinin zaman bakimindan degil zat
bakimindan oldugunun altini cizmektedir. Alemi yaratan Tanri, her tiirlii varolusu énceledigi icin
gercek anlamda kadim olan sadece odur. Bununla birlikte zaman alemin ontolojik gergekligine
bagl olarak tasavvur ediliyorsa, alemin zaman iginde bir baglangici oldugunu ileri sirmek
imkansizdir. Ibn Tufeyl'in yaklagimi esas itibariyle Farabi-lon Sina ¢izgisine paralel bir
yaklagimdir.

ibn Tufeyl'in Tanri-alem iliskisinde asil vurgulamak istenen, alemdeki biitiin varliklarin
Tanr'nin varligina muhtag oldugu ve Tanr’nin onlarin varliginin illeti oldugudur. Alemdeki
varliklar ise Tanr’'nin sanatinin olaganustuligund ve hikmetinin inceligini gostermektedir.
Maddi varliklarin silsilesinin sonsuza kadar gidemeyecedi kabull ile gayri maddi varlik olan
Tanrr'da son bulmasi, ibn Tufeyl’in Tanr’nin varliiyla ilgili sundugu delillerden biridir.

Ayni sekilde cismin var olabilmesi igin maddenin muhta¢ oldugu sdretlerin ancak
Tanrr'nin fiilliyle ortaya cikabilecegini sdyleyen ibn Tufeylin, yine gék akillarinin kendileri
altindaki akillara yansittigi ve ay feleginin aklinda son bulan sdretleri anlayisi da sudur
teorisinden izler tagimaktadir. ibn Tufeyl ay feleginden diinyaya gelen yansimanin ¢alkantil bir
sudaki yansima gibi olup, bu haliyle suretlerde bir gokluk oldugu izlenimini verdigini, gercekte
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ise bdyle bir cokluk olmadigini vurgulamaktadir. ibn Tufeyl'in ay feleginin akli olan faal akln
verdigi saretlerin aslinda bir oldugunu vurgulamasi, onun, Migkatl’l-Envar adl eserinde feyz
teorisiyle gergek varligin Tanri oldugunu ve kozmik varolugun onun zatinin tecellilerinden ibaret
bulundugunu ileri suren Gazzali’den de etkilendigini gostermektedir.

9.2.5. Felsefe-Din iligkisi

Hay b. Yakzan'in son bélimiinde ibn Tufeyl, felsefe-din iligkisini ele alarak felsefenin ve
dinin bireysel ve toplumsal boyutlarini kargilastirmakta, filozof, peygamber, stfi kavramlarinin
mahiyetlerini incelemektedir.

En basit varliklardan baslayarak Tanri’yli bulmaya kadar giden surecte, kendi kendine
ogrenen filozof ve mistik aydinlanmaya ermis bir sGfi olan Hay’a ilaveten, din, toplum ve felsefe
iligkisini sembolize eden farkli karakterler ekler. Bunlardan birincisi, Hay'in yalniz basina
yasadigl adaya gelen ve Hay’la arkadaslik eden Absal, kendi adasindaki vahye dayal dini
gelenegin irfani yoninl arastiran kisidir. Ikincisi, Hay’in israri (izerine Hay ve Absal, Absal'in
adasina gittiklerinde bu adada karsilarina ¢ikan Absal’in arkadasi Salaman ise, Absal’in dininin
zahiri yonunu daha anlamli bulan, dini hukumlerin manevi tevilinden uzak duran dindar prototipi
canlandirmaktadir. Ugilinciisti, Hay'in Absal ile birlikte tanigip gériistigu genis dindarlar kitlesi
ise yine dinin zahirini dikkate alan toplumsal kesimdir.

ibn Tufeyl, bu tipler vasitasiyla dinin farkli kavranis diizeylerini analiz eder. Buna gdre
Hay, Absal'in adasinda tanistigi Salaman ve diger dindarlara, ulastigi derin hakikatleri
anlatmaya calisirken zorluklarla kargilasmis ve sonunda sahih dinin zahir ve batin anlamlari
oldugunu, toplumun c¢ogunlugunun ancak zahir anlam ve ibadetlerle yetinebilecegini,
yaratiliglarinin daha fazlasina izin vermedigini anlamistir. Hay dini kendi anladigi bigimde
insanlara anlatmakta sikinti ¢ekince, dinin hem bireysel ve deruni aydinlanmayi hem de
toplumsal kurtulugsu sagladigi, fakat insanlarin tabiat ve kapasiteleri geregi dinden farkl
boyutlarda istifade edebildikleri ger¢egini kabul etmek durumunda kalmistir.

ibn Tufeyl'in anlatisinin en énemli sonuclarindan biri, nazarf bilgi ile mistik bilgi arasinda
bir celiski olmadidi gibi, nazari ve mistik yolla ulasilan metafizik gerceklerle dini 6greti arasinda
da bir celigki olmadigidir. Bu iki yontem arasindaki fark, sadece sdylem farkindan ibarettir.
Hay’'in ulastigi hakikatleri insanlarin geneline aktarmada sikinti yasamasinin sebebi,
aralarindaki yaratihg farklihgidir.

Toplumun geneli kendi gunlik hayati icinde dini olabildigince anlamli yasamali, fakat
“‘mesriki hikmet’in sirlari ancak onu kavrayabilecek kapasitede olanlara agiimalidir. Dolayisiyla
toplumun ¢ogunludu igin iyi olan, dinin zahiri kurallarina riayet edip bidatlerden yiuz ¢evirmek,
mutegsabih ayetlerin yorumunu ehline birakmaktir. Yetkin yaratilisli insanlarin kaderi ise gergek
bir metafizigi tecriibe etmek igin toplumsalliktan uzaklagmaktir. iste bu yilizden hikayenin
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sonunda Hay ve Absal, kendi mikemmelliklerini tamamlayabilmek gayesiyle Salaman ve geri
kalan halka veda edip kendi adalarina geri donmeyi tercih etmiglerdir.

Sonug olarak, Ibn Tufeyl’e gore felsefi, tasavvufi ve kitlesel idrak diizeyleri farkhlik arz
etmekle birlikte esas itibariyle din butlin bu seviyeler i¢cin anlamli olan nebevi bir 6gretidir. Hay’in
nazari ve tasavvufi bilgiyi kendinde birlestirmesi, mesriki anlamda metafizikle dini 6greti
arasinda tam bir uzlagsma oldugu sonucuna varmasi, Kitlenin din anlayisini hikmete aykiri
bulmamasi, ibn Tufeyl’in buttinleyici bakis agisinin bir sonucudur.

lbn Tufeyl'in din ve felsefe iliskisi konusundaki yaklasiminin genel hatlariyla halefi ibn
Riisd (izerinde etkili oldugu séylenebilir. ibn Riisd, 6zellikle Faslu’l-Makal adli eserinde din
felsefe kardesligine 6zel vurgu yapmaktadir. Bununla birlikte ibn Tufeyl’in felsefeyi belli 6igtide
mistik sezgilerle destekleyen bir tir Ibn Sina-Gazzali sentezi icinde ele alma gabasi, Ibn
Risd’in akilci Messai cizgisiyle uzlagabilir gdrinmemektedir. Bununla birlikte ibn Tufeyl'in asil

etkisinin Bati duslincesinde kendini gosterdi.

9.3. ibn Riisd

9.3.1. Hayati ve Eserleri
ibn Rusd, Kurtuba’da dogdu. Murabitlar ve Muvahhidler dénemi ilim, idare ve siyaset
cevrelerinde sohret ve nlfuz sahibi seckin bir aileye mensuptur. Daha ¢ok “el-Ced” bazen de
“el-Ekber” veya “elFakih” sifatlariyla zikredilen ve kendisiyle ayni isim, klinye ve nisbeyi tasiyan
dedesi ile karistirlmamasi icin “ibn Riisd el-Hafid” seklinde anilir. Aristoteles’in eserlerini, onun
kendi dgretisine bagl kalarak serh ettidi icin islam aleminde “sarih”, Latin dinyasinda ise
‘commentator” olarak taninmistir.
ibn Riisd’iin tahsil, ilim ve disiince hayatinin en verimli déSnemi Muvahhidi hiikiimdar
Abdulmd’min’in iktidar yillari (1146-1163) olmustur. Akli ilimlere kargi baylk ilgi duyan ve blyuk
bir kitiphane kurmus olan Eb( Yak(b Y(suf b. AbdlUlmU’min, ddnemin seckin ilim adamlarini
Merakes’e davet etmis ve aralarinda ibn Tufeylinde bulundugu bircok alime idari gorevler
vermistir. Aristoteles’in eserlerini okumak isteyen hukimdar, bu kitaplari anlamakta zorluk
cektigi icin ibn Tufeyl’den agiklamasini istemesi lizerine o, bunu yapabilecek kisi olarak ibn
Rusd’U hukimdara takdim eder.
ibn Riisd, 1169 senesinde isbiliye (Sevilla) kadiligina atanir ve kisa bir siire sonra da
Kurtuba bas kadiligina (1171) getirilir. On yili askin stiren kadilik gorevi sirasinda Aristoteles’in
eserleri Uzerindeki galismalarini da surdiren ibn Riisd, 1192 yilinda ibn Tufeyl'in ayrilmasiyla

bosalan saray tabipligini Ustlenir ve Merakes’e gider.
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1198'de Merakes’te vefat eden ibn Riisd, din ilimleri, metafizik, mantik, tabiat ilimleri,
zooloji, psikoloji, astronomi, tip, politika ve ahlak gibi ilgilendigi her alanda 6limsUz eserler verip
pek cok seckin talebe yetistirmistir. ibn Risd, felsefenin yani sira, tip ve hukuk alanlarinda da
blyUk bir olmustur.

Eserlerinden bazilari sunlardir:

1. Bidayeti’l-Miictehid ve Nihayeti’l-Muktesid.

2. Faslii’l-Makal fi-mé beyne’s-seria ve’l-hikme mine’l-ittisal

3. el-Kegf an Menahici’l-Edille.

4. Tehéafiti Tehafiiti’l-Felasife.

9.3.2. ilim Anlayis1

ibn Risd’iin ydntemi ve diisiince sistemi, her var olanin, onu baska var olanlardan ayiran
ve mahiyetini belirleyen bir 6zel islev ve gaye sebebinin bulunmasi gibi, insani 6teki canlilardan
ayirip imtiyazl bir konuma yukseltenin de ona 6zgu “akil gici” oldugu kabull UGzerine oturur.
Onun kendi ifadesi ile “insan, zati (cisimli varligi) ile degil, ancak zatiyla birlikte bulunan akil
sebebiyle insandir ve varlik alanindaki her seyden daha degerlidir”.

Akll ise “var olanlar arasindaki diizen ve tertibi distntp kavramaktan (idrak) ote bir sey
degildir’. Aklin biri nazari/teorik, digeri ameli/pratik olmak Uzere iki islevi bulundugundan,
insanin varlik gayesi de bu gucuni kullanarak nazari ve ameli yetkinlie ulasmaktir. Bu ise
kendiliginden gerceklesecek bir durum olmayip bir “zihniyet” ve “ydntem” meselesidir. ibn
Risd’e gore insanin varlik gayesini gerceklestirmesini sadlayacak olan “zihniyet”in kurucu
ilkeleri soylece siralanabilir:

a) Herhangi bir konuda bilgi edinmek istendiginde amag, sadece ve sadece “gergcege
ulasmak” olmalidir.

b) Bu yolda karsilasilacak higbir engel ve zorluk, ¢calismaktan asla geri koymamalidir.

c) Gercege ulasmak adina felsefe ve bilim alaninda ortaya konulmus bulunan yéntem,
tecribe ve bilgi birikimi asla kicumsenmemeli ve goz ardi edilmemelidir.

d) Gergedi bulma yolunda yontem, tecribe ve goruslerinden vyararlanilabilecek
kimselerin sahip olduklari inanglar ile mensup olduklari din, mezhep yahut toplum, hicbir sekilde
gercegdin onune gegirilmemelidir.

e) Karsilasilan higbir fikir ve dustince koru korine kabul edilmemeli, tam tersine
“elestirici” ve “secici” davraniimaldir.

f) Her seye ragmen insan aklinin kavrayip ¢ozume kavusturmada yetersiz kaldigi
metafizik sorunlar konusunda son s6z “vahiy”e birakilmali, bununla birlikte uzmanlik sartini haiz
olanlarin gugleri nispetinde yorum yapma hak, yetki ve sorumluluklarinin oldugu kabul

edilmelidir.
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g) Ozellikle metafizik sorunlara iliskin hicbir yorum kesin dogru olarak gériilmemeli,
baskalarina oranla daha tutarh ve basarili sayilmali, daha tutarh ve guvenilir yorumlarin ortaya
konulmasinin her zaman igin mimkun oldugu asla unutulmamalidir.

Herhangi bir arastirma yapilirken iki ydntem izlenebilir: ilki, yeni bir “sorun” ihndas ederek
veya mevcut bir “sorun” dogrudan dogruya ele alinip incelenerek ¢ézimune yonelik bir yeni bir
“tez” ortaya konulmasi seklinde olup en dogru, verimli ve yararli ydntem budur. ikinci yéntem
ise “sorun”un ¢Ozumune iligkin olarak ortaya konulmus bulunan herhangi bir gorusten yola
cikilarak yeni bir ¢ozam ileri surmektir.

Filozofumuza gore ¢ok az sayida dusunulr ve ilim adamina nasip olan birinci yéntemin
uygulanmasinda, arastirma alani ve konusunun gerektirdigi genel ilke ve kurallar disinda
baskaca dikkate alinmasi icap eden hususlar s6z konusu degilken, buna karsilik daha yaygin
olan ikinci yontem izlenirken dikkat edilmesi gereken dnemli hususlar bulunmaktadir.

Her seyden dnce hareket noktasi olarak alinan mevcut goris (tez veya antitez), butin
dayanak ve gerekgeleri ile birlikte, son derece tarafsiz ve dnyargisiz bir yaklasimla ortaya
konulmali ve anlamaya calisiimalidir. ikinci olarak, bu gérisiin ilk bakista gercede aykiri yahut
yanlig gibi goriunmesi karsisinda, onu ileri surenin bakis acisi ve gerekgeleri dogrultusunda,
konu tekrar tekrar gozden gecirilerek bu durumu ortadan kaldiracak saglam ve tutarl dnculler
bulunmaya c¢alisiimalidir.

Ona gore ilim zihniyeti tarafsiz, nesnel, her disince ve goérus karsisinda saygili, daima
ihtiyath bir tavri sart kosar. Gergege ulasma yolunda ortaya koydugu yontem, tecrtbe, bilgi ve
goruslerden yararlanilan herkese siikran duyulmasi gerektigini soyleyen ibn Risd, ilim
adaminda bulunmasi gereken “hak ve kadirbilirlik” erdemine dikkat ¢ceker.

Gercege ulasmak kadar, onun diger insanlarla paylasiimasi da ibn Riisd icin blyik
onem tagir ve bu da bir yontem igidir. Ona gore, herhangi bir konuda muhatabini aydinlatmak
isteyen Kigi, oncelikle onun zeka, bilgi ve kultur duzeyini ve bu dizeyin gerektirdigi sdylemi iyi
belirlemelidir, aksi halde istenilen neticenin alinmasi zorlagir. Nazari ilimlerin ilgi alanina giren
konular s6z konusu oldugunda bu husus daha da 6nemli olmaktadir. Bu gercekten hareketle
ibn Riisd, soyut ve teorik bilgileri kavrayacak bir zihin giiciine dogustan sahip bulunanlar igin
dahi, isin basinda doyurucu olan ve kesinlik tasiyan bir delil bulmak her zaman kolay olmaz.
Dolayisiyla bu gibi incelikler goz ardi edilerek herkesi ilgilendirmeyen sorunlar ile bunlara iligkin
yorumlarin, uluorta tartigiimasi ¢ogu insan igin faydadan ¢ok zarar getirir.

9.3.3. Din-Felsefe iliskisi
ibn Risd ézel bir 6nem verdigi din ile felsefenin iliskileri sorununu ele alirken Kindf,

” “

Farabi ve ibn Sina gibi din ile felsefeyi “amag”, “konu”, “yéntem/séylem” ve “kaynak’lari

acisindan karsilastirir. Fakat Kindi ile birlikte vahiy olgusunun nasil gergeklestigi hususuna
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rasyonel bir izah getirme geregi duymaz. Ona gbre dinin, insanlara “dogru bilgi’yi ve "iyi
davranis”i 6gretmek seklindeki iki amag ve iglevine karsilik, felsefenin “bitlin varolanlari
(mevcudat), Allah’in varligi ile hikmet ve kudretine delil teskil etmesi bakimindan incelemek ve
yorumlamak”tan ibaret olan bir tek islevi vardir.

Epistemoloji agisindan “amag birligi” icinde olan din ile felsefe bu ortak amaca ydnelik
olarak kullandiklari yontem ve sdylem konusunda farklilagirlar. Din, gerek hedef aldidi insan
kitlesi, gerekse kullandigi yontem ve soylemler itibariyle, yalnizca burhan yontemini kullanan,
bu ylzden de az sayida insana hitap edebilen felsefeye oranla ¢cok daha genis kapsamhdir.
Bundan dolayi ibn Risd, “felsefe agisindan dinin degil, din agisindan felsefenin konumunun
belirlenmesi gerektigi” sonucuna ulasmis ve Faslu’l-Makal adli eserinde bunu yapmaya
calismistir, Kisaca dile getirmek gerekirse, filozofumuza goére din, kendisiyle amag, konu ve
yontem birligi icinde bulunan felsefeyi vacip gorup tesvik eder.

Farabi ve Ibn Sina gibi din ile felsefenin ayni kaynaktan beslendigini kabul eden ibn Riisd
bu anlayisini “sitkardes” benzetmesiyle acgiklar ve sebeplilik ilkesinden hareketle ve bambagka
bir yaklagsimla temellendirmeye calisir. Eger insan zihninde zorunsuz (mimkin) varolanlara
iliskin bir bilgi varsa bu, o varolanlarda bilginin kendisiyle iligkili oldugu bir “6zyap1”’nin (tabiat)
bulunmasi demektir. Beseri bilginin konusu ve dayanadi durumundaki bu “6zyapi”larin sebebi,
ilahi bilgi ve ilahi hikmetten baskasi degildir. Bir baska deyisle, Allah’in bilgisi bu 6zyapilarin,
bunlar da beseri bilginin sebebidir. Bu yaklasima goére, insan akli bu 6zyapilari kavramakla
aslinda ilahi hikmeti kavramig, bilgiyle aydinlanmis ve gercek anlamda akil haline gelmisg olur.

ibn Risd’e gore din ile felsefenin insanlari birbiriyle gelisen sonugclara gétiirmeleri
mumkun degildir. Zira ayni kaynaktan beslenen din ile felsefe i¢ icedir. “Felsefe dinin arkadasi
ve sutkardesidir’, “hakikat hakikata ters dusmez, aksine onu destekler”. Buna ragmen birtakim
gegcici sebeplerle kimi insanlar igin felsefi arastirma ve burhanin yani aklin verileri ile dini naslar
ilk bakista uyum iginde degilmis gibi gozukebilir. Bu durumda yapilmasi gereken sey din ile
felsefenin uzlastirlmasidir ki filozofumuza gbére bunun vyolu da dini metinlerin
yorumlanmasindan (te'vil) gecer. Bdylesine dnemli bir isleve sahip olan te'vilin belli bir birikim

ve beceri gerektirdigi, herhangi bir kimsenin rastgele yapabilecegi bir is olmadidi agiktir.

9.3.4. Tanri-Alem Iliskisi

Zorunlu varolan Tanri ile zorunsuz varolanlar toplami demek olan dlem arasinda sebep-
sebepli iligkisinin bulundugu acgik olmakla birlikte bu iliskinin ne sekilde gercgeklestigi, daha
dogrusu bunun Tanr’'nin mutlak Bir'ligi ilkesiyle nasil bagdastirilacag: sorunu, kelamci ve

filozoflari bir hayli ugrastirmistir. ibn Risd Tefsiru ma Ba’de’t-Tabia'da, bu soruna iliskin yorum
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yapan dusundrleri birbirine batlinUyle ters dusenler ile bu ikisi arasinda yer alanlar seklinde tg¢
grupta degerlendirir. Ona goére ehlU’l-kimadn ile ehli’l-ibda ve’l-intira iki ugta yer almaktadir.

KUim0n nazariyesine gore her sey her seyde yani birbiriyle i¢ icedir. Olug, seylerin
birbirinden gikmasi olup, féilin iglevi de yalnizca geyleri birbirinden ¢ikarmak ve ayirmaktan
ibarettir. Hicbir seyin “yok”an “yoklukan meydana gelmedidi tezine dayanan kimdn
nazariyesinde etkin (fail) sebep, bir yaratici olmaktan ¢ok bir hareket verici (muharrik)dir.

Kimdn nazariyesinin anti-tezi durumundaki ikinci goérls, Islam keldmcilarinin ve
Hristiyan teologlarin savundugu “yoktan yaratma” (ibda, ihtird") kuramidir. Buna goére alem,
daha 6nce bir imkan hali ve ana madde bulunmaksizin, Allah tarafindan yoktan ve sonradan
yaratiimigtir.

lbn Risd, Farabi ve Ibn Sin&'nin savundugu suddr kuramini ise tez ve anti-tez
durumundaki bu iki u¢ yorum arasinda yer alan bir yaklagim olarak degerlendirir.

Bu yaklagimlari benimsemedigini acikga dile getiren ibn Risd’e gore, Farabi ve ibn
Sin&’nin dogru olmayan ve mantiki celigkiler iceren bu kurama yénelmeleri, bu filozoflarin
Aristoteles’in de kabul ettidi “birden ancak bir ¢ikar” ilkesini yanlis anlamalarindan ileri gelmistir.
Aristoteles’in bu ifadeyle anlatmak istedigi sudur: Gerek ay-ustlu gerekse ay-alti alemdeki tek
tek batun var olanlarin varligi, aralarindaki sebep-sebepli iligskisiyle saglanmaktadir. Bu iligki
sayesinde varlik kazanan nesneler, yine bu sayede “bir-bitlin olarak alemi” teskil ederler.
Onlarin bu sekilde hem tek tek var olmalarini hem de bir-batin teskil ederek alemi
olusturmalarini saglayan “irtibat” bir fail tarafindan gergeklestirilir ki o, ik Fail'dir, yani bir-bitiin
olarak alem, ilk Fail'in eseridir.

ibn Risd’e gére alemin dncesiz (ezeli) veya sonradan yaratiimis (hadis) oldugu
konusundaki tartisma adeta isimlendirmeden ve ayni terime farkli anlamlarin verilmesinden ileri
gelmektedir. SAyle ki, ikisi birbirine karsit olan, biri de bu ikisi arasinda yer alan Ug ayri varolan
s6z konusudur:

(a) Mutlak kadim/éncesiz varolan ki bu Zorunlu Varolan yani Tanri olup bu konuda
kelamci ve filozoflar ayni gorustedir.

(b) Zaman iginde, bir seyden ve sonradan varolan (hadis) ki tum somut nesneler bu
sinifa girer. Bu konuda da kelamcilarla filozoflar arasinda ittifak vardir.

(c) Bir seyden ve zamanda degil, fakat bir sey tarafindan var edilen ki bu da “bir-bGtin
olarak alem”dir. Alem, bir fail tarafindan yaratiimasi itibariyle sonradan yaratiimis varolana,
zamanla iligkisi bulunmamasi ve bir bagka seyden olmamasi bakimindan da 6ncesiz varolana
(kadim) benzemektedir.

ibn Risd’e gére, Tanri-alem iligkisine dair tartismalar iste bu cift yénli benzerlikten

kaynaklanmaktadir. Oysa alem ne sadece 6ncesiz varolanin ne de yalnizca sonradan varolanin
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batln o6zelliklerini tasir. Dolayisiyla alem ne ger¢cek manada dncesiz, ne de gergcek anlamda
sonradan yaratiimig sayilabilir.

Alemin éncesizligi ve sonradanhgina iligkin tartismalarda ibn Risd’iin olmazsa olmaz
sart olarak gérdugu husus, alemin bir Yaratici’sinin bulundugu gerceginin kabul edilmesidir. Bu
temel kabulden sonra artik konuyla ilgili olarak ileri surulen ¢esgitli yorum ve tartismalar, yalnizca
bir isimlendirme ve terminoloji farklihgindan yahut ayni terimlere farkh anlamlar
yuklenmesinden ibaret kalacaktir. Digsunurimuz iste bu kavram kargasasina son vererek
problemin ¢cozimune katkida bulunmak tzere “surekli yaratma” kavramini 6nermektedir.

ibn Rusd bu onerisinin islevselligini gdstermek icin problemi ilki fail, fil ve irade
kavramlari baglaminda Yaraticr'ya, digeri imkan kavramindan hareketle aleme donuk olan iki
farkli boyutta irdeler. Alemin bir yaraticisinin (fail) bulundugu gergegini israrla vurgulayan ibn
Risd, bu yaklagimiyla alemin hem olusunu hem de ondaki hareketi pasif bir ilk Muharrik
anlayisiyla izah eden Aristoteles 6gretisinden ayrilir. Ona goére, alemin faili, bir seyin
tamamlanmasini ve yetkinlesmesini saglayan sebeplerden biri degil, onu yokluktan varliga
cikaran bir “gercgek fail”dir.

Ote yandan Allah-alem iligkisi, sadece basit bir sebep-sebepli iliskisi olarak gériilemez.
Cunku basit anlamda sebep-sebepli iligkisinde bazen sebep bulundugu halde sebepli
bulunmayabilir. Oysa en yetkin varlik olan ilk Sebeb’in eseri olan alemin bulunmamasi diye bir
durum disunulemez. Zira, onun varligi gibi fiili ve eseri de “sureklilik” gdsterir.

Kisaca ifade etmek gerekirse alemin hem o6ncesiz hem de yaratiimis (hadis) oldugunu
savunmak mumkundur. Fakat bu iki siktan yalnizca birinin tercih edilmesi birgok celigki ve
tartismayi beraberinde getirir. Dolayisiyla Allah-alem iligkisini “surekli yaratma” seklinde ele
almak ibn Risd’e gdre en cikar yoldur. O, insan ve din gercegdini merkeze alan bu yaklasimiyla
hem ilk muharrik anlayisini savunan Aristoteles’ten, hem suddr teorisini ileri suren Farabi ve
ibn Sind’dan ayrildigini, hem de Tanri-alem iligkisi ve alemin igleyisi konusunda ileri surilen
deist, mekanist, panteist ve vahdet-i vicidcu yaklasimlara itibar etmedigini agikca ortaya

koymus olmaktadir.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1.ibn Bacce’yi en ¢ok etkileyen islam filozofu kimdir?

A) lbn Risd B) ibn Tufeyl C) Ibn Sina D) ibn Miskeveyh E) Farabi

2. “Mesrik-i Hikmet” dusuncesi hangi filozofun merkezi kavramidir?

A) ibn Risd B) ibn Bacce C) ibn Tufeyl D) Farabi E) Gazzall

3. Gazzal’nin Tehafitu’l-Felasife adli eserine karsi yazmis oldugu Tehafiutu’t-
Tehafiit adl kitabi ile felsefe ve dinin uzlagabilecegini ve Gazzali’'nin filozoflarla ilgili ileri

surdugu fikirlerin yanhs oldugunu ortaya koyan Miusliiman filozof asagidakilerden

hangisidir?
A) ibn Risd B) ibn Tufeyl C) Suhreverdi D) ibn Arabi E) ibn Bacce
4. ibn Riisd ilk maddeye ne isim vermektedir?
A) Suret B) Heyula  C) Nefs D) Esir E) Cevher

5. ibn Bacce’nin daha ¢ok ahlak ve siyaset felsefesiyle ilgili gériislerini kapsayan

en buyik eseri hangisidir?

A) Fasli’l-Makal B) Hay b. Yakzan C) Uyunu’l-Mesall
D) Tedbirl’l-Mutevahhid E) SiyasetU’l-Medeniyye
CEVAPLAR

1.E 2.C 3.A 4.B 5.D
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KOCAELiI UNIVERSITESI
ILAHIYAT FAKULTESI
iLITAM PROGRAMI

UNITE10: iSRAKILiK VE SUHREVERDI

KONULAR

10. israkilik

10.1. Suhreverdi’nin Hayati ve Eserleri
10.2. israki Diisiincenin Kaynaklari
10.3. israkilik’te Yontem

10.4. israki Felsefe

10.5. igraki Felsefe Gelenegi

AMACLAR
- israkilik ekoliiniin felsefi diisiincelerini anlamak
- Suhreverdi’nin nur felsefesini analiz etmek

- Israki felsefe geleneginin islam diisiincesindeki yerini kavramak

HAZIRLIK SORULARI
1. “israk” ve “Teelliih” kavramlari ne ifade eder?
2. “Nurlar ilmi” ile kastedilen nedir?

3. igrakilik ekolii ile anilan diigiiniirler hangileridir?
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10. ISRAKILIK

Sark kokunden turetilen igrak kelimesi sozlukte “ginesin dogusu sirasindaki 1gima,

aydinlanma, parlama, tan agarisi” gibi anlamlara gelir. Ayni kdkten tlireyen mesrik ise cografya

olarak doguyu ifade eder. Terim anlaminda igrak, epistemolojik acidan akil yurutmeye veya
bir bilgi vasitasina gerek kalmadan bilginin dogrudan ice dogmasi, i¢ aydinlanma, kesf ve zevke

(manevi tecribe) dayanan bilgi icin kullanilir. Ontolojik acidan israk, akli nurlarin tecellisi

sonucunda varligin zuhur edip gerceklik kazanmasidir. Ayni zamanda igrak, arinan insan

nefsinin ilahi nurlarin tecellisiyle aydinlanip kemale ermesi seklinde ahléki anlamda da

kullanilir. israk ayrica, giinesin dogudan vyiikselerek her seyi aydinlatmasi olgusundan
hareketle cografi anlamda 1sigin ve aydinlanmanin ana yurdunun Dogu hikmeti oldugunu
sembolize eder. “Isik dogudan yiikselir’ 6zdeyisi buradan gelmektedir. igsrakiyye terimi, islam
dusunce tarihinde bilginin kaynagdi olarak akil yarutmeyi (istidlal) temel alan rasyonalist Messai
felsefeye karsi mistik tecribe ve sezgiye (kesf, zevk, hads) dayanan teosofik duslnce

sisteminin adidir. israkiyyan da bu disiinceyi izleyenlerin olusturdugu akimi ifade etmektedir.

10.1. Suhreverdi’nin Hayat1 ve Eserleri

Suhreverdi (1155-1191), bugiin iran sinirlarinda yer alan Zencan sehrinin yakinlarindaki
Siihreverd beldesinde dogmustur. Ogrenimini, Gnli Ustatlarindan tamamlamis, deruni
hayatindaki acilimlari sebebiyle “EbU’I-Futah”, ilimdeki parlak mevkiinden dolayi “Sehabeddin”
dogdugu yere nispetle “Suhreverdi”, israki dgretinin Ustadi oldugu icin “Seyhu’l-israk” ve
oldurildiga icin “el-Maktal” adlariyla anilmistir. Maktdl lakabi, sdfi Sehabeddin Omer es-
Suhreverdi'den (v. 1234) ayirt etmek icin kullanilir. O “es-Sehid” diye de anilir.

Suhreverdi’'nin Ustatlari arasinda babasinin disinda Fahreddin er-Razi'nin de (v. 1210)
hocasi olan Meraga’daki Mecdiiddin el-Cili (v. 1188) ile isfahan’daki Zahiruddin Ahmed el-Farisi
(v. 1202) vardir. Dénemin ibn Sina felsefesi uzmanlarindan Fahreddin el-Mardini (v.1198) ile
tanisir. Anadolu’nun diger bolgelerine de ziyaretlerde bulunur ve yoneticileriyle iyi iliskiler kurar.
Il. Kilicarslan (1155-1192) Suhreverdi’yi Konya’'da misafir eder. Suhreverdi, Diyarbakir, Mardin,
Sam ve Halep’te bulunur. Selahaddin-i EyyGbi’nin oglu olan Melik Zahir’in dikkatini geker, onun
yakin dostlarindan biri olur.

Suhreverdi’'nin  “Agik s6zli tutumu, her tirlli dinleyici 6niinde batini doktrinleri
aciklamada gésterdigi tedbirsizlik, tartismalarda bditiin kargitlarini alt etmesini saglayan keskin
zekasi hem bahsi felsefeye hem de tasavvufa olan hdkimiyeti 6zellikle ulema arasinda pek ¢ok

diismanlar edinmesine yol agar.” Ulemadan bazilari, Selahaddin-i EyyQbi’'ye mektuplar yazarak
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Suhreverdi’nin éldirtlmesini talep eder. Halep fakihleri Suhreverdi’nin katline karar verir. Melik
Zahir hikmu uygulamayinca Selahaddin’e tekrar haber gdénderilir ve Seldahaddin hikmuin
icrasini kesin bir dille oglundan talep eder. 1191 senesinde hukim icra edilir.

Suhreverdi'nin Melik Zahir Uzerindeki siyasi ve felsefi tesiri, Hz. Muhammed’'den sonra
da Allah’in peygamber gdéndermeye gucunin yettigini iddia etmesi, Selahaddin’in 3. Hacl
Seferi’'nin ¢ikma ihtimali karsisinda siyasi birligi temin etme ihtiyaci veya oglunu bu tur
ogretilerden koruma kaygisinin buna sebep oldugu dusunulebilir.

Kisa hayatina ragmen Suhreverdi’'nin eserleri oldukga fazladir. Kaynaklardan 94 eseri
oldugu anlasilan Suhreverdi’nin bu eserlerinin 70 eseri bugln elimizde mevcuttur. Eserlerinin
hicbiri Latinceye gevriimediginden etkisi, sadece Dogu islam cografyasinda ortaya ¢ikmistir.

Eserleri su sekilde bes sinifa ayrilabilir:

1- Dért Bliylik doktrinel inceleme: Telvihat (imalar), Mukavemat (uygunluklar), el-Mesar?’
ve'l-Mutarahat (Yollar ve Siginaklar) ve Hikmetu'l-isrék (israk Felsefesi)dir. Bunlar israk
felsefesinin en dnemli metinleridir. ilk igii Aristo felsefesiyle (messai) ilgili; sonuncusu ise israki
hikmet hakkindadir. Bu eserlerin hepsi Arapga olarak yazilmistir:

2- Heyakilu'n-Nar (Nur Heykelleri), el-Elvahu’l-imadiyye (imadi Tabletler), Pertev Name
(Sudur’a Dair Mektup), i'tikadu’l-Hilkema, Lemahat, Yezdan Sinaht ve Bustanu’l-Kul(b gibi kisa
risaleler. Bu risalelerden bazilari Arapga, bazilari da Farsga’dir.

3- Sermbolik dilde yazilmis ve saliklerin ma’rifet ve israk’a yolculuklarini tasvir eden seyr
U suUldk hikayeleri. Kisa risalelerden ibarettir: Akl-1 Surh (Kirmizi akil), Avéaz-i Per-i Cebrail
(Cebrail'in Kanat Sesi), el-Gurbetu’l-Garbiyye (Bir Bati strgunlugu Hikayesi-), Lugat-i Mdran
(Karincalarin Dili), Riséle fi'l-Mi’rac, Risale fi Haleti't-Tuflliyye (Cocukluk Haline Dair), R0zi ba
Cemaat i Sdfiyan (Sufi Cemaatle Bir Gun) ve Safir-i Simurg (Simurg’un Cighigi).

4- ibn Sin&’nin Risaletl’t-Tayr'inin tercimesi ve isarat ve’t Tenbihat'in serhi.

)

5- Sehrezdri’nin el-Varidat ve’t-Takdisat diye adlandirdigi dua ve zikirler.

10.2. israki Diisiincenin Kaynaklari

Suhreverdi dusuncesi, bircok kaynaktan beslenir. Antik Misir ve Yunandan kendi
doénemine kadar olusan felsefi gelenek, kadim Fars kaltirinn gesitli bigimleri ve elbette iginde
dogup hazir buldugu islam kultiirli bu kaynaklardir. Suhreverdi Zerdiist, Buda, Hz. Muhammed,
Hermes, Empedokles, Eflatun, Zinnan-1 Misri, Sehl et-Tusteri gibi isimlerden s6z eder.

Ona gore israki hikmet, doguda Camesf, Fersaviister, Biiziirgmihr gibi bilgeler veya bilge
krallar tarafindan, batida ise Hermes, Agathedemon, Empedokles, Pisagor ve Eflatun gibi

birgok bilge tarafindan bilinen bir gergeklik olup, bu hikmetin ifadesi isaret ve sembollerle
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olmustur. Bu isaret ve semboller zahiren yanls anlasiimaya musait hale gelmistir. Esasinda bu
hikmet, ehlinden ehline intikal ederken Aristoteles gibiler bunu ifsa etmis, kimileri bu isi
genisletmis ve hikmetin mecrasinin farkli konulara kaymasina yol agmistir.

Suhreverdi'ye gore felsefenin Muslimanlara gectigi sirada da bazi hatalar olmustur.
Saglam fikirleri ve deruni zevkleri olmadigi halde, isimleri filozoflara benzeyen kisilerin eserleri
nakledilmis, hicbir felsefi degeri olmadigi halde bu eserdeki fikirlere deger verilmistir.
Dolayisiyla, bu nakillerden hareketle bilgeler arasinda ihtilaf oldugu sonucunu ¢ikarmak dogru
olmayacaktir. Zira Suhreverdi eski ve yeni bilgeler arasinda hakikatte ihtilaf olmadigini dusunar.
Onlar arasinda gorilen ihtilaf zahire iliskindir. Yani kullandiklari terimlerden, konuyu acgikliga
kavusturma seklinden veya bir fikri elestirmede izledikleri tavirlardan ileri gelir. Onlar tevhid
konusunda hemfikir olup, hepsi de akil, nefis ve cisim alemini kabul ettikleri gibi temel
meselelerde de aralarinda anlasmazlik yoktur.

Suhreverdi'ye gore kadim hikmet biri kanitlamaya (istidlal) dayali arastirma ve
incelemeyi (el-hikmetU’l-bahsiyye), digeri mistik tecriibe ve sezgiyi (el-hikmetl’z-zevkiyye)
temel alan iki farkl metot kullaniyordu. Bunlardan ilkinin dnderi Aristo, ikincisininki Eflatun’dur.
Fakat burada Eflatun, nurla sembolize edilen kadim ZerdUsti felsefenin bir devami ve temsilcisi
olarak sunulur. Ayrica eski iran bilgeleri; eski diinyanin Aristo digindaki bitiin bilge ve filozoflar
kesf ve aydinlanma ydntemini benimseyip kullanan birer israki sayilir. Ancak bilgelerin babasi
Hermes, hikmetin dnderi ve reisi Eflatun, hikmetin sttunlari sayillan Empedokles ve Pisagor
Israki hikmetin en belirgin simalaridir. Bu bilgeler, halkin cehaleti yiiziinden diisiincelerini
sembollerle (rumuz) ifade etmek zorunda kalmislardir. Dolayisiyla onlara yapilan itirazlar asil
dusuncelerini degil sézlerinin zahirini ilgilendirir. Sthreverdi nur ve zulmeti temel alan kadim
iran hikmetinin, kafir Mec(si ve Maniheistler’in sistemiyle iliskisinin bulunmadigina dikkat ceker.

Suhreverdi kendisini, Ezeli Hikmet'in (philosophia perennis/hikmet-i halide) miuceddidi
olarak kabul eder. Bu hikmet, Hind, Fars, Babil ve Misirda ve Platon’a kadar da Yunanlilar
arasinda var olmustur. Felsefe Platon ve Aristo ile bagslamaz, aksine onlarla biter. Aristo hikmeti
rasyonel bir kalip icerisine sokarak perspektifini sinirlamis ve onu ilk dénem bilgelerinin
birlestirici hikmetinden ayirmis oldu.

israki gériise gore, Hermes veya idris peygamber, felsefenin babasidir ve onu vahiy
olarak almistir. idris’i Yunanistan ve iran’daki bilgeler ve daha énceki uygarliklarin hikmetini
kendilerinde birlestiren islam bilgeleri izler.

Nur ve zulmetten devamli s6z eden Suhreverdi bircok terimi Zerdust'in Zend-Avesta
adindaki kitabindan almistir. Fakat Suhreverdi’nin dilinde nur ve zulmet, iki bagimsiz varhgi
ifade etmez. Biri digerine egilimli ve zulmet nur'a asiktir. Zulmet nur’a yukseldikge yogunluktan

kurtulur. Zerdust’te ise nur ve zulmet mucadele halindedir. Bunlarin ikisi de insani sevk ve idare
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ederler; mahiyet olarak da farklidirlar. Sthreverdi Zerdust'l hakikate vakif olan filozoflarin ileri
gelenlerinden saymaktadir: “Onun nur ve zulmet dedigi seyleri iki ilke seklinde anlamamalidir.
Zulmet ve nuru iki ilah seklinde kabul edenler Mecusilerdir’ fikrinde i1srar etmektedir.

Ik stfiler tarafindan israk kelimesi bir tasavvuf terimi olarak kullanilmamakla birlikte Yeni
Eflatuncu felsefi fikirlerin de tesiriyle ontoloji, epistemoloji ve ahlak alaninda israkilik’le paralellik
arzeden kavramlar ve fikirler tasavvuf cizgisinde buyik bir gelisme kaydetmistir. Ozellikle

Gazzali, bu gelismenin Muhyiddin Ibni’l-Arabi ve Suihreverdi’den dnceki en blyuk ismidir.

—_r e

andi§i Bayezid-i Bistami, Hallac-1 Mansir gibi islam sdfilerinden ve bu konudaki zengin
tasavvuf literatirinden yararlanmigti. Ontik varligi nur kavramiyla acgiklayarak bir ¢esit nur

metafizigi yapmasinda Kur'an’daki, “Allah géklerin ve yerin nurudur” (en-NUr 24/35) ayetiyle bu

ayeti yorumlamak Uzere Gazzali’'nin yazdigi Miskéati’l-envarda idealize edilen nur fikrinin onun
icin bir ilham kaynagi olabilecegi de g6z ardi edilmemesi gereken énemli bir husustur. Bu arada
ihvan-1 Safa ve Karmatilerdeki imamet ve kutup kavramlari, Yeni Pisagorcu ve Sabiiler’in
yildizlara yaptiklari dua ve munéacatlar, huldsa kadim Hermetik ve gnostik kultirde mevcut olan
bircok unsuru israkiligin satir aralarinda bulmak mimkiindir. Dolayisiyla Siihreverdi,
uzlastirilmasi ¢ok zor kadim kulturlerle kendi inang ve kulturinden aldigi birgok unsuru ortak bir
paydada bulusturarak olusturdugu sisteme israkiyye adini vermistir.

Siihreverdi, ister degistirmek suretiyle sistemine alsin isterse elestirip reddetsin, israki
rasyonel sezgiyi temel alan bir Dogu felsefesi kurma girisiminde bulunmustu. Siihreverdi, ibn
Sin&’nin Dogu hikmetini tekrar canlandirmak istedigini, fakat Husrevaniler denilen eski iranli
rahip krallarca temsil edilen ilahi hikmetin kaynagini taniyamadigi i¢in bunu basaramadigini
soyler. Slhreverdi, ibn Sind’nin Hay b. Yakzén, Selaméan ve Ebsaél ile Riséletii’t-tayr gibi
sembolik eserlerini okumus ve 1sigin anayurdunun Dogu oldugu fikrini benimsemis, ayni
dogrultuda Kissatii'l-qurbeti’l-garbiyye ve Heyakillii’'n-nar gibi risaleler yazmigtir.

Siihreverdi, Farabi ve ibn Sind’nin eserlerini okuyarak felsefi formasyon kazanmis, bu
filozoflarin doktrinini genglik doneminde kaleme aldid1 et-Telvihati’l-levhiyye ve’l-‘arsiyye, el-
Lemehaét, el-Mukavemat ve el-Mesari* adli eserlerinde yer yer elestirip 6zetlemigtir. Ona goére
rasyonel arastirmaya dayanan bu sistem saglam ve guzel olmakla birlikte hakim-i mateellih
olmak icin yeterli degildir; o dereceye erismek Uzere once kesfe ve ruhi tecribeye ulagsmak,

sonra da bu bilgiyi bagkasina anlatma asamasinda akli tahlilini yapmak gerekir.
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Siihreverdi, Aristo’yu islam Messaileri'nden ayri tutmaya 6zen gdsterir ve Messailer'in
yaptiklari yorumlarla Aristo’nun felsefesini asil maksadindan saptirdiklarini savunur; hatta uzun
zaman ugrasip da ¢ozemedigi bilgi problemini rliyasinda imdadina yetisen Aristo’nun
yardimiyla ¢ézdugunu bildirir. Grek filozofu ona, ¢6zumuU objektif varlik alaninda degil kendi
suibjektif diinyasinda aramasini yani 6ziine dénmesini tavsiye eder. Ayrica islam filozofu olarak
bilinenlerden higbirinin hakikat bilgisine (huzdri bilgi) ulasamadigini, bunu ancak Bayezid-i
Bistami, Sehl et-Tusteri gibi stfilerin basardigini, gercek anlamda hakimin de bunlar oldugunu
soyler. Boylece Suhreverdi, hakiki felsefenin kesf ve sezgiye dayanan mistik ve teosofik
disunce tarzi oldugunu Aristo’ya tasdik ettirerek onun guglu otoritesinden yararlanmak ister.

Gazzali, Allah’in semvatin ve arzin nuru oldugunu ifade eden ayete dayanarak (en-Nar
24/35) daha sonra Siihreverdi’'nin ortaya koydugu Israkiyye felsefesine benzeyen teosofik ve
hermetik bir ilahiyyat gelistirmistir. Ona gore Allah en yuce ve hakiki nurdur, diger batin nurlarin
da kaynagr O’dur. Ruhani-cismani, manevi-maddi butin varliklar aslinda o nurun
yansimalaridir. NGrG’l-envar denilen ilk ve hakiki nurdan uzaklastiklari nisbette diger nurlarin
nurluluk derecesi azalir, O’'na yakin olduklari nisbette artar. Ote yandan kaynagindan uzaklasan
nurlarin nurluluk derecesi azaldikga karanliklari (zulmet) artar. Nurun kaynagindan feyezan
suretiyle meydana gelen bu nurlarin sayilmayacak kadar dereceleri vardir. Allah’a en yakin nur,
nurlarin ve marifetlerin insanlara yansimasi igin vasita olan Peygamber’in kutsal ruhu
oldugundan Kur’an da isik sagcan mesale (el-Ahzab 33/46) olarak nitelendirilmigtir.

Gazzali, duzenli bir dizi olusturan nurlarin, bagkasina nur sagan, ama baskasindan nur
almayan ilk ve 6z bir nura dayandigini anlatirken, “Iste bitiin nurlar bir tertip iizere ondan israk
(zuhur, tecelli) eder” der. Allah’in varliginin ¢ok agik oldugunu, ancak nurunun israki (parlakhgr)
sebebiyle insanlara kapali hale geldigini vurgular. Gazzali, “/lah, insanin ibadet ve teelliihle
(kulluk) kendisine y6neldigi zattan ibarettir’ derken Sthreverdi’de sikca gecen teellih kelimesini
kullanir. Gazzal’'nin yer verdigi hayali ruh, akli ruh, fikri ruh, nebevi-kutsi ruh terimleri de

Suhreverdi tarafindan israk-1 ilahi, israk-1 huzari, israk-1 akli vb. seklinde kullaniimistir.

10.3. Israkilik’te Yontem

Suhreverdi, kullandiklari yonteme bagli olarak bilgeleri derecelere ayirir. Bu ayni
zamanda onlarin yontemlerinin degerlendirmesini igerir. Suhreverdi bu dereceleri ayrintili
olarak ele alirken kendi bakis agisini da gdsterir. Ona gore bilgeler “teellih” veya “bahs”teki
durumuna gore derecelenir.

Suhreverdi'de israk, farkli kultirlerdeki disunurlerin metot birligini sembolize eder. Buna

gore hakikate ulasmanin birbirini tamamlayan iki yolu vardir. Bunlarin ilki nazar ve tefekkure
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dayanan “bahs”, digeri de kulluk, cile cekme ve ahlaki arinmada en ylksek dizeye ulagsmayi
ifade eden “teellih™tdr. DUsunmeye ve arastirmaya muhta¢ olmadan kesf yoluyla hakikatin
bilgisine ulagsma duzeyine yukselmis olana “muteellih” denir.

Suhreverdi, bahs ve teellih yontemlerini kullanmalari bakimindan hakikati arayanlari
dort kisma ayirir.

1-Hem istidlali felsefeyi (yani Aristo felsefesini) hem de marifeti (te’elliih) bilen hakim-i
ilaht.

2-Hallag, Bistami ve Tusterf gibi istidlali felsefeyle ilgilenmeyen, ama marifetle ilgilenen
bilgeler.

3-Farabi ve ibn Sina gibi istidlali felsefeyi bilen, ama marifete yabanci olan filozoflar.

4-Bilgiyi arayan (talib), ama henuz bir bilgi makamina ulagamamis kimse.

Baitlin bu mevkilerin Gstiinde ise, manevi hiyerarsinin bagi olan Kutb veya imam ile onun
temsilcileri (hulefa) bulunur.

Teellih sahibi bilge i¢in beden gomlek mesabesinde olup, onu bazen giyer bazen de
cikarir, o diledigi vakit nur alemine yiikselir ve diledigi saret icinde zahir olur. insan, bedeninden
soyutlanip, nurlar alemine yukselme melekesi elde etmemisse bilge sayilmaz. Sdfiler ve
bedenlerinden tecerrut edenler hikmet ehlinin yolunu tuttuklari i¢in, nurun kaynagina vasil
olmus, teellih sahibi bilgenin erismis oldugu bilgilere nail olmuslardir. Bunu onlara kolaylagtiran
yol ve yontem devamli zikir, hareket ve duyu algilarini terk, zaviyede oturma, bu aleme ¢gekecek
batlin dusuncelerden arinma, surekli ibadet, gece namazi ile ibadetine devam etme ve orugtur.
Bu yolda, geceleri Kur'an okumak, nur alemine muanasip fikirleri disiinmek, hos nagmeleri ve
zeki bir vaizin sohbetini dinlemek de fayda veren seylerdendir.

Suhreverdi bahs ve teelliih ydntemlerinin birlikte bulunmasi gerektigini distinmektedir.
Ona gore teelllh yoluna giren kimse bahs gucinu elde etmemisse eksiktir. Ayni sekilde bir Kisi
bahs sahibi olup da melekdttan bir sey misahede etmezse o da bir eksikliktir. Bu itibarla bahs
sahibinin, israk'in bazi ilkelerini bizzat gérebilmesi ve eski bilgelerin ulasmis oldugu bilgilere
ulasabilmesi i¢in ogretim yoluyla elde edecegi konular tukenince riyazete baglamasi gerekir.
Ogretime dayali bilgilerin tahsili, bilge olmak icin gereklidir ama yeterli degildir. Bu kiginin
bilgelerden olmasi igin ittisal, tecerrat ve sihddi ilim de gereklidir. Gergek anlamda bilge olmak
“nurlar ilmi’nde yetkin olmaya baglidir. Suhreverdi’ye gore, Messailer arasinda boyle biri yoktur,
zira onlar sadece bahste derinlesmiglerdir. Fakat sifiler teelllihte derinlestigi icin nurlar ilminden
nasiplerini almiglardir.

Suhreverdi’'nin yonteme iliskin bu degerlendirmesi, riyazet, kesif ve musahede gibi mistik

ve tasavvufi yontemlerin Messai felsefeye Ustinligini de ortaya koyar. Messai felsefeyi
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tasavvufi ve diger mistik yontemlerle tamamlayan israki felsefe, en ustin yontemdir ve

Suhreverdi, Eflatun ile kendisini bu yontemin en yetkin temsilcisi olarak gérmektedir.

10.4. Israki Felsefe

Messai yontemin yetersizligini savunan Suhreverdi kendisi de dahil tarih boyunca pek
¢ok kimsenin yasadigi mistik tecribe ve musahedelere bagl olarak “gercek bir ilim” ortaya
konulabileceg@i distincesindedir ve buna “nurlar ilmi” (ilmU’l-envar) adini verir. Bir ilim olmasi
sebebiyle nurlar ilminin de kendine has konusu, ilke ve kavramlari ile problem alanlari vardir.
Bir ilmin gerektirdigi dusinme ve cikarim tekniklerine bagh olarak nurlar ilminin konulari
aciklanabilir. Fakat bu konularin izahinda basvurulan teknikler, her zaman “hakiki ilmin”
problemlerini ispat edecek veya acgikliga kavusturacak gugte olmayabilir. Bu, musahedelerin
hatali oldugunu degil, onlari ortaya koyacak kavram ve ¢ikarim bigimlerinin henlz
bulunmadigini gosterir.

Suhreverdi musahedeleriyle ulastigl sonuglari Messai felsefenin yontemleriyle, fakat
kendi kavramlariyla agiklamayi dener. Bu sebeple, Suhreverdi’nin israk disincesini anlamanin
en kestirme yolu, misahedelerine badli olarak olusturdugu “nurlar ilmi’ni merkeze almaktir. Bu
ilimde nur, varligin, bilginin ve degerin kisaca her seyin odaginda yer almaktadir.

Siihreverdi, Israki doktrinini temellendirirken Messal felsefenin problemleri (izerinde
yurur; bunlardan bazisini degigtirerek sistemine alir, bazisini da reddeder. Mesela
Aristoculuk’ta varligin en ylksek cinsleri sayilan on kategoriyi cevher, hareket, izafet, nicelik ve
nitelik olmak Uzere bege indirir, yani bir varligi digerinden ayirip tanimada bu bes kategorinin
yeterli oldugunu sdyler. Ayrica kategorilerin Aristo’dan degil Pisagorcu bir filozof olan
Arkhutos’tan alindigini iddia eder). Aslinda Suhreverdi, manevi varliklari hesaba katmadan
varligi sadece maddeye indirgeyerek kategorileri belli sayi ile sinirlamanin ve bunlari varligin
temel formlari saymanin yanhs oldugu kanisindadir. Esasen ona gore kategorilerin ilme pek
fazla katkisi1 da yoktur.

Suhreverdi, Aristo’nun tarif anlayisini da elestirir. Buna gore eger bir seyin tarifi o seyin
cinsiyle faslindan (temel 6zellik) yapilacak olursa herkes o temel 6zelligi bilemeyeceginden
bdyle bir tarif istenilen kesin bilgiyi vermeyecektir. Kaldi ki tarifi yapan kisinin o seyin temel
Ozelligini dogru olarak belirlediginin guvencesi de yoktur. Su halde bu konuda Messailer, “Bir
bilinmeyene ancak bir bilinen kanaliyla ulasilir” seklindeki kendi kurallarina ters dugmuslerdir.

Yine Messailer'e gore cevher heydla ve slretten olusan bir bilesiktir. Onlar, cismin ayirici
vasfi olarak kesintili ve kesintisiz (ittisél ve infisal) olmanin temeline heydlay: koyarlar ve cismi

tanimada miktarin bir roli olmadigini savunurlar. Suhreverdi’ye goére bu da yanhs bir
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yaklasimdir. Zira kesintisizlik iki cisim arasindaki surekli badintiyi belirlese de cisimden ayri bir
seydir. Buna karsilik miktar asla cisimden ayrilmaz. Oyleyse cisim (i¢ boyutlu bir miktardan
bagka bir sey degildir. Bir baska deyisle cisim hacimden ibarettir. Buna gbre mutlak cisim
(heydla) mutlak miktardan, 6zel cisimler ise 6zel miktarlardan olugur. Nitekim ayni mumun
erimis haliyle kati hali arasinda miktar bakimindan herhangi bir fark yoktur. Bu da gosteriyor ki
Messailer’in cismin temeline mahiyeti belirsiz olan heydlayr koymalari anlamsiz bir seydir.

Sihreverdi, Mesailer’in bilgi problemine getirdikleri coziimii de elestirmektedir.

Messailer, bir seyin algilanabilmesi icin onun maddeden soyutlanmis olmasini sart kosarlar.
Suhreverdi'ye gore eder bu iddia dogru olsaydi heydlanin (guc¢ halindeki soyut madde)
dogrudan algilanmasi gerekirdi. Halbuki heylla ancak bir form (sOret) kazandiktan sonra
algilanabilmektedir. israkilik’te ise alginin sebebi nurdur. Her sey nurdan sud(r eder ve yine
nura doner. Bir seyin algilanmasi o seyin terkibindeki nurun miktarina baglidir.

Messailer, bir seyin algilanigi esnasinda algilayanla (nefis, akil) algilanan seyin saretinin
birlesip 6zdeslestigini, yani bilen 6zne ile bilinen nesnenin bir ve ayni sey haline geldigini
soylerler. Sthreverdi’ye gore bu yanls bir temellendirmedir; zira gerek algidan énce gerek algi
aninda gerekse algi gerceklestikten sonra nefisle siret (6zne ile nesne) ayri ayri seylerdir; bir
bagka ifadeyle algilanan ne kadar ¢ok ve cesitli olursa olsun veya ne kadar yenilenip
tekrarlanirsa tekrarlansin algilayan nefiste herhangi bir yenilenme olmaz, o daima sabit bir
guctur. Suhreverdi’nin deyisiyle, “Algi olsun veya olmasin daima sen sensin’.

Israki felsefede sistemin bitliniine hakim olan nur gayet acik ve secik oldugu igin apriori
bir kavram gibi tarife gerek kalmadan anlasilir bir ilkedir (Megsailer varlik kavrami i¢in ayni
ifadeyi kullanirlar). Nur, 6zinde apacik olup baska varliklari agiga cikarandir. Messailer’in
varli§i zorunlu-zorunsuz (vacip-miimkin) diye ikiye ayirdiklari gibi israkiler de varli§i sembolize
eden nuru, var olmak igin bagkasina ihtiyaci olmayan “saf nur” (nGr-1 macerred, ndr-1 cevherf)
ve varligi bagkasindan olan “arazi nur” diye ikiye ayirirlar. Ayrica kendi kendine kadim olan
karanhga “gasak”, baskasina bagimli olan karanliga da “hey’e” adini verirler.

Ozl itibariyle bagimsiz, suur ve idrak sahibi olan varliklar saf nurdur ve bunlarin madde
ile higbir iligkisi yoktur. Bunlara ayni zamanda “kahir nurlar” denilir. Allah, melekler, idealar ve
insani nefisler saf nuru temsil eder. Yildizlar ve ates gibi varligi bagkasindan olanlar ise arazi
nur diye adlandirilir. Ayrica bunlar “muadebbir nurlar” diye de anilir. Cisimler ve fiziki nesneler
gibi suurdan yoksun varlik turleri asil karanligi; renk, tat ve koku gibi nitelikler ise arazi karanligi
temsil eder. Varligi meydana getirmek Uzere nurun israkinda, yani nurlar nuru olan Allah’tan
cikip yayllmasinda biri dikey, 6teki yatay olmak tUzere nurun iki tur hareketi s6z konusudur.

israkilik’te ontik varhdin yorumu Farabi ve ibn Sina’nin sudir teorisindeki hiyerarsik

sistemle aciklanir. Ancak oradaki akillarin yerini israkilik'te nurlar almis, suddr da israk diye
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adlandiriimigtir. Buna goére nurlar hiyerarsisinin basinda butin asagi nurlar zincirinin kaynag
olan nurlar nuru Allah bulunur (Messailerde el-mebdel’l-evvel, vacibl’l-vicid). Mutlak
anlamda bir olan nurlar nurundan bir tek sey c¢ikar ki o da ilk nurdur. Meleklerin reisi olan ve
Behmen diye adlandirilan bu ilk nur, kaynagindan sadece kemalinin derecesi bakimindan
ayrilir. ik nur cift karakterlidir; nurlar nuruna en yakin nur oldugu igin zengin ve yetkin, 6zii
itibariyle de fakir ve eksik sayilir. ilk nur kaynagini idrak etmekle ondan ikinci nur, fakirligini idrak
etmekle de en yuksek berzah (Messéiler'de en distaki felek) denilen ilk golge meydana gelir.
Gergekte butun varlik nurlar nurunun golgesi (eseri) sayilir. Bdylece her nur bir nuru ve bir
berzahi yani feledi meydana getirmek Gzere israk devam eder.

Messailerde suddr onuncu akil (faal akil) ve dokuzuncu felekte son buldugu halde
Israkilik'te nurlarin sonsuza kadar devam ettigi dustiniliir. Sihreverdi, ulvi alemle sifli alem
(fiziki &alem) arasina “berzah” adini verdigi araci bir alem koyar ki bu Eflatun’'un matematik
idealarina tekabul etmektedir. Nitekim Suhreverdi, bazan bunu muallak érnekler (el-musuld’l-
muallaka) adiyla anar. Nurlar nurundan tasip yayilan bu nur tabakalarinin olusturdugu kainat
nurlar nuru gibi ezelidir (Messailerde de alem Allah ile zamandas yani ezelidir). israkiligin
varligi nurlar hiyerarsisi veya nur tabakalari seklinde tasvir etmesi son tahlilde kainatin akilli,
dinamik ve sonsuz hareket eden muazzam bir kitle oldugu izlenimini vermektedir. Bu naréani
birligin vahdet-i vicid diye adlandiriimasi akla pek uzak gelmemektedir

israkilik'te nlbiivvet, genellikle peygamberlerin kesf ve miisahede yoluyla nurun
kaynagindan bilgi almasi olarak anlagilir. Onlara gére muteellih hakim feyz yoluyla nard’l-
envardan marifet alir ve bunu cevresindekilere yansitir. llahi kaynaktan bilgi almak siireklidir.
Bu kaynaktan en Ust duzeyde bilgi alan insan Allah’in yerytzindeki halifesidir. Buna kutub da
denir. Stihreverdi ve ibn Seb‘in’in bu konudaki ifadelerinden niiblivvetin kesintisiz olarak devam
ettigi ve nebi olmanin mimkiin oldugu gibi bir anlam gikaranlar olmustur. Ibn Teymiyye bu iki
IsrakT hakimin peygamber olmaya heveslendiklerini ileri stirer. Ancak Eb{’l-Vefa et-Teftazani'ye
gore bu itham isabetli degildir. Zira her iki filozof da Hz. Muhammed'’in son peygamber oldugunu
kabul etmis, fakat konuya Allah’in kudreti agisindan bakilinca teorik olarak belirtilen fikirlerin
imkansiz olmadigini anlatmak istemisti.

israkilik de 6ztinde bu nitelikleri barindirdigindan ézellikle sifi ve Sit gevrelerde bliyiik
ilgi uyandirmistir; ginumuzde de hala canh bir dugiince akimi olarak varligini surdirmektedir.
XIl. ylizyildan itibaren Megsai felsefenin zayiflamasi (izerine onun yerini biiyiik élgiide israkilik
X

almis ve bu teosofik felsefe ibni’l-Arab’nin beslendigi baslica kaynaklardan biri olmustur.
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10.5. Israki Felsefe Gelenegi

Suhreverdi'nin felsefl mirasi vefatindan yetmis yil sonra ihya edildi. israki felsefe hem
ibn Kemmane ve Kutbuddin es-Sirazi gibi gesitli disinirler tarafindan Messai terminolojiye
cevrildi hem de SehrezQri gibi kimi distinlrlerce dogrudan Israki dusiince agiklandi

lbn Kemmdne (v.1284) Suhreverdi'nin et-Telvihat adli eserine et-Tenkihét fi Serhi’t-
Telvihat adli bir serh yazmistir. ibn Kemmine ayrica Kutbuddin es-Sirazi lizerindeki tesir
dolayisiyla israki diisiincenin anlagilmasinda anahtar bir rol oynamistir.

Israki gelenekteki en énemli diigtnirlerden biri de Semsiiddin Sehrezari (v.12887?)dir.
irfanT bilgiyi, burhanf bilgiye Ustiin tutmada, mahiyetin asil olusu, kategoriler, nur alemi, misal
alemi, idealar, nefsin akibeti konularinda israki disiinceye siki sikiya bagli olan Sehrezar?nin,
en dikkat gekici calismasi Hikmeti'l-israk’a yazdidi serhtir.

israki gelenegin bir diger 6nemli simasi Kutbuddin es-Sirazi (v.1311)'dir. Nasiruddin et-
Tasi’nin 6grencisi, Konevi'den icazet almis ve bir muddet Sivas Gokmedrese’de geometri ve
astronomi alaninda dersler vermis ola Sirazi, Hikmeti’'l-israk'a yazdigi serh ile israki
dusuncenin anlagilmasinda énemli bir rol oynamisgtir.

Israki disiincenin anlagilmasinda katkida bulunan distinlrlerden biri de Celaleddin ed-
Devvani (v.1502)'dir. Onun, Suhreverdi’nin Heyakili’'n-Nir adli eserine yazdigi serh
meshurdur. Devvani serhinde SuhreverdTnin diger eserlerine bagvurmus ve konular israki
disunceye gore aciklamis, kimi yerlerde de elestirilerini agikga ifade etmistir.

Muhyiddin ibni’l-Arabi ve takipgileri israk felsefesini oldukga ayrintili bir sekilde ele
almislar ve bunu vahdet-i vicOdla buatlnlestirmiglerdir. Esasen onlara bu yolu acan,
Ozellikle Miskéti’l-envarda i1sik ve karanhgi (nur-zulmet) esas alarak bir bilgi ve varlik anlayigi
ortaya koymaya calisan Gazzali olmustur.

israkilik Gazzal’den énce de ibn Sina tarafindan Hay b. Yakzan, Seldman ve Ebsél, et-
Tayr, el-‘Isk, el-Kasidetii’- ‘ayniyye ve el-Hikmetii’l-mesrikiyye gibi eserlerde ele alinmis, ibn
Sin&’nin bu eserlerdeki fikirleri Gazzali ve Siuhreverdi ile birlikte Suhreverdi’'nin ¢agdasi olan
ibn Tufeyl'i de etkilemistir. ibn Tufeyl'in Hay b. Yakzan adli felsefi romaninda bu etki ve israki
dusunce acik olarak gorulir.

XIV. ylzyildan itibaren Israkilik farkli bir sekil aldi. Bu dénemde dusunirlerin bir kismi
hikmetle ilgili dortlG bir siniflandirma yaparak hepsini uzlastirma yoluna gittiler; bdylece Messai
felsefe, israkilik, tasavvuf ve kelam uzlastirilmis oldu. Seyyid Serif el-Clircani, Taskdprizade ve
Katib Celebi bu tasnifi soyle dzetlerler: Ebedi mutluluk ancak ilim ve amelle gergeklegir. Bu ikisi
birbirinin hem sebebi hem sonucudur. llmi olup ameli olmayan veya ameli olup ilmi olmayan

eksiktir. Ebedi saadete ulagmanin yolu ylice yaratici hakkinda marifet sahibi olmaktir. Bunun
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da biri nazar ve istidlél, digeri riydzet ve miicahede olmak tizere iki yolu vardir. Birinci yolu
tutanlar vahye bagli kalirlarsa kelamci, aksi halde Mesgsar, ikinci yolu tutanlar vahye bagli
kalirlarsa sifi, kalmazlarsa israki sayilirlar.

Ibni’l-Arabi tasavvufu, bir dlglide Israkiligi icerdiginden Sadreddin Konevi, Abdiirrezzak
el-Kasani, Davad-i Kayseri, Mieyyididdin Cendi, Semseddin Fenari, ibn Kemal, Kinalizade Al
Efendi, Abdullah Bosnevi, Katib Celebi, ismail Hakki Bursevi, Seyh Galib gibi Osmanli fikir
adamlarinin énemli bir kismi Israki sayilir. Bunlar genellikle felsefenin burhanini, kelamin
istidlalini ve tasavvufun kesfini birlestirmislerdir. Ferididdin Attar, Mevlana Celaleddin-i Rimi,
Abdurrahman-1 Cami, Aziz Nesefi, Abdilkerim el-Cili, ibni’l-Fariz, ibn Seb‘in gibi
mutasavviflar, irfan hareketinin mensuplari sayiimislardir. Adudiiddin el-ici, Celaleddin ed-
Devvani gibi kelamcilar da israkilik'ten etkilenmislerdir.

israkilik, XVI1. yiizyilda Safevi Iran’inda dnemli bir gelisme géstermistir. Bahaeddin Amili,
Mir Damad ve Sadreddin-i Sirdzi sayesinde Israkilik iran’da yeniden canlandi.
Siihreverdi'nin Hikmetii’'-israk'i, Esiriiddin el-Ebher’nin el-Hidaye fil-hikme'si ve Ibn
Sind’nin es-Sifa inin bazi bdlumlerine yazdigi serhler yaninda c¢ok sayida telifi bulunan
Sadreddin-i Sirazi’nin en dénemli eseri el-Hikmetii’l-miite ‘aliye adli kitabidir. Eser, islam
diistincesinin ibn Sind’dan sonra kazandig yeni yapi gercevesinde miellifin felsefesini ortaya
koyar. Molla Sadra, israki felsefenin aydinlanma ydéntemine uygun olarak uzun sire diinya ile
ilgisini kesti ve bu sayede Uzerine “ilahi alemin nuru” dogunca bahs ve nazar yoluyla 6grendigi
bilgilerin dogrulugunu kesf yoluyla da teyit etti. SUhreverdi gibi Sirézi de peygamberlerin ortaya
koydugu hakikatle sOfi ve felsefi gelenekteki hakikatin birligine inaniyor, butinuyle hakikat
nurunun “nubudvvet kandilinden” alindigini séyltyordu.

Molla Sadra ile giic kazanan israkiyye, onun ¢ok sayidaki égrencisiyle devam ettirildi.
Miteal hikmet veya ilahi hikmet olarak bilinen isfahan merkezli bu hareket, daha sonraki
dénemlerde Hadi-i Sebzevari ve Hakim-i llahi Aka Ali gibi temsilcileriyle glinimize kadar
devam etti. Hadi-i Sebzevari, Sadreddin-i Sirazi’'nin eserleri konusunda otorite sayilan
hocalardan sekiz yil boyunca dersler okudu; kelam, Messai felsefe, israki teosofi ve Siilik
etkisindeki irfani d6gretisinin sentezine dayanan gorusler ortaya koydu.

israki gelenek sonraki dénemlerde de ilgi odagdi olmus, bu harekete hikmet-i miteal,
hikmet-i halide, ezeli-ebedi hikmet, felsefi tasavvuf (teosofik mistisizm) ve ilm-i ilaht gibi isimler
verilmistir. GlUnimiz Iiran disiincesinde ise irfaniyye olarak bilinmekte ve etkisini
surdirmektedir. Son dénemde daha ¢ok irfaniyye olarak bilinen israkilik, Sit ulema tarafindan
elestirilmistir. Tasavvuf ve israkilik, bir anlamda Sifligi ikiye ayirmis, azinlikta olan aydinlar bu

hareketleri benimserken gogunluk olan medrese ulemasi ve Usdliler kargi ¢gikmiglardir.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1. Hangisinin israki ekole mensup oldugu sdylenemez?

A) Sehrezuri B) Suhreverdi C) Ibn Kemmune

D) Celaleddin ed-Devvani E) Kindi

2. israkilik’te kullanilan temel yontem asagidakilerden hangisidir?

A) Bahs B) Cedel C) Siir D) Kesf E) Retorik

3. Hangisinin igraki diigiincenin kaynaklarindan oldugu sdylenemez?

A) Zerdustlik B) Hermetizm C) Ibn Arabi D) Eflatun  E)islam dini

4. israkilik’te gercekligin idrakinde kuskuya yer birakmayan ve aracisiz bir sekilde
meydana gelen bilgi tiirli hangisidir?

A) Duyusal B) Huzuri  C) Sezgisel D) Deneysel E) Matematiksel

5. Asagidaki eserlerden hangisi Suhreverdi’ye ait degildir?

A) Nuzhetl’l-Ervah B) et-Telvihat C) Heyakili’'n-Nur
D) Hikmetii'l-israk E) Elvahi’l-imadiyye
CEVAPLAR

1E 2D 3.C 4B ©5A
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KOCAELiI UNIVERSITESI
ILAHIYAT FAKULTESI
iLITAM PROGRAMI

11. UNITE: OSMANLI DONEMINDE FELSEFE

KONULAR

11.1. Genel Bakis

11.2. Onemli Diisiiniirlerden Bazilari
11.2.1. Davud el-Kayseri

11.2.2. Molla Fenari

11.2.3. Hocazéade

11.2.4. Kemal Pasazade

AMACLAR
- Osmanli dusiincesinin genel seyrini kavramak
- Osmanli disiincesinin kaynaklarini ve donemlerini tanimak

- Osmanli disiincesinin kurucu dustinurlerini tanimak

HAZIRLIK SORULARI
1. Davud el-Kayseri’nin zaman hakkindaki 6zgiin goriisu nedir?
2. Molla Fenari aklin iglevini nasil degerlendirmistir?

3. Osmanl diistincesinde Tehafiit geleneginin yeri nedir?
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11. OSMANLILAR DONEMINDE FELSEFE

11.1. Genel Bakis

Osmanli Devleti, Anadolu Selguklu Devleti'yle Beylikler'in bir devamidir. Ozellikle Mogol
baskisi sonucunda medeni seviyesi yuksek olan nufusun Bati Anadolu’ya dogru hareket
etmesiyle Osmanli Beyligi nisbeten kultlrli bir tabana sahip olmustur. Xll. ytzyilin ikinci
yarisindan itibaren sehirlesen Anadolu Selguklu Devleti’nde XIII. ylzyildan itibaren ilmi
faaliyetin basladi. Ozellikle ayni yiizyilin ikinci yarisindan sonra bagsehir Konya’da Muhyiddin
lbni’l-Arabi'nin 6grencisi Sadreddin Konevi'nin nazari irfan (tasavvuf) sahasindaki eserleri ve
Mevlana Celaleddin-i ROmi’nin bu alana kazandirdigi edebi eserler hem Anadolu’ya hem
Anadolu disina ciddi etkilerde bulunmustur.

Meraga matematik-astronomi okulu mensuplarinin ilhanllar déneminde Anadolu’ya
gelmesi neticesinde basta Sivas, Kayseri, Tokat, Aksaray olmak Uzere Anadolu’nun pek ¢ok
sehrinde nazari ilimler sahasinda Ust seviyede bir egitim veriimeye baslanmig, ilimler tarihi
acgisindan onemli eserler kaleme alinmistir. Bu hareketin merkezinde Meraga okulunun
kurucusu Nasirtiddin-i TasT'nin 6grencisi Kutbiddin-i Sirazi vardir.

Kutbuddin, Sivas ve Kayseri’deki medreselerde verdigi yuksek egitimin yani sira yazdigi
eserlerle hem Dogu islam dinyasini hem de Bati islam diinyasindaki astronomi teorileriyle
matematik geleneginin Anadolu ve iran’da yayginlasmasina, bilhassa Semerkant matematik-

astronomi okulunda ele alinmasina vesile oldu. Osmanli Ulkesine go¢c eden Semerkant okulu

mensuplari eserlerinde bu birikimi temsil eden fikirlere yer vererek Osmanli ilmi cevrelerinde

taninmalarini sagladi. Kutbiiddin’in hem nazari hem uygulamali tipla ilgilenmesi, bilhassa ibn

Siné&’nin el-Kandn fi't-fib adli eserine serh yazmasi Anadolu’da zaten yaygin olan eserin daha
cok taninmasina yol agti. Kutbuddin-i Sirdzi’'nin Anadolu’daki istikrarsizlik yizinden Tebriz'e
gitmesiyle, Anadolu ile iran bolgesindeki 6grenciler arasinda bir bag kuruldu; Safevi Devleti'nin
ortaya cikisina kadar Anadolu-iran ve Tirkistan arasinda ilmi ve fikri bir birliktelik olustu.

Meraga okulu mensuplarinin ilmi calismalari ve farkli distince gevrelerinin faaliyetleri de
Anadolu’daki ilmi hayati besledi. Osmanlilar'in iznik'te kurdugu ilk medresenin basmiiderrisi
olan Davad-i Kayseri boyle bir ortamda vyetisti; Ozellikle Tokat Niksardaki Nizamiye
Medresesi'nde Meraga matematik-astronomi okulunun ikinci kusak temsilcisi Cobanoglu ibn
Sertak’in talebesi oldu. ibn Sertak’in égrencisi David-i Kayseri’nin hem Meraga hem Endiiliis
ilim hayatini sahsinda birlestirmig bir alim oldugu soylenebilir.

Osmanli ilim hayatinin, merkezinde Meraga matematik-astronomi okulunun bulundugu

Anadolu Selcuklu ve Beylikler ddneminden gelen alt yapisi basta Misir, Suriye, Irak, iran ve
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Turkistan olmak (izere klasik islam cografyasina tahsil icin gidip egitimini tamamladiktan sonra

donenlerle bu cografyalara mensup &alimler tarafindan zenginlestirildi. Bilhassa Altin Orda

Devleti’'nin zayiflamasiyla bolgedeki bazi alimler Anadolu’ya, XV. yuzyildan itibaren de Osmanli
cografyasina go¢ etti. Istanbul'un fethiyle birlikte islam dinyasinda merkezi bir yer edinen
Osmanli Devleti sahip oldudu istikrar neticesinde disaridan alimleri gekmeyi basardi.

Kuruculart arasinda Osmanli ilim hayatini teskilatlandiran Molla Fenéari’nin

odrencilerinden Kadizade-i ROmi'nin de bulundugu Semerkant matematik-astronomi okulunun

mensuplari Osmanl cografyasina gelmeye basladi. Bilhassa Fethullah es-Sirvani, Ali Kuscu,

Bircendi gibi alimler ve 6grencileri Osmanli ilim hayatini besledi. Semerkant'tan gelen eserler

yeniden Uretilerek Osmanli ilim hayatinda yerini aldi. Tirkistan ve iran cogdrafyasindan gelen

goc Safevi Devleti'nin kurulmasiyla XVI. ylzyilhn ilk yarisinda yogunlasti ve bu yuzyilin

sonlarina kadar devam etti. Ayrica Hint kitasindan Osmanli cografyasina ilmi seyahatler oldu.

Endulus’an dusmesi ve Kuzey Afrika codrafyasinda vuku bulan istikrarsizlik bolgedeki

Musliman ve gayri muslim ilim adamlarini Osmanh cografyasina ¢ekti. Memltk Devleti'nin

yikilmasiyla pek ¢ok alim Osmanli merkezine gelerek ilmi hayata katkida bulundu.
Osmanli Devleti’'nin kurulup yayildigi cografyada gayri muslim bilgin ve dustnurlerin

Osmanl ilim hayatina katkisi vardir. Palamas ve Plethon gibi Bizanslhi Ortodoks hiristiyan

diistiniirler yeni bir giic olan Osmanlilar karsisinda alternatif arayislara girdi, istanbul’'un fethiyle

pek cok Bizansli bilgin bu guce ilmi ve fikri katki sagladi. Gayri maslim unsurlarin hem kendi

iclerindeki ilmi faaliyetleri hem de Osmanli alimleri ile iliskileri, Katib Celebi ve Esad Yanyavi
orneklerinde goruldigu gibi son donemlere kadar surdu, 6zellikle yenilesme déneminde bu
unsurlarin yardimlari artti. Bunun yaninda Avrupa ile ilmi iligkiler, basta askeri teknoloji,
haritacilik, cografya, tip, astronomi ve matematik gibi ilim dallarinda her zaman surekliligini
korudu. Yenilesme doneminde pratik ilim dallarindan teorik ilim dallarina dogru yavas seyreden
bir ivmeyle klasik dusince ve arastirma cercevesi terkedilmeye baslandi, 6zellikle yeni
olusturulan egitim kurumlariyla Bati Avrupa’da tahsil goren &grencilerin Osmanl egitim
hayatinda yerlerini almasiyla eski ilmi gelenek ¢cok 6zel alanlar disinda tamamen terkedildi.

Doénemler. Osmanli ilim hayatini ¢ doneme ayirmak mumkundur.

1. Devletin kurulusundan Mineccimbagi Ahmed Dede’nin 1702’de 6limuane kadar suren
klasik donem.

2. 1702’den modern egitim kurumlarinin kuruldugu 1773’e kadar devam eden bunalim
ve arayls donemi.

3. 1773’ten itibaren devletin siyasi bir tegkilat olarak ortadan kalktigi 1923’e kadar siren

klasik paradigmanin terkedilmeye baslandigi yenilesme donemi.
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Klasik dénem Osmanli diisiincesi kendisinden ®nceki islam medeniyetinin butiin
renklerini ihtiva eden, ancak farkli zamanlarda degisik goruslerin 6n plana ¢iktigi bir dénemdir.
Devletin kurulug agsamasinda hem siyasi iradenin hem kulturel cografya ve toplumsal yapinin
talebine uygun bigimde ilk Osmanl medresesi olan iznik Medresesi, basmuderrisi Davad-i
Kayseri’'nin c¢alismalariyla keldm ilmi gelenedini surdlirmekle birlikte irfani bir renge
barinmastir. Klasik donemin bundan sonraki asamasi, Yildirnm Bayezid’in beylikten sultanliga
gegcis siyasetine uygun olarak Osmanli ilmiye teskilatini yeniden orgutleyen Molla Fenari okulu
tarafindan temsil edilir. Bu okul, David-i Kayseri ile baglayan irfani gizgiyi surdurtrken Razi’'nin
temsil ettigi kelam zihniyetinin vurgusunu arttirmig, mantikla usul egitimine agirhk vermigtir.

istanbul’'un fethinden sonraki siyasi ve idari kadrolari yetistiren, en azindan etkileyen
Hizir Bey, Sinan Pasa, Hocazdde Muslihuddin, Molla Hasrev gibi pek ¢ok alim bu okulun
mensubudur. Osmanl dusuncesi, Bursali Kadizade’'nin dgrencisi olan Ali Kuscu ile yeni bir
boyut kazandi. Fethullah es-Sirvani gibi Semerkant matematik-astronomi okulunun mensuplari,
Kusgu’dan 6nce Osmanli cografyasinda faaliyet halindeydiler. Kusgu ve dégrencileri, Osmanli
disuncesine Meraga ve Semerkant birikimini islenmis bir bigimde aktararak riyazi hikmeti
mevcut keldam ve irfan cgizgisiyle butunlestirdiler. Klasik dénemin bu Uguncl agsamasi Mirim
Celebi Uzerinden devam etti ve Takiyyuddin er-Rasid ile zirveye ulasti. Takiyyuddin er-Rasid’in
oliminden (1585) klasik donemin sonuna kadar Osmanl ilmi zihniyeti bu sirecgte olusan
birikim i¢erisinde Urunlerini verecektir.

Muaneccimbasi Ahmed Dede klasik donemin son, arayis doneminin ilk ismi olarak dikkat
ceker. O, Osmanli dustncesinde egemen olan kelami tabiat felsefesiyle bu felsefenin rakibi
durumunda bulunan ve elestirel sebeplerle dikkate alinan ibn Sinaci doga felsefesini bir kenara
birakarak sayi kavrami eksenli (adedi) Pisagorcu teoloji, kozmoloji ve dolayisiyla tabiat
felsefesine yoneldi. Onerme ve énermenin dis diinya ile iligkisini ve nispetin varlikga yerini
tartisan Muneccimbasi Ahmed Dede, geleneksel bilgi anlayisinin temellerini sorguladi. Esad
Yanyavi ve oglu Mehmed, Darendeli Mehmed Efendi, Mustafa Sidki ve 6grencileri, Gelenbevi
ismail Efendi gibi pek cok diisiiniir ve bilgin Gegmisten hareketle gelecegi kurma cabasinda
icinde oldular. Ancak sanayi devrimi ve bu devrimin askeri sahadaki etkisi arayis icin vakit
kalmadidi, gergek arayisinin yerine siyasi arayisin gectigi, Katib Celebi’den bu yana hakikat
merkezli degil siyaset merkezli distnen idari ve siyasi mekanizmalarin devletin devami (beka-
yI devlet) adina hizli ¢bzim talep ettikleri gergcegine isaret etmektedir.

Olusturulan yeni egitim kurumlari, muhendishanelerde yetisen o6grencilerle Bati
Avrupa’da egitim goéren talebelerin sayisindaki artis Osmanh ilim ve fikir hayatinda koklu
degisimleri beraberinde getirdi. Yeni tabiat felsefesinin temel kavramlari ve disiplinleri hizla

Osmanli ilmi gevrelerine akti. Bu bilgiler devletin siyasi arayiglariyla birlesince ortaya gegmisten
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kopusu dert edinmeyen, yeni bilgileri de kaynaklari bakimindan sorgulamayan, yalnizca
sonuglarini kullanim cihetinden dikkate alan yeni bir zihniyet ortaya ¢ikti.

Tanzimat sonrasi donemde klasik metafizikten kopmus c¢ok sayidaki Osmanli
munevverine karsilik eski gelenegdi dikkate alarak yeni ile eski arasinda kavramsal dizeyde
terkibe gitmeye calisan az sayidaki dusunur ana damari belirleyemedi. Bu donemde daha
koktenci bir durum alan siyasal arayigla toplumsal sorunlar kavramsal analizle nedensel
dusunceyi ve elestirel tavri ihmal ettiginden nazari dastnce geri plana ¢ekildi. Ferdi bunalim,
pratik toplum sorunlari igin Uretilen 6zdeyis niteligi agir basan edebi disunce kok saldi. Bati
Avrupa’daki felsefi ve ilmi dislnceyi ylksek seviyede temsil etmeye ¢alisan Vidinli Hiseyin
Tevfik Pasa, Salih Zeki, bu dislinceyi kendi tarihi birikimiyle beraberce dikkate almay1 deneyen
Cevdet Pasa ile oglu Ali Sedad ve kizi Fatma Aliye gibi dusundrler ise ¢abalarinda surdurulebilir
ciddi bir karsilik bulamadilar. Batin bu arayis ve bunalimlarla sorun ve ¢ézumlerin olusturdugu

bilgi stoku her seyiyle beraber Cumhuriyet donemine aktarildi.

11.2. IIk Dé6nem Diisiiniirlerinden Bazilar:

Osmanli disuncesinin seyriyle ilgili olarak yukaridaki genel tasvirden de anlasildigi
uzere, Osmanh dusunurlerini tanimak igcin mevcut bilgilerimiz yeterli olmadigi gibi bir sayim
dokim icin de bu dersin kapsami de yeterli degildir. Bu bakimdan Unitemizin bu ikinci

bolimuande birkag dusunurle ilgili sinirli malumata isaret ederek ilerleyecegiz.

11.2.1. Davud el-Kayseri

Davud el-Kayseri, 14. asirda yasamis bir islam mutefekkiri ve sufisidir. Muhtemelen 1260
tarihleri civarinda dogmus, tahsil hayatina dogdugu yer olan Kayseri’de baslamistir. ilmf bilgisini
artirmak ve ilimlerde derinlesmek icin Misira gitmistir. Tasavvufi terbiyesini Sadreddin el-
Konevi'nin 6grencilerinden biri olan Abdurrezzak Kasani’nin yaninda tamamlamistir. Orhan
Gazi tarafindan 1336 yilinda iznik’te yaptirilan medreseye miderris olarak tayin edilmistir.

Bazi Eserleri: Matla'u Husdsi’l-Kilem fi Maéni Fusasi’l-Hikem; Serhu Kasideti't-Taiyye,
Serhu Kasideti’l-Mimiyye, Serhu Besmele bi’s-Sdreti’n-Neviyyeti’l-insaniyyeti’l-
Kémile,Nihayeti’l-Beyan fi Dirdyeti’z-Zaman, Tahkiku Ma&’i’l-Hayat ve Kesflii Esrari’z-
Zultiméat: Kesfii'l-Hicab an Keldmi Rabbi’l-Erbab:

Davad-1 Kayseri hem yasadigi donem hem de bu esnada bulundugu ilmi muhit itibariyle
ilimler tarihi agisindan dikkat geken bir simadir. Ozellikle Osmanli Devleti’'nin kurulus
asamasinda Ustlendigi kritik muderrislik vazifesi, devletin sonradan benimseyecegdi ilmi

politikaya yon vermis gozukmektedir. Kayseri’'nin Turklerin Anadolu’yu fethiyle baglayan ve
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kendi yasadigi déneme kadarki yerel nitelikli ilm7 tesekkiilli, énce Sam-Kahire akabinde iran-
Tarkistan illerindeki ilmi/kiltarel havzayla birlestirmesi ¢ok katmanl bir ilmi anlayisi ortaya
cikarmistir.

Bir tarafta nakli ilimlere olan vukufu, diger taraftan akli ilimlerin farkl turleriyle ilgili eserler
telif etmesi ve bu ilimlerin ilkesi olarak gérdigu metafizik alanda eserler kaleme almasi bu
katmanh distinme faaliyetinin unsurlarini olustururlar. Kayseri’nin kulli bir perspektifle farkli ilim
sahalarinda behresinin olmasiyla birlikte 6zellikle irfani bakimdan isminin 6ne ¢ikmasi bu
alandaki faaliyetlerine daha fazla dikkatleri cekmektedir. Zira onun medrese hayati ve orada
edinmis oldugu medrese dili ile Ekberi duslnceyi ele alip yorumlamasi irfant dagstnceyi farkh
ilim cevrelerine acmigtir.

Sadreddin Konevi ile baglayan Mueyyiduddin el-Cendi (6. 691/1292) ve Abdurrezzak el-
Kasani ile devam eden teorik tasavvufun yorumlanmasinda Kayseri’'nin yeri, 6ne c¢ikardigi
meseleler ve telif tarziyla digerlerinden farklilasmaktadir. Soyle ki, Ekberi gelenegin temel
ogretileri Kayseri’nin selefleri tarafindan dile getirilmis olmakla birlikte bu 6gretinin teorik bir
cercevede butlncll bir bigimde, kelam ve felsefenin kavram ve meseleleriyle i¢ ice gegecek
sekilde ele alinigi ilk defa onun Fusdsu’l-Hikem serhine mukaddime olarak yazdigi
Mukaddematta ortaya konmustur. Serhe giris olarak kaleme alinan fakat sonradan mustakil bir
kimlik kazanan bu girig, teorik tasavvufun problematigi olan on iki meseleyi konu edinmistir.

Felsefe ve kelam geleneklerini elestirmekten geri durmayan Kayseri, varlik ve bilgiyle
iligkili meseleleri yeni bir perspektifle ve yeni kavramlarla ele alarak kesf ve musahede
yonteminin gegerlilik ve kesinligini kanitlamaya caligir. Benzer ¢cabayi Kayseri, vahdet-i vucad
doktrini etrafinda sekillenen varlik ve bilgi anlayisini “konu, meseleler ve ilkeler” baglaminda
temellendirmeye calisarak da gostermigtir. Kayseri'nin, ayrintili, gok ornekli ve bol kanitlar
sunan Uslubunun yani sira nakli ilimlerdeki yetkinligini fark edilebilir. Bu agidan
Ozellikle Fusas serhi, irfani dille medrese dilini (mantik-nazari/seri) birbirine yaklastirir. Bununla
birlikte Kayseri, akli ve nakli ilimleri, ilm-i ilahi olarak niteledigi tasavvufu izah ederken
aracgsallastirmis goztkmektedir. Farkl ilimlere dair tim teliflerinde konulari nihai kertede ilm-i
ilaht perspektifli bir okumaya tabii tutmaktadir. Ekberi didslncenin ortaya koydugu bu
metafiziksel bakig, asirlar boyu Osmanl ilim ¢cevrelerinde ve kulturel hayatinda etkinligini
strdirmustur. Bu dustncenin izini 6zellikle Osmanh donemi felsefi-kelamt icerikli eserlerde ve
edebiyat hayatinda takip etmek mumkundur.

Varlik Dusilincesi

Vahdet-i viicOd disincesi ibni’l-Arabi ve takipcilerinin eserleri etrafinda sekillenen,
varlik kavraminin merkezde oldugu ancak “zorunlu ve mumkun diye bolinmeden ele alindigr”

bir disincedir. Bu duglncenin temelinde mutlak ve gergek varlik ile géreceli (izafi) ve hayal
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olarak nitelenen varlik tarlerinin birbirlerinden kesin gizgilerle ayrilmasi s6z konusudur. Bu
durum, David-1 Kayseri’nin Mukaddemat'inin ilk bashgina da yansimis; o bu boélimu mutlak
varliga iligkin temel dnermelere tahsis etmigtir. “el-Vucidu’l-Hak” ismini verdigi bu fasilda
Kayser'nin, mutlak varlik kavramini ele alirken olumsuz (selbf) nitelemelerin agirlikli oldugu bir
anlatim tarzini benimsedigi dikkat cekmektedir. Onun benimsemis oldugu bu Uslup, diger
muhakkik sifllerde de bariz bir bicimde goéruldiagua tzere, varhgin mutlakligini, gergekligini ve
genelligini dilin sinirlari igerisinde ele almaya donuktar.

Kayseri'ye gore vicuad, sirf varlik olmasi bakimindan harigte ve zihinde ortaya ¢ikan
varlik tlrlerinden baska (gayriyet) bir 6zelliktedir. Bununla birlikte harigteki ve zihindeki
mecvutlar, mutlak varligin farkli mertebelerdeki taayytnleridir. Ancak Kayseri gergek varligin
herhangi bir sart ve kayitla sinirlanmaksizin sirf varlik olmasi bakimindan mutlakligini surekli
bir bicimde vurgular. Buna gore “Vicad-1 sirf (mahz), tUmel veya tikel, genel yahut 6zel, zatina
zaid birlik tarzinda bir vahid veyahut cokluk dedgildir.” Mutlak varlik bdyle iken onun diger
mertebelerde taayyund, onun zatinda ve hakikatinde herhangi bir degisim ve baskalasim
olmaksizin farkl mertebelerde zuhGrunun ortaya ¢ikardigi mevcutlardan ibarettir. el-Vicadu’l-
Hak, kendi zatindaki durumuna referansla selbi nitelemelerle anilirken zihinde ve harigte
zuhdru dikkate alindiginda s6z konusu mertebelere ait kavramlarla nitelenebilir.

Mutlak varligi selbi yonden nitelemeyi zorunlu kilan hus(s, onu tanimlayacak ondan
daha genel bir mefhum olmamasi duslincesinden kaynaklanir. Kayseri’nin varlikla ilgili
yorumlarindan one ¢ikan bir diger husUs ise onun apagik olmasi ve insan mudrikesinin onu
bedihi olarak kavramasidir. Zira bu dusinceye gore varlik, harigte taayyun etmis varliklarin
tahakkuk ve enniyyet bakimindan en asikar ve en acgik olanidir. Bununla birlikte Kayseri, s6z
konusu mutlak varhigin zati ve hakikati yonunden butiin esyadan gizli oldugunu belirtir. Ayrica
dis dinyada ortaya ¢ikmis butiin mevcutlarin mukavvimi olmasi agisindan ise zatinda zorunlu
varlik olarak nitelenir. Sayet o zati bakimindan zorunlu degil de mumkun olsaydi, kendisinin
ortaya ¢cikmasina sebep olarak bagka bir illete ihtiya¢ duyacakti ve bu durum, zorunlu varligi
onceleyen bagka bir varlig1 gerektirecekti.

Davad-1 Kayseri, vahdet-i victd dusuncesine yoneltilen mumkuin varliklarin tamamiyle
reddedildigi meselesiyle ilgili olarak, harigte ortaya ¢ikmis varliklarin her birinin mevcut olmak
bakimindan gercgekligi husGsunda herhangi bir kugkunun olmadigini vurgular. Bu kabulden
sonra mesele, dis dunyada taayyun etmis varliklarin, mutlak varlikla olan iligkisinin kurulmasi
Uzerine sekillenir.

Farkli mertebelerdeki varlik turleri ele alinirken ortak bir kullanim olarak basvurulan
“varlik” kavramina iligkin ilk ayrimlar onun zorunlu ve mumkun seklinde nitelenmesiyle ortaya

cikar. Ancak Davad-i1 Kayseri'ye gore harigte zuhr etmis varliklarin gergekligi bir yonden kabul
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edilirken, diger yonden onlarin mevcutluklarinin kendi zatlarindan kaynaklanmayip mutlak
varligin onlari ortaya ¢gikarmasina bagli oldugu vurgulanir. O, aksi takdirde bu durumun esyanin
zati geregdi zorunlu olmasi dusuncesine yol agacagindan s6z eder. Bu disuncenin arkaplaninda
“varligin, zati gereg@i zorunlu olan bir ‘varlik’ta son bulmasi gerekir” ilkesi yatmaktadir. Bunun
aksine olarak varligin son kertede dayandigi bir zorunlu varlik kabul edilmezse, varlikta
devirden ya da teselsulden bahsetmek gerekecektir.

Davad-1 Kayseri, Mukaddemat’ta ve diger kiiguk hacimli risalelerinde sdfiler haricindeki
nazari geleneklerin varlikla ilgili temel yaklagimlarindan bazi kesitler de sunmaktadir. Buradaki
ifadelerinde 6zet bir bicimde o, kelamcilara gére varligin ortak bir terim olarak tevatu’ yoluyla
varlik tlrlerinin tamamina ait bir nitelik oldugunu, filozoflara goére ise vacip ve mumkin varlik
kategorilerinde teskik yoluyla oldugunu belirtir. Bu konunun Ekberi dusunce icerisinde ele
alinig1, a’van-1 sabitenin mahiyetler seklinde nitelenmesinden hareketle zat-mahiyet
ayriligi/gayriyeti yahut ayniligi meselesi etrafinda sekillenmigtir. $Soyle ki varlikla nitelenen bir
seyin onun zatinin geregi olarak mi bu sekilde nitelendigi yoksa onun varliginin zatina zaid mi
oldugu konusu, zorunlu ve mumkun varlik ayrimini ortaya ¢ikartan bir tartisma alanidir. Ekberi
disunceye mensup yorumcularin, a’yan-1 sabiteyi mumkdn varlik cergevesi icerisinde ele
almalari, onlari bu tartismalara dahil etmis ve vahdet-i vicld perspektifinden zorunlu ve
mumkun kavramlarina yeni boyutlar kazandirmistir.

David-1 Kayseri’nin 6nemli bir rol Gstlendigi Ekberi dlisiincede temel varlik kategorilerine
iliskin s6z konusu yeni boyutlar, Islam filozoflarinin metafizigin konu ve meselelerine dair
yaklasimlarindan farkli bir ¢cergeve ortaya koymalari ile iligkilidir. Zira onlar, “varlik olmasi
bakimindan varlik” seklinde ifade edilen metafizigin konusunu bir 6nermeye cevirerek “varlik
olmasi bakimindan varlik Hak'’tir’ seklinde ifade etmislerdir. Bu sayede, zorunlu ve mimkuin
varlik tarlerinin, varlik yuklemini ortak bir bigimde almalarindan kaynakh olarak bu durumun
dilsel (lafzi) mi yoksa anlamla (manevi) mi ilgili oldudu; sayet anlamla ilgiliyse bu durumda
tevatu’ yoluyla mi yoksa tegkik yoluyla mi oldugu seklindeki klasik tartisma zemininin disina
cikabilmiglerdir.

Gergek varligin yalnizca Hak’ka ait oldugunu 6ne suren bu perspektifte vicad kavrami
farkh metafizikler arasinda suregelen tartismalarin uzaginda konumlanirken, s6z konusu
tartismaya mahiyetleri sebebiyle izafi/hayali varlik tarleri dahil edilmigtir. Nitekim Davad-i
Kayseri'ye gore de vicad kavrami gercekte Hakk’in zatiyla 6zdeslesmis oldugu icin O’nun
mutlak varligi ile bir tir hayal mertebesini temsil eden iz&fi varliklari ayni yuklemle nitelemek
hakikate aykiri bir durum olarak goérilir. Bu durum onun, Risale fi iimi't-Tasavvuf isimli
risélesinde belirttigi Uzere, “zorunlu varlik, varhigin hakikatinin aynidir.” Zira zorunlu varlik, eger

varligin hakikatinden bagka (gayr) olsaydi varligin hakikati disinda bagka bir hakikatten de

172



yoksun olamaz, bdylece varlik bu hakikate araz olurdu. Sayet bu distince kabul edilirse,
zorunlu varhk (vacibl’l-vicad) ya kelamcilarin dedigi gibi “mevcut/vicidu olan” veya filozoflarin
dedigi gibi, “varhgin fertlerinden bir fert” olacak ve kendisi disindakilere ondan tasacaktir.
Kayseri'ye gore kelamcilarin ve filozoflarin goruslerinin her ikisi de imkansizdir.

Su halde Kayseri'ye gore zorunlu varlik, mutlakhdi ve mahiyetler tGzerine yayilmasi
(inbisat) sebebiyle her seyden daha geneldir; her seyi zatl ile kusatmistir. Esyanin farkl
mertebelerde ¢ikmalari ve varliklarini surdurmeleri de mutlak vucadun feyzi ile
gerceklesmektedir. Dig dunyada veya ma’kdl alemlerde herhangi bir varligin ortaya ¢ikigi s6z
konusu feyzin strekliligiyle mimkin olmaktadir. Hatta Kayseri'ye gore varlik o kadar kusaticidir
ki, mutlak yokluk (adem-i mutlak) ve goreceli yoklugun (adem-i izafi) dahi akilda tasavvur
edildigi durumlarda onlarin mefhumlarina ariz olmaktadir. Onun belirttigine gore akil, bu
sebeple s6z konusu iki yokluk durumunun birbirinden ayrilmasini saglamakta ve bunlardan
birini ortadan kaldirirken digerinin varligini ispat hustsunda yargida bulunabilmektedir.

David-1 Kayseri’nin varlik distincesinde 6ne ¢ikan temalardan bir digeri zorunlu varligin
taniminin yapilip yapilamacagi ile ilgilidir. O, cinsi, fasl veya haddi olmadigi icin zorunlu varhgin
taniminin yapilamacagi duasuncesini ileri surer. Benzer sekilde zatinda herhangi bir
kuvvetlenme veya zayifliktan s6z edilemedigi i¢in varlik kavraminin ortaklik bildirmesi, teskiki
anlamda da olsa mumkin degildir. Clnkd siyahlik ve beyazhidin bir konumda bulunmasinda
oldugu gibi bir seyin kuvvetliligi ve zayifigi da “bir konumda bulunma tasavvuru’na neden
olmaktadir. Bu hususla ilgili ifade edilen bir diger tema ise mutlak vic(d hakkinda ziyadelik ve
noksanlik durumlarinin gegersiz olusudur.

Mutlak varlik hakkinda Kayseri’'nin temel ilke ve Onermelerine yer verdikten sonra
mumkun varliklarin Ekberi disencede ele alinisina gecebiliriz. Kabaca belitmek gerekirse,
muUmkunun anlami bu dastincede gergek varlikla onun farkli mertebelerdeki taayyunleri olan
mevcutlar arasindaki iligki Uzerine kuruludur. Gergek varlik karsisinda izafi varliklar olarak
nitelenen mevcutlarin, varliklari inkar olunmamakla birlikte onlar varligi kendilerine bir tur sifat
olarak kabul etmis de dedillerdir; onlar gergek varligin zuhdr mertebelerinde taayyun etmis ve
tahsis edilmis halidir. Bu disunceden hareketle, Kayseri'ye gore “mumkun, varliginda illete
ihtiya¢c duymaz” denemez. Cunku mumkun varlik, hakikati yontinden itibari varlik turand temsil
ettigi icin gergekte yok hukmundedir. Ancak imké&n mertebesindeki bu varlik taru, yalnizca onu
akleden birisi ile zihni bir anlam olarak ortaya ¢ikabilir. MUmkun varligin imkanini akleden Kisi
de aslinda dis dinyada yalnizca mutlak varligin onu var kilmasiyla tahakkuk etmektedir. Sayet
mutlak varliktan varlik feyezani bir an bile kesilse butin mumkunler gibi akleden kisi de yokluga

(adem-i sirf) karisir.
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Ozetle, Kayseri’'ye gére kiilli tabii olarak dis diinyada ortaya cikan hakikat, viicGdun
sinirli ve belirlenmis hali de olsa onun aynidir. Harigte varliga gelmis her sey, bulundugu
mertebe ne olursa olsun itibari olarak isimlendirilse de zorunlu varlik hakkinda bu durum gecerli
degildir. Burada temel ilke “bir seyin kendi kendisini taakkul etmesi onu kendi hakikatinin digina
clkarmaz.” seklindedir. Zatinda butun yetkinlikleri agsmasi sebebiyle gergek varliktan tagsma s6z
konusu olmus ve bu varlik dis diinyada bir ydnuyle (min vechin) goérinur olmustur. Boylece, dis
dunyada zuhdr etmis bu varlik trd bir yonden tek bir varlik olarak ifade edilmisg, diger yonden
ise gercek varligin taayyunleri olarak baskaliklarina dikkat ¢ekilmistir. Bu agidan mumkunlukle
nitelenen taayyun etmis varliklar, her halukarda kendisini harici varlik sahasinda ortaya

cikmasini saglayacak zorunlu bir illete/sebebe surekli bir bicimde muhtagtir.

11.2.2. Molla Fenari

Hayati: Fenari 1350-1431 yillari arasinda yagsamis bir Osmanh alimidir. Yildirnm Bayezid
(1389-1402), Celebi Mehmed (1413-1421) ve Il. Murad (1421-1451) gibi padisahlarin devirlerini
idrak etmistir. Fenari Cemaleddin el-Aksarayi’nin ders halkasina katilmig, daha sonraki tahsilini
Misirda surdirmastir. Misira, Aksarayi’den ders okumak icin gelen Seyyid Serif el-Clrcant ile
gitmistir. Ikisi, Ekmeleddin el-Baberti ve ibn Mibareksah gibi alimlerden ders almiglardir.
Misirdan dondugunde Manastir Medresesi muderrisligine ve ardindan Bursa kadiligina
getirilen Fenari, hac doniisii Misira ugrayarak orada bir miiddet ikamet etmis ve bu arada ibn
Hacer el-Askalani ve Muhyiddin el-Kafiyeci gibi alimlere icazet vermistir.

Fenari’nin hoca silsilesi Baberti Uzerinden Eb( Hanife'ye kadar uzanirken, Fahreddin er-
R&zi’nin dorduncu kusaktan torunu olan Cemaleddin el-Aksarayi Uzerinden ise Razi'ye dayanir.
Onun Razi gelenegi icerisindeki felsefi/kelami diustince ile daha yakin temasi Kutbiddin er-
Razi'nin talebesi olan ibn Mibareksah araciligi ile olmustur. Fenar’nin sufi disiinceyle
tanismasi ilk olarak ibni’'l-Arabi’nin bir takipgisi olan babasi Mevlana Hamza vasitasiyla olmus
ve ondan Konevi'nin Miftdhu’l-Gayb’ini okumustur. Haci Bayram Veli diye de bilinen Seyh
Hamid el-Kayseri gibi sGfilerle tanisarak onlardan istifade etmistir. Fenari, Sadreddin el-Konevi
halifesinden olan babasi Mevland Hamza'dan Ekberiyye, Abdullatif el-Makdisi’den Zeyniyye,
Hamid el-Kayseri’den Erdebiliyye tarikatlarina isnat edilmistir.

Bazi Eserleri: Misbahu’l-Uns Beyne’l-Ma‘kil ve’l-Meshid, Serhu Dibaceti’l-Mesnevi,
Fusali’l-Bedayi’ fi Usdli’s-Serayi’.

Osmanl felsefe- bilim hayatinda, ilk ciddi dénidsim, Sultan Yildirnm Beyazid’in
siyasetiyle baslamistir. Onun beylikten devlete giden surecte takip ettigi siyaset geregi klasik
yiksek Islam kuiltirini kendi Glkesinde inga etmeye yoénelmistir. Bu nedenle Molla Fenari'yi
davet ederek ondan medreseler icin muifredat dizenlemesi yapmasini istemistir. Fenari ve

174



cevresinde toplanan bilginler Osmanli’'nin yuksek seviyeli ve surekliligi olan ilk entellektuel
basarisini gergeklestirmislerdir. Mantik, usll ve matematigin yavas yavas yer buldugu bu
surecte Fenari, Kayseri gizgisindeki irfani da devam ettirmistir. Onun yetistirdigi 6grenciler ve
cevresi Osmanl’nin daha sonraki entellektuel gelisiminde ciddi tesirde bulunmustur.

Molla Fenari kurulug dénemi buylk alimlerinden olup Osmanli Devleti’nin ilk resmi
muftisu/seyhlislamidir. Molla Fenari 1350 yilinda dogmus, sufi-alimlerinden olan babasindan
Sadreddin Konevi’nin Miftahu’l-Gayb adli eserini okumus ve daha sonra tizerine Misbahu’l-Uns
adinda bir serh yazmistir. I.Beyazid, I. Mehmet ve Il. Murad dénemlerinde yasamis olan Molla
Fenari, ilk tahsilini Anadolu’da Cemaleddin Aksarayi (6. 1388), Alaeddin Esved (6. 1397) gibi
Tark alimlerinden, tasavvuf egitimini ise Sadreddin el-Konevi'nin talebe ve halifesi olan
babasindan, ylksek ihtisasini ise donemin ileri gelen ilim merkezlerinden Misir'a gidip, burada
Seyyid Serif ile birlikte Ekmeliddin  el-Babertiden (6.1384) tamamlamistir.
Yuksekogreniminden sonra Misirdan doénen Fenari, Yildinrm Beyazid tarafindan Bursa
kadiligina ve Manastir Medresesi muderrisligine tayin edilmistir.

Molla Fenari, Bursa’nin Timur tarafindan isgaline kadar (1402) kadilik goérevine devam
etmistir. Bursa’nin isgali dolayisiyla da Karaman’a gitmistir. Karaman’da on yil kaldiktan sonra
Bursa’'ya donmus ve ikinci defa Celebi Mehmed tarafindan kadi tayin edilmistir. Seyh Bedreddin
isyani ¢ikinca, 1418 yilinda hacca gitmek niyetiyle Hicaz’'a gitti. Dontuste ise Misira ugradi ve
orada bir middet kaldi. Seyh Bedreddin’in 1420 yilinda idamindan sonra tekrar Anadolu’ya
dondu. 1425 yilinda Osmanli’'nin ilk resmi seyhulislami tayin edildi.

Osmanlr'da Medrese gelenegdinin olugsmasinda ve bazi tasavvuf ekollerinin yayllmasinda
onemli pay! olan kisilerin basinda Molla Fenari gelir. Osmanl’nin, ilk miderrisi Dav(d el-
Kayseri’den sonra ibn Arabi diisiincesinin etkisinde kalmasina sebep olan ikinci dnemli
sahsiyettir. Osmanli ilim hayatinda imtiyazlilar sinifi diye anilan Fenériler ailesinin ilk ferdi olan
Fenari, Osmanli devlet adamlari ve alimlerince Ustunlugu kabul edilen bir ilim otoritesidir.
1431’de Bursa’da vefat etmis ve yaptirdigi caminin haziresine defnedilmistir.

Molla Fenari’nin disuncesi genel olarak mantik, tefsir usull, fikih usuli ve metafizikle
ilgili eserlerinde ifadesini bulmustur. islam dusunirlerinin yeni sentezlere yoneldigi hareketli bir
dénemde yasayan Fenari, Mogol istilasi ve Haglilar sonrasi Islam dinyasinin yeniden
toparlanmaya calistigi ilmi ve fikri ortamin gulclu bir temsilcisidir. Muhakkikler olarak bilinen
alimlerin yetistigi bu ortamda fikirleri tegekkll eden Fenari dini ve lisani ilimleri, Fahreddin er-
Razi’'nin metafizigini ve Muhyiddin ibni’l-Arabinin tasavvuf metafizigini bir blylik sentezde
uyumlu hale getirmeyi denemistir.

Onun ilmT kisiligi, Anadolu’da filizlenmeye baslayan ve giderek Osmanli ilim zihniyetinin

temelini olusturacak olan medrese-tekke butinliginid kendinde temsil etmis ve mutasavvif-
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alim tipinin Dav(d-i Kayseri’"den hemen sonraki érneklerinden birini ortaya koymus olmasi
bakimindan da énem arz etmektedir. Molla Fenari’nin ilmi projesinde mantik, din ilimleri
metodolojisi ve tasavvuf metafizigi birbiriyle ¢elismeden iligki igine sokulmustur. Usul ilmi
mantikla butlnlestigi gibi tasavvuf da serf ilimlerle tam bir uzlasma halindedir. Ayrica bu ilim
anlayisinda vahdet-i vicid metafiziginin de mantik yoéntemlerine dayali bir ifadeye
birindirilmesi amaclanmistir. Dolayisiyla onun disiincesinde klasik islam disiincesinin
beyan (dini bilgi), burhan (akli kanit) ve irfan (tasavvuf metafizigi) seklinde isimlendirilen
arastirma alanlari birbirini batinleyen bakis acgilarini ifade etmektedir.

Taskodprizade Ahmed Efendi, metafizik (el-ilm0U’l-ilahi) sahasindaki teorik ve tasavvufi
bilgi edinme yollarindan s6z ederken bu ikisi arasinda bir gegislilik bulundugunu ve nefsin
arindiriimasina dayali tasavvuf yolunun Anadolu’daki en blyuk temsilcisinin Fenari oldugunu
belirtir. Nitekim Fenari, ibni’l-ArabT’nin bir dértligiine yazdig kiiglk bir serhte vahdet-i viic(d
ontolojisinin temel dnermelerini agikga gostermistir. Buna gore gergek varlik birdir ve Allah’tir.
Ondan baska her seyin mevcudiyeti, gercek varligin ezelden beri ilminde bulunan ilk drnek ya
da asli gergekliklere (a’yan-i1 sabite) gore tespit edilmesinden ibarettir. Bu varligin tasidigi
isimler onun alemle olan iligkisini tanimlar ve nesnelerin hangi varlik duzeyinde gercgeklik
kazanacagini belirler.

Fenari tarafindan, “insan gucinun sinirlari iginde hak olan Allah’i yaratiklarla iligkisi ve
alemin O’'ndan neset etmesi bakimindan bilmek” seklinde tanimlanan metafizigin konusu, varlik
veya ontolojik anlamiyla Hak, dolayisiyla da Hakk’'in varligi olarak belirlenmekte, ilkeleri ilahi
isimler, problemleri ise bu isimlerin varlik mertebelerinde nasil tecelli ettigi, kisacasi Hak ile
alem arasindaki iligkinin nasil gergeklestigi seklinde ortaya konmaktadir. Bu ontolojik
yaklasimla paralellik gosteren bilgi anlayisina goére tasavvuf metafiziginin ilke ve problemleri
hakkinda gercegi 6grenme ahlaki arinma yoluyla, bu yol da benzer bir hali daha énce yasamis
arifin delaletiyle olabilir. EQitim yoluyla aktarilan bilginin arif tarafindan akla uygun yontemlerle
veriimesi mumkun oldugu gibi bilgileri alan kimse de bunlarin kesinligine hukmetmek igin
mantiki yollara her durumda ihtiyagc duymayabilir.

Bu baglamda Fenari’nin ana fikri, metafizik ilkelerin ancak ilahi sirlara vakif ariflerce
bilinebildigi ve dolayisiyla metafizik meseleler hakkinda onlarin s6z sahibi oldugu seklindedir.
Ayrica ariflerin tasavvuf doktrinlerini akla uygun bigimde aktarmasi, bu bilgilerin esasen teorik
yontemin olgutu sayilan mantiga indirgenebilece@i anlamina gelmedigi gibi belirli dlgttlerden
mahrum bulundugu yahut higbir dlgute vurulamayacagi anlamina da gelmemektedir. Aksine,
her bilgi ve varlik duzeyi igin yeni ve izafi manalar kazanan c¢esitli dl¢itler s6z konusudur.

Fenari, Konevi’'nin fikirlerini takip ederek metafizik alaninda teorik yontemi 6nemli

saymakla birlikte insanin hata yapabilecegdini, kesin bilgi igin izlenmesi gereken yontemin
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tasavvufi misahede oldugunu savunmustur. Kesfe dayali ydontem nihai olarak alemde mevcut
nesnelere degdil dogrudan dogruya Allah’in varligina yoneliktir. Cinkl esyanin son gercekligi
onun Allah’in ezeli bilgisinde taayyun etmis ilk 6rneklerle ayni oldugundan ontolojik gergeklige
ulasmay! ve Allah’a yénelisi gerektirmektedir. Arif bu ydneliste aklinin saglayabilecegi biitiin
verileri, batin ilke, kural ve kanunlari asarak, akilla tanimlanmis soyut ve tiumel kavramlarin
Otesine gecerek ontolojik gercekligi askin bir duzeyde kavramig olmaktadir.

Fenari'nin tanittigi bu yontemin bir bakima XX. yuzyildaki fenomenolojiye ve buna dayali
varlik felsefesine onculik ettigi soylenebilir. Esyanin asli gergekligini Allah’in ilminde nasil ise
Oylece bilmek seklinde belirlenen bir gayenin teorik yéntemi metafizik icin disarida
birakmasindan 6tlra Fenari teorik akli elestirmekte ve bunu tasavvuf metafizigine 6zgu bilgiye
akilla ulagilabilecegi kanaatini gegersiz kilmak igin yapmaktadir. Kendisinin metafizik
meselelerin teorik kanitlarla ortaya konamayacagini belirtirken dayandigi gerekgeler teorik
hakUmlerin, sujeye ait bakisin niyet, inang, yetenek gibi farkliliklara gére degismesi veya bakis
agisina gore degisiklik gostermesi, bunun o6tesinde teorik aklin iki ¢eligkili hUkimden birinin
yanhshgini kanitlayip geliskiyi her durumda giderememesi veya celisen fikirler igin birbiriyle
yenisemeyen kanitlar ortaya koyabilmesi seklindedir.

Esas itibariyle teorik aklin sinirlari icinde kalarak kendisini agsamayacagi ve ilahi olanla
irtibat kuramayacag@i yolundaki bir ana fikre dayanan bu elestiri, modern Bati felsefesinin
kendine 6zgu yapisina ragmen Kant'in teorik akla yonelttigi elestirileri hatirlatmaktadir. Fenari
tarafindan oldukga sistematik bicimde dile getirilen bu elestirel tavir aslinda teorik aklin inkari
anlamina gelmemekte, aksine, insan aklinin kendi igleyis alani ve sinirlari icinde hem
kavramsal gerceklige ulasmak hem de seri ilimleri temellendirmek bakimindan vazgecilmez
oneme sahip oldugunu ifade etmektedir.

Varlik Duslincesi ve Metafizigi

Molla Fenari, Ge¢ Yenilenme Dénemi’nin temel 6zelliklerini gug¢lu bir bigcimde yansitma
anlaminda temsil kabiliyeti yuksek muhakkik alimlerdendir. Hocalari vasitasiyla fikhi, kelami
tasavvufi ve felsefi dlistince geleneklerine baglanir. Birgok ilmi disiplin igerisinde yetkin eserler
veren Fenari dilci, mantikgl, fakih ve sufi kimligiyle 6ne ¢ikar. O, Fahreddin er-Razi mektebine
mensup bir alim, bir Hanefi usdlcusu, mantik alaninda eser veren ve eserlerine bu ilmin rengini
fazlasiyla yansitan bir mantikgi, vahdet-i viicGd metafizigini benimseyen ve bu baglamda yeri
geldikge mantikgilari, sudurcu metafizikgileri ve kelamcilari elestiren bir sufidir.

Fenari, Esiriiddin el-Ebhernin isdgici'si (izerine yazdigi serhte klasik mantigin
tasavvurat, tasdikat, kaziyyeler ve kiyas bahislerini dakik bir dille serh etmistir. Uzerine gok
saylda hasiye yazilan bu serh, Osmanli medreselerinde ders kitabi olarak okutulagelmistir ve
gunumuzde de klasik mantiga giris konusunda akla ilk gelen metinlerdendir.
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Molla Fenari metafizik alaninda, vahdet-i vicud mektebine eklemlenir. Bu alandaki
goruslerini Konevi'nin Miftahu’l-gayb’ina yazdig1 Misbéhu’l-iins adli serhinde genisge ortaya
koymustur. ibni’l-Arabi kendine kadar gelen tasavvuf disincesini felsefe ve kelam
dusunceleriyle terkip ederek nazari tasavvufa Onculuk eder, Konevi ise onun tasavvuf
duguncesini sistematik hale getirir. Molla Fenari Misbahu’l-tins ile Aynu’l-a‘yan adl eserlerinde
Konevi’nin nazari tasavvuf anlayisini izleyerek ileriye tasir. Bu eserlerde Fenari’nin kavramsal
duzeyde sudurcu metafizige yaklastigi, bununla birlikte akil elestirisine giristigi ve kelamcilara
kargi —Konevi’ye nispetle- daha uzlagmaci bir yaklagim sergiler.

Fenari’'nin Aynu’l-A‘yan adh Fatiha tefsirinde ayetler lugat, sarf, nahiv, tasavvuf, kelam,
fikih gibi cesitli ilimlerin verileri cergevesinde genisge tefsir edilmistir. Yapilan tevillerde nazari
tasavvufun kavramlari kendini yogun bir sekilde godsterir. Metafizik ¢ergevesindeki
aciklamalarda Konevi’'nin Fatiha Tefsirinden genis iktibaslar yapiimistir. Eserin girisinde tefsir
ilminin mahiyetine dair yapilan ayrintili tartisma dikkat cekmektedir. Fenari burada klasik bilim
felsefesinin kavramlariyla tefsir ilminin mevzu, mebadi ve mesailini ilk kez ayrintili olarak
tartismistir. Onun buradaki tefsir tanimi ve acgiklamalari sonraki literatiirde tefsir ilminin

mahiyetiyle ilgili tartismalarin merkezinde yer almaktadir.

11.2.3. Muslihiddin Mustafa Hocazade

Hocazade’nin tam adi Muslihiddin Mustafa b. Yusuf b. Salih’tir. Bursali olmasindan
dolay! Bursevi nisbesiyle anilir. Yaklasik olarak 1434’te Bursa’da dogdu. Babasi ticaretle
ugrasmaktaydi ve Hocazade’nin de ticarete atilmasini istiyordu. O ise ilim tahsil etmek istiyordu,
sonunda babasi da onun ilim tahsil etmesine izin verdi. Hizir Bey'in (6. 1459) derslerine devam
etti. Hizir Bey, 6grencisi Hocazade'yi Il. Murad’a takdim etti. Once Kestel kadiligina sonra da
Esediye medresesi muderrisligine getirildi.

Fatih doneminde, Hocazade’nin bir stire Kazaskerlik yaptiktan sonra Bursa Sultaniye
(Yesil) Medresesi’'ne muderris tayin edildi. Hocazade, Fatih’'in huzurunda yapilan tartigmalara
da katilmis ve istanbul Sahn-1 Seman miderrisligi gérevinde de bulunmustur. Bu gérevde iken
Fatih’in istegi Uzerine Tehéfiti’l-Felasife adl eseri kaleme almistir. Bu gorevlerden sonra
Hocazade, Edirne ve Istanbul kadisi oldu. Bir middet sonra kadiligi birakip muderrislik
gorevine devam etti. Il. Beyazid Hocazade’yi 6nce Bursa Sultaniye medresesine, ardindan
Bursa muftlligine tayin etti. 1488 tarihinde Bursa’da vefat etti.

Ogretisi

Hocazade’nin en o6nemli eseri Gazzall ile baslayan Tehéafiit gelenedine dahil
olan Tehéfiitii’l-felasife’dir. Tehé&fiit gelenedini  olusturan eserin  temel konusu Islam
distncesinin en temel sorunlarindan birini olusturan din-felsefe iligkisidir.
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Gazzali, bu eserde, filozoflarin matematikte ve doga bilimlerinin  bazi
bolumlerinde, genel, zorunlu ve dogru kanitlari  olduklarina bakarak, onlarin  Tanri-bilim
konusunda da bdyle kanitlari olduklarini zannedip, dinin gerekliliklerini hice saymak isteyenlere
durumun bdyle olmadigi gostermeye c¢alismistir. Gazzali'nin filozoflar elestirmek igin
yazdiQi Tehéfitiu’l-feldsife adli eserine uzun sure cevap veril(e)memig, bir asir sonra
Endiliis’te, Messal felsefeyi iyi anlamis ve yorumlamis bir filozof olan ibn Risd (6. 1198) bu
esere yonelik Tehéafiti't-Tehafit adl bir reddiye kaleme almigtir.

Gazzall ve ibn Risd Tehéfiitlerinden sonra Tehéfiitlerin yeniden kaleme alindigi
doénem, Fatih Sultan Mehmed (1451-1481) dénemidir. XV. ylzyilda felsefe ile din arasindaki
iligkinin  ortaya  konulmasina yonelik kaleme alinan eserlerden biri  olan
Hocazade’nin Tehafiiti’l-felasife isimli eseri Gazzali'ye birgok konuda muhalefet etmektedir.
Hocazade, daha eserinin dnsozunde filozof ve keldamcilar arasinda tartisma konusu olan
meseleleri tarafsiz olarak ele alacagini, bununla birlikte Gazzal’'nin Tehafiitlinde gordugu bazi
hatalari ortaya koymaktan ¢cekinmeyecegini ifade etmektedir.

Hatta Gazzall'yi elestirmekte o kadar ileri gitmistir ki; Kemalpasazade, Hocazade’nin
amacinin filozoflarin mi, yoksa Gazzali’'nin mi tutarsizligini ortaya koymak oldugu konusunda
tereddt ettigini sdylemektedir. Tehafiit'i yirmi meseleyle tasnif eden Gazzali on yedi meselede
filozoflari elestirmis “Tanri’nin bilgisi”, “alemin kidemi” ve “cimani hasr” konusunda filozoflari
tekfir etmistir. Hocazade ise bu Ug¢ tekfir meselesinde de Gazzal'ye katiimamaktadir. Bu
meselelerde Hocazade’nin tutumu filozoflarin delillerinin burhani olmadigi ve bagka turlu de
olabilecegi imkani Uzerine inga edilmektedir.

Hocazade bir Matiridi kelamcisidir ve Semerkand ekolliniin Osmanl cografyasindaki
bir takipgisidir. Hocazade felsefenin Matlridi inan¢ sistemine uygun olmayan ydnlerini
elestirmistir. Alemin kidemi meselesinde seriat sahiplerinin (kelamcilarin) gériislerini esas
aldigini ve bu hususta filozoflarin gérislerini kabul etmedigini belirtmistir. Hocazade islam
filozoflarinin alem hakkindaki goruslerini ¢agin bilimi olarak gérmekte, ancak onlari mutlak
otorite olarak kabul etmemektedir. Diger taraftan Gazzali’nin filozoflari elestirirken ileri strdugu
goruslerin mantiksal hatalar barindirdigini gostermeye de galismistir.

Hocazade’nin Tehafliti’l-Felasife’si eserinin basinda, filozoflara karsi oldugunu, bu kitabi
yazmaktaki amacinin “filozoflarin, tabii ve ilahi ilimlerde ileri surdikleri kaideler hakkinda
Gazzal'nin ele aldigi ve almadigi hususlari ele almak ve onlar delilleri ile anlattiktan sonra
curitmek, bu sekilde filozoflara karsi ¢cikmak, hak ve yakin ehlini yuceltmek” oldugunu sdyler.
KemalPagsazade'nin isaret ettigi Uzere, Hocazade, filozoflar kadar, hatta onlardan daha ¢ok
Gazall'yi elestirmekte, buna paralel olarak bazi 6nemli konularda filozoflarin géruslerini agikga
Gazzal'ninkilere tercih etmektedir. Bu tercih dyle bir noktaya varmaktadir ki Hocazade’nin bu
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kitabi filozoflarin tutarsizliklarini ortaya koymak igin yazdigini sdylemis ancak tersine daha ¢ok

Gazzali'nin tutarsizliklarina isaret etmistir.

11.2.4. Kemal Pasazade

Kemal Pagsazade veya diger adi ile ibn Kemal 1468'de Edirne veya Tokat'ta dogdu.
Babasi tarafindan asker bir aileye mensup oldugu igin askeriyeye girdi. |l. Beyazid’in seferlerine
istirak etti. Sonra iyi bir egitim aldidi icin ilmiye sinifina gegti. Once Molla Litfi'nin talebesi oldu.
Daha sonralari zamanin taninmig alimlerinden dersler aldi ve tahsilini tamamladi. Once
Edirne’de Ali Bey medresesine miiderrris tayin edildi. Uskiip’teki ishak Pasa medresesine terfi
ederek muderris tayin edildi. Edirne’ye dondi ve sirasiyla Halebiye, Ug¢ Serefeli ve Sultan
Beyazid medresesine muderris oldu. Yavuz Sultan Selim ile iyi iligkiler kurdu. 1516’da Edirne
kadiligina, sonra Anadolu kazaskerligine getirildi. Sonra Edirne Daru’l-Hadis’ine ve yine Sultan
Beyazid medresesine mduderris tayin edildi. 1526’da Zenbilli Ali Efendi’nin olumuyle
seyhulislamliga getirildi. Ollinceye (1534) kadar bu gérevde kaldi.

Kemal Pasazade (1468-1534) cok yonll bir bilgindir. Bilgin olarak ¢ok cgesitli alanlarla
ugrasmis ve bu alanlara iliskin eserler vermistir. Tarih, dil, edebiyat, felsefe bunlardan sadece
birkacidir. Onun Ozellikle nakli ilimlerde, yani tefsir, fikih, kelam vs. konularinda derin bir vukuf
sahibi oldugu bilinmektedir. Kemal Pasazade’nin felsefi eserlerinin sayisi bir hayli fazladir.
Muderrislik, kadilik ve seyhulislamlik makamlarinda énemli gérevler ifa etmistir. Bu Gnli Turk
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alim ve mutefekkirinin “devrinin ibn Sina”si oldugunu éne siiren kayitlara rastlamaktayiz.
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12. UNITE: iBN HALDUN ve DUSUNCESI

KONULAR

12.1. ibn Haldun’un Hayati ve Eserleri
12.2. Gorusleri

12.2.1. Tarih ve Tarih Yaziciligi

12.2.2. insan Tasavvuru

12.2.3. Toplum, Bedevilik ve Hadarilik
12.2.4. Devlet, Miilk ve Siyaset

12.2.5. ilim ve Egitim

AMACLAR
- ibn Haldun’un tarih felsefesi yaklagimini anlamak
- ibn Haldun’da umran ilminin kapsamini bilmek

- Asabiyet kuraminin mahiyetini kavramak

HAZIRLIK SORULARI
1. ibn Haldun daha gok hangi ilimlerle iligkilendirilmektedir?
2. “Umran ilmi” nedir?

3. “Asabiyet” ne anlama gelmektedir?
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12.1. Hayati1 ve Eserleri

ibn Haldun (1332-1406) devlet adami, bilgin ve tarih felsefecisidir. Atalari Yemen
bdlgesindendir. Kendisi Tunus’ta dogmustur. Kiguk yasta Kur'an-1 Kerim’i ezberledi, Arapga ve
dil bilimleri, hadis, kiraat, fikih, fikih usulli, kelam, mantik ve felsefe egitimi aldi. ibn Haldun
farkh devletlerde ve devlet kademelerinde calisti. Bir ara onun Endulis’e gitti, Girnata ve
isbiliye’de bulundu. Burada da karisik bir siyasi dénem gecirdi. Bazen vezirlik gérevine
yukselirken bazen de hapse atildl. Sonra Tunus’a gitti ve dersler verdi. Hacca gitmeye karar
verdi ancak iskenderiye’de bu niyetinden vazgecerek Kahire'ye gitti. Orada biiyuk ilgi gérdii ve
Ezher'de dersler verdi. Kudls’e ziyaret etti. Timur'un Halep’i alip Sam’i kusattigi dénemde
Timur'un huzuruna ¢ikti ve ona asabiyet kurami anlatti. 1406’da vefat etti.

IImi calismalar ve siyasi calkantilarla dolu bir émir gegiren ibn Haldun devletin birgok
kademelerinde bulunmustur. Hayatinda sikintili donemler olmakla birlikte saraylarda ve Ust
makamlarda refah igerisinde bir yagsam strmustr. ilim ve fikir hayatindan kopmamis, tecriibesi
ve gozlemleriyle ilim diinyasina ¢ok sey katmistir. Farkh devlet ve kiltlrlerle tanismis, birikimini
eserlerine dzellikle Kitabir'l-iber’in giris kismi olan Mukaddime’ye yansitmstir.

Duasunurdn eserlerinin birgogu ginimuze ulagsmamistir. En meshur eseri bir tarih kitabi
olan Kitabu’'l-iber'dir. Mukaddime, mustakil bir kitap olmayip, Kitab(i’l- iber'in girisi (mukaddime)
ve birinci kismidir. DUsunur burada tarihin 6nemine, tarih yazimina ve takip edilmesi gereken
yontem ve ilkelere dikkat ceker. Tarih ilminin kapsamh bir tarifini yapar. Cemil Meric, ibn
Haldun'u “Ortagagin karanlik gecesinin, ne énclisii ne de devamcisi olmayan, muhtesem ve
mdinzevi bir yildizi” olarak tavsif ederken, Arnold Toynbee ise “Mukaddime’deki tarih felsefesi,
thrdndn en blylik eseri. Simdiye kadar, higbir llkede, higbir cagda, higbir insan zekasi béyle bir

eser yaratmamigtir’ seklinde anar.

12.2. Ogretisi

12.2.1. Tarih ve Tarih Yazicilig:

Aristoteles gelip-gecici olanin yani dedisen seyin ilmi olmayacadini varsayarak tarihi ilim
olarak kabul etmemis ve ilimler tasnifinde tarihe yer vermemisti. ibn Haldun ise filozoflarin her
seyi bilme iddiasinda olduklarini ancak evrenin insanin bildiginden daha fazla bir gergeklige
sahip oldugunu, bu sebeple her seyi bilmenin mumkuin olmadidini belirterek gozlemlerimizi
tarihe uygulayarak daha net bilgilere ulagsabilecegimizi iddia etmektedir. Tarih siradan insandan
tutun en buyuk sultanlarin bile merak ettikleri bir alandir ve bu sebeple de hikmetin konusudur.
Tarihgilerin hatasi, nakledilen haberlerin hepsini aktarmalari, dogruluk ve yanligliklariyla ilgili

Olcutler belirlememeleridir.
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Tarih faydalari ve gayeleri yluksek bir ilimdir. CunkU insanlar bu ilim sayesinde din ve
diinya islerini saglam temeller (izerine oturturlar.ibn Hald(n tarihi “yolu kutsal, faydasi cok,
gayesi serefli bir ilim” olarak tanimlar. Tarihin zahiri ve batini olmak Uzere iki yonu vardir. Zahiri
yonuyle tarih olaylarin nasil gerceklestigini ve ne gibi sonuglar ortaya c¢ikardigini, ahvalin nasil
degistigini, devletlerin sinirlarinin nasil genisledigini, insanlarin yeryuzunu nasil imar ettiklerini
anlatir; batint yonuyle de butun bu olaylari var ve mumkun kilan esaslari s6z konusu eder. Bu
yonuyle tarih umran ilmine tekabul eder. Bu ikinci anlamiyla tarih hikmetin asli bir unsurudur ve
bu yonuyle de bir tur felsefedir.

ibn Haldn’a gore yapilmasi gereken sey, gercedin anlasiimasini engelleyen unsurlarin
basiretle tesbit edilerek ayiklanmasidir. Rivayetleri tenkit¢i gozle ele alan bir tarihginin
nakledilenleri kabul ve red konusunda 6lgusunun kendisi olmasi ona gore tarih yaziciliginin en
esasli ilkesidir. Boyle bir tarihginin en 6nemli 6zelligi, umranin muhtelif halleri ve bu hallerin her
birinin ayri tabiatlari oldugunu bilmesi ve bu bilgiye dayanarak onlara dair karar vermesidir. Yani
umran bir vakia veya bir varlik alani olarak tarihginin karsisinda bulunmakla birlikte onun
hakkinda edinmek istedigi malimat dogrudan degil dolaylidir. Clinkli goérindigu haliyle umran
bir sebep degil bir neticedir; netice olmasi hasebiyle de onu ortaya ¢ikaran sebeplerin neler
oldugu ve bu sebeplerin kalici bir dizeni olup olmadiginin arastiriimasi gerekir. Olaylari dogru
tasvir eden haberler bulunmadan tarih yazicihgi, tarih yaziciligi olmadan da ikinci anlamiyla
tarih ilmi mumkun olamaz. Zira tarih ilmi, tarih yaziciligini teskil eden rivayetlerin ve tarihi
eserlere anlamini veren gergevenin esasini teskil eder.

Tarih yazicihginin dayandigi haber tabiati geregdi dogru veya yanlis olabilir. Tarihginin
gorevi, ilk olarak dogru haberi yanligindan ayirarak dogru olanlari bir duzen iginde bir araya
getirmektir. Ancak tarihciler bircok sebepten dolay bunu geregi gibi yapmamistir. ibn Halddn,
tarincilerin bir mezhebe veya bir goruse bagh olmalari yizinden benimsedikleri goruglerine
uyan haberin sihhatini aragtirmaksizin nakletmelerini dustukleri hatalarin en basinda zikreder.
Ona gore gordukleri veya kendilerine nakille ulasan olaylara yanlis bir anlam ytkleyerek
nakletmeleri, haberin dodru olduguna dair bir tevehhimle hareket etmeleri, olaylari iginde
gerceklestikleri sartlar ¢gergcevesinde kavrama konusundaki yeteneksizlikleri, makam ve mevki
sahiplerine yaranmak icin eser telif etmeleri de onlari yanlislara sevketmistir. Tarihgilerin en
yaygin hatasi umrandaki ahvalin tabiati hakkindaki bilgisizlikleridir. Eger bir olay hakkindaki bir
haberi isiten tarih¢i onun dyle olmasini gerektiren sebepleri ve bunlarin tabiatlarini bilirse bu
bilgi ona haberlerin dogrusunu yanhsindan ayirt etme imkanini verir. Bu ise rivayetlerin sihhatini
arastirma konusunda en tesirli yoldur. ibn Haldin’a gére tarihgi, miifessir ve nakilcilerin distigu
hatalarin temel sebebi sadece nakillere itimat etmeleri, bunlari benzer olaylara
kiyaslamamalaridir. Stirekli dedisen hadiselerin gerisinde degismeyen bazi ilkeler vardir. Bu
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noktadan bakildiginda gecmisle gelecek suyun suya benzediginden daha fazla birbirine

benzer. Tarih ilmiyle umran ilmi bu noktada bulusmakta, tarih umran ilminin zahiri, umran ilmi

ise tarihin batini olmaktadir.

12.2.2. insan Tasavvuru

Her insan icinde yasadigi toplumun bir aynasidir. insanin dogustan getirdigi bazi
kabiliyetleri diginda bilgi ve ahlak olarak belirlenmig bir tabiatindan bahsedilemez. Kabiliyetleri,
icinde yasadigi toplumsal sartlar gercevesinde kazanan insan iki ayri alemin ortasinda bir
yerdedir. Bunlardan birincisi hayvanlar, ikincisi melekler alemidir. insan bu iki alemle de irtibat
kurabilecek 6zelliklere sahiptir. Onun bu iki alemden ayrildigi en énemli husus irade, kasit ve
fikir glicudiir. insan hayvanlar aleminden fikir giicti, melekler aleminden irade giiclyle ayrilir.

irade ve kasit, insanin daha énceki tecriibelerinden olusturdugu tasavvurlari sayesinde
ortaya ¢ikar. insan iradesi ve kastinin faaliyet alani ilaht irade tarafindan sinirlari gizilmis olan
olus ve yok olus ile kayithidir. irade ve fikir glicii ona, hislerin olusturdugu gegici intibalarin
sinirlari étesine gegerek kalici olani tespit etme imkani saglar. insan akil balig oldugu ve zihni
bir kemale ulastigi an temyizi bir akla da sahip olur; bu temyizi akil yardimiyla olaylar arasinda
dogrudan gozlemlenmeyen alakalar kurar. Hatta bu olaylarin gerisindeki saf formlari (ma‘kalat)
tesbit edebilir. Ibn Halddn buna “nazari akil” veya “nazar” adini verir.

insanin toplumsal bir varlik olmasi var olusunu siirdiirmesinin de én sartidir. insanin var
olus iradesi btln zorunluluklarin esasini teskil eder. Cunkul insan tabii ihtiyacglarini karsilamak
icin baskalarina muhtag¢ oldugu gibi varligini muhafaza etmek i¢in de baskalarinin yardimina
muhtagtir. Onun varligini tehdit eden tehlikelerin baginda vahsi hayvanlar gelmektedir. Fiziki
glg itibariyle bu hayvanlar karsisinda zayif olan insanin diger canlilarda mevcut olmayan iki
Ozelligi vardir. Bunlar onu diger canlilar karsisinda avantajli kilar. Bu iki 6zellik fikir ve eldir.

Insan, elinin tasidigi imkanlar farkedip disiinme kabiliyetinin yardimiyla gelistirip
kullandigi aletler sayesinde en giigli vahsi hayvandan daha glgli olur. insanin distinme
kabiliyeti ve elinin olmasi zanaatlarin ve ilimlerin ortaya ¢ikmasinin esasini teskil eder. Ancak
ne zanaatlar ne de ilimler, bir kisinin tek basina olusturup gelistirebilecedi ve kullanabileceqi
kadar basittir. Zanaatlarin ortaya cikip gelisebilmesi igin insan toplumu zaruri oldugu gibi
zanaatlar sayesinde elde edilen aletlerin geregdi gibi kullanilabilmesi igin de insanlarin belirli bir
diizen iginde birbirleriyle yardimlagmasi zorunludur. insanin yapmasi gereken sey, kafasini ve
elini kullanarak kendini korumak igin faaliyette bulunmaktir.

Toplum iginde hemcinsleriyle beraber yasayan insan, varligini sirdurdagu gibi, yaratilis

amaglarindan olan yerylziniin imari ve hilafeti gerceklestirebilir. insanin yeryliziinde halife
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olmasi onun yeryliziinii imar etmesi amacina ydneliktir. insan yeryiiziinii mamur hale getirince
Allah’in onu yaratmasindaki amacin yeryuzuyle ilgili kismi tahakkuk etmis olur.

Umranin_en 6nemli sarti uyqun tabii bir cevredir. Cevrenin hayata uygunlugunun

derecesi ve cevrenin kendi Ozellikleri, umranin ortaya ¢ikacagi bolgenin keyfiyeti Gzerinde
dogrudan etkili olur. Ayni iklimde yasayanlar sadece fizik yoninden ve manen musterek bir
zeminde bulunmazlar; bunun 6tesinde ortak karakter 6zelliklerine de sahip olurlar. Umran, bir
cografya ve bir iklim iginde ortaya cikar ve bu iklimin éngérdiiga 6zellikleri tasir. ibn Haldan,
umran ilmini anlatmaya once iginde yasanilan dinyayi herhangi bir deger hukmU vermeden
tasvir ederek baslar. Yedisi esas olmak Uzere yetmis cografi bdlgenin tasvirinden sonra bu
bolgelerin ozellikleri ve buralarda ortaya ¢ikan umranin ozellikleri arasinda bir ilgi kurar.

Insanlarin maddi ve manevi diinyalari insa edilirken itidal bir tir standart olusturur. Maddi
dunyanin ingasinda mutedil sartlar, insanlara sagladig: imkanlar vasitasiyla mutedil bir maddi
medeniyetin olusmasini saglar. Yuce Allah’in seg¢tigi peygamberler, mutedil bir manevi
duinyanin ingasinin hem ilkelerini hem de orneklerini insanlara gostermislerdir. Mutedil iklimde
yasayan insanlar bulunduklari bodlgeleri maddi medeniyet ve toplumsal kurumlar agisindan
dunyanin diger bolgelerine gore daha mamur hale getirmislerdir. Peygamberlerin buyuk
cogunlugu o6zellikle bu yorelerden segilmistir. Bu, onlarin, insanlarin ahlaki kemale yodnelik
gelisimleri agisindan uygun Ozelliklere sahip olmalari ve dini kabule en yatkin insanlarin bu
yorelerde yasamis olmalariyla alakahdir.

Insanlarin fiziki ve ahlaki 6zellikleriyle yasadiklar bolgelerdeki iklim sartlar arasinda
dogrudan bir ilgi vardir. Cok sicak ve ¢ok soguk bolgelerde dodup yetisen insanlarin fizyolojik
Ozellikleri, mesela deri ve g6z renkleri, mutedil iklimlerin hakim oldugu yorelerdeki
insanlarinkinden sirf bu faktdrler sebebiyle farklilik arzeder. iklimdeki tedrici farklilasma kendini
deri renklerinde de gostermektedir. Sicak yodrelerde yasayan insanlarda gdzlenen
hafifmegreplik, acelecilik ve zevke dugkunluk, mutedil yoOrelerde yasayan insanlarin
davraniglarinda ortaya cikan hafiflik, soguk iklimlerde yasayan insanlarda gézlenen dikkat ve
tedbire yonelik vurgu, insanlarin karakterleriyle iklim arasinda bir iliskiyi gosterir.

Insanin aldigi gidalar da benzer bir sekilde onun fiziki yapisina ve karakterine tesir eder.
Mutedil iklimde bulunan yorelerin dnemli bir kismi ziraata elverigli arazilerden olugsmaktadir.
Buralarda yerlesik hayat daha yaygindir. Hayatlarini sehir, kasaba ve kdylerde yerlesik olarak
surduren insanlarin énemli bir kismi bolluk ve refah iginde yasadigi igin genis beslenme
imkanlarina sahiptir. Fakat sehirlerde bolluk i¢cinde yasayan insanlar gereksiz hatta zararli
birgok gida maddesini de tlketirler. Bunun sonucunda sehirlilerin vicutlari bigimsiz ve girkin
olur. Zihni faaliyetlerinde korelme, zekélarinda tembellik ortaya ¢ikar. Buna karsilik gida
cesitleri az, hareket zorunluluklari gok olan gogebeler zor sartlarda yasamanin getirdigi zeka
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keskinligine sahiptir. Sehirde yasayan insanlar arasinda riyazet yapanlarin vicut dlglleri daha
mutenasip oldugu gibi zekalari da daha keskindir. Sehirlerde yasayan rahata digkin insanlarin
tahammul gugleri zayif oldugu igin kitlik zamanlarinda ve diger gu¢ sartlarda ¢ok cabuk telef
olabilmektedir. Buna kargilik zor sartlarda yasayan gogebe insanlar megsakkate daha dayanikli
bir vicut ve karakter yapisina sahiptirler. Bunun sebebi insan vucudunun kendisini
aligkanliklara gore ayarlayabilme kabiliyetidir. Ancak aligkanlik belirli bir sureci gerektirir.

lbn HaldGn, umranin fiziki-cografi ve insani on sartlar (zerinde durdugu bahiste
peygamberlik muessesesine 6zel bir yer ayirmistir. Cinku peygamber ve onun tebligi umranin
objektif 6n sartlarindan biridir. Peygamberligin bir esasi (vahiy), bu esasi tebli§ eden
peygamberin vasiflari ve kendisine verilen bazi karakter 6zellikleri (ismet), onu destekleyen
bazi harikulade isleri (mdcize) vardir. Peygamberin toplum iginde ahlaki ozellikleri yaninda

makbul bir statisinin olmasi da tebligin basariya ulagsmasi agisindan gerekmektedir.

12.2.3. Toplum, Bedevilik ve Hadarilik

ibn Halddn, toplumsal hayat sekilleri arasinda temel iki kategoriyi birbirinden ayirir. Bu
ayirimi insanlarin gecimlerini saglama tarzlarini esas alarak yapar. Bu iki temel kategori
gocebelik (bedavet) ve yerlesikliktir (hadaret). Birlikte yagsamanin esas sebebi hayati devam
ettirmek icin yardimlagmadir. insanlar zaruri intiyaglarini temine dncelik verirler. Bunlar gevrenin
dogrudan verdigi imkanlarla karsilanir. Bedevilik, fiziki ¢evrenin verdigi imkanlar Gzerinde
insanin herhangi bir islem yapmadan, onunla yetinmesine dayanan bir hayat tarzidir. Fiziki
cevrede insanin mudahalesi olmaksizin mevcut olan seyler ise daha ¢ok bitki ve hayvanlarla
onlardan elde edilen yiyecek, giyecek ve diger egyalardir. Bundan dolay! go¢cebe vermeden
almayi hayatinin esas ilkesi haline getirmistir. Bunun neticesinde gogebe, fiziki-cografi sartlarin
onune koydugu ile yetinmek ve bunu tukettikten sonra kendisine benzer imkanlari sunan baska
bir yer aramak zorundadir. Bu anlamda gdgebelik insanlarin birlikte yagsama bigimlerinin ilk ve
oncelikli seklidir.

Hayvancilikla ugrasan gogebeler sadece kendi ihtiyacglarini karsilamak icin g¢alismaz,
hayvanlarin da ihtiyaglarini temin igin gayret sarfetmek zorunda kalirlar. Bu sebeple surekli yer
degistirmek zorundadirlar. Gogebeligin en belirgin 6zelligi zor sartlarda hayati surdirme
mulcadelesi verilmesidir. Yiyecek ve igecek temini, dismanlardan korunma igin insanlarin
birbirlerinin destegine olan ihtiyaci hayati nem tasir. insan tabiati, sadece yasama ve yasatma
degil bagkalarina hakim olma iradesine de sahiptir. Dolayisiyla bedevilik, zorunlu olarak bir

toplumsal hayati gerektirir, toplumsal hayat da zorunlu olarak dayanismayi (asabiyet) gerektirir.

Dayanisma hakimiyet iradesini ortaya kovar.
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et “*

ibn Haldlin “bedevi” ile “hadari” arasini tefrik etmek icin “zaruri”, “haci” ve “kemali”

kavramlarini_kullanir. Zaruri hayatta kalabilmek igin gereken yiyecek, giyecek ve meskenden

ibarettir. Haci zaruret arzetmeyen, ancak mevcudiyeti insani daha da rahat ettirecek, o an igin
olmasa bile gelecekte ihtiya¢ hissedilebilecek seylerdir. Kemali ise gelecekteki ihtiyaglarini
karsilama konusunda belli bir noktaya gelmis olan insanlarin estetik ve baska kaygilarla
gelistirdigi hususlardir. Bedeviler zaruri olanla yetinmek zorundadir. Haci ve kemali ile sadece
hadariler ilgilenebilir. Hadarilerin toplu olarak yasamasinin sebebi haci ve kemali olani
gelistirerek muhafaza etmektir.

ibn Hald(n, bedavet-hadaret-fesad cizgisini tarihin yasadigi umranin ahvali agisindan
en esasli gerilim olarak kabul eder. Bu gerilim tabii ve dolayisiyla zorunludur. Bedeviler hayat
sartlari gere@i cesur ve hemen butun islerini kendileri goren insanlardir. Yerlesik hayata alismig
olan kisiler sadece bir konuda uzmanlagmislardir. Bunlar, guvenlik de dahil olmak Gzere bitin
alanlari ya bagkalarina veya tabi olduklari bir efendiye birakmiglar, rahatlarina duskuin,
dolayisiyla zor sartlarda yasayamayacak duruma gelmislerdir. Bunun sebebi, insanin zamanla
alistigi ve meleke haline gelen 6zelliklerinin dogustan getirdigi 6zelliklerin yerini almasidir.

Hadari bir hayat yasayan insanlarin bu hayat tarzinin getirdigi dizene uyma zorunlulugu
ve toplumsal is bolumu neticesinde ortaya ¢ikan rahat yagsama tarzi insanlarin karakterlerinde
oldukgca 6nemli farkliliklar meydana getirir. Bunu 6zellikle zalim yoneticilerin gl¢ kullanarak
insanlari belli bir davranis bigimine zorlamasi s6z konusu oldugunda daha agik bir sekilde
goérmek mumkundur. Clnkd zorbaliga dayali yonetimler insanlarin tesebbis gucuni yok eder.
Bu sartlarda yasayan insanlar gudulen, kendiliginden herhangi bir tesebblste bulunmayan,
korkak kigiler haline gelir. Bu durum sadece bir nesilde ortaya ¢gikmaz; zaman igerisinde insanlar
kendi guvenliklerini baskalarina tevdi etmenin sonucu olarak kendilerine guvenlerini de vyitirir,
korunmaya muhtag kadin ve ¢ocuklar haline gelirler.

Ibn Haldn’a gére insan tabiati iyilik ve kotiliige meyyaldir. Ancak insan dine tabi olmaz
veya kotuluge sevkeden aligkanliklardan kaginmaya dikkat etmezse kotulige kaymaya daha
elveriglidir. BUtin insan topluluklari birbirlerine diasmanlik ve zulmetmelerini engelleyecek
tedbirler almiglardir. Sonugta hadari bir hayata gegmis olan yerlerde hukimdarlar koyduklari
kurallarla insanlarin birbirlerine zulmetmelerine engel olurlar. Yoneticilerin zaman zaman
yaptiklari zulimler, batin toplum fertlerinin birbirlerine kargi yapmalari mimkin olan zulGmler
dikkate alindiginda istisnai bir durum arzeder.

Bedeviler arasindaki dugsmanhgi yaslari ve tecribeleriyle saygl géren ve s6zu dinlenen
insanlar engelleyebilir. Dis tehlikeleri ise savasabilecek durumda olanlar savusturur. Bedevileri
birlikte yasadiklari insanlari savunma konusunda zorlayan bir emir bulunmadigi igin bu igi

yapmalarinin daha farkh bir sebebi vardir. Bu da insanin kendi akrabalarina karsi duydugu
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yakinlik ve baglihktir. Bu baglhihk Allah tarafindan insanin tabiatina naksedilmistir. Gdgebe
olarak yasayan insanlar arasinda tabii bir aidiyet ve baglilik mevcuttur. Bu sayede guglu olanlar
kendi hayatlarini tehlikeye atarak yakinlarini korumayi goze alabilirler. Gogebeler arasinda
mevcut olan dayanigsma ruhu (asabiyet) onlari barig zamaninda dismanlarin saldiri azmini
kirarak, savas zamaninda ise dismana kargi ortak savunma yaparak zulimden korur. Bundan
dolayi asabiyet ve nesep bagi olmayan insanlar gogebe halinde yasayamazlar.

Bedevileri tarihte bir faktor haline getiren sey, varliklarini muhafaza etmeleri i¢in zorunlu
olarak aralarinda ortaya ¢ikan asabiyet ve asabiyetle ortaya ¢ikan gicun baskalarina tahakkim
etmeye yonelmesidir. Bu yonelme esnasinda toplum hentz bedevidir; ancak “mulk’e dogru

attigi her adim onu bedevilikten uzaklastirir.

12.2.4. Devlet, Miilk ve Siyaset

Toplumsal hayatta bazi karakter ve ahlak Ozellikleri kazanan insan, yakin akrabalik
iligkilerinin getirdigi bir baghlik duygusu ile yakin akrabalarini uzak akrabalarindan, onlari da
aralarinda akrabalik bagi olmayan diger insanlardan ayirir. Bunun neticesinde toplumda
birbirleriyle 6zel dayanigma iginde bulunan gruplar ve gu¢ odaklari ortaya c¢ikar. Bunlar
arasinda gucu en fazla olan, toplumsal gergeklik ve varlik alaninda gidisi tayin edecek
baskanhgi elde eder. ibn Haldan, kendilerini sosyal bir mekan ve nesep agisindan ortak kabul

eden insanlarin bir toplum olusturduklarini sdyler. Bu topluma ait olan insanlarin_kendilerini

digerlerinden ayirmasini ve bu sayede digerlerine karsi savunma ve gecim konusunda is

birligine yonelmesini “asabiyet” olarak tanimlar.

Bir toplumda iki tur dayanigsma mevcuttur. Bunlardan birincisi insanlarin yakin akrabalari
ile olan dayanismalaridir ki asil asabiyet budur. ikincisi, daha cok ayni mekanda yasayan
insanlarin uzun suren bir birlikte yasama sureci icinde ortaya ¢ikan ve ilkine gore daha gevsek
olan bir dayanisma tavridir. Bu da bir “Ust asabiyet’tir. Toplum igerisinde asabiyet sahibi gruplar
arasinda bir hakimiyet micadelesi baslar ve sonunda en guglu olan digerlerine hakim olur. Bu
durum, toplumsal hayatin zorunlu olarak bir otoriteyi gerektirdigi olgusu ile de ortisur. Cunku
toplum icerisinde duzen saglanmadigi, insanlarin hak ve gorevlerinin tesbit edilmedigi ve
bunlara uyulmasini gézeten bir merci bulunmadigi takdirde toplumsal hayat devam edemez.
Bdylece gug, kendisine megra bir gecerlilik alani buldugu gibi toplum da bu sayede varligini
surdurdr. Ancak toplumsal duzenin gozetilmesi her toplumda ve her yerde ayni sekilde
gerceklesmez. Bazi toplumlarda asabiyet mensuplari arasinda bulunanlarin en iyilerinden biri
otoriteyi sahsinda temsil eder.

Bir kabile iginde iktidar eline gegirerek i¢ islerini dUzene sokan asabiyet sahip oldugu
gu¢ geredi bununla yetinmez, daha uzak kabile ve topluluklari da hakimiyeti altina almak igin
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ugrasir. Bdylece guclenen asabiyet daha fazla gu¢ ve hakimiyet talep eder. Bunun neticesinde

“devlet” ve “miilk” denilen toplumsal bir varlik sekli ortaya cikar.

Tarihi-toplumsal varlik alani ayni zamanda bir gug¢ olusturma ve gug talebi alanidir.
Toplum olarak yasamak guce dayanir, gu¢ de hékimiyeti birlikte getirir. Hakimiyet gucu arttirir,
artan gu¢ daha fazla hakimiyet talep eder; bu durum sartlar ve zamanin imkan verdigi dl¢tide
surer. Ancak sahip olunan gug¢ zaman igerisinde yok olmak zorundadir. Her sey bir sona, her
son yeni bir baglangica dogru gider. Ayni sekilde bir kabilenin baska bir glce itaat etmesi ve
digerlerine gore daha asagi bir konumda olmasi da kabilede asabiyetin yeterince guglu
olmadiginin isaretidir. Bu durum o kabilenin mulke ulagsmasinin dnundeki onemli engellerden
biridir. Clnkl kendini savunacak durumda olmayanlarin daha 6tesini talep etmesi mimkin

degildir. Mulke ulasamayan asabiyet ise zaman icerisinde yok olur.

Mulk zorunlu olarak asabiyetle elde edilir. Asabiyet mulkin gerek sartidir ancak yeter

sartl degildir. MUlki saglamak ve muhafaza etmek igin ahlaki faziletlere de sahip olmak
gerekmektedir. Bu iki unsur olmadan milk ve daha k&mil bir asamasi olan devlet ortaya ¢cikmaz.
Bu durumda, iktidarin sarekliligini saglayan ahlaki unsurun asabiyeti temsil eden hukimdarda
gerceklesmesi, yani onun ahlaki meziyetlere sahip olmasi yeterli degildir. Cuinkt hukimdar
yonetimi temsil etmekle birlikte yonetim ondan ibaret degildir. Yonetim asil olarak asabiyetin
elindedir. Asil tayin edici faktor asabiyet mensuplarinin ahlaki durumlaridir. Eger onlarda gerekli
faziletler mevcut degilse yonetim bir zulim mekanizmasi haline dontserek sadece glice ve
zorbaliga dayali bir hal alir ve ahlaki megruiyetini yitirir. Boyle bir yonetim varligini uzun sure
devam ettiremez.

insan, tabiatinin hayvani kismiyla daha ¢ok baskalarina karsi varligini siirdiirme cabasi
icinde iken insani tarafiyla bagkalariyla birlikte yasama gayreti icindedir. insandaki bu birlikte
yasama onun “natik” ve “akil” olmasiyla dogrudan aldkalidir. Hayvanti tarafiyla insan serre, akil
ve natik yaniyla hayra daha yakindir. insanin hayra yakin olmasi milk ve siyaset denilen
toplumsal formlara esas teskil ederek onlarin ortaya cikmasini saglar. insanda hayra meyil
bulunmasaydi mulk ve siyaset olusamazdi. Bu durumda hem asabiyetin hem de ahlakin gayesi
mulktar denilebilir. Hem tarihi-toplumsal varlik alani, hem de onun gergeklesme formlarindan
olan mulk ve siyasetin serre dayanarak ortaya c¢ikmasi mimkin olmadigr gibi serre
donustikten sonra varligini sirdirmesi de mimkuin degildir. Siyaset zorunlu olarak hayrin bir
neticesidir; aksi takdirde varligini muhafaza edemez. ibn Hald@n siyaset ve mulku halka kefalet,
kullar arasinda Allah’in hikumlerini icra etmek igin halifelik olarak gorur.

ibn Halddn insanlarin diinya hayatlari ve maslahatlarini “hayir” kavramiyla ifade eder.
Hayir burada “insanlarin maslahatlarini dikkate alan veya koruyan” anlamina gelmektedir. Bu

anlamda seriat, en yuksek hayrin kendisiyle gergeklestigi ilke ve kurallar butinudur. Asabiyet
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bir taraftan ahlaki faziletlere sahip olmak zorundadir diger taraftan kendisini bir gli¢ ve bir otorite
olarak kabul ettirmek ve daha fazla gu¢ kazanmak icin bu ahlaki 6zelliklerini bu asabiyete
intisap edenlere ispat etmek zorundadir. Yani mulke dogru giden bir toplumun ahlaki agidan da
glcli olmasi zorunludur. Iktidar kesinlikle sahislarin degil toplumlarin, en azindan iktidari
tasiyacak kadar bir grubun ustlenip yiritebilecedi bir sorumluluk ve ehliyeti gerektirir. ibn
Halddn, bunu, “stnnetullah”a benzer ikinci bir sinnetullahin varligini tespit eder.

Galiplerle magldplar arasinda her zaman zorunlu olarak bir dugmanlik iliskisi olmadigina

isaret eden Ibn Halddn genellikle magldplarin_galipleri taklit edilebilecek alanlarda taklide

meylettikleri gorusundedir. Zira maglUplar galiplerde bir kemal olduguna ve bu kemal sayesinde

onlarin kendilerine Ustunlik sagladigina inanirlar. Bu inancin sebebi, ya galip geleni ustun
gormek veya onun Ustunlugunun gugten degil bir bagka seyden kaynaklandigini varsaymaktir.
Galip gelene zorunlu olarak bazi konularda itaat edilir. Galibin kemal sahibi oldugu inanci
maglUplari ona tazime yoneltir. Bu tazim hissi, magldplarda galiplerin Ustinligu konusunda bir
inanca donustukten sonra galiplerin butin hallerine isteyerek ve severek uymaya basglarlar.
Bunun belirli bir sinir1 yoktur.

ibn Haldan, galiplerle maglaplar arasindaki iliskiyi baba ile ogul arasindaki iligkiye
benzetir. Ogulun babaya uymasi, onun babasinda olduguna inandigi kemale dayandigdi gibi
maglip da galibi benzer bir sekilde gérir. Bu husus, hikimdar ile onun etrafinda bulunan

memurlar arasinda da goézlenmektedir. “Halk hiikiimdarinin dini tzeredir’ s6zi de halkin

hikimdarina benzemeye calistigini anlatir. ibn Halddn, kendi déneminde Franklar'in hakimiyeti
altina girmis olan Endulis muslimanlarinin Franklara benzemeye c¢alismasini bu gortusunu
teyit eden bir drnek olarak zikreder.

ibn Haldin’a gére devletin giicii ve siniri onu kuran asabiyetin gici ile orantihdir.
Asabiyet gucu tabii bir kuvvettir. Her devletin dayandigi asabiyetin ulasabilecegi tabii bir siniri
vardir ve devlet bu sinirt asamaz. Ayni sekilde devleti tagiyan asabiyetin gict onun dunyayi
imar eden eserlerinin buyukligunu de tayin eder. Devlet, hakimiyeti altina aldigi bolgelerin
hepsini ayni derecede guclu olarak savunamaz; merkezden uzaklasildikga savunma gucu
azalir. Bu azalma bir noktaya ulastiginda etraftaki diger gugcleri hakimiyeti altina alamayacak
duruma gelir. Devletin tabii sinir, hakimiyeti altinda bulundurdugu ve savunabilecegi son
noktalardir. Bu sinir devletin giiciindeki degismeye bagli olarak genisler veya daralir. ibn
Halddn, islamiyet’in ilk déneminde baslayan ve hizla yayilan fiituhatin belirli bir déSnemden
sonra duraklayarak daha ileriye gidemeyisini muslimanlarin asabiyetlerinin ve asabiyet
glcundn tabii sinirlarina ulagmasi ile agiklar. Tabii sinirlarin asabiyetin glcuyle oldugu kadar

asabiyete mensup olanlarin sayisiyla da ilgisi vardir.
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Muilkiin tabiati arasinda ibn Hald(n’un ézellikle zikrettigi hususlardan biri iktidarin ortak
kabul etmedigidir. Devlet kuran asabiyet, zamanla bir tir Ust asabiyet olusturarak kendi gliciine
digerlerinin gucunu de ekler ve daha genis bir alanda tesirli ve istikrarli bir mulk ortaya gikarir.
Ancak istikrar kendisiyle birlikte bagka sonuclari da getirir. Meseléa reis konumunda olan kisi,
istikrarla beraber yavas yavas iktidari sahsilestirerek asil gug sahibi olan asabiyet mensuplarini
zamanla yetki ve gucten uzaklastirir; boylece iktidara gelmesini saglayan ve dolayisiyla
iktidarda hak sahibi olan unsurlarin yerine asabiyete mensup olmayan, sadece kendine sadik
insanlar1 getirir. Bunun asil sebebi insandaki ildhlasma egilimidir. Bu egilim tarihi-toplumsal
varlik alaninin diizeni ve istikrari acgisindan da zorunludur. iktidarin tek elde toplanmasinin
genellikle ikinci ve Uguncu nesilde gergeklestigini musahede etmek mumkunddar.

Mulkan tabiati geregi mulkle birlikte ortaya ¢ikan ikinci bir 6zellik de refahtir. Refaha bagh
olarak mulk sahipleri arasinda buttn alanlarda bir zevk inceligine yonelme gorulir. Artik sadece
siradan ihtiyaglarla ugrasilmaz; bunun ¢ok daha o6tesinde Iuks ve zevk mulk sahiplerinin ilgi
alani igine girer. Mulkin tabiati arasinda rahatlik ve sukdn arayisi da vardir. Asabiyetin amaci
iktidardir. iktidarda olan bir asabiyet tabii sinirlarina ulasmissa onun artik talep edecegi,
ulasmak icin gayret sarfedecegi bir deger kalmaz. Bu durumda yapilacak tek sey, o zamana
kadar sarfedilen gayretle elde edilen mulkin semeresini gorerek rahat ve sukdn iginde
yasamaktir. iktidar sahipleri de iktidarlari istikrar kazandiktan sonra rahata yonelirler. Artik giizel
yasama ve gununu gun etme onlarda bir amac haline gelir.

Mulk, tabiatinin gerektirdigi seyleri gergeklestirdigi zaman olgunluk ¢agina ulasmis ve
yavas yavas yaslanmaya basglamis demektir. Cunkl imkanlar gerceklestikten sonra unsurlar
varlik sebeplerini vyitirir. Varlik sebebini yitiren herhangi bir sey de varligini yitirir. Asabiyet
devlete, devlet de istikrara kavustugu zaman varlik sebebini gerceklestirmis olur. Varhgin
sagladigi nimetlerden istifade etmek var olugsun amaci haline gelince varligi saglayan sebepler
asli gayelerini, dolayisiyla anlamlarini yitirirler. Bu durum sonun baglangici demektir.

LUks ve rahat devletin ilk asamasinda gerceklesmeye baslarken gucu arttirici bir olgu
olarak musbet tesirler ortaya cikarir. Refah sayesinde nufus ve asabiyette bir artis goértldugu
gibi mevalide ve sanatlarda da bir artis olur. Ancak musbet olan bu gelisme zaman igerisinde
masraflarin da artmasini birlikte getirir. insanlar rahat bir hayat icin yliksek masraflar yapmaya
alistiktan sonra bunlardan kesinlikle taviz vermeye yanasmazlar ve giderek daha fazlasini talep
ederler. Fakat imkanlar sinirli, masraflar ve ks sinirsizdir. Bu durumda rahata ve masraflara
yonelme devlet agisindan ¢ok dnemli ve vahim neticelerini gostermeye baslar. Baslangicta
devlet ve umran igin bir kuvvet kaynagi olan liks ve refah onu kemiren ve sonunu hazirlayan
bir stre¢ haline gelir. Bu husus, devleti ve mulkl kurup tagiyan asabiyet aleyhinde bir gelismeye
donusunce artik devletin yerini diger bir asabiyetin teskil edecedi baska bir mulke birakma
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surecine girmesi baslar. Bu durum er veya ge¢ tahakkuk ederek devlet yeni sahibinin eline
geger ve ayni sure¢ yeniden yagsanmaya baslanir.

*ibn HaldGn’un tavirlar (asamalar) nazariyesi, onun tarihi-toplumsal varlik alanini

nasil kavradiginin énemli bir misalini teskil etmektedir. Bu tavirlar, sahislarin veya gruplarin
planlayarak gercgeklestirdikleri veya planlayarak degistirebilecekleri bir sey degildir; tarihi-
toplumsal varlik alaninin mahiyeti geregi ortaya ¢ikar ve yok olur. Bundan dolayi tavirlarin
farkinda olmakla olmamak arasinda onemli bir fark yoktur. Bazi geylerin bilinmesi, belki bazi
adimlarin daha ge¢ veya daha erken atilmasina yardimci olur, ancak surecin tabi oldugu
kurallari degistiremez. CUnkd tarihi-toplumsal varlik alaninin tabi oldugu kurallar bu varlik
alaninin mahiyeti ve tabiatinin zorunlu neticesidir.

Buna gore bir devletin kurulus devri onun ilk asamasini ifade eder. Devlet bu asamada

asabiyetin musterek gayretiyle ortaya ¢ikar. Devlet varligin tacidir, gug ile iyi ahlakin bir araya
gelmesidir. Gug ile iyi ahlakin bir araya gelmesi insanin “halife” olmasi ile alakalidir. Devlet
guce, gu¢ de asabiyete bagl oldugu igin devleti kuran iradenin bir asabiyete dayanmasi
zorunludur. Bu varlik alaninin ortaya ¢ikmasi ile ayni zamanda mulk de gercgeklesir. Mulk bir
yonuyle maddi, diger yonuyle de manevidir. Maddi kismi dogrudan guce, manevi kismi ahlaka
tekabil eder. Sadece gii¢ ile ahlakin birlesmesi yeni bir varlik alanini insa edebilir. ik
asamasinda mulkun sahipleri diger insanlara gore imtiyazli bir konumdadir. Devletin kurulug
doneminde asabiyet sahiplerinde bulunan ahléak ve yoneligler toplumda hakim olacak olan ahlak
ve yoneliglere drnek teskil eder.

ikinci_ asamada_asabiyetin elinde olan giiciin_sahsilesmesi siireci baslar. Bu siireg,

iktidarin tek bir kiginin veya ailesinin elinde toplanmasiyla sonuglanir. Bu iktidarin tabiati
geregidir. Clnki iktidar ortaklik kabul etmez. iktidarin sahsilesmesi siireci biitiin yetkilerin tek
elde toplanmasi anlamina gelir. Bdylece devleti kuran iradenin ve glcun devletin selameti
acisindan gug¢suz kilinmasi sureci baglar. Ancak gug olmadan iktidar devam edemeyeceqi icin
daha farkl bir gu¢ asabiyetin sahip oldugu mevkiye yerlesir. Bu yeni glic hem gicunu aldigi
kaynak hem de 6zellikleri agisindan devleti kuran gugten farkhdir. Bu ikinci asamanin sonunda,
iktidar! iceriden tehdit etme ihtimali yuksek olan bir tur istikrarsizlik faktorleri tesirsiz hale
getirilerek devletin istikrari saglanmis olur.

Uclincli asama, sadlanan siyasi istikrarla birlikte elde edilen imkanlardan faydalanma

donemidir. Bu agamada artik istikrari tehdit eden unsurlardan arinmig olan iktidar hem dig hem
i¢c tehditlere karsi kendini savunacak olan askerlere ve ulkenin imarina 6zel itina gosterir.
Yonetimde gorev alanlar blyUk badis ve hediyelerle mukafatlandirilir. Siyasi alanda saglanmig
olan istikrar, iktisadT alanda da Ulkenin zengin hale gelmesiyle kendini gOsterir. Siyasi istikrarin
esasini ise kainatta tek hakim oldugu gibi devlette de iktidarin tek elde toplanmasi teskil eder.
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ibn HaldOn bu hususu varligin kemale ermesi olarak gorir. Ancak varligin kemale ermesi ayni
zamanda ¢okuse ve yok olusa yonelmesi demektir.

Dordincl asama, istikrarin sadece ulasilmasi gereken bir durum dedil olmasi gereken

ve yegane dogru olan durum olarak anlasiimasiyla aldkalidir. istikrar aligilan durum haline

geldikten sonra ortaya ¢ikan yeni adetler olmasi gereken adetler olarak kabul edilir ve bunlari
ortaya ¢ikaran sebepler unutulur. Bunlarin anlami ve islevinden daha ¢ok kendileri onemli kabul
edilir. Bu bir taklit ddneminin baglamasi demektir. iktidari elinde tutan ve iktidara hizmetleriyle
katkida bulunanlar icin iktidarin amaci sadece mevcudu muhafaza etmekten ibarettir. Bu
asamada devlet hem ic islerinde hem dis iliskilerinde muhafazakardir. Devleti mimkin mertebe
catismadan uzak, baris igerisinde sturdirmek yegane gayedir.

Besinci ve son asama, iktidari elinde bulunduranin onu keyfi bir sekilde kullanmasi

asamasidir. Bu asamada artik iktidar, kendini mumkun kilan dayanaklardan tamamen habersiz,
kendisinin vazgecilemez ve zorunlu oldugu yanilgisi icerisinde, kendi kisa vadeli ¢ikarlarini
dusunerek mevcut durumdan azami Olclde istifade etmeyi bir ahlaki ilke haline getirir. Bu
durum devletin ihtiyarlik agamasina geldigini gosterir. Bu agsamada artik ne iktidari ayakta tutan
bir giic ne de bunun gerekli oldugunun farkinda olan bir ydnetici mevcuttur. Iktidar saglayan
glc (asabiyet) tesirsiz hale gelmistir, dolayisiyla yok olmustur. Herkes mumkin mertebe
guninu gln edip mevcuttan dzami Olglde istifadeyi amag haline getirmistir. Mevcut ise sinirl
oldugu icin devlet ya iceride gugcli bir asabiyet sahibi bir grup tarafindan yikilip yeniden insa
edilir veya digsaridan gelen gugclu bir devlet tarafindan yikilarak tarihi bir faktor olmaktan ¢ikar.
Batun bunlar zorunlu olarak gergeklesen sureglerdir. Bu sureglerin gergeklesmesini hi¢ kimse
engelleyemez. ibn Haldn’un devlet ve miilk goriisi, tarihi-toplumsal varlik alaninda temel tayin
edici olan gucun olus ve yok olug surecini ortaya koyar. Bu sure¢ sadece Allah’in baki oldugu
kuralinin bir tezahtrudur.

Ustiinliik ve giice dayanan ve zorunlu olarak gerceklesen miilk, tabiati geredi zamanla
var olus amacinin aksine faaliyetlerde bulunur. Bu durumda asabiyet sinirli bir kesime menfaat
saglarken bunlarin diginda kalanlarin kargisina bir zulim c¢arki olarak ortaya c¢ikar. Bu ise
devletin var olugs amacina aykiridir. Var olugs amaciyla gelisen bir seyin varligini surdirmesi
mumkun olmadidi igin her devletin kendine ait yonetim ilkelerine sahip olmasi, buna gore
kanunlar ¢ikariimasi ve bu kanunlarin uygulanmasi geregi ortaya ¢ikmistir. Bu kanunlar buyuk
dusundrler, devlet adamlari ve onlarin fikir babalari tarafindan uyulmasi gereken kurallar olarak
ifade edilmisse buna “akli siyaset” denir. Akli siyaset takip eden devlette insanlarin buyuk bir
kisminin menfaati gézetilir. Ancak bunlar tamamen dinyevi menfaatler olup insanhgin yaratilig

amacina uygun degildir. Bunlarin yaninda bir baska siyaset daha vardir ki bu siyaset Allah’in
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tayin ettigi bir “sari” tarafindan konulan kurallara dayanir. ibn Hald(n bu siyasete “ser‘i” veya

“dini siyaset” adini verir.

Dini siyaset, varligin kemali i¢cin en dogru yoldur. Sadece seri siyaset insanligin var olus
amaglarina uygun kurallari ihtiva eder. Insanlarin yaratiis amaci bu diinyada herhangi bir
sekilde yasamak veya hayatta kalmak degil ahirette saadeti saglayacak olan dine uygun
yasamaktir. Dlinya hayatinin butinini dizenleyen seriatlarin gelmesi, Allah’in razi oldugu
olgllerin icra edilmesi igindir. insana diisen gorev, uymak zorunda oldugu bu zorunluluk
cercevesini farkederek dunya ve ahirette saadeti aramaktir. Bu saadete ulagsmanin yolu ise dine
uymaktir. Dine uymak ve kul olarak yasamaya galismak insanin asil gérevidir. ibn Hald(n buna
“hilafet” adini verir ve hilafeti, insanlarin diinyadaki bulunus amaclarini tahakkuk ettiren yegane

yonetim sekli olarak tanimlar. Hilafet, “dini_korumak ve diinyada onunla siyaset yapma

hususunda seriat sahibine vekéalet etmek” anlamina gelmektedir.

Ibn Hald(in’a gore tarihi-toplumsal varlik alaninda bir peygamber vasitasiyla teblig edilen
din, umran ilmi agisindan fiziki-cografi ve toplumsal faktérlere denk bir faktordir. Din esas
itibariyle bir “ing&” ve olup bitene bir miidahaledir, bu sebeple de tabii degildir. Bundan dolayi
seri haberlerde vakiaya mutabakat aranmaz. Dini bir haberin kendisi “ingai” oldugu igin
inanildidi vakit bir vakiaya esas tegkil eder ve tesiri agisindan diger zorunlu ilkeler gibi gidisi
degistirir. Bu hususla ilgili olarak ibn Hald(n’un verdigi en énemli misallerden biri her dinin kendi
basina ve kendisine gore ilimler ortaya koymasidir. AKli ilimler insanlik icin musterek olmakla
birlikte dint ilimler dinle birlikte ortaya gikan 6zel ilimlerdir.

ibn Haldan, dinin tarihi seyir (izerindeki tesiri konusuna ¢ok 6zel bir yer verir. Bu
noktadan hareketle dinin degil dine bagl olarak gidigin degistigini soyler. Toplumsal olusumlar,
Arap asabiyeti gibi meselelerin yaninda muhtelif ilimlerin ortaya ¢ikmasini, bunlarin gelismesini
islamiyet ile alakal goriir. Ona gére bitin bu olusumlarin merkezi Kur'an’dir. Dil ilimlerinin
ortaya c¢ikmasi, Arapg¢a Uzerinde gosterilen hassasiyet ve serf ilimlerde ortaya c¢ikan
gelismelere dayanmaktadir. Eger ser‘i ilimler geregi gibi veya belirli bir oranda gelismeseydi
aklt ilimlere dair tercime ve teliflerin yapilmasi mimkin olmazdi. Bu ayni zamanda dinin “teklifi
emir’ ihtiva etmesiyle dogrudan alékalidir ve bu emir “tekvini emir” ile birlesince insanhgin
yeryuzinu imar etmekten ibaret olan yaratilis amaci gergeklesmis olur.

ibn HaldOn’a gére hilafet aklen degil icmaen vaciptir. Mislimanlarin Hz. Peygamber'den
sonra bir yoneticisinin olmasi ve onun da siyasetini mumkun mertebe dine uygun bigimde
yuritmeye cgalismasi bdyle bir icmaya dayanir. Bir yonetici tayininin aklen ve ser‘an vacip
olmadi§i, bunun sadece islam ahkamini uygulamak icin gerekli oldugu, mislimanlarin kendi
aralarinda dini hdkumleri uygulamasi durumunda herhangi bir yoOneticiye ihtiyaglari
bulunmadigi seklindeki gorusu reddeder. Bu gortusu savunanlarin, mulk ile birlikte ortaya ¢ikan
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ve din tarafindan tasvip edilmeyen birgok hususa dayanarak malkin bizatihi kétd oldugu
kanaatine ulastiklarini, yoneticinin bulunmadigi bir dinyada yasamanin daha uygun olacagini
dusunduklerini soyler. Halbuki her ne kadar mulk ile birlikte bazi arzu edilmeyen seyler de
ortaya cikabiliyorsa da mulkun gergeklestirdigi esas seyler seriat tarafindan da
ongorulmektedir. Mesela geriat insan turinun korunmasini amaglarindan biri olarak gormekte,
bu da mulk tarafindan saglanmaktadir. Su halde mulki iyi veya kotu olarak géormek dogru
degildir, mulk sadece zorunludur. Zorunlu olarak esasen mevcut bulunan bir seyin var olup
olmamasi degil nasil olmasi gerektigi tartigilabilir. Hikamlerin icrasi bir glct, gu¢ de asabiyeti
gerekli kilmaktadir. Asabiyet ise kendi icinde mulke yonelmis olarak mevcuttur.

Halifede bulunmasi gereken dzellikleri zikrederken ibn Hald(n “el-ahkamii’s-sultaniyye”
tura kitaplardaki gorusleri 6zetler. Bu 6zellikler arasinda sayilan Kureysli olma sartini ise o
dénemde islam diinyasinda mevcut kuvvet durumu dikkate alinarak sdylenmis bir sart olarak
kabul eder. Ona gore ilim, adalet, kifayet ve selamet sartlarini tagsiyan herkes halife olabilir.
Halifelik esasen bir glic meselesidir; bir hak degil bir vazifedir. Bu vazife immet agisindan farz-
| kifaye, glcu elinde bulunduranlar, yani asabiyet sahibi gruplar i¢in farz-1 ayindir.

ibn Haldn, hilafetle miilk arasindaki ayirimi otoritenin ne oldugu noktasindan hareketle

belirler. Hilafette asil olan dinin otorite olmasi ve hi¢ kimsenin bir baskasina bir igi zorla
yaptirmamasidir. Buna gore otorite dogru olduguna inanilarak benimsenen dindir. insanlarin
herhangi bir dis faktér veya glice bagh olmadan kendi iradeleriyle dine uymalari halinde,
onceden formel bir anlagma veya uzlasma s6z konusu olmaksizin aralarinda gug¢ ve so6z birligi
olusabilmekte ve din bu olusumun esasini tegkil edebilmektedir. Boylece ortaya ¢ikan s6z ve
guc birligi, daha baska sekillerde ortaya ¢ikan asabiyetlerle mukayese edilemeyecek kadar
guclt bir iligki bi¢cimi ortaya c¢ikararak dunyanin en gug¢li ve en ahlakh toplumunu
olusturabilmektedir. Bunun sonucunda gug¢ bagka ulkelere yonelerek oralari da ele gecirmeyi
ister. Bu istek dinin cihad emriyle de 6rtusur ve dini bir gorev haline gelir. Bu ise varlikla degerin
bulusmasi ve ayniyeti anlamina gelmekte, baska bir ifade ile boéyle anlarda varlik kemale
ermektedir. Ancak bu durum da kalici degildir. Zamanla alt asabiyetler kendini gostererek tarihi-
toplumsal varlik alaninda dnemli bir faktor olur. Bdylece diger asabiyetlerle bir catisma ortaya
cikar. Ote yandan iktidar tabiati geregi tek elde toplanarak miilke dénusir. Milk de kendi
tabiatinda olani tahakkuk ettirerek bazen dinin 6ngérdigu ahlaki faziletlerden uzaklasabilir,
sefahatin ve arzularin tatmin edildigi bir makam haline dénusebilir.

Hilafetin iki temel gdrevi vardir. Birincisi, insanin dinin mukellef kildigi seylere uymasini

saglayacak on sartlari hazirlamak, ikincisi yonetimi altindaki insanlarin beseri umran iginde
maslahatlarini gdézetmektir. Hilafet, bir miessese olarak bu hususlari gergeklestirmek igin kendi
alt kurumlarini olusturur. Milk, eger islami bir hususiyet arzediyorsa bu hususlari hilafete tabi
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olarak sirdiriir; yani milk bizatihi islamt veya gayri islamf bir yénetim sekli degildir. Ancak takip
ettigi ilkeler agisindan islami bir hiiviyet kazanabilir. Bu durumda hilafetin tstlendigi gérevleri
ona tabi olarak Ustlenir ve devam ettirir. Miilk Islami bir hususiyet arzetmezse tamamen diinyevi
maslahatlar gozeterek varligini ve muesseselerini olusturur; zamanla bir zulim c¢arki haline
gelir ve Allah’in takdir ettigi ana kadar yonetimini sturdirar. Hilafetin ve mulkin kurumlari, onun
tabiatinda mevcut olanin mahiyetine uygun bir sekilde tahakkukundan ibarettir. Din islami
devlet ve varligin sareti, devlet ve buna dayali olarak ortaya ¢ikan tarihi-toplumsal varlik onun
maddesidir. Din, Islam devletini ve ona dayanan her seyi tayin eden en énemli faktorddir.

ibn Haldtin’a gore asabiyet zorunlu olarak miilke yénelir; bedevilik de insan tabiati geregi
hadarilige yénelir. insanlardaki hadarilige yénelis rahat ve siik(ina yoneliktir. Rahat ve siikdn
hadarilikle gerceklestigi igin 6zellikle mulke ulasmis olan topluluklar hadarilige yonelir. Mulk
sahipleri yerlesik hayati tercih ederler. Sehirlerin ortaya ¢ikmasi devletin ortaya ¢ikmasindan
sonra olur; varliklarinin devami devletin veya mulkin varhgina baghdir.

ibn Hald(n, tarihi-toplumsal varlik alaninin insanin iradesi disinda ve ondan bagimsiz
olarak mevcut oldugunu kabul etmektedir. Kulli irade gidigi tayin etmekte, ancak bu tayin kalici
olan higbir seyi dngdérmemektedir. Insan iradi veya gayri iradi olarak bu gidise katilmaktadir.
Allah, olaylarin kendi iradesi yonunde gergceklesmesi igin insanlara hidayet eder. Bu hidayete
uyulsa da uyulmasa da insanlar kendi turlerinin bekasini koruyacak olusumlara zorunlu olarak
katilirlar. insan hangi karari alirsa alsin bu karar tarihi-toplumsal varlik alaninin kurallari icinde

olusmakta, bdylece ilahi irade her halukarda tecelli etmektedir.

12.2.5. ilim ve Egitim

ibn HaldOn klasik felsefe gelenegi iginde disiinen miisliman bir diistiniirdiir. Bu husus
kendini hem ilim anlayisinda hem de ilim tasnifinde gdsterir. Ona goére ilim bir alanla ilgili
maldmat yigini degil bir melekedir ve bu melekeye sahip olan insanlar tarafindan tasinir. ilimler
de tarihi-toplumsal varlik alaninin bir pargasidir. Dolayisiyla bu varlik alaninin kurallari
cercevesinde ortaya cikar, gelisir ve yok olur. ilimlerin en dnemli 6zelliklerinden biri geleneksel
olmalaridir. islam ilim ve egitim tarihinde gelenegi sened (silsile) ifade eder. ilimler senedlerini
muhafaza ettikleri surece toplum tarafindan itibar gorurler. Siyasi hayatta gerceklesen yukselig
ve disusler iimi hayata da aynen yansir. ilim adamlarina ilgi, vakif gibi miiesseselerle kalici
hale getirilirse ilim de kalici hale gelebilir.

ibn Haldn islam tarihinin ilk ddneminde ilim ve ilim anlayisina, ilimlerin ortaya c¢ikisina
dair énemli tesbitlerde bulunur. ibn Haldn’a goére ilimler, islamiyetiin ilk dénemlerinde
sistematik bir tarzda degil daha ¢ok gunltk hayatin birer pargasi olarak nakledilen rivayetlerden

tesekkul etmigtir. O dénemlerde ilim dinle ayni anlama gelmekte, Kitap ve Siunnet'ten ibaret
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olarak goérulmekteydi. Bu devirde sistematik bir doktrin egitiminden bahsetmek mumkin

degildir. Farkh adet ve o6rfleri olan insanlarin miusliman olmalariyla birlikte yeni orf ve adetler
ummetin orf ve adetlerini zenginlestirmis, bunlar arasinda dine uymayanlarin tefrik edilmesi
geregi ortaya c¢ikmistir. Bunun sonucunda dinin sistematik bir sekilde ogretilmesi zarureti
dogmustur. Bu asamada ilmin c¢esitli alanlara bolinmesi kendi mustakil terminolojisi olan
muhtelif ilimleri ortaya ¢ikarmigtir.

lbn Haldan’un, ilmi o ilim igerisinde kullanilan terimlerden ayirmasi oldukga 6nemlidir.
Ona gore ilim bir melekedir; terimler, bu meleke kullanilirken insanlar arasinda anlagmayi
saglamak icin olusturulmus vasitalardir. Bir ilmin terimlerini ezberlemek ilim sahibi olmak
anlamina gelmez. Bir ilme sahip olmak demek, o ilimde kargilasilan meseleleri baskalarinin
yardimi olmadan ¢ozebilecek bir duruma gelmek demektir.

lbn Halddn'un felsefeye, felsefenin de 6zellikle Tanr’nin varligi, peygamberlik, vahyin
mahiyeti ve ahiret gibi konulara yonelik agiklamalarina yoénelttigi tenkitler asil itibariyle
epistemolojiktir. ibn Haldan, filozoflarin bilme iddiasinda olduklari bu konulari bilmeleri igin
ellerinde bulunan imkanin (akil) yetersiz oldugunu, dolayisiyla s6z konusu meselelerin akilla
kavranamayacagini, insanin bu alanda akli olarak dogru oldugu kanitlanmis veya kanitlanabilir
bir sey sdyleyemeyecegini savunur. Cunku bu konular akilla ispatlanabilir veya reddedilebilir
hususlar degildir.

ibn Hald(n, felsefe ile mesgul olmanin her ne kadar Tanr’nin varli§i ve sifatlari,
peygamberligin mahiyeti ve ahiretin keyfiyeti gibi konularda herhangi bir sonu¢ vermeyecegi
gerekgesiyle bir tlr abesle ugrasmak oldugunu sdylese de insanda dogru disinme ydonunde
saglam bir meleke olusturdugu, bu melekenin uygun alanlarda kullaniimasi halinde ¢ok buyuk
faydalari da birlikte getirecegi kanaatindedir. Bu kanaatini sadece ifade etmekle
yetinmemis, Mukaddime’de bizzat uygulayarak metafizikte takip edilen usulin geregdi gibi
kullanildidi takdirde yeni ilimlerin vazedilmesi de dahil olmak Uzere ¢ok faydali sonuclar
verebilecegdini gostermigtir.

O, mutlak bir felsefe karsiti degildir ciinkii ibn Hald(in, felsefenin veya akli ilimlerin diger
konularinda ¢gok musbet bir tavir sergilemistir. Kendi temellendirdigi umran ilmini ve bu anlamda
tarihi hikmet ilimlerinden biri olarak gérmesi, onun felsefi baglamda dusundagunu ve felsefeye
oldukca énemli bir yer verdigini géstermektedir. ibn Hald(in da kendisinden énce elde edilen
felsefi basarilardan istifade ederek tarihi-toplumsal varlik alaninin mevcut oldugunu tesbit
etmis, felsefenin konularina bir konu ekleyerek tarihi-toplumsal varlik alanini felsefi bir temele
oturtmustur. ibn Haldn’un kendisinden sonra geredi gibi anlagilmamasinin muhtemelen en
onemli sebebi, onun bdyle bilinmeyen bir varlik alanini ilk defa arastirma konusu yaparak bunu

bir ilim seklinde temellendirme tesebbusunde bulunmasidir.
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iimin esasen bir meleke olmasi ve ilmi-ahlaki melekelerin de daha ¢ok bu melekeye
sahip olan alimlerle dogrudan kurulacak iligkilerle kazanilmasi ilimle egitimi bir noktada
birlestirir. Bu durumda egitim ve o6gretim, dogrudan hoca-talebe minasebetiyle kazanilan bir
malimat aligverisi olmaktan ¢ikmakta, hemen batun boyutlariyla bir hayat ve disinme tarzinin
meleke olarak kazanilmasi surecinin bir pargasi haline gelmektedir. Boylece egitim ve dgdretim
bizzat ilmin bir parcasi olmaktadir.

Egitimin amaci talebenin yetenekli oldugu alanda meleke kazanmasidir. Talebenin yasi
ve zihni kabiliyetleri dikkate alinmasi gereken 6nemli hususlardir. Ozellikle gok muhtasar ve
kavramlarla dolu eserlerde bu hususa dikkat edilmedigi i¢in bu tur eserler her ne kadar ezber
icin musait olsa da anlamadan ezberleme meleke kazanmayi engellemektedir. Bu husus ilim
tahsilinin dntindeki en dnemli engellerden biridir. Egitimde asil amag¢ sadece malimat vermek
degil tam bir meleke kazanilmasinin saglanmasidir. Bu mesele muteahhirin doneminde
yeterince dikkate alinmamisgtir.

ibn Halddn’un esas aldigi husus insanin baslangicta hicbir sey bilmedigi, ancak zaman
icerisinde tecrubi olandan baslayarak tecrit ve terkibe dogru giden bir zihni gelisme sureci
yasadigidir. Egitim, insanin zihni gelisiminde mevcut olan bu duruma dikkat edilerek talebenin
once kendi tecribesiyle bildigi seylerden baglamali, bilinmeyenlere daha sonra gegilmelidir.

Egitim ve odretimde her ilim icin U¢ ayri asama uygulanmaldir. Birinci asamada amac,

kabiliyetini dikkate alarak talebeyi ilmin esasina ve esas meselelerine yaklastirmaktir. ikinci
asamada muhtelif meseleler ve bunlarla ilgili ihtil&flar Gzerinde durulur. Bu agsamada talebeye
ilmi meseleleri halletme yontemleri, varsayimlarin ve delillerin neler oldugu ve bunlarin
kullanilis sekilleri sonuglari ile birlikte gosterilir. Uglincli asamada o ilmin halledilmis olan
meseleleri ¢ozum yollari ile beraber yeniden gozden gegirilir, daha sonra ¢ozumlenmemis
meseleler ele alinir. Bdylece talebenin o ilimle ilgili tam bir meleke kazanmasi saglanir. Bu
gerceklestigi zaman talebeye icazet verilir.

Egitim tarzi talebelerin karakterlerine de dogrudan tesir ettigi icin oldukga énemlidir. ibn
Haldln’a gore baski insanlardaki tesebbus glcunu yok eder. Kabiliyetsiz birini bir ilim alaninda
yetistirmeye calismak bosuna zaman harcamaktir. Bundan dolaylr hocanin 6nce talebenin
kabiliyetli olup olmadigini tesbit etmesi, daha sonra agama asama ilmi 6gretip onu meseleleri

¢6zme yoluna sokmaya calismasi gerekir.
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DEGERLENDIRME SORULARI

1. “Mukaddime” adl eseri hangi esere giris mahiyetindedir?

A) Kitab{’l-Burhan B) Kitab(’l-Fasl C) KitabU'l-Iber

D) Kitabu’'t-Tevhid E) KitabU’l-Mille

2. Umran ilminin konusu nedir?

A) Tarihi ve siyasi olaylar B) Dogal varlik alani C) Tanri-insan iligkisi

D) Toplum ve toplumla ilgili durumlar  E) Devlet ve devletin yapisi

3. ibn Haldun’un tavirlar kuraminda siikunet, huzur ve rahatlik dénemi hangisidir?
A) Zafer tavri B) Fera tavri C) istibdat tavri D) Sulh tavri E)israf tavri

4. ibn Haldun’un asagidaki ilimlerden hangisinin kurucusu oldugu sdylenebilir?
A) Sosyoloji B) Mantik  C) Felsefe D) Psikoloji E) Fizik

5. ibn Haldun’a gore kiigiik topluluklarda hakim olan asabiyet tiirii hangisidir?
A) Sebep asabiyeti B) Din asabiyeti C) Meslek asabiyeti

D) Dil asabiyeti E) Nesep asabiyeti

CEVAPLAR:1.C 2D 3B 4A 5E
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13. ISFAHAN OKULU

Gec ddnem islam diisiincesi, ibn Sina, Gazzali, Fahreddin Razi, Nasireddin Tusi ve ibn
Arabi gibi gucla dusunurlerin etkisinde kalmis ve zaman iginde felsefe, kelam ve hatta
tasavvufun tartisma alanlari, metodlari ve istilahatinin igice gectigi bir ilmi atmosfere evrilmistir.
Bu mecz veya igice gecisin gozlemlenebilecegi donemlerden biri de 17.ylzyill ve sonrasi
iran'idir. 17. ylzyil Safevi iran'inda bir tir rénesans dénemi yasandi. Bu dénemin énde gelen
disunurleri Isfahan okulu baghigi altinda incelenebilir. Bu bélimde isfahan okulu
mensublarindan Mir Damad ve Molla Sadra dusunce sistemleri ele alinacaktir.

ibn Sind'nin etkisi ile varlik ve mahiyet, felsefenin ana tartisma konulari arasinda yer
aldi. Suihreverdi ve ibn Arabi'nin etkisi ile bilginin kaynagi olarak istidlal (akil yiritme)
metodunun yaninda 6znel ve dogrudan bir bilgi turl olan kesfi bilgi de kaynak olarak goriimeye
baglanmigtir. Isfahan okulunun kurucularindan Mir Damad, mahiyetin éncelikli (asaleti'l-
mahiyye) oldugunu savunurken, ogrencisi olan Molla Sadra varlidi 6nceleyen bir sistem
kurmayi tercih etmistir. Diger taraftan, bilgi bahsinde kesfi bilginin 6nemsenmesi konusunda

isfahan okulunun Siihreverdi- ibn Arabi cizgisini takibettigi sdylenebilir.

13.1. Mir Damad ve Felsefesi

1543/950 yilinda Esterabad’da diinyaya geldi. Onemli bir ailenin mensubu olarak iyi bir
egitim aldi. Babasi Seyyid $Semseddin Muhammed, Muhakkik-i sani olarak bilinen kadi Seyh
Ebu’l-Hasen Nuruddin Ali b. el-Huseyin b. Ali Kereki el-Amili’'nin (6. 940/1534) damadidir ve
‘Damad’ lakabi babasi sebebi ile kendisinde de devam etmistir. Mir Damad, Meshed’de buyudu
ve egitim gérdi. Kazvin ve Kazan’da bulundu. Daha sonra isfahan’a gitti. Burada déneminin
onemli birgcok ismi ile tanisma ve yazisma imkani oldu. Déneminin énemli filozof, matematikgi,
fakih, mifessir ve muhaddisi olan Mir Damad, 1041/1631 yilinda kutsal mekanlari ziyareti icin
¢iktigi yolculukta vefat etti. Kabri Necef’tedir.

Mir Damad, ilimdeki derecesi ve etkisi itibari ile Aristo ve Farabi’den sonra “muallim-i
salis” (Uglncl dgretmen) ismi ile anilmistir. Ogrencilerinden Molla Sadra ondan ‘Ustazu’l-beser
ve aklu’l-hadi aser’ (insanlarin hocasi ve on birinci akil) olarak bahseder. Siirlerinde ‘israk’
mahlasini kullandigi zikredilir.

Ogretisi: Mir Damad, ddéneminin dnde gelen bir ismi olmasinin yaninda, iki 6zelligi ile
dikkat ceker. Birincisi eserlerinin igerigi ve diizenleme bigimidir. ikincisi ise zamana dair
disuncesidir. Felsefe tarihi agisindan Yunan akilciligi ile yeméani hikmet anlayisini birlestirmesi

acisindan 6nemlidir. Kendi felsefe sistemine zaman zaman “Yemani Hikmet” olarak isim verir.
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Yemani hikmetin kaynagi vahiy ve israktir. Dogu ile glinesin dogusu ve nurun ve israkin
kaynagina da atifta bulunulur. ibn Stnaciligin énemli bir goriis olarak varhigini siirdiirmesinde
etkili olmustur. Suhreverdi sisteminin bir takipgisi olarak goértulmesi konusunda c¢agdas
literatirde fikir ayrihgr bulunmaktadir. Sistemindeki kegfi bilgi ve idrak vurgusunu, nazari
sufiligin bir etkisi olarak gérmek mimkundur.

4 “

Mir Damad, varlik zincirini, bir yonu ile tecellinin Tanrinin zatindan uzaklastigi “inis”, diger

yonunde ise tecellinin aslina donus yaptigr “cikis” ile gerceklesen bir daire olarak tasvir eder.
Inis zinciri bes dereceden olusur:

1. Saf akillar derecesi; 2. Feleki nefisler; 3. Tabii nefisler ve feleklerin arketipleri,
gezegenler, dort tabiat, unsurlar ve bilesiklerin derecesi; 4. Cismani form derecesi 5. Heyula
derecesi. Rucu zinciri de beg tabakadir: 1.Mutlaka cisim; 2. Unsurlarin birlestigi bilesik cisimler;
3. Bitkiler; 4. Hayvanlar; 5. insanlar.

Hikmet geleneginden beslenen duslncesi, onun kuguk ve buylk alem tasavvurlarinda
da kendisinin gdsterir. insan, kiigiik bir alemdir. Biiyiik alem ise insan gibi akil sahibi kabul edilir.
Klguk ve buyulk alemler, bir arada, her bir varligin bir kelime ya da harf oldugu ilahi kitaptir.

Mir Damad'in zaman teorisi temelde Tanrinin ezeliligi ve alemin sonradanhgina (hudds)
dair sorunlari gézmeyi hedefler. Buradaki 6nemli sorulardan biri sudur: Tanri zamanin iginde mi
yoksa disinda midir? Hakikat G¢ ontolojik asamaya ayrilir: Zaman, Dehr, Sermed.

Dehr ve Sermed sonsuzlukla ilgilidir. Sermed mutlaka anlamda ezelidir. Sabit olana
dairdir. Degisenler ve sabit olan ile irtibat alanini iceren zamanla ilgili kavram dehrdir. Tanrinin
sifatlari ve isimler, musul bir yonleri ile dinyanin idarecileri degisimin alani; degisim dinyasinin
olusumuna o6rneklik teskil eden ve olusumlara ilke eden yonleri ile ise sabitlik alani olarak
gorulebilirler. Degiskenlerin kendi aralarindaki etkilesimin alani ise zaman olarak vazedilir.
Zaman alani iginde tanimlananin dehri alanda, dehri alanda olanin ise sermedi alanda varliklari
yoktur. Yine daha yuce olan alan, bir altindaki alanin nedeni olarak tanimlanir. Buna gore,
sermed, dehrin nedeni; dehr ise zamanin nedenidir. Tanrinin zati ise her seyin nedenidir.

Bu sekilde ontolojik alanlar olarak ¢ farkli zaman kavrami éneren Mir Damad, hem
alemden tamamen soyutlanmayan ve dolayisiyla deist bir anlam icerme tehlikesi olmayan, hem
de alem ile benzer gorulup tesbihe dusulerek tanimlanan bir tanri imajindan uzak durmustur.
Peki, alemin yaratilisi bu durumda nasil aciklanmaktadir? Mir Damad 6ncesi alemin yaratilisi
ve sonradan olusuna dair temel iki gorus filozof ve mutekellimlere ait idi. Mutekellimlere gore
alem zaman iginde yaratilmis (hudus-i zamani) idi, filozoflar ise sudur teorileri geregince zaman
icerisinde yaratilisi temellendirememekte idiler. Onlarin gorusune gore (hudus-i zati) tanri ile
sonradan varolanlarin farki zamansal olarak degil de, zat itibari ile vazedilmekte idi. MUmkun

olusu mantiksal zorunlulugu olarak alemin sonradanhg: temellendiriimekte idi. Mir Damad’in
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zaman ile ilgili kavramlarinin da ele verdigi gibi, ona goére her iki agiklama da yetersizdir. Zaman
icinde yaratilis yerine zaman-digi ve fakat tanrisal alan igerisinde yaratilisi yerlestirir. Bu gorus,

~yy

“hudls-i dehri” olarak anlenmisgtir.

13.2. Molla Sadra ve Felsefesi

13.2.1. Hayat1 ve Eserleri

Sadru’l-miteellihin olarak da isimlendirilen Molla Sadra, Siraz'da diinyaya geldi. Once
Kazvin'e, alti yil sonra da Isfahan'a gitti. Bahaeddin Amili ve Mir DAmad Esterabadi gibi
alimlerden ders aldi. Felsefe, teoloji, hadis ve tefsir egitimi aldi. Babasinin 6lumu tUzerine Siraz'a
dondu. Déneminde etkili olan felsefe karsiti hareketler sebebi ile Kum yakinlarinda Kehek'te
bes yil kadar inziva hayati yasadiktan sonra Kum'da egitim vermeye basladi. Daha sonra
Siraz'a dondu ve Sah I. Abbas’in arzusu Uzerine memleketi Siraz’a donerek tedrisata baslayan
Molla Sadra, birgok 6grenci yetistirdi. Yuruyerek ¢iktigi hac yolculugunda, Basra'da 1641’de
yilinda vefat etti. Mezari Necef'tedir.

Molla Sadra’nin uzlete ¢ekilmesinin iki sebebi vardir. Bunlardan birincisi, felsefe tahsilinin
ardindan benimsedigi Messai ve israki fikirlere Sia’'ya mensup ulemanin siddetle karsi
koymasi, ikincisi ve daha dnemlisi de Gazzali gibi icinde bir hakikat arayisi arzusunun uyanmis
olmasiydi. Nitekim uzlete c¢ekilip riyazete basladiktan sonra felsefi gorusleri 6nemli dl¢ide
degisti. Sadra uzlette iken tamamen tasavvufi bir hayat surdu, tefekklr ve riyazetle mesgul
oldu. Molla Sadra genis bir literatiir ortaya koymus, kelam, felsefe ve tasavvuf yaninda islami
ilimlere dair de eserler vermistir.

Eserlerinden Bazilari: Serhu Usali’l-kafi, Tefsird’l-Kur'ani’'l-Kerim, Kitabu’l-Mebde’ ve’l-

me‘ad, El-Hasriyye, Hud(sU'l alem, Kitabl’'l-Mes@’ir, El-hikmetu'l-mutealiyye, Sevahidi’r-
rubObiyye, Ta'likat ala ilahiyyat-i Sifa, iksiri’l-arifin fi ma‘rifeti’l-hakkr’l-yakin,

Molla Sadra, ibn Arabi, Siihreverdi ve ibn Sina'nin goruslerini bliyiik bir felsefi sentezde
birlestirmis, ibn Sina ve Gazzali sonrasinda islam felsefesinde dne ¢ikmis konu ve sorunlari
yenilemistir. Sadra felsefesinin 6ne cikan ilkeleri olan goérusleri sunlardir: Asalet-i vicud
(varh@in 6nceligi), Teskik (varligin asama ve farkli derecelerde tezahir eden tek bir hakikat

olusu), Hareket-i cevheri (cevherin degisimi), nefis tanimi ve hasir konusundaki yaklagimi.

13.2.2. Felsefesi

Sadr@’ya gore varligin kavramsal ifadesi zihnimizde sekillenince bilgiye dénusur. Bu
durumda gergek varlikla bilgi arasinda sadece bir modalite farki bulunmaktadir. Zihindeki varlik
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dis alemdeki varligin bir yansimasidir. Bu yansimanin gergekligi nisbetinde insan alemde bir
yucelme yasar. Bilgi edinme bir seyrtsullk, bir ruhi arinma suirecidir. Sadré’ya gore bu sureci
onceki irfan sahibi muhakkikler kesfetmis ve onun dort asamali (esfar erbaa) oldugunu

belirlemistir. Birinci sefer halktan Hakk’a dodru yolculuk, ikincisi Hak ile Hak’ta olan yolculuk,

Ucuncusu birinci sefere bir acidan tekabull eden Hak’tan Hak ile halka yolculuk, dordiinclist de

ikinci sefere karsilik gelen halkta Hak ile yapilan yolculuktur.

Metafizige tekabll eden ilk seferde Sadra’nin ele aldigi meseleler felsefenin tanimi,
mahiyeti ve amaci, varlik ve mahiyet, sebep-sonug iligkisi, akil, bilgi, bilginin mahiyeti ve
mertebeleri gibi konulardir. Hak ile Hak’ta olan yolculuga tabiat felsefesi karsilik gelir. Burada
on kategori ve bunlarin fizikteki yeri, alemin yaratihgi, kuvve, fiil gibi sorunlarin yani sira
kozmolojisinin genel bir 6zeti yer alir. Hak'tan Hak ile halka olan fikri seyrasuldkian yer aldigi
Uglncl seferin meseleleri Allah’in zati ve sifatlari, hayir-ser problemi gibi klasik Islam
felsefesinin ve keldamin konularidir. Halkta Hak ile yapilan doérduncl yolculukta psikoloji ve
mead (ahiret) konulari ayrintili bigcimde ele alinir.

Unll eseri Esfar'ul-erbaa'nin son cildinde felsefesini soyle 6zetler:

1. Varlik, temel ilkedir. Mahiyet, arazi bir 6zelliktir, varliga bagimh bir varlik sahibidir.
Varligin hakikati ve varligin kavrami birbirinden farkhdir. Kavram olarak varlik, bir mahiyet ya
da zihni varliktan farksizdir ve varligin hakikatini yansitamaz.

2. Mahiyet dedgil, varlik, bireylesmenin ilkesidir.

3. Varlik tek bir hakikattir ve fakat dereceli olarak ve farkli tezahurlerle ortaya ¢ikar.

4. Varligin dereceliliginin bir neticesi olarak, cevherler de hareket halindedir ve sabit ya

da duragan olamazlar.

13.2.2.1. Varlik Felsefesi

Sadr@’ya gore ilaht irade ve takdir geregi olarak bitlnlyle ka@inat en basit varliktan
mutlak varlik olan Allah’a dogru daimi bir hareket icindedir. Alemdeki bu hareketin temel ilkesi
varliktir. Bu anlamda varlik, daha énce ibn Sina ve Sehabeddin es-Siihreverdi el-Maktdl gibi
filozoflarin belirttigi Uzere mahiyete tabi degil aksine asil gercgekliktir. Bu, asaletd’l-
viucad gorusu olarak bilinir. Zihinde dis dlemden soyutlama yoluyla elde edilen varlik ise
sadece kavramlastiriimis zihni durumlardir. Asil hakikat zihnin diginda dinamik bir yapiya sahip
olan fiziki varliktir. Sadra bu noktayr vurgulamak igin varlhigin kavramiyla (mefhimu’l-vicad)
gercekligi (hakikat) arasinda kesin bir ayirim yapar.

Mahiyetlerin dis dinyada bir gergekligi yoktur; bu bakimdan zihin adeta mahiyetlerin
evidir, varlik gercek ifadesini sadece dis dunyada bulur. Varlik ve mahiyet bu agidan birbiriyle

ters orantilidir; yani bir seyde varhgin tezahuru arttikga mahiyeti azalir, mahiyet arttik¢a varligin
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tezahlrd son bulur. Saf varligi temsil eden taraf en ylice mertebe olup burada mahiyetten eser
yoktur. Ancak varligin bu ylice mertebesi insan akli tarafindan higbir sekilde algilanamaz, ¢lnku
bu mertebe yalniz Allah’a aittir. GlUnes karsisinda kamasan g6z onu tam géremedigi gibi insanin
da bu saf varligi algilamasi imkansizdir. Bir nesne bir sekilde zihne aktarilamiyorsa o nesne
akil tarafindan bilinemez. Aslinda varlik higbir sekilde oldugu gibi zihne aktarilamaz. Fakat
tecrubi bir yagsantiyla varligin disg alemdeki tezahurleri sezgisel olarak dogrudan algilanabilir
(kendi varligimizi algilamamiz gibi). Sihreverdi gibi Sadra da buna “ilm-i huz(ri” demektedir.
Iste bu algilarin zihne aktariimasi mimkindir ve biz varligi ancak bu aktariima nisbetinde
bilebiliriz.

Sadrd’ya gore en genel kavram olan varlik ifade ettigi nesneler itibariyle 6ncelik ve
sonralikla nitelenir; yani bir varlik mertebesinden digerine gegcmekle Oncelikli ve sonralikli
varliklara yol acar ki varligin bu 6zelligi felsefede “teskik” olarak adlandirilir. Bu yapisiyla varlik
batun alemde bir hareketlilik icerisinde ¢egitli mertebeler ortaya koymaktadir. Buna gore alemde
degisik sekillerde tezahur eden tek bir varligin hareketi s6z konusudur; su halde varlik tektir.
Bu vahdet-i vicad &gretisinin Sadra felsefesindeki yorumudur. Ancak tek olan varlik dis
dinyada gergeklik kazanirken oncelik-sonralik seklinde bir sira duzenine sahiptir. Bu 6zellik
sayesinde neredeyse yokluk mertebesinde olan madde feyz-i vucidiye yatkin bir durumda iken
belli bir sekle burunerek duyu organlari ile algilanabilen somut bir madde halinde tezahir eder.

Bu alemi inceleyen ilim ise ilm-i tabii yani fiziktir.

13.2.2.2. Bilgi Felsefesi

Molla Sadré bilginin yap! taslarinin kavramlar oldugu, dolayisiyla bilginin kisaca
“soyutlama” olarak tanimlanabilecegi seklindeki geleneksel Messai anlayisi yanhs bulmustur.
Zira insan nefsi, akil yetisiyle bilgiyi konu alan nesnelerin bigimlerini kendi icinde adeta tezahir
ettirmektedir. Boylece -tabir yerindeyse- suretler nefiste “var edilmektedir.” Bilinen nesne bizzat
varlik olduguna, varlik da dogrudan sezgi yoluyla tecrtbi yasanti icerisinde algilandigina gore
bilgi gercek anlamda varliktir. Ancak bilgi maddeden arinmis saf varliktir. Bu sekilde var olan
ise akl-1 mustefad olarak nefistir. Su halde bilenle bilinen 6zdestir.

insan nefsi bilinenle 6zdes duruma belli bir siiregten gecerek ulasir. Bu siire¢ duyularda
baslar, hayal ve akilla devam eder. Butun bunlar esasen nefsin yetileridir. Bu slregte idrak iki
duzeyde gergeklesir. Birincisi dis duyular, ikincisi i¢ duyular duzeyindedir (ortak duyu, hayal ve
vehim). Her iki dizeyde de algi, duyu organlarinin nesne ile kurdugu iligkinin olusturdugu
baglamla bizzat nefiste gergeklesir. O halde gergekte algilayan ruhani nefistir; duyu organlari
ise sadece nefsin algilamasi igin sartlari hazirlar. Bu sartlar hazirlandigr an nefis algilanan

nesneye tekabul eden ve kendinde hazir bulunan bigimi tezahur ettirir, bOylece de algi olusur.
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Burada vurgulanmasi gereken dnemli bir husus Sadra epistemolojisinin ontolojisiyle olan
baglantisidir. Algi, hayal ve akil yetileri nefiste bilgiyi tezahir ettirdigine ve bilgi saf varlik
olduguna gore bu Ugliden her birine ait varlik alemlerinin bulunmasi gerekir. Algl nefsin bir
islevi olarak duyularla gergeklestigi icin buna maddi alem tekabul eder. Hayal ise maddeden
soyutlanmig bulundugu ig¢in daha Ust dizeyde olan misalleri Uretir; bunlarin bulundugu varlk

“Aa

dinyasi alem-i misaldir. Akil ise “alem-i melek(t” denilen ve en Ust dlzeyde saf varlik alemi
olan mana alemini temsil etmektedir. Bu surecte insan akli da en alt duzeydeki bilgilerden
baslayarak daha karmasik bilgilerle batlnlesip butln alt duzey bilgileri iceren basit bilgiyle saf
sezgisel ve akli olan bilgi diizeyine ulasir; boylece faal akilla butlinleserek askin alemin varolus

duzeyini elde eder.

13.2.2.3. Doga Felsefesi ve Kozmoloji

Fizik maddi varligi konu aldigina gére 6ncelikle maddenin zihinsel tahlili gerekmektedir.
Bu tahlilde zihnin ulastigi ilk kavram cevherdir. Clnku var olan bir nesne bizzat var olarak
algilanir. Fakat bir de bizzat var olarak algilanamayip var olan bir nesneyle ilgisi yonunden
algilanabilen seyler vardir ki bu ikinci tur varliklara arazi denilir. Bizzat algilanan sey olarak
cevher yalniz bir tane iken kendi disinda bir seyle ilgisi sayesinde algilanan arazlar dokuz
adettir. Sadra’nin burada kategorileri ontolojik agidan ele aldigi gérilmektedir.

Sadra, bu konuda Messal gelenegin ibn Sina versiyonunun takipgisi olarak
gorulmektedir. Ancak Sadra’nin kavramlara yaklasimini Messai gelenekten ayirt etmek gerekir.
Cunku Messai gelenek maddi dlemde olagelen durumlari varligin tezahrleri diye ele alirken
Sadra bunlari tamamen varolussal bir surec¢ igerisinde sunmaktadir. O, dlemdeki tekamuli
varolus surecinin nasil isledigini ve tabiat dlemindeki mertebelerden gecerek alem-i kudsiye
dogru nasil yol aldigini acgiklar. Ona goére kategoriler, varlik gibi temel ve esas alinan ilkeler
degil bu varolussal tekdmuli sureg igerisinde zihnin ortaya c¢ikardigi kavramlardir. Bir agidan
bunlar varligin varolussal tezahurleridir. Sadra’nin 6zgunligunu bu kavramsal 6rgu batunlugu
icinde dusunmek gerekir. Aksi halde tek tek bu kavramlarin 6zetlenmesi onun Aristocu veya
Messai gelenegin bir tekrarlayicisi olarak gortulmesine yol acabilir. Bunun bdyle olmadiginin
delili hareketin bagladigi anda bizzat cevher igerisinde vuku buldugunu ileri sirmesidir. Halbuki
Messailer'e gore hareket sadece arazi olarak kategorilerde cereyan etmektedir ki Sadra bunu
siddetle reddetmistir. Hareketin cevherde vuku bulmasi, yani hareket-i cevherinin kabull
alemde degismeden kalabilen higbir varlik bulunmadigi anlamina gelir. Eger degismeyen bir
varlik varsa bu saf varlik olmalidir; bu varlik da ancak Allah’tir.

Sadra fiziginin en 6nemli 6zelligi onun hareket nazariyesi ve bu nazariyeye iligkin

sebeplilik 6gretisidir. Ona gdre hareket, zaman ve mekan icerisinde cereyan eden olaylar
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zincirinin devam eden yapisidir. Hareket-i cevheri olarak adlandirilan bu cevval varolussal
hareket, zaman ve mekan sinirlarini asincaya kadar devam eder. Hareketin iki ayri dizlemde
aciklanir. Birincisi, bireysel duzlemde cereyan eden ve bir varliktan ya da mekandan digerine
geciste olusan degisim sureci, ikincisi de kozmolojik dizlemde cereyan eden ve mertebelesme
ile neticelenen kozmik harekettir. Bu ikinci tur hareket alemin yapisindaki duzeni ortaya
koymaktadir. Birinci tlir hareket, Aristo fiziginde degisme olarak bilinen, her gln
gozlemledigimiz harekettir. Messai filozoflar gibi Sadra da bu hareketi varliklarin kuvveden fiile
cikarken gegirdikleri tedrici degisim sureci olarak tanimlar ancak onlardan énemli bir konuda
ayrilir. Messailer hareketin sadece kemiyet, keyfiyet, konum ve mekén seklindeki doért
kategoride olabilecedini ileri strer, Sadra’da hareket ve degisimin cevher kategorisindedir.

Cevher degisebildigine gore hareket ve degisimi Ustlenen degismez bir ilke, yani
Messailer'in 6zne (mevzl) yok mudur? Bu soru iki agidan cevaplanabilir. Soruya, bir nesnenin
artik kimligini de degistirecek sekilde degismesiyle baskalasmasi agisindan bakilirsa denebilir
ki Sadra’ya gore degdismez bir ilke vardir ve bu varliktir. Bu sebeple 6zdeslik ilkesi olarak varligi
kabul etmek gerekir. Varlik teskik anlaminda bu degisimi saglamaktadir. Bu durumda “teskiki’l-
vucid”, varligin 6zdeslik ilkesi olarak varliklarda farklilik olusturmasi demektir. Ancak varlik bu
hareket icerisinde bir 6zne goérevi yapmamaktadir. Bu ikinci agidan bakildiginda varlik da
degistigi ve daha Ust varolus mertebelerine dogru bir hareket igerisinde oldugu igin alemde
hareketi Ustlenen bir mesnet (mevz() aramak yersizdir. Bu durumda varliklar kimliklerini
degdisim sureci igerisinde bu ilke ile korumaktadir. Birligi saglayan ne ise ayriligi saglayan da
odur. Su hélde alemdeki birlik ve ¢okluk varlik sayesinde olugsmaktadir. Her sey var ise bu
noktada hepsi aynidir, yani varlik birlik demektir.

Hareket varhigin teskik tarzinda yonlendigine gore bu hareket icerisinde nasil bir
sebeplilik cereyan etmektedir? Hadis olan var olmak igin bir sebebe muhtagtir. Ayni sekilde
sebebi olugturan sartlarin bir arada bulunmasi durumunda bunlarin gerektirdigi sonug var olmak
zorundadir. Butunuyle alem hadis olduguna gore onun da bir sebebi olmalidir ve bu sebep
Allah’tir. Allah alemin zorunlu sebebidir. Bu demektir ki zorunlu sebebin var oldugu andan
itibaren sonucunun da var olmasi gerekir. Bu sebep ezeli ise sonucu da ezeli olacagindan
alemin ezeliligi bir mantik ilkesiyle kurulmus olmaktadir ki bu ibn Sinaci bir yaklagimdir.

Sadré&’nin ontolojisinde varlik i¢cin mutlak varlik olan Allah’tan baska bir sebepten s6z
edilemez. Bir varligi tahlil ettigimizde onun madde ve sdret disinda Uglncu bir faktorle
belirginlestigini kabul etmemiz gerekir. Madde ve slretin birlesmesinde tabii sebeplerin etkinligi
dogru olmakla birlikte bu varligin nereden geldidi sorusuna cevap vermez. Cunku higbir tahlil
varhgi tabii sebeplere baglama sonucuna gotirmez. Netice olarak varlik mutlak varliktan gelir
ki bu da Allah’tir. Allah disindaki sebepler ise sadece hazirlayici sartlardir. Alem varlik
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noktasinda ancak Allah’a atfedildigi nisbette gergektir. Sadra fiziginin bu sonuglari onun varlik
felsefesinin dogal neticesidir.

Sadra’nin kozmolojisi onun ontolojisinin fizikteki bir yansimasidir. Ontolojide dinamik bir
varlik ogretisiyle dlemde tekamulun esas oldugu ortaya konmustu. Felsefenin bir dal olarak
alemin yapisini ve duzenini inceleyen kozmolojide Sadra varolussal bir tekdmuli ortaya
koymaya calismistir. Maddi alemde temel unsur madde oldugundan bu temel unsurun en
dusuk mertebesinden en ylksek mertebesine kadar gegirdigi safhalar alemin varolussal
tekdmulune delil teskil eder. Bu tekamuli harekette salt yokluk mertebesinde varlik ilk 6nce saf
bilkuvve varliktir. Bu durumda maddenin ilk kazandidi varlik duzeyi boyuttur (en, boy ve
derinlik). Boylece madde belli bir sekle burinmus (suret-i cismani) olur. Her varlik mertebesinde
madde yeni bir tire ait form kazanarak hem kendi cinsinin hem kendi tiranin 6zelliklerini bu
sekilde yansitmaya baslar. Saret-i cismani elde edip cansizlar aleminin cins 6zelligini gosteren
madde, dort unsuru olusturarak sdret-i unsari elde edip kendi unsuri tlr ozelliklerini de bu
sekilde yansitir.

Dort unsurun 6zelliklerini varolugsal hareketle asan madde, daha ust dizey maddi
varliklari ve madenleri meydana getirerek siret-i cemadiyi elde eder. Bu varlik mertebesinde
de tekamul sureci geciren varlik her bir tirde belli bir mikemmellik sirasi takip etmektedir.
Cansizlar dlemindeki varolussal tekadmuli sure¢ oyle bir noktaya ulasir ki ortaya ¢ikan varligin
canli mi1 yoksa cansiz mi oldugunu ayirt etmek gu¢ olur. Bu mertebede yer alan gegis varliklari
mercanlardir. Canlilar aleminin ilk mertebesi, en alt tabakalarda yer alan bitkilerden en Ust
tabakalarda yer alan ve hayvan mi bitki mi oldugu zorlukla ayirt edilebilen varliklara kadar
devam eder. Her mertebede varlik yeni bir stret ve yeni bir mukemmellik kazanir. Mesela
cansizlar mertebesinde hayat yokken canlilar mertebesinde hayat 6zelligini elde eder. Her Ust
mertebedeki yeni kazanilan ozellik alttaki 6zelliklere kiyasla bir mukemmelliktir.

Bu sekilde suren tekamuli hareket butun alt mertebelerdeki ozellikleri tagiyan insanlar
aleminde devam eder. Alemin en yiiksek mertebesi peygamberlere aittir. Bu siireci basariyla
gecebilen insanlar da maddi alemin sinirlarini asarak meleklerin yer aldigi kutsi dleme yukselir.
Varlik Allah’tan suddr ettiginden ve yine Allah’a dondiginden baslangig bitisle birlesip buyuk
varlik dairesi tamamlanmis olur. Bu dairenin Allah’tan saf maddeye dogru gelisen ilk yarisina
“inis kavisi”, oradan Allah’a dogru yukselen ikinci yarisina da “cikis kavisi” denir. Su halde
alemdeki varolugsal tekamuli hareket dogrusal degil daireseldir ve onun belli bir amaci
bulunmakta olup her sey o amaca dogru yukselir.

Sadr&’nin, ana hatlarini islam felsefesi gelenegine, 6zellikle ihvan-1 Safa ve ibn
Miskeveyh’e borglu oldugu tekdmul tarzindaki bu hareket anlayisini modern evrimci gorusten
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ayirt etmek gerekir. Zira oncelikle evrimde bir ama¢ ve hedef yoktur; sadece varliklar
mevcudiyetlerini devam ettirmek icin dogrusal bir surecgle gelisim kaydeder. Sadré’nin alem
anlayisi ise bunun tam tersidir. ikinci olarak pek agik olmasa da Sadr&’nin fizi§inde tekamdil bir
turdn biyolojik yonden diger bir ture donusumu, ortaya yeni bir turiin ¢gikmasi ve alttaki turlerin
yok olmasi anlamina gelmemektedir.

Ancak Fazlurrahman séyle bir yorumda bulunmaktadir: insanlarla daha alt diizeyde olan
varliklar arasinda onemli bir fark vardir; alt duzeydeki varliklar daha Ust seviyedeki varlk
durumlarina yukselirken kendi turlerini terketmek zorunda olduklari halde sadece insan bir fert
olarak butln varlik mertebelerinden gecer ve bu mertebeleri bizzat yasayip hisseder. Yani alt
dlzeydeki turlerin tek tek fertleri daha Ust dizeydeki turlere déntisemez; bunlar ancak bir tr
olarak daha ust bir tire tekdmul eder. Mesela tek bir maymun maymun olarak kalir, fakat
maymun tir( tir olarak insan tiiriine dénusebilir. insan ise cenin seviyesinden milkkemmel bir
akil seviyesine kadar yukselir. Diger turlerdeki fertler de bdyle bir evrim gdsterirler, ancak kendi
turleri icerisinde kalarak bunu gercgeklestirebilirler. Buradan anlasildigi kadariyla Sadra’ya goére
insan insanligini agip tur olarak daha Ust dizeyde bulunan akl-1 kulli ve melekler seviyesine,
hatta onlari da asip daha Ust duzeydeki méanevi varlik turlerine kadar yukselebilir. Boylece
Sadra, alemin varlik olarak en yuksekten en alt mertebesine kadar ve en alt mertebesinden en

ust mertebesine kadar tek bir buttuinluk arzettigini soylemektedir.

13.2.2.4. Nefs Teorisi

Aristo’dan itibaren batin Messailer gibi Molla Sadra da nefsi “bilkuvve canli olan tabii
cismin ilk yetkinligi” diye tarif eder. Su halde nefis maddeden ayri bir cevher olmayip onun bir
fonksiyonudur. Nefis-beden butunlugd maddenin ruh igcinde veya ruhun madde icinde
kaybolmasiyla olusan bir birliktelik oimadigindan bedenin éImesiyle nefis yok olmaz. ibn Sina
gibi Sadréd da bunu, “Nefsin maddi tesekkuli agisindan cismani, varlhigini devam ettirmesi
acisindan ruhanidir’ seklinde ifade etmektedir. Su halde nefsin varliga ¢iktigi dizey maddi
alemden ruhani aleme (alem-i melekdt) atilmis ilk adimdir. Bu varlik mertebesini ilk olarak
bitkilerde gozlemledigimize gore bitkileri tamamen cismani varliklar sayamayiz.

Sadré@’ya gore nefsin zihin dizeyinde ele alinip tanimlanmasi onun sadece bir kavram
veya mahiyet oldugunu gosterir. Halbuki nefsi dogrudan tecrubi bir yasant ile kavramaya
calisirsak o zaman onu bir varlik olarak hissedebiliriz. Hakikati anlamanin tek yolu dogrudan
tecribe ile algilama olduguna goére nefsin hakikati de bu sekilde elde edilebilir. Bu bakimdan

insan hissederek anlar, dolayisiyla nefis bedenden bagimsiz bicimde varligini strdurebilir.
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13.2.2.5. Mead Nazariyesi

Sadré@’nin ahiret hakkinda soyledikleri 6zetle ¢ noktada toplanabilir. Birincisi ahiretin
varliginin ispati, ikincisi hagrin cismani olup olmayacagi meselesi, Uguncusu de ahiret hayatinin
mahiyetidir. Bu konulari Sadra, ontolojisinde gelistirdigi varolussal tekamduli hareket (teskiki’l-
vucld) gercevesinde ele almaktadir. Buna gore alemin son sinirindan sonra varlik nihayete
ermeyip ayni tek&mduli hareketini devam ettireceginden insan bedeninin geride kalmasiyla
cismani hayatin tamamen yok olacagi soylenemez. Ancak kelamcilarin savundugu sekliyle
cismani hagir ispatlanamaz. Aksine varligin st mertebeleri de butun alt mertebeleri icerdigine
gore 6lum sonrasini izleyen mertebeler cismani hayati da i¢cerecektir.

Sadréa bu iddiasini sdyle kanitlamaya galisir: Oncelikle Kur'an ikinci yaratmayi “yeni bir
yaratma” olarak sunmaktadir (er-Ra‘d 13/5; ibrahim 14/19; el-isra 17/49). Bu demektir ki
bedenler geride biraktiklari maddi unsurlarla degil tamamen yeni unsurlarla yaratilacaktir. ikinci
olarak Kur'an, insanin ana rahminde gegirdigi tekdmdul evrelerinin ardindan ¢ocukluk, genclik,
olgunluk ve ihtiyarliga dogru gecirdigi asamalari bir gelisme olarak anlatmaktadir. Su halde ayni
tekdmul 6lumden sonra da devam edecektir. Ancak bu yeni hayattaki sdretler tamamen
varolugsal gergeklikler (vicOd-i hakiki) olarak tahakkuk edecek, fakat bu dinyadaki maddi
sekliyle olmayacaktir. Boylece beden de bu dinyadaki maddi yapisi ruh tarafindan emilmis ve
adeta manen tlukenmis bir durumda olacaktir. Bu yorumuyla Sadré keldam kultirindeki
anlamiyla cismani hasri kabul etmemig, ancak cismant hislerin, zevk ve elemlerin daha yogun
bir sekilde yeniden yaratilan manevi cesette devam etmesini mimkun kilan farkl bir cismant
hasri benimsemistir ki onun bu konudaki goriisii biiyiik élctide ibn Sina’nin er-Riséletii’l-
Adhaviyye’sinden mulhemdir.

Oliimden sonraki ilk asama kabir hayatidir. Alem-i berzah olarak tezahiir eden bu hayat
bedensel 6limle hasir arasindadir. Onun igin kabir, ruhun akli melekelerinin hayali melekeleri
tarafindan zapturapt altina alinmasi demektir. Kabir surecinde kuvve-i hayali mertebesindeki
hayat maddi olmasa da bu dinyadaki cismani hayattan daha gergektir.

Kabir hayatindan sonra iki turli hasir gerceklesir. Birincisi kabirdeki mertebelerini
asamayacak durumda olan mucrimler ve ké&firlerle ilgilidir. Bunlarin hapsolup kaldiklari hayali
beden agsamasinda artik sonsuz elem ve ceza vardir. Kur'an’in cehennem olarak adlandirdigi
asama budur. ikinci hagir, kabir agsamasindaki hayali beden ve idraklerden kurtulup akil
mertebesine ulasan iyi insanlarin elde ettigi varolus duzeyine gegistir. Bu seviyeye ulasanlar,
artik kalli akilla batinleserek liyakat derecelerine gére buradan Allah’a yakinlasma hedefine
dogru ilerleyip yetkinlik mertebelerinde tekamdul ederler.

Bunlarin diginda Sadra tguncu bir kesimden bahseder ki bunlar, daha diinyada iken akil
mertebesine ulasip hayali varlik mertebesini 6lmeden 6nce asan kimselerdir. Peygamberler,

210



veliler ve filozoflardan olusan bu zimre oOldukten sonra hayali bilgi mertebesi olan alem-i
berzahi asip dogrudan kulli akilla birlesir ve Allah’a yakinlasma yolunda O’nunla butlnlesinceye
kadar tekamule devam eder. Fakat bu butinlesmede bile insan kendi varhigini ve kimligini

kaybetmez, ancak zat-1 ilahinin varligindaki yogunluk onun varligini neredeyse gérunmez kilair.

13.2.2.6. EtKileri

Molla Sadra’nin Sii Islam dusiince hayatindaki en 6énemli sahsiyetlerden biri olarak
gorulmesi gerekir. AKIT ilimlerin zayiflamaya yuz tuttugu bir donemde yetisen Molla Sadra,
Messair ve Israki felsefeyle ibn ArabPnin irfani dgretilerini akli bir cercevede ortaya koyma
basarisini gosterdi. Nefis tezkiyesini, hikmeti incelemenin gerekli bir temeli ve mitemmimi kild1.
O, gesitli dustnce akimlarini nihai olarak kendisinde birlestiren kisi olarak dusunulebilir. Molla
Sadra, islam’in 6gretileriyle kendisinin felsefi ogretilerini uyumlu hale getirme basarisini
goOstermistir. Bu, Messai filozoflarin Kur'an égretileriyle ylzylze geldiklerinde karsilastiklari ve
Gazali'nin de onlarl siddetle elestirmesine neden olan blUyuk gugclukleri agmasin imkan
veriyordu. O’nun, metafizigi hem Batlamyusgu astronomiden, hem de Aristotelesgi fizikten
ayirmasi 6zellikle énemlidir. Molla sadra cevheri hareket 6gretisi ve nefs ilmini (psikolojiyi)
fizikten bagimsiz bir alan olarak gérmek suretiyle metafizigi blyik ol¢lide tabiat felsefesinden
ayirmis oluyordu. O’'nun metafizik ve tabiat felsefesi arasinda yaptigi ayrim, geleneksel
hikmetin korunmasina hizmet etti. Boylece Molla Sadra’nin Maslumanlarin akli ilimlerine buyuk
hizmeti dokunmus ve bugline kadar muhafaza edilip yasamasina yardimci olmustur.

Ozgiin bir felsefe sistemi gelistirmis olmasina ragmen Molla Sadra’nin islam diinyasinda
ve genel felsefe tarihindeki etkisi -mesela ibn Sina, Gazzali ve ibn Risd’e kiyasla- hayli sinirli
kalmistir. Bunun bazi sebepleri vardir. Birinci olarak Sadra’nin zamaninda islam disincesi
gelisim hizini kaybetmis, dolayisiyla onun diusuncesindeki 6zgunligun anlasiimasi birkag fikir
adamiyla sinirlh kalmistir. Osmanli ilim ve fikir gcevresinde Sadré’nin sadece isminin bilindigi
anlasiimaktadir.

ikinci olarak Sadré’nin yasadi§i devirde Bati diinyasi felsefede yeni bir dénem
baslatacak kadar biyiik ilerlemeler kaydetmis, artik Batr'ya ibn Risdciilik yerine Kartezyen
felsefe hakim olmus, béylece islam bilim ve felsefesi ilgi odagi olma &zelligini kaybetmistir.
Sonugta Sadra’nin etkileri iran ve Hint alt kitasiyla sinirli kalmigtir.

Son ¢ asirda iran’in diisiince hayatinin hemen tamami, Molla Sadra’nin gevresinde
temerklz etmigtir. En yakin talebeleri arasinda Molla Muhsin Feyz, Abdurrezzak Lahici ve Kadi
Sa’id Kumi bulunur. Bu insanlar, Molla Sadra’nin égretilerini enine boyuna genigleten bir talebe
nesli yetistirmiglerdir. Mola Sadra okulunun en 6nemli sarihleri Molla Ali NGrf, seyhi hareketinin

kurucusu ve Molla sadra’nin Mesair adli kitabinin sarihi Seyh Ahmed Ahsai, Esfar’a bir hasiye
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yazan Molla Ali Mlderris Zunuzi ve yine Esfar'in serhlerinden birinin yazari olan Muhammed
Hideci’dir. Molla Sadra’nin etkisi, geleneksel Hikmet okulunun iran’da hala korunup égretildigi
her yerde gorulebilir. Bu okulun tim mensuplari Molla Sadra’yi Ustatlari olarak kabul ederler ve
diger Islam filozoflari ve Ibn Arabi’yle yan yana koyarlar.

XX. yuizyilin baslarindan itibaren Bati’da Max Horten ve Henry Corbin, islam diinyasinda
Seyyid Hiseyin Nasr ve Fazlurrahman gibi arastirmacilarin ¢galismalariyla Sadra@’ya karsi ilgi
gittikge artmaya baslamistir. Bugiin gerek islam diinyasinda gerekse Bati’'da Sadra lzerine

birgok ilmi calisma yapiimaktadir.
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14. islam Felsefesinin Batiya intikali ve Tesirleri.

14.1. islam Felsefesinin Batiya intikal Yollari

14.2. islam felsefesi ve Bilimlerin Latinceye Terciimesi

14.3. Ortagag Hiristiyan Felsefesinde islam Filozoflarini Takip Eden Akimlar: ibn
Sinacilik ve ibn Riisdgiilitk
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« islam felsefesinin Avrupaya intikal yollarini
e islam bilim ve felsefe eserlerinin terciime yoluyla Avrupaya gegisini

e islam filozoflarinin etkisi ile ortaya gikan felsefi akimlar 6grenir

Hazirhik Sorular

1. “Ortagag Hiristiyan felsefesi, Patristik Felsefe, Skolastik felsefe” hangi donemi
ifade etmektedir?

2. Ronesans felsefesi, Modern felsefe, bilim devrimi kavramlar neyi ifade eder?

3. Endiilis’teki islam varhg ve Hach Seferleri hakkinda tarihsel olarak ne
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14.1. Islam Felsefesinin Bati1 Felsefesine intikali ve Tesirleri

VII.-IX. asir arasinda 6zellikle Akdeniz havzasindaki fetihleri ve baskinlari ile Misliman
ordularn Kuzey Afrika ve Dogu Karadeniz sahilleri ile Avrupa’nin iktisadi ve kulturel iligkilerini
zayiflatti. Batinin islami tanima siireci, savagslarla ve tehditlerle kurulmaya bagladi. Latin Bat
dunyasi Muslumanlari, yagmacilar olarak taniyor ve tanitiyorlardi. Ancak bir sure sonra
Muslimanlarin hakim olduklari bélgede baslayan istikrar ve baris zamaninda iki farkli dinf ve
siyasi topluluk olarak Muaslumanlar ve Hristiyanlar arasinda savas disinda da temaslar
kurulmasi mumkuin hale geldi. Bu temaslarla Avrupallar Muasliumanlarin kultarel ve ilmi
Ustuinliigind fark etmeye baslar. Diplomatik gérevlerle islam topraklarina gelen siyasi heyetler,
tiiccarlar ve Kudiis’e hacca gelen Hiristiyanlar araciligi ile Avrupalilar islam diinyasi hakkinda
malumat sahibi oldular. Sinir bolgelerinde ve birlikte yasadiklari sehir ve kasabalarda iki toplum
arasinda, Muaslumanlar ve Hristiyanlar arasinda gelisen beseri minasebetler sayesinde Bati
Hristiyan dunyasi Musliman Araplarin sahip oldugu kultirel ve ilmi ve medeni zenginligin
farkina vardilar.

Ortacag Avrupasinda Arapca olan butun kitaplara -6zellikle felsefi eserlere- yogun bir ilgi
vardi. Yunan ve Helenistik felsefe gelenegi bilinmemekteydi. Muslimanlarin kadim felsefe ve
ilimleri gelistirmek suretiyle ulastiklari tefekkur seviyesi ve cesitli bilim dallarinda ortaya
koyduklari eserler basta Endilis’te olmak Uzere Batili Hristiyanlar tGzerinde 6énemli bir etki
birakti. Avrupa kultirinde Augustine ve Boethius’un eserlerinden tanidiklari Platon ve hig
bilmedikleri Aristoteles gibi filozoflari, Hippokrat ve Galen tibbini, Batlamyus'un (Ptolemy)
astronomi ve cografyasini, Muslumanlarin yakindan tanidiklarini 6grenen Hristiyanlar buyuk bir
saskinlik yasadi. Ancak Muslimanlarin kadim felsefe gelenegini tanimakla kalmayip, kendi
tecrlbeleri ve dusunceleri ile zenginlestirip, tip, astronomi, cografya, matematik, geometri,
kimya, optik, eczacilik, cerrahi gibi pek ¢ok ilimleri gelistikleri fark edildi. Grek¢e ve Arapga
eserlerdeki bu ilimleri ve felsefeyi kendi kultir dinyasina kazandirmak igin kuvvetli bir istek
uyanan Batida, bilim ve teknolojide énemli gelismeler baslamistir. Eser nakillerinde 6zellikle

ilme merakli ispanyol seyyahlar, égrenciler ve tiiccarlarin gayretleri de énemli rol oynamistir.

14.2. islam Felsefesinin Batiya Intikal Yollar1

islam felsefesi ve ilimlerinin Batiya gecisi, orada yerlesmesi ve etkide bulunmasi dért
farkli yolla, birka¢ safha halinde gergeklesmistir. Bunlardan birincisi, fetihler sonucu bdlgeye
yerlesen Musliumanlarin kurduklari devletin sagladigi hukuki dizen ve istikrarin dayandigi

dogrudan Muslimanlar tarafindan medeniyet 6geleridir. ikincisi, Endiliis, Giiney italya ve
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Sicilya ve Kuzey Afrika’daki Musliman hakimiyetindeki bolgelerde yasayan Avrupal
tlccarlarin, seyyahlarin, 6grencilerin dogrudan Muslimanlardan o6grenerek aldiklari ilim,
felsefe, edebiyat diger kiltir unsurlaridir. Uglinciisti, basta Hagli seferleri olmak Gzere 6nemli
ve uzun sureli savaslar sirasinda el konulan, yagmalan, sati alinan ve Avrupa’ya tasinan
kitaplardan, ticari meta, teknik araclar, kultur ve sanat eserleridir.

Son olarak da dogrudan Avrupal tacirlerin Kuzey Afrika, Dogu Akdeniz ve Osmanli
limanlarindan ve sinir bolgelerinden alarak ticaretini yaptiklari Grinlerle gegen kuilturel unsurlar
sayllabilir. Endllis Endllis'te ya da buglnki Ispanya ve Portekiz'in bulundugu Iber
yarimadasinda islam hakimiyeti 711’de Emeviler ile baslar. Endiiliis 9. ylizyilin ilk yarisindan
itibaren, islam cografyasinda en énemli bilim ve kiltiir merkezlerinden biri oldu. ispanyollar
kendi dillerinin yerine Arapcayi tercih ettiler. Hiristiyan diinyasi Islam Dinyasinin ilmi
ustinltguni kabul etti.

Endulus: Endulus’teki bilim ve kultirde gorulen gelismelerden haberdar olan Fransiz,
ingiliz, Aiman ve italyan bazi din adamlari ve dgrenciler 9. yiizyilin baslarindan itibaren buraya
gelerek islam medreselerinde ders almaya basladilar. Ogrendikleri yeni bilgilerle
memleketlerine donduler ve Enduluste dgretilen ilimlere daha fazla bir ilgi uyanmasina vesile
oldular. Boylece Endulus’in buyuk kultdr ve ilim merkezleri olan Kurtuba, Toledo ve Girnata
sehirlerdeki islam medreselerinde 6grendikleri matematik, astronomi, fizik, kimya, tip, felsefe,
miihendislik gibi bilgileri elde eden yeni bir ziimre sayesinde islam felsefe ve bilim eserleri
Avrupa'ya intikal etmeye basladi. islam bilginleri tarafindan egitilen bu yeni nesil Avrupali
ogrenciler ve rahipler arasindan birisi kisa stirede Papa’liga kadar yukseldi. Gerbert of Aurillac
(940-1003) Toledo’da Musliman bilginlerinden g yil stireyle matematik, astronomi, fizik, kimya
ve tip dersleri aldi ve daha sonra Il. Sylvestra unvani ile Papa oldu. O, 10. ylzyilin GnlG Avrupali
bilginleri arasinda sayilir.

Bazen Avrupali 6grencilerin dogu islam cografyasina tahsil igin geldiklerini veya imkani
olan Musluman hocalari saraylarina aldiklarini biliyoruz. 830 yilinda Avusturya Krali olan Blyuk
Alfons, veliaht odlunun yetistiriimesi icin Bagdat ve Sam’dan Musliman bilginleri getirmek
maksadiyla, islam (lkelerine elgiler géndermistir. ispanya asirlarca Muslimanlardan ilim
ogrenmek isteyen Avrupali dgrencileri icin en uygun yer oldu. Avrupalilarin islam felsefesini ve
ilimleri 6grenmek icin kullandiklari kapi Endulus olmustur. Bu sebeple Enduluste Hristiyanlar
kendi dillerini terk edip ibadetlerini dahi uyarladiklari Arapga ile yapmaya basladilar. Bazi
Hiristiyan aileler, islam bilim ve kiltirini elde etmek gayesiyle, Musliman ailelere kiz alip
vermek ve evlilik yoluyla akrabalik tesis etmeyi dahi tercih etmislerdir.

Bagdat'taki Beytu’l-Hikme'ye benzer bir tercime okulu Toledo’da kuruldu ve burada
matematik, fizik, kimya, tip, felsefe ile ilgili birgok eser Latinceye tercime ettiler.

215



Sicilya: 827’de baslayan fetihlerin sonucu 878 yilinda Muslimanlarin hakimiyetine
girmistir. 1092 yilina kadar Misliman hakimiyeti islam bilim ve kiltiriiniin yerlesmesini sagladi.
Latince, Yunanca ve Arapca kullanilan diller arasinda idi. Sicilya’da Muslimanlardan hakimiyeti
devralan Norman Hanedani, 13. ylizyila kadar tamamiyla islamlagmis olan bir ada Ulzerinde
hikim surdli. Norman hakimiyetinde en parlak devrini Il. Roger (1101-1154) zamaninda
yasayan ada halki arasinda Muaslimanlari ve Hiristiyanlari birbirinden ayirmak guctl. Saray
cevresinde bulunan gorevliler arasinda Arapga bilen ve kullanan bir¢ok kimse vardi. Hatta
Muslimanlarin koydugu Seri medeni hukuk Normanlar zamaninda da tatbik edilmeye devam
etti. Kralin bile Arapg¢a’yi konusup yazdidi bu kiltur ortaminda siirden felsefeye, ilimden idari ve
toplumsal kurumlara kadar islam medeniyetinin degerleri yerlesmisti. Normanlarin zaman
icinde Iber yarimadasinda daha énce Mislimanlarin hakim oldugu Lizbon, Sevilla, Barbasto
gibi sehirleri ele gecirmisler ve Sicilya’da da Muslimanlarin yerini almiglardir. Diger islam
topraklarindaki medreseler esas alinarak Il. Roger tarafindan kurulan bilim ve sanat kurumlari
herkese acik bir egitim mufredatina sahipti. Bu sebeple ¢esitli milletlere mensup bilginler bir
araya gelmislerdir.

12. ylizyilda yetisen Endilisli alimlerden biri olan olan Eb( Abdullah el-idrisi, II.
Roger’in daveti Uzerine Sicilya’ya gitmis ve orada ve bir dunya haritasi hazirlamigtir. Sicilyaya
yerlesen ve orada vefat eden idrisi 25 yil icerisinde (ic dnemli eser hazirlamistir. Niizheti'l-
Miistak fi intirakr’l-Afak adl cografya kitabi ve haritalar katalogu Kitabu Rucar olarak da taninr.
GUmus levha Uzerine yapiimis olan ve 1154’te tamamlanan bu yuvarlak dinya haritasi, esas
itibariyle Me’mun zamanindaki cografyacilarinin yuvarlak dunya haritalarina dayanmaktadir.
On ikinci yiizyllda Islam diinyasindaki kaynaklara ve seyehatlerde edindigi tecriibeye
dayanarak idrisinin hazirladigi bu ¢alisma, daha sonra Avrupa’daki haritacilik calismalarina da
tesir etmigtir. Eser, yaklasik dort asir boyunca hem Dogu hem de Batr'da kullaniimigtir. Dunya’yi
kiire seklinde tasvir eden Idrist’nin bu atlasi, o giine kadar bilinen diinya hakkindaki en genis
tasviri cografya galismasidir.

idrisT’nin ¢izdigi bu dairevi diinya haritalarindan Avrupali kasifler tarafindan yararlanildig
ve hatta Amerika’'nin kesfi sirasinda Colomb’un bu haritalar kullandigina dair bilgiler de
mevcuttur. idrisi’nin bir diger eseri de botanik ve zooloji eczacilik sahalariyla ilgilidir. Bitkilerin
adlarini on iki dilde; ilaglarin da alti dilde (Sdryanice, Yunanca, Farsga, Hintge, Latince ve
Berberice) karsiligini vermistir. Cok sayida yeni ilag bitkisini tanitarak hekimlerin hizmetine
sunmustur. Kisaca, idrist'nin cografya, botanik ve eczaciliya en énemli katkisi, Misliman
cografya bilginlerinin kesfedip gelistirdikleri bilgileri, Batr’'daki bilim c¢evrelerine aktarmig
olmasidir. Norman Hanedaninin iktidardan uzaklastirilmasi bile Muslumanlarin kurduklari

egitim kurumlarin tesirini ortadan kaldirmadi.
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Ayni zamanda Almanya imparatoru olan Sicilya Kral Il. Fredericnin (1194-1250)
saltanat yillarinda Palermo Saray! adeta bir Musliman sarayi gibi kaldi. 1224’te Il. Frederic
Napoli’de kurdugu Universite i¢in sayisiz Arapc¢a kitap temin ederek bunlarin tercime edilmesini
saglamistir. Bu kitaplardan birgogu kopyalanarak Paris’e ve Polonya’ya gonderildi. Boylece
islam bilim ve Kiiltiir(i orta Avrupa sehirlerine ve ilim merkezlerine intikal etmis oldu.

Hagh Seferleri: Bazi bilim ve felsefe tarihi kaynaklari Avrupalilarin islam felsefesini ve
ilimleri ilk defa hagh seferleri sirasinda tanidiklarina dair bilgiler aktarir. Bu yanlis ve kasitl
olarak uydurulmus bir bilgidir. Musriklerin destekledigi bu yanhs bilgi tarihi durumla
celismektedir. ilk hacli seferinin hazirliklari, Bizans topraklari Gizerinde Tirklerinin hakimiyetini
pekistiren ve genisleten Malazgirt Zaferinden 6nce Selguklularin Kudls’u almalariyla bagsladi.
Kutsal topraklari, Filistin ve Kudis’U ele gegirmek igin yapilan birinci Hagh seferi 1095 yilinda
baslamigtir. 1098 yilinda Kudis’u ele gegirmigtir.

Ikinci Hagli Seferi ise Iznik, Konya ve Antakya (izerinden Sam’i kurtarmak igin 1145
yilinda gerceklestiriimistir. Avrupa tlkeleri islam Diinyasinin sahip oldugu bilim ve kiiltirii hagli
seferlerinden ¢ok énceki yillarda tanimistir. Bu tanima 9. ylzyil baslarindan itibaren Endulis
yoluyla olmustur. Yani hagli seferlerinden iki asir énce Islam felsefesi ve bilimleri Avrupa’da
zaten taniniyordu. Ancak Enduilus’te Sicilya ve diger vasitalarla 6grendikleri ilimlerle ilgili dogu
islam diinyasindaki yeni kaynaklara ulasmak acisindan seferleri uygun bir vesile oldu. Zaten
Avrupa’da islam felsefesi ve bilimleri kitaplardan égrenecek kadar yeterli ve donanimli din
adamlari mevcuttu.

Hagli seferleri sirasinda islam aleminin dogusunda geligsen bilim ve kiltir(i 6grenme
firsati bulan Avrupalilar ayrica Muasliumanlarin askerlik, ticaret ve sanat usullerini 6grenme
firsati buldular: “Suriye, Hagli Seferleri boyunca Dogu ve Bati’yi birlegtiren bir nokta olmasina
ragmen, Batr’ya tesirinin 6l¢iisii bakimindan [spanya ve Sicilya’dan sonra gelir.”

Seyahatler: X. ylzyillin baslarindan itibaren ilimlere merak duyan Endulusli Hiristiyan
seyyah 6grenciler, islam (ilkelerinde bulunan medreselere ilim tahsili icin kiimeler halinde
seyahatlere ¢gikmaya basladilar. Bir grubun her bir Gyesi farkl bir Misliman alimden ya da
medreseden aldigi dersleri ve malzemeyi bir araya getirecek ve birine dgreteceklerdi. Bu
seyyah talebe kimeleri medreselerde 6grendikleri bilgileri ve gordukleri eser ve aletleri tekrar
kendi ulkelerine goturmuslerdir. Bu sayede dil 6grenmig, yazili kaynaklari bilen uzman
seviyesindeki Hiristiyan kesisler ve talebeler, tiiccar kisvesi altinda islam (ilkelerine geldiler ve
Bagdat, Sam, Basra, Kahire, istanbul gibi sehirleri dolasarak elde ettikleri sandiklar dolusu ilmf

eserleri Endulus’e tagimiglardir.
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14.3. islam felsefesi ve Bilimlerin Latinceye Terciimesi

10. yiizyll itibariyle islam tefekkiriiniin ve Misliimanlarin ilim ve felsefedeki istiinlikleri
Avrupa’da fark edilmeye baglandi. Hiristiyanlar arasinda Islam ilimlerinin mesalesini Avrupa’ya
tasiyanlarin ilki Papa Il. Silvester (6.1003) idi. Muslumanlarin kullandigi astronomi, matematik
ve rakamlari alarak romen rakamlarini terk edilmesini sagladi. Endullts’te Tuleytula (Toledo)
sehri daha 11. ylizyilda islam ilimlerinin Avrupa’ya intikaline aracilik eden en énemli kiltiir
merkezi haline geldi. Burada Avrupa’nin dort bir yanindan gelen 6grenciler arasindan sayisiz
terciman yetisti ve Arapgadan Latinceye birgok eser gevrilmeye baslandi.

islam felsefesinin Bati lzerindeki etkisini sadece kadim Grek felsefe metinlerinin
aktarilmasi ile ibaret gosteren kasitl bazi yaklagimlar vardir. Bu iddianin temelinde 19. yuzyilin
son geyreginde baglayan ve Avrupa’da geligsen kultlrin 6zgun ve Batiya has oldugunu savunan
cevrelerin bakis agisi yatar. Ernest Renan’in Averroes et I'averroisme adli eserinde dile getirdigi
iddiaya gore, Islam filozoflari Islam’dan dolayi degil, islam’a ragmen felsefe ile mesgul
olabilmislerdir. “islam terakkiye manidir” iddialarinin altinda da Ernest Renan gibi diisiinenlerin
Avrupa-merkezci etnik ve dini taassuplari yatar.

Bu temelsiz iddialara cgesitli felsefe tarihi kitaplarinda rastlanir. Macit Gokberk de bu
iddialan yazdigi Tulrkge felsefe tarihinde de tekrarlamaktan geri durmaz: “Antik felsefe
metinlerinin tarihin yikintilar1 arasinda yok olup gittigi bir sirada bu metinleri bulup saklamasi,
cevirip Batiya iletmesi yalniz Bati igcin degil, bltiin insanlik tarihi icin bir déniim noktasi olarak
bir gelismeye yol agmasi, Islam felsefesinin olumlu tarihi gérevi olmustur.” Bu yaklasimin
maksadi, islam felsefesinin tarihi degerini ve muhtevasini sadece Grek felsefesini devam
ettirmekten ve zaten Batiya ait olan felsefeyi asli sahiplerine iade etmekten ibaret gdstermektir.
Onlara gore, islam akli disiinceye miisait olmadi§i ve Grek felsefesi islamiyetin Kultir
ortaminda tutunamadgi icin MUslUmanlar geri kalmislar; Bati ise felsefe sayesinde ilerlemigtir.!”

Bu dusiince acikga yanlistir. islam felsefesi, Musliman filozof ve bilim adamlarinin
0zgun eserleri bagta Latince ve daha sonralari yerel dillere gevrilmek suretiyle Bati’'da koklu bir
zihniyet degisimi baslatmistir. islam medeniyetinin gérkemi ve tstinligiind fark edildiginde dort
farkli zimreden insan Endiilis’te, Sicilya’da islam ilimleri ve felsefesine alaka gdstermeye
baslar. Bunlardan birincisi, mahalli dillerinde Arap alfabesini kullandiklari i¢in “Mozarab”

nyy

(Araplasmis) ya da “Acemi” (yabanci) olarak adlandirilan Hiristiyanlar, ihtida eden yerliler ve
Yahudilerden gerek 6grenim dili gerekse edebi dil olarak Arapgayi kullanan topluluklardir. Ortak
edebi dil haline gelen Arapca eserler araciligi ile MUslumanlarla birlikte yasayan ya da 6grenim
icin Kurtuba, Tuleytula, isbiliye gibi sehirlere gelen Hiristiyanlar da islam felsefesi ve yeni

ilimlerle tanigmaktaydi. Mozarab’lardan bazilari Endulus’ten kuzeydeki Hiristiyan kralliklara
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giderek veya baska bolgelerden Endullis’e gelerek medreselerde tahsil géren kimseler bu
zumreleri temsil eder. Hiristiyanlarin kendi dini metinlerini, ayin ve dua metinlerini Arapgcaya
veya Arap harfleriyle yazmaya basladiklarina, Yahudilerle ve Mdusliumanlarla girdikleri
“savunma” maksatll tartismalarda kullanilan gesitli metinleri Ibraniceye veya Latinceye gok
erken bir tarihte tercume etmeye basladiklari anlagiimaktadir.

ikinci gruba giren zimre, Endilusteki cesitli emirliklerde devlet gdérevine getirilen
Hiristiyan veya Yahudilerin siyasi ve diplomatik gorevlerle gittikleri Hiristiyan Ulkelerde
yaydiklar bilgiler ve eserler aracilidi ile islam ilimleriyle temas kuran kimseleden olusur. Daha
cok siyasi gorevlerle Muslumanlardan bilgi elde etmek amaciyla ilim 6grenen zumrelerin
surecte etkileri sinirh kalmistir. Ancak zamanla bagimsiz hareket eden ve kazandiklari ilimler
ve lisan bilgisi ile ¢esitli tuccarlara, krallara, derebeylerine hizmetlerini sunan ve bdylece sivil
statuler elde eden kimselerin ortaya ¢iktigini gortyoruz. En son grupta ise, bazi bolgelerde
Kilisenin izni ve himayesi ile MuslUmanlardan ilim 6grenmek Uzere gorevlendirilen Hiristiyan
kesisleri ve papazlari yer alir. Bunlar Muslimanlarin yiksek ilmi ve felsefe birikimini gérerek
Kilisenin egitim ve ogretim acisindan alacagi tedbirleri belirten raporlar hazirlayarak ve
kazandiklari Arap¢a sayesinde bir¢ok kitap ve yararli bilgilerle hizmetinde olduklari Kiliseye geri
dénen kimselerdir. En meshurlari Ingiltere’den gelerek Endilis’te tahsil yapan ve blyuk bir
kiitiphane ile ingiltere’ye dénen Roger Bacon’dir. Hazirladi§i layiha ile Kilisenin yapmasi
gereken egitim reformu taslagina uygun olarak agilan Oxford Universitesi’'nin temeli Bacon

tarafindan atilmigtir.

14.4. Ortacag Hiristiyan Felsefesinde islam Filozoflarin1 Takip
Eden Akimlar

islam felsefesinin Avrupa lzerindeki etkisi, sadece Endiiliis, Sicilya, seyahatler yoluyla
elde edilen ve islam medreselerinde egitim géren Hristiyanlar tarafindan Arapgadan Latinceye
cevrilen eserlerle sinirh degildir. Hiristiyan ilim adamlari, medrese modeliyle kurulan
universitelerde bu kitaplari okutmak suretiyle daha genis bir etki alani kazandilar. Bu sayede
taninan ilimler ve felsefi gorusler Avrupa’nin dini kalttrel birikiminin yeniden sorgulanmasina
yol acti. islam filozoflarindan etkilenen fikir akimlari dogdu. Bu fikirlerin yayilmasi ile Avrupa’da
felsefenin canlanmasina ve modern bilimlerin dogusuna zemin hazirlandi.

Farabi, ibn Sina, Gazzali, ibn Riisd ve hatta Suhreverdi, ibn Arabi gibi disiinirlerin
felsefe ve duslince yolunun bas 6gretmenleri oldugu Avrupa’da iyi bilinen ve kimsenin
reddedemeyecegdi bir gercekti. Ancak 20. yuzyilda gelisen Avrupa-merkezci kultur tarihgiligi

Avrupa’da ortaya c¢ikan Ortacagd Hiristiyan felsefesini ve onun daha sonraki takipgilerini ve
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sekller modern felsefeyi sadece kadim Grek felsefesinin yeniden canlanmasiyla agiklamaya
basladi. islam felsefesi 12. yiizyildan itibaren, Avrupa’da diisiince bilim ve kiltir hayatini
belirleyen yegane tefekkur faaliyeti olmustur.

Esari Kelamindaki atomculuk, Hristiyan Avrupa’da hem klasik Grek felsefi atomculuguna
hem de islam bilimlerine ilgi uyanmasina sebep oldu. Her ne kadar Thomas Aquinas gibi
Hiristiyan ilahiyatcilar, Avrupa’da islam kelamcilarin gérislerinin yayiimasinin aleyhinde,
reddiyeler yazmis olsalar da tabiat felsefesini ilgilendiren fikirlerin taraftar bulmasina mani
olamadilar. Hatta tip, matematik gibi bilimlere ve eserlere istisna taniyan, ancak yayinlanan bir
“kara liste” ile MUsliman filozof ve kelamcilarinin ilahiyat ve felsefi géruslerinin hatta isimlerinin
derslerde ve kitaplarda anilmasini yasaklayan 1277 yilindaki Kilise karari dahi bu konuda
yeterince etkili olamadi. Clinkd Musluman dusunarlerin daha 6nceki Grek felsefesinde sadece
deginilen fakat agiklamasi bulunmayan pek ¢ok konuyu izah eden gorusler beyan etmiglerdi.
Bunlar arasinda, cisim ile uzam, mekan ve konum, fiziki ve matematik bolinme veya matematik
ve fiziksel olarak bolinmez (parca ya da atom) arasindaki fark konusunda cesitli agiklamalar
getirilmisti.

Roénesans tabiat felsefesi, islam diistintrlerinin bu fikirlerinin Avrupa da yayginlastig
ikinci donemdir. Birgok Avrupal filozofun bu donemde Musliman filozoflari ve kelamcilari,
Ustatlari olarak gosterir. Avrupa duslince hayati Gzerinde en blyuk tesiri, Messai filozoflar
tarafindan temsil edilen felsefe gostermistir. Mesela Roger Bacon (6. 1292) “daha &énce
unutulmaya yuz tutan Aristoteles felsefesinin Musliman filozoflar sayesinde ve onlarin
yorumlarindan Avrupa’da yeniden Latincede o6grenilmeye baslandigini” soyler. Ortagag
Avrupa’sinda Farabi, ibn Sina, Gazzali ve ibn Riisd’iin kitaplari taninmaktaydi. Gazzali bile
Makasidu’l Felasife adli eserinden dolayr onemli Aristoteles sarihlerinden birisi olarak
taniniyordu.

Endulsli alim ibn Tufeyl’in felsefi eserleri Avrupa aydinlari arasinda ¢ok revagctaydi.
Fakat islam filozoflarindan Avrupa Hiristiyan felsefesi tizerinde en biiyiik etkiyi ibn Sina ve ibn
Risd birkati. ibn Sina &zellikle yeni-paltonculugun yayilmasinda etkili oldu. Bazen Aziz
Augustine’e atifta bulunan yazarlar ibn Sinad’nin fikirlerine mesruiyet kazandirmayi denediler;
dolasiyla ibn Sinacilik Augustinci bir fikir akiminin dogusuna zemin hazirladi. ibn Sin&’nin
tesirleri XIll. yuzyilda Avergne’li Wiliam'in eserlerinde acgikga gorulur. Fransada Paris
Universitesinde Alexander Halensis, Jean de La Rochelle ve Bonaventura gibi disindrler ibn
Sin&’nin tespitlerini yansitir. Ayni sekilde Robert Grosseteste, John Peckham gibi yazarlar onun
fikirlerinin ingiltere’de yayllmasina taniklik eder.

ibn Stn&’nin etkilerini en yiiksek derecede yansitan filozof ise Roger Bacon’dir. Hatta ibn

Sin&’nin siyaset felsefesini, hilafet gértisu de dahil Roger Bacon’da izlerini gormek mumkundir.
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Albertus Magnus, Thomas Aquinas ve Dons Scotus ibn Sina felsefesinden etkilenen diger
ortacag Hiristiyan ilahiyatgi ve filozoflaridir.

ibn Ruisd felsefesi ise Avrupa’da daha uzun émiirlii ve kalici bir etki birakmistir. X111-XVI.
yuzyillar arasinda Avrupa’da en o6nemli felsefe akimlarindan birisi Ibn Risdgliktir(
Averroism). Basta Paris Universitesi olmak lzere XllII. yizyildan itibaren Avrupa’nin gesitli
kiltir merkezlerinde ibn Riisd felsefesinin takipgileri bulunmaktaydi. Paris Siger de Brabant,
Dacia’ll Boethius, Jean de Jandun gibi Paris Ibn Riisdguileri iyi taninmaktadir. Daha sonra XIV-
XVI. yiizyilda ibn Risdglligin merkezi Bologna ve Padua gibi italyan sehirlerine kaymistir.
Pietro d'Abano, Paolo Veneto ve Pietro Pomponazzi gibi Rénesans ibn Rusdgiilerinin
eserlerinde ibn Riisd felsefesinin derin izleri vardir. Hatta XVI. ylizyilda Giordano Bruno, Pico
della Mirandola ve Cesare Cremonini gibi yazarlarin eserlerinde ibn Riisd’(in tabiat felsefesinin
etkisi goralur.

ibn Rusdgller suretlerin maddeden dogdugunu ve semavi cisimlerin dizenli
hareketlerinde dodada gorilen zorunluluk yasalarin evrensel nedenlerinin bulunduguna
inandilar. Latin ibn Risdclleri ferdi ruhun élimsiizIigiini inkar ettiler ve tek bir evrensel akli
bitlin insanli§in paylasti§ini savundular. insan aklinin muhtariyetini ve felsefi bilginin ilahiyattan
bagimsizligini iddia eden Avrupali ibn Rusdguler ikili hakikat kuramini geligtirdiler. Buna gore,
ilahiyat acisindan dogru olmayan bir diisiince, felsefi acidan dogrulanabilirdi. ibn Riisd’iin insan
ruhunun 8limsiizIGgu anlayisi, ibn Risdgiiler (Dante, Herder gibi yazarlar da dahil) tarafindan
asirlarca akil ve ahlaki ydonden tekamdul eden tek bir insanlik oldugu fikriyle 6zdeslestirilmistir.

Klasik Islam felsefesi Avrupa’da felsefenin sekiilerlesmesini ve tabiat bilimlerinin
gelismesini etkilemis ve modern felsefenin dogusuna yon vermistir. Avrupa’da yenigcagda
bilimler tasnifi islam felsefesine gére sekillenmistir. Avrupa’da kurulan Universitelerin
mifredatinda da bu tasnif esas alinmistir. Dominicus Gundislavi Farabi’nin ihsau’l-Ulum’unu
Latinceye ¢evirdigi gibi onu De divisione philosophie adiyla bir risalede 6zetlemistir. Farab’nin
etkisi 0zellikle yedi dil bilimi, sekiz tabiat bilimi ve aritmetik, muzik, geometri, optik, yildizlar ilmi,
astronomi, agirliklar ve teknik aletler ilmi (hiyel=ingenia —latince) gibi sekiz matematik bilimi
olarak yaptigi tasnif Avrupa’da daha 6nce bilinmeyen ilim dallarinin taninmasina vesile olur.
ikinci olarak Farabi’nin manti§i sekiz sanata ayirmasi ve hitabet ve siiri bunlar arasinda
saymasi Avrupa’da 6gretim mufredatini etkilemistir.

Mantik alaninda ibn Sin&’nin Sifa’sinin Mantik bélimi ve Gazzalnin Makasid, ibn
Rusd’Un Aristoteles’in Organon ve Poetika’si Uzerinde yazdigi serhleri araciigi ile etkili
olmustur. Muzik alaninda ise Farabi'nin hususi bir etkisi oldugunu séylemek mimkindur. Tabiat

bilimleri ya da tabiat felsefesi, felsefi eserlerden daha énce Latinceye ¢evrilmeye baslanmistir.
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11. yuzyihin sonu ve 12. ylzyilin basindan itibaren tip ve astronomiye dair pek ¢ok bilgi Latin
dlnyasina aktarilmaya baglanmisti.

Islam tip bilginlerinin eserlerinin ve felsefe kitaplarinin etkisiyle Avrupa’da bazilari doga
olaylarini hala Hiristiyan ogretileri 1s1ginda aciklarken Bath’li Adelard, Carinhia’li Hermann,
Bernardus Silvestris gibi yazarlar 12. Ylzyildan itibaren dort unsur, dort nitelik (keyfiyet) ve dort
karisim ve nebati, hayvani ve insani ruh kavramlari ile tabiati agiklamaya baglamiglardi. Daha
sonra Ibn Sina ve ibn Risd’lin eserlerinin gevirisi ile dzellikle psikoloji, fizik, kozmoloji ve zooloji
alaninda islam filozoflarinin etkisi artmistir.

Psikoloji alaninda islam felsefesinin dogrudan etkisi 16. ylizyila kadar siirdii§ii gibi daha
sonraki duistiniirleri de dolayli olarak etkilemistir. Ozellikle ibn STna’nin eserleri aracilidi ile insan
ruhunun melekeleri, nazari ve ameli akil, basta vehim olmak uzere dahili duyularla ilgili
aciklamalari 13. yuzyildan itibaren Latince risalelerde ornek alinmigtir. Anonim bir felsefe
derlemesi olan Philosophia pauperum, (Avam icin Felsefe) Beauvais'li Vincent'in Speculum
naturale (Tabiat Aynasi) ve 15. yiizyillda yazilan Margarita philosophica (Felseft inciler) gibi
kitaplar tamamen islam felsefi psikolojisine gére tasarlanmis eserlerdir. Ramon Llull GazalTnin
eserlerini Latinceye cevirdi.

ibn Risd’lin Aristoteles’in Poetaika’sina yazdidi serh, Hermannus Alemannus tarafindan
Latinceye cevrilmis ve yaygin olarak kullaniimistir. Aristoteles’in Organon’u tizerine ibn Riisd’un
yazdigi bes serh Luna’lh William tarafindan Latinceye terciime edilmis, daha sonra Rénesans
déneminde bu serhlerin Ibranice gevirilerinden vyararlanilarak tekrar Latince terciimeleri
yayinlanmistir. islam bilim ve felsefesini 6grenmek icin Avrupa’da uyanan ilgi ve alakanin
sonuclari Gizerinde duracak olursak, islam felsefesi araciligi ile Bati sadece kadim Grek
felsefesini degil, doguda var olan birikimi ve islam medeniyetinin bilgi birikimini tanima firsatini
bulmustur. Avrupa’nin igine dustigu dogmatik, skolastik dugslince ve egitim sistemini terk
etmesine vesile olmustur.

Deney, gozlem ve mantiki ¢ikarim gibi akli dugtince yontemlerini ve metin tahlili ve tarihi
tenkit usullerinin Batida taninmasi islam felsefesi eserleri sayesinde olmustur. Batida
himanizm hareketlerini baglatmig, dini tecribenin mistik boyutuna ilgi uyandirmigtir. Ronesans
hareketinin temellerini atarak ¢agdas felsefenin ortaya c¢ikisina zemin hazirlamistir. Ayrica
Hristiyan ilahiyatinin yeniden kavramlastirimasi igin alt yapi hazirlayarak, Kilise otoritesini
zayiflatacak bir zihniyet uyandirmis ve distncenin 6zglrlesmesine katkida bulunmustur.

1492'de Endulus’teki varligi ortadan kaldirilan Muaslimanlar, sonraki iki asir boyunca
Batrda gelisen yeni ilimlerin farkinda olmadi; ciinkii heniiz islam diinyasi ile ancak ayni
seviyeye gelmiglerdi. Fakat 17. yuzyilda Katip Celebi durumun degismekte oldugunu fark
etmeye baslamisti. Nitekim 18. yuzyilda yeni usul muhendislik okullari agildigi zaman
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matematik 6gretimi icin Avrupa’dan hoca getirmek durumunda kalacakti koskoca Osmanli
Devletinde o gunden bu yana Avrupa ilim ve felsefesinin Mlslimanlar igin ne ifade ettigi
tartisiimaktadir.

20. Ylzyilin filozoflarindan Muhammed Ikbal bu durumu su sozlerle 6zetler: “Musliman
Son bes yiiz yil boyunca islamda dini diistince fiillen yerinde saymaktaydi. Avrupa diisiincesinin
ilhamini islam diinyasindan aldi§i bir dénem vardi. Cagdas tarihin en dikkati ceken
hadiselerinden biri de elbette, islam diinyasinin manevi olarak muazzam bir hizla Bat'ya dogru
yonelisidir. Bu yonelisin kendisinde higbir mahzur yoktur, zira tefekkur agisindan Avrupa kualtaru
zaten Islam kultiirinin en miihim bazi vechelerinin daha da tekamiil etmis halini temsil eder.
Yegane endisemiz, Avrupa kulturinun harici pariltisi bizim istikametimizi degistirip bu kaltartn
gercek deruniligine ulasmamizi engellemesidir. Asirlarca suren bizdeki tefekkir ataleti
esnasinda Avrupalilar, Islam filozoflarinin ve alimlerinin yakin alaka gdsterdikleri biyiik
meseleler lzerinde ciddi olarak dusiinmekteydiler. Islamda kelami mezheplerin tesekkdlii
tamamlandigi zamandan, ya da Ortagagdan bu tarafa beseri dlisince ve tecribede sayisiz
degismeler gercgeklesti. Tabiat Uzerindeki hakimiyetinin artmasi insana g¢evresindeki gugler
karsisinda kendi Ustinligune dair yeni bir inang ve duygu kazandirdi. Yeni bakis acilar gelisti,
eski sorunlar yeni tecribelerin 1s1ginda ifade edilir oldu ve yeni meseleler ortaya ¢ikti.

Oyle gériiniiyor ki insan akli zaman, mekan, nedensellik gibi en temel disince
kaliplarina sigmiyor. O halde islamin yeniden uyanisiyla birlikte, Avrupada diisiiniilenlerin ve
ulagilan sonuglarin islam’da kelami dusiinceyi gbzden gegirme ve hatta gerekirse yeniden
tesekkul ettirme surecinde bize ne odlglide ve nereye kadar yardimci olabilecedini tarafsiz bir
ruhla arastirma zarureti vardir. ikbalin degerlendirmesine herkesin katildigi séylenemez.
Nelerin yeniden dustnulmesi gerektigini ancak Osmanlida felsefenin gecirdigi serlvende
nelerin dusunulmedigini tanimakla baslayabiliriz.

Ozetlemek gerekirse, dokuzuncu ylizyildan itibaren Endiilis’te baglayan bir ceviri
hareketleriyle Batiya aktarilan islam felsefesi Avrupada yeni bir gelenegin dogmasina sebep
olmustur. islam felsefesinin temel eserlerinin okunmasi ve cevirileri yeni bir felsefi ziimrenin
ortaya ¢ikmasina zemin hazirlamistir. Nasil ki islam diinyasinda da 9. yiizyilda biyik bir hiz
kazanan felsefi ve bilimsel eserlerin Arapgaya tercimesi faaliyetleri yarim asir bile gegmeden
6zglin Mausliman filozoflarin ve felsefi eserlerin ortaya g¢ikmasina zemin hazirladi ise,
10.yiizyilda baslayan islam felsefesinin terciimeleri de Batida benzeri bir siireci baslatmistir.
Ancak Bat’'da Kilisenin baskilari 6zglin eserlerin ortaya c¢ikisini birkag yuzyil geciktirmistir.
islam filozoflarinin ve bilginlerinin yazdi§1 eserlerin asillari ve Latince terciimeleri 10. yizyil
baslarindan itibaren Avrupa’da miiracaat edilen ilk kaynak eser olarak itibar edilmistir. Once bu

eserlerden beslenen, daha sonra da cesaret bulan Avrupali bilginlerin gayretleri sonucu, bilim
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ve bunun tatbikati olan teknoloji, 17. ylzyil baglarindan itibaren hizla geliserek bugunki haline
ulasabilmistir.

10-16. ylzyillar arasinda Islam bilginleri tarafindan yazilan eserlerin dogrudan veya
tercimeleri araciligi ile 6grenilmesi; islam dinyasinda kurulan, Beytu’'l-Hikme, Nizamiye
Medreseleri gibi egitim kurumlarinin Avrupa’da emsal alinmasi, taklit ve intihal ve intikal
ettiriimesi islam felsefesinin Batidaki etkileri bakimindan en énemli faktérlerdir. Bu gercekler
cercevesinde, bilim tarihi ile ilgili eserlerin bircogu su ifadeyi kullanir: “10. yuzyil Avrupa’nin
aydinlanma ¢agidir.” Mustesrik ve bilim tarihgilerini bu kanaate goétiren en buyuk etken Vi ile
XVI. yuzyillar yiiz yillar arasinda islam diinyasinda gelisen felsefi ve ilmi eserlerin sayisi ve

bilim ve 6gretim kurumlarinin niteligidir.

DEGERLENDIRME SORULARI

1. Asagidakilerden hangisinde MusliUmanlar ile Hristiyanlar arasinda gelisen dogal
etkilesim yollarinin ilk 6rneklerinden biri olarak kabul edilemez?

A) Sinir boylarinda birlikte yasadiklari sehir ve kasabalar

B) Hristiyan hacilarin Kudus seyehatleri

C) Tuccarlarin Musliman toplumlara yaptigi seyehatler

D) Hristiyan devlet baskanlarin kéle olarak getirdikleri Mslimanlar

E) Diplomatik gérevlerle Misliman toplumlara gidip gelen siyasi heyetler

2. Aragcadan Latinceye yapilan ilk sistemli tercime hareketi nerde ve hangi yuzyilda
baslamis oldugu kabul edilir?

A) Kurtuba 10. yuzyil B) Sicilya 9. yuzyil C) Tuleytula 11. yuzyil

D) Bagdat 13. yuzyil E) Anadolu 15.ylzyil

3. Bati diinyasini etkileyen en énemli iki islam diisiince akimi hangisidir?

A) ibn Sinacilik — ibn Riisdgiiliik. B) israkilik — ibn Sinacilik C) ibn Riisdgiliik — israkilik

D) Revakiyye — Dehriyye E) Atomculuk — Gazzali

CEVAPLAR1.D2.C3. A
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