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Onsoz

Onsoz

Islam’in dogusundan sonraki birkag yiiz yillik siire i¢inde Miisliimanlar, eski diin-
yanin birgok biiyiik diistince merkezini egemenlikleri altina aldilar. Kurduklar: siyasi
otorite, eski diisiince odaklarinin yok edilmesi yolunda kullanilsayd: Miisliimanlar kus-
kusuz bunda 6nemli élgiide basarili olabilirlerdi. Oysa onlar eski uygarliklarin diisiinsel
zenginliklerinden yararlanmay1 yeglediler ve Islam’in askeri fetihleri eski diinyanin hik-
met birikimlerini 6ziimsemeye yonelik coskulu bir diisiinsel ¢aba tarafindan izlendi. Is-
lam diigtintirleri 6zellikle Antik Yunan uygarliginin baslica felsefe klasiklerini Arapgaya
kazandirmaya giristiler. Genellikle biiyiik siyaset adamlarinin himayesi altinda gelisen
bu siireg, felsefe kavramlarinin ve yontemlerinin Islam diisiincesinde kendisine 6zgiin
ve koklii bir yer edinmesiyle sonuglandi. Bu geviri hareketi sayesinde Platon ve Aristo-
teles gibi biiyitk Yunan filozoflarinin etkileyici goriigleriyle tanigan Islam diisiiniirleri,
kendilerini kisa siirede din ile felsefe arasindaki iliskilerin dogasina yonelik ¢etin tar-
tigmalarin i¢inde buldular. Bu tartigma ayni zamanda akil ile iman, vahiy hakikatleriy-
le felsefe hakikatleri arasindaki iligkilerin nasil belirlenecegine yonelik derin teolojik
sorunlara géndermede bulunmaktaydi ve bu yiizden Islam Ilahiyatgilar1 tarafindan da
6nemsendi.

Islam diisiiniirleri Batrdaki Hiristiyan muadilleri ile ii¢ asag1 beg yukar1 ayn1 diigiin-
sel sorunlarla karst karsiyaydilar. Islam disiiniirleri de tipki Hiristiyan diisiiniirleri gibi
Tanrrnin varliging, birligini ve yaratici etkinligini akli agiklamalarla temellendirmek zo-
runlulugunu hissediyorlardi. Bunun yani sira Tanrr'nin evrenle iliskisini, insan iradesinin
Tanrisal irade karsisindaki durumunu, yeryiiziindeki kottliklerin Tanriin mutlak iyiligi
ile nasil bagdastirilabilecegini, insan ruhunun dliimden sonraki akibetinin ne olacagini,
eger dirilecekse nasil dirilecegini, insanin evren hakikatlerine iliskin neleri, ne 6lgiide bi-
lebilecegini bityiik bir diistinsel yetkinlikle tartigtilar ve bu sorunlar: dogru isleyen her
insan aklini ikna edecek sekilde ¢6ztime kavusturmaya calistilar.

Islam diinyas1 bu verimli diisiinsel cabalar sayesinde, insanlik tarihi agisindan kisa sa-
yilabilecek bir siire iginde (9.-12. Yiizyillar) Bat1 diisiincesini derinden etkileyen Kindi,
Razi, Ibn Sina, Farabi, Ibn Haldun, Gazali, Ibn Riisd gibi birgok biiyiik diisiiniir yetistir-
mis, bilimin hemen her sahasinda, bazilar1 kendi tiriiniin ilk ve 6ncii 6rnekleri arasinda
sayilan bir¢ok 6nemli eser tiretmistir. Bu sayede Arapca kisa siirede donemin lingua fran-
casi (farkl dilleri konusan kisilerin bilim yapmak i¢in basvurduklar: ortak dil) haline gel-
mis, Roger Bacon gibi 6nemli bir on ti¢lincii ylizyil distiniiriine, Arapca bilmeyenin bilim
ve felsefe ile etkili bicimde ugrasamayacagini soyletecek denli 6nem kazanmistir. Biitiin
bu nedenlerle s6z konusu iki-ii¢ yiiz yillik siireyi insanlik tarihinin, diisiinsel anlamda,
nadir altin ¢aglarindan biri olarak kabul etmek gerekir.

Elinizde tuttugunuz kitap, diisiince tarihinin bu altin ¢agini, bu donemde ortaya ¢i-
kan baslica felsefe sorunlarini, baslica Islam filozoflarinin kavram ve yontemleri 1s1ginda
kronolojik bir sirayla ele almay1 ve islam diinyasinda felsefenin kendisine nasil bir zemin
buldugunu ortaya koymayr amaglamaktadir. Kitap Istanbul Universitesi, Felsefe Béliimii
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ogretim tiyesi Prof.Dr. Ayhan Bigak ve Anadolu Universitesi, Felsefe Boliimii 6gretim tiye-
si Dr.Ogr.Uyesi Serdar Uslu editérliigiinde Istanbul Universitesi, Felsefe Boliimii 6gretim
tiyesi Prof.Dr. Hiiseyin Sarioglu tarafindan kaleme alinmigtir. Yazara bu titiz ¢alismasindan
dolay tesekkiir ediyor, kitabin siz degerli 6grencilerimiz i¢in yararli olmasini diliyoruz.

Editor
Prof.Dr. Ayhan Bigak
Dr.Ogr.Uyesi Serdar Uslu
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Bu iiniteyi tamamladiktan sonra;
@ Islam diinyasinda diisiince hareketlerinin dogusunu degerlendirebilecek,
@ Terciime hareketi ve felsefenin Islam diinyasina aktarilmasini 6zetleyebilecek,
@ Islam diinyasinda ortaya ¢ikan felsefe ekollerini taniyabileceksiniz.

o Kelam o Dehrilik

o Sadik/Dogru Haber o Messailik

o Vahiy o Tabiatgilik

« Ziihd ve Tasavvuf o Thvan-1Safa
« Beytiilhikme o Israkilik

« Felasife




ISLAM DUNYASINDA DUSUNCE HAREKETLERININ DOGUSU
[slam diinyasinda ilk 6zgiin ve olgun iirtinlerini VIII-XIIL yiizyillar arasinda ve-
ren 6zel anlamiyla “felsefe” calismalar1 baglamadan once, 6ziinde Islam dininin
inang, ahlak ve hukuk ilkeleri temelinde ilmi ve fikri tartigmalarin yapilageldigi
bilinmektedir. Fert ve toplum hayatini ilgilendiren gerek dini ve ahlaki, gerekse
hukuki, sosyal ve siyasi her tiirden problemin dogrudan Hz. Peygamber tarafin-
dan ¢oziime kavusturuldugu mutluluk ¢agindaki inang ve fikir birligi, onun irti-
haliyle birlikte, yerini basta hilafet meselesi olmak {izere biiyiik giinah, kader ve
irade hiirriyeti vb. bir¢ok probleme birakmuisti. Ayrica biiyiik bir hiz ve basariyla
gerceklesen fetihlerle daha ikinci halife Hz. Omer doneminde islam’in Irak, Suri-
ye, Filistin ve Misir’1 da igine alan genis bir cografyaya yayilmasi, Miislimanlarin
¢ok farkl inang ve kiiltiir ¢evreleriyle tanigmalarini saglamis, bu da bazi 6nemli
gelismeleri beraberinde getirmisti.

Kelamin Dogusu

Bunlardan ilki, bir yoniiyle Islam toplumunun inang ve diisiince biitiinligii-
niin korunmasi, diger yoniiyle de baska inang sistemleri ve kiiltiirler karsisinda
[slam’in Gstiinliigiint gosterme islevini de iistlenecek bir ilim ve diigiince hareketi
olarak “kelam”in dogusuna zemin hazirlamis olmasidir. Bu hareketin ge¢misi, ilgi
alanina giren problemler bakimindan sahabeler devrine kadar geri gétiiriilebi-
lirse de konusu, amaci ve yontemi belli bagimsiz bir disiplin haline gelmesi, yiiz
elli yillik bir stirecin sonunda Abbasi halifesi Hartniirresid (786-809) déneminde
gergeklesmistir.

Bir ilim ve diigiince hareketi olarak kelAmin ortaya ¢ikisinda Islam’in kendi ya-
pisindan ve Islam toplumunun kargilastig dini, siyasi ve toplumsal problemlere
dayali i¢ sebeplerin yani sira baska din, distince kiiltiirlerle karsilasmasiyla ilgili
dis sebeplerin etkisi s6z konusudur. Islam cografyasinin genislemesi ve Miisliiman
niifusun artmasina paralel olarak dini diisiincede derinlesme ihtiyacinin giderek
yogunluk kazandigi goriiliir. Ozellikle ilk anlagilan/zahiri manalar1 bakimindan
birbiriyle gelisir gibi goriindiigii i¢in “miitesabih” olarak adlandirilan dini metinle-
rin dogru anlasilmasina doniik ¢abalar ¢esitli konularda farkl goriis ve anlayislarin
ortaya ¢ikmasina zemin olusturmustur. Diger yandan Kuran'n pek ¢ok ayetinde
insanlar hem kendi beden ve ruhlari {izerinde hem diger varlik ve olaylar iizerin-
de gozlem yapmaya, olup biteni anlayip anlamlandirmaya, diisiiniip yorumlamaya
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Kelam islam dininin inan¢
ilkelerini sistemli ve rasyonel
bir sekilde temellendirme,
yabana kiiltiirlerin etkisiyle
ortaya cikan ve toplum
hayatinda olumsuzluklara
yol agma tehlikesi barindiran
bidatlan etkisiz kilma,
Islam’a ydneltilen elegtirileri
cevaplandirma islevini
istlenen bir diisiince
hareketidir.

cagrilir. Insanin sahip oldugu duyu, duygu ve akil giiciinii kullanarak dogru bilgi-
lere ulasabilecegini vurgulayan Islam dini, buna karsilik sirf atalarindan 6grenildi-
gi icin herhangi bir inceleme, degerlendirme ve temellendirme yapmaksizin taklit
edilen bilgilerle hak inang ve dogru davranisa ulagilamayacagini 1srarla vurgular.
Iste bu gibi ilahi uyar1 ve emirler Islam toplumunun dini diisiinceyi temellendir-
meye ve yeni bilgiler {iretmeye yonelmesini saglamistir. Ayrica Kur’anda Allahin
varligy, birligi ve ytice sifatlar1 basta olmak tizere peygamberlik, kader, iman-inkar,
iyi-kotii, sevab-giinah gibi bir¢cok meselenin akli bir temele oturtulabilecegi ve
oturtulmas: gerektigine dair 6rnekler verildigi gibi bunlara yoneltilen itirazlara
verilecek akli ve mantiki cevaplarin bulunduguna isaret edilmistir. Batil inang ve
davraniglar1 agiklanip elestirilen bagka din mensuplariyla en uygun sekil ve tislupla
fikri miicadelede bulunmasi peygambere ve dolayisiyla Miisliimanlara emredil-
mistir. Hz. Peygamber’in vefatini izleyen kisa bir zaman diliminde fethedilen bol-
gelerde yasayan cesitli inanglara bagli bir¢ok insan Miisliman olmustur. Bu insan-
lar dinin 6gretilmesi kadar onlarin zihinlerinde olusan sorulara makul cevaplarin
verilebilmesi; bagka inanislarla Islam inang ilkelerinin kiyaslanmasi durumunda
bunlarin daha iistiin ve dogru oldugunun gosterilmesi gerekiyordu.

[slam toplumunda ilk ciddi tartiyma ve goriis ayriligi siyasi olup Hz.
Peygamber’in vefat1 iizerine onun yerine kimin halife olacagi konusunda ortaya
¢ikmistir. Ebt Bekir’in halife secilmesiyle ¢oziilmiis gibi gériinmekle beraber bu
mesele gittikce derinleserek daha farkli boyutlara taginmigtir. Ozellikle Ali b. Eba
Talib’'in sonraki bir kisim taraftarlar1 bu siyasi sorunun dini temelleri de bulun-
dugunu ileri stirmiislerdir. Bu tartigmalarin bir sonucu olarak Osman b. Affan'in
ve ardindan Ali b. Ebt Talib’in hilafeti doneminde meydana gelen Cemel ve Siffin
savaslarinda ¢ok sayida sahabenin i¢ ¢atigmalar neticesinde 6ldiiriilmesi, birgok
tartisma ve sorunu Islam toplumunun giindemine getirmistir. Islam dini insan
oldiirmeyi yasaklamigken bir Miislimanin diger bir Miisliiman kardesini 6ldiir-
mesi onun dini konumunu nasil etkiler? Biiyiik giinahlardan olan bu fiili isleyen
kisi hala miimin ve Miisliiman mudur, yoksa dinden ¢ikmig m1 sayilmalidir? iman
ve amel/fiil arasinda bir ayrilmazlik iligkisi ve biitiinliik s6z konusu mudur, yoksa
bunlar birbiriyle iliskili fakat ayr1 ayr1 seyler midir? O kisi bu fiili kaderin bir ge-
regi olarak mi, yoksa 6zgiir iradesiyle mi iglemistir? Insanin fiil ve davraniglarinda
ilahi miidahale ve etki ile insan iradesinin iliskisi nasil anlagilmalidir? Bu ve bag-
lantili bagka soru ve sorunlara iliskin tartismalarin yol agtig1 goris ayriliklar: gi-
derek cesitli firkalarin/ekollerin ortaya ¢ikmasina yol agmistir. Biitiin bunlar Miis-
limanlar1 dini diisiince alaninda derinlesmeye yonelten dini sebeplerden sadece
birkagidir. Bunlara bir de yapilan fetihlerle Islam cografyasinin hizla genisleme-
siyle birlikte degisik dinlere mensup alimlerle karsilasan Miislimanlarin onlarla
kurduklari kiiltiirel iliskiler, yaptiklar: dini tartismalar, yapilan itiraz ve elestirilere
makul cevaplar verme geregi eklenince kelam gibi amaci, yontemi, problemleri ve
terminolojisi olan bir disipline duyulan ihtiyag artmistir (Yavuz, 2002: 198).

Baslangigtan Gazzali’ye gelinceye kadar akil yiiriitme ve ¢ikarim yapmada Is-
lam hukukgularinin (fakih, fukah) kullandig fikhi kiyasi, teolojik tartigmalarda
ise cedeli (yani diyalektigi) yontem olarak kullanan kelamcilar, Gazzalinin “man-
tik bilmeyenin bilgisine giivenilmez” sloganiyla mantig1 genel gecer bir yontem
konumuna yerlestirmesinden sonra Aristoteles mantigindan biiyiik 6l¢iide yarar-
lanmaya baglamislardir. Kullandiklar1 yontemin farkli olusu nedeniyle Gazzaliden
onceki kelamcilar miitekaddimin/oncekiler, Gazzaliden sonraki kelamcilar ise
miitahhirin/sonrakiler seklinde anilmaktadirlar.
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Asil amaglar1 Islam inanglarini akli temellere ve agiklamalara kavusturmak
olan kelamcilar bilgi sorununa 6zel bir 6nem vermislerdir. Ciinkii onlarin ilk yap-
mast gereken sey dinin kaynagi olan vahyin giivenilir bir bilgi kaynagi oldugunu
gostermekti. Bu sebeple kelamcilar filozoflarin bilgi sorununu ancak Yenicagda
epistemoloji adiyla ayr1 bir disiplin halinde ele almalarindan gok 6nce bu meseleyi
kelam kitaplarinin ilk béliimii olarak incelemeye baslamislardir. Kelamcilar i¢in
(i) saglikli calisan duyular, (ii) yontemlice isletilen akil, ve (iii) nesnesiyle ortiisen/
uyumlu dogru haber olmak iizere ti¢ giivenilir bilgi kaynagi vardir. Aklin bilgi kay-
nag1 olusunu agiklarken apriori bilgiyi “bedihiyyat/apa¢ik’, “evveliyyat/onsel” ve
“zaruriyyat/zorunlu” terimleriyle ifade eden kelamcilar, “nazar” adin1 verdikleri
akil ylirtitmenin “ta’lil/tiimdengelim” ve “istikra/tiimevarim” olmak tizere iki sek-
linden s6z ederler. Kelamcilarin iigiincii giivenilir bilgi kaynagi olarak gordiikleri
“sadik/dogru haber”in de “miitevatir haber” ve “ilahi vahiy” olmak tizere iki tiirii
vardir. (a) Mitevatir haber, insanlari kandirmak adina sozbirligi olusturamayacak
sayidaki insanin ayni konuda ortaklaga verdigi bilgi olup tarih boyutu ve niteligi
bulunan biitiin bilimlerin iirettigi bilgiler bu tiirdendir. (b) Peygamberlerin ilahi
kaynaktan “vahiy” denilen 6zel bir yolla alip insanlara aktardiklari bilgiler de dog-
ru haber sayilir. Ciinkii 6zel olarak secilmis el¢i olduklar1 mucizelerle desteklenen
peygamberlerin saglam karakterleri, giivenilir kisilikleri, tistiin ahlaklari, getir-
dikleri ilahi ilke ve mesajlar, ortaya koyduklar: 6rneklik ve 6nderlik ile i¢inde ya-
sadiklar1 toplamlarin olumlu yonde degisip gelismelerine, ilim ve sanatin, kiiltiir
ve medeniyetin ilerlemesine biiyiik katki sagladiklar1 insanlik tarihinin taniklik
ettigi bir gercekliktir. Bilgi sorunu baglaminda kelamcilar adina isaret edilmesi
gereken bir husus da, onlarin bireysel ve 6znel planda kabul etmekle birlikte ilham
ve mistik sezgiyi herkesi baglayic1 ve giivenilir bilgi kaynagi saymadiklaridir.

Kelamcilarin tartigtiklar1 6nemli konulardan biri olan “biiyiik giinah” veya
“iman-amel iliskisi” konusuna yaklasimlariyla Hariciler ve Miircie iki agir1 ugta yer
alirken, Mu'tezile ve Ehl-i Siinnet probleme daha ilimli ve dengeli yaklagmiglardir.
Haricilere gére amel imanin bir parcasi olup biiyiik giinah isleyen kimse imanini
yitirmis ve dinden ¢ikmis demektir. Buna karsilik iman ile amel ayr1 seyler olarak
goren Miircie, kisi miimin oldugunu soyledigi siirece isledigi biiyiik giinahlara
bakarak onun dinden ¢iktiginin séylenemeyecegi; bunun hitkmiinii 6te diinyada
Allah’in verecegini, bize diisenin bu hiikmii ahirete birakmak/ertelemek oldugunu
savunur. Islenen her tiirlii ciiriim ve haksizligin diinya ve toplum hayatinda kar-
siliksiz ve yaptirimsiz kalmasi, béylece din, hukuk ve ahlak degerlerinin anlam-
sizlasmasi sonucunu doguran bu anlayis ile Haricilerin toplum hayatinda ¢atigma
ve siddeti koriikleyecek nitelikteki yaklasimina kars1t Mu'tezile Kuranda Allah’in
miiminleri sevdigi giinahkérlar: ise sevmedigi bildirildigine gore, biiyiik giinah
isleyen birine miimin demek dogru olmaz. Ote yandan bu gibi kisilere kafir deme
durumunda da olamayiz. O halde bunlar “iman ile kiifiir arasinda bir yerde” (el-
menzile beyne’l-menzileteyn) bulunuyorlar demektir ki hangi statiide degerlendi-
rilecegine Gte diinyada Allah hitkmedecektir. Ayni konuda Ehl-i Siinnet kelamci-
lar1 ise amelin imanin bir pargas1 olmadigy, giinah isleyen i¢in tevbe etme imkani
bulundugu; dolayisiyla bu giinah isleyen fakat tevbe etmeyen kisinin giinahkar
mi'min olarak 6te diinyada cezasini gekecegini fakat miimin olmanin miikafatini
da gérecegini, bu diinya ve toplum hayatinda ise miimin oldugunu séyledigi miid-
detge ona Miisliiman muamelesi yapmak gerektigini savunmaktadirlar.

Biiyiik glinah melesiyle baglantili olarak giindeme gelen kader ve irade 6zgiir-
ligii meselesinde de yine iki agir1 ugta yer alan kelamcilar oldugu gibi daha iliml

Etki ve sonuglari bakimindan
toplumsal bir nitelik tagidii
icin Islamin biiyiik giinah
saydig fiiller sunlardir:

. Sirk/Allaha ortak kosmak,
Sihir ve bilyii yapmak,
Yetim mali yemek,
Haksiz yere insan
oldiirmek,

5. Zuliim/haksizlik /
adaletsizlik yapmak,

6. Faizyemek,

7. Anne ve babaya kars
gelmek,

8. Savastan kagmak,

9. Iffetli/namuslu kadina
iftira atmak,

10. Zina yapmak.

BN -



Ortacag Felsefesi Il

SIRA SiZDE

z

diisiinenlerde vardir. Allah’in mutlak ilmi, iradesi ve yegane yaratic1 kudret olmasi
acisindan bakildiginda bagka, insanin yapip ettiklerinden sorumlu olmasi gerekti-
gi noktasindan yaklasildiginda ise bagka goriis ve sonuglara varilmasi kaginilmaz
olan bu mesele son derece paradoksaldir. Problemi insanin sorumlulugu bagla-
minda irdeleyen Kaderiyye yaptig1 fiiller konusunda insanin irade ve gii¢ sahibi
oldugu ve kendi fiilini kendisinin yarattigini, dolayistyla onu sinirlayip yoénlendi-
recek bir “kader’den soz edilemeyecegini savunur. Bu tezin anti-tezi olarak ortaya
cikan Cebriyye ise Allah'm mutlak ilim, irade ve yaratici kudretiyle ¢izdigi kader
plani karsisinda insanin higbir irade ve giictiniin olamayacagini ileri stirmiistiir.
Insan1 adeta bir robot konumuna diisiiren bu anlayis gibi Kaderiyye nin insan ira-
de ve giiciinii mutlaklagtirirken pasif ve atil bir Tanri tasavvurunu getiren anlayist
da dini ve insani gergeklerle bagdasmaz. Bu iki asir1 ug arasinda yer alan Mu'tezile
insanin kendi fiillerini gergeklestirecegi irade ve kudreti Allah'n ona verdigini,
ancak onun bu irade ve giicli hangi sekilde kullanacagini da ezeli bilgisiyle kusat-
tigin1 soylemistir. Buna gore Allah iyi olani irade ettigi icin emreder, kotii olan
da irade etmedigi i¢in emretmez; insandan da irade ettigini Allah'in kendisine
verdigi giicle yaptig1 icin sorumlulugunu tistlenmis olur. Ehl-i Siinnet’in iki biiyiik
okulundan biri olan Egariyye, insanin biitiin fiillerinin Allah tarafindan bilindigi,
takdir edilip yaratildig: goriistindedir. Fakat onlara gore insanin yapip ettiklerin-
den sorumlu olmasini saglayan bir “ciiz’i irade”si bulunmaktadir. Onun bu ira-
deyle yoneldigi fiil Allah'in yaratmasiyla gergeklesir; dolayisiyla o fiili sectigi igin
de insan onun sorumlulugunu kazanmig/kesbetmis olur. Egariyye’ye gore Allah
“halik/yaratan” insan ise “kéasib/kazanan’dir.

Kelamcilar arasinda tartisma konusu olan “bityiik giinah” ve “irade 6zgiirliigii” sorunla-
rinin paradoksal yapisinin nedeni ve aralarinda nasil bir iliski bulundugunu tartiginiz.

Ziihd Hareketi ve Tasavvuf

Bir diistince hareketi olarak kelamin ortaya ¢ikip sistemlesmesine zemin olusturan
sartlar Islam toplumunda bir baska hareketin baslamasina da yol agmustir. Ger-
ceklestirilen fetihler Islam cografyasin genislemesi ve siyasi egemenligin giiclen-
mesinin yaninda bir de iktisadi biiyiime ve zenginligin artmasini saglamisti. Bu
durum Islam toplumunun hayata, degerlere ve iliskilere bakisinda baz1 degismeleri
beraberinde getirdi. Teorik ve pratik ¢esitli alanlarda ilmi disiplinler olusup ge-
ligirken Islam toplumunda ortaya ¢ikan goriis ayriliklari, rekabet ve ¢ekismeler,
zenginlesmenin dogurdugu simariklik nedeniyle dini ve ahlaki hayatta ortaya ¢1-
kan gevseme ve yozlasma, bazi insanlarin tepkisini ¢ekmeye basladi. Bu insanlar
olup bitenler karsisinda yanlis giden seylerin bir parcasi olmamak ve kendilerini
kurtarmak diigiincesiyle koselerine ve uzlete gekilmeyi tercih ettiler. Bu tercih gi-
derek daha ¢ok taraftar bularak bir ahlak ve ziihd hareketine doniistii. Zahid, abid
ve ndsik gibi unvanlarla anilan bu kisiler Islam’in kuru tartisma ve ¢ekismeler igin
degil, ictenlikle ve heyecanla yasanacak ilkeleriyle insanlar1 her tiirli kotiliik ve
kabaliktan arindirmak i¢in geldigini savunuyorlardi. Onlarin bu diistincesini dog-
rulayip destekleyen pek ¢ok unsur esasinda Kuranda ve Hz. Peygamber’in soz,
davranis onaylar1 demek olan Stinnette mevcuttu. Sozgelimi insanlarin énemse-
yip uygulamaya ¢alistig1 tevbe/katiiliiklerden vazgegmek, ziihd/gegici seylere bag-
lanmamak, fakr/acizliginin farkinda olmak, sabir/kotilikten yilmamak, siikiir/
iyiligin kiymetini bilmek, tevekkiil/Allaha giivenmek, rizd/iyimser olmak, ihlds/
ictenlik, sidk/dogruluk gibi giizel huy ve davranislar hep Kur’an'n insana sundugu
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degerler olup drnekleri de bizzat Hz. Peygamber ve sahabileri tarafindan yasanarak
verilmistir. Boylece dini hassasiyetlere bagli olarak ortaya ¢ikan ve sahabe neslin-
den Ebti Zerri’l-Gifari ile ikinci nesilden Hasan el-Basri tarafindan temsil edilen ve
giderek nazari/teorik bir boyut kazanan bu ziihd ve ahlak hareketi, VIII. yiizyilin
ortalarindan itibaren tasavvuf adiyla anilmaya, mensuplarina da sifi ve mutasavvif
denilmeye basland: (Kaya, 2003: 41-46).

Tarihi boyunca pek ¢ok tanimi yapilan tasavvuf en genel anlamiyla riyazet/
maddi ilgilerin azaltilmasi ve tezekkiir/Allah1 anip diisiinmek suretiyle nefis tas-
tiyesini/i¢ arinmay1 gergeklestirip yiiksek ahlak sahibi olmayi, kesif ve ilhdm yo-
luyla hakikatin bilgisine ermeyi amaglayan bir harekettir. Stfiler, riyazet yaparak
ahlaken armmak tizere kendi i¢ diinyalarina dondiiklerinde 6nce bir yokluk ve
higlik duygusu, ozellikle kesf ve ilham yoluyla elde etmek istedikleri hakikatlere
ulastiklarini hissettiklerinde ise bir mutluluk ve giiven duygusu yasarlar; biitiin bu
halleri dile getirebilmek i¢in de bir sembolik dil kullanirlar.

Gazzali'ye gelinceye kadar devam eden ii¢ asirlik Siinni tasavvuf doneminde
yiiksek ahlaka yonelik ameli/pratik amaglar1 yaninda kavramsal diizeyde nazari/
teorik boyuta da yonelen stfiler marifet, tevhid, muhabbet, fend ve beka gibi te-
rimler tizerinde farkl1 goriisler ortaya koymuslardir. Ancak bunlarin felsefi dokt-
rin diizeyinde yorumlar olmadigini belirtmek gerekir. Gazzali sonrasinda XII-XI-
IL. yiizyillarda Sehabeddin es-Siihreverdi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi ve Ibn Seb’in
gibi safi filozoflar eliyle tasavvuf felsefi bir yapiya biiriinmistiir. Bu mutasavviflar
kendi tasavvufi zevk ve egilimlerini felsefi 6gretilerle harmanlayip baska mistik
kiiltiirlerden aldiklar1 birgok unsuru da buna katarak felsefi-mistik bir tasavvuf
olusturmuslardir. Ozellikle Ibnii’l- Arabi’nin vahdet-i viiciid ve tecelli nazariyesi et-
rafinda 6rdiigl sistemi, ortaya atildig1 andan itibaren biiyiik yankilar uyandirmus,
en ¢ok elestirilen nazariyelerin basinda yer almis ve sonraki déonemlerde gerek
tasavvuf ¢evreleri gerekse edebiyat ve sanat muhitleri tizerinde ¢ok 6nemli etkiler
meydana getirmistir.

TERCUME HAREKETI VE FELSEFENIN iSLAM DUNYASINA
AKTARILMASI

Kelam ve tasavvufun ortaya ¢ikisiyla paralellik gosteren bir diger gelisme ise “te-
ctime hareketi’nin baglamasidir. Bir yandan fetihler neticesinde yeni karsilasilan
Helen, Iran, Hint ve daha baska yabanci kiiltiirlere karsi bireylerde uyanan dogal
ilgi ve merakin giderilebilmesi, diger yandan da Islam’in bunlardan iistiin oldugu
fikri ile siyasi egemenligin pekistirilmesi bakimindan bu kiiltiirlerin ¢ok iyi bilin-
mesi gerekiyordu. Bunu saglayacak en kestirme yol ise sézkonusu kiiltiirlere ait
kitaplarin Arapca’ya aktarilmasindan gegiyordu. Bu faaliyetin ilk 6rnegi olarak
kaynaklarda zikredilen olay, Emevi prenslerinden Halid b. Yezid b. Muaviye'nin
(6. 704) Grekge ve Koptcadan tip, astronomi ve kimyaya/simyaya dair bazi eserle-
ri Iskenderiyeli rahiplerden Staphon ve Maraianos’a terciime ettirmesidir. Aslinda
bundan 6nce Emevi halifesi Mervan b. Hakem (684-685), daha sonra da Omer b.
Abdiilaziz (717-720) donemlerinde cesitli terciimelerin yapildig: bilinmekte ise de
bunlar toplumun ihtiyaci dikkate alinarak yapilan ve tip kitaplariyla sinirli kalan
girisimlerdir. Ikinci Abbasi halifesi Manstr (754-775) dénemine gelindiginde bir
taraftan terciime faaliyetine bir devlet politikasi olarak hiz verilirken diger taraftan
da gergevenin genisletildigini gormekteyiz. Bu gelismede, Manstr'un dini ilimler
ve edebiyat disinda mantik, felsefe, matematik, geometri, astronomi ve tip gibi akil
ve tecriibeye dayali ilimlere kars1 duydugu ozel ilgi 6nemli bir etken olmalidir. Bu
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Yalnizca bir kiitiphaneden
ibaret olmayan
Beytiilhikme'de kitaplarin
muhafaza edildigi hiicrelerden
baska miiellif, miitercim,
katip, miistensih ve miicellitler
icin 6zel odalar ile bir okuma
salonu bulunmaktaydi. Bu
onemli kurumu bizzat gren
[bni'n-Nedim'in verdigi
bilgilere gdre Grekce'den dnce
Siiryanice'ye sonra Arapca’ya
veya dogrudan Arapca’ya
terciime yapanlarin sayisi

kirk yediyi buluyordu. Ayrica
on alti kisi Farsca'dan, g kisi
Sanskritce'den, bir kisi de
Nabati dilinden terciimeler
yapmaktaydi.

SIRA SiZDE

Me'mun’un riyasinda
gectidi sylenen yandaki
diyalog meshur bir hadiste
gecen bir hadiseyi cagnstinr.
Hz. Peygamber ashabiyla
birlikteyken insan kiligina
biirinmiis olan vahiy melegi
Cebrail gelerek sordugu
sorularin cevaplarini alip
gidince Hz. Peygamber
arkadaslarina donerek soyle
demigti: “Bu Cebrail'di.

Size dininizi dgretmek icin
gelmisti.” Bu rilya ile bir
yandan devletin imkanlan
kullanilarak yabanci kiiltiirlere
ait kitaplarin terciime
ettirtilmesine mesruiyet
kazandinlmis oluyor; diger
yandan da aralarinda yontem
ve {isldp farki olsa da din ile
felsefenin ayni gercedi ifade
ettikleri vurgulaniyordu. Zira
bu olayda iyiligin kaynagi
olarak gdsterilen akil edille-i
ser'iyyeden/dinin delillerinden
biri olan kiyasa, seriat Kitap ve
Siinnet e. cogunluk ise icmda
karsilik gelmektedir. (Kaya,
1995:311)

donemde terciime edilen ve aralarinda Aristonun Organon "unun ilk {ig kitabinin
da bulundugu ¢ok sayida eser i¢in sarayda Hizanetii'l-hikme (Felsefe Kitaplig1) ad1
verilen 6zel bir boliim olusturulmustu. Halife Mehdi (775-785) doneminde gerek-
tigi gibi yiirtitillemeyen bu 6nemli faaliyet Hartintirresid’in halifeligi (786-809) bo-
yunca siirdiiriilmiis, bu arada bazi telif eserler de viicuda getirilmistir. (Sarioglu,
2004: 1-2)

Artarak devam eden verimli ¢aligmalarin diriinti olan eserlerin sigmamasi
tizerine siirekli genisletilen Hizanetir’l-hikme, nihayet halife Me'man (809-833)
doneminde Beytiilhikme (Felsefe Evi) adiyla anilan bagimsiz bir kuruma doniis-
tiriiliir (830). Bu merkeze kitap temin etmek iizere biiyiik harcamalar yapilarak
o devrin degisik ilim ve kiiltiir merkezlerine 6zel heyetler gonderilmesi yaninda,
hitkiimdarlar seviyesinde yazismalarin yapildig1 da kaynaklarda belirtilmektedir.

Biitiin bu galigmalar i¢in yapilan harcamalar ve sarf edilen emekler, kisa stirede
bereketli tirtinler vermis; Antik ve Helenistik donemin felsefe birikimi daha ¢ok
Yunanca ve Siiryaniceden hareketle Arapcaya aktarilmis ve Islam diinyasinin ilk
filozofu olan Kindi de bu kadro i¢inde yetismistir. Bes yiiz yili agkin bir siire bo-
yunca feyizli bir kaynak olma islevini koruyan bu 6nemli ilim ve kiiltiir merkezi
1258de Mogol istilasinda yakilip yikilmistir (Kaya, 1992: 88-89).

Diisiince ve bilim tarihindeki belli basli 6rneklerinden hareketle bir terciime hare-
ketinin ne gibi sonuclar doguracagini tartisiniz.

ISLAM DUNYASINDA ORTAYA CIKAN FELSEFE EKOLLERI

[slam diigiincesinin Grek felsefe ekolleri arasindan ilk tanistig1 ekol ve akimlar
Yeni Eflatunculuk, Yeni Pisagorculuk ve Hermetik din felsefesi olmugtur. Aristo
felsefesinin taninmasi ise yaklagik bir asir sonra gergeklesecektir. Aristo ve Eflatun
diye Aristodan sonra tarih sahnesine ¢ikan bu akim ve ekollerin onun sistem-
lestirdigi mantik yontemiyle herhangi bir baglantilar1 da bulunmuyor, daha ¢ok
ilahiyat, tabiat ilimleri ve matematikle ilgileniyorlardi. Dolayistyla Islam diisiin-
cesi Aristodan 6nce Yunan felsefesinin hermetik, gnostik ve mistik yan1 agir ba-
san akimlarini tanimig; Aristo mantig1 ve felsefesini tanimak i¢in Halife Memun
donemini beklemek durumunda kalmistir. Nitekim Cabiri’nin aktarimina gore
Ibnii’n-Nedim el-Fihrist adli eserinde s6yle bir anekdota yer verir: “Felsefe ve ben-
zeri eski ilimlere ait kitaplarin bu diyarda ¢ogalmasinin sebeplerinden biri de Ha-
life Me'mun’un riiyasidir. Memun rityasinda hafif¢e kizila galan beyaz tenli, genis
yiizld, bitisik kasli, saglar1 dokiilmiis, ela gozli ve fizigi diizgiin yash bir adam
gordii. Yash adam, Memun'un yataginin iistiinde oturuyordu. Memun séyle der:
“Onun huzurundayken karsisinda ezildigimi hissettim ve ‘Sen kimsin?’ diye sor-
dum. O: ‘Ben Aristo'yum’ dedi. Buna ¢ok sevindim ve séyle dedim: “Ey filozof,
sana soru sorabilir miyim?” “Sor” dedi. “Hiisn (:iyilik giizellik) nedir?” diye sor-
dum. “Akilda iyi ve giizel olan” dedi. “Sonra nedir?” diye sordum. “Seriatta iyi
ve giizel olandir” dedi. “Sonra nedir?” diye sordugumda “Cogunlugun nezdinde
iyi ve giizel olandir” dedi. “Sonra nedir?” dedigimde “Sonra, sonra yoktur” dedi.
Aristonun kitaplarinin ¢evrilmesinde bu rityanin biiyiik rolii olmustu. Me'mun,
Roma imparatoruyla yazistyordu. Bu rityadan sonra ondan yardim isteyerek,
Roma’nin sahip oldugu eski ilimlere ait kitaplardan bir derlemeyi gondermesini
rica etti. Roma imparatoru bir siire tereddiit ettikten sonra onun bu istegini yerine
getirdi” (Cabiri, 2001: 251-253)
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Islam toplumunun kendi i¢ dinamiklerinin sonucu olarak ortaya ¢ikan kelam
ve tasavvuftan farkli olarak felsefe, Antik ve Helenistik diisiince mirasina dayan-
maktaydi. Bununla birlikte Islam diinyasindaki yaklasik bes yiiz yillik seriivenin-
de felsefe gerek ontolojik ve teolojik, gerekse epistemolojik ve etik sorunlarin ele
alinis ve ¢oztimleri bakimindan bu diinyaya 6zgii sonuglara ulagmigtir. Buna bag-
I olarak birgok yeni felsefe ekolii ortaya ¢ikmustir. Islam diisiincesi tarihinde fel-
sefe denince her ne kadar Kindiden Ibn Riigde kadar Islam cografyasinda yetisen
filozoflarin iirettigi felsefi birikim akla geliyorsa da felsefenin, bir sorunu elestiri-
ci, sorgulayici ve temellendirici bir tavirla ele alip tutarli bir ¢6ziime kavusturma
etkinligi oldugu dikkate alindiginda keldm ve nazari tasavvuf kadar fikih usulii de
[slam felsefesi kapsaminda degerlendirilebilir.

VIII. yiizyildan itibaren ii¢ asir boyunca ilim ve diisiince tiriinlerinin Grekge,
Siiryanice, Farsca ve Sanskritceden Arapgaya kazandirilmasini saglayan terciime
faaliyetinin kurumsallastigi Beytiilhikme kadrosunda yer alan ilk Islam filozofu
Kindi ile baslayan felsefe hareketi XIII. yiizyila kadar devam etmis, bu siire zar-
finda Ibnii’r-Ravendinin temsil ettigi Dehriyye; Cabir ibn Hayyan ile Eba Bekir
Zekeriyya Razi'nin sistemlestirdigi Tabiiyye; Kindi, Farabi, Ibn Sina ve Ibn Riisd
gibi tinlii filozoflarca temsil edilen Messaiyye; X. yiizyilda diisiincelerini ansiklo-
pedik mahiyetteki Resdil ‘de ortaya koyan [hvan-1 Safa; Sihabiiddin Sithreverdinin
kurdugu Israkiyye gibi ekoller ortaya ¢ikmus, ayrica bu ekollerden hi¢birine men-
sup olmayan bagimsiz diigiiniir ve bilim adamlar yetismistir.

Dehriyye

Alemin ezeli oldugunu, dolayisiyla bir yaraticisinin bulunmadigini ileri siiren
dehriyye, adin1 “baslangici ve sonu olmayan zaman” anlamindaki “dehr” keli-
mesinden alan materyalist ve ateist bir felsefe ekoliidiir. Nitekim “dehr” kelimesi
“Dediler ki hayat ancak yasadigimizdan ibarettir. Oliiriiz ve yasariz, bizi ancak
zaman (dehr) heldk eder” (Casiye 45/24) mealindeki ayette de buradaki terim an-
lamryla gegmektedir. VIII. yiizyildan itibaren daha ok eski Iran kiiltiiriine bag-
I1 olup Maniheist inanglar1 yagatmak isteyen entelektiieller ile Brahmanizmden
etkilenerek peygamberlik ve din kurumunu reddeden gevrelerde taraftar bulan
dehri felsefeye ilgi duyan tabipler ve bilginler de olmustur. Dehri felsefenin Islam
diisiince tarihindeki en dikkat ceken temsilcisi Ibnii’r-Ravendidir. Ki-tabii't-Téic
ve ez-Ziimiirriid adl1 eserlerinde alemin ezeli oldugunu ve onun dtesinde manevi
de olsa higbir varligin bulunmadigini savunan Ibnii'r-Ravendi, insanin akildan
baska bir kilavuza ihtiyaci olmadig1 iddiasiyla peygamberlik, mucize, din ve iba-
detlerin anlamsiz gereksiz oldugunu iler siirmiistiir (Altintas, 1994: 107-109; Kut-
luer, 1996a: 29-68).

Tabiiyye

[slam diigiince tarihinde goriilen felsefe ekollerinden biri de tabiiyye/tabiatc fel-
sefedir. Deist bir yaklagimi esas alan tabiatg1 ekol, yaratic1 kudret olarak Tanrr'nin
varligini kabul ettigi halde peygamberlik ve din kurumunu reddeder. Bu tutumu
nedeniyle Islam diisiince tarihinde bir gelenek kurma imkanini bulamayan tabi-
at1 felsefenin biri Cabir b. Hayyan digeri Ebti Bekir Razi olmak iizere iki tem-
silcisi literatiirde kendilerine yer bulmuslardir. Islam diisiince ve bilim tarihinde
kimyanin kurucusu olarak taninan Cébir b. Hayyén , alemin sirlarini anlamanin
yolunun kimyasal analizlerden gectigini ileri siirmiis; bu sirlarin kétiiye kullanila-
bilecegi kaygisiyla da diisiinceleri gizemli ve mistik bir dille ifade etmistir. Kaleme
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aldig1 ¢ok sayidaki eserden az bir kismi giiniimiize ulasan bu tabiat¢i/natiiralist
diistiniir maddenin ana yapisinin ¢oziilebilmesi icin"felsefe tasi’nin kesfedilmesi
gerektigine inanmaktaydi. Tabiatci felsefenin diger temsilcisi olan Eba Bekir Réazi
ise Islam diinyasinda yetisen en énemli tabip ve kimyacidir. Alemin var olusunu
“bes ezeli ilke” (el-kudemair’l -hamse) adini verdigi yaratict (Tanr1), nefis (ruh),
heytila (madde), hala (mekan) ve dehr (zaman) kavramlariyla agiklayan Razi, akil
giicii ve adalet duygusu sayesinde iyi-kotii, dogru-yanlis, giizel-¢irkin, faydali-za-
rarli ayirimini yapabilecek donanimda ve esit konumda yaratilan insanlarin bir
peygamberin rehberligine ihtiya¢ duymayacagini ileri stirerek din kurumunu ge-
reksiz ve anlamsiz bulmakta, ayrica bir¢ok ¢atigma ve savagin nedeni olarak dini
gostermektedir. Bu deist yaklagimi nedeniyle Islam diinyasinda bir gelenek kura-
mayan Razinin iki yiizii askin sayidaki eserlerinden tip ve ahlakla ilgili olan ¢ok
az1 gliniimiize ulagmistir (Kaya, 2003: 156-160).

Messaiyye

Islam diigiince tarihinde en genis kadroya ve en yaygin etkiye sahip olan felsefe
ekulii Aristocu gelenegi siirdiiren Megsaiyyedir. Kindi, Farabi, Ibn Sina ve Ibn
Riigd gibi ¢ok taninan filozoflarin temsil ettigi bu ekol, Aristonun Arapg¢a’ya gev-
rilen kitaplarinin yani sira onun Yeni Eflatuncu yorumcular: tarafindan yazilan
serhlerinden ve Aristo'ya maledilen sahte eserlerden de 6nemli 6lgiide yararlan-
mustir. Eflatun’'un Arapga’ya cevrilmis olan yedi eserini de kullanan messai filo-
zoflar daima Eflatun ile Aristo felsefelerini uzlastirma cabasi i¢inde olmusglardir.
Bunun tek istisnasi en biiyiik Aristo yorumcusu olarak taninan Ibn Riigd’tiir. Yon-
tem olarak Aristo mantigini benimseyen bu filozoflar, Tanri-alem iliskisini farkli
sekillerde yorumlamiglardir. Kindi yoktan yaratmay savunurken, Farabi ve ibn
Sina bu iligkiyi Yeni Eflaitunculuktan esinlenerek sudiir teorisiyle agiklamislar, Ibn
Riigd ise siirekli yaratma nazariyesini giindeme getirmistir. Hepsi de akilci/rasyo-
nalist olan messai filozoflar vahiy, peygamberlik ve din olgusunu tanidiklarindan
teist felsefeyi ve akil ile naklin/felsefe ile dinin uzlagtirilabilecegini savunmuslar-
dir (Kaya, 2004: 393-396).

ihvan-1 Safa

X. ytizyilin ortalarinda Basra merkezli gizli ve siyasi bir orgiit seklinde yapila-
nan Thvani-SafAnin (Temizlik Kardesleri) kimlerden olustugu ve gercek amaglari-
nin ne oldugu bilinmemektedir. Ancak geride biraktiklar1 metinlerde bu grubun
Batini-Ismaili egilimler tasidigini gosteren ipuglari bulunmaktadir. Goriiglerini
elli bir risaleden olugan ve Resdilii [hvani’s-Safé olarak bilinen bilimler ansiklope-
disi niteligindeki eserde ortaya koymuslardir. Thvan-1 Safa cehalet, batil inang ve
sapkin fikirlerle kirletildigini diisindiikleri dinin ancak felsefe ile temizlenebile-
cegin savunan [hvan-1 Saf3, insanligin kurtulus, huzur ve mutlulugunu felsefeles-
mis din ile saglanabilecegini ileri siirer. Gnostik yaklagimi benimsediklerinden,
onlara gore dinin biri cahil halk kitlesine, digeri yiiksek bilgi ve irfan sahibi seg-
kinlere doniik olan iki yiizli vardir. Bununla baglantili olarak bir yandan harf ve
sayilar sembolizmini kullanirken diger yandan da Aristo mantigin1 6nemseyen
Thvan, kozmolojide sudtircu, tabiat felsefesinde Aristocu, ahlakta mistik gelenegi
izleyen eklektik bir sistem kurmustur (Uysal, 200: 1-6).
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israkiyye

XI1I. yiizyilin sonlarina dogru Sehabeddin Siihreverdi tarafindan kurulan Israkiyye
ekolii mantiki kanitlama ve akil yiiriitmenin gergek bilgiye ulastiramayacagi,
hakikatin ancak mistik tecriibe yontemiyle bilinecegini ileri siirmiistiir. Aristo-
cu Messailere karst Eflatuncu bir sistem gelistiren Siihreverdi, Ibn Sina ve Ibn
Tufeyl'in eserlerinden biiyiik 6l¢iide yararlanmistir. Ayrica hermetik ve gnostik
geleneklerden de beslendigi acikca goriilen diisiiniir, Hikmetii'l-Israk adl eserinde
uzun siire ugrastig1 bilgi sorununu ancak riiyasinda Aristonun “¢éztimii nesneler
diinyasinda degil kendi 6znel diinyasinda aramasi ve 6ziine donmesi gerektigi’ne
dair tavsiyesi sayesinde ¢6zdiigiinii anlatir. Boylece Siihreverdi, felsefe ile tasav-
vufu kaynastirip 6zdes hale getirmeyi amagliyordu. Alemin var olusunu sudur
teorisiyle izaha calisan diisiiniir, Fardbi'nin kullandig1 “akil” yerine “nur” teri-
mini yerlestirir. Varlik hiyerarsisinin en tstiinde Stthreverdinin “nurlarin nuru”
veya “kutsal nur” dedigi Tanr1 vardir ve diger varliklar belli bir siradiizeni iginde
ve suddr yoluyla maydana gelirler. Aslinda bir teosofi olan Israkilik Sehrezari,
Kutbiiddin-i $irazi, Celaleddin Devvani ve Molla Sadra gibi diisiiniirler tarafin-
dan devam ettirilmistir (Kaya, 2001: 435-437).

Islam diisiincesi tarihinde ortaya ¢ikan felsefe ekollerinden Dehriyye ve Tabiiyye’nin
etkili olamamasi ve gelenek kuramamasina karsilik diger ekollerin neden daha etki-
li ve uzun 6miirlii oldugunu tartisiniz.

7 D
3
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Ozet
v [slam diinyasinda diisiince hareketlerinin dogusu- @) Terciime hareketi ve felsefenin Islam diinyasina
'6° nu degerlendirmek. 'ac aktarilmasini ozetlemek.

Islam diinyasinda “felsefe” galigmalar1 baglama-
dan énce, Islam dininin inang, ahlak ve hukuk
ilkeleri temelinde ilmi ve fikri tartismalar yapil-
maktaydi. Fert ve toplum hayatini ilgilendiren
her tiirden problemin dogrudan Hz. Peygamber
tarafindan ¢6ztime kavusturuldugu mutluluk
cagindaki inang ve fikir birligi, onun irtihaliyle
birlikte, yerini bir¢ok probleme birakmustir. Fe-
tihlerle Islam’in genis bir cografyaya yayilmast,
Miislimanlarin ¢ok farkli inang ve kiiltir ¢evre-
leriyle tanismalarini saglamig, bu da bazi 6nemli
gelismeleri beraberinde getirmisti. Bunlardan
ilki, bir ilim ve diisiince hareketi olarak “kelam”in
dogusudur. Kelam, Islam dininin inang ilkeleri-
nin sistemli ve rasyonel bir sekilde temellendir-
me, yabanci kiiltiirlerin etkisiyle ortaya ¢ikan
ve toplum hayatinda tiirli olumsuzluklara yol
acma tehlikesini barindiran “bid’at’lar1 etkisiz
kilma, Islam’a yoneltilen elestirileri cevaplan-
dirma islevini tistlenen bir diisiince hareketidir.
Teorik ve pratik cesitli alanlarda ilmi disiplinle-
rin olusmasiyla ortaya ¢ikan goriis ayriliklari ile
dini ve ahlaki hayatta ortaya ¢ikan gevseme ve
yozlagma bazi insanlarin tepkisini ¢ekmeye bas-
lad1. Bu insanlar olup bitenler karsisinda yanlis
giden seylerin bir pargasi olmamak ve kendile-
rini kurtarmak diistincesiyle kendi koselerine ve
uzlete ¢ekilme yoluna gittiler. Bu tavir giderek
taraftar1 artan bir ahlak ve ziihd hareketine do-
niistii. Sahabilerden Ebt Zerri’l-Giféri ile ikinci
nesilden Hasan el-Basri tarafindan temsil edilen
bu ziihd ve ahlak hareketine giderek nazari/te-
orik bir boyut eklendi. VIIL yiizyilin ortalarin-
dan itibaren bu hareket tasavvuf, mensuplar
da siifi ve mutasavvif olarak anilmaya baglandi.
Gazzali'ye gelinceye kadar devam eden iig asirlik
Stinni tasavvuf XII-XIII. ytizyillarda $ehibeddin
es-Sithreverdi, Muhyiddin Ibnii’l-Arabi ve Ibn
Seb’in gibi stfi filozoflar eliyle tasavvuf felsefi bir
yapiya biiriinmiistiir.

D

AMAG

)

Fetihlerle Islam cografyasinin genislemesi, miis-
limanlarin ¢ok farkli inang ve kiiltiir ¢evreleriy-
le tanismalarini sagladi. Yeni karsilagilan Helen,
Iran, Hint ve daha baska yabanci kiiltiirlere karst
bireylerde uyanan dogal ilgi ve merakin gideri-
lebilmesi, diger yandan da Islam’in bunlardan
tistiin oldugu fikri ile siyasi egemenligin pekisti-
rilmesi bakimindan bu kiiltiirlerin ¢ok iyi bilin-
mesi gerekiyor, bunun yolu da anilan kiiltiirlere
ait kitaplarin Arapgaya aktarilmasindan gegiyor-
du. Baglangi¢ta toplumun ihtiyac dikkate alina-
rak yapilan ve tip kitaplariyla sinirl kalan ter-
ciimeler Abbasi halifesi Manstr dénemine hiz
kazanmis ve cerceve mantik, felsefe, matematik,
geometri, astronomi ve tip eserlerini i¢ine ala-
cak sekilde genislemistir. Artarak devam eden
verimli ¢alismalar, halife Memtn doéneminde
Beytiilhikmenin  kurulmasiyla daha sistemli
hale gelmis, yapilan harcamalar ile sarf edilen
emekler, kisa siirede bereketli tirtinlerini vermis,
Islam diinyasinin ilk filozofu olan Kindi de bu
kadro i¢inde yetismistir.

Islam diinyasinda ortaya cikan felsefe ekollerini
tanimak.

Islam toplumunun kendi i¢ dinamiklerinin birer
sonucu olarak ortaya ¢ikan kelam ve tasavvuftan
farklr olarak ve felsefe, Antik ve Helenistik dii-
stince mirasina dayanmaktaydi. Bununla birlikte
[slam diinyasindaki yaklagik bes yiiz yillik serii-
veninde felsefe gerek ontolojik ve teolojik, ge-
rekse epistemolojik ve etik sorunlarin ele alinig1
ve ¢ozlimleri bakimindan bu diinyaya 6zgii so-
nuglara ulagsmustir. Buna bagl olarak bir¢ok yeni
felsefe ekolii ortaya cikmustir. flk Islam filozofu
Kindi ile baglayan felsefe hareketi XIII. yiizyila
kadar devam etmis, bu siire zarfinda Dehriyye,
Tabiiyye, Messaiyye, Thvan-1 Safd ve Igrakiyye
gibi ekoller ortaya ¢ikmus, ayrica bu ekollerden
hi¢birine mensup olmayan bagimsiz diistiniir ve
bilim adamlar yetismistir.
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Kendimizi Sinayalim

1. Asagidakilerden hangisi fetihlerle islam cografya-
sinin genislemesinin sonuglarindan biridir?

a.

o a0 o

Hz. Peygamber’in yerine kimin halife olacag:
tartismasi

Biyiik giinah meselesi

Irade hiirriyeti ve kader meselesi

Hz. Peygamberin hadislerinin toplanmasi
Terctime faaliyetinin baglamas:

2. Asagidakilerden hangisi islam’in biiyiik giinah say-
dig: fiillerden biri degildir?

a.

-V

Sihir ve biiyii yapmak
Yetim mali yemek

Sadaka vermemek

Zuliim yapmak

Haksiz yere insan 6ldiirmek

3. Ahlaki ve dini hayatta goriilmeye baslayan tavsa-
manin yol actig1 hareket agagidakilerden hangisidir?

a.

o a0 o

Ehl-i Siinnet
Miircie
Kelam

Ziuhd

Cihat

4. Kelam ekollerinin biiyiik giinah sorununa iligkin
goriisleri baglaminda asagidaki ifadelerden hangisi
yanlistir?

a.

Kaderiyye ekoliine gore, insan fiilleri ilahi kade-
re gore sekillenir.

Cebriyye’ye gore, insanin kader karsisindaki
durumu, yapragin riizgar karsisindaki durumu
gibidir.

Hariciler biyiik giinah isleyen kisinin dinden
¢iktiging soyler.

Miircie'ye gore, biiyiik giinah isleyen kisi hak-
kinda hitkiim vermek insanlara diismez.
Miitezile'ye gore, biiytik giinah isleyen kisi ne

mi’mindir ne kafirdir.

5. Islam diisiincesinin ana akimlarindan olan kelAm

ve tasavvuf agisindan bir doniim noktas: sayilan diisii-
niir agagidakilerden hangisidir?

o a0 o

Ibn Sina
Gazzali
Ibn Arabi
Ibn Riisd
Sithreverdi

6. Islam felsefesi tarihinde saf Aristocu sayilabilecek
olan filozof hangisidir?

a.

o a0 o

Kindi
Razi
Farabi
ibn Riisd
Ibn Sina

7. Asagidaki ekol ve temsilcileri ile ilgili eslestirmeler-
den hangisi yanligtir?

G

Dehriyye- Ibnii’r-Ravendi
Esariyye- Ibn Riigd

Tabiiyye- Ebti Bekir Zekeriyya Razi
Messaiyye- Ibn Sina

Israkiyye- Sihabiiddin Siihreverdi

8. Asagidaki kavramlardan hangisi tasavvufla ilgili

degildir?
a. Riyazet
b. Tezekkiir
c. Nefis tasfiyesi
d. Kesf
e. Istikra

9. Messai ekoliine mensup filozoflara iliskin asagidaki
ifadelerden hangisi yanlistir?

a.

b.

Bazi Messai filozoflar deist yaklasimi benimse-
mistir.

Messat filozoflarin ¢ogu Eflatun ile Aristo felse-
felerini uzlastirma ¢abasi iginde olmuglardir.
Kindi Tanri-alem iligkisi konusunda yoktan ya-
ratmayi1 savunmustur.

Messat bir filozof olan Ibn Sina Tanri-alem ilis-
kisi ile ilgili sudur teorisini savunmustur.
Aristocu gelenegin Islam diinyasindaki savunu-
cularidirlar.

10. Sithreverdi ile ilgili asagidaki ifadelerden hangisi

yanlhistir?

a. Israkilik ekoliiniin kurucusudur.

b. Kaynaklar: arasinda Ibn Sina ve Ibn Tufeyl'in
eserleri de vardir.

c. Felsefe ile tasavvufu kaynagtirip 6zdes hale ge-
tirmeyi amaglar.

d. Alemin var olusunu sudur teorisiyle izaha galigir.

e. Gnostik yaklasima kars: akilc1 yontemi savunur.
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Okuma Parcasi

Islam’in Klasik Caginda Felsefe Tasavvuru

[lhan Kutluer

VIL/XIIL yiizyilin ilk yansina kadar canlilik ve dina-
mizminden pek bir gey yitirmeksizin Islam medeniye-
tine 6zgl bir “felsefe paradigmasina ulagilmasini sagla-
yan ilmi ve fikri gelismeler, daha sonraki yiizyillar i¢in
temel olusturacak kadar etkisini gelecege tasryan 6z-
giin felsefe “klasik’lerinin ortaya ¢ikisina yol agmigtir.
Ister Islam felsefesinin tesekkiil donemine isterse de ol-
gunluk dénemine ait olsunlar bu klasikler hem belli bir
felsefe tasavvurunun yonlendirdigi hem de bu tasavvu-
ru yeniden sekillendirici bir muhtevaya sahip olmus-
lardir. Islam’in vurguladig1 bilgi kavramy, telkin ettigi
evrensellik fikri ve miintesiplerine kazandirdig1 6zgi-
ven duygusu, kiiltiirel cografyanin da gelismesiyle Ak-
deniz kiyilarindan Hint kiyilarina biitiin Ortadogu’yu
dolasarak uzanan biiytik bir kiiltir kusaginin ilmi, fikri
ve edebi tirtinlerinin kolayca tevariis edilmesini sagla-
migtir. Bu, misliiman medeniyetinin kendinden 6n-
cekilerin dinamizmini yitirmesi ardindan hayatiyetini
bitkisel seviyede stirdiirebilen felsefi ve dolayisiyla ilmi
birikime eklemlenmesi, ona sahip ¢ikmasi ve nihayet
kendine mal etmesi sonucunu dogurmustur. Felsefe ve
dolayistyla ilmin gelecekteki tarihi, artik daru’l-Islamda
idrak edilecektir ye bu yeni baslangi¢c hem o6ncesi ba-
kimindan bir siirekliligi hem de sonrasi bakimindan
ozgiinligl isaret etmektedir. Dolayistyla miisliiman
sosyo-kiiltiirel ikliminin gartlarinda ileri atilmak i¢in
geriden beslenmeyi son derece dogal ve gerekli géren
bir felsefi muhit olusmustur. Bu entellektiiel muhitin
sergiledigi felsefi performansin dini degerlerle uyum
saglamak soyle dursun, onlarla taban tabana zit oldu-
gunu digiinen ¢ogu din bilgini, felsefenin “ilhadi” bir
karaktere sahip oldugunu telkin etmisler; ancak ¢ok
karmagik bir diyalektik siireg, felsefi gelenegi ciddi ve
akademik manada tenkit eden bir¢ok miisliman dii-
siiniirii, “Islam felsefe paradigmasi”na farkinda olarak
veya olmayarak istirake zorlamistir.

Felsefe muhitinde hikmet, felsefe ve ilim terimlerinin
¢ogu durumda es anlamda kullanildig1 gercegi, felse-
fe tarihini “yapanlar” nezdinde felsefe tasavvurunun
hikmet ve ilim kavramlari is181nda sekillendigini daha
ilk bakista ortaya koymaktadir. Ancak hikmet kavra-
minin tek tek ilimlerinkinden daha derin ve kiilli bir
hakikat anlayisim tazammum ediyor olusu yanisira,
inang, bilgi, deger ve eylemin halidilik ve evrensellik
arzettigine itikad edilen ilkelerini de isaret etmesi, fel-
sefenin “hikmet” olarak tasavvurunun, “ilim” olarak
tasavvurundan daha genis bir anlam tasimasina yol
agmugtir. Felsefenin hikmet olarak kavranigi cerce-

vesinde, zaman zaman hikmetin nebeviligi tizerine
ozellikle ‘miskati’n-niibiivve’ kavrami esliginde- tezler
ileri striilmis ve antik felsefe tarihi, nebevi hikmetin
tarihi agisindan yeniden ‘okunmustur’ Kristallesmis
ifadesini “el-Hikmetirl-Halide” (Philosophia Perennis)
kavraminda bulan bir hikmet anlayisi, felsefe tarihine
Hz. Idris (Hermes) gibi nebevi baglangiglar tayin etme-
ye yol agmakla kalmamus, kiiltiirel havzalarin ve tarihi
donemlerin farkliligina ragmen her ¢ag ve medeniyette
bir sekilde tecelli eden tarih 6tesi bir ‘aklin, evrensel
bir hikmetin mevcudiyetini de telkin etmistir. Aslinda
bu hikmet tasavvurunun, hakikat anlayisiyla yakindan
ilgisi vardir. Her ¢ag ve ulus i¢in ayni sekilde dogru ve
gegerli olan evrensel bir hakikat anlayisidir bu ve ko-
layca ilk insandan beri varolan nebevi hakikatle 6zdes-
lestirilmisgtir.

Hakikatin birligi ve evrenselligi fikri ile ulagilan halidi
hikmet tasavvuru, bir yandan felsefe tarihindeki farkl
akimlar1 uzlagtirma egilimine yol agarken bir yandan
da ‘ulimu’l-evailin daru’l-Islamdaki megruiyyet zemi-
nini olusturmugtur. Kadim bilgelerin ‘muvahhid’ ola-
rak resme-dilisi, Hermetik yaklagimi hatirlatir tarzda,
hikmetin nebevi menseinin veya hig degilse felsefenin
nebevi hakikatle asla ¢atismadiginin sik sik vurgulan-
mas1 bu mesruiyyet zeminini pekistirme c¢abalarinin
bir yansimasidir. Ancak Islam filozoflar1 felsefenin
tarihselligi ve/veya birikimselliginin tamamen farkin-
daydilar ve bazi filozoflar felsefenin bu yoniinii daha
¢ok vurguladilar. Ancak onlara gore felsefenin tarihi
seriiveni i¢inde gecirdigi istihaleler ve bunun sonucu
hasil olan ilmi birikim, hakikatin birligi ve evrenselligi
tasavvuruyla ¢elisen bir durum arzetmiyordu. Ciinki
hakikat, onlarin tasavvurunda istihsal edilen degil, it-
tisal edilen, ulagilan: bir sabit gerceklikti ve felsefenin
tarihi seyri i¢inde sagladig ilmi birikim, kiilli hakika-
ta bir beser olmanin elverdigi dl¢tide daha ¢ok (yahut
az) yaklagmaya imkan veren izafi dogrularin birikmesi
anlamina geliyordu. Birikim fikri, sonra gelenin ulas-
t181 dogrularinin 6nce gelenlerinkine hareket noktasi
teskil ettigi ve eger sonra gelen yeni dogrulara ulasma
imkani bulmus ise, bunlarin 6ncekilerle ¢elismeyecegi
kabuliiyle alakali olmustur.

Ancak felsefi siirekliligin saglanmasi adina ilmi ve
tikri intikallerin, mirascis1 olunan kiiltiirel havzaya
ait karakteristik ozelliklerin de aynen taklidini ge-
rektirmedigi agiktir. Islam felsefe gelenegini tesis
eden misliiman filozoflar bir taraftan siireklilik fik-
rinin geregi olarak eski felsefe tistadlarinin otorite-
lerini ciddiye alirken obiir taraftan 6zgiinliik arayi-
sina girmislerdir. Baglangicta felsefeyi din karsisinda
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belli bir konuma oturtmak endisesiyle kendini gos-
teren bu arayis, 6zellikle Ibn Sina’nin formiile ettigi
‘magriki hikmet’ tasavvuruyla somut bir tavir halini
almigtir. Bu tasavvur, o devirde felsefi evrimin kemél
ufku kabul edilen Aristonun otoritesini kabul et-
mekte fakat onun ortaya koydugu fikirlerin yorum-
lanmast yahut bir fikir beyan etmedigi hususlarin
ikmali sézkonusu oldugunda Iskenderiyeli yorum-
cularin olsun Bagdat Hiristiyan felsefe mektebinin
olsun, otorite kabul edilmemesi tavriyla alakalidir.
Bu tavir Aristo’ya duyulan sayginin onun elegtiri-
lemeyecegi yahut agilamayacag: kabuliinii icermez.
Zaten Islam filozofu, 6zgiin Islami renge boyanmis
yerli kiiltiir havzasinin, kendi anlama, yorumlama
ve yeniden iiretme konusundaki yénlendirici etkisi-
ne daima agik olmustur ve kendisi farkinda olsun ya
da olmasin, itiraf etsin ya da etmesin, bu y6nlendi-
rici etki onun felsefi tavrina yansimistir. Ibn Sina,
bunun farkinda olmakla kalmamis adim da koymus
bir filozoftur.

Masriki hikmet, Iskenderiyeden Bagdata cekilmis
intikal hattim, muayyen bir 6zglnliik arayisi icinde
Bagdat'tan Horasana ¢ekilmis bir yeniden iiretim hat-
tina donistiirme siirecinin adidir. Baglica ayirici vasif-
lan, Islam diniyle uyugma, bir kiiltiirel cografya olarak
Doguya 6zgii 6gretilerin ihyas: ve hem varlik hem bil-
ginin ‘Dogu’suna yonelisin yer yer tasavvufi renkler ta-
styan formiilasyonudur. Bu satirlarin yazarinin ulastig
sonuca gore “magriki hikmet” tasavvuru “Islam felsefe-
si” idealini gergeklestirme ¢abasinin yonlendirici fikri
olarak yorumlanmalidir.

Islam felsefesinin tarihi seyrine zgii ritmi yakalama-
ya imkan veren gecislerden biri Ibn Sin&nin ‘Magriki
hikmet’i ile Siihreverdinin Israki hikmet’i arasinda-
ki iligki ve ayirimin taayylntnde ortaya ¢ikmaktadir.
Aristocu felsefe anlayisinin ilmi bir kiymet ifade ettigini
kabul etmekle birlikte, onun ancak Israki Aydinlanma
anlayisina dayali bir ‘Nur Metafizigi’ ile birlestirilme-
siyle gercek hikmete ulagilacag: seklindeki telakkisiyle
Sithreverdi, Ibn Sinadan hareket etmis, ancak onu ag-
t1g1 iddiasin1 da daima vurgulamistir. Benzeri bir yo-
nelis, Ibn Tufeylin ‘masriki hikmet’i yorumlayisinda
gozlenmektedir. Bu tasavvurda zevke yani vizyoner
tecriibeye dayal: bilgi, gercek metafizigin teminatidir.
Ancak, “bahs’e yani nazari arastirmalara dayali bilgi,
gerek zevki bilgiye ulasma i¢in ltizumlu entellektiiel ha-
zirlik bakimindan gerekse ulagilan zevki bilginin aklen
temellendirilmesi bakimindan hig stiphesiz 6nemlidir.
Esasen Ibn Sina da “bahsi” ve ‘zevki” hikmet kavram-
larini kullanmig ve bir tasavvuf fenomenolojisine yo-
nelmisti. Ancak o biitlin bilgilenme stireglerini ‘hads’

yeteneginin o veya bu 6l¢iide etkili oldugu akli stirecler
olarak tanimlamakta hep 1srarli oldu. Bu sebepten ol-
maly, Sithreverdi de Ibn Sinanin sadece lafin1 ettigine
inandig1 ‘magriki-israki hikmet'in Islam diinyasindaki
gercek ihyacis1 oldugunu ilan etmistir.

“Ilim olarak felsefe” tasavvuru ise, Islam’in klasik ca-
ginda felsefenin, “bilimler”le irtibatini ortaya koymak-
la kalmaz, onun ayni zamanda bir “ilimler sistemi’nin
ad1 oldugu fikrini isaret eder. Bu fikirde, modernlerde
oldugu gibi mutlak bir bilim-felsefe ayinim yoktur;
“felsefi ilimler” vardir ve her biri ilimler sisteminde
hiyerarsik bir mevkie sahiptir. Metafizik “killi ilim”
yahut “ilk felsefe” olarak, ciiz’i ilimlere genel ilkelerim
verir. Ciiz'i ilimler de kendi aralannda dst-alt, kiill-
ciiz, miitecinis-gayri mitecanis kavramlanyla belir-
lenmis bir ‘miisareket’ ve ‘tedviin’ iligkisi icinde tam
bir organik biitiinliigii simgelerler. S6zkonusu ilimler
hiyerarsisindeki mertebelenmeyi belirleyen, ilimlerin
mevzilarimin ontolojik hiyerarsideki karsilig1 oldugu
kadar, ‘burhan’larinin ne 6lgiide genel veya kapsaml
olduklaridr.

Burhan teorisiyle yalnizca ilimler arasindaki hiyerar-
sinin ‘mantigr’ temellendirilmemistir; esasen burhan,
ilmi bilginin kesinlik degeriyle ilgili kriterdir. Zaten
mant1g1 ‘ilmin mi'yarr’ kilan da onun burhan disiplini-
dir. Zira burhan, felsefi ilimler i¢in ilke, kanit, yéntem,
kesinlik ve ¢ikarim kavramlarinin tim epistemolo-
jik ve metodolojik gereklerini tazammun etmektedir.
Burhani olusu sebebiyle felsefi ilimler, bu tasavvura
gore, kanitlanmis, dolayisiyla kesin bilgiler verirler;
¢inki onlarin dayandifi onermeler kesindir. Boyle
kesin onermelere dayanmayan ya da burhani yontem-
le kanitlanmis 6nermelerden hareket etmeyen cedeli,
hatabi, sofestai ve siri ¢ikarimlar “ilmi bilgiyi saglaya-
mazlar; ancak tigiinciisii hari¢ olmak tizere biittin 6te-
ki kiyas nevilerinin dini, entellektiiel, sosyal ve politik
hayat bakimindan 6nemli fonksiyonlar icra ettigi de
belirtilmelidir.

Burhana dayali bilginin ayni zamanda Kuran-1 Ke-
rim’in “ilmi” tevilinin de imkanini sagladig1 diisiince-
sinde olan Islam filozoflari, muayyen ayetler bakimin-
dan felsefi tevilin yalnizca imkanim degil gerekliligini de
savunmuglardir. Felsefi tevil teorisi, yorumu gerektiren
Kuran ayetlerinin dine 6zgii bir dille ifade edildigi ve
kesinlik arzeden burhéni bilgiyle agiklanabilecegi var-
sayimi {izerine bina edilmis, boylece felsefeye din ilmi
bakimindan ‘hermenétik’ bir fonksiyon yiiklenmistir.

Kaynak:
I. Kutluer, islam’in Klasik Caginda Felsefe Tasavvuru,
Istanbul 1996, iz Yaymcilik.
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Kendimizi Sinayalim Yanit Anahtari

l.e

3.d

5.b

6.d

7.b

10.e

Yanitiniz dogru degilse, iinitenin “Islam Diin-
yasinda Diisiince Hareketlerinin Dogusu”
baslikli kismini yeniden gozden gegiriniz.
Cografyanin genislemesiyle ortaya ¢ikan gelis-
melerden bitinin terclime hareketi oldugunu
goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, initenin “Islam Diin-
yasinda Diistince Hareketlerinin Dogusu” bas-
likli kismini yeniden gozden geciriniz. Sadaka
vermemenin biiyiik giinahlardan biri olmadi-
gin1 goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, iinitenin “Islam Diin-
yasinda Diistince Hareketlerinin Dogusu” bas-
likli kismini yeniden gozden geciriniz. Ahlaki
ve dini hayattaki tavsamanin zithd hareketini
dogurduguna goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, tinitenin “Islam Diin-
yasinda Diislince Hareketlerinin Dogusu” bas-
likli kismini yeniden gozden gegiriniz. Kaderiy-
yenin ilahi kaderi inkar ettigini goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse, iinitenin “Islam Diin-
yasinda Diisiince Hareketlerinin Dogusu” bas-
ikl kismini yeniden gozden gegiriniz. Kelam
ve tasavvuf agisindan déniim noktasi sayilanin
Gazzali oldugunu goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, iinitenin “Islam Diin-
yasinda Ortaya Cikan Felsefe Ekolleri” baglikli
kismini yeniden gézden gegiriniz. Islam felse-
fesi tarihinde saf Aristocu sayilan filozofun ibn
Riisd oldugunu goéreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, {initenin “Islam Diinya-
sinda Ortaya Cikan Felsefe Ekolleri” baglikli kis-
muni yeniden gozden gegiriniz. Egariyye-Ibn Riisd
eslestirmesinin yanlis oldugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse, tinitenin “Islam Diinya-
sinda Diisiince Hareketlerinin Dogusu” baslikli
kismini yeniden gozden gegiriniz. Istikra kavra-
minin tasavvufla ilgili olmadigini goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse, iinitenin “Islam Diin-
yasinda Ortaya Cikan Felsefe Ekolleri” baslikli
kismini yeniden gozden gegiriniz. Messailerin
deist olmadiklarini goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, {initenin “Islam
Diinyasinda Ortaya Cikan Felsefe Ekolle-
ri” baglikli kismini yeniden gozden gegiriniz.
Sithreverdinin akilci yontemi savunmadigini
goreceksiniz.

Sira Sizde Yanit Anahtari

Sira Sizde 1

Aslinda siyasi ¢ekisme ve ¢atismalar neticesinde ortaya
¢ikan biiyiik giinah meselesi 6ztinde bir iman-amel ilig-
kisinin nasil yorumlanacagi sorunudur. Tartisilan hu-
sus, bir fiili yapilmas1 veya yapmamasi gerektigine iman
eden bir kimsenin bu imanin geregince davranmasi
imanin varlig1 meselesi midir, degil midir? Yahut ima-
nin geregini yerine getirmek yani amel imanin ayrilmaz
bir parcast midir? Diger yandan eger insan sinirli bir
irade ve kudrete sahipse her inandig1 ve ya istedigi seyi
yapacak durumda degilse, giinah olduguna inandig1 bir
fiili yapmamaya giicii yetmiyorsa bundan sorumlu tu-
tulabilir mi? Ote yandan Kur’anda insanin iyi veya kétit
yaptig1 her seyden hesaba cekilecegi acikea ifade edilir-
ken, ayni zamanda varlik 4leminde higbir seyin Allah'in
dilemesi/iradesi olmadan gergeklesemeyecegi, yas kuru
olup biten ne varsa hepsinin bir kitapta yazili oldugu-
nun beyan edilmesi, hem biiyiik giinah meselesinin hem
de insanin 6zgiirliigli sorununun paradoksal bir durum
arzetmesine yol agmaktadir. Her iki probleme de hangi
acidan bakilirsa bakilsin bir noktadan itibaren celiskiye
diismek kaginilmaz olmaktadir. Dolayisiyla ilgili unsur-
lar olan iman ve amel, ilahi irade ve insan iradesinden
higbirini digeri adina feda etmeksizin meseleye bakil-
masl en tutarli yol olarak goziikmektedir.

Sira Sizde 2

Insanlik tarihinde ii¢ biiyiik terciime hareketi ve bilgi
aktarimi yaganmugtir. Bunlardan ilki M.O. VI-IV. yiizyil-
larda Bat1 Asya kiyilar1 ve Ege adalarinda gerceklesmis-
tir. Pythagorastan Platona kadar bir¢ok Grek diisiinii-
rii eski Misir, Mezopotamya, Hind ve Iran diisiincesini
yakindan tanima ve kendi bolgelerine tagima imkanim
bulmuglardir. Ozellikle Biiyiik Iskenderin Asya seferi
esnasinda ugradig kiiltiir ve medeniyet merkezlerinden
¢ok biiyiik olctide kaynak ve bilgi intikalinin yasandig,
telsefi ilimleri sistemlestiren ve hemen her alanda 6lim-
sliz eserler birakan Aristotelesin de bu imkéani ¢ok iyi
degerlendirdigi biliniyor. Su bir gergek ki “Grek Muci-
zesi” olarak adlandirilan o biyiik diisiince ve ilim ati-
limimnm gerisinde, iste bu bilgi aktariminin en 6nemli
araci olan terclime hareketinin vazgecilmez rolii yatar.
Tarihin sahit oldugu ikinci biyiik bilgi aktarimi VIII.-
XI yiizyillar arasinda basta Grek diistincesi olmak tize-
re ¢sitli kiltiir ve medeniyetlere ait eserlerin Arapgaya
aktarildig1 terciime hareketidir. Bu siireg Islam diinya-
sinda biyiik filozof ve ilim adamlarinin yetismesini
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boylece gesitli akim ve ekolleriyle Islam diisiince, felsefe
ve biliminin en olgun tirtinlerini vermesini saglamistir.
Ugiincii ve son biiyiik bilgi ve kiiltiir aktarimi ise XI.
asirdan baglayip XIII. asrin sonlarina kadar devam eden
Arapgadan Latince ve Ibranice basta olmak iizere Bati
dillerine yapilan terctimeler yoluyla gerceklesir. Bu siire¢
Ronesans ve reform ¢abalarini neticesinde Bat1 Ortaga-
ginin kapanip Yenicagin agilmasiyla sonuglanir.

Sira Sizde 3

Insanlik tarihinin ortaya koydugu gercek sudur ki hem
bireysel kimlik ve sahsiyeti hem de toplumsal kimlik
ve sahsiyetin tezahiirleri olan kiiltiir, bilim, sanat, di-
since ve medeniyetinin kurucu ve belirleyici unsuru
hi¢ stiphesiz din ve dini degerlerdir. Bu gercek 1s181nda
bakildiginda, Islami ilke, kurum ve gelenekleri biiyiik
olgiide 6ztimsemis bir toplumda, bu gergegi dnemse-
meyen, dikkate almayan, hesaba katmayan bir anla-
y1s, tavir ve yaklasimin hayatiyet bulmasinin imkansiz
degilse bile ¢ok da kolay olmayacag: goriiliir. Nitekim
ne ateist tutumuyla Dehriyye ne de deist yaklagimiyla
Tabiiyye Islam diisiince tarihinde bir gelenek kurabil-
mistir. Buna kargilik ¢ok farkli yorum ve teoriler ortaya
atmis olmalarina ragmen temelde teist bir tavra sahip
olan diger felsefe akim ve ekolleri uzun dmiirlii olmus,
hatta etkileri bugiin bile stirmektedir.
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Bu iiniteyi tamamladiktan sonra;

< Kindi’nin yagami ve yapitlarini 6zetleyebilecek,

< Kindi'nin varlik anlayigini tartigsabilecek,

< Kind{’nin bilgi anlayigin1 degerlendirebileceksiniz.

o Varlik

o Inniyet

o Mahiyet

¢ Sonluluk ve Sonsuzluk
« Bir ve Birlik

o Alem

Tanr1
Yaratma
Duyu
Akil
Sezgi
Vahiy




KiNDI’NiN YASAMI VE YAPITLARI

[slam toplumunda kelam hareketinin yani sira bir de felsefe hareketi baglattig1 icin
“ilk Islam filozofu” unvanini alan Ebt Yasuf Yakub b. ishak b. Sabbah el-Kindj,
soylu bir ailenin ¢ocugu olarak Irak'in Kfe sehrinde dogdu. Isim zincirinde yer
alan Ya'’kub filozofun ad1 olup Ishak babasi, Sabbah dedesi, Eba Yaisuf kiinyesi, el-
Kindi ise nisbesidir. Filozofun atalar1 aslen Giiney Arabistanin Kinde bolgesinden
olduklar1 ve Islam éncesi dénemde uzun siire bu bélgenin yonetimini ellerinde
bulundurduklari i¢in Kindi nisbesiyle anilirlar. Bu aile Islam oncesinde oldugu
gibi Islam sonrasinda Emevi ve Abbasi dénemlerinde 6nemli devlet gorevleri iist-
lenmis, babasi Ishak yillarca Kéfe valiligi yapmistir. Dogum tarihi kesin olarak
bilinmiyorsa da yapilan arastirmalar Kindinin dokuzuncu yiizyilin baslarinda
dogmus olabilecegini gostermektedir.

Kiigiik yasta babasini kaybeden Kindinin ¢ocukluk ve ilk genglik yillar: Ktfe
ve Basrada gecti. Geleneksel egitimini stirdiirdiigii sirada dil ve edebiyatla yogun
bir sekilde ilgiledigi bilinmektedir. Kelam hareketinin Mu’tezile elinde bagimsiz
bir ilim olarak sekillendigi donemde yasayan Kindi'nin zihin ve diyalektik yete-
neginin gelisiminde bu ekoliin Basra kolundan biiyiik 6l¢iide yararlandigr anla-
silmaktadir. Daha sonra Bagdata yerlesen filozof dliinceye kadar bu sehirde ya-
samigtir. Kisa zamanda halife Memun’un takdirini kazanip saraya kabul edilmesi,
kendisine sarayda diizenlenen dini, edebi, ilmi ve felsefi toplant1 ve tartismalara
katilma, boylece ¢ok sayida seckin insani yakindan tanima imkanini sagladi. On-
ceki tinitede deginildigi tizere Beytiilhikme kadrosuyla da yakin iliskileri bulunan
filozof, Bagdat'ta “Kindi Kiitliphanesi” adiyla anilan ve daha ¢ok akli ilimler ala-
ninda telif ve terciime eserlerin yer aldig1 bir 6zel kiitiiphane kurmustu.

Abbasi halifelerinden yakin ilgi ve destek goren filozof, astronom ve astrolog
olarak sarayda miineccimlik gorevini de yiiriittii. Ayrica halife Mu’tasim’in oglu
Ahmed’in egitimini tistlenen Kindi, eserlerinin 6nemli bir kismini aralarinda ho-
ca-talebe iliskisinin 6tesinde dostluga dayanan bir yakinlik bulunan bu veliahdin
istegi tizerine kaleme almis ve ona ithaf etmistir.

Kindinin dogum tarihi gibi 6liim tarihi konusunda da kesin bilgiye sahip de-
giliz. Filozofun vefat ettigi yil olarak 860, 869, 870 ve 873 gibi farkl: tarihler veri-
liyorsa da Mustafa Abdurrazik bazi gerekeeler gostererek filozofun 866 tarihinde
6lmiis olabilecegini belirtmekte; ayrica kimi kaynaklarda 6liimiine kronik roma-
tizmal hastaliklarin yol agtig1 soylenmektedir (Kaya, 2002: 3-6).

Kindi felsefe tarihi
bakimindan oldugu kadar ilim
tarihi bakimindan da dncii bir
isimdir. Sozgelimi; yazdigi bir
risalede ilk ve ortacagda demir
ve bakir gibi madenleri iksirler
yoluyla altina ve giimise
¢evirmeyi amaclayan ve
asirlarca siiren istismarlara yol
agan simyanin, bir aldatmaca
ve sozde ilim oldugunu ortaya
kosmus olmasi nemlidir.
Aynicais1din yayilma ve
yansimasiyla yanan/yakan
aynalarin yapimina dair
eserleriyle de optik alaninda
oncii olmustur.
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McCarthy'nin tespitlerine gore
Kindi'nin eserlerinden 17'si
Latince'ye, 4'ii Ibranice'ye,
modern dénemde ise 5
Almanca'ya, 41i ltalyanca'ya,
ikiser tanesi de Ingilizce ve
Fransizca'ya terciime edilmig;
bdylece Kindi hem ortacag
hem de modern dnem
Avrupa’sinda taninmis ve etkili
olmustur.

Tip, matematik, astronomi, metafizik, siyaset, psikoloji, diyalektik, astroloji,
kehanet vb. modern donem oncesi felsefenin kapsaminda yer alan gerek teorik
gerekse pratik bilgi dallarinin hemen hepsiyle ilgilenen Kindji, biitiin alanlarda
sayilar1 277’yi bulan eserler kaleme almistir. Cogu birkag sayfalik kitap¢ik yahut
makale (risale) niteligindeki eserlerin giris kismindaki hitap ve dua ciimleleri, fi-
lozotfun bazi risalelerini dost ve 6grencilerinin istegi tizerine yazdigini gosterir.

Kindi'nin eserleri, igerikleri bakimindan c¢esitli siniflandirmalara tabi tutul-
mus ve buna gore gesitli listeler olusturularak 224 ile 281 arasinda degisen sayida
kitap ve risale adina yer verilmistir. Bu ¢er¢evede Kindinin kitaplar1 hakkinda en
kapsamli ¢alismay et-Tesanifii’l-mensiibe ild feylesifi’l-Arab (Bagdat 1382/1962)
isimli bibliyografik eseriyle Richard J. McCarthy gerceklestirmis; George N. Ati-
yeh ise Al-Kindi: The Philosopher of the Arabs (Rawalpindi 1966) adl1 eserinin so-
nunda (s. 148-207) klasik kaynaklarin yan1 sira McCarthy’ye dayanarak sayisini
270 olarak tespit ettigi kiilliyatin tanitimini yapmustir.

Abdiilhadi Eba Ride, Stileymaniye Kiitiiphanesindeki bir mecmuada (Ayasof-
ya, nr. 4832) yer alan felsefeyle ilgili eserlerden on dérdiinii Resdilii’l-Kindi el-
felsefiyye I (Kahire 1369/1950) baslig: altinda birinci cilt olarak; ti¢ yil sonra da
tabiat ilimleri alanina giren on bir risaleyi ikinci cilt olarak (Kahire 1372/1953)
yayimlamistir. Mahmut Kaya bu ¢alismanin ilk cildinde yer alan on dort risale-
yi Tiirkgeye cevirerek Felsefi Risaleler baghgiyla nesretmis (Istanbul 1994); daha
sonra bunlara iki risale ve filozofun hikemiyyatini igeren ti¢ kisim daha eklenerek
Kindi-Felsefi Risaleler adiyla yeni baskilarini gerceklestirilmistir (Istanbul 2002,
2006). Bu kitapta yer alan rislelerin adlar1 sdyledir: Ilk Felsefe Uzerine, Tarifler
Uzerine, Gergek ve Mecazi Etkin Uzerine, Alemin Sonlulugu Uzerine, Sonsuzluk
Uzerine, Allah’in Birligi ve Alemin Sonlulugu Uzerine, Olus ve Bozulusun Yakin Et-
kin Sebebi Uzerine, Goklerin Allaha Secde ve Itaat Edisi Uzerine, Cisimsiz Cevherler
Uzerine, Nefis Uzerine, Nefis Uzerine Kisa Birkag Soz, Uyku ve Riiyanin Mahiyeti
Uzerine, Akil Uzerine, Aristoteles’in Kitaplarinin Sayist Uzerine, Bes Terim Uzerine,
Uziintiiyii Yenmenin Careleri.

KINDI’NiN VARLIK ANLAYISI

Kindi, felsefeyi “insan sanatlarinin en iistiinii ve en degerlisi” olarak goriir. O, bu
disiplini eski Yunan'in iki biiyiik filozofu Platon ve Aristoteles'in Arap¢a’ya tercii-
me edilen eserleri ile Plotinus'un Enneadlar adli kitabinin IV-VI. boliimlerinin
Esulucya adiyla Arapga’ya yapilan ¢evirisi tizerinden tanimis; kendisi de ayni ko-
nuda Ilk Felsefe Uzerine (Kitab fi'l-felsefeti’l-tld) adiyla bir eser kaleme almistr.
Kindi'nin Aristoteles’ten etkilenerek “varlik metafizigi’, Plotinustan esinlenerek
de “birlik metafizigi” yaptig1 soylenebilir.

Tarifler Uzerine adli risalede cesitli felsefe tanimlarina yer vermekle beraber
Kindj, [k Felsefe Uzerine adli eserinde “felsefe insanin giicii dl¢iisiinde varligin haki-
katini bilmesidir” seklindeki tanimi 6ne ¢ikarir. Ona gore filozofun amaci hakikati
bilmek ve ona gore davranmaktir (Kindi, 2002: 139). Filozofumuz, felsefe disiplin-
lerini siniflandirirken varlik alanlarini dikkate alir. Bilgiye konu olan varliklar agag,
orta ve yiiksek olmak iizere iige ayrilir: Insanin da i¢inde bulundugu dogal varliklar
konu alan fizik asagida, matematik ortada, metafizik ise yliksekte bulunmaktadir.
Bu yaklagima gore orta diizeyde yer alan matematik soyut bir alan olan metafizigi
kavramada insan zihni i¢in 6nemli kolayliklar saglar. Bu anlayigin bir yansimast ola-
rak 6gretimde matematik, fizik ve metafizik siralamasini daha verimli bir yol olarak
degerlendiren Kindi'nin bu konuda Eflatun’u izledigi s6ylenebilir (Kaya, 2002: 28).
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Kozmik varlig1 degisen ve degismeyen seklinde iki kisma ayiran Kindi'ye gore,
tizik (tabi’iyyat) degisen, metafizik (mabade’t-tabiiyyadt) ise degismeyen varliklar:
aragtirir (Kindi, 2002: 147). Insan bilgisinin tam olmast igin, bilinenin sebeplerini
de icermesi gerektigine dikkat ¢eken filozof, teorik planda varligin ilk sebebini ve
en son gayesini arastiran bir disiplin olarak gordiigii metafizige 6zel 6nem atfede-
rek, bu disiplini kusatmayan birinin ger¢ek bir filozof olamayacag: kanaatindedir
(Kindi, 2002: 140).

“Nigin” sorusunun varligin gaye sebebini aragtirdigini belirten Kind{'ye gore,
varligin gaye sebebi de sebepler sebebi, ger¢ek ve mutlak sebep dedigi Allah'tir.
Bu sorularla ilerleyen bir sorgulama ayni zamanda herhangi bir varlik veya olayin
olus siirecine katilan madde, suret, fail yahut hareket ettirici (muharrik) ve gaye
yahut tamamlayic1 (miitemnmim) sebeplerin belirlenmesini de saglar. Ayrica mad-
di sebebe iliskin bilgi o seyin cinsine dair bilgiyi, suretin bilgisi ise o seyin tiir ve
faslina iligkin bilgiyi de igerir.

Islam felsefesi terminolojisinde bir geyin dis diinyadaki nesnel gercekligine ge-
nellikle “hakikat” (gergeklik), onun zihindeki tiimel kavramina “mahiyet” (nelik),
nesnel gergekliklerin belli niteliklerle birbirinden ayrilmasina “hiiviyyet” (o’luk/o
olmaklik) denilir. Kindi ise hakikat ile hiiviyeti birlikte ifade edecek sekilde “in-
niyyet” terimini kullanir. Buna gore filozof, duyularla algilanan nesnelere ve sa-
hislara ait tikel gergeklikleri “inniyyet”, varligin akilla idrak edilen cins ve tiirleri-
ne iliskin tiimel gerceklikleri de “mahiyet” terimiyle ifade etmis olmaktadir. Ona
gore mahiyeti olan her seyin gercekligi (inniyyet) vardir (Kindi, 2002: 140, 192).
Ozellikle Ibn Sina felsefesinde mahiyet-viicid ya da mahiyet-zat ayrimi énemli
bir problem olarak her yoniiyle tartisildigi halde Kindinin boyle bir tartigmaya
girmedigi belirtilmelidir.

Filozoflarin stirekli degisen nesneler diinyasina karsilik, degismeyeni yahut
degisime konu oldugu halde kendisi degismeden kalanin ne oldugu iizerinde dii-
stinegeldikleri bilinmektedir. Eflatun'un degisim ve doniisiimden uzak gergeklik
olarak gordiigii “idea’ya kars1 Aristoteles “cevher” kavramini ortaya koymustur.
Kindi'nin “her gercekligin altinda yatan gerceklik” (tinetii kiillit-tine) olarak da
nitelendirdigi cevher, “kendi kendine yeterli olan, arazlar1 (nitelikler) tasidig:
halde kendisi degismeyen, niteleyen degil nitelenendir” (Kindi, 2002: 186). Bir
baska deyisle cevher, “kendi kendine var olan, var olmak i¢in bagkasina muhta¢
olmayan, degisiklikleri tasidig1 halde 6zii itibariyle degismeyen ve biitiin kate-
gorilerle nitelenendir” Kindi, Cisimsiz Cevherler Uzerine adli risalesinde maddi/
cisimli cevherlerden bagka bir de manevi/cisimsiz cevherlerden s6z eder. Her tiir-
den cisimli ve tikel nesne ilk cevher iken bunlarin cins ve tiirlerine iliskin tiimel
kavramlar ise manevi/cisimsiz cevherler olup bunlar ikinci cevher olarak de ad-
landirilir. Ayrica nefis, ruh, akil gibi psikolojik ve ahlaki degerleri ifade eden kav-
ramlar da birer manevi cevher sayilmaktadir (Kindi, 2002: 239-242).

Messai felsefenin ilk temsilcisi olan Kindi'ye gore varlik ve olusun ilkesi duru-
mundaki heyula (ilk madde) ile suret (form) ayni zamanda gii¢ ve fiili de ifade
eder. Salt gii¢ ve imkan halini temsil eden ilk madde, gesitli formlar1 kabul edecek
kivamda oldugu igin edilgin/pasif ilke, her ¢esit niteligi kabul edip kendisi nitelik
olmadig i¢in de bir cevherdir. Form ise ister duyu, isterse akilla algilansin bir seyi
o sey yapan konumundaki etkin/aktif ilke olup o da bir cevherdir. Bu 6zelligi ile
heyula-suret diialitesinde suret daha belirgin ve daha kolay anlagilabilir olmas: ba-
kimdan heytlaya gore daha 6ncelikli konumdadir. Ne var ki varlikta heytla suret-
siz, suret de heytiladan bagimsiz bulunamaz. Bu ikisinin birlesmesi yani gii¢ halin-
deki heytlanin surete biiriinmesine ise “madde” denilmektedir. (Kaya, 2002: 32-33)

Varlik hakkinda arastirma
yapmak ve bilgi edinmek

icin su dort soruyu sorup
cevaplamak gerekir: “Var
mi/dir (hel), ne/dir (md),
hangisi/dir (eyyu) ve nicin/dir
(lime)."*Var midir” bir seyin
sadece varligini/hakikatini/
gerekligini sorusturur. Her
varligin bir cinsi bulunduguna
gore “nedir” o cinsin ne
oldugunu, “hangisi” varhigin
tiirlinii (fasil ya da ayirm),
“nedir” ve “hangisidir”
terimleri ikisi birlikte ise
varligin mahiyetini arastiran
sorulardir.

Bundan sonraki iinitede

ele alinacag lizere Ibn
Sind'nin ortaya koydugu bir
seyin mahiyetinin o seyin
varligindan dnce geldigi yani
mahiyetten varliga geildigi,
varligin mahiyete sonradan
katilan bir“araz” konumunda
bulundugu fikri, sonraki
filozof ve kelamailan derinden
etkilemis; aynica Latin Ortacag
boyunca tartisilan en onemli
sorunlardan biri olmustur.

Kindi her ne kadar basta ilk
Felsefe Uzerine olmak iizere
eserlerinde Aristotelese
gondermeler yapsa da kendi
diistince sisteminin ana
unsuru denebilecek bir hususa
odaklanmis goriinmektedir:
Sonluluk-sonsuzluk (hudis-
ezelilik) ve birlik-cokluk
(vahdet-kesret) kavram ciftleri
baglaminda Aristoteles'in
alemin ezeli oldugu yoniindeki
tezine kargi alemin yoktan

(an leys) yaratilmishgi tezini
temellendirmek.
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dogrudan iliskili gdrdiigii
hareket, zaman ve mekanin
da sonlu/sinirli ve dolayisiyla
yaratilmis oldugunu savunur.
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Alemin Yoktan Yaratilmishg:

Esasen kendi déneminde, alemin ezeliligini ileri siiren materyalistlere (dehriler)
karsi, Allah'n onu mutlak irade ve kudretiyle yoktan (‘an leys) yarattigini, aksi-
yomatik (bedihi) hipotezlere dayanarak kanitlamaya ¢alisir. Bu yaklasimin temel
kabulii, Oklid geometrisinin aksiyomlari 1s1§1nda “sonsuz bir niceligin bulunma-
sinin imkénsiz oldugu” ilkesidir. $oyle ki (1) Birbirinden biiyiik olmayan ayni
cinsten nicelikler esittir; (2) esitlerden birinin miktar1 artirilinca hem diger esit-
lerinden hem de artirilmadan 6nceki durumundan daha biiyiik olur; (3) kendi-
sinden bir miktar eksilen her seyin geriye kalan kismi, énceki durumundan daha
azdir; (4) nicelik bakimindan sonlu/sinirli olan iki cismin toplamlar1 da sonludur;
(5) ayni cinsten olan iki seyden kii¢iigli bitytigiinii veya onun bir kismini olustu-
rur; (6) sonlu olan, sonsuz olamaz.

Sonsuz bir niceligin olabilecegini varsaymak celiskileri de beraberinde getire-
cegi i¢in, aslinda nicelikler toplamindan ibaret olan dlemin 6ncesiz (ezelf) olama-
yacagini Kindi séyle bir ¢ikarimla gostermeye calisir: Sonsuz oldugu varsayilan
bir cisimden belli bir parca alinirsa, geriye kalan kisim sonlu ya da sonsuz ola-
caktir. (a) Eger geriye kalan kisim sonlu ise, alinan parga tekrar eklenince ikisinin
birlesimi de sonlu olacaktir (4. aksiyom). Halbuki bu birlesim, sonsuz farz edilen
cismin 6nceki hali olup sonsuz farz edilen cismin sonlu olmas1 durumu ortaya
¢ikar ki bu bir ¢eliskidir (6. aksiyom). (b) Geriye kalan kismin sonsuz oldugu var-
sayilirsa alinan parca tekrar eklendiginde ya 6nceki durumuna esit ya da ondan
daha biiyiik olacaktir. (ba) Sayet 6nceki durumuna esitse, kendisine par¢a eklenen
niceligin miktarinda hi¢bir artma olmadig1 yani parga ile biitiin arasinda bir fark
gozetilmedigi sonucu ortaya ¢ikar ki bu bir ¢eliskidir (2. aksiyom). (bb) Eger 6n-
ceki durumundan biiyiik oldugu kabul edilirse, o zaman da sonsuz olanin sonsuz
olandan daha biiyiik olmas: gibi bir netice ortaya ¢ikar ki bu da bir ¢eligkidir. De-
mek oluyor ki Kindi’ye gore ¢eliskiye diismeksizin bir niceligin yahut nicelikli bir
seyin sonsuz/sinirsiz olabilecegi diisiiniilemez, hatta varsayilamaz. Alem bir nice-
lik olduguna gore sonsuz/sinirsiz degil, aksine sonlu ve sinirhidir. Sonlu olan bir
seyin kendiliginden var olmas: diisiiniilemeyecegi icin, dlemin yaratilmis oldugu
ve bir yaraticisinin bulundugu kabul edilmek durumundadir (Kaya, 2002: 30-31).

Kindi’nin benimseyip temellendirdigi “sonsuz bir nicelik olamaz” ilkesinden yola
cikarak hareket, zaman ve mekanin sonlulugu veya sonsuzlugunu tartisiniz.

Kindi, Eflatundan esinlenerek “say1 olmasayd: sayilan da olmazdi, dahasi ¢izgi,
ylizey, cisim, zaman, hareket; ilimlerden matematik, geometri, astronomi ve miizik
de olmazd1” seklindeki anlayis1 benimser. Ne var ki o, “sayet sayilar sonsuz ise say1-
lanlarin da sonsuz olmasi gerekir” sonucunu ¢itkarmaya uygun olan bu yaklasimin
kendi savundugu “sonsuz nicelik olamaz” ve “adlem yoktan yaratilmistir” teziyle celis-
tiginin de farkindadir. Filozof, bu ¢eliski yahut sorunu, varligin ilkesinin say1 olma-
digini ve sayilar dizisi ile sayilan varliklar arasinda bire bir uyumun (tendzur) bulun-
dugunu soyleyerek asmaya calisir. Ona gore her say1 “bir”lerin toplami veya kat1 olup
sonlu ve sinirlidir; sinirh olan seyin kati da sinirli olacaktir. Su halde tek tek biitiin
sayilar bilfiil sonlu/sinirli oldugu gibi sayilir tiirden olan her sey de bilfiil sonlu ve
stnirlidir. Oyleyse tiimiiyle evren sonlu ve sinirh bir nicelik olup yoktan yaratilmustir.

Eski Yunandan beri kabul edilegelen anlayis dogrultusunda Kindi de “bir”in say1
degil sayilarin ilkesi, ilk sayinin da “iki” oldugunu savunur ve bu goriisiinii temel-
lendirmek iizere “esitlik” ve “esitsizlik” iliskisini giindeme getirir. Filozofa gore birin
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say1 oldugunu ileri siirmek, onun “en az” veya “en kii¢iik” say1 oldugunu sdylemek
demektir. Diger yandan her say1 bir nicelik olup birin say1 oldugu ileri siirtildiigtin-
de onda da esitlik ve esitsizlik durumunun bulundugu kabul edilmis olacaktir. Buna
gore eger “bir”i olusturan bir’ler varsa ve bunlardan bazisi ona esit bazisi esit degil-
se, “bir” boliinen bir nicelik olmak durumundadir. Ciinkii en kiigiik bir, en biiyiik
biri veya onun bir kismini olugturacaktir ki bu da “bir’in “bolimlii/boliinebilir”
oldugu anlamina gelir. Oysa bir, ayn1 zamanda sayilarin ilkesi olmasi bakimindan
“boliimsiiz’diir. Bu durumda “o boliimliidiir boliimli degildir” seklinde geliskili bir
sonug ortaya ¢ikar. Oyleyse “bir”, say1 degildir. Dolayisiyla sayilar sistemi birlerden
olustugu halde “bir”, say1 degildir. Demek oluyor ki, “bir’e yapisi geregi degil, sadece
isim benzerliginden dolay: say1 denilmektedir. “Bir”, say1 kabul edilmedigine gore
ilk ve en kiiciik say1 “iki” olmaktadir (Kindi, 2002: 171-174).

Bu belirlemeden sonra “bir” (vahid) ve “birlik” (vahdet) iliskisini irdeleyen
Kindi, varlik alaninda bulunup duyu ve akil idrakine konu olan her seyin bir ve
birlik halinde oldugunu soyler. Bir, siireksiz/kesintili (munfasil) nicelikleri, birlik
ise siirekli/kesintisiz (muttasil) nicelikleri ifade ettiginden, ayn1 sey hakkinda “o
bir ve birliktir” denilebilir. Bu durum gerek yapay nesneler gerekse dogal varliklar
i¢in s6z konusu olup her seyde bir ile birlik i¢ i¢e ve bir arada bulunmaktadir. Kar-
simizdaki bina yahut aga¢ hakkinda “o, bir ve birliktir” denildiginde, o bina veya
agacin say1 olarak bir, onu olusturan farkli 6ge ve parcalarin toplamu itibariyle
birlik oldugu séylenmis olmaktadir (Kindi, 2002: 180-181).

Bir ile nitelenen tiim kategori ve tiimellerdeki birligin 6zsel (zat?) degil ilinek-
sel (arazi) oldugunu belirten Kindi'nin nihai amaci hakiki ve zorunlu Bir’in Tan-
r1 oldugu, diger biitiin varhiklardaki birligin ise O'ndan geldigini kanitlamaktir
(Kindi, 2002: 159-161). Dogada (tabiat) birliksiz ¢oklugun ve ¢okluksuz birligin
olamayacagini uzun analizlerle gostermeye ¢alisan filozof, birlik ile ¢oklugun bu
i¢ iceliginden kaynaklanan diizen ve ahengin rastlanti sonucu ger¢eklesemeyecegi
kanaatindedir. Ona gore nesnelerin var olusunun ve varligin stirdiiriisiiniin ger-
cek sebebi, onlarin hepsinden daha yiice ve daha iistiinolan, varlig1 onlarin hepsi-
nin var olusundan daha 6nceye giden bir sebep yahut ilke olabilir ki o, kendisinde
asla cokluk bulunmayan mutlak Birdir (Kindi, 2002: 161-169).

[lk ve ortacag felsefelerinde lem genellikle ay-iistii ve ay-alti olmak iizere bas-
lica iki varlik alani geklinde diistiniiliir. {lki olus ve bozulusa ugramayan ideal ve
miitkemmel varliklari, ikincisi ise olug ve bozulusa kanununa tabi siireksiz varlik-
lar1 igerir. Kapaly, yani sinirli ve sonlu bir evren anlayisina dayali bu kozmolojide
evreni distan ¢epegevre kusattig1 kabul edilen kiiresel cisme “felek” denilmekte;
tim varlig distan kusattig1 i¢in de merkeze en uzak anlaminda “el-felekir’l-aksa”
(en uzak kiire) veya “el-cirmii’l-aksa” (en uzak cisim) terimleriyle de ifade edil-
mektedir. Ay-iistii alemdeki sabit yildizlara ve gezegenlere de “el-eshéasirl-éliye”
(ytice/ytliksek nesneler) denilir (Kaya, 2002: 37).

Kindi'nin Tarifler Uzerine adli terimler sozliigiinde “madde ve sureti olup ezeli
olmayan” seklinde tanimladig: felegin, cisminin ziddi bulunmadig: i¢in olus ve
bozulus kanununa tabi olmadigini, fakat yoktan yaratildigini séyler (Kindi, 2002:
189, 231-232). Evrenin bir organizma gibi canl1 ve akilli oldugu fikrini benimse-
yen Kindi bu anlayisini “biitiiniiyle kozmik varligi tam tesekkiillii bir canli gibi
tasarlayabilirsin; ¢linkii o, arasinda bogluk bulunmayan bir tek cisimdir” ifadesiyle
dile getirir. Bu goriisiinii “sebep sebepliden daha iistiindiir”, tabiat anlamsiz bir is
yapmaz’, “akil giicii en etkili giigtiir” ve “psisik giicii olan varliklar canli ve akillidir”
seklindeki hipotezlerden hareketle temellendirmeye ¢alisan filozof su sonuca ula-
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sir: “Imdi, tam kudret sahibi olan Allah’in, tiimiiyle kozmik varlig1, evrendeki her
seyi icinde barindiran tek bir canli seklinde yarattigini kim inkar edebilir!” (Kindi,
2002: 235-238).

Kindi'nin de benimsedigi felekler kozmolojisinde gokkiireleri havadan daha
hafif olan ve eter (esir) denen bir tek maddeden meydana gelmis olup saydamdir-
lar. Zitlar1 bulunmadig; i¢in olus ve bozulusa ugramazlar. Bunlar kiire seklinde
olup hareketleri daireseldir. Evrenin merkezinde bulunan yer de kiire bi¢imin-
dedir. Ayrica ay-alt1 alemdeki cisimlerin ilkesi sayilan dort unsur yani toprak, su,
hava ve ates tist tiste kiire seklinde katmanlar olusturur. En son felegin 6tesinde ise
ne bosluktan ne de doluluktan s6z edilebilir. Kindi’ye gore ay-alt1 dlemdeki cansiz
ve canli varlik tiirlerinin mecazi ve yakin etkin sebebi felek ve ay-iistii alemdeki
gok cisimlerinin hareketleri iken, tiim bunlarin uzak etkin sebebi ve hakiki faili
ise Allah’tir (Kindi, 2002: 216 vd.).

KiNDI’NiN BiLGi ANLAYISI

Bilgiyi ifade etmek iizere “el-’ilm” ve “el-ma’rife” terimlerini kullanan Kindi, bi-
rincisini “varligin hakikatini bilme” ikincisini de “sarsilmayan goriis” yani siip-
heye yer birakmayan kesin giivenilir bilgi seklinde tanimlar (Kindi, 2002: 188,
193). Bilginin imkénina iliskin herhangi bir tereddiit tasimadig: icin bu konu-
daki tartismalara hi¢ girmeyen filozof, bilginin kaynag: ve ¢esitleri sorununu ise
duyu, akil, sezgi ve vahiy kavramlar1 baglaminda irdelemistir. Bu durum bir baki-
ma onun psikoloji ile epistemolojiyi i¢ ige ele aldig1 anlamina da gelmektedir. Bu
itibarla Kindinin nefis yahut ruh anlayisina kisaca bakmak yararli olacaktir. O,
Tarifler Uzerine adli eserinde, nefsin ii¢ ayr1 tanimini verir. Buna gore nefis, (a)
canlilik yetenegi bulunan ve organi olan dogal bir cismin tamamlanmais hali; (b)
gii¢ halinde canli olan dogal bir cismin ilk yetkinligi; (c) kendiliginden hareket
eden akli (manevi) bir cevher olup bir¢ok giice sahiptir (Kindi, 2002: 185-186).
Bu tanimlardan ilk ikisi Aristoteles’in ruh anlayisini yansitirken tigiinciisii Pisagor
ve Eflatundan bu yana spiritiialistlerin benimsedigi bir goriisii ifade etmektedir
(Kaya, 2002: 41-42).

Kindf’ye gore cisim gibi eni, boyu ve derinligi bulunan bir sey olmayip ba-
sit, tistiin, degeri biiyiik ve yetkin olan nefsin cevheri, giines 1sinlarinin Giinesten
geldigi gibi, yiice Yaratandan gelmektedir. Nefsin birbirine zit olan istek ve ofke
gilicinden bagka bir de diisiinme giicli bulundugunu belirten Kindj, istek ve ofke
glicinlin insani asiriliklara siiritklemesini diisinme giictiniin engelledigini soy-
ler. Engelleyen ile engellenenin ayn1 olamayacagindan hareketle bu giiglerin bir-
birinden ayr1 ve bagimsiz olduklar1 sonucuna ulasan filozofa gore diisiinen nefis
bunlardan bagimsiz, ildhi ve manevi/soyut bir cevherdir. (Kindi, 2002: 243-244).
Ruhun bedenden 6nce var oldugu ve bedenden sonra da varligini siirdiirecegi
anlayisini igeren bu yaklasimiyla dini telakkiyi ve Eflatun’un goriislerini paylas-
tig1 goriilen Kindi, nefsin bedenle birlikte ortaya ¢iktigini soyleyen Aristoteles
ile Farabi ve Ibn Sina gibi messailerden ayrilmis olmaktadir. Onun Pisagor ve
Eflatun’a yakin durdugu bir konu da nefsin arinmasi/arindirilmasidir. Dini termi-
nolojide “tezkiye”, felsefede ise “katharsis” terimiyle ifade edilen bu konu, insanin
metafizige yani sezgi ve ilhama agik yoniinii isaret ettigi i¢cin ayni zamanda episte-
molojiyle de ilgilidir (Kaya, 2002: 42).

Kindi’nin “cisimsiz cevherler vardir” ve “ sonsuz bir nicelik olamaz” goriisii ile nefis
anlayisi arasinda bir iliski olup olmadigini tartisiniz.
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Kindi gerek bilgi anlayisini gerekse ilimler tasnifini, varhigin tikel (ciiz’7) ve
tiimel (kiilli) olmak iizere iki kategoriye ayrildigi seklindeki kabule dayandirir.
Duyu organlari tikel varliklar hakkinda bilgi verirken akil tiimelin bilgisini elde
eder. Dolayisiyla duyulara konu alan tikel varliklar 6zel ilimlerin, aklin ¢oklugu
birlige indirgeyerek ulastig1 tiimeller ise felsefenin alanina girmektedir (Kindj,
2002: 279).

Duyu Algisi

Duyu algisinin konusu cisimli ve tikel varliklar olup duyu bilgisi de 6zne-nesne
iliskisi sonucunda olusur Duyu organinin dis diinyadan aldig1 veriler ortak duyu-
da (kiilli duyu) birlestirilerek tasarlama (musavvire) giicii tarafindan algilandiktan
sonra hafiza giicline aktarilir. Béylece duyu algilar1 insan zihninde (nefs) birer kav-
ram olarak yer alir. Ne var ki bunlar hentiz cins ve tiiriin altindaki tikellere ait kav-
ramlardir. Bu algi isleminin zaman-dis1 bir olay seklinde gerceklestigini diisiinen
Kindi, duyu algilari siirekli degisim i¢inde oldugu i¢in buna bagimli saydig1 duyu
bilgisi glivenilir bir bilgi tiirii olarak gormez. Ona gore dogrudan duyu organina
ve 6zne-nesne iliskisine bagimly, ferdi ve tikel olan duyu algilar1 bize hi¢bir zaman
varligin mahiyet ve hakikati hakkinda bilgi veremez (Kindi, 2002: 144-145).

Akil idraki

Kindi’nin, “varligin hakikatini kavrayan basit [yalin] cevher” seklinde tanimladig:
akil (Kindi, 2002: 185), insan nefsinin en énemli giicii ve islevi olup duyu algisini
asan cins ve tiir gibi tiimeller ile 6nsel (a priori) bilgileri idrak eder. Duyu algisin-
da nesnelerin zihinde ortaya ¢ikan bir maddi form veya imaji s6z konusu iken,
akil idrakinde boyle bir imajdan s6z edilemeyecegine dikkat ¢ceken filozofa gore
akil, maddi olmayan varliklar alanina ait bilgileri aracisiz ve zorunlu olarak algi-
lar. O bunu séylerken aslinda akli bilginin duyu bilgisi gibi siibjektif degil, objektif
oldugunu vurgulamak istemistir (Kaya, 2002: 22).

Kindi, vazgegilmez bilgi kaynag1 olarak gordiigii aklin mahiyet ve islevini Akl
Uzerine adli bagimsiz bir eserde irdelemistir. Insan aklinin, islevini kendiliginden
mi yoksa dis bir etki sonucunda mi gergeklestirdigi hususu Aristoteles’ten itibaren
bir tartigma konusu olmus ve Messai felsefede farkli sekillerde yorumlanmustir.
Aristoteles’in 6zellikle etkin akil-edilgin akil iliskisini 151k ile gorme duyusu ara-
sindaki iligkiye benzetmesi, etkin aklin da 151k kaynag: gibi disardan etki eden bir
sey oldugu yorumlarina sebep olmustur.

Kindi insan aklinin soyutlama ve bilgi iiretme siirecini Aristoteles ile onun
Grek yorumculari olan Iskender Afrodisi ve Themistius'tan farkl bir siniflandirma
ve adlandirma altinda yorumlamustir. (1) Kindi'nin “siirekli fiil halindeki akil” (el-
aklii’llezi bi’l-fi’l ebeden) adin1 verdigi etkin akil, insana disaridan etki eden bir sey
degildir. Maddeden bagimsiz soyut bir cevher olan nefis, varligin tiir ve cinslerine
ait tiimel kavramlari algilayip onlarla 6zdeslesir ki insan aklini gii¢ halinden fiil
alanina ¢ikaran iste bu tiimeller olup etkin akil (bilfiil akil) islevi goriirler. Filozofun
bu yorumunu dile getiren ifadesi soyledir: “Nefis tiirlerle birlesince fiil halinde akil
olur; birlesmeden once ise kuvve halinde akildir. Her sey bir baska sey i¢in kuvve
halindedir; onu fiil alanina ¢ikaran bir bagka seydir. Nefsi kuvveden fiile ¢ikarip fiil
halinde akil durumuna getiren -yani varligin kiilli olan tiir ve cinsleriyle birlesti-
ren- bizzat o kiilli kavramlardir. Kiilliler nefisle birlesince nefis akletmeye [diisiince
tiretmeye] baslar yani varliga ait kavramlar onda bulundugu i¢in bir bakima o [ak-
tif] akal sayilir. Kiilli kavramlar nefiste kuvveden fiile ¢iktigina gore, onlar nefiste

Kindi, ilimleri cegitli
acllardan farkl sekillerde
siniflandirmistir. Diisiince
tarihinde ilimleri ilk defa
“insant ilimler” ve “dini
ilimler” seklinde siniflandiran
filozofa gére insani ilimler (a)
dogrudan ilimler, (b) baska
ilimler icin arag olan ilimler
diye ikiye ayrilir. Dogrudan
ilimleri de teorik ve pratik
olanlar seklinde iki grupta
degerlendiren Kindi, teorik
ilim saydigi psikolojiyi diger
teorik ilimler olan fizik ile
metafizigin arasina yerlestirir.
Pratik ilimler ise ahlak ve
siyasettir. Baska ilimler icin
ara¢ konumundakiler ise
matematik ile mantik bashgi
altinda toplanan disiplinlerdir.
Kindi'ye gore aritmetik,
geometri, astronomi ve
musikiden olusan matematik
ilimleri bilmeyen bir kimse
felsefeyi 6grenemez.

Aristoteles Kitabiin-Nefs'te
(De Anima) akh edilgin ve
etkin olmak iizere ikiye ayinr.
Ona gére insan nefsinin

bir giicii ve yetenegi olan
edilgin (pasif) akil bir giig ve
imkandan ibaret olup “lizerine
hicbir sey yazilmamis levha”
gibidir. Cisimli olmayan gii¢
ve imkan halindeki edilgin
aklin kendiliginden fiil
durumuna gegip islevini yerine
getirmesi diisiiniilemeyecegi
icin Aristoteles, onu harekete
gegirenin biitiiniiyle
maddeden ayrik/soyut
(mufénik), edilginlikten uzak,
siirekli fiil halinde ve dliimsiiz
olarak nitelendirdigi etkin
(aktif) akil oldugunu belirtir.
Ona gdre giines 1siIginin
tabiattaki renk ve sekilleri
gormemizi saglamasi gibi,
etkin akil da edilgin aklin
soyut ve tiimel kavramlari
algilamasini saglar (Sarioglu,
2003:119).
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Aktif akil yorumuyla Kindi,
Ibn Riisd ile birlikte, Messai
felsefenin onde gelen diger
temsilcileri Farabi ve [bn
Sind'dan ayrilmig olmaktadir.
Daha sonra ele alinacag iizere
gerek Farabi gerekse Ibn Sind
siirekli fiil halindeki etkin
akla epistemolojik islevinin
yaninda biri ay feleginin akl
sayarak kozmolojik, digeri
vahiy melegi Cebrail ile
0zdeglegtirerek de teolojik
olmak iizere iki islev daha
yiiklemistir. Oysa Ibn Riisd
gibi Kindi'de etkin aklin
sadece epistemolojik

konum ve islevinin oldugu
goriisiindedirler.

kuvve halindeki “miistefad akil” durumundadirlar. iste nefsi kuvveden fiile gikaran
siirekli fiil halindeki akil bu akildir” (Kindi, 2002: 177).

(2) Kindf'ye gore insanin dogustan sahip oldugu ‘gii¢ halindeki akil” (el-akl
bi’l-kuvve) tiimel kavramlari algilamadi8: yani siirekli fiil halindeki akil ona etki
etmedigi stirece pasif bir giic durumundadir. Stirekli fiil halindeki aklin etkisiyle
gii¢ halindeki akil soyutlama yaparak kavram ve bilgi tiretmeye baslar. (3) Bu asa-
mada artik “fiil alanina ¢ikan miistefad akil” (el-aklii’llezi harece mine’l-kuv-ve ile’l-
fi’l) s6z konusudur. Akil ile kavram (akil ve ma’kul) birlesip 6zdeslestigi icin iste-
diginde bilgi iiretebilen bu aklin en belirgin 6zelligi, varliga ait cins ve tiirleri yani
tiimeller ile onsel bilgileri algilamasidir. (4) Kindinin dérdiincii sirada zikrettigi
“beyani veya zahir akil” (el-aklii’l-beydni evi’z-zdhir) bir 6nceki yani miistefad ak-
lin aktif durumudur. Filozof bunu, herhangi bir alanda bilgi sahibi olan birinin,
mesela yaz1 yazmayi bilen kimsenin bizzat yazarak bildigini gostermesi 6rnegi ile
agiklar. (Kindi, 2002: 260-261). Ozellikle bu son asamadaki beyani veya zahir akil
Kind{'nin tasnifine 6zgii olup ne 6nceki yorumcular da ne de sonraki messailerde
gorilir.

Sezgi

Kindi, duyu ve akil disinda sezginin de bir bilgi kaynag: oldugunu savunur. Ona
gore armnip saflasan nefis (ruh-zihin) dogrudan bilgi edinme imkénina kavusur ki
varliga ait tiim bilgi formlar1 onda belirmeye baslar. Filozof, nefsin arinmiglik ve
saflig1 ile dogrudan ve daha net bilgi edinmesi arasinda bir dogru orantinin bu-
lundugundan s6z ediyorsa da onun isaret ettigi arinmada, mistik sezgiden farkli
olarak arinan nefsin bilgiyle aydinlanmasi boyutu vardir. Dolayistyla bir rasyonel
sezgiden soz ettigi anlasilan filozofa gére ruhu ve zihni arinmis olan kisilerin gor-
diigt riyalar genellikle dogru ¢ikar (Kindi, 2002: 244-245).

Vahiy

Vahyin insan i¢in miimkiin, gerekli ve giivenilir bir bilgi kaynag: oldugu fikri-
ni savunarak epistemolojik zeminde temellendiren ilk filozof Kindidir. O, bunu
yaparken vahiy bilgisini bir veri olarak almis, hicbir sekilde mahiyetine iliskin
bir teori ve agiklama getirme ihtiyaci duymamustir. Beseri olan felsefi bilgi istek
ve ¢abaya bagli olarak sirasiyla matematik, mantik, fizik ve metatizik gibi bircok
disiplini 6grenip belli asamalarin gegilmesi ve bu ugurda pek ¢ok sikintiya kat-
lanilmasi sonucunda elde edilebilir (Kindi, 2002: 264, 268). Buna karsilik vahiy
yoluyla gelen ve peygamberlere 6zgii olan ilahi bilgi ise insanin istek ve ¢abasina,
zamana, matematik ve mantik gibi birtakim onbilgilere bagli olmaksizin dogru-
dan Allah’in dilemesi ile gergeklesir. Bu noktada akil ise yalnizca bu bilginin Allah
katindan gelen bir gergek (hakikat) oldugunu bilir ve kabul eder; ¢linki akil, bu
bilginin benzerini ortaya koymaktan aciz oldugunun farkina varir. Nitekim pey-
gamberlerin fizik yahut metafizik olaylara iliskin sorulara verdigi cevaplar iize-
rinde distiniiliip filozoflarin ayni konudaki goriisleriyle karsilastirildiginda, pey-
gamberin ortaya koyduklarinin ne kadar agik-se¢ik, veciz, kapsaml ve kestirme
cevaplar oldugu goriiliir. Biitiin bunlar gosteriyor ki Kindi’ye gére peygamberin
ortaya koydugu vahye dayal bilgi, deger ve mertebe bakimindan oldugu kadar
insan1 tatmin agisindan da dolayli, karmasik ve getrefil olan felsefi bilgiden daha
tstiindiir (Kindi, 2002: 268-269, 271).



2. Unite -Kindi

2]

Bu arada Kindi'nin felsefeyi, insanin teorik ve pratik yonden yetkinlesmesi-
ni saglayan en degerli ugras ve sanat olarak gordiigii hatirlanmalidir. Ona gore
felsefenin en degerli disiplini “her gercegin sebebi olan ®ilk Ger¢ekDin bilgisi”
anlaminda “Tlk Felsefe” olup, her tiirlii yarar ile onlar1 elde etme, her tiir zarar
ile onlardan sakinma ve korunmaya iliskin bilgiler yani ahlak da felsefenin en
temel konular1 arasinda yer alir. Filozofun deyimiyle “peygamberlerin, sani yiice
Allah’tan getirdikleri de bu tiir bilgilerdir” (Kindi, 2002: 139, 142). Su halde din ile
felsefe arasinda amag ve konu birligi var demektedir. Din ile felsefenin birbirinden
ayr1 olduklar1 nokta onlarin kaynak ve yontem yahut sdylem bakimindan farkl
olmalaridir. Durum bu iken peygamberin vahiy yoluyla Allah’tan alip getirdikleri
ile aklin verilerinden olusan felsefi bilginin birbiriyle bagdastig1 gercegini, olsa
olsa akildan yoksun yahut bilgisizlikle yogrulmus olanlar yadsiyabilirler (Kindi,
2002: 229).

Kindi’nin din-felsefe iliskisini ilk defa bir epistemoloji sorunu olarak felsefenin
giindemine getirmis olmasinin sebep ve sonuglarini tartiginiz.

7 D
3
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Ozet

o) Kindi'nin yasami ve yapitlarim ozetlemek.

AMAG

O,

[slam toplumunda kelim hareketinin yani sira
bir de felsefe hareketini baslattig1 i¢in ilk Islam
filozofu unvanini alan Kindi soylu bir ailenin ¢o-
cugu olarak Ktfede dogdu. Kiigiik yasta babasini
kaybeden Kindi'nin ¢ocukluk ve ilk genglik yil-
lar1 Kafe ve Basrada gecer. Geleneksel egitimini
stirdtirdiigii sirada dil ve edebiyatla yogun bir se-
kilde ilgilenir. Daha sonra Bagdata yerlesen filo-
zof 6liinceye kadar bu sehirde yasamustir. Abbasi
halifelerinden yakin ilgi ve destek goren filozof,
halife Mu'tasim'in veliaht oglu Ahmed’in egiti-
mini tstlenmis ve eserlerinin 6nemli bir kismini
bu veliahdin istegi tizerine kaleme almigtir. Ya-
kalandig1 kronik romatizmal hastaliklarin nede-
niyle 866 yilinda Bagdat'ta vefat ettiginde geriye
felsefeden tibba, matematikten astronomiye, ila-
hiyattan siyasete, psikolojiden diyalektige, astro-
lojiden kehénete kadar ¢esitli alanlarda sayilari
277’yi bulan eserler birakmistir. Eserlerinden
bazilar1 sunlardir: Ik Felsefe Uzerine, Tarifler
Uzerine, Gercek ve Mecazi Etkin Uzerine, Alemin
Sonlulugu Uzerine, Sonsuzluk Uzerine, Allahin
Birligi ve Alemin Sonlulugu Uzerine, Olus ve
Bozulusun Yakin Etkin Sebebi Uzerine, Goklerin
Allaha Secde ve Itaat Edisi Uzerine, Cisimsiz Cev-
herler Uzerine, Nefis Uzerine, Nefis Uzerine Kisa
Birkag Séz, Uyku ve Riiyanin Mahiyeti Uzerine,
Akil Uzerine, Aristoteles’in Kitaplarinin Sayisi
Uzerine, Bes Terim Uzerine, Uziintiiyii Yenmenin
Careleri.

o) Kindi'nin varlik anlayisini tartismak.

Kindi felsefeyi “insan sanatlarmin en tstiinii ve
en degerlisi” ve “felsefe insanin giicii dlgiisiinde
varligin hakikatini bilmesidir” seklinde tanim-
lar. Kozmik varlig1 degisen ve degismeyen seklin-
de iki kisma ayiran Kindf'ye gore, fizik degise-
nin, metafizik ise degismeyen varliklari aragtirir.
Varlik hakkinda arastirma yaparken “var mi/dir
(hel), ne/dir (ma), hangisi/dir (eyyu) ve ni¢in/dir
(lime)” sorularin cevaplandirilmas: gerekir. “Var
mudir” bir seyin sadece varligini/hakikatini/ger-
¢ekligini; “nedir” o cinsin ne oldugunu, “hangi-
si” varligin faslini (ayirim) yani tiriing, “nedir”
ve “hangisidir” terimleri ikisi birlikte ise varligin
mahiyetini aragtiran sorulardir. “Ni¢in” sorusu-
nun varligin gaye sebebini arastirdigini belirten
Kindi’ye gére o da sebepler sebebi, gercek yahut
mutlak sebep yani Allah'tir. Hakikat ile hiiviyeti
birlikte ifade edecek sekilde “inniyyet” terimini
kullanan filozof, duyularla algilanan nesnelere
ve sahislara ait tikel gerceklikleri inniyyet, var-
l1igin akilla idrak edilen cins ve tiirlerine iliskin
tiimel gerceklikleri de mahiyet terimiyle ifade
etmis olmaktadir. Ona gore mahiyeti olan her
seyin gercekligi (inniyyet) vardir. Filozof “her
gergekligin altinda yatan gerceklik” olarak nite-
lendirdigi cevheri “kendi kendine var olan, var
olmak igin bagkasina muhta¢ olmayan, degi-
siklikleri tagidi halde 6zii itibariyle degismeyen
ve biitiin kategorilerle nitelenendir” seklinde
tanimlar ve maddi/cisimli cevherlerden baska
bir de manevi/cisimsiz cevherlerden s6z eder.
Kindf'ye gore varlik ve olusun ilkesi durumun-
daki heytla (ilk madde) ile suret (form) ayni
zamanda gii¢ ve fiili de ifade eder. Bu ikisinin
birlesmesi yani gii¢ halindeki heytlanin su-
rete biirinmesine ise “madde” denilmektedir.
Kindinin bir¢ok eserinde sonluluk-sonsuzluk
ve birlik-cokluk (vahdet-kesret) kavram ciftleri
baglaminda, kendi diislince sisteminin ana un-
suru denebilecek olan alemin yoktan (an leys)
yaratilmislig: tezini temellendirmeye ¢alismuistir.
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o) Kindi'nin bilgi anlayisini degerlendirmek.

Iy

Bilgiyi ifade etmek tizere “el-’ilm” ve “el-ma’rife”
terimlerini kullanan Kindi, birincisini “varligin
hakikatini bilme” ikincisini de “sarsilmayan go-
ris” yani siipheye yer birakmayan kesin gtiveni-
lir bilgi olarak tanimlar (Tarifler, 2002: 188, 193).
Bilginin imkanina iligkin herhangi bir tereddiit
tasimadig i¢in bu konudaki tartismalara hig gir-
meyen filozof, bilginin kaynag ve gesitleri soru-
nunu ise duyu, akil, sezgi ve vahiy kavramlari
baglaminda irdelemistir. Bu durum bir bakima
onun psikoloji ile epistemolojiyi i¢ ice ele aldig:
anlamina da gelmektedir. Kindi bilgi anlayisini,
varligin tikel ve tiimel olmak iizere iki kategori-
ye ayrildig1 seklindeki kabule dayandirir. Duyu
organlar tikel varliklar hakkinda bilgi verirken
akil tiimelin bilgisini elde eder. Duyu organinin
dis diinyadan aldig: veriler ortak duyuda birles-
tirilerek tasarlama giicii tarafindan algilandiktan
sonra hafiza giicline aktarilir. Bu alg1 isleminin
zaman-dist bir olay seklinde gergeklestigini dii-
stinen Kindf'ye gore dogrudan duyu organina ve
ozne-nesne iligkisine bagiml, ferdi ve tikel olan
duyu algilar1 bize hi¢bir zaman varligin mahi-
yet ve hakikati hakkinda bilgi veremez. Varligin
hakikatini kavrayan yalin bir cevher olan akil,
duyu algisini asan cins ve tiir gibi tiimeller ile
onsel (a priori) bilgileri idrak eder. Duyu algi-
sinda nesnelerin zihinde ortaya ¢ikan bir maddi
form veya imaji s6z konusu iken, akil idrakinde
boyle bir imajdan s6z edilemez; yani akli bilgi
duyu bilgisi gibi siibjektif degil, objektiftir. Bil-
gi birikimine dayali olmak tizere sezgiyi de bir
bilgi kaynag: olarak goren Kindi, ayrica vahyin
insan i¢cin miimkiin, gerekli ve giivenilir bir bil-
gi kaynagi oldugu fikrini epistemolojik zeminde
temellendiren ilk filozof olmustur.
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Kendimizi Sinayalim

1. Kindinin Bagdat'ta kurarak telif ve terciime eserle-
ri topladig: kiitiiphane agagidakilerden hangisidir?

a. Bagdat Kiitiiphanesi
b. Dariilhikme

c. Beytiilhikme

d. Kindi Kitiiphanesi
e. Beytilkiitiib

2. Asagidakilerden hangisi Kindinin eserlerinden
biri degildir?

a. [lk Felsefe Uzerine

b. Tarifler Uzerine

c. Nefis Uzerine Kisa Birkag S6z
d. Olus ve Bozulus Uzerine

e. Urziintilyi Yenmenin Careleri

3. Kindi ‘nin varliga iligkin olarak yaptig1 temel ayir1-
mu asagidakilerden hangisi ifade eder?
degisen-degismeyen

degisen-doniisen

var olan-var olmayan

insan-cansiz

olusan-bozulan

o a0 o

4. Varlikta biri digerinden bagimsiz bulunamayan
heytla ile suretin birlesmesiyle ortaya ¢ikan sey asag1-
dakilerden hangisidir?

a. cevher
b. araz

c. madde
d. idea

e. form

5. Asagidakilerden hangisi Kindi'ye gore varlik hak-
kinda bilgi edinmek i¢in cevaplandirilmas: gereken so-
rulardan biri degildir?

a. Nasildir?

b. Ni¢indir?

¢. Var midir?
d. Hangisidir?
e. Nedir?

6. Kindi, alemin Allah tarafindan yoktan yaratilmisli-
&1 tezini agagidaki kavram ciftlerinden hangi ikisi bag-
laminda temellendirmektedir?

a. madde-suret ve sonluluk-sonsuzluk
huytla-suret ve cevher-araz
sonluluk-sonsuzluk ve olus-bozulus
cevher-araz ve birlik-¢cokluk
birlik-¢okluk ve sonluluk-sonsuzluk

o a0 o

7. Asagidakilerden hangisi Kindinin bilgi anlayis: ba-
kimindan dogru bir ifadedir?
a. Kindi “el-ilm” kavramini “sarsilmayan goriis”
olarak tanimlar.
b. Kindi'ye gore “el-marife” kavrami “varligin ha-
kikatini bilme” anlamina gelir.
c¢. Kindi “sezgi’nin bilgi kaynaklarindan biri oldu-
gu goriisiindedir.
d. Kindi'ye gore duyu algis1 tiimelin bilgisini verir.
e. Kindf'ye gore akil idraki tikelin bilgisini elde
eder.

8. Kindinin ilimler tasnifi baglaminda asagidakiler-
den hangisi dogru degildir?

a. Ilimler “insani ilimler” ve “dini ilimler” olmak
tizere ikiye ayrilir.

b. Dogrudan ilimler “teorik ilimler” ve “pratik
ilimler” olmak tizere ikiye ayrilir.

c. Insani ilimler “dogrudan ilimler” ve “bagka
ilimler i¢in ara¢ olan ilimler” olmak iizere ikiye
ayrilir.

d. Teorik bir ilim olan matematik, fizik ile metafi-
zik arasinda yer alir.

e. Ahlak ve siyaset pratik ilimlerdir.

9. KindP'nin “stirekli fiil halindeki etkin akil” la ilgili
goriisti asagidaki filozoflardan hangisiyle uyusur?

a. Ibn Sina

b. Ibn Riisd
c. Farabi

d. Siithreverdi
e. Gazzali

10. Kind?'nin din-felsefe iligkisine yaklagimi baglamin-
da agagidaki ifadelerden hangisi yanligtir?
a. Ahlak, din ve felsefenin ortak konusudur.
b. Din ile felsefe ayn1 amaca hizmet eder.
c. Din kaynak, yontem ve sdylem bakimindan
daha tstiindiir.
d. Felsefenin yontemi ve sdéylemi dininkine gore
daha karmagiktir.
e. Din ile felsefe ayn1 kaynaktan dogmustur.
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Okuma Parcasi

ILK FELSEFE UZERINE

[Felsefenin Tarifi ve Degeri]

Insan sanatlarinin deger ve mertebe bakimindan en
tistiini felsefedir. Felsefenin tarifi: “insanin giicii 6lgii-
stinde varligin hakikatini bilmesidir” Ciinki filozofun
bilgiden amaci gergegin bilgisini yakalamak, davrani-
smin amaci ise siirekli fiil degil, gercege gore davran-
maktir. Clinki biz gercege ulasinca [o yondeki] fiilimiz
sona erer. (...) Felsefenin en degerlisi ve mertebe baki-
mindan en yticesi “ilk felsefedir; bununla, her gergegin
sebebi olan “Ilk Gergek” hakkindaki bilgiyi kastediyo-
rum. Bunun i¢indir ki tam ve degerli bir filozofun, bu
degerli bilgiyi kusatan kisi olmas: gerekir. Ciinkii sebe-
bin bilgisi sebeplinin bilgisinden daha degerlidir. Ayri-
ca biz bilgilerimizin her birinin sebebini bilirsek, ancak
o zaman onlar1 tam olarak bilmis oluruz. Her sebep ya
maddi, ya formel (siir?), ya etkin (fail)-ki bununla ha-
reket ettireni kastediyorum- ya da tamamlayici (mii-
temmim) sebeptir ki, bununla da bir seyin olusundaki
amaci kastediyorum.

[Varlik Hakkinda Bilgi Edinme Yontemi]

Bagka yerdeki felsefi goriislerimizde belirttigimiz gibi,
varlik hakkindaki bilgi dort terimle sorusturulur: Bun-
lar; “midir” (hel), “nedir” (ma), “hangisidir” (eyyu) ve
“ni¢in’dir (lime). “Midir” sadece varlig (inniyyet) so-
rusturur. Her varligin bir cinsi vardir; “nedir” iste o
cinsi sorugturur. “Hangisidir”, varligin faslini sorustu-
rur. “Nedir” ve “hangisidir”, ikisi birlikte onun tiiriini
sorugturur. “Ni¢in” ise onun tamamlayici (gaye) sebe-
bini sorusturur; ¢iinkii “ni¢in” sorusu mutlak sebebi
arastiran bir sorudur.

Surasi agikea bellidir ki, biz bir seyin maddi sebebine
ait bilgi edindigimiz zaman onun cinsine ait bilgiyi de
edinmis oluruz; formuna ait bilgi edindigimiz zaman
onun tiiriine ait bilgiyi de edinmis sayiliriz. Buna gore
tiirlin bilgisi i¢inde fashin bilgisi de vardir. Biz bir var-
ligin maddi, formel ve tamamlayici (gaye) sebebine ait
bilgi edindigimizde onun tarifine ait bilgiyi edinmis
oluruz, zira her tarif edilene ait gercek, tarifin icinde
mevcuttur.

Oyleyse “Ilk Sebeb”in bilgisine “ilk felsefe” adinin
verilmesi gercekten yerindedir. Ciinkii “ilk felsefe”ye
ait bilgi, felsefenin geriye kalan tiim disiplinlerini ku-
satmig durumdadir. Zira ilk Sebeb'in bilgisi, deger ve
cins, bir seyin kesin bilgisine ulagmadaki tertip ve za-
man bakimindan ilktir. Clinkii ilk Sebep zamanin da
sebebidir.

[Ge¢mise Siikran Bor¢luyuz]

Hakbilirligin geregi olarak bize diisen, hakiki ve ciddi
konularda kendilerinden biiyiik 6lgtide yararlandikla-
rimiz $6yle dursun, basit ve kiigiik 6l¢iide yararlandik-
larimiz1 dahi karalamamaktir. Her ne kadar bazi ger-
cekleri gorememislerse de bize intikal eden disiince
triinleriyle onlar, bizim atamiz ve ortagimiz sayilirlar.
O trinler bize, onlarin hakikatine eremedikleri bircok
bilgiye ulagmak icin bir yol ve bir ara¢ olmugtur. Ozel-
likle su husus bizce ve dilimizi konusmayan bizden
onceki segkin felsefecilerce ¢ok iyi bilinmektedir ki, ne
bir kisi ne de bir topluluk kendi ¢abasiyla gercegi tam
olarak kusatabilmistir. Cabalar1 sonucunda bunlar ya
gercek adina bir sey elde edememisler, ya da gergekle
kiyaslaninca ¢ok az sey elde edebilmislerdir. Fakat her
birinin ger¢ek adina elde ettigi o azicik bilgiler bir ara-
ya toplaninca biiyiik bir deger olusturmustur.

O halde, bize gercegi biiyiik ol¢iide getirenler bir yana,
onu azicik olarak ulagtiranlara da siikiir borcumuz
bityiik olmali. Ciinkii onlar kendi diisiince tiriinlerine
bizleri ortak ettiler ve sunduklar1 mantiki 6nermeler-
le gizli gergeklere ulasmanin yollarini kolaylasirdilar.
Onlar olmasaydi bu kadar yogun ¢alismamiza ragmen
dogru onermelerden hareketle sonucu ¢ikarip bilin-
meyene ulagmamiz miimkiin olmazdi. Iste bu birikim,
gecmis ylzyillardan beri zamanimiza kadar siiregelen
yogun ve yorucu ¢alismalarin bir sonucudur. Bir kim-
senin dmrii ne kadar uzun, ¢alismasi ne kadar ciddi ve
yogun, fikri de ne kadar ince olursa olsun, zaman ola-
rak kendisini kat kat agan bu birikimi hayat1 boyunca
elde etmesi miimkiin degildir.

Felsefede Yunanlilarin se¢kin kisisi olan Aristoteles
bu konuda ne giizel séylemistir. Der ki: “Bize gergek
adina bir sey getirenler bir yana, onlarin atalarina da
tesekkiir etmeliyiz. Clinkii onlar bunlarin varlik sebe-
bi, bunlar da bizim gercege ulasmamizin sebebidirler”
Nereden gelirse gelsin, isterse bize uzak ve kargit mil-
letlerden gelsin, gergegin giizelligini benimsemekten
ve ona sahip olmaktan utanmamaliyiz. Ciinkii gergegi
arayan icin gercek’ten daha degerli bir sey yoktur. O
halde gercegi eksik gormek ve onu sdyleyeni ve getireni
kiigiimsemek yakisik almaz. Hi¢ kimse gercegi kiigiim-
semez, tersine herkes ondan seref duyar.

[Metot Meselesi ve Felsefeye Kars1 Olanlar]

Kendi tiirtimiizii tamamlamaya ¢ok istekli oldugumuz-
dan -zaten gercek de boyledir- bize diisen, adetimiz
oldugu tizere ele aldigimiz biitiin konularda eskilerin
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o alandaki goriislerini tam olarak vermektir. Bu kita-
bimizda da ayni ilkeye bagh kalacagiz; giicimiiz 6lgii-
stinde, dilin yapisi ve zamanin anlayisina gore o fikir-
leri bu yolun yolcularina en kisa ve en kolay bir tarzda
eksiklerini de tamamlayarak takdim edecegiz. Bunu
yaparken, zamanimizin diisiiniiri olarak tanindiklar:
halde, ger¢ekten uzak bulunanlarin yanlis yorumlama-
larindan ¢ekindigimiz igin, iltibasa yolagan karmasik
noktalar1 uzun uzadiya tahlil yerine kisa kesmek zo-
runda kaldik. Layik olmadiklar1 halde, hakk: temsil
durumunda olsalar da, bunlarin kit zekalar1 gergegin
esprisini anlamaktan acizdir. Bilgileri ise yiiksek dii-
stince sahiplerini takdir etme, yarar1 herkese ve onlara
da dokunacak olan ictihad yapma diizeyinde degildir.
Bunlarin hayvani nefislerinde yer eden haset kiri ve
distince ufuklarini kapayan karanlik, gercegin nurunu
gormelerini engellemistir. Saldirgan ve zalim diigman
durumunda olan bunlar, haksiz yere isgal ettikleri kiir-
siileri korumak icin, elde edemedikleri ve gok uzaginda
bulunduklari insani faziletlere sahip olanlar1 asagilarlar.
Amaglari riyaset ve din tacirligidir. Oysa kendileri din-
den yoksundur. Ctinkd bir seyin ticaretini yapan onu
satar, sattig1 ise artik kendisinin degildir. Kim din tacir-
ligi yaparsa onun dini yoktur. Gergekte varligin haki-
katinin bilgisini [felsefe] edinenlere kars: ¢ikan ve onu
kiiftir sayanin dinle bir iligkisinin kalmamas: gerekir.
[Din Ile Felsefe Arasindaki iliski]

Cuinkd ilahiyat, vahdaniyyet ve ahlak bilgisi; hatta tim
yararli olan seylerin ve yararliy1 elde etmeye vesile olan
her seyin bilgisi ile, tiim zararlilardan sakinma ve korun-
maya ait bilgiler, varligin hakikatinin bilgisi [felsefe] cer-
cevesine girer. Iste peygamberlerin, sin1 yiice Allah’'tan
getirdikleri de tiimiiyle bu tiir bilgilerdir. Zira peygam-
berler -Allah'in rahmeti {izerlerine olsun- Allah’in birli-
gi, O'nun hosnut oldugu ahlaki faziletlerin gerekliligi ve
fazilete aykuri olan reziletlerin terk edilmesi fikrini getir-
mislerdir. O halde, gergege sahip olanlar katinda ¢ok de-
gerli olan bu ganimete [felsefeye] biz de sahip olmaliyiz
ve onu elde etmek i¢in olanca glicimiizle calismaliy1z.
Daha 6nce soylemistik, simdi de diyoruz ki, felsefeye
karst olanlarin mantifina gore kendilerinin de felsefe
yapmalar1 gerekir. $oyle ki: Onlar felsefe yapmanin ya
gerekli ya da gereksiz oldugunu soyleyeceklerdir. Eger
gereklidir derlerse bu geregi yerine getirmeleri icap
eder. Gereksiz oldugunu soylerlerse, bunun sebebini
ortaya koyup ispat etmeleri gerekir. Oysa sebep goster-
me ve ispat etme, varligin hakikatini bilmenin [felse-
fenin] alanina girer. Bu durumda kendi mantiklarina
gore onlarin da felsefe yapmalari bir zorunluluktur. (...)

[Duyu Algilari ve Aklin idraki]
(...) Insana ait algilar ikiye ayrilir. Biri, bize [maddi
olana] daha yakin, tabiata [akli ve manevi olana] daha
uzak olandir. Bu, gelismemiz basladig1 andan itibaren
sahip oldugumuz, tiim cinsimizin ve bizim disimizdaki
gogu canlilarin sahip oldugu duyu algilaridir. Bununla,
tiim hayvanlardaki genel canlilig1 kastediyorum. Duyu
algilarimiz, zaman kavrami ve herhangi bir giigliik ol-
maksizin duyu organinin nesne ile dogrudan iligkisi
sonucu meydana gelir. Bunun sebebi 6zne ve nesne
iliskisinin stireksizligi, nesnelerin akicilig1 ve hareket
tiirlerinden birinin etkisiyle her an degisiklige ugrama-
sidir. Ayrica bu degisiklikte azlik, ¢okluk, esitlik, esit-
sizlik gibi nicelik faktorlerinin; benzerlik, benzemezlik,
¢ok siddetlilik, az siddetlilik gibi nitelik unsurlarinin
da etkisi vardir. Zira zaman (dehr), daimi bir zeval ve
stirekli bir degisim i¢indedir.
Duyu algilar tasarlama giiciinde (el-musavvire) olusur,
tasarlama giicii de onlar1 hafizaya ulastirir. Béylece duyu
algilar1 canlinin zihninde (nefs) kavram olarak yer alir.
Her ne kadar bunlar akli kavram olmaktan uzak ve onun
verileri gibi degismez degillerse de, 6zne-nesne iliskisi
sonucu algilandiklart i¢in gergekten duyu organina ba-
gimhidirlar. Duyu algilarina konu teskil edenlerin hepsi
daima madde ve her zaman cisim durumundadirlar.
Insana ait algilarin digeri ise akli kavramlara daha yakin,
bize [maddi olana] daha uzak olandir. Bu, aklin algila-
ridir. Gergekten de algilar, duyu algilar1 ve aklin algila-
r1 olmak tizere ikiye ayrilmistir. Ciinkd varlik killi ve
ciiz’ilerden ibarettir. Kiilli derken, tiirlere nisbetle cins-
leri, sahislara nisbetle tiirleri kastediyorum. Ciiz’ilerden
kastim da tiirlere nisbetle sahislardir. Maddeye bagimli
ciizi bilgiler duyularin alanina girer. Cinsler ve tiirler ise
duyu ve duyu algilarinin alani digindadir. Onlar, insan
nefsinin giiglerinden bir giiciin alanina girer ki ona in-
san akli derler. Duyu organlari sahislar: [cliz'ileri] algi-
lar; dolayisiyla, zihinde duyu verileri olarak tasarlanan
ne varsa, hepsi, duyu organlarina bagl giictin bu organ-
lar1 kullanmasi sonucunda meydana gelmistir. (...)
[Alem Sonludur]
Simdi de nicelik ve niteligi olan cismin ve 6teki varlik-
larin ezeli ve bilfiil sonsuz olamayacaklarini, sonsuz-
lugun ancak bilkuvve olacagini anlatalim. Ben derim
ki, bu konuda vasitasiz idrak edilen aksiyomlardan (el-
mukaddemétii’l-tivel) bazilar1 sunlardir:
a. Miktarca biri digerinden bityiik olmayan her cisim
birbirine esittir.
b. Esitlik, cismin sinirlart arasindaki boyutlarin bilfiil
ve bilkuvve esit olmasidir.
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c. Sonlu olan bir sey sonsuz olamaz.

d. Esit olan her cisimden birinin miktar1 artirilinca
hem 6nceki durumundan, hem de &teki esitlerin-
den daha buytik olur.

e. Miktarlar1 sonlu olan her iki cisim birlestirilince bu
birlesim de sonlu olur. Miktar1 ve konumu olan her
cisim i¢in bu bir zorunluluktur.

f.  Aymi cinsten olan iki seyin kii¢ctigii bliyiigtinti veya
onun bir kismini olusturur.

[Sonluluga Dair Aksiyomlarin izahi]
Eger sonsuz bir cisim varsa, ondan bir miktar ayrilinca
geriye kalan ya sonlu ya da sonsuz olacaktir. Eger sonlu
ise, ayrilan kisim ona ilave edilince ikisinin birlesimi
de sonlu olacaktir. Oysa bu birlesim sonsuz farzedilen
cismin ilk halidir. Bu, “Sonlu olan sonsuzdur” anlami-
na gelir ki imkansiz bir ¢eliskidir. Sayet geriye kalan
sonsuz kabul edilecek olursa, alinan kisim ona ilave
edilince bu birlesim, cismin ya 6nceki durumundan
biiyiik veya ona esit olacaktir. Onceki durumundan
biiyiik olursa bu, “Sonsuz olan sonsuz olandan daha
biiyiiktiir” anlamina gelir. Tki seyden daha kiigiik ola-
ni, bitytigiinit veya onun bir kismim olusturur. O halde
sonsuz farzedilen iki cisimden kii¢iik olan biiytigiini
veya onun bir kismin1 olusturur. Bityiigiinii olusturan
siiphesiz onun bir kismini da olusturur. Oyleyse kiigitk
olan biiytigiin bir kismina esittir.
Benzer iki esitlik, smirlarnin arasindaki boyutlar
ayn1 olandir. Bu durumda her ikisi de sonlu demektir.
-Cinki aralarinda benzerlik bulunmayan esit cisimle-
rin bu esitligini say1 olarak bir tek cisim saglar; diger
taraftan nicelik veya nitelik bakimindan ya da her ikisi
agisindan aralarinda farklilik olabilir. Dolayisiyla ikisi
de sonludur.- Sonsuz kabul edilen cisimden kiigiik ola-
n1 sonludur denirse, bu bir ¢eligki olur. Zira biri dige-
rinden daha biiyiik degildir.
Bu birlesim cismin 6nceki durumundan biiyiik olmaz-
sa, bu durumda bir cisim diger cisme ilave edildigi hal-
de bir artis olmuyor ve ikisinin birlesimi cismin dnceki
durumuna esit oluyor demektir. Dolayisiyla, “Parca
butiin gibidir” anlamina geldiginden bu da imkansiz
bir ¢eliskidir.

Béylece herhangi bir cismin sonsuz olamayacagy, yine

bu yontemle hi¢bir niceligin bilfiil sonsuz olmasinin

imkansizlig ortaya ¢ikmis oluyor.

[Zaman ve Hareket Sonludur]

Zaman baglangici ve sonu olan bir niceliktir; bilfi-
il sonsuz zaman miimkiin degildir. Demek ki zaman,
baslangic1 olan sonlu bir seydir. Varliklar1 sonluya bag-
I1 [sonlunun yiiklemi durumunda] olanlar da zorunlu
olarak sonludur. Dolayisiyla varliklari cismin varligina
bagl olan nicelik, mekén, hareket ve zaman -ki onun
varlig hareketin varligiyla anlagilir-ve yine cisim sonlu
olduguna gore bilfiil cisme bagli [onun arazi] olan her
sey de sonludur. O halde alem ve onu olugturan yiiklem
durumundaki her sey de sonludur. Ctinkii 4lemin da-
ima artip genisledigini, ulastig1 her biiytikliik sinirin-
dan sonra daha biiyiik olacagini tasavvur etmek miim-
kiindiir. Zira imkan olarak biiyiikligiin sonu yoktur.
Bilkuvve varlik bir imkandan bagka bir sey olmadigina
gore alem bilkuvve sonsuzdur. Bilkuvve sonsuz olana
bagli olan her seyin de bilkuvve sonsuz olacag: agiktir.
Iste hareket ve zaman bu tiirden bilkuvve sonsuzdurlar.
Ama bir seyin bilfiil sonsuz olmasi-yukarida anlatti-
gimiz gibi- miimkiin degildir. Boylece zamanin bilfiil
sonsuz olamayacagi zorunlu olarak anlagilmis oluyor.
[Cisim, Zaman ve Hareket Arasindaki Iligki]
Zaman, alemin [varolus] siirecidir. Eger zaman sonlu
ise, méhiyeti itibariyle cisim de sonlu olacaktir. Ciinkii
zaman (cisim ve hareketten bagimsiz olarak] mevcut
degildir. Oyleyse zamansiz cisim yoktur. Giinkii zaman
hareketin sayisidir; -demek istiyorum ki zaman, hare-
ketin sayisinin olusturdugu bir siiregtir.- Yani hareket
varsa zaman vardir, hareket yoksa zaman da yoktur.
Hareket [degisme], ancak cismin hareket etmesiyle
vardir; cisim varsa hareket vardir, cisim yoksa hareket
yoktur. (M. Kaya, Kindi-Felsefi Risaleler, Istanbul 2002,
s. 139-151)
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Kendimizi Sinayalim Yanit Anahtari

1.d

2.d

8.d

9.b

10.e

Yanitiniz dogru degilse tnitenin “Kindinin
Yasami ve Yapitlar1” bashkli kismini yeniden
gozden geciriniz. Kindi'nin Bagdat'ta kurdugu
ozel kiitiphanenin “Kindi Kiitiiphanesi” diye
anildig goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Kindi’nin Ya-
sam1 ve Yapitlar’” baglikli boliimiinti yeniden
gozden geciriniz. Filozofun yapitlar1 arasinda
Olus ve Bozulus Uzerine adl bir eserin yer al-
madiginy, fakat Olus ve Bozulusun Yakin Etkin
Sebebi Uzerine adli bir eserinin bulundugunu
goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Kindinin Varlik
Anlayisr” baglikli kismini yeniden gozden gegiri-
niz. Onun kozmik varhig: degisen ve degismeyen
seklinde ikiye ayirmis oldugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Kindi'nin Var-
lik Anlayis1” baglikli kismini yeniden gozden ge-
ciriniz. Filozofa gore heyla ile suretin birlesme-
siyle “madde™nin ortaya ¢iktigini goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tnitenin “Kindinin
Varlik Anlayisr” baslikli kismini tekrar gozden
geciriniz. “Nasildir”in varlik hakkinda aragtir-
ma yaparken sorulan sorular arasinda yer al-
madigini goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tnitenin “Kindinin
Varlik Anlayis1” baglikli kismini yeniden goz-
den ge¢iriniz. Kindinin alemin yoktan yara-
tilmis oldugu tezini “sonluluk-sonsuzluk” ve
“birlik-¢okluk” kavram ciftlerinden hareketle
temellendirmis oldugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tnitenin “Kindinin
Bilgi Anlayisr” baslikli kismini yeniden gézden
geciriniz. Kindinin “sezgi”yi bilgi kaynaklarin-
dan biri saydigini goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse {nitenin “Kindinin
Bilgi Anlayisr” baslikli kismini yeniden gézden
geciriniz. Kindinin matematigi arag ilimlerden
biri sayarken, psikolojiyi fizik ile metafizik ara-
sina yerlestirdigini goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tnitenin “Kindinin
Bilgi Anlayis1” baghkli kismini tekrar gézden
geciriniz. Filozofun “stirekli fiil halindeki aktif
akil” yorumunun Ibn Riisd’iin “etkin akil” anla-
yisiyla uyustugunu goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tnitenin “Kindinin
Bilgi Anlayisr” baglikli kismini yeniden gozden
geciriniz. Filozofa gore felsefenin kaynaginin
aklin verileri, dinin kaynaginin ise vahiy oldu-
gunu goreceksiniz.

Sira Sizde Yanit Anahtari

Sira Sizde 1

Kindi, hareketin cisimle ilgili bir kavram olup bagim-
siz bir varlig1 bulunmadigini savunur. Olus, bozulus,
dontistim, artma, eksilme ve yer degistirme olmak
tizere alt1 tlirQi bulunan hareket alemin yaratilmasry-
la birlikte sonradan var olmustur, ¢iinkii bu yaratma
olay1 da bir tiir hareket sayilir. Filozofa gore zaman da
cisim ve hareketle ilgili bir kavram olup alemin var
olus siireci, hareketin sayis1 seklinde tanimlanir. Kindi,
zamanin sayilar gibi bir nicelik oldugu, dolayisiyla her
nicelik gibi sonlu, sinirh ve sonradan oldugunu soyler.
Cisim, hareket ve zaman arasindaki iliskiler ag1, kaci-
nilmaz olarak mekéan kavramini da beraberinde getirir.
Kindi’ye gore mekin cismin sinirlart ve onu kusatan
seydir. Daha dogrusu mekén, kusatan cismin i¢ ylizeyi
ile kusatilan cismin dis yiizeyinin karsilagsmasinin ¢ag-
ristirdigy, yalnizca eni ve boyu olan bir yiizeydir. Dola-
yisiyla varligy iki cismin varligini sart kogan mekan da
sonlu ve sinirhdir.

Sira Sizde 2

Kindi'nin varlik felsefesi baglaminda tizerinde 6nemle
durdugu kavramlarin “degisen-degismeyen” ve “son-
luluk-sonsuzluk” oldugu dikkate alindiginda filozofun
oncelikle cisimli nesnelerin degisen-sonlu varliklar
olmasi karsisinda, degismeyen-sonsuz varlik anlayisi-
n1 temellendirmesi gerektigi agiktir. Ikinci olarak teist
bir filozof olan Kind?'nin aktif ve miidahaleci Tanrrnin
alem ve insanla olan iligkisini tutarl bir sekilde temel-
lendirebilmesi i¢in 6zellikle insanin 6limsiizligi ya-
hut 6liim 6tesi hayatin varligini gostermesi icap ederdi.
Nitekim o, her iki hususu da giindemine almis, son-
suz bir niceligin olamayacag: ilkesinden yola ¢ikarak
alemin sonlu ve yaratilmis oldugunu, cisimsiz cevher-
lerin varlig1, degismezligi ve stirekliligi fikrinden hare-
ketle de diisiinen nefsin cisimden bagimsiz ve 6liimsiiz
oldugunu gostermeye ¢alismistir.
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Sira Sizde 3

Din-felsefe yahut nakil-akil iliskisi konusu, diislince
tarihi boyunca biitiin felsefe akim ve ekolleri ile filo-
zoflarin su ya da bu oranda, olumlu veya olumsuz bir
tavirla, ama mutlaka ilgilendigi temel problemlerden
biri olarak varligini ve énemini daima siirdiirmistiir.
Bu probleme ya felsefeden yana tavir koyarak dini
yadsima, ya dinin yaninda yer alip felsefeyi reddetme,
yahut da birini digerine feda etmek yerine din ile fel-
sefeyi uzlastirma olmak {izere ii¢ sekilde yaklagmak
miimkiindiir. Islam diinyasinda bu yaklagimlardan
her birini temsil eden diisiiniirler ¢itkmigsa da genel
kabul goreni uzlastirmacilik olmustur. Bu yaklasimin
ilk 6rnegini Kindi vermistir. Politeist bir kiiltiir olan
eski Yunandan intikal etmis olmas: felsefeye karsi Is-
lam diinyasinda bir tepkiye yol agmis, Kindi de buna
kars: din ile felsefenin insana ayni amag¢ dogrultusun-
da benzer konulara iliskin bilgiler sundugu seklindeki
tezi savunmustur. Onun, bu sorunu epistemolojik bir
problem olarak degerlendirmesi kendinden sonraki
filozoflar tarafindan da benimsenmis ve konu hep bu
perspektifle ele alinmigtir.
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Bu iiniteyi tamamladiktan sonra;
< Razi’nin yagamini ve yapitlarini 6zetleyebilecek,
< Razinin varlik anlayigini degerlendirebilecek,
<& Razinin ahlak anlayigini tartigabileceksiniz.

o Alem o Akil

o Tanr o frade
o Nefis o Adalet
¢« Madde o Tutku
¢ Zaman « Haz

¢ Mekan ¢ Elem




RAZI’'NiN YASAMI VE YAPITLARI

Islam diisiince tarihinde hekim-filozof tipinin oldugu kadar tabiat¢i/natiiralist fel-
sefenin de en basarili temsilcisi olan EbGt Bekr Muhammed b. Zekeriyya er-Razi,
865 yilinda Tahran yakinlarinda bulunan Rey sehrinde dogdu. Batililarin Rhazes
diye andiklar1 Razi’nin hayat1 hakkinda bilinenler genglik yillarinda edebiyat ve
musiki ile ilgilendigi (Ibn Ciilciil, 1955: 77; Ibn Hallikin, 1978: V, 158) ve gegimi-
ni kuyumculuk yaparak sagladig: ile sinirlidir. Kuyumculuk meslegi dolayisiyla
kimyaya ilgi duymaya baslamis, yaptig1 deneyler sirasinda ortaya ¢ikan buhar ve
gazlar gozlerinin rahatsizlanmasina yol agmis (Beyhaki, 1351: 8), hayat1 boyunca
stiren bu rahatsizlik onu tibba yoneltmistir (Birtni, 1366: 4). Tip tarihinin 6nemli
simalar1 olan Hipokrat ve Galen ‘den (Célintis) sonra tip ilmine yaptig1 6nemli
katkilar Razi'ye “Araplarin Galeni” unvanini kazandirmigtir.

Razi’nin hangi hocalardan ilim tahsil ettigine dair yeterli bilgiye sahip degiliz.
Onun hekim Ali b. Rabben et-Taberi'nin 6grencisi oldugu kaynaklar da belirtili-
yorsa da Razi dogmadan dort yil dnce Ali b. Rabben’in 6lmiis olmasi bu bilginin
yanlishgini gostermektedir. Ibnii'n-Nedim, gezgin bir filozof ve Razi'nin hocast
olarak soz ettigi fakat kimligi hakkinda yeterli bilgi vermedigi Belhi, Bagdata gi-
derek filozof Kindi'nin ders halkasina katilan Ebti Zeyd el-Belhi olmalidir. Nite-
kim o, kendisinden on bes yas biiyiik olan Belhinin nezle olmas iizerine “Ebt
Zeyd el-Belhinin nezle olmasinin sebebi ilkbaharda kokladig: giildiir” bashigiyla
bir makale yazmistir (Cabiri, 2001: 310; Kaya, 2007: 479).

O, ilme ve bilgiye olan tutkusunu Filozof¢a Yasama (es-Siretii’l-felsefiyye) adin1
verdigi otobiyografi niteligindeki eserinde soyle dile getirir: “Beni taniyanlar bi-
lir ki, ilme kars1 olan sevgim, tutkum ve bu ugurdaki ¢alismalarim gengligimden
bugiine kadar araliksiz devam etmektedir. Hatta okumadigim bir kitap, karsilas-
madigim bir ilim adami bulunursa -biiyiik bir zarara ugramam s6z konusu olsa
dahi- her seyi bir kenara birakip o kitabi okumadan ve o alimi tanimadan ede-
mem. Bu alandaki sabirli galismalarim neticesinde, bir yil zarfinda “teaviz hattry-
la” (miisvedde olarak) yirmi bin varaktan fazla yaz1 yazdim” (Razi, 2003: 81-82)

[lim tahsili i¢in uzun seyahatlere ¢ikan Ebt Bekir Razi, aralarinda Horasan
bolgesinin de yer aldig: ¢esitli ilim ve kiiltiir merkezlerinde edindigi Yunan, Hint,
[ran ve Islam tibbina dair zengin tip bilgisi dolayisiyla Rey’e doniisiinde buradaki
hastanenin bashekimligine getirildi. Daha otuzlu yaslarinda iken Halife Miiktefi-
Billah'in daveti lizerine gittigi Bagdat'ta cok sayida hekimin katildig1 bashekimlik

Hekim-filozof Razi, ilme

olan tutkusu ile calisma azim
ve temposunu soyle dile
getirir: “Bu alandaki sabirli
calismalarim neticesinde, bir
yil zarfinda “tedviz hattiyla”
(miisvedde olarak) yirmi bin
varaktan fazla yazi yazdim.
el-Cami'u’l-kebir iizerinde
geceli giindiizlii on beg yil
calistim. Neticede okuma

ve yazmami engelleyecek
derecede gozlerim zayifladi
ve elim titreyip tutmaz oldu.
Bu halde iken dahi [ilmin]
pesini birakmadim, bagkasina
okutup yazdirarak giicim
yettigi dlciide calismalarima
devam ediyorum.” (Razi, 2003:
81-82)
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Gozlerine inen katarakt
dolayisiyla 6grencilerinin
ameliyatla tedavi onerisini
Razi'nin, “Artik cok ge; zaten
diinyayi yeterince gordim!”
diyerek kabul etmemesi ona
yakisan bilgece bir tavir olarak
degerlendirilir (Fahri, 1987:
80; Kaya, 2003:70).

sinavini birincilikle kazand: (ibn Ebt Usaybia, 1965:. 414; Kemal es-Samerrai,
1984:1, 501). Razi bashekim olarak hastalarin dnce asistanlar, sonra basasistanlar
tarafindan muayene edildigi, ancak ihtiya¢ duyulmasi halinde kendisinin duruma
miidahil oldugu; ayrica hastanin miiracaatindan baglayarak tedavinin bitimine
kadar gegen siirecin her asamasinin miisahede defterlerinde kayt altina alindig:
bir hastane diizeni olusturdu. Onun tip tarihine yaptig1 6nemli katkilardan biri de
ilk defa kimyay1 tibbin hizmetinde kullanmis olmasidir. Deneylerini maymunlar
tizerinde gergeklestiren Razi, hastalarin denek olarak kullanilmasina siddetle kar-
s1 cikmustir. Tip ve felsefe basta olmak tizere ¢aginin biitiin ilimlerine dair eserler
veren Razi'nin 6zellikle kimya ve tip alanindaki bir¢ok eseri Latinceye ¢evrilmekle
kalmamais, bazilarinin XIX. yiizyila kadar kirktan fazla baskis1 yapilmistir (Bedevi,
1990: 50; Kaya, 2003: 69-70).

Gerek Antik ve Helenistik donemde yasamis gerekse ¢agdasi olan bir¢ok bil-
gin, distiniir ve ilahiyatgi ile hesaplasma ve tartismaya girmekten ¢ekinmeyen
Razi, ortaya koydugu elestiriler kadar maruz kaldig: elestirilere kars: kendini sa-
vunurken de cesaret ve 6zgiir diisiinceye dair 6rnekler vermistir. Kendisini filo-
zofluk taslamakla suglayanlara cevap verirken soyle der: “Hemen hatirlatalim ki,
-Allah’in yardimiyla- bugiine kadar biz, filozof adina yaragmayacak hi¢bir davra-
nigta bulunmadik. Cilinkii ilim ve amel gibi felsefenin her iki alaninda da eksigi
bulunmak yani bir filozof i¢in bilinmesi gerekeni bilmemek ve yapilmasi gereke-
ni yapmamak filozofluktan azledilmeyi haketmek demektir. Hamdolsun Allah’a,
O’nun liituf ve irsadiyla biz bu gibi kusurlardan uzagiz. ... Hiilasa, bu makaleyi
yazdigim tarihe kadar fizik ve metafizik gibi felsefenin cesitli disiplinleriyle ilgili
iki yiize yakin eser kaleme almigimdir. ... Imdi, ulastigim bu bilgi diizeyi filozof
adini almama yetmiyorsa, keske bilseydim, su ¢cagimizda bu isme layik olan kim-
dir!” (Razi, 2003: 80-81)

Miisfik, comert ve ¢aligkan bir kisilik olan; 6grencileri ve hastalar: ile mesgul
olmadig1 zamanlarini hep okuyup yazarak geciren, muhtemelen yogun ¢aligma
temposunun bir neticesi olarak hayatinin sonlarina dogru parkinson hastaligina
yakalanan ve gozlerine katarakt inen Razi, 925 yilinda dogdugu yer olan Reyde
vefat etti.

Yasadig1 donemin dini, felsefi ve ilmi hosgorii ortaminda tabiat¢i-deist fel-
sefenin en 6nemli temsilcisi olarak Razi, bireysel ve toplumsal yahut psikolojik
ve sosyal ihtiyaglarini gidererek ahlakli ve mutlu bir hayat1 gerceklestirmesinde
Allah’n insana verdigi akil giicli ve adalet duygusunun yeterli oldugu tezini ha-
raretle savunmustur. Bunun i¢in ayrica dine ve peygamberin rehberligine ihtiyag¢
olmadigini ileri siirmesi nedeniyle siddetli elestirilere konu olmus, kendisinden
miilhid ve zindik seklinde sz edilegelmistir. Deist diinya goriisii ve felsefi yak-
lagimiyla bir gelenek kuramamis olan Rézi daha ¢ok tip alanindaki basarilariyla
taninmustir (Kaya, 2007: 479).

Kendi ifadesinden de anlasildig1 {izere Razinin kaleme aldig1 200den fazla
eserden ancak elli dokuzu giiniimiize ulasabilmistir. Bunlardan bazilarini séylece
siralayabiliriz: et-Tibbiir-rithdni. Hiseyin Karaman Ruh Saghigr adiyla Tiirkge'ye
(Istanbul 2004) gevirmistir. 2. es-Siretii’l-felsefiyye. Mahmut Kaya “Filozofca Yasa-
ma” bagligryla Tiirk¢e'ye terciime etmistir (Felsefe Arkivi, sy. 27, Istanbul 1991, s.
91-201), 3. Makale fima bade’t-tabia, 4. Makale fi emarati’ikbal ved-devle. Mah-
mut Kaya “Tkbal ve Devlete Kavusmanin Belirtileri” baghig: ile Tiirkgeye terciime
edip yayimlamugtir (Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, Istanbul 2003, s. 101-
103), 5. Ahlaku’t-tabib. Mahmut Kaya “Unlii Hekim-Filozof Ebti Bekir er-Razi ve
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Hekimlik Ahlaki ile Tlgili Bir Risalesi” baslig1 ile Tiirkge'ye gevirip negretmistir
(Felsefe Arkivi, sy. 26, Istanbul 1987, s. 227-246), 6. el-Havi yahut el-Cami'u’l-kebir,
7. et-Tibbii’l-Manstiri, 8. Kitabii’t-Tecdrib, 9. Kitab Sirru sindati’t-tib.

RAZI’NiN VARLIK AN LAYISI

“Bir, degismeyen, ezeli” olan ile “¢ok, degisen ve sonradan” olan varlik arasindaki
iliskinin tutarli ve anlasilabilir bir yaklasimla temellendirilmesi hususu, diisiince
tarihi boyunca varlik sorunun 6nemli bir boyutu olarak daima filozoflarin giinde-
minde yer almistir. R4z bu meseleyi, onun felsefesini de karakterize eden bes ezeli
ilke (el-kudemat’l-hamse) adini verdigi bir sistemle agiklamaya calisir. Harranh
Sabii ve Antik Yunan diisiniirlerinden yararlanarak ortaya koydugu iddialarina
kars1 Razi, 1srarla kendisine ait oldugunu savundugu (Ebti Hatim er-Rézi, 2003:
88) sistemin temel unsurlar: Yaratici (el-bari), nefis (kiilli nefis), heytla (sekilsiz
ilk madde), hala (bosluk, mutlak mekan) ve dehr (mutlak zaman) olarak belir-
lemistir. Bunlarin her birini ezeli saymakla birlikte aralarinda derece ve mahiyet
farki gozeten filozofa gore yaratici ile nefis aktif, heytila pasif, hala ve dehr ise ne
aktif ne de pasiftir (Bedevi, 1990: 56; Kaya, 2007: 479). Ilk olarak Yaratic1 (Bari)
ilkenin varligini alemde gegerli olan hiyerarsi ve diizenlilikten yola ¢ikarak ortaya
koyan Razi'ye gore, bu diizen ve tertibin gerisinde mutlak akil ve mitkemmel hik-
met sahibi; 4dil ve merhametli; bilgi, irade ve kudretiyle her seyi kusatan ezeli bir
yaratict Tanr1 vardir. Yaratici ilke olan Tanr1 higbir zorunluluk olmaksizin alemi
yaratmigsa da yaratma aninin belirlenmesi bir bagka ezeli ilkenin bulunmasini ge-
rektirmistir ki bu ezeli ilke kiilli nefistir (Razi, 1939: 282-284). Tanr1 gibi aktif bir
ilke olmakla birlikte yalnizca tecriibe edebildigi seyleri bilebilecek olan kiilli nefis,
alemi meydana getirmek iizere tigiincii ezeli ilke olan heytilay: harekete gecirme
arzu ve istiyaki icindeydi. Ne var ki, Tanr1 kadar bilgili ve kudretli olmadigindan
kurmak istedigi bu iliskide onun bagarili olamamasi kaosa yol agmistir. Sonsuz
hikmet ve merhameti geregi olarak nefsin bu durumuna acryan Tanrrin ona yar-
dim etmesiyle gerceklesen birlesme sonucunda heytla sekle biiriinmiis ve alem
meydana gelmistir. Eger nefiste bu arzu ve istiyak bulunmasa ve Tanr1 da ona aci-
yip yardim etmeseydi alem var olmazdi (Ebti Hatim er-Razi, 2003: 94). Razinin
bu yaklasimi bir yoniiyle Eflatuncu ve Yeni Eflatuncu felsefedeki ruhun disiisi
Ogretisini hatirlatirken, bir yoniiyle de sudar anlayisindaki kozmik akil-madde
ilsikisini ¢agrigtirmaktadir. Ayrica Rézi, 4lemin yaratilisini nefsin maddeye olan
tutkusuna baglamakla, diinyadaki kétiiligiin Tanridan degil nefsin madde ile
kurdugu iliskiden kaynaklandigini séylemis olmaktadir (Kaya, 2007: 480).

Kisaca “Tanri-alem iliskisi”
adiyla anilan sorunu

Kindi “yoktan yaratma”
telakkisini felsefi zeminde
temellendirmek seklinde ele
alirken, Farabi ve Ibn Sind
“suddr yahut kozmolojik
akillar” teorisiyle bu iliskiyi
actklamaya calismiglar, bn
Riisd ise tartismaya “siirekli
yaratma” teziyle katiimistir.

insanoglu gerek fizik diinyada
gerekse toplum hayatinda
karst karstya kaldigi dogal
afetler, savaslar, haksizliklar,
kitliklar, hastaliklar vb. tiirlii
olumsuzluklarin nedeni
lizerinde diisiinmekten
kendini alamaz. llk bakista
her olumsuzlugun bir nedeni
bulunabilirse de bu durumun
mutlak iyi, adil, hikmet ve
kudret sahibi bir Tanri'nin var
oldugu ve olup biten her seyin
gercek yaraticisinin o oldugu
inanciyla nasil bagdastinlacagi
konusu “kétiiliik problemi ve
teodise” baghgi altinda bir
felsefe sorunu olarak daima
filozoflarin giindeminde
kalmis ve ateist diisiiniirlerin
argiimanlar arasinda yer
almigtir.

Alemin meydana gelisini agiklamak iizere Razi'nin ileri siirdiigii bes ezeli ilke yak-
lagimi ile Kindi’nin yoktan yaratma diisiincesini tutarlilik agisindan karsilastiriniz.

Razi'nin sisteminde alemin yaratilmasr igin iki aktif ilkenin yaninda bir de pa-
sif ilkenin bulunmasi kaginilmazdir; ¢iinkii yaratmanin yoktan ve higten oldugu
diistiniilemez. Dolayisiyla yaratmanin yonelip tizerinde gergeklestigi ezeli ve pa-
sif bir ilke olarak heytldnin yani mutlak maddenin bulunmasi gerekir. $u var ki
Razi'nin ezeli bir ilke saydig1 heytla, Aristocu gelenekteki heytilddan farklidir. Pe-
ripatetik felsefesede heniiz hi¢bir forma girmemis salt gii¢ ve imkan olarak kabul
edilen heytila (ilk madde), Razi'nin sisteminde son derece kii¢iik olan fakat hacmi
bulunan diizensiz pargacik yahut atomlari isaret etmektedir. Yaraticinin yardimiyla
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Oyle anlasiliyor ki Rézi, mutlak
ve izafi zaman aymmini
ortaya koyarak, Aristoteles'in
hareketin dl¢iisii saydigi
zaman ile Eflatun’un ezelilik
ve dliimsiizliik diisincesini

bir arada degerlendirip
yorumlamak istemistir.
Nitekim o, Ebd Hatim er-Razi
ile yaptigi tartismada
Efldtun’un zaman ve mekén
goriistiniin kendi anlayisiyla
bagdasabilecegini belirtmistir.

nefsin iliskiye girmesi neticesinde bu parcaciklarin birleserek diizene kavusmast so-
nucunda Rézinin ikinci heytila dedigi madde ve cisimler alemi meydana gelmistir.
Cisimler dlemindeki cesitlilik, birlesime katilan atomlarin yogun ve seyrek olusuyla
ilgilidir. Ayn1 sekilde cisimlerin agirlik ve hafifligini belirleyen de yine birlesimdeki
atomlarin sayisidir (Rézi, 1939: 220-225).

Dordiincii ilke olarak Razi mutlak mekandan (hdld) soz eder. Ezeli ve pasif
ilke konumundaki atomlarin yahut heytilanin ayn: zamanda hacmi de s6z ko-
nusu olduguna gore onun bir mekanda bulundugunun kabul edilmesi gerekir.
Bu itibarla Razi biri killi-mutlak digeri ciiz’i-izafi (goreli) olmak tizere iki ayr1
mekéandan s6z eder. “Icinde higbir nesne bulunmayan bogluk” demek olan mut-
lak mekan, ezeli olan heytlanin varligiyla birlikte diisiiniilmek durumunda olan
uzaydir (feza). Herhangi bir cisimle iliskili olmayan mutlak mekan ezeli ve sonsuz
olup isaretle gosterilemez. Kiip bi¢iminde istiflenmis nesneler dagildiktan sonra
isaret edilebilecek bir kiip bulunmadig1 halde kiip kavraminin zihinde kalmasi
gibi, mutlak mekan da yalnizca akil tarafindan diisiiniilebilir. [zafi mekén ise yer
kaplayan nesneyle iligkili olup nesnenin varligiyla var, yokluguyla yok olur. Su
halde mutlak mekan édlemin yaratilisgindan 6nce ezeli bir ilke olarak bulundugu
halde, bir nesnenin kapladig1 yer yahut hacim demek olan izafi mekan ezeli degil,
cisimler aleminin varligina bagli olarak ortaya ¢ikan bir kavram olmaktadir (Eba
Hatim er-Razi, 2003: 92).

Razinin dehr, sermed ve miiddet terimleriyle ifade ettigi ezeli saydig1 besinci
ilke ezel ve ebedi kusatan sonsuz-sinirsiz zamandir. O, mekéan anlayisinda oldu-
gu gibi mutlak ve izafi olmak tizere iki ayr1 zamandan s6z eder. Mutlak zaman
ezelden ebede dogru akan siirekliligi isaret etmektedir. Razi’ye gore akil, alemden
bagimsiz, onu asan ve kusatan bir siirekliligi diisiinebilmektedir. Mutlak zaman
bir hareket tiirii yahut hareketin sayis1 degildir. Felek ve felegin doniisii ortadan
kalksa bile mutlak zamanin zihindeki kavrami varligini stirdiiriir. Mutlak mekan
gibi mutlak zamanin da cisimler alemiyle bir iliskisi bulunmadigina gore giinlitk
dilde kullanilan an, saniye, dakika, saat, giin, hafta, ay ve yil gibi birimler de ancak
izafi yahut ciizi zamanin birimleri olmaktadir. Dolayisiyla izafi zamanin dl¢iilebi-
lir ve sinirh olusuna karsilik mutlak zaman 6lciillemez ve sinirsizdir (Ebt Hatim
er-Razi, 2003: 91).

Rézi'nin kisaca tanitilan bu bes ezeli ilke iizerine kurdugu metafizigi Islam dii-
stincesi tarihinde en ¢ok elestiri alan yaklagimlar icermektedir. Bunlarin basinda
Tanri disinda ezeli varliklar oldugu seklideki kabulii gelmekte, ayrica teorinin ken-
di icinde ¢ok sayida geliski tasidig1 ve Eflatuncu, Yeni Eflatuncu, Pisagorcu ve Her-
metik gelenegin yansimalarindan ibaret oldugu gibi hususlar gelmektedir (Fahri,
1987: 84-85; Cabiri, 2001: 225-227; Kaya, 2007: 481). Bu arada Razi'nin atomlara
yahut mutlak maddeye dénmek iizere 4dlemin ¢oziilip dagilacag seklindeki yak-
lasimiyla alemin yaratilmis oldugunu kabul etmekle birlikte onun ebedi oldugunu
soyleyen Eflatundan ayrildig: belirtilmelidir. Ayni sekilde Aristoteles’in hareket te-
orisini elestirmek tizere yazdigi fakat glintimiize ulasmayan bir eserinde cisimlerin
dogal olarak hareket ilkesini kendi 6ziinde tagidig1 yani maddenin dinamik oldugu
tezini savunmustur (Birtini, 1366: 10; Razi, 2003: 97-98; Kaya, 2007: 481).

RAZI'NiN AHLAK ANLAYISI

Islam diisiincesi tarihinde dini epistemoloji zemininde, ahlaki da bir felsefe prob-
lemi olarak ele alan ilk diisiiniir Kindi olmustur. Deist diinya goriisti dolayistyla bir
dine ve peygamberlik kurumuna inanmayan Réazi'nin ahlaki dinden bagimsiz ve
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tiimiiyle bir felsefe sorunu olarak ele almas1 dogaldir. Nitekim Razi’ye gore Allah'n
verdigi akil giicii ve adalet duygusu sayesinde insan, peygamberin ya da herhangi
bir ruhaninin 6nderligine gerek kalmadan iyiyi kotiiyti, yararliy: zararlys, giizeli
¢irkini, dogruyu yanlisi, hakliyr haksizi birbirinden ayirt edebilir. Kald1 ki insanlar
arasindan peygamber veya ruhani bir sahsiyeti iistiin niteliklerle donatarak imti-
yazli kilmasi ve insanlara miirsid olarak gondermesi Allah'n mutlak hikmet, adalet
ve merhametiyle bagdasir bir durum degildir. Clinki filozofa gore, akil ve adalet
duygusuyla donatilan insanlar sahip olduklari yetenekler agisindan da esit diizeyde
yaratilmis olup daha tstiin niteliklere sahip se¢kin bir peygamberin var edilmesi
bu esitligi bozar. Tarih boyunca yasanmis olan savaslarin ¢ogunun gerisinde din
farklihigimnin bulundugunu ileri siiren Razi'ye gore insanlar1 bir dine baglanmaya
yonelten sey taklit duygusu, atalara ve gelenege saygi, devletin biinyesinde yer alan
din bilginleri ile dini ayin ve térenlerin halk tizerindeki etkisidir (EbG Hatim er-
Rézi, 2003: 83-85).

Razi’nin bes ezeli ilke yaklasiminda ortaya koydugu kiilli nefis-heyiila iliskisi ile din
anlayisinda ileri siirdiigii insan-peygamber iliskisi karsisinda Tanr’'nin merhamet
ve adaletine iliskin olarak ileri siirdiigii yorumlar1 tartisiniz.

Rézi, ahlaka dair temel diistincelerini et-Tibbiir-riihdani adli eserinde dile ge-
tirmigtir. Bir tabip olarak Rey valisi Mansur b. Ishak icin kaleme aldig1 kitabina
et-Tibbii’l-Manstiri adin1 veren Razi, bu eseri valinin beden sagliginin ahlaki ol-
gunlukla tamamlanabilecegi, dolayisiyla bir de ahlak kitabi yazmasi ve ona et-
Tibbii'r-rithani (Ruh Saghgi) adini vermesini istemesi {izerine yazdigini belirtir
(Razi, 2008: 55). Razi de bir hekim-filozof olarak zaten ruh-beden iliskisinde
ruhun daha 6nde ve aktif konumda bulundugunu, yalnizca ahlak ilkelerine bag-
lilik neticesinde kazanilacak olan ruh sagliginin beden saghigini da olumlu yon-
de etkileyecegini diisiinmekteydi. Bu itibarladir ki o, bagka eserlerinde de ahlak
konusuna yer vermistir. Filozofun otobiyografisi niteligindeki Filozofca Yasama
(es-Siretii’l-felsefiyye), karizmatik bir liderin tagimasi gereken 6zellikleri konu alan
Ikbal ve Devlete Kavusmann Belirtileri (Alamatii’l-ikbal ved-devle) ve hekimlik
ahlakiyla ilgili tespit ve onerilerini ortaya koydugu Hekimlik Ahlaki (Ahlaku’t-
tabib) adli risaleleri de ahlak felsefesi acisindan 6nemlidir.

Gerek Ruh Saghg (Tibbiir-rithdni) adl kitabinda gerekse konuya iliskin diger
eserlerinde sik¢a gonderme yapmasindan hareketle Razi'nin ahlak anlayigini te-
mellendirirken daha ¢ok “filozoflarin iistad1 ve en biiyligii” olarak gordiigii Eflatun
ile kendisinden “velinimetim” diye soz ettigi CalinGstan yararlandigi agiktir.
Bununla birlikte Kindi'nin Uziintiiyii Yenmenin Careleri (Risdle fi’l-hile li-def’il-
ahzan) adli eserinin de onun kaynaklar1 arasinda yer aldiginy, ayrica iginde yasadi-
g1 toplumun ahlaki degerlerinden esinlenmis oldugunu séylemek de miimkiindiir.

Yirmi béliim halinde kaleme aldig1 Ruh Sagligi’nin ilk boliimiinde yaratici tara-
findan insana bahsedilen en biiyiik, en degerli ve en yararli nimetin akil oldugunu
belirten Rézi, ahlak anlayisinda akil giicintin islev ve konumuna verdigi 6nemi
daha isin baginda ortaya koyar. Insan1 hayvanlardan tistiin kilan akil giiciidiir. Ge-
rek bu diinyada gerekse 6biir diinyada her tiirlii yarar1 elde etmemiz, varlig: tani-
mamiz, hedefler belirleyip onlara ulasmamiz, ara¢ gere¢ yapip kullanmamiz, bilim
ve sanat yapmamiz, dahasi sahip olabildigimiz en 6nemli ve en degerli hazinemiz
olan “Allah’ tanima’miz hep akil giicii sayesinde basardigimiz seylerdir. Biitiin dav-
raniglarin altinda yatan tasar1 ve tasavvurlarin da akil gilictiniin tiriinii olduguna
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dikkat ¢eken Razi, davranislarimizin aklin gereklerine uygun oldugu 6l¢iide dogru
ve yararli olur yahut ahlaki sayilir. Su halde bayagi duygu ve tutkularin (heva), ak-
lin 1518111 kesmesine izin verilmemeli; hakim konumunda bulunmas: gereken akil
mahk@im konumuna indirilmemeli ve izlenen olmaktan ¢ikarilip izleyen durumu-
na distrilmemelidir (Razi, 2008: 57-58).

Insanin fiil ve davraniglarinin ahlaki sayilmast igin onun akilli olmasinin tek
basina yetmeyecegini s6yleyen Razi, aklin 6niindeki engelleri kaldirmada iradenin
6nem tasidigina dikkat ¢eker. Ona gore akil gibi irade de Allah’in diger canli var-
liklar icinde sadece insan tiiriine verdigi 6zel bir yetenektir. Ne var ki akil ve irade
glintinii etkin kilma bakimindan toplumdan topluma ve insandan insana farkli-
lagmalar ortaya ¢ikar ki bu durum 6grenim ve irade egitiminin dnemini giindeme
getirir. Bu konuda pek de iyimser olmadig1 anlasilan filozof, insanlarin akil ve ira-
deleriyle degil, gogunlukla tutku ve ihtiraslariyla davrandiklarini diisinmektedir.
Bunun insanlarin yalnizca kendilerini ve o an1 diisiinmelerinden kaynaklandigini
belirten Rézi, bu durumu ophtalmia (remed) denilen goz hastaligina yakalanmig
olan bir ¢ocugun giines altinda oynamaktan ve goziinii kasimaktan kendini ala-
mamasina benzetir. Oysa ahlakli ve mutlu bir hayat ancak akil ve irade giiciiniin
rehberliginde tutkularin (heva) tistesinden gelmekle elde edilebilir; bu yolda tam
basariya ulasabilecek olansa sadece erdemli filozoftur (Rézi, 2008: 59-61).

Rézi, ahlak anlayisini akil, irade ve tutku kavramlari etrafinda sekillendire-
mekle, bir bakima ahlaki psikoloji temeli tizerine oturtmus olmaktadir. Bu konu-
da Eflatun’un nefis anlayisina gonderme yapan filozof, onun insanda ii¢ gesit nefis
bulundugu seklindeki goriisiinii benimser. Bunlar diisiinen nefis, hayvani nefis ve
nebéti nefis olup ilkine ilahi, ikincisine gazabi, tiglinciisiine de sehevi nefis ad1 da
verilir. Bedenin beslenip gelismesini ve tiremeyi saglayan nebati-sehevi nefis ile
6fkenin kaynagi durumundaki hayvani nefis, diisiinen nefse yani akla hizmet ve
destek i¢in vardir. Ozellikle hayvani nefsin, sehevi arzu ve tutkular1 kontrol altina
almasi1 hususunda akla yardimci olma iglevi ahlak agisindan biiytik 6nem tagir.
Diger yandan diisiinen nefsin bedenden bagimsiz ve dliimsiiz olmasina karsilik,
nebati ve hayvani nefis beden gibi 6liimlidiir.

Filozofa gore bu nefislerin her birinin islevini yerine getirmesinde ortaya ¢ikan
asirilik (ifrat) veya eksiklik (tefrit) ahlak agisindan olumsuzluk dogururken, denge
ve itidal durumu olumlu davraniglara kaynaklik eder. Ozellikle de diisiinen nefsin
islevini gerektigi gibi yerine getirmemesi yani ya kendi akibeti ve bulundugu be-
denden baglayip tiimiiyle varliga ve Yaratan'a yonelen ilgi ve meraktan yoksunluga
veya saglikl isleyisini bozan asir1 diisiinme neticesinde vesvese ve melankoliye
varan olumsuzluklara yol agar. Bunun nedeni diisiinen nefis yani aklin, tutkular:
yonetmek yerine onlarin giidiimiine girmesidir. Bu ise Razi’ye gore higbir dinin ve
akil sahibinin onaylamadig1 bir durumdur (Rézi, 2008: 66-69).

Razi igin ahlaki erdemlerle donanmanin esas yolu, akil ve iradenin yerli yerin-
de kullanilmas: yani bilgiyle aydinlanmak ve adaleti ilke edinmekten geger. Bu-
nunla birlikte filozof, ahlak acisindan olumsuz gordiigii baz: tutkular ile bunlarin
istesinden gelmeyi saglayacak olan yontemlere dikkat cekmekten de geri durmaz.
Ona gore bencillik ve aligkanliklar, insanin kendi hata ve kusurlarini goriip eles-
tirmesinin 6niindeki en biiyiik engeller olup agilmalar1 da ¢ok zordur. Bu itibarla
0, dogrularin bulunup davranislara ¢ekidiizen verilmesi konusunda sagduyulu ve
akilli dostlarin uyar1 ve tavsiyeleri ile diigmanlar tarafindan yoneltilen elestiriler-
den yararlanilmasi gerektigi kanaatindedir (Rézi, 2008: 72-74; 2003: 75).
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Razi ask, kendini begenme, ¢ekememezlik, 6fke, yalan, cimrilik, a¢gozliilik,
sefahet, icki ve cinsellige diiskiinliik, mal ve makam hirsi gibi bayagi duygularin
yani sira tiziintii ve 6liim korkusunu da insani karamsarliga disiiriip mutlu ol-
masini engelleyen etkenler olarak degerlendirir. Ona gore insan dogasindan kay-
naklanan tziintli ve tasanin tiimiyle yok edilmesi miimkiin olmasa da etkisini
azaltmak miimkiindiir. Bunun igin dncelikle @iziintiiye kapilmamak yahut etkisini
olabildigince azaltmak i¢in 6nlem almaya ¢aligmali, bunda basarili olunamazsa
tiziintiiden bir an evvel kurtulmanin ¢areleri aranmalidir. Razi’ye gore tiziintii
ya sevilen bir seyin kaybedilmesi veya bir beklentinin gerceklesmemesi netice-
sinde ortaya gikar. Sevilen ve beklentiye konu olan seyin biytkligi tiziintiiniin
yogunlugunu da belirler. Su halde akilli kimseler, bu diinyadaki her seyin siirekli
degistiginin, dolayistyla her an {iziintiiyle kars1 karsiya kalabileceginin bilinciyle
yasar. Bu biling ona her iiziicli olay ve durumu dogal karsilama; kendi irade ve gii-
clinti asan olumsuzluklar karsisinda sarsiimama; daha kotiisiiniin de olabilecegi-
ni, tiziilmenin hicbir seyi degistirmeyecegini, her seving ve mutluluk gibi tiziinti
ve tasanin da gelip gecici oldugunu diisiinerek iiziintiisiinii hafifletme yolun agar
(Razi, 2008: 105-110).

Réazinin karamsarlik ve mutsuzluga yol a¢tigin1 diistindtigii bir diger etken
de 6liim korkusudur. Ona gore ancak o6liimden sonraki hayata inanmakla bu
korkunun iistesinden gelinebilir. Ciinkii 6liimiin bir yok olus degil, adaletin ger-
ceklesecegi bir hayatin baslangici olduguna inananlar 6liimden korkmadiklar:
gibi yasama sevincini de daima diri tutarlar. Dolayisiyla ebedi bir hayatin varlig
akil ve adalet duygusunun oldugu kadar Allah’in hikmet ve merhametinin de bir
geregi olmaktadir. Oliimii sonsuz bir yok olus seklinde degerlendirenler, 6liim
korkusu karsisinda birtakim seylerle kendilerini avutma yoluna gitseler de ka-
ramsarliktan kurtulamaz ve giderek intihar1 kurtulus sayacak duruma gelirler
(RAZi, 2008: 137-140).

Deist bir filozof olarak R4zi’nin ahlak anlayis1 baglaminda 6liim sonras1 hayat inan-
cinin geregine yaptigi vurgu nasi yorumlanabilir? Tartisiniz.
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Ozet

o)) Razi'nin yasamin ve yapitlarini ozetlemek.

AMAG

O,

Islam diisiince tarihinde hekim-filozof tipinin
oldugu kadar tabiat¢i/natiiralist felsefenin de en
basarili temsilcisi olan Ebi Bekr Muhammed b.
Zekeriyya er-Razi, 865 yilinda Tahran yakinla-
rinda bulunan Rey sehrinde dogdu. Batililar onu
Rhazes diye anarlar. Genglik yillarinda edebiyat
ve musiki ile ilgilendigi, gecimini kuyumculuk
yaparak sagladigi bilinmektedir. Kuyumculuk
nun kimyaya ilgi duymasina, yaptig1 deneyler
gozlerinin rahatsizlanmasina, bu rahatsizlik ise
onun tibba yoneltmesine yol agmistir. Tip ilmi-
ne yaptig1 onemli katkilar ona “Araplarin Gale-
ni” unvanimi kazandirmigtir. Onun tip tarihine
yaptig1 6nemli katkilardan biri ilk defa kimyay:
tibbin hizmetinde kullanmis olmasidir. Deney-
lerini maymunlar tizerinde gergeklestiren Razi,
hastalarin denek olarak kullanilmasina siddetle
kars1 ¢ikmistir. Tip ve felsefe bagta olmak tize-
re ¢agmin biitlin ilimlerine dair eserler veren
Razinin ozellikle kimya ve tip alanindaki bir-
¢ok eseri Latinceye ¢evrilmistir. Kaleme aldig:
200den fazla eserden gilintimiize ulasabilmis
olanlardan bazilarini sunlardir: Ruh Sagligi (et-
Tibbiir-rihani), Filozofca Yasama (es-Siretii’l-
felsefiyye), Ikbal ve Devlete Kavusmanin Belirti-
leri (Makale fi emardti’ikbal ved-devle), Hekimlik
Ahlaki (Ahlaku’t-tabib), el-Cami’u’l-kebir.

MAC N

Razi'nin varlik anlayisini degerlendirmek.

Bir, degismeyen, ezeli” olan ile “cok, degisen ve
sonradan” olan varlik arasindaki iligski sorunu
Razi, bes ezeli ilke (el-kudemat’l-hamse) adin1
verdigi bir sistemle agiklamaya caligir. Sistemin
temel unsurlar1 Yaratici (el-bari), nefis (kalli
nefis), heytla (sekilsiz ilk madde), hala (bosluk,
mutlak mekan) ve dehr (mutlak zaman) olarak
belirlenmistir. Bunlarm her biri ezeli olmakla
birlikte aralarinda derece ve mahiyet fark: goze-
ten filozofa gore yaratici ile nefis aktif, heytla pa-
sif, hala ve dehr ise ne aktif ne de pasiftir. Razi’ye
gore yaratici ilke olan Tanr1 hi¢bir zorunluluk
olmaksizin 4lemi yaratmigsa da yaratma aninin
belirlenmesi bir bagka ezeli ilkenin bulunma-
sin1 gerektirmistir ki bu ezeli ilke killi nefistir.
Tanr gibi aktif bir ilke olmakla birlikte yalnizca
tecriibe edebildigi seyleri bilebilecek olan kiilli
nefis, dlemi meydana getirmek {izere tgiincii
ezeli ilke olan heytilay: harekete gecirme arzu ve
istiyakindaydi. Ne var ki onun, kurmak istedigi
iligkide bagarili olamamasi kaosa yol agmus; nef-
sin bu durumuna actyan Tanrrnin ona yardim
etmesiyle heytla sekle biiriinmiis ve alem var ol-
mustur. Razi'ye gore dlemin yaratilmasi i¢in iki
aktif ilkenin yaninda bir de pasif ilkenin bulun-
mast kaginilmazdir; giinkii yaratmanin yoktan
ve hicten oldugu diisiiniilemez. Dolayisiyla ya-
ratmanin yonelip tizerinde gerceklestigi ezeli ve
pasif bir ilke olarak heytl4nin yani mutlak mad-
denin bulunmasi gerkir. Dordiincti ilke olarak
Ré4zi mutlak mekandan soz eder. Ezeli ve pasif
ilke olan heytilanin ayni zamanda hacmi de ol-
duguna gore onun bir mekinda bulundugunun
kabul edilmesi gerekir. Bu itibarla Razi biri kiilli-
mutlak digeri ciiz’i-izafi (goreli) olmak tizere iki
ayr1 mekandan soz eder. Razi'nin dehr, sermed
ve miiddet terimleriyle ifade ettigi ezeli saydig1
besinci ilke ezel ve ebedi kusatan sonsuz-sinir-
s1z zamandir. O, mekan anlayisinda oldugu gibi
mutlak ve izafi olmak tizere iki ayr1 zamandan
soz eder.



3. Unite - Ebd Bekir Razi

45

o)) Razi'nin ahlak anlayisini tartismak.

AMAG

Deist diinya goriisii dolayisiyla bir dine ve pey-
gamberlik kurumuna inanmayan Razi'nin ahla-
ki dinden bagimsiz ve tiimiiyle bir felsefe sorunu
olarak ele almasi1 dogaldir. Nitekim Rézi’ye gore
Allah’in verdigi akil giicii ve adalet duygusu sa-
yesinde insan, peygamberin ya da herhangi bir
ruhaninin 6nderligine gerek kalmadan iyiyi ko-
tityd, yararliyr zararlyl, giizeli girkini, dogruyu
yanligi, hakliy1 haksizi birbirinden ayirt edebilir.
Yaratici tarafindan insana bahsedilen en biiyiik,
en degerli ve en yararli nimetin akil oldugunu
belirten Razi, ahlak anlayisinda akil giicliniin
islev ve konumuna verdigi onemi isin basinda
ortaya koyar. Insani hayvanlardan iistiin kilan
akil giictdiir. Biitiin davraniglarin altinda ve 6n-
cesinde yer alan tasar1 ve tasavvurlarin da akil
gliciiniin Uriindi olduguna dikkat ¢eken Razi,
davraniglarimizin aklin gereklerine uygun ol-
dugu olgtide dogru ve yararli olur yahut ahla-
ki sayilir. Su halde bayag1 duygu ve tutkularin
(heva), aklin 1518101 kesmesine izin verilmemeli;
akil hakim konumundan mahkim konumuna
indirilmemeli, izlenmesi gereken olmaktan ¢i-
karilip izleyen durumuna disiiriilmemelidir.
Insanin fiil ve davranislarinin ahlaki sayilmasi
i¢in onun akilli olmasimin tek bagina yetmeye-
cegini sOyleyen Razi, aklin oniindeki engelleri
agmada iradenin 6nemine dikkat ceker. Filozof
ahlak agisindan olumsuz goérdiigii bazi tutkular
ile bunlarin {istesinden gelmeyi saglayacagim
diistindiigti yontemlere dikkat ¢eker. Ona gore
bencillik ve aligkanliklar, insanin kendi hata ve
kusurlarii goriip elestirmesinin 6niindeki en
bityiik engeller olup agilmalar1 da ¢ok zordur.
Bu itibarla o, dogrularin bulunup davranislara
gekidiizen verilmesi konusunda sagduyulu ve
akilli dostlarin uyari ve tavsiyeleri ile diigmanlar
tarafindan yoneltilen elestirilerden yararlanil-
mast gerektigi kanaatindedir. Razi agk, kendini
begenme, ¢ekememezlik, 6fke, yalan, cimrilik,
acgozlilliik, sefahat, icki ve cinsellige diskiinliik,
mal ve makam hirsi gibi bayag: duygularin yani
sira izlintli ve 6liim korkusunu da insani karam-
sarliga distiriip onun mutlu olmasini engelleyen
etkenler olarak degerlendirir.
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Kendimizi Sinayalim

1. Asagidaki isim ve unvanlardan hangisi Raziye ait

degildir?
a. Araplarin Filozofu
b. Ebt Bekir
c. Rhazes
d. Araplarin Galeni
e. Muhammed

2. Rézfnin tip alanina yonelmesinin nedeni asagida-
kilerden hangisidir?

a. Yasadig1 yoksulluk ve para kazanma arzusu
Toplumda itibarli ve etkili bir kisi olma istegi
Yasadig1 saglik sorunlari
Insanlara yararli olma duygusu
Kimya alanindaki birikimini tibba uygulama
tutkusu

o a0 o

3. Asagidakilerden hangisi Razi'nin eserlerinden biri
degildir?
a. Kitabt’t-tecarib

b. et-Tibbir'l-Mans(ri
c. el-Havi

d. es-Sifa

e.

et-Tibbi’r-rithani

4. Raztye, hangi bilim alanina yaptig1 katkilar nede-
niyle “Araplarin Galen”i unvani verilmistir?

a. Kimya

b. Eczaclik
c. Fizik

d. Tip

e. Metafizik

5. Rézinin en ¢ok elestiri konusu yapilan yonii agagi-
dakilerden hangisidir?
a. Maymunlar1 denek ve kobay olarak kullanmasi
b. Insanin akil giicii ve adelet duygusuna giiverek
dinin gereksizligini savunmasi
c. Cagdasi olan olmayan hemen her diisiiniirle he-
saplagmaya girmesi
d. Deneylerini fareler tizerinde yapmast
e. Kendisi de bir hekim oldugu halde hastaliginin
tedavisine izin vermemesi

AN

6. Asagidakilerden hangisi Razinin ezeli saydig1 bes

ilkden biri degildir?
a. Hala
b. Heyula
c. Dehr
d. Nefis
e. Stret

7. Asagidakilerden hangisi Razinin bes ezeli ilke dii-
stincesiyle asmaya calistigl olumsuz yaklagimlardan
biridir?

a. Nefsin heytléya istiyak dugdugu
Kotiliigiin kaynaginin Tanri oldugu
Tanrrnin 4lemi nefise acidig1 i¢in yarattig1
Alemin sonlu ve smirli oldugu
Nefsin heytl4 ile birlesmede basarisiz kaldigt

I =TI

8. Razi hangi gorisiiyle filozoflarin en biiyiigii saydi-
g1 Eflatundan ayrilmaktadir?
a. Alemin sonlulugu
b. Alemin yaratilmighg
c. Alemin yaratilisini nefis-heyla iliskisine bagla-
mast
d. Mutlak ve izafi seklinde iki farkli zamandan s6z
etmesi
e. Alemin yoktan yaratildig1 diisiincesi

9. Razf'ye gore insana akilla birlikte verilen en 6nemli
yetenek asagidakilerden hangisidir?

a. GoOrme
b. Isitme
c. Ofke

d. Cesaret
e. Irade

AR

10.Asagidakilerden hangisi Razinin ahlak anlayisinda
olumlu anlamda belirleyici bir kavram degildir?
a. Akl

b. Bilgi
c. Irade
d. Haz
e. Adalet
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Okuma Parcasi

Filozofca Yasama

(Kitabii ‘s-Sireti’l-felsefiyye)

(..)

et-Tibbiir-rithani isimli kitabimizda da anlattigimiz

gibi, sehvetin tutsag1 olmak ve onu her degerin {istiin-

de gormek faziletli ve serefli bir davranis degildir. “Fa-
zilet, her konuda ihtiya¢ miktariyla veya zevk alinan
bir seyin eleme dontismeyecek kadariyla yetinmektir”

(...)

Ruhumuz bedenimizle beraberken yasantimiz nasilsa,

6liimden sonraki durumumuz da buna bagl olarak ya

iyi ya da kotii olacaktir.

a. Yaratilisimizin amaci ve hayattaki en tstiin deger,
bedeni hazlardan yararlanmak degil, ilim sahibi ol-
mak ve adaleti uygulamaktir. Bu diinyadan kurtu-
lup 6liim ve elemin bulunmadig: bir aleme gogmek
bu sayede kolaylasacaktir.

b. Tabiat ve nefsani arzular diinyevi hazlar1 segmemi-
zi; akil ise manevi ve Ustiin hazlara kavugmak i¢in
bunlardan uzak durmamaizi ister.

c. Sevabini umup azabindan ¢ekindigimiz Rabbimiz
bizleri gozetip kolluyor; ac1 gekmemizi, zuliim gor-
memizi ve cahil kalmamiz1 degil, bilgili ve 4dil ol-
mamizi istiyor. iste bu Rab, aramizdan aci1 ¢ektiren-
lere ve ac1 cekmeye layik olanlara hakettikleri cezay:
verecektir.

d. Nitelik ve nicelik olarak lezzete baskin gelecek bir
eleme katlanmamiz gerekmez.

e. Saniyiice Yaraticy, ¢iftcilik, dokumacilik gibi 4lemin
bekas1 ve hayatin devamu i¢in zorunlu olan diger sa-
natlar1 gelistirme gorevini bizlere vermistir.

Iste bu meseleler, ortaya koyacagimiz diigiinceler igin

birer temel durumundadir.

Bize gore, diinyanin haz ve elemi 6mriin sona ermesiy-

le son bulduguna, 6liimiin olmadig1 o 4lemdeki hazlar

stirekli ve sonsuz olduguna gore; sonsuz ve siirekli haz-
z1 birakip sonlu ve gegici olani tercih eden aldanmigtir.

Mademki bu bir gercektir, 6yleyse nefis (ruh) alemine

yiikselmeyi engelleyen bedeni hazlar pesinde kogsmak

veya diinyevi nimetlerden aldigimiz hazdan -nitelik
ve nicelik bakimindan- daha fazla bir eleme katlan-
mak bizlere yarasmaz. Bunun diginda kalan normal
hazlardan nasibimizi almakta hi¢bir sakinca yoktur.

Ama buna ragmen filozof olan bir kisi, nefsini egitmek

amactyla bazen normal hazlardan bir ¢ogunu terkede-

bilir. et-Tibbiir-rithani adli kitapta da anlattigimiz gibi,
bunu yapmay: gorev bilen i¢in bu oldukea kolay bir

istir. Eskilerin de soyledigi gibi, gerek psikolojik, ge-
rekse fizyolojik olaylarda aliskanlik ikinci bir karakter
halini alinca zorlar kolaylasir ve tirkiintii veren seyler
munis hale gelir. Gergekten de aliskanligin (egitimin)
zor isleri kolaylastirdiginda siiphe yoktur. Nitekim [bu
sayede] ulaklarin yola, askerin savasa ¢ok dayanikli ol-
dugunu gormekteyiz.

Hazlarin 6lgiisiiyle ilgili olarak burada anlatilanlar her
ne kadar ¢ok kisa ve 6zet halindeyse de, et-Tibbiir-
rithani adli kitapta da izah ettigimiz gibi ayrintilara
inildiginde bunun altinda bircok meselenin yattig1 g6-
riliir. Nitekim “Akilli biri i¢in, hazlardan vazge¢me ve
sehveti yenme pahasina, katlandig1 elemden daha bas-
kin bir eleme yol acacak hazlara kendini kaptirmak ya-
kismaz” seklinde ortaya koydugumuz ilke eger dogru
ve gegerli ise, o boyle davranmak zorundadir. Bu temel
ilkeye bagli olarak diyelim ki, Allah’in hosnut olmama-
s1 ve dhiretteki mutlulugumuzu engellemesi pahasina,
halkin malini ¢alip ¢irparak bir 6miir boyu bize biitiin
yeryliziine sahip olma imkéni taninsa yine de boyle
bir seyi yapamayiz ve boyle bir hayati tercih edeme-
yiz. Ayni sekilde diigiinecek olursak, on giin goz agrisi
¢ekme pahasina bir tabak yas hurma yemek istemeyiz.
Bu konuda biri 6nemli, digeri basit olmak iizere ver-
digimiz iki 6rnek arasinda yer alacak bir¢ok ayrintili
olay vardir ki onlarda da durum aynidir, yani her olay
kendinden biiyiik olana oranla kiigiik, kiigiige oranla
biiyiik sayilir. Yukaridaki genel ilkenin altinda o kadar
¢ok ayrintilar vardir ki, bunlar1 ifade etmek miimkiin
degildir. Bu hususta sdylemek istedigimiz artik anla-
silmistir. Simdi bundan sonra anlatmak istedigimiz
konuya gegelim.

Biz diyoruz ki: “Rabbimizin bizi gozetip kolladigini
ve bizlere kars1 sefkatli davrandigini temel ilke olarak
aldigimiza gore O, bagimiza bir kétiiliik gelmesini iste-
miyor demektir. Fakat irademiz diginda bagimiza gelen
ve Oniine gecilmesi imkansiz olan her tabii olay, zorun-
lu olarak bir sebebe dayanir. $u halde biz, ac1 gekmeyi
haketmeyen higbir canliya -daha ¢ok 1zdirap ¢ekmesini
onlemenin disinda- elem ve 1zdirap gektirmemeliyiz.”
Bu ctimlenin altinda da zulmiin her ¢esidini ifade eden
birgok ayrinti bulunmaktadir. Mesela hiikiimdarlarin
hayvanlar1 avlamaktan duyduklar1 haz ve halkin hay-
vanlar agir1 gekilde ¢alistirmalar1 bu ayrintilardandir.
Bu konuda yapilacak her sey bir ustile ve bir kanuna
baglanmaly; aklin ve adaletin gosterdigi 6l¢ii agilmama-
lidir. Su var ki, daha biiyiik bir acty1 6nlemek timidiyle
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act ve 1zdirap cektirilebilir. Mesela cerrahin nester kul-
lanmasi, kangren olan uzvun daglanmasi, hastaya aci
ilaglardan icirilmesi ve daha tehlikeli hastaliga yakala-
nir endigesiyle perhiz yaptirilmasi gibi.

Hayvanlar normal bir sekilde ¢alistirilir, mecbur kalin-
madikea zora kosulmazlar. Zaten akil ve adalet anlayi-
s1 da bunu gerektirir. Mesela bir insanin diismandan
kagip kurtulmas: sozkonusu ise, at1 ¢atlatincaya kadar
kosgturmak adaletin bir geregidir. Hele bu insan yarar-
11 bir bilgin veya topluma faydasi dokunan bir zengin
ise... Clinkii boyle bir zenginin yasamasi, ¢evresi icin
atin yagamasindan ¢ok daha iyidir. Bagka bir 6rnekle,
susuz bir ¢6lde yolculuk yapan iki kisiden birinde sa-
dece kendisini kurtaracak kadar su varsa, bu durumda
topluma en ¢ok yararli olan suyu kullanmalidir. iste bu
ve benzeri olaylarda kural budur. (...)

“Aklin ve adaletin hitkmiine gére bir insanin bagkasina
ac1 ve 1zdirap vermeye hakk: yoktur; dolayisiyla kendi
nefsine de ac1 vermeye hakk: yoktur” Bu ciimle, akla
aykar1 diisen bir¢ok olay1 kapsamina almaktadir. Mesela
Hintlilerin Allah’a yakin olma arzusuyla cesetlerini yak-
malar, ¢iviler tizerine yatmalar;; Maniseistlerin cinsi
iliskiden uzak kalmak icin kendilerini igdis ettirmeleri,
ag susuz kalmalar1 ve su yerine idrar icerek kendilerini
kirletmeleri gibi olaylar tamamen akla aykiridir.
Hiristiyanlarin diinyadan el etek ¢ekerek manastirlara
kapanmalary; birgok Miisliimanin mescitlere kapanarak
caligmayi terkedip az ve basit yiyeceklerle yetinmeleri,
kaba ve rahatsiz edici elbiseler giyinmeleri -aralarinda
derece farki olmakla beraber- yine bu konu kapsamin-
dadir. Biitiin bunlar, insanlarin kendilerine reva gor-
diikleri zuliim ve iskencedir ki, bundan daha biiyiik bir
iskence diistintilemez. Hayatinin ilk donemlerinde Sok-
rat da boyle yagardy; fakat, daha 6nce anlattigimiz gibi o,
omriiniin sonuna dogru bundan vazgegmistir.

Yasama tarziyla ilgili olarak insanlar arasinda gercek-
ten pek cok zithiklar ve farkli anlayislar mevcuttur. Bir
ornek olmak tizere bizim bu konuya uzlastirici bir yak-
lagimda bulunmamiz gerekiyor. Insanlarin yasayiglart
birbirinden farklidir. Kimi zengin, kimi fakirdir; kimi-
si de kendini kadin, alkol ve makam sevgisi gibi bazi
sehevi hazlara fazlasiyla kaptirmistir. Bu demektir ki,
sehevi duygu ve istekleri yenmeye calisirken ¢ekilen aci
ve stkintilarin farkli olusu, insanlarin sosyal ve psikolo-
jik yapilarinin farkl olusundan kaynaklanmaktadir. Ni-
tekim halk ¢ocuklarinin tahammiil gosterdigi kaba ve
basit giyecek ve yiyeceklere, hitkiimdar ¢ocuklarmin ve
refah i¢inde dogup bityiiyenlerin nazik viicutlar: ve mi-
deleri tahammiil gosteremez. Sayet katlanmak zorunda

kalirlarsa bundan biiyiik ac1 duyarlar. Tipki bunun gibi,
herhangi bir hazzin tiryakisi olanlar da, bu aliskanlik-
larindan vazgegirilmek istendiginde bundan biiytik bir
1zdirap duyarlar. Hatta tiryaki olmayanlara nisbetle o
seye karst bagimliliklar1 katbekat artar.

Iste aralarindaki bu yap: farklilig: dikkate alinarak in-
sanlar1 yiikiimliiliikte esit saymak miimkiin degildir.
Mesela felsefe yapan bir hiikiimdar ¢ocugundan, halk
¢ocuklarmin yasadigi hayata katlanmasi istenemez.
Eger mecbur birakilirsa da bu hayata intibaki yavas ya-
vag saglanmalidir.

Hazlara kars1 duyulan arzuyu tatmin ederken bu konu-
da agilmamasi gereken en {ist sinir; zulme, can almaya
ve Allah’in gazabina yol agacak her seyden, aklin ve ada-
let anlayisinin gerekli gormedigi her tiirlii asir1 davra-
nigtan sakinmaktir. Bunun diginda kalan her gey insan-
lar i¢in mubahtir. Hazlara duyulan arzuyu tatminin en
alt sinirina gelince; insan, kendisine zarar1 dokunmaya-
cak ve hastaliga yol agmayacak kadar yemelidir. A¢hgi-
n1 gidermenin dtesinde zevk ve lezzet almak amaciyla
yememelidir. Cildini incitmemek sartiyla, viicudunun
dayanabildigi kadar basit giyinmeli, kendisini asir1 si-
cak ve soguktan koruyacak barmakta oturmaly; sisli,
goz alic1 ve kiymetli konaklarda yasamamalidir. Ama
genis mali imkéanlara sahip olan biri, zuliim ve haksizlik
yapmamak, asir1 kazang hirsiyla kendisini yormamak
sartiyla gosterisli bir hayat yasayabilir. (...)

Ozet olarak demek istiyorum ki, mademki san1 yiice
Yaratict bilgisizlige diigmeyen alim, zulmetmeyen
adildir; O’nun ilmi, adaleti ve rahmeti mutlaktir; ve
mademki O bizim yaratanimiz ve sahibimiz, biz de
O’nun kullar1 ve koleleriyiz; efendilerin en ¢ok sevdigi
kole de efendisinin izinden gidendir; 6yleyse sani ytice
Allaha en yakin olan kul, en bilgin, en 4dil, en mer-
hametli ve en sefkatli olanidur. I§te biitiin filozoflarin,
“Felsefe, insanin giicii yettigi 6l¢tide Allal'a benzeme-
sidir” séziiyle anlatmak istedikleri budur. Kisaca, filo-
zofca yasamak da iste budur. (...)

Kaynak: M. Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe Metin-
leri, Istanbul 2003, s. 75-80.
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Kendimizi Sinayalim Yanit Anahtari

l.a

3.d

4.d

5.b

7.b

10.d

Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Réazinin Ya-
sami1 ve Yapitlar1” baslikli boliimiinti yeniden
gozden geciriniz. “Araplarin Filozofu’nun Razi
ile ilgili isim ve unvanlar arasinda yer almadi-
gin1 goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse {initenin “Razinin Ya-
sami ve Yapitlar1” baglikli kismini bir kere daha
gozden geciriniz. Filozofun 6émiir boyu devam
eden goz rahatsizlig1 nedeniyle tibba yoneldigi-
ni goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Razinin Ya-
sam1 ve Yapitlar1” baslikli kismini yeniden goz-
den gegiriniz. “es-Sifd’nin filozofun eserlerin-
den biri olmadigin: goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse {nitenin “Rézinin
Yasami ve Yapitlarr” baglikli kismini yeniden
gozden geciriniz. Filozofa “Araplarin Galeni”
unvaninin tip alanina yaptigi énemli katkilar
dolayisiyla verildigini goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Razi'nin Yasa-
mu ve Yapitlarr” baghikl kismini yeniden gozden
geciriniz. Filozofun en ¢ok dine olumsuz yak-
lastig icin elestirilmis oldugunu goéreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Rézi'nin Var-
lik Anlayigr” baghikli kismini yeniden goézden
geciriniz. “Stiret’in bes ezeli ilke arasinda yer
almadigini goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Razinin Varlik
Anlayisr” baglikli kismini bir kere daha gozden
geciriniz. Razinin alemin yaratihisini nefis-heytila
iligkisine baglayarak “Kotiligin  kaynagimin
Tanri oldugu” fikrini agtigini goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Razinin Var-
lik Anlayis1” baglikli kismini yeniden goézden
geciriniz. Filozoofun “4lemin sonlulugu” anla-
yisiyla Eflatundan ayrildigini goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Razinin Ahlak
Anlayisr” baglikli kismini yeniden gozden gegiri-
niz. Filozofa “iraden’in akilla birlikte insana veri-
len en 6nemli nimet oldugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse {initenin “Razinin Ah-
lak Anlayis1” baslikli kismini tekrar gézden gegi-
riniz. Filozofun “haz’z1 ahlak agisindan olumlu

anlamda belirleyici saymadigini goreceksiniz.

Sira Sizde Yanit Anahtari

Sira Sizde 1

Hatirlanacagr tizere Kindi kendi déneminde alemin
ezell oldugu yani bir yaraticisinin bulunmadigini ile-
ri siiren dehrileri karsi, onu Allahin mutlak irade ve
kudretiyle yoktan yarattigini bazi aksiyomatik hipotez-
lere dayanarak gostermeye caligmistir. Ona gore hicbir
nicelik bilfiil sonsuz olamaz. Aksini varsaymak bir¢cok
mantiksal geliskiyi beraberinde getirir. Bu genel kabul
baglaminda birer nicelik olan cisim, hareket, zaman ve
mekanin sonsuz ve ezeli oldugu diisiiniilemez. $u halde
biitiin bunlar yok iken kendiliklerinden var olamaya-
caklarina gore kendisi hep varolan bir kudret tarafindan
ve yoktan yaratilmiglardir. Buna karsilik Razi bir yandan
mutlak akil ve mitkemmel hikmet sahibi, bilgi irade ve
kudretiyle her seyi kusatan bir yaratict Tanrrnin varligi-
n1 kabul ederken, diger O’nun alemi yoktan yarattiginin
diisiiniilemeyecegini; ayrica O'nun yaratma anini be-
lirlemesi ve yaratma fiilini yonlendirmesi i¢in nefis ve
heytlanin da bulunmas: gerektigini ileri siirmektedir.
Tanr1 mutlak ve en yetkin varlik olarak kabul edildikten
sonra O'nun alemi ezeli ve mutlak irade ve kudretiyle
yoktan yarattigini savunulmast, bir yandan mutlak ve en
yetkin varlik olarak Tanrrdan soz edip sonra da O’nun
yaratma fiilin, gerceklestirebilmel i¢in nefis ve heyula-
nin varligima muhtagmis gibi distiniilmesinden daha
tutarli ve anlagilagilabilir bir yaklagim sayilmalidir.

Sira Sizde 2

Rézimin alemin yaratilisini bes ezeli ilke teorisiyle agik-
larken one ¢ikardigr iki husustan biri aktif-ezeli ilke
saydig1 nefsin huytla ile birlesme tutkusunu gergek-
lestirmedeki aczi ve basarisizligy, ikincisi de bu durum
kargisinda Tanrrnin mutlak merhamet ve adaleti ge-
regi kayitsiz kalmamamasi ve nefse yardim etmesidir.
Ahlak felsefesi baglaminda onun insan ve tutkularina
iliskin belirlemeleri ile bes ezeli ilke teorisindeki nefis
ve heytilaya olan istiyaki arasindaki konum benzerli-
gi agikea goriilityor. Bu gercevede bakildiginda ezeli ve
aktif olan nefsin acizligi karsisinda ona yol gostermesini
adalet ve merhametinin bir geregi olarak degerlendiren
Rézinin, diger canlilara oranla sahip oldugu akil, irade
ve adalet duygusuna ragmen tutkular karsisinda genel-
likle yenilgiue ugramaktan kurtulamadigini diisiindiga
insana elciler aracilig1 ile vahiy gondererek onu aydinlat-
mas1 ve dogruya yoneltmesini Tanrrnin adaletine aykir:
bulmasi anlagilabilir bir tutum gibi géziikmiiyor.
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Sira Sizde 3

Deist bir filozof olarak Tanrrnmin varligina inanan
Rézinin dini ve peygamberlik kurumunu gereksiz ve
yersiz buldugu biliniyor. Ona gore insan akil ve adale-
te uygun davranarak ahlakli, ahlak sayesinde de mutlu
olabilir. Ayni zamanda tutkularla kusatilmis oldugunu
soyledigi insanin hangi yaptirim yahut 6dil beklentisi
ile erdeme yonelecegi sorusu karsisinda filozof, daha
sonra Kant'n da yapmak durumunda kaldig: gibi tu-
tarlt bir ahlak anlayis1 ortaya koyabilmek i¢in Tanri
inancinin yanina bir de dinin olmazsa olmaz ilkele-
rinden olan nefsin 6limsiizligii ve 6te diinya inancini
koymak zorundaydi. Aksi halde daha biiyiik sonsuz
hazlar icin gelip gegici zevklerin terkedilmesini sagla-
yacak ve anlaml kilacak bir argtiman ortaya koyamaz,
dolayisiyla ahlaki temellendiremezdi.
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Bu iiniteyi tamamladiktan sonra;

Farabi’nin yasami ve yapitlarini 6zetleyebilecek,

Farabi’nin varlik anlayisin1 ve sudir teorisini tartisabilecek,
Farabi’nin ilimler tasnifi ve mantik anlayisini degerlendirebilecek,
Farabi’nin bilgi anlayisini 6zetleyebilecek,

Farabi’nin devlet ve siyaset anlayisini tartisabileceksiniz.
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FARABI’NiN YASAMI VE YAPITLARI

[slam diinyasinda Kind{'nin ¢alismalariyla baglayan felsefi diisiinceyi problemleri,
yontemi ve terminolojisi ile bir sistem haline getiren tinlii Tiirk filozofu Farabidir.
Tam adi Ebi Nasr Muhammed b. Muhammed el-Farabi et-Turki (871/72-950)
olan filozof, Turkistan'n Farab sehri yakinlarindaki Vesi¢te dogmustur. Latin
Ortacagrnda Alfarabius ve Abunaser adiyla anilir. Babasinin Vesi¢ Kalesi kuman-
dani oldugu disinda ailesi hakkinda bilgi bulunmayan Farabi, donemin 6nemli bir
egitim ve kiiltir merkezi konumundaki Farabda iyi bir tahsil gormiis olmalidur.
Bir siire kadilik (yargiglik) yaptig1 anlagilan filozof, bilinmeyen bir tarihte mesle-
ginden ve memleketinden ayrilarak hayati boyunca siirdiirecegi bir akademik se-
yahate ¢ikmustir. Once Buhara, Semerkant, Merv ve Belh gibi 6nemli ilim ve kiil-
tiir merkezlerinde bulunan Farabinin kirkli yaslarinin basinda Bagdata vardig:
tahmin edilmektedir. Burada bir yandan iinlii dil bilgini [bnii’s-Serracdan Arap-
ganin inceliklerini 6grenirken diger yandan da ona mantik dersleri verdigi bilini-
yor. Yirmi yila yaklasan uzun bir siire kaldig1 Bagdat’ta Nesttiri bir hiristiyan olan
miitercim ve yorumcu Eba Bisr Matta b. Yinustan mantik, Harranli Yuhanné b.
Haylandan da felsefi ilimler alaninda istifade etmistir. Ayrica eserlerinin ¢ogunu
da kaleme aldig1 Bagdat'ta meydana gelen karisikliklar Farabinin 941 veya 942 y1-
linda buradan ayrilip DimagK’a, oradan da Halepe gitmesine yol agmistir. Yaginin
bir hayli ilerledigi 948'de Misira yaptig1 kisa seyahatin ardindan Dimagk’a donen
filozof, Aralik 950de seksen yillik 6mriinii burada tamamlamistir. Cenazesine
onde gelen on bes devlet biiyiigii ile birlikte kendisini bir siire sarayinda agirlamis
olan Hamdéni Emiri Seyfiiddevle de katilmistir. (Kaya, 2003: 105-106)

Kaynaklar Farabinin kisa boylu, kose sakalli, zayif nahif bir biinyeye sahip oldu-
gu ve yagadig siirece hep Orta Asya Tiirk kiyafeti giydigini belirtir. Hi¢ evlenmeyen,
mala miilke deger vermeyen, sohret ve gosteristen nefret eden filozofun, ruh ve ahlak
temizligini her seyin istiinde tutan bir kisiligi vardi. Firsat bulduke¢a su kiyilarinda
ve baglik bahgelik yerlerde gezinir, 6grencileriyle buralarda bulusurdu (Kaya, 1995:
145-146). Mutlulugun Kazamlmas: (Tahsiliis-saade) adli eserinde yetkin bir filozofun
niteliklerini dile getiren gu ifadelerde o adeta kendisini anlatir: “ Ogrenim sirasinda
karsilastigr giicliiklere katlanmaly, iistiin bir zeka ve kavrayis sahibi, dogrulugu ve dog-
rulari, adaleti ve adil olanlar: seven onurlu bir sahsiyet olmaly; altin, giimiis ve benzeri
seylere deger vermemeli, yeme i¢cme konusunda ag gozlii ve nefsani arzularina diiskiin
olmamali, dogruya ulasmak icin azim ve iradesi giiclii bulunmalidir” (Farabi, 1983: 94)
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Filozofa gdre gercege

ulagabilmek icin

(@) her seyden dnce haz ve
sehvet duygusunu yenerek
ahlakini diizeltmek,

(b) saglam bir iradeye sahip
olabilmek igin zihni
melekelerini geligtirip
giiclendirmek,

() hirs derecesinde bir istekle
siirekli calismak,

(d) baslica mesguliyet alaninin

ilim olmas gerekir.

Kindi’nin baslattig1 Messai gelenege, kendi inang ve kiiltiiriiniin temelini olustu-
ran ilkelerin yani sira Eflatun ve Yeni Eflatunculuktan aldig1 bazi unsurlar1 da ka-
tan filozof, eklektik bir sistem kurmustur. Felsefeyi varlik olarak varligin bilgisi ve
her seyi kusatan tiimel (kiillf) bir ilim olarak goren filozofun, geometri ve mantik
temelinde fizikten metafizige yiikselen determinist ve gayeci sisteminde maddi ve
manevi, organik ve inorganik her varlik tiiriiniin konum ve iglevi bellidir. Sadece
teorik yetkinligi 6nemseyip ruhunu ve ahlakini arindirma kaygisi tasimayan kimse-
leri “sahte filozof” olarak nitelendiren Farabi'ye gore, felsefe yapan kimsenin nihai
amaci kendi ahlakini diizeltmek, hatta bununla da yetinmeyip yakin ¢evresi ve top-
lumun da ahlaken iyilesmesine katkida bulunmak olmalidir. (Kaya, 1995: 147) Bu
yuzdendir ki onun felsefe 6grencilerine bazi hususlari israrla hatirlattig1 goriiliir.

Ozellikle mantik alanindaki iistiin bagarilarindan 6tiirti, “Muallim-i Evvel”
(Ilk Hoca) Aristoteles’ten sonra “Muallim-i Sani” (Ikinci Hoca) unvaniyla anilan
Faréabi, geriye 43’ti glinimiize ulagan 100 yakin eser birakmis olup bunlardan
bazilar1 sunlardir: Eflatun’un Kanunlarinin Ozeti, Felsefenin Temel Tlkeleri, Efla-
tun ile Aristoteles’in Goriislerinin Uzlastirilmasi, Ilimlerin Sayumi, Ideal Devletin
Yurttaslarimin Goriislerinin Ilkeleri, Felsefe Ogreniminden Once Bilinmesi Gereken
Konular, Siyaset Felsefesine Dair Goriisler, Mutluluk Yoluna Yoneltme, Mutlulugun
Kazamlmasi, Giris/Isagiici, Mantiga Baslangi¢/et-Tavtie fi'l-mantik, Bes Béliim/el-
Fusilii’l-hamse, Astroloji Hakkinda Dogru ve Yanlis Bilgiler, Aklin Anlamlart.

FARABI’NiN VARLIK ANLAYISI

Farabi'ye gore “varlik” insan aklinin ulasabildigi en genel kavram olup tanimla-
namaz. Clinkii tanim, cins ile fasildan olusur; oysa varlig1 kusatan ve onun cinsi
konumunda bulunan daha kiilli bir kavram bulunmamaktadir. Farabi varligi, en
yetkin olandan yetkinligin en alt diizeyinde bulunana dogru inen bir siradiizeni
icinde yorumlar. Buna gére en iistte en mitkemmel olan “Ilk Sebep” (Tanr1) en altta
ise “ilk madde” (heytila) bulunmaktadir. Ik Sebep’ten sonra filozofun “ikinciler”
(es-sevani) ve “maddeden ayrik akillar” (el-ukilii’l-miifarika) adin1 verdigi, ayrica
ruhaniler ve melekler mertebesinde gordiigii akillar gelir ki sayilar1 dokuz gokkii-
resinin (felek) sayisina denk diiser. Varliklarini Tanridan alan bu dokuz akil hem
gokkiirelerinin hem de tiglincii varlik mertebesini olusturan “faal akil”in varlik se-
bebi olmaktadir. Dordiincii varlik diizeyinde “nefis” bulunmakta olup gok cisimle-
rinde dairevi hareketi; insan, hayvan ve bitkilerde ise her tiirlii biyolojik, fizyolojik
ve psikolojik aktiviteyi ifade eder. Besinci diizeyde yer alan “suret” (form) ile altin-
c1 varlik mertebesini olusturan “madde” yalin (basit) birer varlik olmakla birlikte
yetkinlikten uzak olup birbirinden ayr1 olarak bulunamazlar. Aktif ve sekil verici
olan suret ile pasif ve verilen sekli kabul edici konumdaki maddenin birlesmesiyle,
ay-alt1 dlemde oncelikle her biri ikiser nitelik tagiyan toprak, su, hava ve atesten
ibaret dort unsur (element) olusur. Dért unsurdan ikisinin karigimi sonucunda ise
ilk somut madde yani cisim meydana gelir. Bunu da ilk asamada cansiz varliklarin,
sonra canli varliklarin olusumu takip eder. Ay-alt1 alemi olusturan cisimlerin ana
maddesi dort unsur iken ay-iistii dlemdeki gok cisimlerinin ana maddesi havadan
da hafif olan “esir’dir. (Farabi, 1964: 31-41, 52; 1985: 57-58; ayr. Kaya, 1995: 149)

Zorunlu Varlik-Zorunsuz Varhk

Varlik kavraminin analizi baglaminda daha sonra Ibn Sin&nin kullandig1 zorun-
lu (vacib) ve zorunsuz (miimkin) ayirimini Farabi mantik disiplini ¢ergevesinde
acik bir sekilde ortaya koymus oldugu; ayni agiklikta olmamakla birlikte ontoloji
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baglaminda da zorunlu varlik (vacibirl-viictid) ve zorunsuz varlik (miimkini’l-
viictid) tasnifine zemin olugturacak belirlemeler yaptigi goriiliir. Filozofun Ilk
Sebep hakkindaki “hi¢bir sekilde kuvve halinden s6z edilemeyen”, “var olmamasi
hicbir sekilde diisiiniilemeyen”, “cevheri ve oziiyle varolan’, “varlig1 ezeli ve ebedi
olan” seklindeki ifadeleri, onun zorunlu/zorunluluk-zorunsuz/zorunsuzluk (vécib-
miimkin/viiciib-imkan) ikiligini ¢agristiran yaklagimini gostermektedir (Faréabi,
1985: 37-38). Ayrica Farabinin “.. her var olan oncelikle karsit durumdaki pek ¢ok
seye boliiniir; bunlardan birisi, kuvve ve fiil [ayirmudir]. Bilfiil olan zorunlu (zartir),
bilkuvve olan zorunsuz (miimkin); yahut zorunsuz olan bilkuvvenin, zorunlu da bil-
fiilin kapsamindadr. ..” (Farabi, 1971: 164) seklindeki agiklamasi da bu gercevede
degerlendirilebilir. Diger taraftan o, asagida agiklanacak olan “sudar” siirecinden
soz ederken ay-alt1 alem baglaminda “imkén” kavramina bagvurmustur. Ay-alti
alemin ozelliklerine ayrilan kistm boyunca, bu alemdeki varliklar1 “miimkiin var-
liklar” olarak adlandiran filozof, zorunsuz varolanlar1 (el-mevciidatii’l-miimkine),
varlik yoniinden eksik, var olma ile var olmamaya (viiciid ve ld viiciid) esit yatkin-
likta ve sudr stirecinde en son gelen (el-miiteahhira) varliklar seklinde nitelen-
dirmektedir (Farabi, 1964: 56). Farabinin sadece ay-alt1 dlemi “miimkiin varlik”
kategorisine dahil etmesi, agikca belirtmese de, ay-iistii alemi Aristoteles gibi ezeli,
bilfiil ve dolayisiyla zorunlu olarak niteleme egilimine sahip oldugunu gostermek-
tedir. (Farabide viiciib ve imkan kavramlari i¢in bkz., Kaya, 2008: 80-88)

Farabi, ay-alti alemdeki her varligin bir tiir arkesi olup onlar1 ay-iistii 4lemdeki
varliklardan ayiranin “ilk madde” (el-maddetii’l-iila) oldugunu soyler. Ona gore
ay-iistii alemdeki semavi cisimlerden farkli olarak ay-alt1 alemdeki varliklarin
6zlini olusturan sey, varliga geldikleri anda onlara tiimiiyle bilfiil olarak verilmis
degildir. Dolayisiyla ay-alt1 alemdeki varliklar 6zleri bakimindan bilfiil degil, bil-
kuvvedir. Bunun i¢indir ki Farabi, ilk maddeye iligskin olarak “tabiat”, “imkan” ve
“istidat’tan s6z derken onun salt kuvve haline isaret etmek ister. Ctinkii salt kuvve
anlaminda ilk maddenin en 6nemli 6zelligi, semavi cisimlerin gesitli islevlerine
bagli olarak farkli suretleri alabilecek bir nitelige sahip olmasidir. (Kaya, 2008: )

Farabi “hem var olmas1 hem de var olmamasi miimkiin varlik” diye tanimladig1
zorunsuz varlig1 “var olmamasi miimkiin olmayan” ile “var olmasi miimkiin olma-
yan” seklindeki iki u¢ arasinda konumlandirir (Farabi, 1964: 56-57). Filozofun “var
olmamas! miimkiin olmayan” ile zorunluyu, “var olmasi: miimkiin olmayan” ile de
imkansizi kastettigi agiktir. Imkansizin higbir sekilde varlik kazanmast s6z konusu
olmadig1 ve aslinda “varlik™a sifat kilinmak istenmesinin bile anlamsizlig1 dikkate
alindiginda, geriye zorunlu varlik ile zorunsuz varlik kalmaktadir. (Kaya, 2008: )

Zorunsuz varliklar ile Zorunlu Varlik yani Tanri arasindaki iliskiyi Farabi
“suddr teorisi” ile aciklamaya caligir.

Suddr Teorisi

Diger semavi dinlerde oldugu gibi Islamiyet’te de Allah mutlak irade ve kudretiyle
kainati sonradan yaratmistir. Kindi tarafindan felsefi olarak da temellendirilmeye
galisilan bu telakki ortada iken ilk defa Farabi dini gelenegin disina ¢ikarak Tanri-
varlik iligkisini “sudtir yahut kozmik akillar teorisi’yle yorumlamistir. Onu boyle
bir teori gelistirmeye yonelten mantiki bazi gerekgeler s6z konusudur: (a) Mutlak
Bir olan Allah’in bu ¢okluk alemini dogrudan yarattiginin kabul edilmesi, O’nun
zatinda da bir ¢okluk bulundugunu ¢agristiracagr i¢in “tevhid ilkesi”yle bagdas-
maz; kaldi ki “birden ancak bir ¢ikar”. (b) Yaratmanin “sonradan”ligindan soz
edilmesiyle giindeme gelen zaman kavramina bagli olarak Allah’in dlemi yarat-

Zorunlu varlik var olmasi
ve varligini devam ettirmesi
icin hichir sebebe muhtag
olmayandir. Bir an icin onun
var olmadigi varsayilacak
olsa bu durum mantiki
imkansizliga yol acar; yani
onun yoklugu diisiiniilemez.
Ozii geregi (bizatihi) var olan
ve yoklugu disiiniilemeyen bu
varlik Tanri'dir

Zorunsuz varlik ise sebepli,
yani varligini bir baskasindan
alan varlik olup yok sayilmasi,
mantik bakimindan herhangi
bir ¢kmaza yol agmaz. Giinkii
0, bir sebebe bagl olarak
varlik kazanmistir; yani hem
var hem de yok olabilir. Su
halde Tanri'dan bagka biitiin
varliklar zorunsuz varliklar
kategorisine girmektedir.
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SIRA SiZDE
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madan 6nceki iradesiyle sonraki iradesinin ayn1 mz, yoksa farkli m1 oldugu; alemi
yaratmadan once atil durumda mi bulundugu ... vb. seklinde paradokslar ortaya
cikmaktadir. (c) Alemin sonradan yaratildig1 inanci kargisinda, Allah’in onu daha
once veya daha sonra yaratmasini engelleyen, yahut “sonra” denilen anda yarat-
masini gerektiren bir bagka irade ve giiciin mii bulundugu sorulabilir. (d) Ayrica
“sonradan” ve “dogrudan” yaratmanin kabulii, alemdeki koétiiliigiin, mutlak iyi
olan Allah’a isnad1 anlamina gelir. Farabi, bu gibi sakincalar1 bertaraf edebilmek
amactyla sudir teorisini temellendirmek, boylece alemi hiyerarsik bir diizen igin-
de yorumlamak istemistir. Filozofa gore ilk, zorunlu, her tiirlii iyilik ve yetkinligin
mutlak kaynagi olan, dolayisiyla da bir ihtiyacin giderilmesi anlaminda herhangi
bir seyi amagladig diisiintilemeyen Allah, 4lemi ama¢ edinmis olamaz. Su hal-
de alem, O'ndan bir tiir zorunlulukla ve “tasmak” (sudiir, feyezan) suretiyle var
olmustur. Bir bagka ifadeyle ayrica bir iradeye gerek kalmaksizin Allah’in yetkin-
lik, cémertlik ve indyeti varligin O'ndan tasmasinin yeter sebebidir. Ote yandan
mutlak varlik olan Allah, salt akil olmast itibariyle kendi 6ziinii (zat) bilir; yani O,
hem “akil” hem “akil” (akleden) hem de “ma’ktl"diir (akledilen). Iste bu “mutlak
biling”ten kaynaklanan aktivete neticesinde O'ndan “ilk akil” “sudtir” etmistir ki
bu tasma yahut feyezadn “birden ancak bir ¢ikar” ilkesine de uygundur. Ne var ki
bu yaklasim alemin ezeliligi diisiincesini de beraberinde getirir; zira Allah’in zat1
ve bilgisi ezeli olduguna ve ezelden beri 6ziinii bildigine gore bu bilginin triinii
olan varligin da ezeli olacag agiktir. “Ilk akil” Allah’a nispetle “zorunlu”, fakat 6zii
bakimindan “zorunsuz” (miimkin) varlik olup kendisi bu durumun bilincinde-
dir. Yani o, ilkesi olan Allah’ ve kendini bilmektedir ki bu onun ¢okluk karakteri
tasidig1 anlamina gelir. {1k aklin, ilkesi olan Allah’ bilmesinden ikinci akil, kendi
6zlinti bilmesinden birinci gokkiiresinin (felek) nefsi, 6ztinde zorunsuz oldugunu
bilmesinden ise birinci gokkiiresinin maddesi meydana gelir. Bu siire¢ ve isleyis
ayni sekilde, ay-feleginin akli olan ve ay-alt1 dlemdeki her tiirlii degismenin ilkesi
sayllan onuncu akla kadar devam eder. Onuncu akil, kozmolojik islevi dolayi-
siyla “stiretlerin vericisi” (vahibus-suver) olarak da adlandirilan “faal akil” olup
Farabi'nin bilgi, ahlak ve vahiy anlayisinda merkezi konuma sahiptir. Bu bakim-
dan filozof onu vahiy melegi Cebrail ile 6zdes sayar. Ne var ki dinde Cebréil'in
Allab’tan aldig1 vahyi peygambere ulastirmak disinda herhangi bir kozmolojik
gorevi soz konusu degildir. (Farabi, 1986: 55-62; 1984: 206 vd.; Kaya, 1995: 150).

Tanri-dlem iliskisine dair “yoktan yaratma/yaratilis” anlayisina karsi ileri siiriilen
¢ekinceleri, Farabi’nin ortaya koydugu sudiir teorisi baglaminda irdeleyiniz.

FARABI’NIN ILIMLER TASNIiFi VE MANTIK ANLAYISI

Her ilimler tasnifi, o siniflandirmayi yapan disiiniiriin ilim ve yontem anlayisi-
nin yani sira onun diinya goriisiinii de yansitir. Fardabi Mutlulugun Kazanilmast
(Tahsiliis-satdde), Mutluluk Yoluna Yoneltme (et-Tenbih ald sebilis-satide) ve Man-
tiga Baslangi¢ (et-Tavtie) adli eserlerinde de kisa baz1 siniflandirmalar ortaya koy-
mugsa da bu amagla kaleme aldig1 llimlerin Sayimi (Ths@’ii’l-uliim) adli eserinde
kendi donemindeki ilimleri siniflandirarak her birinin tanimu, teorik ve pratik ag1-
dan degeri ile egitim-6gretimdeki 6nemini belirtmistir. Filozof bu eserinde ilim-
leri bes ana baglik (fasil) altinda siniflandirir: Birinci fasilda dil ilmi ve buna bagh
olarak dil (liigat), kelime bilgisi (sarf), ciimle bilgisi (nahiv), yazi, okuma ve siir
ele alinir. Mantik ilmine ayrilmis olan ikinci fas:lda bu ilmin gerekliligi, faydalar
ve yontem olusu, konusu ve boliimleri (kategoriler, 6nermeler, kiyas, ispat, cedel,
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safsata, siir, hitabet), egitim ve 6gretimdeki 6nemi gibi hususlar iizerinde durul-
mustur. Ugiincii fasil matematik ilimlere (aritmetik, geometri, astronomi, masiki,
mekanik, kaldiraglar) ayrilirken, dordiincii fasilda felsefi ilimler fizik (fizik, gok-
ylzii ve diinya, olus ve bozulus, meteoroloji, basit cisimler, arazlar ve edilgiler, zo-
oloji, botanik, psikoloji, mineraloji, antropoloji) ve metafizik (ontoloji, kanitlarin
ilkeleri, cisimsiz varliklar) alt bagliklar: altinda sergilenir. Besinci fasilda ise medeni
ilimler olarak ahlak ve siyaset ile fikih ve kelam ilimleri tanitilir.

Farabinin mantik alanindaki basarisi 6ncelikle Aristoteles’in Organon’ u tize-
rine yaptig1 ¢aligmalarda orta ¢ikar. Filozof, Organon ’un her bolimiintin ozet,
serh ve tefsirini yapmakla kalmamis, ayn1 zamanda 6nceki mantik¢ilarin gézden
kagirdig: bir¢ok problemi ¢oziime kavusturmus ve mantigin biitiin bélimlerine
iliskin bagimsiz eserler kaleme almistir (Kaya, 1983: 82-83). O, Aristoteles de da-
hil olmak iizere kendisinden dnceki mantik¢ilarda goriilmeyen ve kendisinden
sonraki Islam mantik¢ilarina yon veren bir siniflandirma ile mantig1 “kavramlar”
(tasavvurat) ve “hiiktimler/6nermeler” (tasdikat) olmak tizere iki kisma ayirir. Bi-
rinci kisim terimler ile tarifi meydana getiren temel unsurlari, ikinci kisim ise
onermeler, kiyas ve ispat sekillerini konu alir. Farabi'ye gore mantik “hata ihtimali
olan her konuda akil giiciinii destekleyerek dogruya yonelten ve akilla elde edilen
tiim bilgilerde hatadan korunmayi 6greten bir disiplindir”. (Farabi, 2001: 3) Man-
tik disiplini adin1 “akil glicti”, “zihinde olusan kavram birikimi” ve “bunlarin dil ile
ifade edilmesi” seklinde {i¢c anlam1 bulunan “nutk” kelimesinden almistir ve iki is-
levi bulunmaktadir: Akli (a) hem kavram tiretme ve diisiinme siirecinde, (b) hem
de 56z ve séylem asamasinda hataya diismekten koruyup dogru olana yoneltmek.

Bu o6zelligi dolayistyla mantik, bir bakima gramere benzer. $u farkla ki mantik
biitiin insanligin ortak paydasi olan diisiinmenin/diisiincenin kanunlarini ortaya ko-
yarken, gramer bir milletin diline ait kurallar1 verir. Diger bir deyisle gramer hatasiz
konusmanin, mantik ise dogru diisiinmenin kurallarini icerir; gramerin dil ve keli-
melerle iligkisi ne ise mantigin akil ve kavramlarla iligkisi de odur (Farabi, 2001: 4, 10).

Farabi, genel anlamda “mantik” 6zel olarak da “kiyas’la iliskileri bakimindan
ilimleri “kiyasa dayali olanlar” ve “kiyasa dayali olmayanlar” seklinde ikiye ayirir.
Kiyasa dayali olmayanlar tip, tarim, marangozluk ve ingaatgilik gibi teorik bilgi
tiretmekten ¢ok uygulamaya yonelik olan ilim ve sanatlardir. Kiyasa dayali olanlar
ise ilk defa Farabinin “Bes Sanat” ad1 altinda degerlendirdigi felsefe, cedel, safsata,
hitabet ve siir sanatidir. Bu baglamda kiyasin, (a) bir bagkasina hitap etmede ve (b)
varliklarin birbirleriyle olan iliskilerine dair sonug ¢ikarmada kendini gésteren iki
ayr1 iglevinden sz eden Farabi'ye gore, bes sanatin felsefe disinda kalan dordii
kiyas1 sadece bagkasina hitap etmede kullanirken, buna karsilik felsefe onun her
iki islevinden de yararlanir. Bes sanatin 6zelliklerine gelince: (1) “Burhan” (kanit-
lama/ispat) adiyla da anilan “felsefi soylem”, kanitlanmis 6nermelere dayanir ve
kesin/giivenilir (yakin) bilgiye ulastirir. (2) Diyalektik (cedeli) séylemden bekle-
nen, yaygin olarak bilinen ve genel kabul géren dnermelere dayanarak iistiinliik
saglamaktir. (3) Sofistik sdylem, hayal ve kuruntu iiriinii 6nermeler kullanarak
mubhatabi yaniltma amacina hizmet eder. (4) Retorik (hatabi) séylemin hedefi ke-
sinlik tasimayan 6nermelerle muhatabi ikna etmektir. (5) Siirsel (poetik) sdylem
ile yapilmak istenen de baz1 seylerin duygu ve hayal diinyasinda canlanmasin
saglamaktir. (Farabi, 2001: 4-7).

Farabi, Organon kadrosundaki sekiz kitaby, icerikleri ve birbirleriyle olan iliski-
leri bakimindan {i¢ kisim halinde degerlendirir: Birinci kisimda bes sanatin hep-
sini kusatan genel konular1 kapsayan Kategoriler Kitabi, Onermeler Kitabi ve Kiyas

Farabi, kendi donemi ve
kiiltir iklimi ierisinde o giine
kadar dinf ilimler kategorine
yerlestirilen fikih (hukuk) ve
kelami felsefeyle baglantili
kilarak bu iki disipline ahlak
ve siyasetle birlikte medeni
ilimler yahut toplum bilimleri
adiyla ayn bir kategoride yer
vermistir. Bu, filozofa dzqii
yeni bir yaklagimdir.

Farabi, mantik isminin
etimolojisini de dikkate alarak
bu disiplinin ilk islevini“i¢
konusma” (en-nutku'd-dahili),
ikinci iglevini de “dis konusma”
(en-nutku'l-harici) olarak
degerlendirir.
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Psikolojik akillar teorisi
Aristoteles'in gii¢-fiil ayrimina
dayanir. Ona gdre gii¢
halindeki bir sey kendiliginden
fiil alanina ¢lkamayacad iin
insan nefsinin bir giicii olan
edilgin akil da kendiliginden
soyutlama yapamaz ve bilgi
tiretemez. Dolayisiyla onu gii¢
halinden fiil alanina ¢ikaran
stirekli fiil halindeki bir etken
bulunmalidir. Aristoteles’e
gore, gii¢ halindeki insan
aklina disaridan etki eden ve
daima aktif durumda bulunan,
etkin yahut aktif akildir.

Kitabi yer alir. Felsefi s6ylemin kendine 6zgii kanun ve kurallarini iceren Burhan
Kitabi ikinci kismi olusturur. Ugiincii kismu teskil eden Topika, Sofistika, Retorika
ve Poetika ise Oteki dort sanat yahut sdylemi konu almaktadir. Farabinin dikkat
geken yaklagimlarindan biri de onun matematik (ilmiit-tealim), fizik (el-ilmii’t-
tabi’i), metafizik (el-ilmii’l-ilahi) ve siyaseti (el-ilmii’l-medeni) bes sanattan biri olan
felsefi soylem kapsaminda degerlendirmesidir. Ona gore ister teorik bilgiye isterse
uygulamaya (pratik) yonelik olsun, bu alanlarda kesin dogru ve giivenilir bilgiye
ulagmanin yegéane yol ve yontemi mantiktir (Farabi, 2001: 7-9). Farabinin mantik
alaninda onctiliik ettigi konulardan biri de Kant'tan yiizyillarca evvel 6nermele-
rin “analitik” ve “sentetik” olmak {izere iki kategoride degerlendirilmesi gerektigini
ortaya koymasidir. F. Bacon ve S. Millden ¢ok 6nce “eksik tiimevarim” olarak ad-
landirdig: “istatistik”i bilimde ve giindelik hayatta en gok kullanilan bir yontem ol-
dugunu sdylemis olmasi da yine filozofun 6nemli bir basarisidir (Kaya, 1995: 148)

Farabi’nin ilimler tasnifine 6zgii bir kategori olan “medeni ilimler”in ahlak, siyaset,
hukuk (fikih) ve kelimi icermesinin anlamini tartisiniz.

FARABI’NIN BIiLGi ANLAYISI

Farabide bilgi probleminin biri psikoloji digeri mantikla baglantili iki temel boyu-
tu bulunmaktadir. Bilgi, ¢esitli asamalar1 olan psikolojik bir siire¢ sonunda insan
zihninde gerceklesen bir olgudur. Bu bakimdan Farabi bilgi problemini nefis ve
akil kavramlari ¢ergevesinde temellendirmeye galisir. Ona gore diisiince ile var-
lik arasindaki baglant: suret tizerinden gergeklesir. Tiir diizeyinde belirlenmeyi
ifade eden suret bir bakima tanimla ayni anlama gelir; dolayisiyla bir varolanin
zihindeki karsilig1 da suret olmaktadir. Diger taraftan tanim baglaminda ayirim
(fasl) ve yakin cinsin bilinmesine karsilik gelen suret, kiyasta orta terime kargilik
gelir. Farabi’ye gore suretin dis diinyada ve zihinde olmak tizere iki tiir varlig1 s6z
konusudur: Bunlardan ilki suretin cisimde bulunusudur; zaten cisim suret almis
maddeden ibarettir ve dogal varlik alanindaki her geyin bir sureti vardur. Ikincisi
ise duyuda, hayalde ve akilda olmak {izere ii¢ asamada veya ii¢ sekilde ortaya ¢1-
kar. Duyu asamasinda dogrudan sozgelimi “su aga¢”, “su at” ve “Ahmet” gibi tikel
varliklarin sureti algilanirken, hayal giiciinde tam bir soyutlama gergeklesmez,
fakat tikel nesneler bireysel 6zellikleri ile degil tiirsel boyutlari ile idrak edilirler.
Son asama olan akilda ise suret tikel 6zelliklerden biitiiniiyle arindirilmis yahut
soyutlanmis bir tiimel olarak tasavvur edilir. Su halde bilme, duyu ve hayal gii-
ciinden gecerek akilda gerceklesen bir soyutlama islemidir. (Aydinli, 2008: 55-56)

Bu yaklasimi gergevesinde duyu algisini bilginin baslangici sayarak Platon'un
“dogustanct” teorisini benimsemedigini gosteren Farabi, bilginin kaynagi konu-
sunda bir “duyumcu” (sensualist) gibi davranir. O, duyu ve hayal giiciinden gelen
izlenimlerin akil tarafindan nasil bir islemden ge¢irildigi yahut aklin soyutlama
islevini nasil gerceklestirdigini agiklarken Aristoteles’ten beri Messai gelenekte
devam eden psikolojik akillar teorisine bagvurur.

Muallim-i Evvelden sonra cesitli sekillerde yorumlanan bu edilgin ve etkin
akil ayiriminy, gesitli eserlerinde biitiin boyutlariyla inceleyen diisiiniir, Muallim-i
Sani Farabi olmustur. (Kaya, 1995: 152)

Ona gore akil 6ncelikle ameli ve nazari olmak tizere ikiye ayrilir. Ameli (pratik)
akil, insana 6zgi her tiirlii dengeli davranisi ortaya koymada etken olan akildir.
Filozofa gore denizcilik, marangozluk, ciftcilik ve hekimlik gibi sanat ve tekniklerle
iligkili insani basarilarin yani sira birey, aile ve devlet yonetimini diizenleyen ahlak
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ve siyasete iliskin bilgi ve basarilar1 miimkiin kilan da ameli akildir. Nazari (teorik)
akil ise nefis cevherinin gelisip olgunlasarak akil cevherine doniismesinden ibaret
olup insan iradesi ve yapip etmesinden bagimsiz olan matematik, fizik ve meta-
fizik gibi teorik disiplinler ile bu alanlarda kesin bilgi onun eseridir. Ozne-nes-
ne iliskisinde duyulardan gelip hayal giiclinde kismen soyut hale gelen izlenimler
nazari akil tarafindan {i¢ agsamali bir islemden gegirilir ki Farabi her asamadaki
bilgiyi akil olarak adlandirir. Bu asamalardan ilki (a) “gii¢ halindeki akil'dir (el-
aklii’l-heytilani, el-akl bi’l-kuvve). Bir bakima nefis veya nefsin bir ciizii ya da giicii
olan bu akil varliga ait suretleri soyutlayarak kavram haline getirme giiciine sahip-
tir. Filozofun tizerine damga basilmamus piiriizsiiz muma benzettigi gii¢ halindeki
akil, faal aklin etkisi olmadan kendiliginden harekete gecip soyutlama yapamaz ve
bilgi iiretemez. Farabi bu iliskiyi giines ile goz arasindaki iliskiyle agiklamaya ¢ali-
sir; nasil ki glines 151¢1n1 gonderip ¢evreyi aydinlatmadikga goz varliga ait renk ve
sekilleri algilayamazsa gii¢ halindeki akil da faal akil feyzini gondermedigi siirece
kavram iiretemez ve higbir sey bilemez. Ikinci asamada (b) “fiil halindeki akil” (el-
akl bi’l-fi’l) yer alir ki bu, gii¢ halindeki aklin aktif duruma ge¢mesidir. Bu asamada
akil soyutlama yaparak biitiintiyle maddeden yahut tikellikten bagimsiz kavram
ve bilgilere ulasir. Bu sayede insan kendini bildigi gibi tiimel (kiillf) ve 6nsel bilgi-
leri elde ederek, adeta tizerine damga basilan mumun da bir damgaya doniismesi
gibi, onlarla 6zdeslesir. Filozofun (c) “kazanilmis akil” (el-akli’l-miistefad) dedigi
ticlincii agama insanin ulasabilecegi en yiiksek diizeydir. Duyu algilariyla hi¢bir
iliskisi bulunmayan kazanilmis akil, sezgi ve ilhama agik oldugu igin artik faal akil-
la iligki kurmaya (ittisal) hazir durumdadir. Insan, teorik diigiinme ve akil yiiriitme
imkéanina ancak kazanilmis akil asamasinda kavusur. Farabi'nin diistince sistemi-
nin biitiiniinde gecerli olan siradiizeni burada da s6z konusu olup bir énceki akil
sonraki icin madde, o da 6ncekinin sureti durumundadir. (Farabi, 1985: 101-104;
2003: 130-137; Kaya, 1995: 152) Bu siradiizeninin baginda yer alan gii¢ halindeki
akil, bir bakima insanin tiirsel sureti ve dogasi olup biitiin insanlarda 6zsel nitelik
olarak bulunmaktadir. Bir tohum nasil, tohumu oldugu seyi kuvve halinde igeri-
yorsa, bu akil da kazanilmis akli kuvve halinde igerir. (Aydinli, 2008: 107-108)

FARABI’NiIN DEVLET VE SIYASET ANLAYISI

Erdemli bir hayatin ancak ideal bir toplumda gerceklesecegi diisiincesini benim-
seyen Farabi, oncelikle insan topluluklarinin bir arada yasama ve adina devlet
dedikleri en iist diizeyde 6rgiitlenme fikrine nasil ulagmis olabilecekleri sorununu
irdeler. Ona gore (a) insanlar genel varlik planindaki diizenden esinlenerek kendi
aralarinda da boyle bir diizen kurmayi diistinmiis olabilirler ki bu “ontolojik teori”
seklinde adlandirilabilir. (b) Insanoglu kendi varlik yapisinda kalp, beyin ve cesitli
islevleri yerine getiren i¢ ve dig organlarin koordineli bir sekilde ¢alismasindan
hareketle diizenli bir toplum yapisi ve devlet olarak orgiitlenme fikrine ulagmis
olabilir. Farabi'nin bu yaklagimina “biyo-organik teori” denilebilir. (c) Dogas: ge-
regi dogustan bir “medeni varlik” (toplumsal) olan insan, ¢ok sayida ve ¢esitli
ihtiyaglarini gidermede tek baslarina yetersiz kalacaklarini gorerek aralarindaki is
bolimii ve dayanigmanin en st diizeyde gerceklesebilecegi bir 6rgiitlenme gere-
gini duymus olabilirler ki bunu da “fitrat teorisi” seklinde isimlendirmek miim-
kiindiir. (d) Sevgi ve adaletin insanlarin topluluk halinde yasamalar1 bakimindan
vazgegilmez iki deger olarak goren Farabi, dogal bir egilimle mutluluga yonelen
insanin bu amacina ulagmak i¢in adaletin tam olarak gerceklesmesi gerektigi, bu-
nun da ancak devlet denen giiglii bir 6rgiitlenmeyle saglanabilecegini diisiinmiis
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olabilir. Filozofun bu izah1 da “adalet teorisi” diye adlandirilabilir. (Farabi, 1986:
117-119; Kaya, 1985: 153-154)

Devlet fikrinin mengei meselesini boylece agilmaya ¢alisan Faréabi, insan toplu-
luklarini ihtiyaglar karsisinda isboliimii, dayanisma ve ahlaki yetkinligi gercekles-
tirme kabiliyeti bakimindan da tasnife tabi tutar. Buna gore insan topluluklarini
(el-ictimaatii’l-insaniyye) once “yetkin” (kdmile) ve “yetkin olmayan” (gayrii’l-
kamile) diye ikiye ayiran filozof, yetkin yahut gelismis olanlar1 kiigiik (sehir), orta
(devlet) ve biiyiik (birlesik devletler); yetkin olmayan yahut az gelismis olanlarin
da ev, sokak, mahalle ve kdy seklinde siniflandirir. Kiigiikten bityiige dogru biitiin
bu smniflar arasinda parga-biitiin veya tamamlayan-tamamlanan iliskisi oldugu-
nu belirten Farabi'ye gore ev sokagin, sokak mahallenin bir pargasi urumunda;
koy sehrin hizmetkar: iken mahalle sehrin; sehir iilkenin, tilkede yasayan millet
de diinyanin bayindir bolgelerinde yasayan insanlik camiasinin bir parcas: ko-
numundadir. Fardbi'nin ortaya koydugu bir diger siniflandirma da “erdemli dev-
let” (el-medinetii’l-fazila) “erdemsiz devlet” yahut “cahil ve sapkin devletler” (el-
miidiinii’l-cahile ved-dalle) ayirimidir. Filozofa gore erdemli devletin bir tek sekli
bulunurken onun zitlar1 konumundaki erdemsiz devletler “cahil devlet” , “sapkin
devlet”, “fasik devlet”, “degisebilen devlet” olmak tizere dorde ayrilir. Bunlardan
cahil devletin de alt1 ayr1 sekli olup bunlarin belirlenmesinde devlet bagkaninin
zihniyet ve ahlak yapisi, yoneticilerin insanlik, hayat, ahlak, adalet ve hukuk, anla-
yislarinin 6nemli rolii s6z konusudur (Farabi, 1986: 117-118, 131-135).

Erdemli devleti saglikli bir organizmaya benzeten filozof, bir bedende her or-
ganin belli gorevi bulunmasi ve bunlarin verimli ¢alismalarinin kalbe bagl olma-
s1 gibi devletin kurum ve kuruluslarinin verimli ve diizenli ¢aligmalar1 da devlet
baskaninin yetkinlik, yetenek ve tutumuna baglidir. Su var ki bir bedeni olusturan
kalp ve diger organlarin gorevlerini dogal bir isleyisle yapmalarina karsilik dev-
leti olusturan kurum ve kuruluslar yitkiimliiliiklerini bir siradiizeni i¢inde kendi
iradeleriyle ve sorumluluk bilinci i¢inde yerine getirmek durumundadirlar. Bu
noktada devlet mekanizmasinin bas diizenleyicisi olarak devlet baskaninin du-
rumu biiylik 6nemi kazanmaktadir. Farabi’ye gore erdemli devletin bagkaninda
bulunmasi gereken on iki temel nitelik sunlardir: (a) Eksiksiz ve saglikli bir fiziki
yapy, (b) kendisine sdylenen her seyi dogru anlayip saglikli degerlendirme yetene-
&i, (c) keskin zeka ve aylays, (d) giiglii hafiza, (e) diistincelerini agik ve anlagilir bir
tslapla ifade edebilme yetenegi, (f) 6grenme ve 6gretmeyi sevme, bu ugurda her
zorlugu gogiisleme iradesi, (g) yeme-igme, oyun-eglence, mal-miilk, cinsel iliski
gibi gegici ve kaba hazlara diiskiin olmama, (h) dogruluk ve diiriistligii sevip ya-
landan ve yalancidan nefret etme, (1) haksizlik ve zuliimden nefret eden ve adaleti
gergeklestirme tutkusuyla davranan bir kisilik, (i) insanlik onuruna diiskiin olma,
(k) yapilmasi gerekeni uygulama azim, kararlilik ve cesareti ile (1) goniil zenginligi
ve tok gozliilik.

Biitiin bu 6zelliklerin bir tek insanda toplamasinin ¢ok zor oldugunun farkin-
da oldugunu belirten filozof, devlet bagskaninda hi¢ degilse su alt1 niteligin bulun-
mast gerektigi goriisiindedir: Bilge olmali, 6ncekilerin koydugu kanunlari ve to-
reyi bilmeli, dncekilerin giindemine girmemis olan yeni durumlara iligkin olarak
gelenekten kopmadan hiikiim ¢ikaracak yetenek ve birikime sahip olmali, 6nce-
kiler tarafindan hakkinda kanun konulmamais yeni meselelerin ¢6ziimiine yonelik
hiikiim koyacak donanima sahip bulunmali, toplumda diizeni saglayacak sekilde
kanunlari insanlara anlatip kabul ettirecek bir dnderlik ve ikna giicii olmali, savast
yonetecek ve yiiriitecek sekilde saglikli bir fiziki yapida olmali. Bu distiin nitelik-
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lerin hepsini tastyan bir kisinin bulunmamasi halinde devlet, biri mutlaka bilge
digeri de 6teki nitelikleri sahsinda toplamais olan iki kisi tarafindan yonetilmelidir.
Sayet bu da miimkiin olmuyorsa, sayilan niteliklerden her birini ayr1 tastyan alti
erdemli kisi devleti birlikte yonetecektir. Eger devleti yoneten kadroda alt1 nitelik-
ten besi bulunup bilgelik bulunmayacak olursa o erdemli devlet bagkansiz sayilir
ve giderek yikilma tehlikesiyle yiiz yiize kalmis demektir (Farabi, 1986: 127-130).
Devlet bagkaninda bulunmasini gerekli gérdiigii nitelikler hususunda bu kadar
wsrarl bir tutum sergilemesi, Farabinin, “ilk reis” ve “6nder” diye niteledigi ideal
devlet bagkaninin sahsinda Hz. Peygamber ile filozofun iistiin 6zelliklerini birles-
tirmek istedigi seklinde yorumlanabilir. (Kaya, 1995: 154)

Farabi’nin siyaset felsefesi baglaminda birey-toplum-devlet iliskilerini degerlendiriniz. 1
5
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o) Farabinin yasami ve yapitlarini 6zetlemek.
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)

871 yilinda Turkistan'n Faradb sehri yakinla-
rindaki Vesi¢'te diinyaya gelen Farabi, Latin
Ortacagrnda Alfarabius ve Abunaser adlariyla
anilir. Ailesi hakkinda bilgi bulunmayan filozo-
fun, donemin 6nemli egitim ve kiiltiir merkez-
lerindeb biri olan Farabda iyi bir tahsil gordugi
anlagilmaktadir. Bir siire kadr (yargig) olarak
calisan filozof, bilinmeyen bir tarihte memle-
ketinden ayrilarak hayat1 boyunca siirecek olan
ilim seyahatine ¢cikmistir. Farabi 6nce Buhara,
Semerkant, Merv ve Belh gibi 6nemli merkezler-
de bulunmus, kirkli yaslariin baginda Bagdata
intkal etmigtir. Ortaya ¢ikan karigikliklar onun
Bagdat1 terkederek Dimasgk’a, oradan da Halepe
gitmesine yo agar. Misir’a yaptig1 kisa seyahat-
ten dondiikten sonra 950 yili Aralik ayinda
Dimask’ta vefat eder. Ozellikle mantik alaninda-
ki tistiin bagarilarindan 6tiird, “Muallim-i Evvel”
(Ilk Hoca) Aristotelesten sonra “Muallim-i Sani”
(Ikinci Hoca) unvaniyla anilan Farabi, geriye
43’ glintimiize ulagsan 100% yakin eser birakmig
olup bunlardan bazilar1 sunlardir: Ilimlerin Sa-
yim, Ideal Devletin Yurttaslarinin Gériislerinin
likeleri, Felsefe Ogreniminden Once Bilinmesi Ge-
reken Konular, Siyaset Felsefesine Dair Goriislet,
Mutluluk Yoluna Yoneltme, Mutlulugun Kazanil-
mast, Giris/Isagtici, Mantiga Baslangig/et-Tavtie
fi'l-mantik.

Farabinin varlik anlayisi ve sudiir teorisini tartismak.
Insan aklinin ulasabilecegi en genel kavram
oldugu i¢in tanimlanamaz buldugu “varlik”
Farabi'nin diisiince sisteminde en yetkin olan ilk
Sebep yani Tanrrdan yetkinligin en alt diizeyin-
de bulunan “ilk madde”ye (heytl4) kadar inen
bir siradiizeni i¢inde yorumlanir. ilk Sebep’ten
sonra sirastyla “ayrik akillar”, “faal akil”, “nefis”,
“suret” (form) ve “madde” gelir. Varlig1 zorun-
lu ve zorunsuz varlik seklinde iki kategoride ele
alan Farabi, zorunsuz varliklar ile Zorunlu Var-
lik yani Tanri arasindaki iliskiyi Farabi “sudir
teorisi” ile agiklar. Ona gore her tirli iyilik ve
yetkinligin kaynag1 olan Tanr1 alemi amaglamis
olamayacagindan, dlem, O’'ndan bir tiir zorunlu-
lukla ve “tasmak” (sudiir, feyezan) suretiyle var
olmustur. Salt akil olan Tanr’nin kendi 6ziine
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ilisgkin mutlak biling ve bilgisinin bir sonucu
olarak O'ndan “ilk akil” sudiir etmis/tagsmistir.
Tanrrya nispetle “zorunlu’, fakat 6zii bakimin-
dan “zorunsuz” (miimkin) varlik olan ilk akil
bunun bilincinde oldugundan ¢okluk karakteri
tasimaktadir ve bu durum ondan ikinci akil, bi-
rinci gokkiiresinin nefis ve maddesinin tagmast-
na sebep olur. Bu siire¢ ve isleyis ay-alt1 lemdeki
her tiirlii degismenin ilkesi sayilan onuncu yani
faal akla kadar devam eder.

Farabinin ilimler tasnifi ve mantik anlayisini
degerlendirmek.

Filozof ilimleri siniflandirmak amaciyla kaleme
aldig1 Ilimlerin Sayimi (Thsd’i’l-uliim) adl ese-
rinde, her birinin tanimi, teorik ve pratik agidan
degeri ile egitim-6gretimdeki 6nemini belirttigi
ilimleri sirasiyla dil, mantik, matematik, felsefe
ve medeni ilimler olmak iizere bes ana baslik
altinda toplar. Ozellikle mantik alanindaki ba-
sarilartyla dikkat ¢eken Farabi mantigi “kav-
ramlar” (tasavvurdt) ve “hikiimler/6nermeler”
(tasdikdt) olmak tizere iki kisma ayirir. Mantik
admin etimolojisini de dikkate alarak mantik
disiplininin iki islevinden aklin kavram ve di-
stince tiretimiyle ilgili olanini “i¢ konusma”, s6z
ve soyleme iliskin olanini da “dig konugma” ola-
rak degerlendirir. Mantik disiplinini bir bakima
gramere benzeten filozofa gére mantik biitiin
insanligin ortak paydasi olan diigiinmenin/dii-
stincenin kanunlarini ortaya koyarken, gramer
bir milletin diline ait kurallar1 verir. Diger bir
deyisle gramer hatasiz konusmanin, mantik ise
dogru diisiinmenin kurallarini igerir; gramerin
dil ve kelimelerle iliskisi ne ise mantigin akil ve
kavramlarla iliskisi de odur. Filozofun mantik
alanina getirdigi bir yenilik de felsefe, cedel, saf-
sata, hitabet ve siirin “bes sanat” olarak deger-
lendirilmesidir.
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o) Farabinin bilgi anlayisim 6zetlemek.

AMAG

Farabi bilgi problemini nefis ve akil kavram-
lar1 cercevesinde temellendirir. Bu yaklagimi
gercevesinde duyu algisini bilginin baglangici
sayan filozof, bilginin kaynag: konusunda bir
“duyumcu” (sensualist) gibi davranir. O, duyu
ve hayal giicinden gelen izlenimlerin akil tara-
findan nasil bir islemden ge¢irildigi yahut aklin
soyutlama islevini nasil gerceklestirdigini acik-
larken Aristoteles’ten beri Megsal gelenekte de-
vam eden psikolojik akillar teorisine bagvurur.
AKkl1 6ncelikle ameli ve nazari olmak tizere ikiye
ayiran filozofa gore 6zne-nesne iliskisinde du-
yulardan gelip hayal giiciinde kismen soyut hale
gelen izlenimler nazari akil tarafindan ¢ asa-
mali bir islemden gecirilir. Bunlardan ilki “gli¢
halindeki akil"dir ki filozof bunu {izerine dam-
ga basilmamis piiriizsiiz muma benzetir. Tkinci
asamada “fiil halindeki akil” yer alir ki bu, gii¢
halindeki aklin aktif duruma gegerek kavram ve
bilgi tiretmesi olup adeta tizerine damga basilan
mumun da bir damgaya dontismesi gibi onlar-
la 6zdeslesir. Filozofun “kazanilmis akil” dedigi
liclincli agsamada akil, sezgi ve ilhama acik ol-
dugu icin artik faal akilla iliski kurmaya (ittisal)
hazir durumdadir.

o) Farabinin devlet ve siyaset anlayisini tartismak.

AMAG

Erdemli bir hayatin ancak ideal bir toplumda
gerceklesecegi diistincesini benimseyen Farébi,
oncelikle insan topluluklarinin bir arada ya-
sama ve adina devlet dedikleri en st diizeyde
orgiitlenme fikrine nasil ulagmis olabilecekleri
sorununu irdeler. Bu konuda “ontolojik’, “biyo-
organik’, “fitrat” ve “adalet” teorisi olarak adlan-
dirilabilecek olan mubhtelif teorilerden s6z eder.
Insan topluluklarini ihtiyaglar karsisinda isbo-
limi, dayanisma ve ahlaki yetkinligi gercekles-
tirme kabiliyeti bakimindan “yetkin” ve “yetkin
olmayan” diye ikiye ayiran filozof, yetkin olan-
lar1 sehir, devlet ve birlesik devletler; yetkin ol-
mayanlar1 da ev, sokak, mahalle ve kdy seklinde
smiflandirir. Farabinin ortaya koydugu bir diger
siniflandirma da “erdemli devlet” ve “erdemsiz
devlet” yahut “cahil ve sapkin devletler” ayirimi-
dir. Filozofa gore erdemli devletin bir tek sekli
bulunurken onun zitlar1 konumundaki erdemsiz
devletler “cahil devlet” , “sapkin devlet”, “fasik
devlet’, “degisebilen devlet” olmak tizere dorde
ayrilir. Erdemli devleti saglikli bir organizmaya
benzeten filozofa gore devletin kurum ve ku-
ruluslarinin verimli ve diizenli ¢alismalar1 da
devlet bagkaninin yetkinlik, yetenek ve tutumu-
na baglidir. Bu noktada devlet mekanizmasinin
bas diizenleyicisi olarak devlet bagkani biyiik
o6nem kazanmaktadir. Devlet bagkaninda bulun-
masi gereken nitelikler hususunda son derecede
wsrarlt bir tutum sergileyen Faréabi, “ilk reis” ve
“Onder” diye niteledigi ideal devlet bagkaninin
sahsinda Hz. Peygamber ile filozofun {istiin
ozelliklerini birlestirmeyi hedeflemis olmalidur.
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Kendimizi Sinayalim
1. Asagidaki ad ve lakablardan hangisi Farabi’ye ait ile

ilgili degildir?
a. Muallim-i sani
b. Alfarabius
c. Ebl Nasr
d. Averroes
e. Abunaser

2. Asagidakilerden hangisi Fardbinin yapitlarindan
biridir?
a. Filozoflarin Tutarsizlig
[lk Felsefe Uzerine
flimlerin Sayimi
Tutarsizligin Tutarsizligs
Felsefenin ilkeleri

o a0 o

3. Farablye gore ay-iistii alemdeki gok cisimlerinin
ana maddesi asagidakilerden hangisidir?

a. Ates

b. Hava
c. Su

d. Toprak
e. Esir

4. Farabi'ye gore var olmak ve varligini devam ettir-
mek i¢in hi¢bir sebebe muhtag olmayan varlik asagida-
kilerden hangisidir?
a. Zorunsuz varlik
Zorunlu varlik
Imkansiz varlik
Ruhani varlik
Maddi varlik

o a0 o

5. Asagidakilerden hangisi Farabinin Tanri-alem ilig-
kisini agiklamak {izere ortaya koydugu teori ile ilgili

degildir?
a. Tasma
b. Sudir
c. Faalakil
d. Psikolojik akillar
e. Ayrik akillar

6. Farabinin vahiy melegi Cebrail'le 6zdes saydig
asagidakilerden hangisidir?
a. Nazari akil

b. Kazanilmis akil
c. llkakil

d. Faal akil

e. Fiil halindeki akil

7. Asagidakilerden hangisi Farabi'nin ilimler tasnifin-
de yer verdigi bes ana bagliktan biri degildir?
a. Dil ilmi
Matematik ilimleri
Mantik ilmi
Fizik ilimleri

o a0 o

Felsefi ilimler

8. Asagidakilerden  hangisi ~ Farabinin  “bes

sanat’indan biri degildir?

a. Siir

b. Cedel
c. Hitabet
d. Safsata
e. Musiki

9. Farabi'ye gore ay-alti alemdeki varliklar1 ay-iistii
alemdekilerden ayiran agagidakilerden hangisidir?
a. Madde

b. Ilk madde
c. Suret
d. Nefis
e. Cisim

10. Asagidakilerden hangisi Fardbinin erdemsiz dev-
let saydiklarindan biri degildir?
a. Sapkin devlet

b. Degismeyen devlet
c. Cahil devlet
d. Fasik devlet
e. Degisebilen devlet
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Okuma Parcasi

Erdemli Sehir Halkinin Goriisleri

Yirmi Altinci Fasil: insanin Toplum Hayatina ve
Yardimlagmaya Olan Thtiyac1 Uzerine

Her insan, varligini devam ettirmek ve en {stiin yet-
kinliklere ulasmak i¢in, hepsini tek bagina temin etmesi
miimkiin olmayan pek ¢ok seye muhtag bir sekilde yara-
tilmastir. Dolayisiyla insan, ihtiyag duydugu bu seylerin
her birini elde edebilmek i¢in bagka insanlarin yardi-
mina muhtagtir ve her insanin bir bagkas: karsisindaki
durumu da boyledir. Bu sebeple insanin, tabii yaratili-
sinin (el-fitratii't-tabi’iyye) varlik sebebi olan yetkinlige
ulagmasi ancak pek ¢ok toplulugun biraraya gelerek
birbirleriyle yardimlasmalar1 ve her birinin digerinin
varligimin devami igin ihtiya¢ duydugu seyi saglamasiy-
la miimkiindiir. [Bu gergeklestigi takdirde] toplumdaki
herkesin varligini stirdiirme ve yetkinlige ulasma nokta-
sindaki tiim ihtiyaglar1 kargilanmus olur. Iste insan niifu-
sunun (eghds) artisinin, insanlarin yeryiiziiniin bayindir
bolgelerinde toplanarak kimisi yetkin (kdmile) kimisi
yetkin olmayan (gayrii’l-kdmile) insan topluluklar1 (el-
ictimdatii’l-insdniyye) olusturmalarinin sebebi budur.
Yetkin insan topluluklar: biiyiik, orta ve kiigiik toplu-
luklar olmak tizere [ii¢ kisma ayrilir]. Biiyiik topluluk,
tim toplumlarin yerytiziiniin bayindir bolgesinde bir
araya gelerek olusturdugu topluluktur. Orta bityiiklik-
teki topluluk, yeryiiziiniin baymdir bolgesinin bir bo-
limiinde tek bir milletten (iimmet) olusan topluluktur.
Kiigiik topluluk ise herhangi bir milletin oturdugu cog-
rafyanin bir pargasinda sehir halkinin biraraya gelerek
olusturdugu topluluktur.

Yetkin olmayan insan topluluklari ise, [sirasiyla] koy,
mahalle, sokak ve ev halkinin -ki bunlar i¢inde en kii-
giik birlik ev halkinin olugturdugu birliktir- bir araya
gelmesiyle olusan topluluklardir. Hem mahalle hem de
kéy, sehir halk: i¢in vardirlar. Koy, sehrin hizmetkar:
konumundayken, mahalle sehrin bir pargasidir. Sokak,
mabhallenin, ev ise sokagin bir pargasidir. Ayrica sehir,
milletin oturdugu topraklarin, millet ise yeryiiziiniin
bayindir bolgesinde yasayan tiim insanlarin bir pargas:
konumundadir.

En degerli iyilik ve en yiice yetkinlige, ancak sehir
[hayatiyla] ulasilabilir, sehirden daha eksik konum-
daki topluluklarda [bu iyilik ve yetkinliklere] ulasmak
miimkiin degildir. Aslinda iyilik irade ve ihtiyarla elde
edildigi gibi kotiilik de irade ve ihtiyarin bir triinii
oldugundan, sehrin, insanlarin birtakim kot amag-
lara ulagsmak igin birbirleriyle yardimlastiklar: bir ya-
pida kurulmas: da miimkiindir. Dolayisiyla her tirli

sehir [hayatinin] mutluluga ulastiracagini séylemek
miimkiin degildir. Insanlarin, gergek mutlulugu elde
etmelerini saglayacak seyler konusunda yardimlag-
mak {izere bir araya geldikleri sehir, erdemli sehirdir
(el-medinetii’l-fazila). Insanlarin mutluluga ulagmak
i¢in birbirleriyle yardimlastigi topluluk ise erdem-
li topluluktur (el-ictimdw’l-fazil). Bitiin sehirlerinin,
mutluluga ulagsmak icin birbirleriyle yardimlastigi mil-
let erdemli millettir (el-iimmetii’l-fazila). Ayn1 sekilde
erdemli bir diinya ise (el-ma'miiratii’l-fizila), igindeki
tim milletlerin mutluluga ulagmak i¢in birbirleriyle
yardimlastiklar: takdirde meydana gelir.

Erdemli sehir, [organlari] tam ve saglikli olan, biitiin
organlar1 canli varligin hayatini saglayip korumak icin
birbirleriyle yardimlasan bir bedene benzemektedir.
Nitekim bedenin organlari farkl yaratilista oldugu gibi
sahip olduklar1 giigler agisindan da [organlar] arasin-
da bir derecelenme s6z konusudur. Bedende tek ida-
reci (reis) organ olan kalp ile kalbe yakin konumdaki
organlar bulunmaktadir. Bu organlardan her birinin,
idareci organin amacina uygun olarak kendi islevle-
rini gerceklestirmelerini saglayan tabii giicleri vardur.
(...) Sehir de ayni1 beden gibi farkl: yaratilista ve yapilar:
(heyit) bakimindan aralarinda bir derecelenmenin s6z
konusu oldugu bolumlere (gorevlilere) sahiptir. Sehir-
de bir insan idareci konumundadir ve bu idareciye ya-
kin durumda bagka insanlar bulunmaktadir, idareciye
yakin konumdaki bu insanlarin her birinin, idarecinin
amacina uygun olarak hareket etmelerini saglayan bir
yapisi ve yetenegi vardr. (...)

Ancak bedenin organlar1 gibi bu organlara ait giicleri
saglayan yapilar da tabiidir. Halbuki sehrin unsurlari
tabii olsa da, bunlarmn sehir icin iglevlerini gercekles-
tirmelerini saglayan yapr ve kabiliyetleri tabii degil,
iradidir. Buna gore sehrin unsurlar1 tabii olarak, in-
sanlarin birbirleriyle olan iligkilerinde sunu degil de
bunu yapmalarini uygun kilacak farkli 6zelliklerde ya-
ratimiglardir. Ancak insanlar sadece sahip olduklari bu
yaratilistan gelen 6zellikler dolayisiyla degil, sanatlar ve
benzeri beceriler gibi iradi kabiliyetlerle elde edilebilen
seyler sayesinde de sehrin bir unsuru durumundadirlar.
Bedendeki organlarin sahip olduklar: tabii giiclerin seh-
rin unsurlarindaki karsili, iradi kabiliyet ve yapilardur.

Yirmi Yedinci Fasil: idareci Organ Uzerine

Bedendeki idareci (reis) organ, tabii olarak bizatihi ve
oOzel nitelikleri agisindan en yetkin ve mitkemmel organ
olup diger organlarla ortak oldugu konularda da onla-
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rin en degerlisidir. (...) [Tipki bedendeki bu durum gibi]
sehrin idarecisi de, sahip oldugu 6zel nitelikler agisindan
sehrin diger biitiin unsurlarinin en yetkini; bagkalariyla
ortak oldugu konularda da onlarin en degerlisidir. Onun
altinda, bu bagkan tarafindan yonetilen ve kendileri de
bagkalarini yoneten insanlar bulunmaktadir. (...) Bede-
nin herhangi bir organinda bir bozukluk olustugunda
bunun giderilmesini saglayan kalptir. [Kalbin beden
igindeki bu konumu gibi] bu sehrin (devlet) yoneticisi-
nin de toplumun onciisii olmas: gerekmektedir. Ayrica
bu bagkan, sehir ile sehrin unsurlarinin kurulusunun
ve bu unsurlara ait iradi kabiliyetlerin bir sira diizeni
i¢cinde meydana gelmelerinin de sebebi durumundadir.
Sehrin herhangi bir unsurunda bir bozukluk meydana
geldiginde, bunun giderilmesini saglayacak olan, sehrin
yoneticisidir. (...)

Aslinda mevcudatin durumu da béyledir, ilk Sebeb’in
diger varliklarla iliskisi, erdemli sehrin hiikiimdarinin
(melik), sehrin diger unsurlariyla olan iligkisi gibidir.
Maddeden uzak olan varliklar ilk [Sebeb]e yakindir.
[Varlik diizeninde] bunlarin ardindan ise gokcisimleri
gelmekte, gokcisimlerini de maddi varliklar takip et-
mektedir. Biitiin bunlar lk Sebeb’i kendilerine énder
bilip O’'nun pesinden gitmekte ve O'nu takip etmekte-
dirler. Ancak her varlik bunu giicii nisbetinde ger¢ek-
lestirmekte, bunu yaparken de varlik diizeni i¢indeki
yerinin gerektirdigi amaci izlemektedir. (...) Erdemli
sehrin unsurlarinin da islevleriyle [sehirdeki] konum-
larina gore ilk yoneticilerinin amaci dogrultusunda ha-
reket etmeleri gerekmektedir.

Erdemli sehrin yoneticisinin siradan bir insan olmasi
miimkiin degildir. Ciinkii yoneticilik su iki seyden biri-
siyle gerceklesir: (a) Kisinin yaratilig1 ve yapist bakimin-
dan yéneticilige hazirlanmis olmasi; (b) iradi yapr ve
kabiliyet, ki bu da tabiat olarak yoneticilige yatkin ola-
rak yaratilmis bir kimse i¢in sézkonusudur. Her sanatin
yoneticilik icin uygun olmasi miimkiin degildir. Zira
sanatlarin ¢ogu sehirde hizmet etme konumunda oldu-
gu gibi insanlarin ¢ogu da hizmet edecek bir yaratilisa
sahiptir. Ancak bagka sanatlar tarafindan idare edilen ve
kendisine de bagka bazi sanatlarin hizmet ettigi sanatlar
bulunmaktadir. Ayrica kendisine hizmet edilen ve bagka
bir sanat tarafindan idare edilmeyen sanatlar da vardir.
Erdemli sehir yoneticiligi sanatinin da rastgele herhangi
bir sanat veya kabiliyet olmasi miimkiin degildir.
Idareci organi yonetecek baska bir organin bulunmasi
nasil miimkiin degilse, ilk yoneticinin ait oldugu cinste,
onu yonetecek baska birisinin bulunmasi da o derecede
imkansizdir. Aslinda bu, genel olarak biitiin yonetici-

ler icin gegerlidir. Erdemli sehrin ilk yoneticisinin sa-
natinin, asla bagka sanatlara hizmet etmeyen ve bagka
sanatlar tarafindan yonetilmeyen bir sanat olmasi ge-
rekmektedir. Aksine ilk yoneticinin sanati, tiim sanatla-
rin onun amacini gergeklestirmek i¢in hareket ettigi ve
erdemli sehrin biitiin fiillerinin kendisine yoneldigi bir
sanat olmalidir. Bu durumda sézkonusu insan, baska
bir insanin yonetimi altina asla giremez. O, artik yet-
kinlige ulasmus ve bilfiil akil ve akledilir (ma’kil) hale
gelmis birisidir. Daha 6nce bahsettigimiz gibi bu kim-
senin mubhayyile giicii tabii olarak en yetkin duruma
gelmistir. O bu gii¢ sayesinde tabii olarak gerek uyanik
halde, gerekse uykudayken faal akildan ciiz’ varliklara
dair bilgileri ya olduklari sekilde ya da onlarin sembol-
leri yoluyla, akledilirleri ise [sadece] sembolleri vasita-
siyla kabul etmeye hazir hale gelmistir. Onun edilgin
(miinfa’il) akl, butiin akledilirleri, i¢lerinden higbirisini
disarida birakmayacak sekilde idrak etmesi sonucunda
yetkinlige ulagmis ve bilfiil akil haline gelmistir.
Edilgin akli, akledilirleri idrak etmek suretiyle yet-
kinlestirip bilfiil akil ve bilfiil akledilir haline gelen ve
akil ve akledilir kendisinde ayn1 sey olan bir kimsede,
maddeden daha uzak, faal akla daha yakin, edilgin ak-
lin mertebesinden daha iist bir mertebeye sahip bilfiil
bir akil meydana gelir. Bu akla “miistefad akil” denir
ve bu akil edilgin akil ile faal akil arasinda bir konuma
sahip olup, faal akilla arasinda baska herhangi bir sey
yoktur. Edilgin akil, mistefad aklin madde ve tastyiciss;
miistefad akil da faal aklin madde ve tastyicis: gibidir.
Tabii bir istidat olan akil giicii ise (el-kuvvetiin-ndtika)
bilfiil akil olan faal aklin tasiyicisi olan madde konu-
mundadir.

Insan1 insan yapan ilk mertebe, insanin bilfiil akil ha-
line gelmesini saglayacak tabii yapinin olugsmasidir. Bu
[tabii yap1] biitiin insanlarda ortaktir. Bununla fa’al akil
arasinda su iki agama bulunmaktadir: Edilgin aklin bil-
tiil akil, [bilfiil aklin da] miistefad akil haline gelmesi.
[k asamasina ait bu noktaya ulagan insan ile fa’al akil
arasinda da iki agama bulunmaktadir. Yetkin edilgin
akil ve tabii yapi, madde ve suretin biraraya gelmesiy-
le olusan seyin tek bir sey olmas1 gibi bir sey halinde
kabul edilecek olursa ve bu insan, bilfiil hale gelmis
edilgin akilla [ayn1 sey] olan insanlik sureti olarak de-
gerlendirilirse onunla faal akil arasinda sadece bir aga-
ma kalir. Tabil yapy, bilfiil akla dontismiis edilgin aklin,
edilgin akil mustefad aklin, mistefad akil da faal aklin
maddesi olarak ele alinip hepsi birden tek bir seymis
gibi degerlendirildiginde bu insan, fa’4l aklin kendisiyle
Ozdeslestigi (halt) insan olur.
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Bu durum, [insanin] o6ncelikle akil giiciiniin her iki
kisminda yani teorik ve pratik kisimlarinda, ardindan
da muhayyile giiciinde gergeklestigi takdirde bu insan,
artik kendisine vahyolunan bir insandir. $an: yiice Al-
lah ona faal akil vasitasiyla vahyeder. Yiice Allah'in fa’al
akla feyzettigi seyleri, faal akil o insanin miistefad akli
araciligryla 6nce edilgin aklina sonra da muhayyile gii-
cline feyzeder. Faal aklin edilgin aklina feyzettigi sey-
ler sayesinde o insan tam manasiyla bir bilge (hakim),
filozof ve akil sahibi (miiteukkit); faal aklin muhayyile
glicline feyzettigi seyler sayesinde ise ilahi 4lemi akle-
den varligiyla, gelecekte olacaklar: bildiren/uyaran bir
nebi, tikel varliklarin o andaki durumlar1 hakkinda
bilgi veren bir haberci haline gelir, iste bu insan, insan-
ligin en Gstiin mertebesinde ve mutlulugun en yiiksek
derecesindedir. Onun nefsi, yukarida belirttigimiz gibi,
faal akilla tam anlamiyla birlesmistir. Bu insan, mutlu-
luga gotiirmesi miimkiin olan her fiilden haberdardir,
iste bu, yoneticiligin ilk sartidir. Ayrica bu yoneticinin
tiim bildiklerini, karsisindakinin hayal giiciinde en iyi
sekilde canlandirabilecegi bir dil yetenegine; bunun
yaninda insanlar1 mutluluga ve mutluluga ulastiracak
fiillere en iyi sekilde yonlendirme (irsdd) yetenegine
sahip olmasi gerekmektedir. Biitiin bunlara ilaveten bu
yonetici, diinya isleriyle (amalii’l-ciiz’iyyat) ilgilenme-
sini saglayacak saglikli bir bedene de sahip olmalidir.

Yirmi Sekizinci Fasil: Erdemli Sehrin

Yoneticisinin Ozellikleri Uzerine

Iste [yukarida akli ve ruhi ézellikleri belirtilen] bu kisi,

baska birisinin kendisini yonetmesi sézkonusu bile ol-

mayan yoneticidir. O, erdemli sehrin 6nderi (imdm) ve

ilk yoneticisidir (er-reisii’l-evvel). O, erdemli milletin
ve yeryuziindeki tim baymdir cografyanin yoneticisi-
dir. Bu diizeye dogal olarak, ancak kendisinde dogus-
tan getirdigi su on iki 6zellik bulunan kimse ulasabilir:

1 Organlarinin tam olmas1 gerekmektedir. Bu or-
ganlara ait giigler de, organlarin islevlerine uygun
olmalidir. Yonetici, organlarindan herhangi biriyle
bir isi basarmak istediginde bunu kolayca yerine ge-
tirebilmelidir.

2. Kendisine sdylenen her seyi tabii olarak iyice an-
lay1p kavrayabil-melidir. S6ylenen seyi, sdyleyenin
amacia ve bizatihi o duruma uygun olarak anla-
malidir.

3. Anladig, gordigi, duydugu ve idrak ettigi seyi ha-
fizasinda iyice tutmalidir. Kisacast higbir seyi unut-
mamalidir.

4 Cok uyanik ve zeki olmalidir. En ufak bir isaret gor-
diigiinde bile, bu isaretin ne anlama geldiginin der-
hal farkina varmalidir.

5. Zihninden gegenleri tiim agikligiyla ortaya koyabi-
lecek derecede giizel konugmalidir.

6. Ogrenmeyi ve 6gretmeyi sevmeli, buna kendini ve-
rip kolayca kabul etmelidir. Ayrica 6gretimin zor-
luklarina katlanmali ve bunun dogurdugu yorgun-
luktan sikayet etmemelidir.

7. Yeme, igme ve cinsi iligkiye digkiin olmamali, tabi-
at1 icdbi oyun ve eglenceden kaginip bunlarin vere-
cegi hazlardan nefret etmelidir.

8. Dogrulugu ve dogrular1 sevmeli, yalandan ve yalan-
cilardan nefret etmelidir.

9. Izzet-i nefis sahibi ve cdmertligi seven birisi olma-
lidir. Tabii olarak her tiirlii bayag1 seyden ruhunu
ylice tutmali, bunlardan daha yiice seylere dogru
yiikselmelidir.

10. Altin, giimiis ve diger diinyevi seyleri basit gérmelidir.

11. Tabiat1 geregi adaleti ve 4dil kimseleri sevmeli, hak-
sizliktan, zulimden ve bunlari igleyenlerden nefret
etmelidir. Hem kendi yakinlarina hem de bagkalari-
na adaletli davranmaly, insanlar1 byle davranmaya
tesvik etmelidir. Haksizia ugramis kimseye, iyi
ve giizel oldugunu diisiindiigii her seyi vermelidir.
Adaleti uygulamas istendiginde degil; sadece hak-
s1zlik ve kotiiliik yapmasi istendiginde dik durmasi-
n1 bilen birisi olmalidir.

12. Yapilmas: gerektigini disiindiigi sey konusunda
azimli ve kararli davranmali, korkmadan ve gevsek-
lik gostermeden cesur bir sekilde onu gerceklestir-
melidir.

Biitiin bu ozelliklerin tek bir insanda bulunmasi zor-

dur. Dolayisiyla insanlar arasinda dogugtan bu ozel-

liklere sahip sadece bir insan bulunabilir. Eger erdemli
sehirde boyle bir kimse bulunur ve biiyiidiikten sonra
yukarida belirtilen sartlardan [ilk] altis1 veya muhayyi-
le giicii agisindan bir denginin olmasi durumunda bu
sartlardan [ilk] besi kendisinde gerceklesirse, yonetici
o kisi olur. (...)

Kaynak:

Farabi, Erdemli Sehir Halkimin Goériisleri, Ceviren: M.
Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri iginde, Is-
tanbul 2003 , sf. 139-147 )
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Kendimizi Sinayalim Yanit Anahtari
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4.b

5.d

6.d

7.d

9.b

10.b

Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Farabinin Ya-
sami1 ve Yapitlarr” baslikli kismini yeniden goz-
den gegiriniz. Filozofla ilgili ad ve lakaplar ar-
sinda Averroes'in bulunmadigini géreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse {initenin “Fardbinin
Yasami ve Yapitlarr” baglikli boliimiinii yeniden
gdzden gegiriniz. {limlerin Sayimr'nin filozo-
fun yapitlar arasinda yer aldigini goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Farabinin
Varlik Anlayis1 ve Sudar Teorisi” baglikli kismi-
n1 yeniden gozden gegiriniz. Ay-iistii alemdeki
gok cisimlerinin ana maddesinin “esir” oldugu-
nu goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Farabinin Var-
lik Anlayist ve Sudtir Teorisi” baglikli kismini ye-
niden gézden gegiriniz. Var olmak ve varligini de-
vam ettirmek i¢in hicbir sebebe muhtag olmayan
varligin “zorunlu varlik” oldugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Farabinin
Varlik Anlayis1 ve Sudiir Teorisi” basliklr kis-
mini tekrar gézden gegiriniz. Filozofun Tanri-
alem iligkisini aciklamak tizere ortaya koydugu
teori ¢ercevesinde “psikolojik akillar’dan s6z
etmedigini goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse {initenin “Farabinin Varlik
Anlayist ve Sudtir Teorisi” baglikli kismini yeniden
gozden gegiriniz. Farabinin “faal akil’1 vahiy me-
legi Cebrail ile 6zdes saydigini géreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Farabinin
flimler Tasnifi ve Mantik Anlayis1” baglikli kis-
min1 yeniden gozden gegiriniz. “Fizik ilmi’nin
filozofun ilimler tasnifindeki bes ana bagliktan
biri olmadigini goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Farabinin
flimler Tasnifi ve Mantik Anlayis1” baslikli kis-
mint yeniden gozden gegiriniz. “Musiki’nin
bes sanattan biri olmadigini goéreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tnitenin “Farabinin
Varlik Anlayisi ve Sudiir Teorisi” baglikli kis-
muni tekrar gozden gegiriniz. Filozofa gore ay-
alt1 alemdeki varhlar: ay-iistii alemdekilerden
ayiranin “ilk madde” oldugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Farabinin
Devlet ve Siyaset Anlayis’” bashkli kismini
yeniden gozden gegiriniz. Fardbinin erdemsiz
devlet olarak nitelendirdikleri arasinda “degis-
meyen devlet’in yer almadigini goreceksiniz.

Sira Sizde Yanit Anahtari

Sira Sizde 1

Farabi, yoktan yaratma anlayisini Tanrrnin yetkinlik,
yiicelik ve askinlig1 bakiminda gesitli sakincalara yol
acacag disiincesiyle sudur teorisini gelistirmistir. Ona
gore “birden ancak bir ¢ikar” ilkesi uyarinca gokluk
iceren alem dogrudan Tanrryla iliskilendirilemez; ay-
rica yaratmanin “sonradan”lig1 zaman kavramini ¢ag-
ristiracagindan yaratma oncesi ve sonrasinda Tanrrnin
irade ve fiilinde bir degismenin s6z konusu olur. Diger
yandan ¢okluk aleminin dogrudan Tanrryla iliskilen-
dirilmesi 4lemdeki kétiiliigiin, mutlak iyi olan Tanrr'ya
isnat edilmesi anlamina gelir. Filozofun yoktan yarat-
ma anlayistyla baglantili gordiigii bu sakincalar onun
temellendirdigi sudtir teorisi baglaminda ele alindigin-
da soyle bir durum ortaya ¢ikar: Sudirun bir tir do-
gal zorunlulukla gerceklesmesi, tanrisal (ildhi) iradeyi
sinirlayici bir nitelik tagir. “Yaratma” gibi “sudtir” da bir
tiil/eylem oldugu i¢in o da zaman i¢inde gergeklesir ve
yaratmada giindeme gelen ¢agrisimlar sudtr icin de
gegerlidir. Tanri-alem iliskisi baglaminda 6ne siiriilen
“birden ancak bir ¢ikar” hipotezinin fa’al akil-alem ilis-
kisi i¢in s6z konusu edilmemesi bir geliski sayilabilir.
Ciinkii faal akil da manevi ve yalin (basit) varliktir. Bir
diger husus da semavi akillarin hem Tanrr'yr hem de
kendilerini bilmelerine karsilik Tanr’nin sadece kendi
zatini bilmesi anlayis1 O’nun yetkinligi ile bagdasmaz.

Sira Sizde 2

Farébi, insanin dogas: geregi medeni (toplumsal/siya-
si) bir varlik oldugu ve bireyler gibi toplumlarin gaye-
sinin de mutluluk oldugunu savunur. Ona gore en yiice
mutlulugun elde edilmesi yolunda pratik hayatin dii-
zenlenmesi, insanlarin belli amagclara yonlendirilmesi,
yardimlagma, dayanisma ve ahlakli bir yasayis i¢in din
zorunludur. Demek oluyor ki din, iyi veya kotii her top-
lumun en temel medeni unsurlarindan biridir. Filozofa
gore felsefe gibi dinin de bir egitim islevi oldugu kana-
atindedir. Bu baglamda bakildiginda Farabinin aslinda
birer dini ilim olan hukuk (fikih) ile kelimi1 medeni
ilimler kategorisine dahil etmesi, onun siyaset ve bilgi
felsefesinin dogal bir sonucu ve geregi olmaktadir.

Sira Sizde 3

Farabinin felsefi siteminde her insanin gayesi mutluluk
olup bu da varligin biitiinii hakkinda bilgi sahibi olmay1
gerektirir ve Ilimlerin Sayimr'nda siralanan disiplinleri
ierir. Her bir insanin tek bagina biitiin bunlarin {istesin-
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den gelmesinin imkéansizlig1 sebebiyledir ki Farabi mut-
lulugu toplumsal bir olgu, bir yonetim ve egitim- 6gre-
tim meselesi olarak goriir. Toplum hayat1 bir is boliimii
ve yardimlagsma alani olmanin yaninda bir de egitim ve
6gretim alanidir. Bu bakimdan yonetici, ayni zamanda
bir yol gosterici ve ogreticidir. Dogas1 geregi medeni/
toplumsal varlik olan insan Farabi'ye gore, diger insan-
larla bir arada yasamak durumundadir. Bireyler gibi
toplumlarin gayesi de mutluluktur. Ne var ki filozofun
en yiice mutluluk dedigi ger¢ek mutluluk, diinyevi ilgi-
lerin agildig1 bir biling durumunu isaret eder. Bu amaca
yonelmis bir medeni (toplumsal/siyasi) yapini “erdemli
toplum/devlet”, bu yapinin yoneticisi “erdemli bagkan”
olup erdemli bireyler de ancak boyle toplumlarda yetisir
ve yagarlar.

Yararlanilan ve Bagvurulabilecek
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Bu iiniteyi tamamladiktan sonra;
& Ibn Sin&’nin yagami ve yapitlarini 6zetleyebilecek,
& Ibn Sin&’nin varlik anlayigin1 degerlendirebilecek,
@ Ibn Sina'nin psikoloji anlayigini tartigabileceksiniz.

Varlik o Dis Duyular
o Zorunlu « I¢Duyular
e Zorunsuz o Akl
o Mahiyet o Sezgi
o Nefis o Kutsal Akil




IBN SINA’NIN YASAMI VE YAPITLARI
Asil adi Hiiseyin olan Ibn Sin 980 veya 981 yilinda Buhara yakinindaki Efsene
koyiinde dogdu. Talebesi Clizcani’ye yazdirdig: hayat hikayesi ve Ctizcaninin buna
ek olarak verdigi bilgiler sayesinde diger Islam filozoflarina oranla hakkinda daha
fazla bilgiye sahip bulunuyoruz. Islam diinyasinda ibn Sina kiinyesiyle taninmak-
la birlikte “bas tistad” anlaminda “es-seyhii’r-reis” unvani ile de anilir. Batida ise
genellikle Avicenna olarak bilinir. Filozofun babasi Abdullah aslen Belhli olup, o
dénemde Samani Devletinin bagsehri olan Buhara’ya yerlesmisti. Ismaili propa-
gandacilar1 (dailer) ile olan irtibati dolayisiyla evi felsefe, geometri ve Hint mate-
matigiyle ilgili konularin tartisildigi bir merkeze doniismiistii. Bu ortam nedeniyle
Ibn Sina erken yaslarindan itibaren felsefi konularla tanisti. Olaganiistii zekasiyla
dikkat ceken ve on yaginda Kurani ezberleyen Ibn Sina dil, edebiyat ve dini ilim-
lerin yani sira geometri, aritmetik, astronomi, mantik ve felsefe dersleri aldi. Bu
alanlarda iyi bir donanima sahip olduktan sonra tip tahsiline bagladi. On sekiz ya-
sinda iken saray hekimligine getirilmesi, zengin bir tip ve felsefe literatiiriiniin de
bulundugu saray kiitiiphanesinden yararlanmasi i¢in 6nemli bir imkan saglamistir.

Samani Devletinin 1005 yilinda ¢okmesi iizerine Buharadan ayrilmak zorun-
da kalan filozof, ilk olarak Harizm bolgesinde bir kasaba olan Giirgenge (Urgeng)
gitti. Buranin yoneticisinden biiyiik saygi goren Ibn Sind’ya Giirgeng'te kaldig
slirece maag baglanir; ayrica emirin sarayinda {inlii bilgin Birtini ve daha bagka
alimlerle tanigir. Gazneli Mahmud’un davetine olumlu karsilik vermeyen ibn Sina
Giirgeng’ten de ayrilmak zorunda kalir. Yedi yil kadar siiren seyahatin ardindan
Ciircana giden Ibn Siné biyografisini de kaleme alan grencisi Ciizcani ile burada
tanigir. Iki yil boyunca bir yandan gesitli dersler verirken bir yandan da eserlerini
kaleme alan filozof Ciircandan ayrilarak bir miiddet Rey, Kazvin ve Hemedanda
bulunur. 1024’te Hemedanr gizlice terk edip Taberan iizerinden Isfahan’a geg-
mek durumunda kalir. Bir stire Alatiddevlenin vezirlik gorevini de yiiriiten ve
Isfahandaki hayati nispeten siikiinet i¢inde gegen filozof yakalandigi kulung has-
taliginin tedavisinde basarili olamaz. 1037 yilinda Alaiiddevle ile birlikte ¢iktig
Hemedan seferi sirasinda elli yedi yasindayken vefat eden Ibn Sindnin mezar1
Hemedandadir. (Alper, 1999: 319-322)

Islam diisiince tarihinde Kindinin ¢alismalariyla baglayan felsefe hareketini
Farabi terminoloji, yontem ve problemleri agisindan sistemlestirmis, Ibn Sina ise
kendi dénemine kadar olusan zengin felsefe birikimi yeni bastan isleyip biiytik bir
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kiilliyat halinde degerlendirmistir. Sistem sahibi bir filozof olarak ibn Sina, Islam
tilozoflar1 arasinda ontoloji ve psikolojinin yani sira bilgi problemi tizerinde en faz-
la duran diigiiniir konumunda goriilmektedir. Eserlerinin ¢ogu ortagagda Latince
ve Ibraniceye ¢evrilmis olan filozofun Bati iizerindeki etkisi “Latin Ibn Sinaciligr”
vasitasiyla ylizyillarca siirmiis, ozellikle el-Kdniin adli 6limsiiz eseri Bat1 tiniver-
sitelerinde on dokuzuncu yiizyila kadar okutulmustur (Kaya, 2003: 276). Gutas,
filozofun felsefe tarihindeki etkin ve ayricalikli konumuna “Ibn Sin&nin felsefesi
o kadar bagarili bir felsefedir ki, ondan sonraki biitiin felsefi faaliyet kendisini
onunla tanimlama yoluna gitmistir; artik Aristo okunup serh edilmiyordu, ¢iinki
Ibn Sina vard:” ifadesiyle dikkat ceker (Gutas, 2004: 137).

Eserlerinden bazilar1 sunlardir: Mantiga Giris (el-Medhal), Yorum Uzerine (el-
[bare), I1. Analitikler (el-Burhan), Metafizik (el-Ilahiyyat) I-11, Fizik, I-II, Kitabu’l-
Hiddye, en-Necdt fi’l-hikmeti'l-mantikiyye ve't-tabiiyye ve'l-ilahiyye, Tevhidin
Hakikati ve Niibiivvetin Ispati Uzerine (er-Risaletii’l-arsiyye fi hakaiki’t-tevhid ve
isbatin-niibiivve), Isaretler ve Tembihler (el-Isarat ve't-tenbihat).

IBN SINA’NIN VARLIK ANLAYISI

“Felsefe” ve “hikmet”i es anlamli terimler olarak kullanan Ibn Sind’ya gére en ge-
nel anlamiyla felsefe “insanin, esyanin yahut biitiin var olanlarin hakikatine vakif
olmak suretiyle yetkinlesmesi'dir. Var olanlar iki kisma ayrilir: (1) Tanri, akil/me-
lek ve dogal nesneler gibi varlig1 insanin irade ve fiiline bagli olmayan varliklar.
(2) Varlig1 insan irade ve fiili ile meydana gelen seylerdir. Ilk kissmdaki varliklara
iliskin bilgiye teorik (nazari) felsefe, ikinci grupta yer alan seylerin iliskin bilgiye
ise pratik (ameli) felsefe denilir. Teorik felsefenin amac1 insanin bilmek suretiyle
yetkinlesmesini saglamak iken, pratik felsefe insanin bildiklerini yapip uygulaya-
rak ahlaki yetkinlige ulagmasini amaglar (Ibn Sin4, 2006: 5; 2008: 2). Su halde Ibn
Sin&’ya gore felsefe dogru bilgi ve dogru davranis ile yetkinlesmeyi saglayan bir di-
siplin ve ¢abanin ad1 olmaktadur. Filozof, ger¢ek anlamda felsefeden (hikmet) soz
edilebilmesi i¢in bu disiplinin metafizik ve teolojiyi (ildhiyyat) kapsamasi gerek-
tigini vurgular. Ciinkii ona gore gercek anlamda varlik Zorunlu Varlik yani Tanr1
olup Ona iliskin bilgiye sahip olmayan kisi bilge (hakim) sayillamaz. Bununla bir-
likte insan, varliklarin ve Tanrrnin hakikatini tam olarak bilemeyeceginden onun
bilge olugu gercek anlamda degil, ancak mecaz olarak anlagilmalidir. Bu arada Ibn
Sin&nin felsefeyi metafizik ve teolojiye indirgedigi gibi ¢ikarimin dogru olmaya-
cagi, onun metafizik ve teolojiyi felsefenin vazgecilmez unsuru olarak gordigi
belirtilmelidir (Alper, 2008: 49-50).

Metafizik alana iliskin diistincelerini temellendirmede o6nceki filozoflardan
onemli 6l¢iide yararlanmis olmakla birlikte Ibn Sina, miras olarak devraldigi mal-
zemeyi kendi sistemi baglaminda islerken elestirici ve segici bir tavir takindiginm
soyler. Bu tavrin ilk belirtisi onun, metafizigin inceledigi “konu”lar (mevzi’) ile
aragtirdig1 “sorun’lar (matlab) arasinda temel bir ayirima gitmis olmasidir. Ona
gore biitiin varliklarin ilkesi yahut nihai sebebi olan Tanri, metafizigin inceledigi
bir “konu” degil, arastirdig1 en temel “sorun’dur. Ciinkii bir seyin herhangi bir di-
siplinin konusu olmasi yani mahiyet ve niteliklerinin arastirilabilmesi i¢in, 6nce-
den bir veri yahut 6n-dogru (miisellem, aksiyom) olarak bulunmasi gerekir. Oysa
metafizik diginda Tanrrnin varligini bir veri ve bir 6n dogru olarak ortaya koyacak
bir disiplin s6z konusu degildir. Su halde Tanrr'nin varligini kanitlamak metafizige
diistiigiinden, Tanrr'nin varligi onun konusu degil sorunudur. (Ibn Sin, 2004: 3-5)
Ibn Sindya gore metafizigin ilk konusu, biitiin varliklar ve varlik tarzlari arasinda
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ortak bir ozellik/durum (emr) olan “varolan olmasi bakimindan varolan™dir (ibn
Sina, 2004: 11).

Farabi gibi Ibn Sina da varlik kavraminin insan aklinin ulasabilecegi en genel
ve agik se¢ik kavram oldugunu, dolayisiyla tanimlanamayacagini soyler. Varlig
tanimlamaya yonelik her girisim ve ortaya konacak her bilgi, varlik hakkinda
zihni uyarmanin 6tesinde hicbir anlam tagimaz. Ibn Sind’ya gére varlik ve genel
olarak metafizik alana iliskin bilgi, mantiki kanitlara dayali ve dolayl bir bilgi ol-
may1p dogrudan dogruya akil yoluyla (sarih irfani akil) kavranan bilgidir. Ayrica
varlik ve metafizik alana iligskin bilgi ve kavramlar salt bicimsel degil icerigi ve
tiili gercekligi olan kavramlardir. Su var ki zihinde tasavvur edilen her seyin zihin
disinda da mutlaka bulundugu/bulunacagi konusunda kusku duyulacag: agiktir.
Ibn Sin&ya gore bu kusku, zihinde tasavvur edilen seyin “neligi” ile “varligi’nin
ayr1 seyler olmasiyla ilgilidir (Durusoy, 1999: 326).

Ibn Sin4, zorunlu varlik ile zorunsuz varlik ayirimini ilk defa vurgulu bir sekil-
de ortaya koyarken, bunlarin arasindaki temel farki yahut ayiric1 6zelligi sebebi-
nin olup olmamasi seklinde belirler. Ozii itibariyle zorunlu varligin bir sebebinin
olmamasi, Ibn Sin&ya gore, bir sebebi olmasi durumunda varligini o sebepten
almak durumunda kalacag1 ve bunun da onu 6zii itibariyle zorunlu varlik olmak-
tan ¢ikartacag diisiincesinden ileri gelir. Zorunlu varligin bir sebebinin bulunma-
masinin anlami ise varliginin bir bagka varliga denk, goreli ve degisken olmamasi;
¢okluk icermemesi ve higbir seyin hi¢bir acidan O’nun hakikatine ortak olmama-
sidir (Ibn Sina, 2004: 87-88). Zorunsuz varligin ise Ibn Sin&ya gore hem varlig
hem de yoklugu bir sebebe baglidir. Zira “zorunlu olmayan ve var oldugu veya
var olmadig1 farz edildiginde herhangi bir imkansizligin s6z konusu olmadig1”
zorunsuzun hem yok iken var olmasi hem de var iken yok olmasi, kendisi disinda
bir sebebin varligini gerektirir. ibn Sina varlik-mahiyet ayirimini iste bu noktada,
yani zorunsuz varligin, yokluk karsisinda varliginin ya da varlik karsisinda yok-
lugunun belirlenmesi (tahsis) baglaminda giindeme getirir. Bir seyin yoklugu ya
da varhiginin belirlenmesinde o seyin mahiyetinin yeterli olup olmamasi seklinde
iki secenek ortaya ¢ikar. Sayet onun mahiyeti iki durumdan (varlik ve yokluk)
herhangi birinin gerceklesmesi i¢in yeterli ise o sey 0zii geregi zorunlu demektir.
Eger mahiyet, kendiliginden bilfiil varlik haline gelmede yeterli olmuyorsa bu du-
rumda varlig1 6zii disindaki bir bagka seyden kaynaklaniyor demektir ki bu varlik
ile neligin ayr1 seyler oldugu anlamina gelmektedir. (Ibn Sina, 2004: 89-90)

Ibn Sina ayni sonuca, bir bagka agidan da varliklarin “duyularla idrak edilebi-
len varliklar” ve “sadece akil yoluyla idrak edilebilen varliklar” seklinde iki sinif
olusundan hareketle de ulagir. Sozgelimi Ali isimli herhangi bir “insan” ele alindi-
ginda bu zaman ve mekan iginde bulunan, gesitli hal ve nitelikleri olan bir varlik-
tir. Fakat “insan” sadece su veya bu birey olmanin 6tesinde biitiin insanlarda ortak
olan tiimel (kiilli) bir anlami da isaret eder ki bu tiimel mananin zihin disinda du-
yular tarafindan kavranabilecek bagimsiz bir varligi yoktur. Yani onun varligi zihni
olup sadece akil yoluyla kavranabilir. Ibn Sina bu yaklagiminda tiimeller Platonda
oldugu gibi zihin disinda bir sekilde gercekligi bulunan seyler olarak goriilmez.
Mesela “hala” (bosluk) ve “sonsuz” kavrami zihinde tasavvur edilebildigi halde
dis diinyada fiilen bulunduklar: disiiniilemez. Fakat bir sekilde var olduklar: ka-
bul edilmeden de bir seyin “var olmadig1” da séylenemez ki bu durum “zihinde
varlik” ve “dis diinyada varlik” ayiriminin en 6nemli dayanagini olusturmaktadir
(Cabiri, 1999: 567-568). Varligin zihinde varlik ve dis diinyada varlik seklinde iki-
ye ayrilmasi, biraz 6nce deginilen “nelik” ve “varlik” (mahiyet ve viictid) iliskisini

Filozofun nelik-varlik ayirmini
“zorunlu varlik” (el-vdcibiil-
viicid) baglaminda degil,
sadece “zorunsuz varlik”
(el-miimkinii’l-viicid)
kategorisine giren varliklar
agisindan giindeme getirdigi
belirtilmelidir. 0, Tann
disindaki biitiin varliklanin dig
diinyadaki mevcudiyetlerini
ifade eden “varlik”larinin yani
sira bir de “mahiyet” adi verilen
bir kavramsal gercekliklerinin
bulundugunu ileri siirer; yani
nelik-varlik ayinmi sadece
degisime ugrayan seyleri
degil, Tann digindaki biitiin
varliklari icermektedir (Kaya,
2008: 188).
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Varlik teriminin ifade ettigi
anlamlardan biri de bir
nesnenin (sey) kendisine
gore var oldugu, bir baska
syleyisle onu o sey kilan
“hakikat"tir. Sozgelimi bir
ticgenin hakikati “iicgen’,
beyazin hakikati “beyaz"dir
ve onlar icin “dzel varlik” ve
“mahiyet” olmaktadir. Hemen
belirtilmeli ki “hakikat”
anlamindaki varlik yani
mahiyet ile “ispat” (miisbet,
sabit olmus, gerceklesmis)
anlamindaki varlik farkli
seylerdir; dahasi varligin
hakikat anlamini tagimasi igin
isbat anlamini icermemesi
gerekir.

giindeme getirir ki bu konuyu ontolojinin en temel problemlerinden biri olarak
irdeleyip tartisan ilk diisiiniir Ibn Sina olmustur.

Ibn Sindya gére varlik (viiciid), kendisi disinda bir baska terim ve kavramla
agiklanamayacak derecede yalin, ancak diger her seyin agiklanmasinda hareket
noktasi olan ve anlami ilk hamlede zihinde canlanan bir kavramdir. Varlik bir
bakima cevher ve araz olmak {izere iki kategoriye ayrilir; insan, tas ve aga¢ gibi
herhangi bir dayanaga ihtiya¢ gostermeksizin var olan somut cevherlerin “bir
tiir mahiyet”inden soz edilebilir (Ibn Sina, 2005: 93). Ibn Sindya gore varlik, Ibn
Riigd’iin ileri stirecegi gibi varolanlar i¢in esit derecede bir genel cins ve kategori
olmayip, 6ncelik ve sonralik iliskisi i¢cinde hepsinin kendisinde birlestigi (ittifak)
“ortak bir kavram” durumundadir (Iibn Sina, 2004: 31). Ibn Sina bu sonuca, haki-
katin zihinde yahut dis diinyada oldugunun sdylenebilmesinden hareketle varmis
olmakla beraber, mahiyetin ispat anlamindaki varliktan biisbiitiin ayr1 diisiiniile-
meyecegini de belirtmistir (Ibn Sina, 2004: 29-30).

Ibn Sin&’ya gore bir seyin yakin cinsi ile yakin faslindan elde edilen gercek tanim
(el-haddii’l-hakiki), o seyin ozsel (zdti) varhiginin yetkinligi (kemal) demek olan
“mahiyet’ini gosterir ve onun kuvve halindeki ve fiil halindeki biitiin 6zsel nitelik-
lerini igerir. Tikel (ciz’, ferdi) varliklarin bu anlamda bir taniminin bulunmadigini
ileri siiren Ibn Sina, onlar hakkinda tanima benzer gekilde dile getirilen ifadelerin
sadece bir isimlendirmeden ibaret kalacag: goriisiindedir. Ona gore tikel varliklar
tanimlanamaz, yalnizca isaretle gosterilebilir. Tanim mahiyeti gosterdigine gore,
tanimi olmayan bir seyin mahiyetinden de soz edilemeyecegi icin, tikel varliklarin
mahiyetinin bulunmamasi gerekir. Diger taraftan biraz énce Ibn Sin&'nin, varlik
bakimindan bir dayanaga ihtiyac1 olmayan cevherlerin yani tikel varliklarin “bir
tiir mahiyet’inden soz ettigi belirtilmisti. Bunun bir geliski oldugu seklindeki de-
gerlendirme karsgisinda ibn Sindnin cevabi, cinsin cins olma bakimindan bir ma-
hiyetinin bulundugu, tiiriin tiir olma bakimindan bir mahiyetinin bulundugu, tikel
varliklarin da tikel varlik olma bakimindan mahiyetlerinin bulundugu; ancak bii-
tiin bu mahiyetlerin bir isim ortaklig1 disinda herhangi bir benzerlik tasimadiklar:
seklindedir (Ibn Sin4, 1331: 124-125; 2004: 216-219). O bu goriisiini “stiret/form”
ve “kiilli/tiimel” kavramlar1 baglaminda temellendirir. Biitiin “basit” seylerin “ma-
hiyet” ile “zat”mnin ayn1 oldugunu belirten filozof, bunu basit varlikta “alic1 unsur/
dayanak/madde” bulunmamasina baglamakta ve stiretin ayn1 zamanda “mahiyet”
oldugunu belirtmektedir. Kald1 ki madde ve stiretten olusan seyler basit degil bi-
lesiktir; bilesiklerde stiret daima mahiyetin bir ciiz’ti durumundadir. Ciinkii birle-
sik varlik tek bagina madde veya tek basina stiret olmayip, bu ikisinin toplamidir.
Mahiyet ise madde ve streti bir araya getiren birlesim (terkib) sonucunda ortaya
¢tkan yeni birligin/biitiinliigiin (vahdet) kendisidir. $u halde basit ile birlesik na-
sil farkli seylerse, onlara iliskin mahiyetler de farkl1 seylerdir. Hem cins ve tiirin
yani kiillilerin hem de ferdin yani ciiz'ilerin iste bu anlamda bir mahiyetinden s6z
edilebilir (ibn Sina, 2004: 216-218). Ayn1 hususu kiillilerin ii¢ farkl tarz yahut dii-
zeyinden soz ederken de dile getiren Ibn Sind’ya gore oncelikle ve ezelden beri fa’Al
akilda, ikinci olarak dis diinyada ve nihayet insan aklinda olmak iizere ii¢ cesit
tiimel yahut mahiyet bulunmaktadir. Bunlardan ilkine “dogal” (tabi’), ikincisine
“akl”, tiglinciisii de “mantiki” mahiyet yahut tiimel (kiilli) adin1 veren Ibn Sina icin
gercek ve asil olan “tabii mahiyet’tir (Ibn Sina, 2006: 58-64).

Biitiin agiklamalar gsteriyor ki Ibn Sina “varhik”in ayn1 zamanda “nelik”i (mahi-
yet) ifade edebilmesi i¢in onun “ispat” (miisbet, sdbit) anlam1 tasimamasi yani somut
ve tikel hale gelmemis olmasi gerektigini savunmaktadir. Ona gore asil mahiyet olan
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tabii méhiyet, dis diinyadaki tikel varliklarda degil cins ve tiir gibi tiimellerde bu-
lunmaktadir. Ibn Sina, ferdi varliklarda mahiyet olarak gériilen seyin yalnizca bir
isimlendirmeden ibaret oldugunu, dolayisiyla onlarin tanimindan da s6z edilemeye-
cegini sdylerken, Ibn Riigd tam tersine hem tanimin hem de tanimu olusturan cins ve
tiriin yani tiimellerin, zihnin tarafindan tikellerden soyutlanip kuvveden fiile ¢ika-
rilarak olugturuldugunu savunacaktir. Bu durumda Ibn Riigde gére mahiyet ile var-
lik birbirinden ayrilacaksa, bu ayirim yalnizca zihindeki kavramlari gosteren “dogru
anlamindaki varlik” ile mahiyet arasinda s6z konusu edilebilir. Bu ise varlik-mahiyet
ayiriminin ontolojik degil, mantiki ve epistemolojik bir deger tasidig1 anlamina gelir.
Oysa Ibn Sind’ya gore varlik-nelik ayiriminin hem epistemolojik ve mantiki hem de
ontolojik degeri ve gegerliligi bulunmaktadur. (Sarioglu, 2003: 166)

ibn Sin#1n 6nemle iizerinde durdugu mahiyet-varlik ayiriminin, Bat1 ortacaginda
cokga tartigilan tiimeller sorunuyla iliskisini irdeleyiniz.

IBN SINA’NIN PSIKOLOJi ANLAYISI

Aristo gelenegine uyarak doga felsefesinin bir boliimii olarak islemekle birlikte Ibn
Sin4, psikolojiye (ilmiin-nefs) diisiince sisteminde merkezi bir konuma oturtarak
onu bilgi teorisi, mantik, metafizik, ahlak ve din felsefesiyle iliskilendirmistir. Fi-
lozofa gore bu disiplinin konusu nefsin varligini ortaya koyup onun yapisi, giigleri
ve niteliklerini incelemektir. Ibn Sin4 varolanlarin en degerlisi (esref-i mevciidat)
saydig1 ve beden-nefis ikiligi icinde degerlendirdigi insanin asil degerinin nefisten
ileri geldigi gortisiindedir. Bagimsiz varlig1 bulunan nefis cisimsiz ve yalin (basit)
bir cevher olup cisimde dogal olarak bulunan bir gii¢ degildir. Bu yaklagimuyla,
nefsi adeta bedenin kendisinde igkin olarak bulunan bir yetkinligi ve fonksiyonu
gibi goren Aristodan farkli diisiindiigiinii ortaya koyan Ibn Sina, nefsin tanimi
konusunda onunla ayni fikirdedir; yani o da nefsi “organik dogal cismin ilk yet-
kinligi” seklinde tanimlar. Filozof, nefsi ilk yetkinlik olarak nitelendirmesi, dogal
organik cismin bilfiil varliginin nefis sayesinde gergeklestigine isaret eder. Bunu
izleyen ikinci yetkinlik ise insanin duyumsama ve hareket etmesi gibi tiire iliskin
ozelliklerin fiilen ortaya ¢ikma durumudur. (Alper, 2008: 79)

Bitkiden baslayip insana dogru yiikselen canl tiirleri arasindaki siradiizeninde
en asagida yer alan bitkisel nefis, bitkilerin sahip oldugu beslenme, biiyiime ve
tremenin; ikinci diizeyi teskil eden hayvani nefis anilan 6zellik ve fiiller birlikte
hayvanlarda goriilen duyu idraki ve buna bagli hareketin ilkesidir. En iist diizeyi
olusturan insan nefsi ise bitkisel ve hayvani nefisten kaynaklanan biitiin gii¢ ve
tiillerle birlikte insana 6zgii akil idraki, diisiinme ve iradeli fiillerin ilkesidir. Yani
hayvani nefis bitkisel nefsin, insani nefis ise hem bitkisel hem de hayvani nefsin
gliclerini igeren bir yetkinlik durumunu ifade etmektedir. Fakat bu higbir sekilde
insanin bitkisel, hayvani ve insani olmak iizere ii¢ ayr1 nefse sahip oldugu anlami-
na gelmemekte; Aristoteles ve Farabi ile birlikte Ibn Sina, Platondan farkli olarak
her bir bedenin bir tek nefsi bulundugunu savunmaktadir. (Alper, 2008: 80-81).

Insanin teorik ve pratik yonden yetkinlesmesi, insan nefsinin giiglerinin bir-
biitiiniin unsurlar: olarak kendi islevlerini bir uyum ve ahenk icinde yerine ge-
tirmelerine baglidir. Bu anlayistan hareketle Ibn Sina, nefsin giiglerini islevleri
baglaminda alt-birlikler olusturacak sekilde siniflandirma yoluna gitmistir. Buna
gore canliligin asgari sartlari olan “beslenme”, “biiyiime” ve “lireme” ile birlikte in-
san nefsini olusturan giigler, 6nce (a) idrak giicii, (b) hareket giicii ve (c) diisiinme
glicii olmak tizere ii¢ grupta toplanir.

1 SIRA SiZDE
0

ibn Sind, nefsi sadece insan
tiirine 6zgii bir unsur olarak
gormez; organik varliklardaki
biitiin biyolojik, fizyolojik ve
psikolojik oluglarin yani sira
gok cisimlerinin hareketini de
nefislerin islevi olarak goriir.
Olus ve bozulus diinyasinda
bitkisel (nebati), hayvani ve
insani olmak iizere {ic tiir nefis
bulunmaktadir. Nefsin tiiriinii
onu taglyan cismin mizaci
belirler.
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(a) Idrak giicii kapsaminda besi dis, besi de i¢ olmak {izere toplam on ayr1
duyu yetisi bulunur. (al) Bunlardan dokunma, tatma, koklama, isitme ve gérme
“dis idrak giici” yahut “dig duyular” olarak adlandirilirken (a2) ortak duyu, ta-
sarlama/hayal, tahayyiil/tefekkiir, vehim, belleme/hatirlama yetileri de “i¢ idrak
giicii” yahut “i¢ duyular” seklinde isimlendirilir. Ibn Sin&'nin bes dis duyu giiciine
karsilik gelecek sekilde yine bes i¢ duyu olarak siraladig idrak yetilerinin islevleri
kisaca soyle agiklanabilir: (i) Ortak duyu, dis duyu giiglerinin nesnelere iligskin
olarak ayri ayr1 algiladig1 duyu verilerini nesnenin dis diinyadaki durumuna uy-
gun sekilde yeniden bir-biitiin halinde idrakini saglar. (ii) Ortak duyu tarafindan
yeniden bir-biitiinliik i¢inde algilanan nesnelere ait tikel suretleri oldugu gibi sak-
lama isini tasarlama giicii yapar. (iii) Tasarlama giiciiniin sakladig: tikel suret-
lere iliskin olan fakat dis duyularin idrak edemedigi sozgelimi “kurt” suretinin
cagristirdigr “tehlike/diisman” gibi “tikel anlam”lar1 idrak eden vehim giiciidiir.
(iv) Vehim giiclintin algiladig: tikel anlamlar belleme/hatirlama giicii tarafindan
saklanir ve biriktirilir. (v) Tasarlama giictinde biriken/saklanan tikel suretler ile
belleme/hatirlama giiciinde depolanmis olan tikel anlamlari, tikel 6zelliklerden
soyutlayip tiimel kavramlara doniistiirme, bunlar1 birlestirme ve ayristirma islem-
lerini tahayyiil/tefekkiir giicli gerceklestirir. Bu giig, sozgelimi iki ayr1 anlam olan
“altin” ve “dag™ birlestirip “altin-dag” seklinde yeni bir imge iiretebilir. Bu giig,
ayristirma ve birlestirme iglevini vehim giictintin yonlendirmesiyle gerceklestirdi-
ginde “tahayyiil/hayal kurma giicii” (el-kuvvetii’l-miitehayyile), akil giiciiniin yon-
lendirmesi altinda ger¢eklestirdiginde ise “tefekkiir/dtisiinme giicti” (el-kuvvetii’l-
miifekkire) adin1 alir. (Ibn Sin, 2005: 111-112)

(b) I¢ ve dis duyularin elde ettigi veriler dogrultusunda sekillenen iradeye bagli
olarak sinir ve kaslar aracilig1 ile organlar1 hareketini saglayan, “hareket giicti’diir.
Bu giiciin islevini yerine getirebilmesi, Ibn Sind’ya gére {i¢ seye baglidir: Bunlarin
ilki, idrakin sonucunda olusan bilgi; ikincisi bilgiye dayali olarak sekillenen istek/
arzu/ofke (el-kuvvetiin-niiziliyyetiis-sevkiyye, el-kuvvetii’l-gadabiyye); G¢lnciisii
de istek ve arzu dogrultusunda sinir sistemini ve kaslar1 harekete gecirme/yapma/
eyleme giictidiir (el-kuvvetir’l-faile). (ibn Sina, 2005: 120-121)

(c) Insan nefsini diger nefis tiirlerinden ayiran onun “diisiinme-konusma-eyle-
me” isleviyle (en-nefsi’n-natika) donatilmis olmasidir. Insani insan kilan bu islevi
gerceklestiren giicler (1) bilme (4lime) ve (2) eyleme/yapma (amile) giigleri olmak
tizere ikiye ayrilir. Aristocu gelenek dogrultusunda Ibn Sin&nin “teorik akil” (el-
akli'n-nazari) olarak da adlandirdig1 “bilme giicii’, esas itibariyle insanin gercek ve
degismez bilgiyi olusturan maddi ve tikel niteliklerden soyutlanmuis tiimel suret ve
kavramlar ile ilk ve ikincil akledilirleri idrak ederek bilgi tiretmesini saglayan gii¢-
tiir. Ayrica ulvi olana doniik yapisiyla insanin metafizik alanla iligkisini kuran, bu
alana iligkin bilgiyi elde ederek nazari yetkinlige ulagmasini saglayan da teorik akil
giiciidiir. Ibn Sin&nin yine gelenegi izleyerek pratik akil da (el-akli’l-ameli) dedi-
gi eyleme giict (el-kuvveti'l-amile), insan bedenini hareket ettirerek diisiinceye
dayali iradeli eylemlerin gerceklestirilmesini saglar. Pratik akil islevini yerine ge-
tirirken nefsin baska giicleriyle isbirligi icinde olur. S6zgelimi onun istek giiciiyle
(niiziliyye) olan iliskisinden giilme, aglama, utanma, heyecanlanma ... vb. duygusal
haller ortaya ¢ikar. Pratik aklin tahayytil ve vehim giicii gibi i¢ duyularla isbirligin-
den olus-bozulus alemindeki tikel olgu ve olaylarla ilgili uygulamaya déniik bilgi
ve sanatlar meydana gelir. Filozofa gore iyi-kotii, glizel-¢irkin, yararli-zararh gibi
insan davranislarini yonlendirici yargilari olusturan da yine ameli akil olmaktadir.
Ibn Sin4, erdemli davraniglar ortaya koymak suretiyle insanin pratik yani ahlaki
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yetkinlige ermesi i¢in bu giiciin beden giiglerine egemen kilinmasi gerektigi gorii-
siindedir. (Ibn Sina, 2005: 112-113)

Bilgi probleminin bir boyutu olmakla birlikte Ibn Sin&nin psikoloji kapsamin-
da irdeledigi konulardan biri de bilme siirecinin nasil isledigi hususudur. Ona
gore en temel Ozelligi bilmek, istemek ve yapmak olan insan, her gesit bilgiye
ulagabilecek donanim ve yetenege sahiptir. Ibn Sina, bilmenin zihnin soyutla-
ma yapmasiyla basladigini belirterek bunu idrak terimiyle ifade eder. Diger bir
deyisle bilme, zihnin soyutlama yoluyla nesnenin suretini alip kavram ve bilgiye
doniistiirmesinden ibarettir. Filozofun yaklasimina gore nesneler diinyasina ilis-
kin veriler ¢esitli asamalardan gegerek zihne ulasir, zihin bunlar1 kendine 6zgii
islemlerden gegirerek bir kavram (tasavvur) veya bir yarg (tasdik) elde eder ki bu
slirece diistinme (fikir) denilmektedir. Dis ve i¢ duyularin sagladig: veriler iize-
rinde diisiinmek Ibn Sin&’ya gore gercek anlamda bilmek degil, bilgiyi istemektir.
Farabi gibi Ibn Sina da bilginin kazanilmasi i¢in birer bilgi vasitasi olarak yalniz
duyularin veya diistinme giiciiniin yeterli olmadig1 goriisiindedir. Ona gore edil-
gin/pasif olan bilme giicii olan teorik akli kuvveden fiile ¢ikaran faal akildir. Su
halde tam ve dogru bilgi, gézlem ve deneyle elde edilen veriler iizerinde diisiinme
neticesinde ulastig1 yatkinlik diizeyindeki insan aklini, faal aklin aydinlatmasiyla
(israk) gergeklesir ki diisiinme bir anlamda, zihni faal aklin etkisine hazirlamak-
tan baska bir sey degildir. D1s ve i¢ idrak siiregleri yalnizca insan aklinin faal akilla
iliskiye gecip (ittisal) onun akitacag (feyz) timelleri alacak yatkinlik ve yetkinlige
ulagmasini saglayan siireclerdir. Demek oluyor ki Ibn Sind’ya gore gercek bilginin
olusumu sadece idrak siireclerime indirgenerek agiklanamaz; ¢tinkii bilginin kay-
naginda fizik diinyay1 agan bir metafizik boyut s6z konusudur.

Bu siirecin agiklanmasi baglaminda giindeme getirilen psikolojik akillar teori-
sinde Messai gelenegi izleyen Ibn Sindya gore insanin sahip oldugu bilme yetenegi
“glig/kuvve halinde akil’, bu yetenekle diisiincenin ilkelerinin kazanilmasi “meleke
halinde akil’, bu ilkelere dayanarak gozlem ve deneyle nesnel diinyanin bilgilerinin
kazanilmas1 “fiil halinde akil’, faal aklin etkisiyle zihnin bu agamalardan gegerek
mitkemmellik diizeyine ulasmis hali “kazanilmig/miistefad akil” adini alir. Bu sii-
recte insanin teorik/nazari aklinin gii¢ halindeki akil asamasindan tam yetkinlik
asamast olan kazanilms akil diizeyine ¢ikmasini saglayan faal akil olmaktadir. An-
cak diisiinme islemi, her zaman insani gercek bilgiye ulagtirmayabilir, bu konuda
daha etkin ve kestirme olan yol “sezgi’dir. Ibn Sin4, kendine 6zgii vahiy bilgisinin
peygamberin zihninde nasil ortaya ¢iktigini da bu ¢ergevede agiklar. Ona gore pey-
gamberler diger insanlara gore ¢ok daha giiglii bir akil ve sezgi giiciiyle donatil-
diklarindan, herhangi bir 6grenim gérmeden ve idrak stireglerine gerek olmadan
faal akilla mitkemmel bir iliski kurabilecek durumdadirlar ki, peygambere 6zgii bu
yetkinlik durumuna Ibn Sina “kutsal akil” adini verir. (Ibn Sina, 2005: 113-115)

ibn Sina hangi ihtiyaca dayal olarak “kutsal akil” kavramini ortaya atmis olabilir?
Tartisiniz.

Insan bedeninin en 1limli bir mizaca sahip olusu dolayisiyla yalnizca insan nef-
sinin bagimsiz cevher oldugunu séyleyen Ibn Sind, bu 6zellikteki insan nefsi ile
beden arasindaki iligkiyi de irdeler. Ona gore bedenden ayr1 bir cevher olan nefsin
bedenle iliskisi, suretin maddeyle olan iliskisine benzemez; dolayistyla mizacin
bozulmas: demek olan 6liimle birlikte bedenden ayrildiktan sonra da insan nefsi
varligin1 devam ettirir, yani 6liimsiizdiir. ibn Sin4, Aristoteles'ten farkli olarak be-

aklin insan aklr ile iligkisini,
glinesin gorme giiciiyle
olan iliskisine benzetir. Ona
gore daima etkin olan faal
akil tiimel suret ve bilgilerin
kaynagudir. Dolayisiyla lbn
Sina epistemolojisinde,
tiimel kavram ve bilgilerin
ortaya cikisi nceden

dis ve i¢ duyularca idrak
edilmis olan tikel suret ve
kavramlarla iliskilendirilmez;
clinkii filozofa gdre mahiyet
yahut gercek timeller

tikel varliklarda ve onlarin
tikel kavramlarinda
bulunmamaktadir.

Filozofa gdre diisiinme

bir zaman siirecinde
gerceklesirken, sezgi bilginin
adeta zamansiz olarak bir
anda kazanilmasi durumudur.
Bununla birlikte sezgi insanin
iradesi diginda gerceklestigi
halde diisiince daima iradeli
bir faaliyettir.

% D
2
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Nefsin bedensiz

diisiiniilebilecegi fakat nefis
olmadan tek bagina bedenin

bulunmayacagina dikkat

ceken filozof, bu iliskide beden

ve organlarin adeta nefsin

elbisesi konumunda oldugunu

soylemek ister.

SIRA SiZDE

2/

denden ayrildiktan sonra varligini siirdiirecegini soyledigi nefsin, 6nceden degil
de bedenle birlikte var oldugunu savunarak da Platondan farkl diisindiigiinii or-
taya koyar (Durusoy, 1999, 325).

Ibn Sina, nefsin cevher oldugunu kanitlamaya calisirken duyu-hayal idraki ve
akal idraki arasindaki ayirimi temel alir. (a) Ona gore duyu ve hayal idraki yalniz-
ca organlar aracilig1 ile ve bedende gergeklestigi icin nesnelerin suretleri maddi
niteliklerden biitiiniiyle soyutlanamaz. Buna karsilik idrak edildikleri konusunda
hicbir tereddiit olmayan soyut varlik, olgu ve kavramlarin idraki i¢in bedenin her-
hangi bir organina gerek duyulmaz; bunlar gercek insan demek olan nefsin/aklin
dogrudan idrakine konu olup madde ve maddi niteliklerden tiimiiyle soyutturlar.
Su halde bu idraki ger¢eklestiren giiciin cisimli ve cisimde bulundugu diistiniile-
meyeceginden nefis/akil cisimsiz bir cevherdir. (b) Diger taraftan daha once de
deginildigi gibi akil idrakine konu olan tiimel kavramlar var olduguna, fakat zi-
hinden bagka bir yerde de bulunmadiklarina gore onlar idrak eden ve kendisinde
bulunduran cevherin cisimden bagimsiz olmasi gerektigi agiktir. (c) Duyu idraki-
ni gergeklestiren giiglerin aksine akil giicliniin kendi kendisini bilmekle kalmayip
ayrica kendisini bildigini de bilmesi, onun cisim ve cisimli olmadigini gosterir.

Aklin kendini bilmesi yahut varliginin bilincinde olmasi gergegini diisiince
tarihinde ilk defa ispatlamaya calisan filozof Ibn Sinadir. O bunu “boslukta ugan
adam” benzetmesinden hareketle yapar. Varsayalim ki bir kimse yetiskin olarak ve
bedeni hi¢bir seye temas etmeyecek sekilde yaratilmis olsun. Bu kimse dis diin-
yadaki higbir seyi hatta kendi bedeni ve organlarini dahi idrak edemeyecek bir
durumda bulunsun. Ibn Sind’ya gére boslukta asili, bedeni biitiiniiyle dis etkilere
karsi izole edilmis durumda oldugu i¢in diinyadaki hi¢bir seyi idrak edemeyen,
yani hi¢bir duyu algisina sahip bulunmayan bir insan disiiniildiigiinde, bu insan
hi¢ degilse kendisinin var oldugunu bilir. Ibn Sindya gore bu farkindalig sagla-
yan, bedenden bagimsiz bir cevher olan nefistir. (Ibn Sina, 2005: 107-109) Biitiin
bunlar gosteriyor ki Ibn Sina felsefesinde insanin bilgi, irade ve eylemlerinin il-
kesi, dolayistyla bir bakima ger¢ek insanin olan nefis, bedenle birlikte bulunsa da
aslinda ondan bagimsiz, cisimli olmayan, yalin ve 6liimsiiz bir cevherdir.

ibn Sin#nin “boslukta ucan adan” benzetmesi ile Descartes’in cogitosu arasinda na-
sl bir iliski olabilecegini/kurulabilecegini tartisiniz.
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Ozet

iy [bn Sind’min yasami ve yapitlarini ozetlemek.

AMAG

O

)

) Ibn Sind’min varlik anlayisini degerlendirmek.

Asil ad1 Hiiseyin olan, Islam diinyasinda “bas
tistad” anlaminda “es-seyhirr-reis” unvani ile de
anilan Ibn Sina, Batida ise Avicenna olarak bili-
nir. Babasi1 Abdullah’'m Buharadaki yakin ¢evresi
dolayisiyla Ibn Sina erken yaglarindan felsefeyle
tanigmis ve Kur’an1 ezberlemis; daha sonra dil,
edebiyat ve dini ilimlerin yani sira geometri,
aritmetik, astronomi, mantik ve felsefe dersleri
almistir. On sekiz yasinda iken saray hekimli-
gine getirilmesi, zengin bir tip ve felsefe litera-
tirtiniin de bulundugu saray kiitiiphanesinden
yararlanmasi i¢in 6nemli bir imkan saglamigtir.
Bir ara vezir olarak devlet gorevinde de bulunan
filozof, 1005 yilinda gittigi Giirgeng’ten ayrildik-
tan sonra yedi yil kadar siiren seyahatin ardin-
dan geldigi Ciircanda kendisine biiyitk destek
olan 6grencisi Ciizcani ile tanisti ve eserlerinin
biylik bir kismini burada kaleme aldi, ayrica
dersler verdi. Yakalandig1 kulung hastaligin: te-
davide bagarili olamayan Ibn Sina, 1037 yilinda
elli yedi yasinda iken ¢iktig1 Hemedan seferi si-
rasinda vefat etti. Kindinin ¢aligmalariyla bagla-
yip Farabinin terminoloji, yontem ve problem-
leri agisindan sistemlestirdigi Islam felsefesi, ibn
Sina ile altin ¢agini yasamistir. Sistem sahibi bir
filozof olarak Islam filozoflar1 arasinda ontoloji
ve psikolojinin yani sira bilgi problemi {izerin-
de en fazla duran diisiiniir olmustur. Eserlerinin
cogu ortagagda Latince ve Ibraniceye ¢evrilmis
olan filozofun Bat1 iizerindeki etkisi “Latin Ibn
Sindciligl” vasitasiyla ylizyillarca stirmiigtiir.
Eserlerinden bazilar1 sunlardir: Mantiga Giris,
Yorum Uzerine, II. Analitikler, Metafizik I-II,
Fizik, I-1I, Kitabw’l-Hiddye, en-Necat, Tevhidin
Hakikati ve Niibiivvetin Ispati Uzerine, Isaretler
ve Tembihler.

“Felsefe” ve “hikmet”i es anlamli terimler ola-
rak kullanan Ibn Sind’ya gore en genel anla-
miyla felsefe “insanin, esyanin yahut biitiin
var olanlarin hakikatine vakif olmak suretiyle
yetkinlesmesi’dir. Var olanlar iki kisma ayrilir:
(1) Tanry, akil/melek ve dogal nesneler gibi varli-
g1insanin irade ve fiiline bagl olmayan varliklar.

(2) Varlig1 insan irade ve fiili ile meydana gelen

seylerdir. flk kisimdaki varliklara iligkin bilgi-
ye teorik (nazari) felsefe, ikinci grupta yer alan
seylerin iliskin bilgiye ise pratik (ameli) felsefe
denilir. Teorik felsefenin amaci insanin bilmek
suretiyle yetkinlestirmesini saglamak iken pra-
tik felsefe insanin bilinenleri yapip uygulayarak
ahlaki yetkinlige ulasmasini amaglar. bn Sina
varlik kavraminmn insan aklinin ulasabilecegi en
genel ve acik se¢ik kavram oldugunu, dolayistyla
tanimlanamayacagini soyler. Ona gore varlik ve
genel olarak metafizik alana iligkin bilgi, man-
tiki kanitlara dayali ve dolayli bir bilgi olmayip
dogrudan dogruya akil yoluyla kavranan bilgi-
dir. Ibn Sina, zorunlu varlik olan Tanr1 disindaki
biitiin varliklarin dis diinyadaki mevcudiyetleri-
ni ifade eden “varlik”larinin yani sira bir de “ma-
hiyet” ad1 verilen bir kavramsal gercekliklerinin
bulundugunu ileri siirer. ibn Sind’ya gére bir
seyin yakin cinsi ile yakin faslindan elde edilen
gercek tanim (el-haddii’l-hakiki), o seyin 6zsel
(zati) varhigimin yetkinligi (kemdl) demek olan
“mahiyet”ini gosterir ve onun kuvve halindeki
ve fiil halindeki biitiin 6zsel niteliklerini igerir.
Tikel (ciiz’t, ferdi) varliklarin bu anlamda bir ta-
niminin bulunmadigini ileri siiren ibn Sina, on-
lar hakkinda tanima benzer sekilde dile getirilen
ifadelerin sadece bir isimlendirmeden ibaret
kalacag1 goriisiindedir. Ona gore tikel varliklar
tanimlanamaz, yalnizca isaretle gosterilebilir;
yani gercek anlamda mahiyet dis diinyadaki ti-
kel varliklarda degil, cins ve tiir gibi timellerde
bulunmaktadir. ibn Sina, varlik-nelik ayiriminin
hem epistemolojik ve mantiki hem de ontolojik
degeri ve gegerliligi oldugu goriisiindedir.

(ON .
Ibn Sind'nin psikoloji anlayisimi tartismak.

Ibn Sina, diisiince sisteminde merkezi bir ko-
num verdigi psikolojiyi (ilmiin-nefs) bilgi teo-
risi, mantik, metafizik, ahlak ve din felsefesiyle
iligkilendirmistir. Filozofa gore bu disiplinin
konusu nefsin varligin1 ortaya koyup onun yapi-
s1, giicleri ve niteliklerini incelemektir. Ibn Sina
nefsin bagimsiz varligi bulunan, cisimsiz ve ya-
lin (basit) bir cevher oldugu gorisiindedir. Bu
yaklasimiyla o, nefsi adeta bedenin kendisinde
ickin olarak bulunan bir yetkinligi ve fonksiyo-
nu gibi goren Aristoteles’ten farkl1 diistindiigiinii
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ortaya koyarsa da Aristoteles ve Farabi ile bir-
likte Platondan farkl olarak her bir bedenin bir
tek nefsi bulundugunu savunur. Insanin teorik
ve pratik yonden yetkinlesmesi, insan nefsinin
gliclerinin bir-biitintin unsurlar1 olarak ken-
di islevlerini bir uyum ve ahenk i¢inde yerine
getirmelerine baghdir. Bu anlayistan hareketle
Ibn Sina, nefsin giiclerini iglevleri baglaminda
alt-birlikler olusturacak sekilde siniflandirma
yoluna gitmistir. Buna gore canhiligin asgari
sartlart olan “beslenme’, “biiytime” ve “tireme”
ile birlikte insan nefsini olusturan giigler, 6nce
(a) idrak giicti, (b) hareket giicii ve (c) diisiin-
me giicli olmak iizere {i¢ grupta toplanir. Ibn
Sin®ya gore gercek bilginin olusumu sadece
idrak stiregleriyle agiklanamaz; ¢linkii bilginin
kaynaginda fizik diinyay: asan bir metafizik bo-
yut da s6z konusudur. Bu boyutun agiklanmasi
baglaminda glindeme getirilen psikolojik akillar
teorisinde Messai gelenegi izleyen Ibn Sindya
gore insanin sahip oldugu bilme yetenegi “gii¢/
kuvvet halinde akil’, bu yetenekle diisiincenin
ilkelerinin kazanilmasi “meleke halinde akil”,
bu ilkelere dayanarak gézlem ve deneyle nesnel
diinyanin bilgilerinin kazanilmasi “fiil halinde
akil”, faal aklin etkisiyle zihnin bu agamalardan
gecerek mitkemmellik diizeyine ulagmis hali
“kazanilmig/mustefad akil” adini alir. Bu stirecte
insanin teorik/nazari aklinin gii¢ halindeki akil
agamasindan tam yetkinlik asamasi olan kaza-
nilmis akil diizeyine ¢ikmasini saglayan faal akil
olmaktadir. Ibn Sina, Aristoteles’ten farkli olarak
bedenden ayrildiktan sonra varligini stirdiirece-
gini soyledigi nefsin, 6nceden degil de bedenle
birlikte var oldugunu savunarak da Platondan
farkli digiindiigiinii ortaya koyar. Aklin ken-
dini bilmesi yahut varliginin bilincinde oldugu
gergegini diisiince tarihinde ilk defa ispatlama-
ya ¢alisan filozof Ibn Sinadir. O bunu “boglukta
ucan adam” benzetmesinden hareketle yapar.
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Kendimizi Sinayalim

1. Ibn Sina asagidakilerden hangisini “felsefe”
anlaml olarak kullanir?

ile es

a. lzzet

b. Iffet

c. Hikmet
d. Kesif

e. Ilim

2. Ibn Sinaya gore felsefenin amaci ve islevi asagida-
kilerden hangisi ile agiklanabilir?

a. Insanin kendini tanimast

b. Insanin fitrat1 geregi var olan merakini tatmin

etmesi

c. Bilimin gelismesi

d. Insanin yetkinlesmesi

e. Dini 6gretinin anlagilabilmesi

3. Ibn Sindya gore gercek anlamda felsefeden sz edi-
lebilmesi i¢in felsefenin icermesi gereken disiplin asa-
g1dakilerden hangisidir?

a. Metafizik

b. Mantik

¢. Matematik
d. Burhan

e. Fizik

4. Ibn Sindya gore asagidakilerden hangisi metafizik
disiplini ile Tanrrnin varlig: arasindaki iligkinin dogru
ifadesidir?

a. Konu
b. Mevzu
c. Ilke

d. Sorun
e. Islev

5. Ibn Sind'in 6nemle tizerinde durdugu nelik-var-
lik ayrimi asagidakilerden hangisi i¢in s6z konusu
degildir?

a. Tann
Degisebilen varliklar
Degismeyen varliklar
Tanr1 disindaki tiim varliklar

oo T

Zihinsel varliklar

6. Ibn Sindya gore asagidakilerden hangisi metafizi-
gin ilk konusu olmaktadir?
a. Tanrrnin varlig
Cevher
Zorunsuz varlik
Degismeyen varlik

o a0 o

Varolan olmasi bakimindan varolan

7. Ibn Sinada gore psikolojinin konusu asagidakiler-
den hangisidir?

Insanin davranislarinin nedenleri

Nefsin yapisi, niteligi ve giicleri

Evren i¢inde insanin konumu

Insanin davraniglarinin etkileri

Insan aklinin faal akilla iliskisi

o a0 op

AAD

8. Asagidakilerden hangisi ibn Sin&nin psikolojik
akillar hiyerarsisindekilerden biri degildir?
a. Giig halinde akil

b. Kutsal akil
c. Fiil halinde akil
d. Kazanilmis akil
e. Beyaniakil

9. Ibn Sin&nin nefs anlayis1 baglaminda asagidakiler-
den hangisi sdylenemez?

Nefsin varlig1 bedenden bagimsizdir.

Nefsin varligi bedenden éncedir.

Nefsin varlig1 6liimden sonra devam eder.
Nefsin farkl giicleri bir-biitiin olusturur.

o0 Tw

Nefis olimstiz bir cevherdir.

10. Ibn Sin&'nin aklin bilgi tiretme siirecindeki agama-
lar1 konusunda Kindi ve Farabiden farkli olarak giin-
deme getirdigi kavram asagidakilerden hangisidir?

a. Maddi akil

b. Giig halindeki akil
c. Zahiri akil
d. Kutsal akil
e. Beyaniakil
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Okuma Parcasi

AHIDNAME
Rahman Rahim olan Allahin adiyla
Bu, falan ve falamin Rab ve Ilahini tamdiktan sonra
sozlerine bagh kalacaklarma dair Allaha verdikleri
ahidnamedir.
Allah onlara akli ve giicii veren, varliklarinin ilkesi olan,
hareket ve ortaya ¢ikislarinin sebeplerinin takdirini ilk
hazirlayan, onlar1 kendi varligindan bir stiretle siisle-
yen, kendi varlig1 ve var edis ornegi {izere sekil vererek
onlarda en yiiksek yetkinligin gerceklesmesini sagla-
yandir. O 6yle yiicedir ki, hi¢bir kimse O’nun yiiceligine
ulagamaz ve higbir kemal O’nun kemaliyle nitelenemez.
Onlar ebedi alemi fani olana tercih ettiklerine, mutlu-
lugu ve iyiligi begenip sectiklerine, kendilerine litfedi-
len gii¢ dl¢tistinde nefis cevherinin ilkelerle birlesmesi
ve boylece helak olmaktan kurtulup ebediyete ermesi
i¢in onu arindirip akil alemlerinden birine yiikselt-
me [arzusunu] kuvveden fiile ¢ikarmak tizere olanca
cabay1 gostereceklerine dair O’na s6z verirler. [Zira]
her seyin ilkesi olan maddeden soyut biitiin varliklar
o akil alemindedir. Bu yogun gayret sonunda tasarla-
nan ve giivenilen kanitlanabilir tiirden her ciddi bilgi,
stirekli ¢calisma ve bilgece yontem kullanmak stretiyle
hayal ve kuruntunun etkisinden kurtulacaktir. Boylece
aklin her trettigi bilgi, baska bir iliskinin damgasini
tagimayip sirf akla ait olacak, soz konusu iliski sona
erdiginde akledilen sey ortadan kalkip tekrar kuvve
durumuna dénmeyecektir. Dahasi hi¢ agik vermemek
tizere az ¢ok ne kadar kavram ve Onerme varsa, her
onciiliin ait oldugu kisimlara da isaret etmek stretiyle
o bilgileri mantik yasasina arzettikten sonra akil tam
bir soyutlama yapacak ve bir daha ayrilmamak {izere
onlar1 kendine mal edecektir. Kesin sonug elde ettik-
ten sonra kuruntu ve hayal iiriinii bilgilerle iliskisi ta-
mamen kesilmis olacaktir. Boylece insan akli, ezeli ve
ebedi olan faal akilla birleserek yok olmama giivencesi-
ne kavugacaktir. Onlar kendi yetkinligiyle donanan bu
nefse yonelerek bayag1 nefislerin kotii niteliklerinin yol
actig1 cirkinliklere bulasmaktan onu koruyacaklardr.
Ciinkii o girkinlikler nefiste kaldig: takdirde, nefsin be-
denden ayrildig1 andaki durumuyla ayrilmadan dnceki
durumu arasinda bir fark olmaz. Aslinda nefis cevheri
katkisiz ve lekesizdir, onu kirleten, s6z konusu kétii ni-
teliklere boyun egmesinden bagka bir sey degildir. O
halde nefis o ¢irkinliklerin telkin ettigi hicbir etkiyi ve
davranis1 kabul etmeyecek, aksine, onlara egemen olup
kendisi yonlendirecektir. Onlar, zor da olsa siirekli ri-

yazetle ve gii¢ de olsa nefis adina stlendikleri ema-
netler sayesinde, degismesini gerektiren hallerde bile
nefislerinin durumunu degistirmeyeceklerdir.

Onlar ne bilfiil ne de bir arzu olarak hayvani giicten
kaynaklanan hicbir fiile bilerek ve bilmeyerek yer ver-
meyeceklerdir. Tertemiz 6zlerine aykir: olan 6fke, seh-
vet, tamah, hirs ve korkudan kaynaklanan tehlikeleri
derhal degistirecek, bertaraf edecek ve temizleyip yok
edeceklerdir.

Onlar diistince ve hayallerinde, melekit aleminin
hitkiimdarini, cebert aleminin Cebbarimi diisiinmenin
Otesinde bagka bir seye yer vermeyecekler ve diisiincenin
son haddi olan bu hususun &tesine gegmeyeceklerdir.
Onlar itikada dair bir goriisiin onciilii veya ilahi gizel-
lige ait bir diistince ya da nefis cevherinde yerlesik bir
durum s6z konusu olmadikea hayali kuruntulara asla
yer vermeyeceklerdir. Nefiste yerlesik sey ise Kuddas
[olan Allah’in] kutsalligini ddima hatirda tutmaktir. Fa-
kat gecimini yoluna koymak i¢in gerekli olan1 diistintip
taginmay1 ihmale akil kanunu izin vermez.

Lezzetler konusuna gelince, onlar lezzetlerden yarar-
lanirken ge¢imini iyilestirmek veya kisinin yasamasin
saglamak yahut tiiriin ya da siyasetin devamini hatirdan
¢ikarmayacaklardir. Boylece lezzetlere karsi duyulan
arzuyu yonlendirecek olan sehevi giic degil akil (nefs-i
natika) olacaktir. Su var ki, bu hususlarda akail, lezzetler-
den yararlanmak zorunda kaldigin bir 6ziir olarak ken-
dine telkin etmeli, hatta nefsin bazi lezzetlerden yararlan-
masinin gayet dogal oldugunu bilmelidir. Ustiin gelme ve
ylikselme arzusu da bu anlamda dogal sayilmalidir.
Onlar alkollii i¢kileri hosca vakit gecirmek i¢in degil,
sifa, tedavi ve giiglenmek icin iceceklerdir.

Miizigi de sehevi arzularini tatmine yonelik degil, fel-
sefe ve hikmetin gerektirdigi bi¢cimde nefis cevherini
ve tim i¢ donanimlarini giiglendirmek diisiincesiyle
dinleyeceklerdir.

Sonra onlar sosyal iligkilerinde her kesimin adet ve
torelerine gore davranacak, gordiikleri aykiriliklara
karst cikmayip onlara istirak edeceklerdir. Ancak karsi
gtkmanin bir yarar saglayacagini kestiriyorlarsa, an-
lasmazliga ve bagnazliga meydan vermemek sartiyla
bunu yapacaklardir.

Onlar kendi duygu ve diistincelerini insanlardan giz-
leyerek asil ve vakur kimselerle olan iliskilerinde ga-
yet ciddi; hafif megrep alaycilarla olan iligkilerinde ise
gayri ciddi davranacaklardir. Ancak bu konuda ahlak
disiliga ve miistehcenlige izin vermeyeceklerdir.
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Onlar, gegimlerinde bir sikintiya yol agmamak kaydiy-
le ihtiyag fazlasi maldan hemcinslerine ikramda bulu-
nacaklardur.

Onlar her kardes ve dostun sirlarini saklayacak, onla-
rin yoklugunda ailelerinin, ¢ocuklarinin ve yakinlari-
nin her tiirlii ihtiyacini giigleri yettigi ol¢iide karsila-
yacaklardur.

Onlar vadettiklerini ve vadedilenleri yerine getirecek
ve sozlerinden asla donmeyeceklerdir.

Onlar kendi anlayislarina ters diistiigii hususlarda dahi
insanlara ¢okca yardim edeceklerdir, ¢linkii insanin
psikolojisi ilahi bir yapiy1 yansitmaktadir.

Sonra onlar, dini konularda ilahi yasalara saygida ku-
sur etmeyecek ve bedeni ibadetlere devam hususunda
ihmal gostermeyeceklerdir. Sosyal iligkiler diginda da
nefsin yetkinligini zinde tutmak, ilk hitkiimdar [olan
Allah1] ve O'nun miilkiinii diistinmek, insanlarin far-
kina varmadan kaldirdig: tozlardan nefsi temizlemek
i¢in ibadetler, onlar yasadig siirece gereklidir.

Onlar bu ilkelere gore hareket edeceklerine ve bu il-
keleri dini bir emir gibi telakki ettiklerine dair Allah’a
soz verirler. Allah onlarla olsun ve énemsedikleri bu
hususlarda liitfuyla onlar: bagarili kilsin. Yol gosterici,
yardimc1 ve koruyucu olarak O bize yeter. (Ibn Sind,
Ahidname, Ceviren: Mahmut Kaya, Uluslararas: Ibn
Sind Sempozyumu-Bildiriler i¢inde, Istanbul 2009, II,
158-160)

Kendimizi Sinayalim Yanit Anahtari

l.c  Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Sinanin
Varlik Anlayisr” bashikli kismini yeniden goz-
den geciriniz. Filozofun “hikmet”i felsefe ile
esanlamli olarak kullandigini goreceksiniz.

2.d  Yamtiniz dogru degilse tinitenin “Ibn Sin&'nin
Varlik Anlayis’” baghikli boliimiinti yeniden
gozden gegiriniz. Filozofa gore felsefenin amag
ve islevinin “insanin yetkinlesmesi” oldugunu
goreceksiniz.

3.a  Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Sinanin
Varlik Anlayisr” bashikli kismini yeniden goz-
den geciriniz. Ona gore gercek anlamda felsefe-
den s6z edilebilmesi i¢in felsefenin “metafizik’i
kapsamasi gerektigini goreceksiniz.

4.d  Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Sin&nin
Varlik Anlayist” baglikli kismin: yeniden goz-
den geciriniz. Filozofun, Tanrrnin varligini
metafizigin “meselesi” olarak degerlendirdigini
goreceksiniz.

5.a  Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Sindnin
Varlik Anlayis1” baglikli kismini tekrar gozden
geciriniz. “Tanr1” hakkinda nelik-varlik ayiri-
mindan s6z edilmeyecegini goreceksiniz.

6.e¢  Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Ibn Sin&nin
Varlik Anlayist” baglikli kismin: yeniden goz-
den gegiriniz. Ibn Sind'ya gore metafizigin ko-
nusunun “varolan olmasi bakimindan varolan”
oldugunu goreceksiniz.

7.b  Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Sindnin
Psikoloji Anlayis1” bashikli kismini yeniden
gozden gegiriniz. Ona gore psikolojinin konu-
sunu “nefsin yapisi, niteligi ve giigleri’nin olus-
turdugunu goreceksiniz.

8.e  Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Sinanin
Psikoloji Anlayis1” bashkli kismini yeniden
gozden geciriniz. Filozofun siraladig: psiklojik
akillar hiyerarsisinde “beyani akil"in yer alma-
digini géreceksiniz.

9.b  Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Ibn Sin&'nin

Psikoloji Anlayist” baglikli kismini tekrar goz-

den geciriniz. Filozofun nefs anlayisi bagla-

minda “nefsin varlig1 bedenden éncedir” ifade-
sinin dogru olmadigini goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Sinanin

Psikoloji Anlayis1” baghikli kismini yeni-

den gozden gegiriniz. Onun anilan Kindi ve

Farabiden farkli olarak “kutsal akil” kavramini

ortaya attigin1 goreceksiniz.

10.d
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Sira Sizde Yanit Anahtari

Sira Sizde 1

Bilindigi gibi Platon'un idealizmi ile Aristotelesin re-
alizmi gergevesinde giindeme gelen ve Porphyriosun
Eisagoge’sinin baslica konusunu teskil eden tiimeller
meselesi, Bat1 skolastik doneminin en tartigmali prob-
lemlerinin baginda gelir. Ilk Islam filozofu Kindiden
itibaren “isaguci gelenegi’ni siirdiiren Islam filozofla-
rinin eserlerinde timeller sorunu sadece bir béliim
olarak ve yalnizca epistemoloji agisindan ele alinmus,
Ibn Sina istisna edilirse, tizerinde fazlaca durulma-
migtir. Timeller meselesinin Bati ortagaginda bunca
tartismaya yol agmis olmasi, Hiristiyan teolojisinin
temelini olusturan teslis (trinity, iigleme) inanci ve
Kilisenin konumu ile dogrudan ilgilidir. Ozellikle Ka-
tolik Kilisesinin, daha kiiglik hiristiyan cemaatleri ve
tek tek hiristiyanlarin bir toplami ve genel ad1 olmanin
otesinde, onlardan ayri, bagimsiz bir gercek (realite) ve
yiiksek bir kudret olarak tanimlanmasinda tiimeller
meselesinden yararlanilmistir. Bu amagla tiimellerin
tikel/ferdi varliklardan bagimsiz, ayr1 ve gergek birer
varlik olduklar: tezi islenmistir ki bu anlayisa kavram
realizmi denilmektedir. Ayn1 zamanda bir papaz olan
Roscelin nominalist anlayisla buna kars: ¢ikmis ve ger-
¢ek varliklarin fertler oldugu, tiimellerin ise seslerden
ibaret bulundugu goriisiinii savunmustur. Buna gore
Baba-Ogul-Kutsal Ruh’tan ibaret olan ti¢ uknumdan
her biri gergek oldugu halde, bu tigiiniin toplaminin
“ad” olmanin 6tesinde bir anlami kalmadig: gibi, ger-
¢ek giinah, ferdi giinah olacag i¢in “ilk giinah” inanc
da temelden yoksun kalmis oluyordu. Iste tiimeller et-
rafinda kopan ve yiizyillar boyu etkisini stirdiiren fir-
tina bu catigmanin bir sonucudur. ibn Sin&nin énemle
tizerinde durdugu varlik-nelik ayirimi tiimeller soru-
nuyla dogrudan iliskili olmak la birlikte, onun bu ayi-
rim {izerinden ortaya gostermeye ¢alistig1 sey ise Zo-
runlu Varlik olan Tanri ile onun disindaki diger tiim
varliklar arasindaki ontolojik fark/lilik/tir.

Sira Sizde 2

Din-felsefe ve vahiy-akil iligkileri konusunun baglan-
gictan itibaren Islam filozoflarinin giindeminde yer
aldig: biliniyor. Kindi din, peygamberlik ve vahyi ilk
defa felsefi bir problem halinde ele alarak epistemoloji
zemininde temellendirmis, sonraki Islam filozoflar1 da
sorunu ayni baglamda irdeleme yoluna gitmislerdir.
Ozellikle Farabi'nin vahyi rasyonel bir izaha kavustur-
mak {izere insan aklinin bilgi iiretmesini saglayan ak-
tif/faal aklin feyzini/igggin filozofun miistefad aklina
peygamberin ise miitehayyile/hayal giiciine gonderdi-
gini sdylemesi farkli tepkilere yol agmistir. Bu yaklagi-
min peygamberin filozof, vahiy ve dini de begeri bilgi
ve felsefe karsisinda ikinci plana distirdiigii sonucu
¢ikarilmistir. Ibn Sina bu yorum ve elestiriye meydan
vermemek icin Fadl akil yahut vahiy meleginin pey-
gamberlere 6zgii “kutsal akli” aydinlattig: tezini ortaya
koymus olmalidir.

Sira Sizde 3

fbn Sin&nin “boslukta ugan adam” benzetmesi ile
Descartes’in iinlii cogitosu arasindaki agik benzerlige
dair ¢ok sey soylenmis ve buna iliskin pasajlarin cogi-
tonun kaynagi oldugunu gostermek tizere bazi incele-
meler yapilmistir. Bu gercevede ibn Sindnin “boslukta
ucan adam” istiaresinin hedef ve baglamu ile cogitonun-
kinin baglaminin oldukga farkli oldugu, dolayisiyla
aralarinda agik benzerlik bulunsa da Descartes’a kay-
naklik ettiginin sdylenemeyecegini ileri stirenler de
olmustur. Béyle diisiinenler Ibn Sina'nin bu benzetme-
sinin bir geyi kanitlama degil yalnizca nefis-beden ilig-
kisini agtklama amaci giittigii; oysa cogitonun ontolo-
jik bir kanitlama igerdigi iddia ederler. Oysa Ibn Sina,
diistince tarihinde ilk defa insanin kendi 6z varligina
iliskin “biling” ve “farkindalik™ insan nefsinin beden-
den bagimsiz bir varligi bulundugunu “boslukta ugan
adam” istiaresiyle kanitlama yoluna gitmistir. Kendi
“ben”inin varligini fark eden insan, aynen cogitoda
oldugu gibi kendisi disindaki tiim varliga ve Tanrrnin
varligina iligkin bilgi ve bilince giden yola girmis, “var-
ligin varoldugu™nu idrak etmis demektir ki bu bir ka-
nitlama yontemidir.
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ORTACAG FELSEFESI lI

Bu iiniteyi tamamladiktan sonra;
& Gazzali'nin yagsami ve yapitlarini 6zetleyebilecek,
& Gazzali'nin yéntem ve bilgi anlayisini tartigabilecek,
& Gazzalinin felsefeye bakisini degerlendirebilecek,
& Gazzalinin determinizm elestirisini tartisabileceksiniz.

o Hakikat o Sezgi

o Siiphe o Yakin/kesinlik

o Duyular o Tehafiit/tutarsizlik
o Akil o Sebeplilik

o Kesf e Mucize




GAZZALI'NiN YASAMI VE YAPITLARI
Ebtt Himid Muhammed b. Muhammed el-Gazzali 1058 yilinda Iran’in Horasan
bolgesinde bulunan Tas’ta dogdu. Hiiccetiilislam ve Zeyniiddin gibi lakaplarla ani-
lirsa da meshur olan nisbesi Gazzali (Gazali), kiinyesi Ebtt Hamid olup Ortagag
Bat1 skolastiklerince Abuhamet ve Algazel diye taninmustir. Fars asilli oldugu sa-
nilan Gazzili'nin ailesi hakkinda Ahmed adinda bir erkek ve birkag da kiz kardesi
oldugu disinda bilgiye sahip degiliz. Babasi bir yandan Tas'taki iplik¢ilikle gecimi-
ni saglarken bir yandan da aydin gevreyle iliski kuruyor, katildig1 cami derslerinde
bilgisini arttiriyor, hatta imkani dl¢iisiinde ilim erbabina maddi destek sagliyordu.
Oliimiinden kisa bir siire 6nce iyi egitim almalarini arzuladig1 ogullart Muham-
med ve Ahmed’i bir stfi dostuna emanet etti. Geleneksel ilk 6grenimini bu baba
dostunun yaninda géren Gazzali'nin daha ¢ocukluk déneminde manevi hayatinin
olusmasinda hem babasindan hem de yeni hamisinden etkiledigi tahmin edilebilir.
Baba dostu hami Gazzili ve kardesini, babalarinin geride biraktig1 az miktarda-
ki imkéni onlarin egitimi i¢in kulland1 ve kendilerine daha fazla yardimci olama-
yacagini belirterek bir medreseye yerlestirdi. Gazzali, Ahmed b. Muhammed er-
Razkani adli alimden aldig1 fikih dersleriyle Ttis’ta baslayan 6grenimini daha sonra
Ciircana giderek bes yil siireyle burada devam ettirdi (Cagrici, 1996: 489-490).

Selguklu veziri NizamiilmiiK'iin siirdiirdigii burs uygulamasindan de yararla-
narak ilim tahsiline devam edebilecegi diisiincesiyle 1080 yilinda Nisabur’a gide-
rek buradaki Nizamiye Medresesine giren Gazzali, burada dénemin en taninmig
kelam alimi olan el-Ciiveyninin 6grencisi oldu. Kelam ve felsefeyle onun dersle-
rinde tanisan Gazzalinin Nisdburdaki 6grenimi sirasinda biiyiik 6lgiide yararla-
nip etkilendigi sahsiyetlerden biri de meshur stfi Ebti Ali el-Farmedi olmustur.
Ciiveyni’nin vefat: tizerine 1085’te Nizamiilmiilk'in karargahina gitmesi ve yirmi
sekiz yasinda bulunmasina ragmen vezirden saygi gormesi Gazzali'nin hayatinda
6nemli bir doniim noktas: olmustur. Burada gecirdigi alt1 yil icinde iyi yetismis
bilgin ve diisiiniirlerden faydalanmus, ayrica yaptig1 ilmi miizakere ve tartismalar-
la bagarisini ve tiniinii arttirma firsat: bulmustur.

1091'de Nizdmiilmiilk tarafindan Bagdat Nizamiye Medresesi miiderrisligine
tayin edilen Gazzali, bir yandan iig yiiz kadar 6grenciye ders verip telif ve tasnif
caligmalarini siirdiiriirken diger yandan kelam, Batinilik, felsefe ve tasavvuf iize-
rine aragtirma ve incelemeler yapti. Elestirel bir yaklasimla yaptig1 bu incelemeler
sonunda ulastig1 sonug onu zihni-ruhi bir bunalima siiriikledi. Giderek fizyolojik

Bir kafile icinde Tds'a donerken
soyguncular tarafindan yollari
kesilir ve her seyleri alinir.
Gazzdli, Ciircan'a sirf ilim
tahsili igin gittigini soyleyip
eskiya reisinden hi¢ olmazsa
ders notlarini geri vermesini
ister.. Eskiya reisi, bilgileri
hafizasina yerlestirmek yerine
kagitlarda mi biraktigini sorup
alay ettikten sonra notlarini
geri verir. Bu elestiriyi Allah'in
bir ikazi sayan Gazzali li¢ yil
icinde notlarin tamamini
hafizasina alir.
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0 giine kadar edindigi

tiim aktarma bilgilerin ve
dogrudan “bilgi"nin imkani
ve giivenilirligini “siipheci”
ve “elestirici” bir yaklagimla
degerlendirme ihtiyacini
duyan Gazzéli, bunu soyle
dile getirir: “kendi kendime
dedim ki, benim amacim
sadece her seyin gercek
bilgisine ulasmaktir; o halde
gercekte bilginin ne oldugunu
arastirmak gerekir.”

rahatsizliklar ortaya ¢ikmaya, ders anlatirken zorlanma baslamus, cektigi istahsiz-
lik ve hazimsizlik nedeniyle takatten diismiisti.

Sahip oldugu imkan ve i¢cinde bulundugu durumun i¢ diinyas: ve manevi ha-
yatini tehdit ettigine karar veren Gazzali, biitiin malinin ailesine yetecek olandan
fazlasini yoksullara dagitip medresedeki yerini kardesi Ahmede birakarak 1095
yilinda Sam’a gitmek iizere Bagdat'tan ayrild. Iki yil kadar kaldigi Samda vakti-
ni nefis muhasebesi yaparak kendini kesfedip ahlaken olgunlagsmak i¢cin Emevi
Camiinin bir késesinde riyazetle gecirdi. Daha sonra Kudiise gidip bir siire de
orada inziva hayati yasayan Gazzali ardindan hac farizasini yerine getirdi ve yak-
lasip on bir y1l sonra 1106 yilinda hasretini ¢ektigi Nisabura ve ailesine dondii.
Buradaki Nizamiye Medresesinde tekrar 6gretim gorevine baslamigsa da eskisi
kadar zevkli ve hareketli gegmedigi anlasilan bu tedris hayati ti¢ y1l kadar siir-
dii ve 1109 yilinda dogdugu yer olan Tsa dondi. Evinin yanina bir medrese ve
stfiler i¢in bir tekke yaptiran, 6mriiniin son yillarini ders verip eser yazarak geci-
ren Gazzali 18 Aralik 1111 tarihinde vefat etti. Kabri, Tas’ta iinli sair Firdevsinin
mezarinin yakinindadir.

Islam ilim ve diisiince tarihinin en etkili sahsiyetlerinden biri olan Gazzali, elli
dort yillik kisa émriine fikihtan tasavvufa, kelimdan mantik ve felsefeye, ahlaktan
egitime kadar genis bit yelpaze olusturan cesitli alanlara dagilan dort yiiz esere
imza atmistir. Onun giiniimiize ulasan eserlerinden bazilar1 sunlardir: Mi’yarii’l-
ilm(Bilginin Olgiitii), Mihakkii'n-nazar fi ilmi’l-mantik, Sifaii’l-galil, el-Kistdsii’l-
miistakim, Fedi'ihii’l-Batiniyye (Batiniligin Ig Yiizii ), el-Iktisad fi'l-I'tikad (Itikadda
Orta Yol), el-Maksadii’l-esnd, Ilcamii’l-avam an ilmi’l-kelam, Makasidii’l-felasife
(Filozoflarin Amaglari), Tehdfiitii’l-felasife (Filozoflarim Tutarsizlig1), Miskatii’l-
envdr (Nurlar Feneri), el-Miinkizii mined-daldl (Dalaletten Kurtulus), er-Risdletii’l-
lediinniyye, Mizanii'l-amel, Ihydii uliimid-din, Bidayetii'l-hiddye, Kimya-y1 Saddet.

GAZZALI'NiN YONTEM VE BiLGi ANLAYISI

Gazzali, her seyden 6nce bir hakikat arayicisidir ve felsefeyle olan iliskisi de aslin-
da onun bu niteligi ile yakindan ilgilidir. el-Miinkizda anlattigina gére Gazzalinin
esyanin ger¢ek mahiyetinin ne oldugunu sormas: ve bu konuda kesin bilgiye
ulagsmak istemesi, onun yontemli siipheciliginin baslangi¢c noktasidir. Ne var ki
bu temel sorunun iistesinden gelmek i¢in 6nce dogru bilginin imkan: ve hangi
yolla elde edilebilecegini arastirmak gerekiyordu. Gazzali bu sorularin mevcut
anlayislarin icinde kalarak ve farkli ekollerden birinin goériisiinii benimseyerek
cevaplandirilamayacagini fark etti. Su halde yapilmas: gereken her tiirlii “aktar-
ma kanaatler”i (el-akaidii'l-mevrise) bir kenara birakip, dogrudan dogruya kendi
zihinsel ¢abasiyla cevap aramaya girismekti. Kendi deyimiyle yaradilistan gelen
“varliklarin hakikatlerini kavrama tutkusu” daha ilk genglik yillarinda “taklitten
kurtulup tahkike erme” ¢abasina doniisiir. Gazzalinin epistemolojik bir buhran
halini alan ve iki ay kadar siiren bu arayisi, onun bilgi ve yontem anlayisinin sekil-
lenmesiyle sonuglanir (Gazzali, 2003: 343).

Onun gergek bilgi ve yontem anlayisini olusturan temel ilkeler soylece sirala-
nabilir: (i) Varligin hakikatini kavrama ve gergek bilgiye (yakin) ulagmay1 sagla-
yacak olan en dnemli gii¢, gergegi 6grenme isteginin bir tutku halini almasidir.
(i) Bir aragtirma yaparken, varilmak istenen hedef ile ona ulastiracak olan yol ve
yontemin iyi belirlenmesi, aragtiricinin dikkat etmesi gereken hususlarin bagin-
da gelir. (iii) Arastirmanin baslangicindan bitimine kadar her asamada konuyla
ilgili her sey ciddiyetle ele alinmali, ger¢egi arama konusundaki samimiyet ve ti-
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tizlik elden birakilmamalidir. (iv) Arastirma sirasinda karsilasilabilecek olan her
tiir engel ve zorlugun asilmasini saglayacak cesaret ve azim, gercege ulasmanin
vazgecilmez sartlarindandir. (v) Gergek aranirken, konuyla ilgili biitiin goriis ve
akimlar, hi¢biri goz ard1 edilmeksizin ve 6nyargidan uzak olarak, ciddi bir yakla-
simla gozden gecirilmeli ve anlamaya ¢alisilmalidir. (vi) Sadece gergegin pesinde
olan bir ilim insanini, siradan insanlardan ayiran en 6nemli nitelik, herhangi bir
bilgi yahut diisiinceyle karsilastiginda, onun kim tarafindan ortaya konulduguna
degil, hakikati ifade edip etmedigine bakmaktir. (vii) Her ilmi disiplin ayr1 bir
uzmanlik alan1 olup herhangi bir alanda uzman (hazik) olan bir kimsenin bagka
alanlarda da uzman olacag veya bir alanda bilgisiz yahut yetkin olmayan birinin
hi¢bir alanda uzman olamayacag: seklindeki bir 6n kabul dogru degildir. Dola-
yisyla hakikat arayicisi, goriis ve diisiincelerinden yararlanacag kisilerin uzman-
lik alanlarina dikkat etmek zorundadir. (viii) “Uzmanliga saygi’nin geregi olarak
hi¢ kimse inceliklerine vakif olmadigi, amag, yontem ve kapsamini iyi bilmedigi
bir alanda ulu-orta goriis ileri siirmemelidir.(ix) Hakkin (ger¢ek) bir kisi, grup
ya da kendi tekelinde oldugu seklindeki bir anlayis (dogmatizm) son derece yan-
listir ve hakikat arayicisinin 6niindeki en biiyiik engeldir. (x) Bu ilkeler 151g1nda
ulagilan gergekleri, kavrayabilecek olanlardan sakinmak ve saklamak ne kadar
yanligsa; onu algilayacak durumda olmayanlara agiklamak da o kadar yanls olur.
(Sar108lu, 1996: 89-90)

Bu ilkeler 1s1g1nda gergeklestirdigi arayis neticesinde yakini/kesin bilginin
her tiirlii stiphe ve hata ihtimalinden arinmis olmas: gerektigi sonucuna ulagan
Gazzali, kendi zihninde bu nitelige sahip bilgilerin bulundugunu ve bunlarin siip-
he gotiirmediginden emin oldugunun farkina vardi. Evet, matematik bilgiler bu
kabildendi. Su halde Gazzali'ye gore dogrulugu ve giivenilirligi kesin olarak kav-
ranamayan higbir bilgi kesinlik diizeyine ulagamaz.

Bu anlayisla Gazzali apagik oldugunu soyledikleri de dahil olmak iizere biitiin
bilgilerini ve bilgi vasitalarini siipheci-elestirici bir tavirla degerlendirmeye tabi
tuttu. gegirdi. Once duyu algilarindan kusku duyan diisiiniire gore, duyularin bizi
yiiz ylize biraktig1 alg1 yanilmalar1 ve yanlis verileri akil giicii fark ediyordu. Pekiyi
ama aklin yaptig1 ¢ikarim ve 6nermeler gergekten giivenilir ve sarsilmaz bilgiler
midir? Bu degerlendirmeyi yapan ve bu giivenceyi bize saglayan nedir? Acaba,
aklin duyu algilarindaki yanilmalar1 gostermesi gibi aklin ortaya koydugu yargi-
lardaki yanlislar1 gosterecek bir baska “hakim” olamaz m1ydi? Nitekim uyku ha-
linde birer gercek olarak gordiigiimiiz rityalardan birgogunun uyandigimizda ger-
cekle alakasinin bulunmadigini anliyoruz. Ayni sekilde yasadigimiz hayati uyku,
bu hayatta goriip bildiklerimizi de bir tiir riiya konumunda birakacak bir bagka
gerceklik boyutu olamaz mi? Belki Stfilerin goriip yasadiklarini iddia ettikleri hal
boyle bir seydir; belki de aklin yargilarinin sorgulanacag: gergeklik boyutu 6liim
otesi hayattir. Oliim 6tesi hayata gore bu diinya hayat1 bir tiir uyku, burada olup
bitenler de bir tiir ritya olamaz m1?

Gazzali bu elestiri siirecinin, birer apriori ve aksiyom niteligi tastyan bilgilerin
glvenilirligini irdelemeye kadar ileri gotiiriilmesinin hicbir yarar saglamadigini
yasayarak gormiis ve bu konuda gereken uyariyr yapmistir. Ciinkii 6nceden dog-
rulugu kabul edilen hi¢bir bilginin bulunmadig: bir durumda ne bilgiden ne de
kesinlikten s6z edilebilir. Bu yiizden Gazzali yasadig: asir1 siipheciligi “hastalik” ve
“safsata” olarak nitelendirmekte ve iki ay kadar devam eden bu siiphe krizinden
“Allah’in kalbine attig1 bir nur” sayesinde kurtularak yeniden aklin zorunlu-apagik
bilgilerin kesinligine giivendigini séylemektedir. Gazzali akil teriminin dort farkls

Gazzali, bilgide kesinlik
olciitlind bir analojiyle soyle
dile getirir: Bilgideki kesinlik
oyle olmalidir ki, mesela bir
kimse tasi altina, degnegi
ejderhaya doniistiirerek
bilginin yanlighgini ortaya
koymaya yeltense, bu durum
higbir siiphe ve ihtimale yol
acmamalidir. Mesela ben

on sayisinin iicten daha

cok oldugunu biliyorsam,
biri ¢ikip bana “hayir ii¢
daha coktur dese ve bunu
kanitlamak icin “ben degnegi
ejderhaya déniistiirtirim”
iddiasinda bulunsa ve bunu
yapsa, ben de bunu géziimle
gorsem yine de bu yiizden
bilgimden siiphe etmem. Bu
olaydan dolayi sadece onun
buna nasil giic yetirdigine
sasarim; bildigimden stiphe
etmeye gelince... asla!
(Gazzali, 2003: 343)

Aklin otoritesini kabul
ettigini agikca ortaya koyan
diistindr, aklin yetkisinin
mantik, matematik ve
tabiat bilimlerinin deneysel
alanlarinda gegerli oldugunu,
fakat metafizik problemlerin
¢dziimiinde yetersiz olup bu
konuda vahyin destegine
ihtiya¢ bulundugunu israrla
belirtmistir (Gazzali, 2003:
345).
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anlamindan sézeder: (i) Insanin dogustan getirdigi ve onu diger canlhilardan ayiran
teorik bilgi edinme yetisi (garize), (ii) bu yetinin zorunsuzun olabilirligi, imkansizin
olmazligy, bir kimsenin ayn1 anda iki yerde bulunamayacag: ve parca-biitiin iliskisi
gibi ilk prensipleri idrak edecek diizeye ulasmis hali, (iii) yasam boyu tecriine ve
deneyimlerle olusan bilgi birikimi ve (iv) bilgi edinme yetisinin olgu ve olaylar aras:
baglantilar1 kestirme ve duygulardan bagimsiz olarak yargida bulunabilir diizeye
ulagmis durumu. Ona gore apagik ve 6nsel bilgilere denk diisen tiglincii anlamdaki
akil her insanda esit seviyede bulunur. Bu bilgilerin aklin kendi yapisinda i¢kin mi
oldugu yoksa ona disaridan mu verildigi tartismasinda Gazzali, bunlar1 metafizik
kaynaga baglamaktan yanadir. Onun “bu bilgiler, nefsin akil giiciiniin olusmast s1-
rasinda Allah’tan veya meleklerin birinden nefse dogar” seklinde dile getirdigi bu
yaklagimi Farabi ve ibn Sin&nin aktif/fa4l akil anlayisini ¢agristirmaktadir. Ayrica
Miskatii'l-envarda “nur” diye adlandirdig: bilgi tiirlerini incelerken “nur istiine
nur” seklinde niteledigi kutsi-nebevi (sezgisel) bilgilerin de insanin kalp goziine
yani aklina, biitiin nurlarin/bilgilerin kaynagi, “ilk ve gergek nur” olan Allah’tan
geldigini soyleyerek sezgisel bilgiyi de ayn1 metafizik kaynaga baglamistir (Cagricy,
1996: 495).

Siipheyi bir yontem olarak kullanmalar1 bakimindan Gazzali ile Descartes arasinda
bir karsilastirma yapilabilir mi? Tartisiniz.

GAZZALI'NIN FELSEFEYE BAKISI

Gazzali, biitiin bu ilkelerin 15181nda, “hakikati arayan dért grup” olarak niteledigi
kelamcilar, Batiniler, filozoflar ve stfilerin yontem ve 6gretilerini inceleyip eles-
tirdigi gesitli eserler kaleme almistir. Bu baglamda filozoflarin goriislerini elestir-
mek {izere kaleme aldig1 Tehdfiitii’l-feldsife de onun bu eserlerinden biri ve en ¢ok
yanki uyandirmis olanidir.

Felsefenin Islam diinyasinda taninmasiyla birlikte diigiince hareketi olarak
varligini siirdiirmekte olan kelam akimlarinin dikkat ve tepkisini cekmeye baslar.
Bu dogalds, ¢iinkii kelamcilarin kendi aralarinda tartisageldikleri teorik sorunla-
rin ¢ogu, ayni zamanda filozoflarin da giindeminde yer alan konulardi. Nitekim
Islam diinyasinin ilk filozofu olan Kindji, dini diisiince adina felsefe ve filozoflara
kars1 ¢ikan kimi gevrelerden s6z eder. (Kindi, 2006: ) Ne var ki baglangigtan iti-
baren kendini gosteren bu felsefe karsit1 tavir ve tepkiler, atesli miinazaralarda
ileri siiriilen goriisler ve kelamcilarin kitaplarinda yer alan ifadeler, Gazzalinin
deyimiyle “filozoflar: reddetme amacina yénelik bir kissim karmagsik ve daginik
sozler” olmaktan 6teye gitmez. Islam diinyasinda filozoflara yonelik olarak en
ciddi, en sistemli ve en etkili elestiri, hi¢ siiphesiz, Gazzali (6. 1111) tarafindan
Filozoflarin Tutarsizligi (Tehdfiitii’l-feldsife) adl1 eserde ortaya konulmus, bunun
cevabi ise Tutarsizhigin Tutarsizhg (Tehdfiitii't-Tehdfiit) adiyla Ibn Riigdden (6.
1198) gelmistir.

Gazzali, filozoflar: elestirirken dini oldugu kadar, epistemolojik, psikolojik,
metodolojik ve sosyolojik nitelik tasiyan gerekgelere dayanir. O, yasadig1 donem-
de baz1 kimselerin kendilerini zeka ve anlayisca diger insanlardan istiin gorerek,
dini kural ve uygulamalar1 kiigiimsedigi hatta hice saydigini belirtir. Ona gore
bu tavrin gerisinde biri epistemolojik digeri psikolojik olmak tizere iki etkenden
yatmaktadir. Ik olarak bu kisiler, Sokrat, Hipokrat, Platon ve Aristo gibi hekim
ve filozoflarin, olgun akla ve bir¢ok fazilete sahip olmakla birlikte din ve inanglar1
inkar ettikleri, bunlar1 uydurulmus kanunlar ve aldatic1 hileler olarak gordiikleri
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yolunda yalan-yanls bilgiler edinmislerdir. ikinci etken ise bu kisilerin ayricalikli,
seckin ve zarif goriinme tutkusuna yahut agagilik duygusuna kapilmis olmalaridir.

Gazzéli'ye gore filozoflar bir aldatmaca i¢indedirler. Ciinkii onlar, 6zellikle
metafizik konulara iliskin gorislerini temellendirmede zora girdiklerinde mu-
hataplarini ikna etmek {izere bu disiplinin, zeki kimselerin dahi anlamakta gii¢-
likk ¢ektikleri karmagik, kapali ve i¢inden ¢ikilmaz bir ilim oldugunu; dolayisiyla
matematik ve mantik bilmeyenlerin bu konular1 anlayamayacagini ileri siirerler.
Oysa Gazzali'ye gore matematigin metafizikle hicbir ilgisi yoktur. Birinin ¢ikip
“metafizigi anlamak icin matematik gereklidir” demesi, bir bagkasinin “aritmetik
i¢in tip gereklidir” demesinden farksizdir. Filozoflar metafizik konular1 inceler-
ken, yontemleri oldugunu soyledikleri mantigin ilke ve kurallarina bagl kalma-
miglardir. Onlar, matematik ve mantik alanindaki basarilarinin arkasina sigina-
rak metafizik alaninda zan ve tahmine dayali olarak ortaya koyduklar1 goriislerin
dogru oldugunu ileri siirerler ki bu aldatmacadan ibarettir. Bu gerekeelerden yola
¢ikan Gazzali Filozoflarin Tutarsizligrn1 yazmaktaki amacini soyle dile getirir:
“Amacim, onceki filozoflarin metafizige iliskin inanglarinin tutarsiz ve goriisleri-
nin ¢elisik oldugunu agiklayarak reddetmek; gercekte akli basindakiler igin alay
konusu olan égretilerinin i¢ yiiziinii ve tehlikelerini géz oniine sermek ve bunun
siradan halk yiginlar: arasindan cesitli inang ve goriisleriyle temayiiz eden zeki
kimselere ibret olmasini saglamaktir” (Gazzali, 2009: 3).

(a) Gazzali oncelikle felsefi ilimleri kendi amaci ve yontem anlayis1 dogrultu-
sunda matematik (riyazi), mantik, fizik (tabii), metafizik (ilahi), siyasi ve ahlaki
ilimler olmak {izere alt1 gruba ayirir. Bunlardan matematik, mantik ve fizik, ka-
nita dayali (burhani) olmalar itibariyle epistemolojik agidan giivenilir ilimlerdir
ve bunlarin dini meselelerle olumlu yahut olumsuz higbir iliskileri yoktur. Dola-
yistyla bu ilimlerin 6zellikle din adina reddedilmesi ve elestirilmesi faydadan ¢ok
zarar getirir. Filozoflar, siyaset ve ahlak alanindaki goriislerini peygamberlerin ve
stfilerin Ggretilerinden yararlanarak olgunlastirdiklarindan, bunlar da epistemo-
loji ve din agisindan herhangi bir sakinca tagimaz. Onlarin dini ilkelerle gelistik-
leri ve hataya diistiikleri alan metafizik olup fizigin konular1 arasinda yer almakla
birlikte metafizik boyutu da bulunan sebeplilik (determinizm-causalite) ve nefis
problemi de bu kapsamda ele alinmalidir. (b) Filozoflarin en 6nde gelenlerinden
biri olan Aristoteles’in diisiince sistemindeki geligkilerin ortaya konulmasi, belir-
lenen amacin gergeklesmesini saglayacak en kestirme yoldur. Ciinkii o, teist bir
tilozof olarak daha onceki deist/natiiralist ve ateist/materyalist diisiiniirlerin 6g-
retilerini inceleyip elestirerek felsefeyi gegersiz ve gereksiz ayrintilardan arindir-
mustir. Boylece filozoflarin temel diisiincelerine en yakin goriisleri belirledigi ve
felsefi ilimleri sistemlestirdigi icin de Mutlak Filozof ve Muallim-i Evvel ona un-
vani verilmistir. Aristoteles’in 6gretilerini Islam diinyasina en iyi aktaran, onu en
giizel sekilde temsil eden, eserlerini inceleyen ve anlayip yorumlayanlar da Farabi
ve Ibn Sina olmustur. Dolayistyla bu iki filozofun gériislerini irdeleyip elestirmek
diger biitiin filozoflar1 incelemekle esdeger olacaktir. (c) Gazzalf, filozoflarin farkl
terminoloji kullanmasindan kaynaklanan problem, celiski ve tartismalarin, ortak
bir anlam kastedilmek sartiyla, iizerinde durulmasi gerekmeyen ayrintilar olarak
goriip tartisma dist tutar. (d) Amag, filozoflarin geliski ve tutarsizliklarini agiga ¢1-
karmak, boylece yontem ve doktrinlerinin geliskisiz oldugunu sanarak filozoflara
kars1 iyimser yaklasanlar1 uyarmak olduguna gore, yapilmasi gereken sey, tartigilan
sorunlara iliskin herhangi bir tez ortaya koymaksizin, yalnizca filozoflar: sikigtir-
mak, goriis ve yaklasimlarini sorgulamak suretiyle doktrinlerini gecersiz kilip red-
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ibn Stnd'nin mantik calismalan
tizerinden aldigi Aristo
mantigina esash katkilarda
bulundugu soylenemese de
Gazzali'nin, mantigin yalnizca
felsefenin bir yontemi ve kolu
olmadigi, onu reddetmenin
hichir hakli sebebinin
bulunmadigini vurgulamig
olmasinin 6nemi yadsinamaz.
Ayrica onun Kur'an'da Islam
dininin inang ilkeleri ortaya
konurken ve inkarcilarin

karsi iddialan iiriitiliirken
basvurulan yontemin de
aslinda mantiktan bagka bir
sey olmadigini sdylemesi
anlamlidir. Gazzali'nin

yine Kur'an'daki bir ifadeyi
kullanarak “el-kistasi'l-
miistakim” (dogru 6lii) adini
verdigi mantik yonteminin
uygulandigina iliskin olarak
ayetlerden cok sayida ornek
vermekten de geri durmaz.

detmektir. (e) Filozoflarin goriis ve doktrinleri dogrudan dinin temel ilkeleriyle ters
diismektedir. Bu ytlizden onlara kars: ¢ikarken herhangi birine bagli kalmaksizin
biitiin kelam ekollerinin goriislerinden yararlanmak suretiyle gii¢ birligi saglamak
en uygun yoldur (Gazzali, 2009: 1-13).

Yukarida isaret edilen gerekgeler, belirledigi amag ve 6zel yontem dogrultu-
sunda Farabinin ve 6zellikle de Ibn Sin&'nin eserleri iizerinde iki y1li agkin bir siire
yogun bir incelemeye girisen Gazzali, 6nce Filozoflarin Amaglar1 (Makasidii’l-
felasife) baglikli eserini kaleme alarak bu alanda goriis bildirecek yetkinlige ulas-
tigin1 gostermis, ardindan Filozoflarin Tutarsizligi'ni yazarak genelde filozoflarla
ozelde ise Ibn Sina ile hesaplagmigtir. Amac ve 6zel yontemi uyarinca yirmi prob-
lem tespit ederek bunlari filozoflarin kullandig1 terminoloji ve mantik disiplini
cercevesinde tartigmistir. Yer yer polemige doniisen diyalektik bir sdylemle ger-
ceklestirdigi felsefe elestirisi sonucunda Ibn Sin&nin ve dolayisiyla da filozoflarin
on yedi mesele hakkindaki goriislerinin hataly, ¢elisik ve tutarsiz oldugunu belir-
leyen Gazzali, Tanri-alem iligkisi yahut alemin ezeliligi, Allah’in tikellere iligkin
bilgisi ve 6liimden sonraki hayatin bedensiz olacag yahut cesetlerin diriltilmesi
konusundaki goriislerinin dini ilkeler acisindan tiimiiyle gegersiz (batil) oldugu
kanaatine ulagmistir (Gazzali, 2009: 225).

Gazzlinin filozoflarla hesaplagsmasi Islam diisiince ve bilimi agisindan énem-
li gelismelerin yolunu agmustir. Bunlardan biri, Aristo mantigina yonelik algida
koklii bir degisimim ortaya ¢ikmasidir. Gazzali, Aristo mantigina mesafeli duran
onceki kelamcilart mantigin temelini olusturan aklin kanunlarina dayanmak yeri-
ne daha ¢ok muarizlarinin dogrulugu yayginligina bagl olup rasyonel degeri dii-
stik onciillerine dayal1 diyalektik/cedeli yontemlerini verimsiz ve yetersiz bularak
elestirir. Ona gore mantik ilmini yeterince kusatamamais olan kimsenin bilgileri-
ne giivenilemez. Yana Cikma: Gazzalinin takindig bu kararli tutum neticesinde
mantik hem teorik ve akli ilimler hem de pratik ve nakli ilimler i¢in gerekli bir
yontem olarak genel kabul goriir bir konuma kavusmustur.

Gazzalinin, metafizik alanda aklin yetersiz ve yetkisiz olup bu konuda soziin
vahye/dine birakilmasi gerektigine iliskin teziyle felsefe-kelam-tasavvuf iliski ve
etkilesiminde koklii doniistimlere yol agmasi ikinci 6nemli sonug olmustur. Bu
baglamda dikkate deger bir bagka husus da Gazzalt'nin din agisindan felsefeyi de-
gerlendirip kritik ederken, Batili filozoflardan birkag yiiz y1l 6nce felsefe ile bilim
arasinda gok net bir ayirima gitmis olmasidir.

SIRA SiZDE 1
]

Gazzéli’nin Filozoflarin Tutarsizhigr'nda uyguladig 6zel yontemi, onun genel yon-
tem ilkeleri 151g1nda tartisiniz.

GAZZALI'NiN DETERMINIzZM ELESTiRiSi

Gazzalinin filozoflara yonelttigi elestirilerden en ¢ok dikkat ¢eken ve yanki uyandi-
rani, sebep-sonug iligkisi yahut sebeplilik ilkesine baglaminda ortaya koydugu yak-
lagimdir. Islam filozoflarinin Antik Yunan diisiincesinden devralip Allah’in ilim ve
inayetiyle baglantili kilarak agikladiklar: sebeplilik ilkesi karsisinda 6zellikle Egari
kelamcilar1 indeterminist bir tavir i¢cindeydiler. Onlar cevher-i fert (atom) ve araz
anlays1 ile arazlarin iki ayr1 zamanda var olamayacagi, dolayisiyla yaratmanin her
an yenilendigi fikrine dayali bir tiir vesileci/occasionalist yaklasim1 savunuyorlar-
di. Buna gore var olan her sey birbirinden bagimsiz pargalardan ibaret olup onlar:
bir araya getirerek yeni bir yap1 kazandiran gii¢ tabiata ickin degildir. Dolayistyla
bu pargalar (atom) gibi gerek dogal gerekse insani olsun biitiin fiil ve olaylar da



6. Unite -Gazzali

93

Allah'in yaratmasiyla gergeklesir. Bu gelenegin bir izleyicisi olarak sebeplilik ilkesi-
nin determinizme varan yorumuna yonelik en ciddi elestiriyi Gazzali ortaya koy-
mugtur (Cagrici, 1996: 497).

Ona gore her ne kadar deney ve gozlemler sebep ve sonug denilen iki olayin
artarda geldigini tespit ediyorsa da burada bir zorunluluk bulundugunun ilim ve
mantik bakimdan kanitlanmasi miimkiin degildir. Artarda gelen iki seyden birine
sebep, digerine sonug (miisebbeb, sebepli) adinin verilmesi tiimiiyle bunlar1 hep
artarda gormeye alismis olmaktan ileri gelmektedir. Gazzalinin verdigi 6rnekle
aciklamak gerekirse pamukla ates, hasta ile ilag, aglik ile gida, susuzluk ile su ... vb.
biitiin dogal varlik ve olaylar arasindaki kurulan sebep-sonug iliskisi, dogal varlik
ve olaylarin kendi 6ztindeki bir 6zelligin zorunlu neticesi olmayip Allah’n ira-
de, takdir ve yaratmasinin bir sonucudur. Ciinki ates, su, ilag gibi dogal seylerin
higbiri ger¢ek anlamda sebep ve fail olamaz. Mucize denilen olaylarda gortildigii
lizere ates gibi bir sebep bulundugu ve etkisini gostermesi i¢in biitiin sartlar hazir
oldugu halde Allah istemedikge beklenen sonug dogmayabildigi gibi hi¢ beklen-
meyen ve tahmin bile edilemeyen neticeler de ortaya ¢ikabilir. Dogal nesneleri
gercek sebep ve fail konumuna yerlestiren boyle bir yaklasim Gazzali’ye gore azat
edilmis bir kélenin efendisinin yerine azat tutanaginin yaziminda kullanilan kale-
me siikran duymasina benzer ki bu “cehaletin son noktasi™dir.

Daha sonra Ibn Riisd’iin dikkat gekecegi bir husus olarak, aralarinda sebep-so-
nug iligkisi bulunan seylerin 6ziinde bu iliskiye karsilik gelen hi¢bir 6zellik bulun-
mamast halinde tabiatta her an her seyin olabildigi bir diizensizlik ve belirsizlikten
s6z edilmesi gerekecegi, boylelikle hem aklin hem de bilimlerin giivenilirliginin
ortadan kalkacag seklindeki elestirinin Gazzali farkindadir. Ona gore, savundugu
indeterminist yaklasim hi¢bir zaman dogada her tiirlii sagma “imkansiz’in ger-
ceklesecegi bir karmasa ve belirsizlik bulundugu anlamina gelmemektedir. Clinki
ilke olarak Allah’in iradesine konu olan her sey “imkansiz” olmaktan ¢ikar; ayri-
ca Allah bizim zihnimizde kendisi i¢in miimkiin olan bu seyleri yapmayacagina
iligkin bir bilgi yaratmistir. Bu durumda bizim sebep-sonug iliskisi i¢inde hep ar-
tarda birlikte bulunduklarina sahit olusumuz, onlarin siirekli bir bicimde 6teden
beri gecerli olan bir diizene bagli olarak gerceklestigi fikrinin zihnimizde yerles-
mesini saglar. Hal boyleyken filozoflarin bu iliskide tabii bir zorunluluk gorme-
leri, Gazzali'ye gore, sadece mantiki ve ilmi degerden yoksun olmasi bakimindan
degil, ayn1 zamanda Allah'n mutlak iradesini ve mucizenin imkanini diglayici bir
yapida olmasi itibariyle de kabul edilemez niteliktedir.

Sebep ile sonug arasindaki
iliskiyi zorunlu sayarak

dogal sebebi olmayan hichir
sonugtan soz edilemeyecedini
savunan Aristocu diisiince,
Islam filozoflan tarafindan
sebeplilik ilkesi Allah'm ilim
ve hikmetiyle baglanti icinde
yorumlanarak benimsenmistir.
Gazzdli, tabiatin kendi icinde
kalan bir zorunluluk déngiisii
seklinde gordiigii bu anlayisa
siddetle karsi gikar.

Gazzali, daha sonra Bati
felsefesinde en acik sekilde
Malebranche tarafindan dile
getirilen “occasionalisme/
vesilecilik"i onceleyerek bir
yandan dogal determinizmi
yadsirken diger yandan

da ilahiirade ve hikmeti
dislayan rastlanti ve tesadiif
diisiincesini gegersiz kilacak
sekilde Allah'in dlemdeki
biitiin olgu ve olaylar bildigi,
irade ettigi ve gerceklestirdigi
goriis ve inancini
savunmugtur.

Gazzali’nin sebeplilige bakis1 ile ibn Riisd’iin bu meseleye yaklasimi arasindaki te-
mel farklilik nereden kaynaklanmaktadir? Tartisiniz.

% X
)



94

Ortacag Felsefesi Il

Ozet

o) Gazzalinin yasami ve yapitlarini ozetlemek.

AMAG

O,

Gazzali 1058 yilinda Iran’in Horasan bélgesinde
bulunan Tésta dogdu. Hiiccetiilislam ve Zey-
niiddin gibi lakaplarla anilirsa da meshur olan
nisbesi Gazzali (Gazali), kiinyesi Ebt Hamid
olup Ortagag Bat1 skolastiklerince Abuhamet ve
Algazel diye tanimnmigtir. TGsta baglayan 6gre-
nimini daha sonra Ciircana giderek bes yil sii-
reyle burada devam ettirdi Ardindan Nisabur’a
giderek Nizamiye Medresesine giren Gazzali,
burada dénemin en taninmis kelam 4limi olan
el-Ciiveyninin 6grencisi oldu. Ciiveyninin vefa-
t1 tizerine gittigi Nizdmilmilk'in karargahinda
gecirdigi alti yil iginde iyi yetismis bilgin ve
diistiniirlerden faydalanmus, ayrica yaptig1 ilmi
miizakere ve tartigmalarla bagarisini ve {iniinii
arttirma firsati bulmustur. Nizdmiilmiilk tarafin-
dan Bagdat Nizamiye Medresesi miiderrisligine
tayin edilen Gazzali, kelam, Batinilik, felsefe ve
tasavvuf tizerine elestirel bir yaklagimla yaptig
incelemeler sonunda zihni-ruhi bir bunalima
stiriiklendi. Sahip oldugu imkan ve icinde bu-
lundugu durumun i¢ diinyas: ve manevi haya-
tin1 tehdit ettigine karar veren Gazzali, Sam’a
gitmek tizere Bagdat'tan ayrildi. Daha sonra Ku-
diis tizerinden Hicaza gidip hac farizasini yerine
getirdi ve yaklasip on bir yil sonra 1106 yilinda
hasretini gektigi Nisabura ve ailesine déndii.
Omriiniin son yillarin1 ders verip eser yazarak
geciren Gazzali 18 Aralik 1111 tarihinde Tasta
vefat etti. Glinlimiize ulagan eserlerinden bazi-
lar1 sunlardir: Miydrii’l-ilm, Mihakkiin-nazar
fi ilmi’l-mantik, Fedd’ihii’l-Batiniyye(Batiniligin
I¢ Yiizii ), el-Iktisad fi’l-I'tikad (Itikatta Orta
Yol), el-Maksadii’l-esnd, Ilcamii’l-avam an ilmi’l-
kelam, Makasidii’l-feldsife (Filozoflarin Amagla-
r1), Tehafiitii’l-felasife(Filozoflarin  Tutarsizligy),
Miskati’l-envar  (Nurlar Feneri), el-Miinkizii
mined-daldl (Daldletten Kurtulus), Mizdnii’l-
amel, Ihydii ulimid-din, Bidayetii’l-hiddye,
Kimya-y1 Saddet.

o)) Gazzalinin yontem ve bilgi anlayisini tartismak.

AMAG
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Gazzali, her seyden 6nce bir hakikat arayicisidir
ve felsefeyle olan iliskisi de aslinda onun bu nite-
ligi ile yakindan ilgilidir. el-Miinkiz’da anlattig1-
na gore Gazzali'nin egyanin ger¢ek mahiyetinin
ne oldugunu sormasi ve bu konuda kesin bilgiye
ulagmak istemesi, onun yontemli siipheciliginin
baslangi¢ noktasidir. Yaradilistan gelen “varlik-
larin hakikatlerini kavrama tutkusu” daha ilk
genglik yillarinda “taklitten kurtulup tahkike
erme” ¢abasma doniisiir. Epistemolojik buhran
halinde iki ay kadar siiren bu arayisi, onun bilgi
ve yontem anlayisinin sekillenmesiyle sonugla-
nir. Belirledigi ilkeler 1s1ginda gergeklestirdigi
aray1s neticesinde yakini/kesin bilginin her tiirlii
stiphe ve hata ihtimalinden arinmis olmasi ge-
rektigi sonucuna ulasan Gazzali, kendi zihninde
bu nitelige sahip bilgilerin bulundugunu ve bun-
larin giiphe gotiirmediginden emin oldugunun
farkina varir. Matematik bilgilerin bu kabilden
oldugunu belirten Gazzalt’ye gore dogrulugu ve
glivenilirligi kesin olarak kavranamayan hi¢bir
bilgi kesinlik diizeyine ulagamaz.

Bu anlayisla Gazzéli apagik oldugunu soyledik-
leri de dahil olmak tizere biitiin bilgilerini ve bil-
gi vasitalarini stipheci-elestirici bir tavirla deger-
lendirmeye tabi tuttu. Once duyu algilarindan
kusku duyan diistintire gore, duyularin bizi yiiz
yiize biraktig1 algi yanilmalar1 ve yanlis verileri
akil giicii fark ediyordu. Pekiyi ama aklin yaptig1
¢ikarim ve dnermeler gercekten giivenilir ve sar-
silmaz bilgiler midir? Bu degerlendirmeyi yapan
ve bu giivenceyi bize saglayan nedir? Gazzali bu
elestiri siirecinin, birer apriori ve aksiyom nite-
ligi tastyan bilgilerin giivenilirligini irdelemeye
kadar ileri gotiirtilmesinin hi¢bir yarar saglama-
digin1 yasayarak gormiis ve iki ay kadar devam
eden bu siiphe krizinden “Allah’in kalbine attig1
bir nur” sayesinde kurtularak yeniden aklin zo-
runlu-apagik bilgilerin kesinligine giiven duy-
maya baglamistir.
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o) Gazzalinin felsefeye bakisim degerlendirmek.

AmA
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Islam diinyasinda filozoflara yonelik olarak en
ciddi, en sistemli ve en etkili elestiri, hi¢ siiphe-
siz, Gazzall tarafindan Filozoflarm Tutarsizhig:
(Tehafiitivl-felasife) adli eserde ortaya konul-
mugtur. Genel yontem ilkeleri 1s181nda, “hakika-
ti arayan dort grup” olarak niteledigi kelamcilar,
tilozoflar, batiniler ve stfilerin yontem ve 6gre-
tilerini inceleyip elestirdigi cesitli eserler kaleme
almigtir. Bu baglamda filozoflarin goriislerini
elestirmek tizere kaleme aldig1 Tehdfiitii’l-feldsife
de onun bu eserlerinden biri ve en ¢ok yanki
uyandirmis olanmidir. Gazzali, filozoflar1 elesti-
rirken dini oldugu kadar, epistemolojik, psiko-
lojik, metodolojik ve sosyolojik nitelik tasiyan
gerekeelere dayanir. Bilgi eksikligi ve asagilik
duygusu icindeki filozoflar ozellikle metafizige
iliskin konularda tutarsiz ve geliskili goriisler
ileri stirmiislerdir. Onlarin bu alandaki gergek
durumunu gostermek amaciyla giristigi elestiri
stireci i¢in ozel bir yontem belirleyen Gazzali,
biri felsefe ana baglig1 altinda toplanan disiplin-
lere, digeri kozmoloji konusundaki temel yak-
lasimlar1 bakimindan filozoflara, bir digeri de
tartigmalarin 6zii ve terminolojiye iliskin olmak
lizere ii¢ konuda bir 6n degerlendirme yaparak,
elestiri ve hesaplasma alanini daraltma yoluna
gider. Ayrica tartigilan sorunlara iligkin herhan-
gi bir tez ortaya koymaksizin, yalnizca filozoflar:
sikistirmak, onlara kars1 ¢ikarken herhangi bi-
rine bagh kalmaksizin biitiin kelam ekollerinin
goriislerinden yararlanmak suretiyle gii¢ birligi
saglamak suretiyle amacini gergeklestirmeyi
planlar. Bu dogrultuda &zellikle ibn Sin&nin
eserleri tizerinde iki yili askin bir siire yogun
bir incelemeye girisen Gazzali, 6nce Filozoflarin
Amaglar: (Makasidii’l-feldsife) baslikli eserini
kaleme alarak bu alanda gériis bildirecek yetkin-
lige ulastigini gostermis, ardindan Filozoflarin
Tutarsizhigr'ni yazarak genelde filozoflarla 6zelde
ise Ibn Sina ile hesaplasmustir. Yer yer polemige
doniisen diyalektik bir sdylemle gergeklestirdigi
felsefe elestirisi sonucunda Ibn Sin&’nin ve dola-
yisiyla da filozoflarin on yedi mesele hakkindaki
goruglerinin hatali, ¢elisik ve tutarsiz oldugu-
nu belirleyen Gazzali, Tanri-alem iliskisi yahut
alemin ezeliligi, Allah'in tikellere iliskin bilgisi
ve oliimden sonraki hayatin bedensiz olacag:
yahut cesetlerin diriltilmesi konusundaki goriis-
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lerinin dini ilkeler agisindan tiimiiyle gegersiz
(batil) oldugu sonucuna varmuistir.

Gazzdlinin determinizm elestirisini tartismak.
Gazzilt'nin filozoflara yonelttigi elestirilerden en
¢ok dikkat ¢eken ve yanki uyandirani, sebep-so-
nug iligkisi yahut sebeplilik ilkesine baglaminda
ortaya koydugu yaklasimdir. Ona gore her ne
kadar deney ve gozlemler sebep ve sonug deni-
len iki olayin artarda geldigini tespit ediyorsa da
burada bir zorunluluk bulundugunun ilim ve
mantik bakimdan kanitlanmas1 miimkiin degil-
dir. Artarda gelen iki seyden birine sebep, dige-
rine sonug (miisebbeb, sebepli) adinin verilmesi
timilyle bunlar1 hep artarda gormeye aligmis
olmaktan ileri gelmektedir. Biitiin dogal varlik
ve olaylar arasindaki kurulan sebep-sonug ilis-
kisi, dogal varlik ve olaylarin kendi éziindeki bir
ozelligin zorunlu neticesi olmayip Allah’in irade,
takdir ve yaratmasinin bir sonucudur. Clinkii
ates, su, ila¢ gibi dogal seylerin hi¢biri gercek
anlamda sebep ve fail olamaz. Mucize denilen
olaylarda goriildiigii tizere ates gibi bir sebep bu-
lundugu ve etkisini gostermesi i¢in biitiin sartlar
hazir oldugu halde Allah istemedik¢e beklenen
sonug dogmayabildigi gibi hi¢ beklenmeyen ve
tahmin bile edilemeyen neticeler de ortaya ¢ika-
bilir. Filozoflarin bu iligkide tabii bir zorunluluk
gormeleri, Gazzal'ye gore, sadece mantiki ve
ilmi degerden yoksun olmasi bakimindan degil,
ayni zamanda Allah'in mutlak iradesini ve muci-
zenin imkanini diglayici bir yapida olmast itiba-
riyle de kabul edilemez niteliktedir.



96 Ortacag Felsefesi Il

Kendimizi Sinayalim

1. Gazzalinin Bagdat Nizdmiye Medresesinde 6gren-
cisi oldugu taninmig kelam 4limi agagidakilerden han-

gisidir?
a. Matiridi
b. Ciiveyni
c. Egari
d. Bakillani
e. Ciircani
2. Asagidakilerden hangisi Gazzalinin eserlerinden

biri degildir?

a. Filozoflarin Amaglar

b. Nurlar Feneri

c. Filozoflarin Tutarsizliginin Tutarsizlig
d. Bilginin Olgiitii

e. Itikadda Orta Yol

3. Gazzalinin “siiphecilik sitireci” ile ilgili asagidaki
ifadelerden hangisi dogrudur?
a. Apagik oldugu soylenen bilgileri siiphe siizge-
cinden gegirmemistir.
b. Biitiin insanlarda ortak olan duyu bilgisine siip-
heyle bakmamustir.
c. Stphecilik onu aklin apagik dnermelerinin gii-
venilirligi sonucuna gotirmistir.
d. Kesin bilginin her tiirlii siiphe ve hata ihtima-
linden arinmis olmas: gerektigini diigtinmiistiir.
e. Stipheyi buhrana déniisecek boyuta tagimamstir.

4. Asagidakilerden hangisi Gazzalinin “hakikati ara-
yanlar” olarak nitelendirdigi siniflardan biri degildir?
a. Filozoflar

b. Kelamcilar
c. Batiniler
d. Sufiler

e. Fikihgilar

5. Gazz4li Filozoflarin Tutarsizlig: isimli kitabini ka-
leme alirken hangi akima nesup ekollerin goriislerin-
den yararlanmigtir?

a. Hadisciler

b. Kelamacilar
c. Sufiler

d. Batiniler

e. Dilbilimciler

6. Hangisi Filozoflarin Tutarsizhig kitabinda Gazzalinin
filozoflara ait olup da dini ilkeler agisindan tamamen ge-
gersiz oldugunu diisiindiigti goriislerden biri degildir?

a. Tanri-alem iligkisi
Sebep-sonug iliskisi
Allahin tikellere iliskin bilgisi
Oliimden sonraki hayatin bedensiz olacag:
Alemin ezeliligi

o a0 o

7. Gazzéli'ye gore filozoflarin dini ilkelerle gelistikleri
ve hataya diistiikleri alan agagidakilerden hangisidir?
a. Metafizik

b. Matematik
c¢. Mantik

d. Siyaset

e. Ahlak

8. Gazziltnin diistinsel sistemine gore asagidaki ifa-
delerden hangisi dogrudur?

a. Mantik ilmi din ve dini ilkeler agisindan zararlidir.

b. Matematik epistemolojik agidan giivenilir ol-
mayan bir ilimdir.

c. Gazzali bilim ve felsefe arasinda bir ayrima git-
mis degildir.

d. Filozoflar ahlak ve siyasete dair goriislerinde
peygamberler ile sufilerin 6gretilerinden yarar-
lanmiglardir.

e. Gazzali filozoflar elestirirken yalnizca dini ge-
rekeelere dayanir.

9. Gazzall Filozoflarim Amaglart (Makdsidii’l-felasife)
isimli kitabini1 kaleme almadandnce daha ¢ok hangi
filozofun eserlerini incelemistir?

a. Kindi

b. Ibn Tufeyl

c. Ibn Miskeveyh
d. Ibn Riisd

e. Ibn Sina

10. Asagidakilerden hangisi Gazzalinin Filozoflarin
Tutarsizligrnda uyguladig 6zel yontemin bir unsuru
degildir?

a. Sadece metafizik problemleri tartismak
Felsefe ve mantik terminolojisini kullanmak
Kendi goriisiinii ve tezini ortaya koymak
Ateist ve deist degil teist filozoflar elestirmek
Tartigmay1 Ibn Sina felsefesi tizerinden yiiriitmek

o a0 o
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Okuma Parcasi

FILOZOFLARIN TUTARSIZLIGI

Gazzali

Rahman Rahim olan Allah’in adiyla

Allab’tan, her sonu kusatan celiline ve her gayeyi asan
keremine siginarak, iizerimize hidayet nurlarimi akat-
masiny; bizleri sapiklik ve giinahin karanliklarindan
esirgemesini; hakk: hak olarak goren ve ona uyup onu
izlemeyi yegleyenlerden; batili batil olarak gériip on-
dan ¢ekinip sakinmay: segenlerden eylemesini; kendi
nebi ve velilerine vaat ettigi mutluluga eristirmesini;
diinyadan goctiigiimiizde, idrak merdivenlerinin, yii-
celiklerinin ¢ok altinda kaldig, hayal oklarinin zirve-
sine ulagamadigi o mutluluk, seving, nimet ve neseye
bizleri kavusturmasini niyaz ederiz. Mahserin dehse-
tinden kurtulup Firdevs cennetinin nimetine kavus-
tuktan sonra, “higbir géziin gérmedigi, hicbir kulagin
isitmedigi ve hi¢bir insanin hatirina gelmeyen” nimet-
lere ulagtirmasini isteriz. Insanlarin en hayirlis1 pey-
gamberimiz Muhammed Mustafa’ya, onun tertemiz ev
halkina, dogru yolun kilavuzu ve karanlig1 aydinlatan
mesale durumundaki nezih ashabina rahmet etmesini,
onlar1 esenlikte kilmasini dileriz.

Imdi ben, akran ve emsallerinden zekd ve anlayisca
distin olduguna inanan birtakim kimseler gordiim.
Bunlar, {slam’in ibadet olarak éngordiigii vazifeleri terk
ediyor, dinin namaz kilmak ve yasaklardan kaginmak
tirinden emirlerini kiigiimstiyor, seriatin buyrukla-
rim ve koydugu smirlan 6nemsemiyor, onun “dur” de-
digi yerde durmayarak gesidi zan ve siiphelerin etkisiy-
le din bagindan tamamen siyrilmis bulunuyorlard:. Bu
konuda onlar, “Allah’in yolundan dondiiren, onda egri-
lik arayan ve ayni zamanda dhireti inkdr eden” [Had
11/19] bir toplulugu izliyorlardi.

Opysa bunlarin inkarlarinin -Yahudi ve Hiristiyanlarin-
ki gibi-, duyum ve aligkanliktan kaynaklanan taklitten
bagka bir dayanag: yoktur. Zira Yahudi ve Hiristiyanla-
rin gocuklari Islam dininin disinda yetismisler, babalar1
ve atalar1 da ayni yolu izlemislerdir. Din ve mezhepler
tizerinde arastirma yapan bidat ve keyfi goriis sahibi bir
grup teorisyende oldugu gibi, onlarin da, dogru yoldan
¢ikaran stiphenin yol a¢tig1 siirgmeden kaynaklanan te-
orik aragtirmadan ve serap pariltist gibi aldatici hallere
kanmadan bagka bir dayanaklar1 yoktur.

Onlarin inkéra sapmalarinin esas kaynag: Sokrat, Hi-
pokrat, Eflatun, Aristoteles ve benzeri 6nemli isimleri
duymus olmalary; bu filozoflar: izleyen ve bu sebeple
sapitanlardan bir grubun, onlarin akil giiglerini; yon-

temlerinin giizelligini; geometri, mantik, fizik ve me-
tafizik hakkindaki bilgilerinin inceligini; tstiin zeka
ve anlayisa sahip olduklar: i¢in gizli meseleleri ortaya
¢ikarmada bagkalarina baskin geldiklerini abartarak
anlatmalaridir. Onlar, bu filozoflarin, olgun akla ve bir-
¢ok fazilete sahip olmakla birlikte, seriatlar: ve inang-
lar1 inkar ettiklerine, din ve mezheplerin ayrintilarini
kabule yanagmadiklarina, bunlarin olugturulmus ka-
nunlar ve aldatici hilelerden ibaret olduguna inandik-
lar1 yolunda bilgi naklettiler.

Onceki filozoflarin inanglari, bu anlatilanlari duyan
[Islam filozoflarinin] yapilarina uygun diisiince, kendi
anlayiglarina gore faziletliler toplulugunda yer almak
ve onlarin izinden gitmek; kendilerini halk yiginlari-
nin telakkilerinin iistiinde gérmek ve atalarinin diniyle
yetinmeyip onu kiigiimsemek suretiyle kiifiir akidesini
benimsemek onlara hos goriindii. Hakki taklitten ayril-
manin zarafet gosterisi ve batili taklit etmenin bir gii-
zellik oldugunu sanarak bir taklitten obiiriine gegmenin
delilik ve budalalik oldugunun farkina bile varamadalar.
Allahn yarattigi su alemde, geleneksel olarak inandig1
hakki birakip herhangi bir bilgi ve aragtirmaya dayan-
maksizin batili tasdike kosan kimsenin seviyesinden
daha diisiik hangi seviye olabilir?! Halkin en budalas:
bile bu onur kirici ¢ukura diismekten uzaktir. Ciinka
onlarin mayasinda, sapiklara benzeyerek zarif gériinme
sevdast yoktur! Budalalik kurtulusa, keskin zekéadan;
korliik de selamete, sas1 bakmaktan daha yalandir.

Bu kalin kafahlarin nabzinin ahmaklikla garptigini
goriince bu kitabr yazmay1 bir gérev bildim. Amacim,
onceki filozoflari, metafizige iliskin inanglarmin tutar-
s1z ve goriislerinin gelisik oldugunu acgiklayarak reddet-
mek; gercekte akli bagindakiler i¢in alay konusu olan
Ogretilerinin i¢ yliztini ve tehlikelerini géz oniine ser-
mek ve bunun siradan halk yiginlar1 arasindan ¢esitli
inang ve goriisleriyle temayiiz eden zeki kimselere ibret
olmasini saglamaktir. {ste onlarin égretilerinin oldugu
sekliyle hikayesi budur. T4 ki, Allal'a ve ahirete iman
konusunda 6nceki ve sonraki biitiin 6nemli sahsiyetle-
rin goris birligi halinde olduklarini, bu taklit¢i zindik-
lar gorsiin. Ortaya ¢ikan goriis ayriliklar: ise mucizeler-
le desteklenen peygamberlerin gonderilis amaci olan
bu iki temel ilke digindaki ayrintilarla ilgilidir. Ayrica
bu iki temel ilkeyi, kafasi karisik ve ters goriislii gok az
bir kesim diginda hig kimse inkar etmis degildir. Zaten
diisiiniirler nezdinde bunlarin, sadece zararl seytanlar
ziimresinden ve kafasiz acemilerden sayilmalar1 diginda
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hicbir degeri de yoktur. Ve yine bu sayede, taklidi ola-
rak kiifiirle donanmanin, kendi gorisiiniin giizelligini
gosterdigini sanan kimsenin bu ozentisi engellensin
ve kendi anlayis ve zekasinin bilincine varsin. Boylece
kendilerine benzemek istedikleri biiyiik ve 6nde gelen
filozoflarin, seriati inkér ettikleri yolundaki iftiradan
uzak olduklari ve bunlarin Allaha inandiklari, peygam-
berleri tasdik ettikleri iyice anlagilmis olsun. Bu temel
ilkelerden sonra ayrintilarda hataya distiikleri, bu ko-
nuda ayaklan kayarak hem dogru yoldan saptiklar1 hem
de saptirdikla-n goriilsiin. $imdi biz onlarin hayal trii-
nii ve gegersiz gorislerini agiga ¢ikaracak ve bunlarin
hepsinin birtakim abartmalardan ibaret olup arkalarin-
da higbir seyin bulunmadigini ortaya koyacagiz. Ger-
ceklestirmeyi amagladigim seylerin ortaya konmasinda
basarinin sahibi ylice Allah'tir.

Simdji, bu eserde ele alinacak olan goriisleri ifade eden
mukaddimelerle kitaba baslayalim.

Birinci Mukaddime

Bilinmesi gerekir ki, filozoflar arasindaki goriis ayri-
liklarini ayrintilariyla anlatmak uzun siirer. Ciinki on-
larin temellendirilmemis yaklagimlar: ve tartigmalar
¢ok, gorusleri yaygin, yontemleri ise farkli ve gelisik-
tir. O halde biz onlarin 6nde geleni “Mutlak Filozof ve
“Muallim-i Evvel” diye bilinenin diisiince sisteminde-
ki geliskiyi ortaya koymakla yetinelim. Zira iddialara
gore o, felsefi ilimleri siradiizenine koyup sistemlestir-
mis, gereksiz ayrintilardan ayiklamis ve filozoflarin te-
mel diisiincelerine en yakin gorisleri se¢mistir. O kisi
Aristoteles'tir. Aristoteles, kendisinden oncekilere hat-
ta Eflatun el-1lahi lakabiyla anilan hocasina karst ¢ik-
muig; fakat hocasina olan muhalefetinden dolay1 6ziir
dileyerek “Eflatun da dost, hakikat de dosttur, fakat
hakikat ondan daha ¢ok dosttur” demistir.

Bu hikéyeyi nakletmemizin sebebi, 6gretilerinin tu-
tarsiz ve temellendirilmemis oldugunun, yargilarimin
inceleme ve kesin bilgiye degil, zan ve tahmine dayan-
diginin, metafizik hakkindaki bilgilerinin dogrulu-
gunu ise matematik ve mantik ilmilerinin yardimryla
kanitlamaya calistiklarinin, boylece kit akillilar: alda-
tarak ikna ettiklerinin onlar tarafindan da bilinmesini
saglamaktir. Sayet onlarin metafizik hakkindaki bilgi-
leri tahminden arindirilmis kesin kanitlara dayaniyor
olsaydi, matematikte oldugu gibi bu konuda da goris
ayriligina diigmezlerdi.

Ayrica Aristoteles’in eserlerini ¢evirenlerin terciimele-
ri de agiklama ve yorum gerektirecek derecede bozul-
ma ve degismeye ugramaktan kurtulamamus, hatta bu
husus kendi aralarinda ayr1 bir tartismaya yol agmugtir.
Islam filozoftan arasinda [Aristoteles’i] en iyi nakledip

inceleyen Eb Nasr el-Farabi ve Ibn Sin&dir. O halde
biz, bu ikisinin, sapikliktaki reislerinin Ggretisinden
secip dogru bulduklar1 goriisleri gecersiz kilmakla
yetinecegiz. Clinkil onlarin benimsemeyip terk ettik-
lerinin gegersizliginde siiphe olmadigindan, bunlar
gecersiz kilmak i¢in uzun uzadiya diisiinmeye ihtiya¢
yoktur. Ogretilerin ¢ogalip yayillmasina bagli olarak so-
ziin de uzayip gitmemesi i¢in, filozoflarin 6gretilerini
bu iki kisinin nakli dogrultusunda reddetmekle yetine-
cegimiz bilinmelidir.

ikinci Mukaddime

Filozoflarla diger [kelam] firkalar: arasindaki goriis ay-
riliginin ti¢ kisim oldugu bilinmelidir. Birinci kisimda-
ki tartisma, filozoflarin cevheri “bir konuda (mevzu’)
olmayan, yani kendi kendine var olan, var olmak igin
bagkasina ihtiyaci bulunmayan varlik” seklinde yo-
rumlayarak alemin yiice Yaraticisrna “cevher” demele-
ri 6rneginde oldugu gibi, sadece terminolojiye dayan-
maktadir. Halbuki onlar cevheri, hasimlarinin anladig:
sekilde “yer kaplayan” olarak anlamamuglardur.

Biz bu kisma iliskin goriisleri gecersiz kilmak i¢in ay-
rintilara inmeyecegiz. Ciinkii “kendi kendine var olma”
anlami tzerinde goriis birligi varsa, o zaman cevher
terimi bu baglamda degil, sozlitkk baglaminda tartigilir.
Sayet sozlitk bu kullanima izin veriyorsa, ayn1 kullani-
ma geriatta cevaz verilip verilmedigi fikih bahislerin-
de aranir. Zira [Allah’a isnat edilen] isimlerin haram
ve mubah oluslary, naslarin zahirlerinin delaletiyle
anlagilir. Belki de sen “Bu meseleyi kelamcilar sifatlar
konusunda anlatmislar, fakihler ise fikih ilminde bun-
dan s6z etmemislerdir” diyeceksin. Fakat meselelerin
hakikatini [terimleri kullanmadaki] aligkanliklarla ka-
rigtirmamalisin. Oyleyse konuldugu anlam ile ortiigen
bir lafzin [Allah’a isnadinin] caiz olup olmadigini aras-
tirmanin, fiillerden herhangi birinin [O’'na isnadinin]
cevazini arastirmak gibi oldugunu anlamig olmalisin.
Ikinci kisim, [filozoflarin] dinin ilkeleriyle asla catis-
mayan ve peygamberlerin - Allah'in rahmeti tizerlerine
olsun- dogruladig: seylerle zorunlu bir ilgisi bulunma-
yan konular tizerine yaptiklari tartismalardan ibaret-
tir. Mesela, onlarin “Ay tutulmasi, Ay 15151m Glines'ten
aldigindan, yerkiirenin Giines'le Ay aragsma girmesi
sonucu Ay’ 1s181imin kararmasi olayidir. [Yani] yer
yuvarlaktir ve gok onu her yandan kugatmigtir. Ay
yerin golgesine rastlayinca Giines 1s1gindan yoksun
kalir” seklindeki goriisleri ile “Giines tutulmasinin
anlami, Ay’in, bakan kimse ile Glines arasina girmesi
demektir; bu ise Ay ile Giines’in ayn1 zamanda iki dii-
gtimde (ukdeteyn) birlesmesiyle gerceklesir” seklinde-
ki gortisleri gibi.
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Biz bu tiir bilgilerin (fenn) gecersiz kilinmasi tizerinde
ayritili olarak durmayacagiz; ¢linkii bu hi¢bir yarar
saglamaz. Kim ki bunu gegersiz kilmak i¢in tartismaya
girismenin dinin geregi oldugunu sanirsa, dine kars
sug islemis ve onu zaafa ugratmis olur. Zira [astrono-
miye dair] bu meseleler, hicbir siipheye yer birakma-
yan geometri ve matematik kanitlara dayanmaktadir.
Ay ve Gilines tutulmasinin vaktini ve siiresini sebeple-
riyle birlikte haber verecek kadar bu meseleleri iyi bi-
len ve delillerini inceleyen kimseye “Bu tavrin seriata
aykiridir” denildiginde, s6z-konusu kimse kendi bilgi-
sinden degil, seriattan siiphe eder. Halbuki seriatin 6n-
gormedigi bir yontemle seriata yardima kalkisanin ona
verdigi zarar, kendi yontemiyle seriata zarar vermek is-
teyenin ona verecegi zarardan daha biiytiktiir. Nitekim
“Akilli disman cahil dosttan daha iyidir” denilmigtir.
Denilirse ki: Allah rahmet etsin ve selamette kilsin,
Restilullah, “Giines ve Ay Allah'in ayetlerinden iki
ayettir; bir kimsenin 6liimil ve hayati i¢in tutulmazlar.
Tutulduklarini goriirseniz, hemen Allah’ zikre ve na-
maza koyulun” buyurmustur. Bu hadis onlarin dedik-
leriyle nasil bagdagir?

Biz deriz ki: Bu hadisin onlarin dedikleriyle ¢elisen bir
yani yoktur. Ciinkii hadiste, sadece Ay ve Giines tutul-
malarinin bir kimsenin 6limii veya hayatiyla ilgisinin
bulunmadig1 vurgulanmakta ve boyle bir durum mey-
dana geldiginde namaz kilinmasi emredilmektedir.
Zaten seriat, 6gleyin, Giines batarken ve dogarken na-
maz kilmay1 emretmektedir. O halde tutulma olayinda
miistehab olarak namaz kilmanin emredilmesi ni¢in
yadirgansin? Sayet denilirse ki: Hadisin sonunda Hz.
Peygamber’in “Fakat Allah bir seye tecelli ederse o sey
O’na boyun eger” dedigi seklinde bir rivayet bulun-
makta, bu da tutulma olayinin tecelli ile gerceklestigini
gostermektedir.

Biz deriz ki: Bu fazla kismin hadis oldugu dogrulan-
mamistir, dolayisiyla nakledenin yalanlanmasi gerekir;
dogru olan bizim zikrettigimizdir. Kaldi ki, fazla kisim
sahih bile olsa onu te'vil etmek, dogrulugu kesin olan
meseleler tizerinde demagoji yapmaktan daha kolaydir.
Nitekim akli delillerle te'vil edilen nice agik naslar var-
dir ki, [agik olmalarina ragmen] te'vilin sagladig1 agiklik
derecesine ulasamamuslardir. Miilhidleri en ¢ok sevin-
diren sey, seriat1 savunan birinin bu ve benzeri goriis-
lerin geriata aykir1 oldugunu agiklamasidir. Sayet seriati
gecersiz kilmanin sart1 bu gibi seylerse, o zaman miil-
hide seriat1 kolayca gecersiz kilmanin yolu agilmis olur.
[Iste bu [gibi meseleleri onlarla tartigmaktan vazgeg-
tik], ¢clinkii 4lem hakkinda arastirma, onun yaratilmis

veya ezell olusu lizerinde yiirtimektedir. Yaratilmigh-
g1 sabit olunca ister kiire seklinde, ister yayvan, ister
altigen veya sekizgen olsun, iddia ettikleri gibi gok ve
altindakiler ister on iig, ister daha az veya daha ¢ok ta-
bakadan olussun fark etmez. Bu konular iizerinde dur-
manin, ilahiyat bahisleriyle olan ilgisi, tipki soganin
kag kati, narin kag tanesi bulundugu konusu {izerinde
durmak gibidir. Amag, nasil olursa olsun, alemin sade-
ce Allah'm fiili oldugunu vurgulamaktir.

Ugiincii kisim, 4lemin yaratilmighgi, Allah’in sifatlari
ve cesetlerin/bedenlerin dirilisine dair hitkiimler gibi
dinin inang esaslarina iligkin tartigmalar1 igermektedir
ki, filozoflar bunlarin hepsini inkar etmislerdir. Iste
bagka konularda degil, onlarin bu ve benzeri konular-
daki 6gretilerinin yanlis oldugunun ortaya konulmasi
gerekmektedir.

Ugiincii Mukaddime

Bilinmelidir ki, amag filozoflar hakkinda iyimser olan
ve yontemlerinin geliskisiz oldugunu sananlari, onlarin
tutarsizliklarinin gesitli yonlerini agiklayarak uyarmak-
tir. Bunun i¢in ben, bir tez ortaya atarak degil, sorgula-
yarak ve reddederek onlara kars1 ¢ikacagim. Filozoflar:
cesitli sekillerde sikistirarak kesinligine inandiklari
seyleri gecersiz kilacagim; onlar1 bazen Mu’tezile, ba-
zen Kerramiyye, bazen de Vakifiyye mezheplerinden
destek alarak sikistiracagim. Bu konuda belli bir mez-
hebe bagli kalmayip aksine biitiin mezhepleri onlarin
aleyhine tek bir mezhep olarak kullanacagim. Ciinki
diger mezhepler ayrintida bize ters diigseler de filozof-
lar dinin temel ilkelerine saldirmaktadirlar. O halde
bizler onlara kars1 birlesmeliyiz, zira sikint1 anlarinda
kin ve nefret ortadan kalkar.

Dérdiincii Mukaddime

Filozoflarin, delil getirmede zorlandiklar: bir problem-
le kargilaginca aldatarak ikna etmek iizere bagvurduk-
tan hilelerden biri de sudur: Derler ki: “Metafizik ilmi,
keskin zeka sahiplerinin bile anlayamayacag: kadar
karmagik, kapali ve i¢inden ¢ikilmaz bir ilimdir. Bu
problemlere cevap verecek bilgiye, ancak 6ncelikle ma-
tematik ve mantik ilimlerini 6grenmekle ulagilir” On-
lara iyimser yaklagip kiifiirlerini taklit eden bir kimse
de onlarin 6gretileriyle ilgili bir problemle karsilasin-
ca der ki: “Filozoflarin bilgilerinin bunun ¢6ztimiini
kapsadiginda siiphe yoktur; fakat matematik ilimlerini
tahsil etmedigim ve mantig1 iyi bilmedigim i¢in onu
anlamak bana zor gelmektedir”

Biz deriz ki: Siireksiz nicelikleri konu alan matematik
ilminin -aritmetik de boyledir- metafizikle bir ilgisi yok-
tur. Birisinin kalkip da “Metafizigi anlamak i¢in mate-
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matik gereklidir” demesi, bir bagkasinin “Tip, gramer ve
liigat i¢in matematik gereklidir” veya “Aritmetik igin tip
gereklidir” seklinde bir iddiada bulunmas: gibi budala-
liktir. Stirekli nicelikleri konu alan [astronomi de dahil]
geometri ilimlerine gelince, mahiyeti itibariyle o, gokle-
rin ve merkeze kadar altindakilerin kiire seklinde oldu-
gunu, tabakalarinin ve gokteki gezegenlerin sayisini, ha-
reketlerinin miktarini agiklamaktan ibarettir. Biz biitiin
bunlart filozoflarin hesabina tartigma sonucu veya inang
konusu olarak kabullensek bile -0 zaman bu konuda de-
lil getirmelerine de ihtiya¢ kalmaz- bu durum, metafizik
acisindan bir eksiklik meydana getirmez. Bu, tipk biri-
nin “Bu evin, bilen, irade sahibi, giiglii ve diri bir ustanin
eseri olarak meydana geldiginin bilinmesi, evin alt1 veya
sekiz koseli oldugunun, kolon ve kerpig sayisinin bilin-
mesine baglidir” demesi gibi, yanlishg: gizlenemeyecek
bir sagmaliktan ibarettir. Yine bu, birinin “Soganin kat-
larinin ve narin tanelerinin sayisi bilinmedikge bunlarin
yaratilmis olduklar anlagilamaz” seklindeki iddias: gibi,
akl1 basinda hi¢ kimsenin deger vermeyecegi ¢irkin bir
iddiadir.

Evet, onlarin “Mantig1 iyi bilmek gerekir” seklindeki
goriisleri dogrudur; ancak mantik filozoflara 6zgii bir
sey degildir. O sadece bizim keldm ilminde “kitabi’n-
nazar” adini verdigimiz bir yontemdir. Fakat onlar bu
lafz1 abartarak “mantik” seklinde degistirmislerdir.
Bazen biz onu “kitabirl-cedel’, bazen de “medarikii’l-
ukdl” adiyla anariz. Kit akilli oldugu halde zeki goriin-
mek isteyen biri, mantik adin1 duydugu zaman onun,
sadece filozoflarin bildigi, kelamcilarin ise bilmedigi
ilging bir ilim oldugunu sanir.

Biz bu kavram kargasasini ortadan kaldirmak ve bu
saptirict hileyi kokiinden kazimak icin bu kitapta
“medariki’l-ukal” (aklin isleyisi) konusunu ele almak,
kelamct ve usulciilerin terimlerini degil, mantik¢ilarin
terimlerini kendi kaliplar1 i¢inde kullanmak, terim te-
rim onlarin izinden giderek bu kitapta onlarin diliyle
yani mantik¢ilarin ifadeleriyle tartismak istiyoruz. Fi-
lozoflarin mantigin Burhan (Ikinci Analitikler) bolii-
miinde, kiyasin maddesinin dogruluguna iliskin olarak
ileri stirdiikleri ve Kiyas kitabinda (Birinci Analitikler)
kiyas sekilleriyle ilgili olarak ortaya koyduktan sartlan,
Kategoriler ve Isigiicide -ki bunlar mantiga giris ve
onun bdliimlerinden ibarettir- koyduklar1 kurallarla
metafizige iliskin bilgilerinde bunlara uymadiklarinm
izah edecegiz.

Fakat biz “medarikirl-ukal”i kitabin sonunda anlatmay:
diistinityoruz. Clinki o, bu kitabin amacini anlamak i¢in
bir alet durumundadir; su var ki, ona ihtiya¢ duymadan

anlayanlar da ¢ikabilir. Bu ylizden ona ihtiya¢ duyma-
yanlarin bu kiilfetten kurtulmasi i¢in onu [ele almayi]
erteliyoruz. Filozoflar1 reddettigimiz meselelerden her-
hangi birine iligkin ifadelerimizi anlamayan kimsenin,
oncelikle filozoflarin mantik adim verdigi Mi'yaru’l-ilm
kitabini ezberlemeye baslamasi gerekmektedir.

Kitabin Sonu

Biri ¢ikip dese ki: Siz, filozoflarin goriislerini ayrintili
olarak anlattiniz. Onlarin kéfir oldugunu, onlar gibi
inananlar1 6ldiirmek gerektigini kesin olarak soyleye-
bilir misiniz?

Deriz ki: Ug meselede onlar kesinlikle kiifre diismiisler-
dir. Birincisi, alemin ezeliligi meselesi ve onlarin biitiin
cevherleri ezeli sayan goriisleridir. [kincisi, onlarin “Yiice
Allah’in ilmi bireysel olarak meydana gelen ciiz’ileri ku-
satmaz” seklindeki goriisleridir. Ugiinciisii de onlarin
cesetlerin dirilip toplanacagini inkar etmeleridir.

Bu ii¢ mesele [hakkindaki goriisleri] hicbir sekilde
Islam’la bagdagmaz. Bunlara inanan kimse peygamber-
lerin (s.a.s.) yalan soyledigine, onlarin, anlattiklarimi
maslahat geregi halkin anlayabilecegi sekilde sembol-
lerle ifade ettiklerine inanmig olur ki bu, Miislimanlar-
dan higbir grubun kabul etmedigi apagik bir kiiftirdir.
Bu ti¢ mesele disinda ilahi sifatlarin yorumu, zat-sifat
birligine inanmalar1 [gibi konular] Mu’tezilenin go-
riigiine yakindir. Sebep ile sebeplinin birbirini dogal
olarak gerektirdigine dair goriislerini Mu'tezile “tevel-
lad” [nazariyesi] olarak ortaya koymustur. Bu ti¢ me-
sele diginda onlardan naklettigimiz diger biittin seyleri
Islami firkalar da dile getirmistir. Islam firkalarindan
bid’atcilar1 kafir sayan bir kimse, bundan dolay1 [fi-
lozoflar1] da kéfir sayar. Tekfirden g¢ekinen kimse ise
yalniz bu ii¢ meselede onlar1 kafir sayar. Bize gelince,
s6zln bu kitabin amaci digina ¢tkmamasi i¢in su anda
bidatgilar: kafir saymayi, bu konuda neyin dogru ve
neyin dogru olmadig1 meselesini incelemeyi bir kenara
birakiyoruz. Dogruda basarili kilan yiice Allah’tir.

Kaynak: Gazzali, Filozoflarin Tutarsizligi, nesir ve
terciime: M. Kaya-H. Sarioglu, Istanbul 2009, s. 1-11,
225-226.)
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Kendimizi Sinayalim Yanit Anahtari

1.b

3.d
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6.b

8.d

10.¢c

Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Gazzalinin
Hayat1 ve Yapitlar1” boliimiinii yeniden gozden
geciriniz. Gazziltnin Nizdmiye medresesinde
ogrencisi oldugu meshur kelamcin el-Ciiveyni
oldugunu goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Gazzalinin
Hayat1 ve Yapitlar” baglikli bolimiiniin yeni-
den gozden geciriniz. Filozofun yapitlar: ara-
sinda Filozoflarin Tutarsizliginin Tutarsizlig
adl1 bir kitabin olmadigini goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Gazzalnin
Yontem ve Bilgi Anlayis” bashikli boliimiiniin
yeniden gozden gegiriniz. Gazzali'ye gore kesin
bilginin her tiirlii siiphe ve hata ihtimalinden
armmis olmasi gerektigini goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse {initenin “Gazzalinin
Felsefe’'ye Bakigr” baglikli kismini yeniden gozden
geciriniz. Filozofun, “Hakikati Arayan Gruplar”
i¢inde fikihgilar: saymadigini goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse {initenin “Gazzalinin
Felsefeye Bakisr” baglikli kismini tekrar goz-
den gegiriniz. Gazzali “Filozoflarin Tutarsizligr”
isimli kitabini kelamci ekollerinin goérislerin-
den yardim alarak kaleme aldigini géreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Gazzalinin
Felsefeye Bakist” baglikli kismini yeniden goz-
den geciriniz. Filozoflarin Tutarsizhig: kitabinda
Gazzalinin filozoflara ait olup da dini ilkeler
agisindan tamamen gegersiz oldugunu diistin-
digt gorisleri saydig1 boliimde sebep-sonug
iliskisinin yer almadigini géreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Gazzalinin
Felsefeye Bakis1” baslikli kismini yeniden goz-
den gegciriniz. Gazzali'ye gore filozoflarin dini
ilkelerle gelistikleri ve hataya diistiikleri alanin
metafizik oldugunu goéreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Gazzalinin Fel-
sefeye Bakust” baglikli kismini yeniden gézden ge-
¢iriniz. Gazzéli’ye gore filozoflar ahlak ve siyasete
dair goriislerinde peygamberin ve sufilerin 6gre-
tilerinden yararlandiklarini géreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Gazzilinin
Felsefe’'ye Bakist” baslikli kismini tekrar gozden
geciriniz. Filozoflarin  Amaglar1 (Makasidii’l-
feldsife) isimli kitabini kaleme alirken daha ¢ok
Ibn Sin&nin eserlerini esas aldigini géreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Gazzilinin
Felsefe’ye Bakis1” baglikli kismini yeniden goz-
den gegiriniz. Gazzaltnin anilan eserinde uy-
guladig 6zel yontemin “kendi goriisiinii ve te-
zini ortaya koymak” degil, bunun tam tersi olan
bir unsurunun oldugunu goreceksiniz.

Sira Sizde Yanit Anahtari

Sira Sizde 1

Gazzali siipheyi Ilkcagdaki septikler gibi felsefesinin
asli unsuru olarak kullanmamustir. Bir kesinlik alani
bulduktan sonra siipheyi terk etmis ve diisiincesini
bu temel {izerine bina etme yoluna gitmistir. Modern
Bat1 diigiincesinin Onciisii olarak goriilen Descartesde
Gazzéll'ye benzer bir sekilde metodik stipheyi kullanir.
O da duyu bilgilerinden baslayarak, akil yiiritmeler
vasitasiyla ulagilan bilgilerden oldugu gibi aksiyom
niteligi tasiyan bilgilerden de siiphe etmistir. Daha
sonra da yine akil yiiriitmeyle her seyden siiphe etse
bile diistindiigiinden sliphe edemeyecegi ve dolayisty-
la da var oldugundan kusku duyamayacagini fark edip
metodik stiphesini sona erdirmistir. Fakat Gazzali'nin
stiphesi metodik bir stiphe olsa da sonun da bir kriz
seviyesine ulagmuis, septiklerin siiphesine yaklagsmis ve
onemli saglik sorunlarina yol agmustir. Filozof bu kriz-
den “Allah’in kalbine biraktig1 bir nur”la kurtuldugunu
soyler. Oysa Descartes’in siiphesi kontrollii bir siiphe
olup bir akil yiiriitme seklinde devam eder. Yoksa sahi-
ci bir siiphe degildir. Zaten siipheden kurtulusu da yine
akil ytiriitme sonucunda olmustur.

Sira Sizde 2

Gazzalinin genel yontem ilkeleri ile filozoflar: elesti-
rirken izledigi 6zel yontem arasinda uyumsuzluklarin
oldugu agiktir. Daha sonra Gazzélinin elestirilerine
cevap veren Ibn Riisd de bu nokta iizerinde durur ve
boyle bir durumun ona yaragmadigini agik¢a belirtir.
Sozgelimi genel yontem ilkelerinin basinda hakikat
arayicisinin Oncelikli amacini gercek bilgiye ulagma
tutkusu olarak belirleyen Gazzilnin, Tehdfiit'iin ama-
cinin dogrudan filozlar1 késeye sikistirmak olup gergek
ve dogru goriisiin ortaya konulmas: olmadigini séyle-
mesi ciddi bir ¢eligkidir. Onun bir taraftan “gercek ara-
nirken, konuyla ilgili biitiin goriis ve akimlar, hi¢biri
goz ard1 edilmeksizin ve 6nyargidan uzak olarak, ciddi
bir yaklagimla gézden gegirilmeli ve anlamaya ¢alisil-
malidir” derken, diger taraftan elestirinin asil hedefi
olarak Aristoteles’i koyup onu Ibn Sina iizerinden eles-
tirmesi de baska bir geliski olmaktadir. Ibn Riisd’iin de
isabetle dikkat cektigi gibi aslinda Gazzali hem zeka ve
dehés: hem de birikimiyle bu gibi ¢eliskilere diigmesi
diisiiniilemeyecek olan biiyiik bir diistiniirdir. Ne var
ki o yasadigr donemin ozel sartlar1 iginde yoneldigi
amag¢ dogrultusunda belirledigi yontemin dogal sonu-
cu olarak bu gibi ¢eliskilere diigmiis goziikmektedir.
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Dolayisiyla Ibn Riisd’iin belirttigi gibi ortaya koydu-
gu elestiriler dogrudan Ibn Sin&y1 bagladig: halde,
Gazzali, Aristoteles’i ve bagka filozoflar1 da kapsayacak
sekilde genellemeler yapmak yerine, Aristoteles dokt-
rinini dogrudan onun kendi eserlerinden hareketle
incelemis olsaydi, hem kendi yontem anlayisina ve il-
kelerine uygun davranmis, hem de kendisine yakigan
bir tavir sergilemis olurdu.

Sira Sizde 3

Gazzali’ye gore her ne kadar deney ve gozlemler sebep
ve sonug denilen iki olayin artarda geldigini tespit edi-
yorsa da burada bir zorunluluk bulundugunun ilim ve
mantik bakimdan kanitlanmasini méimkiin gérmiiyor.
Ona gore hep artarda geldigine sahit oldugumuz iki
seyden birine sebep, digerine sonug denmesi bunlari
daima birlikte gormeye alismis olmamizdan ileri gel-
mekte olup filozoflarin iddia ettigi gibi dogal varlik ve
olaylarin kendi 6ziinde tasidig1 niteliklerin gerektirdigi
ir durum degildir. Tek tek varlik, olgu ve olaylar gibi
aralarindaki iligki de Allah'in irade, takdir ve yaratma-
sinin bir Griiniidiir. Buna goére sebep-sonug iligkisinin
belli 6lgiide bile olsa nesnelerle baglantili sayilmasi,
Allah’in iradesine sinir koymak anlamina gelecegi gibi
peygamberligin kaniti olan mucizeyi de tartigmali hale
getirir. Ibn Riisd ise meseleye boyle yaklagildiginda
tabiatta her an her seyin olabildigi bir diizensizlik ve
belirsizlikten s6z edilmesi gerekecegi, boylelikle hem
aklin hem de bilgi ve bilimlerin imkani, zemini ve gii-
venilirliginin ortadan kalkacagini savunur. Ibn Riigde
gore sebeplilik iligkisi Allah’in hikmet ve kudretinin bir
tezahiirti olup ilahi hikmet ve kudret ancak bu sayede
idrak edilebilir. Ayrica ortada siireklilik gosteren, ola-
gan ve kuralli bir diizen olmali ki onun disina ¢ikan
mucizeden s6z edilebilsin. Bu durumda denebilir ki
Gazzali konuya Oncelikli olarak ilahi irade ve mucize
agisindan yaklagirken, Ibn Riigd meseleyi insanin bil-
me imkani ve ilahi hikmet ekseninde ele almaktadir.
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Bu iiniteyi tamamladiktan sonra;

Ibn Riisd’iin yasamini ve yapitlarini 6zetleyebilecek,

Ibn Riisd’iin varlik anlayigin1 degerlendirebilecek,

ibn Riisd’iin bilgi anlayigini tartisabilecek,

Ibn Riisd’iin din ile felsefeyi nasil uzlagtirdigini 6zetleyebileceksiniz.
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o Varlik « Alem

o Mabhiyet o Siirekli Yaratma
o Varolan o Hayal Giicii

o Sebeplilik o Akil

o Tann o Ittisal




iIBN RUSD’UN YASAMI VE YAPITLARI

Asil adi Muhammed olan Ibn Riigd, hukuk alaninda iin yapmus seckin bir ailenin
¢ocugu olarak 1126 yilinda Kurtubada (Cordoba) dogdu. Aristoteles’in eserlerini,
onun doktrinine bagl kalarak serhettigi igin islam dleminde “es-sarih”, Latin diin-
yasinda “commentator” olarak taninan Ibn Riigd, Endiiliis’teki Yahudilerce Aben
Rosd, Ispanyollar arasinda Aven Rogd, Latincede ise Averroes veya Averroys ola-
rak anilmistir. (Gauthier, 1948: 1): Ibn Riisd, devrin ve bélgenin gelenegine uy-
gun olarak 6grenim hayatinin ilk adimi olan okuma, yazma ve dil bilgisi ile temel
dini bilgileri babasindan 6grendi. Hukuktan tibba, matematikten felsefeye uzanan
farkli alanlarda dénemin &nde gelen bilginlerinden ders alan ibn Riisd’iin {inlit
hekim Ibn Ziihr ile olan yakin dostlugu, kendisinin tip alanindaki basarilarinda
6nemli rol oynamustr.

Dini ilimlerin yanisira tip ve felsefe ile de yogun olarak ilgilenen diistiniir, tinlii
hekim-filozof Ibn Tufeyl tarafindan 1169 yilinda Muvahhidler’in ikinci hiikiim-
dar1 Yasuf b. Abdiilmi‘mine takdim edildigi sirada tip alaninda el-Kiilliyat gibi
bir eser kaleme almis, felsefede ise Aristoteles’in kitaplarina serh/yorum yazacak
bir diizeye ulagmis bulunuyordu. Ozellikle akli ilimlere kars: biiyiik ilgi duyan ve
Aristoteles’in eserlerini okumak isteyen hiikiimdar, bu kitaplar1 anlamakta zor-
lanmis ve Ibn Tufeylden agiklamalar yapmasini istemisti. O, yaginin ilerlemis ol-
masi ve idari gorevleri dolayisiyla bu zor isin iistesinden gelemeyecegini, ancak
kabiliyet ve birikim itibariyle bunu gergeklestirebilecek birinin bulundugunu séy-
leyerek ibn Riisd’ii hilkiimdara takdim etti.

Felsefe caligmalarinda hiikiimdarin tesvik ve destegini de arkasina alan Ibn
Riisd, once Isbiliye (Sevilla) kadiligina, kisa siire sonra da Kurtuba baskadiligi-
na (kadi’l-kudat, kadi’l-cemaa) atandi. On yili agkin bir siire devam eden kadi-
lik hayat1 boyunca bir yandan da Aristoteles’in eserleri {izerindeki ¢alismalarini
siirdiirdii. 1182 yilinda Ibn Tufeyl'in ayrilmasiyla bosalan saray tabipligi gorevi-
ne getirilen Ibn Riigd Merakese gitti 1195 yilinda Kurtuba’ya 73 km. mesafedeki
Elisanede (Lucena) mecburi ikamete tabi tutuluncaya kadar bu gorevini stirdiir-
dii. Zorunlu ikametten dontisiinden kisa bir siire sonra 10 Aralik 1198 (9 Safer
595) giinii Merakeg'te vefat etti. Once burada defnedilen filozofun cenazesi daha
sonra dogup biiyliidiigi, yetistigi ve 6nemli gorevler yaptig1 Kurtuba'ya nakledile-
rek Ibn Abbas Mezarhigrndaki aile kabristaninda topraga verildi. ibn Riisd, dolu
dolu yasadig1 yetmis iki yillik 6mriinii tamamladiginda geride biri tabip, digeri

Muvahhidler, 1130-1269
yilani arasinda Kuzey Afrika

ve Endiiliis'te hiikiim siiren
Berberi hanedani olup dini
ilimlerle birlikte felsefe ve akli
ilimlere de biiyiik 6nem verip
desteklemiglerdir.

Bir dgrencisinin su ifadesi ibn
Riisd'tin ilme verdigi dnemi ve
liretken bir diistiniir oldugunu
carpia bir sekilde dile getirir:
"... 0 resit oldugu donemden
itibaren biri evlendigi,

dideri babasinin vefat ettigi
olmak iizere iki gece disinda,
okumayi ve diisiinmeyi asla
birakmis degildir. Diizenleme
(tasnif), diizeltme (tashih),
telif, 6zetleme (telhis) ve
aciklayia not diisme (tahsiye)
seklinde yazdiklar, yaklasik on
bin sayfayl bulmustur...”
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ibn Riisd'in ilim zihniyeti ve
yontem ilkeleri baglaminda
dikkat cektigi hususlar
soylece siralanabilir: (a)

Her tilr zihinsel faaliyetin
amadl, yalnizca “gercege
ulasma istegi” (talebi'l-hakk)
olmalidir; bir insanin “gercek
anlamda bilgin” (el-alim bima
hiive alim) olabilmesi icin
sadece gercedi elde etrmesi
yetmez, ayni zamanda onu
baskalariyla paylagip onlan da
aydinlatmasi gerekir. (b) Bu
yolda karsilasilabilecek olan
higbir engel, hakikat arayicisini
yolundan alikoymamals; o,
kendine diigen gorevi ilmi
sorumluluk anlayisiyla yerine
getirmelidir. (c) Insanligin,
hakikati arama adina felsefe
ve bilim alaninda bugiine
kadar ortaya koydugu yontem,
bilgi ve tecriibe birikimi asla
g6z ardi edilmemelidir. (d)
Gergek aranirken yontem,
goriis ve diistincelerinden
yararlanilabilecek olan
kimselerin hangi inanca
sahip olduklari, hangi

din ve mezhebe mensup
bulunduklarinin hichir onemi
yoktur.

hukukgu olan iki erkek evlat ile birgok 6grenci ve ¢ok sayida eser birakt: (Sarioglu,
2006: 15-23):

Ibn Riisd’tin din ilimleri, metafizik, mantik, tabiat ilimleri, zooloji, psikoloji,
astronomi, tip, siyaset ve ahlak gibi ilgilendigi her alanda kaleme aldig1 ve ¢ogu
Latince ve Ibraniceye de terciime edilen 6liimsiiz eserlerinin sayisi tam olarak
bilinmemektedir. Klasik kaynaklarda ve modern arastirmalarda yeralan ¢esitli lis-
teler ile filozofun yaptig1 ilimler tasnifi bir arada diisiiniildiigiinde Ibn Riisd’iin
eserlerinin dagilimina iliskin olarak soyle bir tablo ortaya ¢ikmaktadir: Filozo-
fumuz, timel-kuramli (killi-nazari) ilimlerden fizikotesi (metafizik) konusunda
8, diyalektik (cedel) konusunda 1, sofistik (safsata) konusunda 1; tikel-kuramh
(ctiz’i-nazari) ilimlerden fizik alaninda 19, matematik ve astronomi alaninda 5;
uygulamali (ameli) ilimlerden hukuk (fikih) alaninda 3, ahlak, siyaset ve gramer
alanlarinda ler, tip konusunda 14; mantik alaninda ise 26 olmak iizere toplam
80 eser kaleme almistir. Burada onun felsefi eserlerinden bir kismin1 anmakla
yetiniyoruz; bunlarin bazilar1 Tirk¢e'ye cevirilmistir: Tutarsizhigin Tutarsizhigs
(Tehafiitii Tehafiiti'l-feldsife), Felsefe-Din Iliskileri (el-Kesf an mendhici’l-edille ve
akd’idi’l-mille, Fasluw’l-makal, ed-Damime), Metafizik Serhi (Cevami‘u Mabade’t-
tabia), Psikoloji Serhi (Telhisu Kitabin-Nefs), Siyasete Dair Temel Bilgiler (Telhisiis-
Siyase li Eflatin), Telhisu Ilahiyydt li-Nikuldvus, Kitabiis-Semd‘i’t-tabi‘, Telhisu
Kitabis-Semdi’t-tabii, Serhu Kitdbis-Semdi’t-tabi, Kitdbiis-Semd ve’l-dlem,
Serhu Kitabis-Semad’ vel-dlem, Telhisu Kitabi'l-kevn ve'l-fesad, Kitabii'l-Asari’l-
‘ulviyye, Cevami‘u’l-hiss ve’l-mahsiis, Serhu Kitabi'n-Nefs, Telhisu Risaleti’l-ittisal li
Ibn Bacce, el-Muhtasar fi'l-mantik, Tefsiru Kitabi’l-Burhan.

IBN RUSD’UN VARLIK ANLAYISI

Bir biitiin olarak bakildiginda Ibn Riisd’iin kendi diisiince sistemini “insan ger-
cegi” ekseninde temellendirdigi goriiliir. Ona gore her varolanin (mevctd) ma-
hiyetini belirleyip onu bagka varolanlardan ayiran bir 6zel islevi (fiil) ile gaye-
sebebi bulunmaktadir. Bu baglamda insanin mahiyetini belirleyen ve onu diger
varolanlardan ayiran da ona 6zgii akli fiilleridir. Akil sahibi olusu insan1 yalnizca
diger varolanlardan ayirmakla kalmaz, ayni zamanda onu ayricalikli bir konuma
yerlestirir. Ibn Riisd’iin deyimiyle “insan oziiyle (zdt) degil, ancak 6ziiyle birlikte
bulunan akil sebebiyle insandir ve varlik sahnesindeki her seyden daha degerlidir”
(Ibn Riisd, 1980a: 560-561): Filozofumuzun “varolan nesnelerin diizen ve tertibini
diisiiniip kavramaktan (idrak) éte bir sey degildir” (Ibn Riisd, 1980a: 526) seklinde
ifade ettigi aklin, biri nazari (teorik), digeri ameli (pratik) olmak tizere iki islevi
bulundugu hatirlanirsa (Ibn Riisd, 1950: 60-70), insanin varlik gayesinin, nazari
ve ameli yetkinlige ulasmak oldugu kendiliginden anlagilir. Bunlardan ilki “ger-
gek/dogru bilgi” (el-ilmir'l-hakk), digeri ise “gercek/iyi amel” (el-amelii’l-hakk) ile
gerceklesir. (Ibn Riigd, 1964: 241; 1992: 99-100): Bu ise tesadiifen/kendiliginden
olacak bir sey degil, tam tersine bir zihniyet ve yéntem sorunudur.

Biitiin bunlar, [bn Riigde gére insanin varlik gayesinin “hakikat” oldugu; haki-
katin elde edilmesi bir yana onun sadece amaglanmasinin dahi insan i¢in ne denli
6nem tagsidigini gostermektedir. Nitekim o, tinlti diisiiniir Gazzalinin elestirileri
karsisinda filozoflar1 savunurken soyle der: “Onlarin amac: sadece hakikati bil-
mektir. Sayet bu amaglar: disinda higbir seyleri bulunmasayd, tek basina bu bile
onlarin éviilmeleri icin yeterdi.” (Ibn Riisd, 1980a: 547)

Konuya genel bir giris mahiyetinde dile getirilen bu hususlarin yanisira Ibn
Riisd, “varolan” (mevctid) teriminin bircok anlamindan, “insan zihni tarafindan
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tasavvur edilsin veya edilmesin zihin disinda bir 6zii (zat) ve mahiyeti bulunan sey
olarak varolan” ile “bu varolanin dis diinyadaki durumuna uygun olarak insan
zihninde olusan tasavvuru anlaminda varolan” seklinde ikisini 6ne ¢ikarmis ol-
masindan kalkarak, ona gore “hakikat™in varlik (ontoloji), bilgi (epistemoloji) ve
ahlak (ethik) ile alakali {i¢ boyutunun bulundugu sdylenebilir ki burada varlik ve
bilgi boyutu iizerinde durulacaktir.

Ibn Riigd, “varlik” (viictid) terimi yerine, “hiiviyyet” (kimlik), “zat” (6z), “sey” ve
“vahid” (bir) terimleriyle esanlamli saydig1 “mevctd” (var, varolan) terimini kullan-
may1 yegler. Yukarida dile getirildigi gibi filozofumuza gore “varolan” terimi 6nce-
likle dis diinyada bir 0zii (zat) ve mahiyeti bulunan seyleri; ikinci olarak da bunlarin
varolma durumlarinin “zihindeki kavram”larini (tasavvur) gosterir. O, bunlardan
ilkine “6z anlaminda varolan”, digerine de “dogru (sddik) anlaminda varolan” de-
mektedir. Dogru anlaminda varolandan s6z edilebilmesi i¢in 6z anlaminda varo-
lanin mutlaka bulunmasi gerektigi halde bunun tersi sozkonusu degildir. Ayrica
6z anlaminda varolanlar (tikeller) icin “mevctid”un esanlamlisi olan “hiiviyyet’,
“zat” ve “bir” terimleri kullanilabilir iken dogru anlaminda varolanlar (tiimeller)
icin bu terimler kullanilamaz. Bu ise Ibn Riigd’iin “varhik” (viictid) yerine “varolan”
(mevctid) terimini kullanmasinin bilingli bir tercihe dayandigini gostermektedir:
Boylece o, bir yandan varlik-nelik (viiciid-mahiyet) iliskisine dair tartiyjmada Ibn
Sinadan farkl diigiindtigiini, diger yandan da varlik ile bilgi yahut ontoloji ile epis-
temoloji arasindaki iliskiye dair yaklagimini ortaya koymus olmaktadir.

Varhik-Nelik iliskisi

“Varlik™ bir seyin duyulur, “nelik’i ise ayn1 seyin akledilir yonii olarak degerlen-
diren Ibn Riigd, varlig1 ilk maddeye (heyla) neligi surete, varlik-nelik iliskisini
de madde-stiret iliskisine benzetir. Nasil ki ilk madde ile suret ayr1 ayr1 gergek an-
lamda var olmayip daima birlikte bulunuyor ve yalnizca zihinde birbirinden ay-
rilabiliyorsa, varlik-nelik iliskisi de tipki bunun gibidir. Ibn Riigde gore nelik, bir
yoniiyle her bir 6ziin (z4t) dis diinyada fiilen var olup belirlenmesini, bir yoniiyle
de zihnin onlardan soyutlamasiyla tiir ve cinslerin (tiimeller, kiilliler) olusmasini
saglayan Ozsel (zati) ortak niteliktir. Bir bagka soyleyisle nelik, zihin disinda ya-
hut dis diinyada (ontolojik diizey) “varlik’tan bagimsiz olarak tek basina bulun/a/
maz. S6zgelimi bir nelik olan “insan/lik’ dis diinyada tek tek insanlardan bagim-
s1z ve onlarin 6tesinde bir sey olarak bulunmamaktadir. Ayni sekilde neligi goste-
ren “tanim” ile tanim1 olugturan “timel”ler de tanimladiklar1 veya yiiklendikleri
“tikel”lerin disinda ve &tesinde onlardan bagimsiz olarak bulunmazlar ve onlar-
dan higbiriyle 6zdes degildirler. Ibn Riisde gore nelik ile neligi gésteren tanim ve
tiimeller, 6zsel nitelikler olarak tikellerde “kuvve halinde” (bilkuvve), aklin soyut-
lamas1 sonucunda elde edilen “kavram”lar (tasavvur) olarak zihinde “fiil halinde”
(bilfiil) bulunurlar (epistemolojik diizey).

Bir seyin tanimlanmasi yani onun neliginden séz edilmesi, ayn1 zamanda onun
fiilen var olmasi1 demektir. Bu durumda bir seyin varligina iliskin bilgi o seyin ne ol-
duguna yani neligine iliskin bilgiden dncedir; ancak bu, o seyin “varlik™ ile “nelik”inin
birbirinden ayri1 seyler oldugu anlamina gelmez. Su halde filozofumuz varlik ile neligin
dis diinyada degil ancak zihinde ayrilabilecegi kanaatindedir. Ona gore zihinsel olan,
neligin kendisi degil onu gosteren tanim ile tanimi olusturan tiimel kavramlardur. So-
nug olarak Ibn Riigd, neligi, Ibn Sina gibi zihinde ve tiimel olanda degil, Aristoteles
gibi dis diinyada ve tikel olanda goriir; varlik-nelik ayiriminin ontolojik degil, sadece
epistemolojik ve mantiki bir degeri bulundugunu savunur. (Sarioglu, 2006: 161-166).
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SIRA SiZDE

2/
'

ibn Riisd'e gdre iic ayri varlik
ilkesinden soz edilebilir:
Bunlar (a) her tiirlii degigimi,
cokluk ve etkiyi kabul eden,
oziine iliskin yegane niteligi
kuvve yahut imkén hali olan
ve varolanlarin duyulur/somut
olmasini saglayan ilk madde
(heyala); (b) fiil halinde
oldugu varsayiimakla birlikte
ancak maddeyle birlegerek
gercek anlamda varlik alanina
¢lkabilen, sayisal cokluga
ragmen varolanlardaki

birlik, biitiinliik, etkinlik ve
akledilirligi saglayan suret ile
(c) kendisi siirekli fiil halinde,
etkin, sebepsiz ve zorunlu olup
madde ile sureti birlestirerek
varlik alanina ¢ikaran/yaratan
Ik llke yani Tann'dir. (Sarioglu,
2001, 176)

ibn Riisd “varolan” terimini “varlik” terimine yeg tutar ki bu, onun “varlik-nelik”
iligkisine yaklasimiyla baglantilidir. Filozofun varlik-nelik iliskisine dair goriisiinii,
varlik ilkeleri ve Tanri-alem iliskisi sorununa bakis1 baglaminda tartisiniz.

Ibn Riigde gore 6z anlamindaki varolan “en genel cins” olup biri cevher, do-
kuzu araz olmak {izere on kategoride ifadesini bulur. Varligini stirdiirmede kendi
kendine yetmesi, ddima konu olup hicbir zaman yiiklem olmamasi bakimindan
cevher, varolan ile 6zdes sayilir ve dis diinyada somut olarak bulunan insan, bitki,
yildiz, tas ... v.b. tikel varolanlar ile bunlarin ilke ve unsurlar1 birer cevherdir. Var
olma ve varligini siirdiirmede cevhere bagimli olan arazlarin varolan sayilmast ise
tam paylasim (istirak mahz) ve tam uygunluk (tevatu’) yoluyla degil, bir tiir “sirali
paylagim” (teskik) iledir. Yani arazlara, sadece herhangi bir isim veya tiimel kavra-
min ayni seyle iligkili olmakla beraber aralarinda 6ncelik-sonralik farki bulunan
seyler i¢in kullanilmasi anlaminda “varolan” denilir.

Varlik ilkeleri

Dis diinyadaki varolanlar arasinda sebep-sebepli (illet-ma’lal) iliskisi bulundu-
gunu belirten filozofa gore bu iliskide sebep olma “etkin” (fail), sebepli olma ise
“edilgin” (munfail) konumda bulunmak demektir. Birbirine zit bu iki niteligin
sebebi ayn1 olamayacagindan biri edilginligin, digeri etkinligin kaynag: olan iki
ayr1 sebebin bulunmas gerekir ki bunlar “madde” ile “suret”tir. Madde ile suretin
“birlesme”sini saglayan ne bu ikisinden biri ne de birlesmenin kendisidir. Bu du-
rumda kendisi fiil halinde olan bir birlestirici sebep gerekir ki o da Ilk Ilke yani
Tanrrdir. (Sarioglu, 2006, 167-170)

Su halde zihin disinda esas itibariyle biri “zorunlu-sebepsiz”, digeri onun mad-
de ve sureti birlestirmesiyle var olan “miimkin/zorunsuz-sebepli” olmak {izere
iki tiir varolandan soz edilebilir (Ibn Riisd, 1980a: 610): Zorunlu varolan (el-
mevcldii’z-zartri) yani Tanri, varlik ile neligi asla ayr1 diisiintilemeyen, 6zii gere-
gi zorunlu; sebebi, faili, cinsi ve fash bulunmadig) i¢in tanimlanamayan, mutlak
anlamda “basit” (salt, yalin) varolandir. Ilk Ilke'ye “mevctid” denilmesi bir cinse
istirak anlaminda olmayip, yalnizca éncelik-sonralik agisindandir; énce olan son-
rakinin sebebidir. Zorunlu varlik, sirf fiil (el-fi'li'l-mahz) olmas: itibariyle “salt
akil”, cevherlerin ilkesi olmasi itibariyle de “cevher” adina en ¢ok layik olandir.
Ne var ki O’na “suret” denilemez; ¢linkii suret, kuvve halindeki maddeden ayr1
ve bagimsiz diisiiniillemez. O, kendi 6z itibariyle yetkin, zorunlu, her bakimdan
tek ve ezelidir (Ibn Riigd, 1980a: 71, 319, 335, 464-467, 556, 573, 592, 601): Zo-
runsuz varolan ise Zorunlu Varolan'in aksine sebeplidir ve “yokluk” disinda 6ziin-
den kaynaklanan bir anlam ve degeri bulunmamaktadir. Bu itibarla onun kendi
ozlinde “yok” sayilmasi kaginilmazdir, ¢iinkii sebep varsa o var, sebep yoksa o da
yoktur. Ayrica sebepten sonra gelmesi mantiki bir zorunluluk oldugundan, onu
sonradan yaratilmig (hadis) saymak gerekir. (Ibn Riisd, 1980a: 145-146, 573, 592)

Tanri-Alem iliskisi ve Siirekli Yaratma

Zorunlu varlik ile zorunsuz varliklar arasinda sebep-sebepli iliskisinin bulundugu
acik olmakla birlikte bu iliskinin ne sekilde gergeklestigi, daha dogrusu bunun
Tanrrnin mutlak Bir'ligi ilkesiyle nasil bagdastirilacagi sorunu, kelamci ve filozof-
lar1 bir hayli ugrastirmistir. Ibn Riisd Tefsiru Mabadettabi@da, bu soruna iligkin
yorum yapan diistiniirleri birbirine biitiiniiyle ters diisenler ile bunlarin arasinda
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yer alanlar seklinde ii¢ grupta degerlendirir. Ona gore ehlii’l-kiimiin ile ehlii’l-ibda
ve'l-ihtira® iki ugta yeralmaktadir. Kim@n nazariyesine gore her sey her seyde ya-
hut i¢ icedir (kiilli sey’ fi kiilli sey’); olus (el-kevn), seylerin birbirinden ¢ikmasin-
dan, failin iglevi de yalnizca seyleri birbirinden ¢ikarmak (ihrac) ve ayirmaktan
(temyiz) ibarettir. Hi¢bir seyin “yok”tan/”yokluk’tan meydana gelmedigi tezine
dayanan kiim(n teorisinde etkin (fail) sebep, Ibn Riigde gore, yaratan olmaktan
cok bir hareket vericidir (muharrik): Kiim@n nazariyesinin anti-tezi durumunda-
ki ikinci goriis, Islam kelamcilarinin ve Hiristiyan teologlarin savundugu “yoktan
yaratma” (ibd4, ihtird) teorisidir. Buna gore alem, daha 6nce bir imkan hali ve bir
ilk prensip bulunmaksizin, Allah tarafindan yoktan ve sonradan yaratilmistir. ibn
Riisd, Farabi ve Ibn Sin&nin savundugu sudiir teorisini, iste tez ve anti-tez duru-
mundaki bu iki yorum arasindaki bir yaklagim olarak degerlendirmektedir. (ibn
Riisd, 1980a: 294; 1948: 111/1497 vd.)

Kisaca belirtmek gerekirse sudtrcu filozoflarin benimsedigi “birden ancak bir
¢ikar” ilkesine gore, her bakimdan bir olan Tanrrnin bu ¢okluk 4lemini dogru-
dan yarattig1 anlayisi, “tevhid ilkesi”’yle bagdagmaz. Ayrica “sonradan yaratma”
diistincesi, Tanrrnin alemi yaratmadan 6nce pasif mi (4til) oldugu ve daha bagka
birtakim parodoksal sorular1 beraberinde getirir. Bu gibi gerekcelerden hareketle
Farabi ve Ibn Sin4, degismeyen ile degisime ugrayan, mutlak bir ve zorunlu olan
ile cok ve zorunsuz varliklar arasindaki iliskiyi siidiir yahut feyiz teorisi ad1 verilen
hiyerarsik bir diizen i¢cinde yorumlamak istemislerdir.

Bu teoriyi benimsemedigini agika dile getiren Ibn Riigsd’e gore Farabi ve Ibn
Sina’nin dogru olmayan ve mantiki geliskiler iceren bu teoriye yonelmeleri, bu fi-
lozoflarin Aristoteles’in de kabul ettigi “birden ancak bir ¢ikar” ilkesini yanlis an-
lamaktan ileri gelmistir. Aristoteles’in bu ifadeyle anlatmak istedigi sudur: Gerek
ay-lstil gerekse ay-alt1 alemdeki tek tek biitiin varolanlarin varlig, aralarindaki
sebep-sebepli iligkisiyle saglanmaktadir. Bu iliski sayesinde varlik kazanan nes-
neler, yine bu sayede “bir-biitiin olarak 4lemi” tegkil ederler. Onlarin bu sekilde
hem tek tek var olmalarini hem de bir-biitiin teskil ederek alemi olusturmalarini
saglayan “irtibat” bir fail tarafindan gergeklestirilir ki o, varlig1 bir bagkasina bagl
olmayip 6zii geregi var olan Ilk Faildir. Su halde ik Fail, bir bakima alemdeki
birligin, bir bakima da ondaki ¢oklugun sebebidir. Yani bir-biitiin olarak 4lem, ik
Fail'in eseridir yani ondan ¢ikmugtir. (Ibn Riisd, 1980a: 303-304)

Ibn Riigde gore dlemin &ncesiz (ezell) veya sonradan yaratilmig (hadis) oldu-
gu konusundaki tartigma ddeta isimlendirmeden ve ayni terime farkli anlamlarin
verilmesinden ileri gelmektedir. Filozof ikisi birbirine karsit, biri bu ikisi arasinda
yer alan ii¢ ayr1 varlik sinifindan s6z eder: (a) Varligi kendinden olan Zorunlu Va-
rolan yani Tanr1. O'nun 6ncesiz (kadim) oldugu konusunda kelamei ve filozoflar
goriis birligi igindedir. (b) Bir seyden ve bir sey araciligi ile varedilen ve zamanla
iligkili olan tikel seyler ki bunlarin da sonradan yaratilmis (muhdes, hadis) ol-
dugu konusunda da kelamcilarla filozoflar arasinda ittifak vardir. (c) Oncesiz ve
sonradan yaratilmis varolanlar arasinda yer alan da “bir-biitiin olarak alemdir.
Bu konumuyla alem bir seyden ve zamanda yaratilmig degildir. Yani o, bir fail
tarafindan yaratilmasi yoniiyle sonradan yaratilmis varolana, zamanla iligkisi bu-
lunmamasi ve bir bagka seyden olmamasi bakimindan da éncesiz varolana benze-
mektedir. Ibn Riige gore biitiin tartisma da iste bu cift yonlii benzerlikten kaynak-
lanmaktadir. (Ibn Riisd, 1992: 85-87) Oysa alem ne sadece dncesiz varolanin ne
de yalnizca sonradan varolanin biitiin 6zelliklerini tagimaktadir. Dolayisiyla alem
ne gercek manada Oncesiz, ne de gercek anlamda sonradan yaratilmis sayilabilir.

ibn Riisd, bu dnemli
problemin insan aklini
zorlayan paradoksal yapisini
su sorularla ortaya koymaya
caligir: (1) Alemin 6ncesizligi
miimkiin miidiir, degil midir?
(2) Alemin sonradanligi
miimkiin miidiir, degil

midir? (3) Onun dncesizligi
miimkiin gorilmedigi halde
sonradanligr miimkiin miidiir?
(4) Alemin sonradanhgi kabul
edildiginde onun Allah'in ilk
fiili olmasi miimkiin miidir,
degil midir? Ona gore celiskiye
diismeksizin bu siklardan
herhangi birini kabul etmek
insan akli icin neredeyse
imkansizsizdir. Dolayisiyla

bu konuda son soziin vahye
birakilmasi gerekirse de bu
mesele iizerinde diisiinilebilir
ve cesitli yorumlar ileri
silriilebilir.
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Alemin kendi 6ziinde dncesiz
oldugu iddiasini iceren
anlayistan farkli olarak
siirekli yaratma teorisi,
alemin yetkin ve zorunlu

bir Yaratia'nin fiili olmak
bakimindan “siirekli” olma
niteligi kazanir.

Alemin ncesizligi ve sonradanligina iliskin tartigmalarda Ibn Riigd’iin olmazsa
olmaz sart olarak gordiigii husus, dlemin bir Yaraticrsinin bulundugu gergeginin
kabul edilmesidir. Bu temel kabulden sonra artik konuyla ilgili olarak ortaya ¢ikan
gesitli yorum ve tartismalar, yalnizca bir isimlendirme ve terminoloji farkliligindan
yahut ayni terimlere farkli anlamlar yiiklenmesinden ibaret kalacaktir. Diistiniirii-
miiz iste bu kavram kargasasina son vererek problemin ¢oziimiine katkida bulun-
mak iizere siirekli-yaratma (el-halku’l-miistemirr, el-ihdasiid-daim, el-hudasiid-
daim) kavramini 6nermektedir. Ibn Riigd bu &énerisinin islevselligini gostermek
icin problemi ilki fail, fiil ve irade kavramlar1 baglaminda Yaraticr'ya, digeri imkan
kavramindan hareketle dleme déniik olan iki farkli boyutta irdeler. (Sarioglu, 2006:
187-197) Alemin bir yaraticisinin (fail) bulundugu gercegini israrla vurgulayan Ibn
Riigd, lemin hem olusunu hem de ondaki hareketi pasif bir {lk Muharrik anlayisty-
la izah eden Aristoteles doktrininden ayrilmaktadir. Ona goére alemin faili, birseyin
tamamlanmasini ve yetkinlesmesini saglayan sebeplerden biri degil, onu yokluktan
varliga cikaran bir “gercek fail"dir. Ote yandan Allah-alem iliskisi, sadece basit bir
sebep-sebepli (illet-ma'ltll) iligkisi olarak goriilemez; ¢iinkii basit anlamda sebep-
sebepli iliskisinde bazen sebep bulundugu halde sebepli bulunmayabilir. Oysa en
yetkin varlik olan ilk Sebeb’in eseri olan 4lemin bulunmamast diye bir durum diisii-
niilemez; zira, O'nun varlig: gibi fiili, dolayisiyla eseri de “siireklilik” (aled-devam)
tasir. Fail kavramina bagka bir agidan bakan filozof, iki tiir failden sz eder: Birincisi
eseriyle olan iligkisi, onu varetmekle sinirh kalan faildir ki, boyle bir failin eseri, in-
saas1 tamamlanmus bir binanin ustaya ihtiyacinin kalmamasi gibi, meydana geldik-
ten sonra ona ihtiya¢ duymaz. Aksine bu fail eserinin varligini siirdiirmesi ve onun
korunmast konusunda bagka sebep ve faillere ihtiya¢ duyar. Ikincisi ise eseriyle olan
iligkisi, onun varetmekle sinirli kalmayip siireklilik gosteren faildir. Bu failin eseri-
nin varligini devam ettirmesi ancak failin fiilinin siirekli olmasiyla miimkiindiir. Bu
tiir fail birincisinden her yoniiyle daha iistiin ve yetkindir. Biitiin bunlardan sonra
denebilir ki, bir failin filinin onun varhgindan geriye kalmasi, ancak onun yetkin
olmamasi durumunda s6z konusu edilebilir. Allah hakkinda boyle bir sey tasavvur
edilemiyeceginden dolay1, O'nun fiili ve eseri olan alem “siirekli’dir (aled-devam):
(Ibn Riisd, 1980a: 182-185, 274, 289, 428, 519)

Kisaca ifade etmek gerekirse biitiin bu ortaya konulan gerekgeler 1s18inda
alemin hem 6ncesiz (kadim) hem de yaratilmis (hadis) oldugunu savunmak miim-
kiindiir. Bu iki siktan yalnizca birini tercih etmek problemin ¢6ziimiinii saglamak
bir yana, daha bagka meselelerin dogmasina yol acar. Dolayisiyla Allah-alem ilis-
kisini “siirekli-yaratma” seklinde ele almak ibn Riigde gére en ¢ikar yoldur. Filo-
zof, insan gercegini merkeze, dini metinleri ise ciddiye alan bu yaklagimiyla hem
ilk muharrik anlayisini savunan Aristoteles ile sudir teorisini gelistiren Farabi ve
Ibn Sinddan filozoflardan ayrildigini, hem de Tanri-alem iligkisi ve 4lemin isleyisi
konusunda ileri siiriilen deist, mekanist, panteist ve vahdet-i viicidgu yaklagimla-
ra itibar etmedigini agikca ortaya koymus olmaktadir.

iBN RUSD’UN BiLGi ANLAYISI

Bilginin imkani ve Sebeplilik

Bilgi sorununu ayr1 bir baglik altinda ve bagimsiz bir boliim olarak degil de “var-
1ik”, “nefis” ve “akil” kavramlar1 baglaminda irdeleyen Ibn Riigd “bir seyin gercek
anlamda bilinmesi, o seyin sebepleriyle birlikte bilinmesi demektir” anlayisini her
firsatta tekrarlar. Bu durum bizi 6ncelikle filozofun “sebeplilik” anlayisini ele alma-
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ya yoneltmektedir. Ona gore gerek Zorunlu Varolan yani Tanri ile zorunsuz varo-
lanlar toplami olan alem arasinda gerekse zorunsuz varolanlarin kendi aralarinda
sebep-sebepli iliskisinin bulundugu hatirlandiginda “sebeplilik” ilkesinin anlami
ve onemi daha iyi anlagilmaktadir.

Ustad: Aristoteles gibi Ibn Riigd de madde, stret (form), etkin (fail) ve amag
(gaye) olmak iizere dort sebepten s6z eder. Bunlarin konumuz bakimindan 6nem
tastyani, etkin (fail) sebeptir. Clinkii sebeplilik sorunu baglaminda yapilan tartis-
malar, fail sebebin bir seyin yokluktan varliga yahut kuvveden fiile ¢tkmasini, bir
baska soyleyisle kuvve halini ifade eden madde ile fiil halini temsil eden stiretin
birlesmesini, boylece hem varligin hem de gayenin ger¢eklesmesini saglama isle-
vinin, zorunsuz/sebepli varliklara da atfedilip edilemeyecegi noktasinda odaklan-
maktadir.

Ibn Riisde gore, herhangi bir engel bulunmadigi ve sartlar uygun oldugu
stirece her nesne, “doga’sindan (tabiat) kaynaklanan etkiyi (fiil) mutlaka yapar.
Sozgelimi ates ile yanma 6zelligi olan bir cisim yan yana geldiginde, yakma veya
yanmay1 engelleyici bir faktor sebebiyle yakma veya yanma gerceklesmeyebi-
lir. Fakat bu durum higbir zaman, “ates” ad1 ve neligine sahip bulundugu siire-
ce atesten “yakma” niteliginin kalktig1 anlamina gelmeyecektir. (Ibn Riisd, 1980:
782-784, 806-807) Ote yandan da pamukta gerceklesen “yanma’nin atesin etkisi
(fiili) sonucunda ger¢eklesmis olmast, atesin mutlak etkin (fail) olmasi demek de-
gildir. Clinkii gerek pamugun, gerek atesin ve gerekse onlardaki edilgin ve etkin
“tabiat’in varlig, onlarin kendilerinden degil bir baskasindan yani Etkin Ilke olan
Allah’tan kaynaklanmistir; dolayisiyla da mutlak anlamda etkin (fail) olan sadece
Odur. (Ibn Riigd, 1980a: 793)

Konunun daha iyi anlagilmasini saglamak amaciyla kereste bigmeye yarayan
alet (hizar, testere) ornegine basvuran filozofumuz, s6z konusu aletin bu islevi
gerceklestirebilmesi igin belli bir nicelik, nitelik ve bi¢iminin bulunmas: gerek-
tiginin altini gizer. Buna gore onun metal disinda bir baska malzemeden, testere
seklinden baska bir bicimde ve rasgele bir biiyiiklitkte olamayacagini belirten Ibn
Riisd, burada bir zorunluluk var diye testereye mutlak anlamda “zorunlu varolan”
denmesi gerekmedigi gibi, sebepli varliklarin fail olduklarinin s6ylenmesi de onla-
rin mutlak fail sayildiklar1 anlamina gelmez. (Ibn Riisd, 1980a: 178, 627-634, 787)

Nesnelerin varlig1 ile onlarin 6zel fiillerini, alemin birlik ve biitiinligliniin te-
sekkiilii ve devamliligina hizmet edecek bir sebep-sebepli iliskisi icerisinde dii-
zenleyip yoneten Allah'tir. Dolayisiyla sebep-sebepli iliskisindeki zorunlulugun
inkari, Allah’m 4lemle ilgili bu fiilinin mutlak belirsizlik tasidig1 anlamina gele-
cektir. Bu ise O'nun, esas alacag bir kural ve tertip tanimayan, ne zaman ne ya-
pacag belli olmayan despot bir kral gibi tasavvur edilmesi demektir. Béyle bir
anlay1s ise goz ag1p kapayacak bir siire igin dahi olsa higbir seyin kesin bilgisinden
s6z edilemeyecegi sonucunu dogurur. Ibn Riigd’iin bu tespiti, onun hem bilgi fel-
sefesinin hem din felsefesinin hem de din-felsefe uzlastirmasinda izledigi yon-
temin temelini olusturur. Ciinkii ona gore, kesin bilgi (el-ilmii’l-yakin), bir seyi
oldugu gibi bilmektir ve nesnelerin tabiatina bagl olarak gerceklesir. Eger insan
zihninde varolanlara iligkin bir bilgi bulunuyorsa, bu, varolanlarda bilginin ken-
disiyle iligkili oldugu bir “6zyap1” veya 6zel bir “durum”™un (emr, hdl) var olmasiyla
miimkiindiir ki filozoflarin “tabiat” adin1 verdikleri sey de iste bu “6zyapi”lardan
ibarettir. Allahin ilmi ile bu tabiatlar arasindaki iliskide ilahi bilgi sebep, tabiatlar
sonug iken; insan bilgisi sz konusu oldugunda tabiatlar sebep, beseri bilgi de sonug
olmaktadir. (Ibn Riisd, 1980a: 795-797, 812; 1964: 227-232)

Gazzdli ve diger kelamalar,
etkin sebebi (fail) olan bir
edilgin varolanin etkin sebep
olabilcegini kabul etmezler.
(iinkii onlar varolanlar bu
tiir bir sebep-sebepli iligkisi
icinde degerlendirmenin
sonsuzca gidise (teselsiil) yol
acacagini, bunun da Allah'in
varliginin ispati bakimindan
sakincalar doguracagini ileri
siirerler. Ibn Riisd ise bir seyin
etkin (fail) sayilmasi icin
onun fiilen var olup belli bir
islevinin bulunmasini yeterli
goriir, aynica bir de edilgin
olmama seklindeki bir sartin
gerekmedigini belirtir. Kaldi
ki kelamailarin sandiginin
tersine, bir bakima edilgin bir
bakima da etkin varolanlar
zincirinin, higbir sekilde
edilgin olmayan bir etkinde
sona ermesinin zorunlulugu,
sadece edilgin olanlarin

salt etkin olanda sona
ermelerindeki zorunluluktan
daha acik bir durumdur. (Ibn
Riisd, 1980: 370)
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Daha 6nce de ifade edildigi gibi akil yahut bilgi, varolanlarin sebeplik-sebep-
lilik iliskisi baglaminda kavranilmasindan ibarettir. Bu durumda biraz 6nce s6zii
edilen tabiat ve sebeplerin var oldugunun, bir engel bulunmadig: siirece ayni se-
beplerin ayni sonuglar1 doguracaginin kabul edilmemesi, insan bilgisinin gecersiz
kilinmasi ve aklin reddedilmesi demek olacaktir. Ciinki bu yaklasim, hi¢bir seyin
gercek anlamda bilinemeyecegi, bilinse bile bunun tahmin ve saniya (zann) dayal
bir bilgi olmaktan 6teye gidemeyecegi anlamina gelir. Nesnellikten yoksun boyle
bir bilgi ise ne kanitlanabilir ne de baskasina aktarilabilir. Ayrica bu durumda va-
rolanlarin higbir 6zsel (zati) niteliginden sz edilemeyecegi i¢in bilginin yapn tas-
lar1 konumundaki kategoriler yahut tiimel kavramlar, anlamsiz ve bos seylerden
ibaret kalir. Bu arada Ibn Riisd’iin, varolanlar arasindaki sebep-sebepli iliskisinin
zorunlulugundan bahsederken konuya asla kati bir determinist olarak yaklagma-
dig1 ve mekanizme diismedigi de hatirdan ¢ikarilmamalidir. (Sarioglu, 2006: 112)

Sebep-sebepli iliskisinin ibn Riisd’iin diisiince sistemindeki yeri, dnemi ve anlamin
tartiginiz.

Bilginin Kaynag
Ibn Riisd agisindan bilginin imkanini olusturan sebeplilik baglaminda begeri bilgi-
nin dogruluk ve giivenilirligi i¢in, varolanlarin neligini (mahiyet) belirleyen tabiat
ve Ozel etkilerinin bulunmasi gerektigi aciktir. Bir seyin neligi, tabiat1 ve etkisi yahut
ozsel islevi derken bir bakima onun stiretinden s6z edilmis olmaktadir. Clinkii bir
seyin bilinmesi bir bakima onun tanimlanmasi anlamina gelmekte, tanim ise o se-
yin yetkinligi yani stireti demek olan cins ve fasildan olusmaktadir. Bunlarin elde
edilebilmesi stretin maddeden soyutlanmasina bagli oldugundan, filozofumuza
gore, dncelikle bunun miimkiin olup olmadig arastirilmalidir. (Ibn Riigd, 1958: 8)
Ibn Riisd, insan idrakine konu olan nesnelerin biri “duyulur” (heytlani), digeri
“akledilir” (makal) olmak tizere iki tiir stiretinin bulundugundan sz eder. “Du-
yulur/heytlani stretler” (es-suveru’l-heytilaniyye) ilk maddeyle birleserek basit ci-
simleri (toprak, su, hava ve ates) olusturan yashk-kuruluk ve sogukluk-sicakliktan
ibaret dort nitelikten baslayarak inorganik ve organik varliklarin, hayal giiciinde
ortaya ¢ikan izdiigiim yahut imajlarina varincaya dek farkli diizeylerde ortaya cikar.
Bunlar (a) ancak maddeyle bir arada bulunmalar1 sayesinde fiilen varolur ve degisi-
me ugrarlar, (b) dayanaklari olan cisimlerin béliinmesiyle boliiniir ve ¢ogalirlar, (c)
biri madde digeri stiret konumunda bulunan iki unsurdan olusurlar yani birlesik-
tirler ve (d) somut varliklari ile akledilir kavramlar1 birbirinden farklidir. (Ibn Riigd,
1958: 73-74) “Akledilir stretler’e (suveru’l-ma‘kiilat) gelince: (a) Bunlarin kavram-
lar1 ile somut varliklar1 konumundaki hayali stretler birbirinden biitiiniiyle ayr1
degildir; ¢linkii baz tikel nitelikler tasimakla beraber hayali stiretler de kavramlar
gibi soyuttur. (b) Kavramlar, maddeden ve tikellikten uzak olup idrak edildiklerin-
de -hem sonsuz sayida ferdin idrék edilmis olmas: anlaminda, hem de kapsamina
giren ve onu algilayan fertlerin degismesine karsilik kendilerinin degismemesi an-
laminda- sonsuzdurlar; ancak ger¢ek anlamda ayrik/maddesiz (mufdirik) ve 6nce-
siz sayilmazlar. (c) Kavramlar, kendilerini idrék eden akil ile 6zdeslesir; halbuki
duyular ve duyulur stretler i¢in boyle bir durum s6z konusu degildir. (d) Manevi
bir cevher olan akil, kavramlari, soyutlama yoluyla algiladig1 i¢in bu idrak onda
herhangi bir edilginlik ve degisime yol agmaz. (Ibn Riisd, 1958: 75-78) Goériildiigii
tizere heytlani yani duyulur stiret nesnenin somut ve tikel (ciiz’i) boyutuyla, akle-
dilir stiret yani kavram ise onun tiimel (kiilli) boyutuyla ilgilidir. O halde birinci tiir
stretleri algilayan idréak giicii ile ikinci tiir stiretlerle varolanlarin metafizik ilke ve
sebeplerini algilayan idrak giictiniin bir ve ayni olmasi miimkiin degildir.
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Duyu Algisi ve i¢ idrak Siireci

Ibn Riigd, hem kuvve hem de fiil halinde bulunmalar1 sebebiyle nefsin “edilgin”
glicleri olarak degerlendirdigi “duyular”a etki ederek onlarin fiil alanina gegmesini
saglayanin, kendileri fiilen var olan “duyulur nesneler” oldugunu séyler. Bunun-
la beraber sozgelimi kuvve halindeki gorme giiciinii etkileyerek onun harekete
gegmesini ve islevini yerine getirmesini saglayan nesnedeki rengin dis diinyadaki
streti ile onun ortak duyuda beliren streti iki ayr1 strettir. Bu ise duyu giictiniin
algiladig: stretin, dis diinyadakine oranla soyut bir nitelik kazandig1 anlamina
gelir. (Ibn Riigd, 1958: 20-25; 1980b: 194, 202)

Bir nesnenin dis diinyadaki durumuna uygun bir stretinin zihinde olusmasi,
farkli duyu giigleri tarafindan algilanan niteliklerinin “ortak duyu” tarafindan bir
araya getirilmesiyle geceklesir. Bes duyunun islevini yerine getirebilmesi de 6zne
ile nesnenin uygun konum ve sartlarda bir arada bulunmalarina baglidir. Bu ise
duyu algis1 asamasinda heniiz daha maddeden bagimsiz imge ve kavramdan de-
gil, sadece bir “izdiisim’den s6z edilebilecegi anlamina gelmektedir. Bu izdiisii-
miin (siret) ait oldugu nesneden bagimsiz bir “imaj” haline gelmesini hayal giicii
(miitehayyile) gerceklestirir. Bu asamada artik 6zne-nesne birlikteligi olmadig:
halde onun bir sireti hayal giiciinde bulunmaktadir. Hayal giicii, ¢esitli imajlar1
farkls sekillerde birlestirerek sozgelimi aslan bash ve kanatli bir at (pegasus) gibi
dis diinyada 6rnegi bulunmayan imajlar da olusturabilir. (Ibn Riigd, 1980b: 193)

Duyu algisina bagli olarak hayal giiciinde tesekkiil eden imajlarin (hayali
siiret) kavram haline gelebilmesi igin bunlarin yeni bir idrak siirecinden ge¢me-
leri gerektigini sdyleyen Ibn Riisd, bu siirecin biri “saklama” digeri “hatirlama”
olmak tizere iki islevi bulunan “hafiza giicii” (kuvvetii’l-hifz) tarafindan yiiritiil-
diigii kanaatindedir. Hayal giictiniin olusturdugu imajlar1 6nce alip saklayan (hifz)
hafiza giicti daha sonra bunlari iradeli veya iradesiz olarak yeniden algilayabilir.
Bu yeniden algilama (istircd‘) isleminin iradesiz gerceklesmesi “hatirlama” (zikr),
iradeli olarak yapilmas ise “diisiinme’dir (tezekkiir): Hafiza giicti hatirlama islevi
dolayisiyla “zakire”, diisiinme yetisi dolayisiyla da “miifekkire” adini alir. Su var ki
diisiinme yalnizca insana 6zgii bir yetenek oldugu halde, hatirlama, hayal giictine
sahip olan hayvanlarda da bulunur.

Hatirlamanin kesintili bir ezberleme, ezberlemenin ise kesintisiz bir hatir-
lama oldugunu belirten Ibn Riigd, hafiza giiciiniin bu iglevini yerine getirirken,
hayal giiciiyle baglanti icinde ¢alistig1 ve yalnizca tikel kavramlar (el-ma‘kitlatii’l-
ciiz‘iyye) algilayabildigi goriisiindedir. Hatirlamanin gerceklesmesi i¢in (a) imaj,
(b) imajin kavrami yani “imge”, (¢) imgenin hatirlanmasi ve (d) hatirlanan imge-
nin daha dnce duyu tarafindan algilanan bir seyin kavrami oldugunun bilinmesi
gerekir. Bu sayilan unsurlardan imaji hayal giicii, imajin kavramini yani imge-
yi once ondan soyutlayan (temyiz, tecrid), sonra da hatirlama esnasinda onunla
tekrar birlestiren (terkib) ise “tasarlama giict'diir (el-kuvvetii’l-musavvire): Ayni
zamanda dogruluk veya yanlishk (icab ve selb) ihtimali tastyan bir “yargi’da bu-
lunma (hitkiim verme) islemi olan “hatirlanan kavramin daha 6nce algilanan bir
nesneye ait oldugunun bilinmesi” ise “akil” tarafindan gergeklestirilir (Ibn Riisd,
1950, 79; 1980, 208-211):

Hayal Giicii, Edilgin Akil, Etkin Akil ve ittisal

Filozofumuza gore insan nefsinin 6teki idrak giiclerinden mahiyet ve isleyis bakimin-
dan biitiiniiyle farkl bir gii¢ olan aklin {i¢ temel islevi vardir: (a) Gii¢ halindeki ak-
ledilirleri (ma'kilat) soyutlayarak (tecrid) fiil haline getirmek yani kavram iiretmek,
(b) bu kavramlar1 kabul etmek (idrdk), (c) bunlar arasinda “coziimleme” (tahlil) ve
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iskender Afrodisi’nin

etkin (fa‘al) akil anlayisini
temellendirirken
Aristoteles'ten esinlenerek
basvurdugu, akil idraki

ile duyu idrakinin
karsilastinimasindan

ibaret olan analojiye iliskin
olarak Ibn Riigd"iin yaptigi

su degerlendirme dikkat
cekicidir:"... Edilgin (heydlani)
akla gore konumu, fiil
halindeki duyulur sdretin

gii¢ halindeki duyuya oranla
konumuna benzeyen bir
aklin, insanin diginda var olup
olmadigi ispatlanmig degildir.
(...) Eger akil idrakimizin
duyu idrakimize benzedigini
sdyliyorsak da bundan,
duyulur sdiretlerin zihnin
diginda varoldugu gibi, nefsin
disinda bir aklin varoldugu
sonucu ¢tkmaz..." (Ibn Rilsd,
1986, 48-50)

“birlestirme”ler (terkib) yaparak yeni kavram ve yargilar ortaya koymaktir (istinbat
ve tasdik): (Ibn Riisd, 1994, 124-125, 129-130; 1986, 54-55) Ibn Riisd dnceki filo-
zof ve yorumcularin farkh yaklagimlarini iki grupta toplar: Bunlardan biri Iskender
Afrodistnin temsil ettigi edilgin (heytlani) akli salt bir “yetenek” (istiddt), etkin (fa‘al)
akli ise maddeden ayrik ilahi bir cevher olarak goren yaklasim; digeri Themistiusun
temsil ettigi edilgin ve etkin akli bir kabul edip biitiiniiyle ayrik oldugunu ileri siiren
yaklasim. Filozofumuza gore tek basina alindiklarinda her ikisi de yanlis olan bu yak-
lagimlarin uzlagtirilmasi halinde daha dogru bir sonuca ulagilabilir. (Ibn Riisd, 1994,
125; 1950, 87) Ciinkii heytlani akil ne Iskender’in ileri siirdiigii gibi salt bir yetenek
ve imkan, ne de Themistiusun iddia ettigi gibi tiimiiyle ayrik (mufarik) bir cevherdir.

Ibn Riigde gore “heytlani akil”, insana 6zgii olarak hayal giicii ile birlikte bulu-
nup onu diger canlilarin hayal giiciinden ayiran bir istidat ve onunla iligkili (mut-
tasil) olup her an fiil alanina ¢ikmaya hazir durumdaki miiste‘id akildan olusmak-
tadir. Bu noktada cevaplandirilmasi gereken soru sudur: Bir yoniiyle istidat olan
heytlani aklin dayanag cisim mi, nefis mi, yoksa akil midir? Ibn Riigd’iin bilinen
“heytlani akil"dan ayirmak tizere “ilk heytlani akil” dedigi istidadin dayanagy,
hayal giiciinde bulunan hayali stiretler yani imgelerdir. Filozofumuza gore hayali
stiretler bir bakima akledilirlerin ve onlar1 kabul eden ilk heytilani aklin (istidat)
dayanag, bir bakima da bilinen “heytilani aklin” harekete geciricisi (muharrik) ko-
numundadir. Hayali stiretlerin bu ikinci konumu ile duyulur nesnenin duyu giicii
karsisindaki konumu aynidir; yani duyuya gore nesneler ne ise, heytilani akla gore
de hayali stiretler de odur. Heytlani aklin iki boyutundan biri olan istidat, onun
baslangigta tipki ilk madde yahut bos bir levha gibi herhangi bir streti bulunma-
y1ip stretleri almaya hazir olusunu; ikinci boyutu olusturan miiste’id akil da onun
kendi 6ziiniin bilincinde olusunu ve soyutlama yetenegini ifade etmektedir. Iste
bu konumuyla “miiste‘id akil”, Ibn Riigde gore “faal akil”in ilk niivesi olmaktadir.
Bu durumda, 6ziinde bir tek sey olan insan akli, kavramlari olusturmasi bakimin-
dan “etkin akil” (faal akil), onlar1 kabul etmesi itibariyle de “edilgin akil” (miinfail
akil) adini alir. (Ibn Riigd, 1994, 124-130; 1950, 84-88; 1982, 47)

Edilgin akil ve etkin akl1 bir ve ayni1 sey yani insan aklinin islevleri olarak de-
gerlendiren Ibn Riisd, bu iki akil arasindaki iliskiyi yani ittisali nasil anlamis ve
yorumlamistir? Filozofun problemi ele alisginda “heytilani akil” ismi hep ayni kal-
dig1 halde, “faal akil” yerine ayrik akil ve ayrik stiret, “ittisal” yerine de akletme
ve yiikselme terimlerini kullanmasi dikkat ¢ekicidir. Bu durum onun “ittisal”i bir
hiyerarsik yetkinlik ve ayrik stretlerin idraki olarak anladigini géstermektedir.
Insan nefsinin giigleri arasinda bir siradiizeni (hiyerarsi) ve bir tiir madde-stiret
iliskisi olup birbirlerini yetkin hale getirirler. Buna gore sozgelimi hayal giici,
ortak duyuda bulunan duyulur stretleri idrak edip onlar1 imaj (hayéli suretler)
durumuna yiikselterek yetkinlik kazanmis olur. Ayni sekilde “fiil halindeki akil”
hayali stretleri idrak eder ve onlar1 daha yetkin bir agamaya yiikselterek akledilir
stiretler haline getirir ve bu arada kendisi de yetkinlesir. Sozii edilen bu iliskiyi bir
yoniiyle “varolus ittisali”, bir yoniiyle de “idrak ittisali” diye adlandiran Ibn Riisd,
ayni iliskinin edilgin akil ile etkin akil arasinda da bulundugunu ve bu sayede her
ikisinin de daha yetkin hale geldigini savunur. (Sarioglu, 2006, 126 vd.)

Ona gore etkin akil, ta bagindan itibaren insanla yani edilgin akilla “varolus
ittisali” i¢indedir; fakat insanin ilk yetkinligi olan edilgin akli gii¢ halinden fiil ala-
nina ¢ikardig1 i¢in sanki ondan ayr1 bir seymis gibi gériiniir. Oysa bu iki akil arasin-
daki ittisal, fail-eser iliskisinden gok madde-stret olan iliskisi (ittisali) gibidir. Etkin
akil, edilgin aklin gii¢ halinden fiil alanina ¢ikarak yetkinlesmesini, yalnizca etkin
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sebep olarak degil, daha ¢ok siiret ve gaye sebep olarak saglar. Ciinkii her yeni stiret
ayn1 zamanda, daha yetkin bir bagka stireti kabul edecek olan bir imkani ifade eder;
fakat bu durum sonsuzca siiriip gitmez ve son yetkinlik olarak maddi olmayan bir
stiretin kabul edilmesiyle sona erer. Iste bu anlamda edilgin aklin son yetkinligi “fa‘al
akil” olmaktadur. Peki bu yetkinlik nasil ve hangi yolla gerceklesir?

Aristoteles’in De Animada ortaya koydugu fakat ¢oziimsiiz biraktig edilgin akil-
etkin akil ayiriminin hangi gereksinime cevap verdigini hatirda tutarak ibn Riisd ile
Thomas Aquinas’in konuya iliskin yaklasimlarini karsilastiriniz.

Etkin (faal) aklin tiimiiyle ayrik, insaniistii, ona 151k ve feyiz génderen bir “on-
tik akil” olduguna inanarak onunla “ittisil” edebilmek i¢in Farabi, Ibn Sina ve
ibn Bacce gibi Islam filozoflar1 ile Eflistun’un, insanin kendisini toplumdan so-
yutlamast (inziva) ve yaslilik donemini beklemesi gerektigi seklindeki anlayislar:
Ibn Riigde gore kabul edilebilir degildir. (Ibn Riisd, 1896, 51-54; 1982, 85) Aksine
“ittisal”in yani insanin yetkinlik ve mutluluga erismesinin yolu, 6grenim ve teorik
incelemeden gecer. Bu ise insanin her seyden dnce dogal yetenek ve kapasitenin
yani sira dogru yontem, temel bilgi ve malzeme, yetkin ve yeterli bir 6gretici, ayr1-
ca kendi istek ve egilimlerini kontrol edebilecek saglam bir irade giiciine sahip ol-
masini gerektirir. (Ibn Riisd, 1992, 72-73; 1982, 103-105) Biitiin bunlar ise insanin,
kosesine (inziva) ¢ekilip tek bagina kalarak degil, tam tersine toplumda bagka in-
sanlarla yardimlasma ve dayanigma i¢inde yasayarak elde edebilecegi imkéanlardir.
Bununla birlikte Ibn Riigd, higbir zaman igin ahlaki boyutunu gérmezlikten gel-
mez, tersine her firsatta teori-pratik (nazar-amel) biitiinliiglintin insanin mutlu-
lugu, yetkinligi yahut “ittisal” acisindan vazgecilmezligini vurgular. Ayrica dini
ibadet ve uygulamalarin bu konuda 6nemli katk: sagladig1 gercegine agikea isaret
etmekten de geri durmaz (Ibn Riisd, 1982, 103-105; 1992, 72; 1964, 149):

Bilginin Sinirliligi ve Dini Bilgi

Insanin sahip bulundugu duyular, ortak duyu, hayal giicii gibi idrak giigleri ve bun-
lara bagli yetiler ile akil gliciiniin iiriinii olan beseri bilgi ancak fizik diinyaya iliskin
kavram ve yargilardan ibaret kaldig1 ortadadir. Halbuki Ibn Riigde gore bilginin
gercek bilgi olabilmesi, onun, ait oldugu seyin sebeplerini de icermesine baghdur.
Varolanlar arasinda fiziki seviyede var olan sebep-sebepli iliskisi ile bu iligkiye baglh
olarak ortaya ¢ikan “sebepler zinciri’nin fizikotesi varlik alanina uzandig: hatirla-
nacak olursa, insan bilgisinin tam bir bilgi haline gelmesi i¢in bu alana yonelmek
gerektigi ortaya cikar. Ne var ki filozofumuzun da belirttigi gibi bilginin tesekkiilii
i¢in gerekli olan agamalar1 bir bir gecerek gercek bilgiye ulagsma yetenegi bakimin-
dan her insan ayni seviyede degildir. Baz1 insanlar s6z konusu agamalarin hepsi-
ni gegebilecek yetenek ve kapasiteye sahip bulunurken (burhan ehli yahut havds),
bazi insanlar yalnizca duyularin ve hayal giiciiniin sagladig: bilgi diizeyinde kalir
(ctimhur yahut hatabet ve cedel ehli): Bu farklilik, bazi insanlarin yaratilig itibariyle
birtakim olgu, olay ve sorunlar1 kendi ¢abalari ile kavrama yetenek ve kapasitesin-
den mahrum bulunmalariyla iliskilidir. Ayrica kendilerini dogru bilgiye ulastira-
cak uygun yontemi bilmemeleri, arzu ve 6nyargilarin etkisinde kalmalari, dogru
bilgilerle donanmis ve bu birikimini giizelce aktarabilecek bir 6gretici bulamama-
lar1 gibi sebeplerin de bu farklilagmada etkisi yadsinamaz. Ancak bu, filozofumu-
za gore, hicbir zaman bir kisim insanin kendi yetenek ve cabalariyla ulasamadigy,
fakat bilme ihtiyacinda oldugu bilgilerden sonsuzadek mahrum kalacaklar1 anla-
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Her seye ragmen |bn

Riisd'lin eserlerinde, daha
once isaret edildigi iizere
onun yontem anlayisindan
kaynaklanan ve tek tek
insanlarin disinda ve iistiinde
bir fa'al aklin varligini kabul
ettigi izlenimini uyandiran
bazi ifadelere rastlamak
miimkiindiir. Ne var ki
diisiince sisteminin biitiinligi
icinde degerlendirildigi
zaman, filozofun bu baglamda
s6z konusu ettigi etkin (fa‘al)
akildan kasti, olsa olsa top
yekdn insanligin ortak iiriini
ve mirasi olan “bilgi birikimi”
olabilir.
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ibn Riisd, din ile felsefenin
insanlari birbiriyle celisen
sonuglara gétiirmelerinin
miimkiin olmadigi
kanaatindedir. Clinkii insan
aklinin iriind olan felsefenin
temelinde yatan ve ontik
diizende gecerli olan sebeplilik
ilkesinin de, vahiy Giriinii olan
dinin de kaynag, Allah'in ezeli
ilim ve hikmetidir. Dolayisiyla
ayni kaynaktan beslenen din
ile felsefe icicedir, “felsefe dinin
arkadasi ve siit kardesidir’
“hakikat hakikata ters diismez,
aksine onu destekler”.

mina gelmemekte ve iste bu noktada “vahiy” ve “din” olgusu devreye girmektedir.
Din, her seviyedeki insanin bilmesi gerektigi halde kendi imkanlariyla elde edeme-
yecegi metafizik, psikolojik, ethik ve eskatolojik soru ve sorunlara cevap olusturan
bazi bilgileri en kolay ve en kisa yoldan vererek pek ¢ok konuda insana yepyeni
ufuklar agan ilahi bir littuftur. (Sarioglu, 2006, 135-136)

FELSEFE iLE DINiN UZLASTIRILMASI

Ibn Riisd 6zel bir 6nem verdigi din ile felsefenin iligkileri sorununu yukarida
izah edilmis olan baglamda ele alip temellendirir. Ibn Riisd de bu sorunu irde-
lerken Farabi ve Ibn Sina gibi din ile felsefeyi “amag”, “konu”, “yontem/sodylem” ve
“kaynak”lar1 agisindan kargsilagtirir ama onlardan farkli olarak vahiy olgusunun
nasil gerceklestigi hususuna rasyonel bir izah getirme geregi duymaz. Ona gore
dinin, insanlara “dogru bilgi’yi (el-ilmii’l-hakk) ve “iyi davranis™ (el-amelii’l-hakk)
ogretmek seklindeki iki amag ve islevine karsilik, felsefenin “biitiin varolanlari
(mevcudat), Allah’in varlig: ile hikmet ve kudretine delil teskil etmesi bakimin-
dan incelemek ve yorumlamak’tan ibaret olan bir tek islevi vardir. Epistemoloji
agisindan “amag birligi” icinde olan din ile felsefe bu ortak amaca yonelik olarak
kullandiklar1 yontem ve sdylem konusunda farklilasirlar. Din, gerek hedef aldig1
insan Kkitlesi, gerekse kullandig1 yontem ve sdylemler itibariyle, yalnizca burhan
(akil yiiriitme-ispat) metodunu kullanan, bu yilizden de az sayida insana hitap
edebilen felsefeye oranla ¢ok daha genis kapsamlidir. Bundan dolay: Ibn Riigd,
“felsefe acisindan dinin degil, din agisindan felsefenin konumunun belirlenme-
si gerektigi” sonucuna ulagmis ve Faslu’l-makal. adli eserinde bunu yapmaya ¢a-
lismistir. Kisaca dile getirmek gerekirse filozofumuza gore din, kendisiyle amag,
konu ve yontem birligi icinde bulunan felsefeyi gerekli (vacip) goriip tesvik eder.

Farabi ve Ibn Sina gibi din ile felsefenin ayni kaynaktan beslendigini kabul
eden Ibn Riigd bu anlayigin “siit kardeg” benzetmesiyle dile getirir ve bambagska
bir yaklagimla temellendirmeye calisir. Ibn Riisd’iin, bircok konuda oldugu gibi,
din ile felsefeyi uzlagtirmada da temel aldig1 sey yukarida ele alinan “sebeplilik
ilkesi"dir. Hatilanacag izere eger insan zihninde zorunsuz (miimkin) varolanlara
iliskin bir bilgi bulunuyorsa bu, o varolanlarda bilginin kendisiyle iliskili oldugu
bir “6z yap1’nin (emr) bulunmasi demektir. Beseri bilginin konusu ve dayanag1
durumundaki bu “6zyap1”larin sebebi, ilahi bilgi ve hikmetten baskas: degildir. Bir
baska soyleyisle Allahin bilgisi bu ozel yapilarin, bunlar da beseri bilginin sebebi ol-
maktadir. Bu yaklasima gore insan akli bu 6zyapilar1 kavramakla aslinda ilahi hik-
meti kavramis, bilgiyle aydinlanmis olur ve gercek anlamda akil haline gelir. (Ibn
Riisd, 1980a, 812) (ibn Riisd, 1992, 115) Buna ragmen birtakim gegici sebeplerle
kimi insanlara felsefi arastirma ve burhanin, yani aklin verileri ile dini nasslar ilk
bakista uyum i¢inde degilmis gibi goziikebilir. Bu durumda yapilmas: gereken sey
ise din ile felsefenin uzlastirilmasidir ki filozofumuza gére bunun yolu da dini
metinlerin yorumlanmasindan (te'vil) gecer. Boylesine énemli bir isleve sahip
olan te'vilin belli bir birikim ve beceri gerektirdigi, herhangi bir kimsenin rastgele
yapabilecegi bir is olmadig1 aciktir. Aslinda bu durumun dini tefekkiir hayatinin
kendi i¢ dinamigini olusturdugu de ortadadir. Ne var ki diisiniiriimiiziin isabetle
belirttigi izere her nassin agik anlamiyla kabul edilmesi kadar, yine her nassin
yoruma tabi tutulmasi da dogru degildir. Ciinkii bdyle bir yaklasim, dinin herkes
tarafindan anlasilamayan gizemli ve karmasik bilgiler biitiinii olarak algilanmasi-
na yol agma sakincasini barindirmaktadir.
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Ozet
i) [bn Riisd’iin yasamini ve yapitlarini ézetlemek.

AMAG

O

Hukuk alaninda in yapmis seckin bir aile-
nin ¢ocugu olarak diinyaya gelen Ibn Riisd
Aristoteles’in eserlerini onun doktrinine bagl
kalarak gerhettigi i¢in Islam aleminde “es-sarih”,
Latin diinyasinda “commentator” olarak tanin-
mustir. Dini ilimlerin yanisira tip ve felsefe ile
de yogun olarak ilgilenen diisiiniir, iinli hekim-
filozof Ibn Tufeyl tarafindan hiikiimdar Ytsuf
b. Abdiilmi'min’le tanistirildiktan sonra onun
tesvik ve destegiyle Aristoteles’in eserleri {ize-
rindeki ¢aligmalarini siirdiirdii. Kadilik ve saray
hekimligi gibi gorevler de istlenen filozof 10
Aralik 1198 (9 Safer 595) tarihinde Merakes'te
vefat etti. Ibn Riigd, dolu dolu yasadig: yetmis iki
yillik émriinii tamamladiginda geride biri tabip,
digeri hukukgu olan iki erkek evlat ile bir¢ok 6g-
renci ve ¢ok sayida eser birakti.

flgilendigi her alanda kaleme aldigi ve ¢ogu
Latince ve Ibraniceye de terciime edilen eser-
lerinin sayis1 seksen civarinda olup Tiirkge'ye
gevirilmis eserleri sunlardir: Tutarsizhigin Tutar-
sizhgr (Tehdfiitii Tehafiiti’l-feldsife), Felsefe-Din
[liskileri (el-Kesf an mendhici’l-edille ve akd’idi’l-
mille, Fasluw’l-makdl, ed-Damime), Metafizik
Serhi (Cevami‘u Mabade’t-tabia), Psikoloji Serhi
(Telhisu Kitabin-Nefs), Siyasete Dair Temel Bilgi-
ler (Telhisiis-Siyase li Eflatin).

r>) [bn Riisd’iin varlik anlayisini degerlendirmek.

AMAG

)

ibn Riigd,’varlik” (viicid) vyerine “varolan”
(mevctid) terimini kullanmak suretiyle varlik-
nelik (viictid-mahiyet) iliskisine dair tartiymada
Ibn Sinddan farkli diisiindiigiinii ortaya koyar.
Varlig1 bir seyin duyulur, neligi ise ayni seyin
akledilir yonii olarak degerlendiren filozofa gore
nasil ki ilk madde ile suret ayr1 ayr1 gergek an-
lamda var olmayip daima birlikte bulunuyor ve
yalnizca zihinde birbirinden ayrilabiliyorsa, var-
lik-nelik iligkisi de tipki bunun gibidir. Su halde
varlik ile nelik dis diinyada degil ancak zihinde
birbirinden ayrilabilir. Zihinsel olan, neligin
kendisi degil onu gosteren tanim ile tanimi olus-
turan tiimel kavramlardir. Dolayisiyla varlik-ne-
lik ayiriminin ontolojik degil, sadece episteme-
lojik ve mantiki degerinden s6z edilebilir.

Dis diinyadaki varolanlar birbirleriyle sebep-
sebepli (illet-ma’lal) iliskisi icindedirler. Bu ilis-
kide sebep olma “etkin” (fail), sebepli olma ise
“edilgin” (munfail) konumda bulunmak demek
olup birbirine zit bu iki nitelikten edilginligin il-
kesi “madde’, etkinligin ilkesi “suret’tir. Madde
ile suretin “birlesme”sini saglayan ise stirekli fiil
halinde olan {lk ilke yani Tanrrdir. Zihin digin-
da esas itibariyle biri “zorunlu-sebepsiz”, digeri
onun madde ve sureti birlestirmesiyle var olan
“zorunsuz-sebepli” olmak tizere iki tiir varolan
s6z konusudur.

Zorunlu varolan ile zorunsuz varolanlarin top-
lam1 demek olan 4lem arasinda sebep-sebepli
iligkisinin bulundugu agik olmakla birlikte bu
iligkinin ne sekilde gergeklestigi sorunu, keldmeci
ve filozoflar1 bir hayli ugrastirmistir. Alemin 6n-
cesizligi ve sonradanlig1 olarak da adlandirilan
bu soruna iliskin olarak alemin bir yaraticisinin
(fail) bulundugu gercegini 1srarla vurgulayan
Ibn Riisd, onu alemi yokluktan varliga ¢ikaran ve
varligint siirekli kilan “gergek fail” olarak goriir.
Alemin kendi 6ziinde 6ncesiz oldugu iddiasini
iceren anlayigtan farkli olarak Ibn Riisd, “stirekli
yaratma” teorisi ile bir yandan alemin yetkin ve
zorunlu bir Yaraticrnin fiili olmak bakimindan
“stirekli” oldugu, diger yandan da onun kendi
oziinde “yok” sayilmasi gerektigi fikrini bir ara-
da savunur.
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Ibn Riisd’iin bilgi anlayisini tartismak.

Akl ve bilgiyi, “varliklarin diizen ve tertibiy-
le bunlarin arasindaki sebep-sebepli iligkisinin
kavranmasi” seklinde tarif eden Ibn Riisde gore
bilginin imkan: olarak herhangi bir engelleme
olmadig siirece sebep-sebepli iliskisinin gegerli-
ligi kabul edilmelidir. Aksi halde varolanlar i¢in
bir 6zyap1 ve tabiattan soz edilemeyeceginden
varlik kategorileri ile kavramlar anlamsiz ve bos
seylerden ibaret kalacaktir. Bu ise kagmnilmaz
olarak hicbir seyin gercek anlamda bilinemeye-
cegi anlamina gelir. Bilginin olusma siireci duyu
algisiyla baglar. Ancak zihinde nesnenin tam bir
sretinin olugabilmesi i¢in, onun, farkli duyu
glicleri tarafindan algilanan biitiin niteliklerinin
ortak duyu tarafindan birlestirilmesi gerekir.
Béylece ortak duyuda beliren izlenim hayal giicti
tarafindan ait oldugu nesneden bagimsiz ve so-
yut bir imaja déniistiiriiliir. Bu imajlarin (hayali
suret) kavram haline gelmesi, saklama (hifz) ve
hatirlama (zikr) seklinde iki iglevi bulunan hafi-
za giicii tarafindan gerceklestirilir. insan aklinin
bilgi iiretme siirecindeki farkl: islev ve asamalar1
“heytlani akil”, “meleke halindeki akil”, “miikte-
sep akil” ve “faal akil” olarak adlandirilir. insan
nefsinin en énemli giicii olan aklin, varolanlara
ait formlar1 maddeden soyutlama iglevine faal
akil, soyutlanan ve kavram haline gelen kavram
ve bilgileri kabul etme iglevine de heytlani akil
denilmektedir. Heytlani aklin igerik ve birikim
olarak meleke halindeki akil ve miiktesep akil
agamalarini gecip faal akil diizeyine yiikselerek
son yetkinligine ulagmasi bir “ittisal'dir. Ittisal,
insanin kosesine celilip (inziva) tek basina ka-
larak degil, toplum i¢inde bagka insanlarla yar-
dimlasma ve dayanisma halinde yasayarak elde
gerceklestirilebilir. Insanlar dile getirilen agama-
lar1 bir bir gecerek dogru/gercek bilgiye ulasma
yetenek ve imkanlar1 bakimindan ayni seviyede
degildir; iste bu noktada “vahiy” ve “din” olgusu
devreye girer ve en iist seviyedeki insan aklinin
dahi kavrayip a¢iklayanayacagi mahiyetteki so-
rulara verdigi cevaplarla insan i¢in yeni ufuklar
agar.

=) [bn Riisd’iin din ile felsefeyi nasil uzlastirdigini

AMAG

ozetlemek.

Din ile felsefeyi ayn1 kaynaktan beslenen iki ayr1
bilgi tiirii olarak géren Ibn Riisd, bunu “siit kar-
des” benzetmesiyle temellendirmeye ¢alisir: Ge-
rek vahiy mahsulii olan dinin ve gerekse insan
aklinin {iriinii olan felsefenin temelinde yatan ve
ontik diizende gegerli olan sebep-sebepli iligki-
sini saglayan “6zyapr’larin (emr) kaynag, ilahi
ilim ve hikmettir. Iste bu kaynaktan beslenen din
ile felsefe icicedir ve “hakikat hakikate ters diis-
mez, aksine birbirini destekler”. Buna ragmen
birtakim sebepler dolayisiyla ilk bakista bazi
insanlara felsefi sonuglar veya aklin verileri ile
dini nasslar arasinda bir uyumsuzluk ve ¢eliski
varmis gibi goziikebilir. Bu durumda yapilmasi
gereken sey din ile felsefenin uzlastirilmasi olup,
bunun yolu da dini nasslarin yorumlanmasidir.
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Kendimizi Sinayalim

1. Asagidaki isim ve unvanlardan hangisi ibn Riisde

ait degildir?
a. Aben Rosd
b. Averroys
c. Avicenna
d. Averroes
e. Commentator

2. Ibn Riisd’iin varlik anlayisinda bir varolani belirle-
yen ve onu bagka varolanlardan ayiran sey asagidaki-
lerden hangisidir?

a. Goruntsu

b. Madde sebebi
c. Nitelikleri

d. Gaye sebebi
e. Etkin sebebi

3. Asagidakilerden hangisi Ibn Riigde gére insanin
varlik gayesidir?
a. Insan tiiriin devamliligini saglamaya calismak
b. Biyolojik varligini korumak
¢. Aklmi kullanarak nazari ve ameli yetkinlige
ulagmak
d. Evrenin sirlarini ¢6zmek
e. Konforlu yasamak

4. Asagidakilerden hangisi ibn Riisd’iin ilim zihniyeti
baglaminda dikkat ¢ektigi hususlardan biri degildir?
a. Gergege ulagma istegi bir tutkuya dontismeli
b. Gergegi arama ugruna kendisini fazlaca zora
kosmamali
¢. Karsilagilan engeller yolundan alikoymamali
d. Bagkalarinin yontem, bilgi ve deneyimlerinden
yararlanmali.
e. Gergege ulagma istegini tek basina bir deger
olarak gormeli

5. Ibn Riisd’iin “varlik-nelik” iliskisi ile ilgili asagidaki
ifadelerden hangisi yanlistir?

a. Varlik ile nelik dis diinyada degil ancak zihinde
ayrilabilir.

b. Bir seyin varligina iliskin bilgi o seyin neligine
iliskin bilgiden 6ncedir.

c. Zihinsel olan nelik degil, onu gosteren tanim ve
kavramdir.

d. Ibn Riisd neligi, Ibn Sina gibi dig diinyada ve
tikel olanda degil Aristoteles gibi zihinde ve tii-
mel olanda goriir.

e. Ibn Riisd varlik-nelik ayirimimin ontolojik de-
gil, yalnizca epistemolojik ve mantiki bir degeri
tagidigini savunur.

6. Ibn Riigd “varlik™ ifade etmek icin asagidaki terim-
lerlerden hangisini 6zellikle tercih etmistir?

a. Vicad
b. Vacib

c. Zat

d. Mevcid
e. Cevher

7. Ibn Riigd kozmolojisindeki varlik ilkeleri agagidaki
siklardan hangisinde dogru verilmistir?

Tanri- Suret- Akil

Heyula-Tanr1-Zaman

[k Tlke-1lk Madde-Suret

Zaman-Mekan-Akil

Atom-Bosluk-Tanr1

o0 o

8. Ibn Riigde gore Tanri-alem iligkisini agiklamada
agagidaki yaklasimlardan hangisi daha islevseldir?
Sudur teorisi

Kadim (6ncesiz) anlayis

[k Muharrik anlayist

Sonradan yaratma

Stirekli yaratma

o0 o

9. Ibn Riigdde gore asagidaki terimlerden hangisi
edilgin akil-etkin akil iliskisini ifade eder?

a. Ittisal
b. Infisal
c. Ittihat
d. Imkan
e. Infial

10. Ibn Riigd’iin din-felsefe iligkisine bakist baglamin-
da asagidaki ifadelerden hangisi kullanilamaz?

a. Arkadas
b. Dost

c. Sitkardes
d. Hakikat
e. Ozdes
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Okuma Parcasi

[Sebeplilik ilkesini Reddetmek Akl Reddetmektir]
EbG Hamid [el-Gazzali] dedi ki:

[Tabiatta siiregelen diizende] aliskanlik sonucu olarak
sebep ile sebepli arasinda var olduguna inanilan ilis-
ki (iktiran) bize gore zorunlu degildir. Aksine her iki
sey hakkinda “bu odur” “o da budur” denilemez, iki-
sinden birinin kabulii 6tekinin kabuliind, birinin reddi
digerinin reddini i¢ermez. O halde iki seyden birinin
varlig1 veya yoklugu 6tekinin varligini ya da yoklugunu
zorunlu kilmaz. Mesela su i¢gmek ile suya kanmak, ye-
mek ile doymak, atese dokunmak ile yanmak, Giineg’in
dogmasiyla aydinlik, boynunu kesmek ile 6lmek, ilag
igmek ile iyilesmek ve miishil ile ishal olmak arasinda
bir zorunluluk yoktur. Nihayet bu 6rnekler tipta, ast-
ronomide, sanat, zanaat ve gozleme dayali diger biitiin
iligkilerde boylece siiriip gider. Zira sebep ile sebepli
arasindaki iligki zorunlu ve degismez olmayip Allah’in
ezeli takdiri geregi bunlarin birbiri ardindan yaratil-
masindan kaynaklanmaktadir. (...) Bu konuda sayila-
mayacak kadar ¢ok olan olaylar iizerinde durmak uzun
stireceginden bir tek 6rnek belirleyelim. O da atege do-
kunan pamugun yanmast olay: olsun. Biz, birbirlerine
dokundugu halde pamugun yanmamasimni miimkiin
goriiriiz; hatta atese dokunmadan da pamugun yanip
kiil olmasini miimkiin sayariz. Halbuki onlar [yani fi-
lozoflar] bunun olabilecegini kabul etmezler. (...)

Ben derim ki: Duyulur nesnelerde gériilen etkin sebep-
lerin varligini tanimamak bir safsatadir. Boyle bir seyi
soyleyen kimse ya diliyle gonliindeki [gercegi] inkér
etmektedir ya da bu konuda sofistik bir kuskuya teslim
olmugstur. Dolayisiyla sebepliligi reddeden kimse, her
fiilin mutlaka bir failinin bulundugu ger¢egini kabul
edemez. (...) Onlar (kelamcilar) nesneler diinyasinda
faili algilanmayan edilginlerin (mef’iildt) varhigini ge-
rekge gostererek birbirlerini etkiledigi algilanan fail se-
beplerin varligindan siiphe ediyorlarsa, bu dogru degil-
dir. (...) Dolayistyla onun (Gazzaltnin) bu kisimda ileri
strdiigli gortsler safsataya dayanan bir yaniltmacadir.
Ayni sekilde [diistiniilecek olursa] acaba kelamcilar,
var olan seyin anlasilmasinin ancak onun 6ziine ilis-
kin sebeplerin anlagilmasina bagl oldugu hususunda
ne derler? Zira nesnelerin bir 6zt (zdt), bir de tek tek
her varliga 6zgii fiillerin gerceklesmesini gerekli kilan
nitelikleri vardir. Nesnelerin isim ve tanimlarinin bu
nitelikler sayesinde farklilik gosterdigi kendiliginden
bilinmektedir. Eger tek tek her varligin kendine 6zgii
bir fiili bulunmasaydi, kendine 6zgii bir tabiat1 da ol-
mazdi. Kendine 6zgii bir tabiat1 olmayinca da ne ken-
dine 6zgi bir ad1 ne de bir tarifi olurdu. Bu durumda
ise biitiin nesneler ya tek bir sey olurdu veya bir tek sey

olmazdi. Ciinkii o bir tek sey hakkinda, onun kendine
ozgi bir tek fiillinin veya edilginliginin ya da her ikisi-
nin bulunup bulunmadig: sorulur. Sayet kendine 6zgii
bir fiili varsa, onun 6zel tabiatindan ¢ikan 6zel fiilleri
bulunuyor demektir. Eger onun kendine 6zgii bir tek
tiili yoksa bu durumda bir tek, bir tek degil demektir.
Bir tek tabiat1 yok sayildig takdirde var olanin tabiat1
yok sayilmis olur. Var olanin tabiat1 ortadan kaldirildi-
ginda ise yokluk gerekmektedir. (...)

Oyleyse sebepleri reddeden kimse akli reddetmis sayilir.
Oysa mantik ilmi, sebep ve sebeplilerin bulundugunu
ve sebeplileri tam olarak bilmenin ancak sebepleri bil-
meye bagli oldugunu ortaya koymaktadir. Demek olu-
yor ki, biitiin bunlar1 reddetmek bilgiyi gegersiz kilmak
ve reddetmek demektir. Ciinkii bu, higbir seyin gercek
bilgisine asla ulagilamayacagi, eger bir sey varsa onun
zandan ibaret oldugu anlamina gelir. Bu takdirde ne
bir kanittan (burhan), ne de bir tanimdan so6z edilebilir.
Boyle olunca mantiki ispat yontemindeki 6nciil 6nerme
tiirleri de reddedilmis sayilir. Buna gore, zorunlu hi¢bir
bilginin bulunmadigini savunan kimsenin, bu séziiniin
zorunlu olmadigini da kabul etmesi gerekir.

[Adet Ne Anlama Gelmektedir?]

Bu nitelikteki bazi nesnelerin yanisira zorunlu olmayan-
larin da bulundugunu, nefsin bunlar hakkinda zanni hi-
kiim verdigini, zorunlu gibi gériinseler de zorunlu olma-
diklarini kabul eden kimseye gelince, onun bu goriistinii
filozoflar da reddetmezler. Eger onlar (kelimcilar) buna
“Adet” adin verirlerse, bu olabilir. (...) Yiice Allah’in bir
adetinin olmasi imkansizdir; ¢iinki adet failin kazandi-
&1 bir meleke olup bir fiilin ¢okga tekrarini gerektirir. (...)
Bizim varliklar hakkinda hiikiim verme adetimize ge-
lince, bu 4det aklin kendi islevini gergeklestirmesinden
bagka bir sey degildir. Akil iste bu sayede akil olmustur.
Bu anlamdaki bir adeti filozoflar da inkar etmemekte-
dirler. Gergekte bu yaniltict bir kelimedir. Aragtirildi-
ginda, altinda 6zel bir anlam bulunmayan, yalniz bir
eylemi ifade etmek i¢in konulmus bir kelimedir. Mese-
la gogunlukla ayni fiili yapan kimse i¢in “Falan kimse-
nin adeti soyle soyle yapmaktir” deriz. Boyle anlagildi-
g1 takdirde varlikta bulunan her sey bir eylemi (islevi)
ifade etmek i¢in konulmus demek olur. Béyle olunca
varlikta failin hakim oldugunu gésterecek hicbir hik-
met bulunmaz.

Daha 6nce soyledigimiz gibi bu varliklarmn birbirine etki
ettikleri, bu etkiyi gerceklestirmede kendi kendilerine ye-
terli olmadiklars, tersine, etki etmeleri bir yana var olma-
lar1igin de onlara disaridan bir failin etkide bulunmasinin
sart oldugu hususunda siiphe etmemek gerekir. (...)
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Clinki kesin bilgi, bir seyi oldugu gibi bilmektir. Zira
varlikta fail ve onun etkisini kabul eden i¢in iki karsit
ozelligin imkanindan baska bir sey yoksa, o takdirde
g6z agip kapayincaya kadar gegen bir siire i¢in bile,
hicbir sey hakkinda sabit bir bilgi yok demektir. Biz
bu nitelige sahip olan faili, tilkesinde bir benzeri daha
bulunmayan, en yiiksek giice sahip, kanun ve tore ta-
nimayan bir zalim hiikiimdar gibi farzedecek olursak,
o takdirde bu hiikiimdarin fiillerinin dogal olarak be-
lirsiz (mechiil) olmast gerekir. Bu hitkiimdar bir fiili
gerceklestirdiginde, bu fiilin de her an icin siirekliligi
dogal olarak belirsiz olacaktr.

Gazzéltnin bu imkénsiz fikirlerinden kendisini “Yiice
Allah, miimkiin olan bu seylerin varliga gelecegine dair
ancak ozel zamanlarda, mesela mucizenin gerceklese-
cegi vakitte bizde bir bilgi yaratir” demek suretiyle kur-
tulmaya caligmasi, gercek bir kurtulus degildir. Clinkii
bizde yaratilmis olan bilgi, sadece var olanin tabiatina
bagli bir seydir. Nitekim dogru [bilgi], bir seyin varlik-
ta, var oldugu sekilde bulunduguna inanmaktir. Eger
bizim bu miimkiin varliklar hakkinda bir bilgimiz var-
sa, bu varliklarin bizim bilgimizle iliskili olan bir yan1
bulunuyor demektir. $6yle ki, bu iligki ya o varliktan
veya failden ya da her ikisinden kaynaklanan bir du-

«a

rumdur ki, kelamcilann “4det” dedigi budur.

[Gayb1 Bilmek Tabiat1 Anlamaktan Ote Bir Sey De-
gildir]

Adet ad1 verilen bu durumun ilk Failde (Allah’ta) bu-
lunmasi imkansiz olduguna gore, geriye sadece var olan
nesnelerde bulundugu sikk: kaliyor. Daha 6nce de soy-
ledigimiz gibi filozoflarin “tabiat” dedikleri iste budur.
Allah'in varliklar hakkindaki bilgisi de boyledir. Eger
Allah'in bilgisi varliklarin [varolus] sebebi ise varliklar
Onun bilgisinin geregi demektir. Bu sebeple var olan
bir seyin O’nun bilgisine uygun olarak gergeklesmesi
gerekir. Mesela Zeyd'in geldigini bilmek, Allah'in bildir-
mesiyle peygamberde gerceklesirse, onun bilgiye uygun
olarak gerceklesmesinin sebebi, varligin tabiatinin ezeli
bilgiye bagh olmasindan bagka bir sey degildir. Ciinkii
bilginin, bilgi olmas1 bakimindan gergeklesmis bir tabi-
at1 bulunmayan seyle iliskisi olamaz. Yaraticrnin bilgisi,
var olanin iligkili bulundugu o tabiatin ger¢eklesmesinin
sebebidir. Miimkiin olan seyleri bizim bilmeyisimiz, sa-
dece var olanmn varligini veya yoklugunu gerektiren bu
tabiati bilmeyisimizden kaynaklanmaktadur. (...)

Ebt Haimid [el-Gazzali] dedi ki:

(...) Kendi disimizdaki seylere bakip bir¢ok diizenli ha-
reketi gordiigtimiizde onlar1 yapma hususunda bizde
bir bilgi meydana gelir. Iste yiice Allah bu bilgileri ta-
biatta siiregelen diizene (ddet) gore yaratir. Bu bilgiler

sayesinde biz imkanin iki tiiriinden birini biliriz. Fa-
kat yukarida gectigi gibi buna dayanarak ikinci tiiriin
imkansiz oldugunu aciklayamayiz.

[Bu Konudaki Siipheleri Giderecek Genel Yaklagim]
Ben derim ki: Gazzali, (...) bu konudaki goriigiinii iki
noktada toplamistir. Bunlardan birincisine gore, bu
nitelikler bir varlikta bulunabilir, ancak ates 6rneginde
oldugu gibi adeti (tabiat1) geregi etki etmesi gereken
sey tizerinde etkili olmayabilir. Mesela atesin sicakli-
g1 yerinde oldugu halde, kendisine yaklastirilan seyde
yanma ozelligi bulunsa da onu yakmayabilir. Ikinci
noktaya gore ise tek tek 6zel suretlerin 6zel bir maddesi
yoktur.

Birinci noktaya gelince, filozoflarin bunu kabullenmesi
miimkiin olabilir. $6yle ki, faillerden fiillerin ¢ikmasi,
birtakim dis sebeplerden dolay: zorunlu degildir. Me-
sela her zaman ates pamuga dokundugunda, sayet bu
olayda -hayvanla talk maddesinde oldugu gibi- yanma-
y1 6nleyen bir sey bulunursa atesin pamugu yakmama-
st mumkiinddr. (...)

Nesneler, genel ve 6zel olmak tizere iki nitelikle var-
durlar. Filozoflara gore tarif, cins ve fasil denen bu iki
nitelikten olusur. O halde bu iki nitelikten birinin orta-
dan kaldirilmasiyla varligin ortadan kaldirilmas: ara-
sinda bir fark yoktur. Mesela insan, genel olan canlilik
ile 6zel olan akillilik nitelikleriyle vardir. Nasil ki biz
ondan akillilik niteligini kaldirdigimizda geride insan
kalmazsa, ondan canlilik niteligini kaldirdigimizda da
yine insanlik kalmaz. Ciinkii canlilik akilliligin sartidir.
Sart ortadan kalkinca sartli olan da ortadan kalkar. (...)
Biitiin bu stipheleri giderecek genel yaklasgim sudur:
Var olan nesneler karsitlar (miitekabilat) ve uygunlar
(miitendsibdt) olmak tizere ikiye ayrilir. Eger uygunla-
rin ayrilmasi miimkiin olsayds, karsitlarin da birarada
bulunmalar1 miimkiin olurdu. Halbuki, ne karsitlar
birarada bulunmakta ne de uygunlar birbirlerinden
ayrilabilmektedir. Iste bu, yiice Allah'in varliklardaki
hikmeti ve yaratiklardaki siinnetidir (kanunu): “Sen
Allah'm siinnetinde (kanununda) bir degisme bula-
mazsin” [el-Ahzab 33/62, el-Fatir 35/43, el-Feth 48/23].
Iste insandaki akil, bu hikmeti kavramak suretiyle akil
olur. Hikmetin ezeli akilda bu sekilde bulunmasi, onun
varliklarda da bulunmasinin sebebidir. Bundan dolay:
akil, Ibn Hazm'in sandig1 gibi gesitli niteliklerde yarati-
labilecek bir sey degildir.

Kaynak: Ibn Riisd, Tutarsizigin Tutarsizligi-On Ye-
dinci Mesele (Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri,
Ceviren: M. Kaya iginde), Klasik, Istanbul 2005, sf.
475-493]
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Kendimizi Sinayalim Yanit Anahtari

l.c

2.d

4.b

5.d

6.d

10.e

Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Riisd’iin
Yasami ve Yapilarr” baslikli boliimiinii yeniden
gdzden gegiriniz. “Avicenna’nin Ibn Riisd icin
kullanilan isim ve unvanlar arasinda yer alma-
digin1 goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Riigd’iin
Varlik Anlayis1” baglikli kismini bir kere daha
gozden gegiriniz. Filozofa gore bir varolani be-
lirleyen ve onu bagka varolanlardan ayiranin 6zel
islevi ile “gaye sebebi” oldugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Riisd’iin
Varlik Anlayist” basghkli kismini yeniden goz-
den gegiriniz. Ibn Riisde gére insanin varlik
gayesinin “Aklin1 kullanarak nazari ve ameli
yetkinlige ulasmak” oldugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Riisd’iin
Varlik Anlayis1” baghkl kismini yeniden gézden
geciriniz. Filozofun zihniyet ve yontem ilkele-
ri baglaminda dile getirdikleri arasinda “gercegi
arama ugruna kendisini fazlaca zora kogmamalr”
seklinde bir anlayisin yer almadigini géreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Varlik-Nelik
Tligkisi” baglikli kismini yeniden gozden gegiriniz.
Ibn Riisd'iin bu konuda Ibn Sina gibi degil Aris-
toteles gibi diisiindiigiinii, fakat dogru ifadenin
“Ibn Riigd, neligi, Ibn Sina gibi zihinde ve tiimel
olanda degil, Aristoteles gibi dis diinyada ve tikel
olanda goriir” seklinde oldugunu géreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Ibn Riisd’iin
Varlik Anlayis1” baglikli kismini yeniden goz-
den gegiriniz. Ibn Riisd’iin “varlk” (viictd)
terimi yerine “mevctid” (var, varolan) terimini
kullanmay: yegledigini géreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Varlik Ilke-
leri” basglikli kismini yeniden gozden gegiriniz.
Ibn Riigde gore varlik ilkelerinin ilk madde ve
suret ile bunlar1 birlestiren lk Ilke yani Tanr1
oldugunu goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse {initenin “Tanr1-Alem
Mligkisi ve Siirekli Yaratma” baglikli kismin1 ye-
niden gézden gegiriniz. Ibn Riigd’iin Tanri-alem
iligkisini aciklamak tizere “stirekli yaratma” teo-
risini dnerip savundugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse tinitenin “Edilgin Akil-
Etkin Akil ve Ittisal” baslikli kismini yeniden
gdzden gegiriniz. Ibn Riisd’iin edilgin ve etkin
akil arasindaki ilskiyi ifade ederken “ittisal” te-
rimini kullandigini géreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse iinitenin “Felsefe ile
Dinin Uzlastirilmast” baghikli kismini yeniden
gdzden gegiriniz. Ibn Riisd’iin “siitkardes”, “ar-
kadas” ve “hakikat” olarak niteledigi felsefe ile
dini hi¢bir sekilde birbiriyle “6zdes” saymadigi-
ni1 goreceksiniz.

Sira Sizde Yanit Anahtari

Sira Sizde 1

Platon evreni, birbirlerine indirgenemeyecek iki ayr1 ya-
piya boler: Idealar zaman ve mekan iistii, degismez ve
olimsiiz yapilar iken duyulur diinya ve goriiniir seyler
idealarin soniik birer golgesi ve kopyasidir. Bu idealist
yaklagimi benimseyen Ibn Sina da konuyu varlik-nelik
(viictid-méahiyet) ayirimu seklinde ele alir. Bu yolla agil-
mak istenen sorun evrendeki “degisme” ve “siireklilik”
olgular arasindaki gerilimdir. Aristoteles ise bu sorunu
madde-form, gii¢-etki (kuvve-fiil) kavram ciftleri bag-
laminda ¢6ziime kavusturmak istemigtir. Aristoteles’in
en bilyitk yorumcusu olan Ibn Riisd de sorun karsisin-
da iistadininkine paralel bir yaklasim gosterir. Ona gore
biri “gii¢ halinde ve pasif” digeri “etkin ve aktif” iki var-
lik ilkesi olan “madde” ile “suret” ayr1 ayr1 ve tek baslari-
na bulunamazlar, gergek anlamda var olmalar1 bir arada
bulunmalarina yani “birlesik” (miirekkeb) hale gelmele-
rine baglidir. Madde ile suret kendiliklerinden birlesime
giremeyeceklerinden siirekli etkin, sebepsiz ve zorunlu
olan Ilk Ilke yani Tanr1 onlar1 birlestirerek varlik alanina
¢ikarir. Bu birlesimde madde her tiirlii degisimi, cokluk
ve etkiyi edip duyulur/somut olmay1 saglayan, suret ise
goriliniir diinyadaki sayisal gokluk ve stirekli degismenin
gerisindeki birlik, biitiinliik, etkinlik ve akledilirligi sag-
layan ilke olmaktadir. Ibn Riigd “varlik” (viictid) yerine
“varolan” (mevciid) terimini madde ile suret arasinda
gordigii iste bu ontolojik ayrilamazlik (miilazemet) du-
rumunu vurgulamak iizere tercih eder. Bu anlayisin bir
geregi olarak da varlik-nelik ayirimi zihin disinda yahut
dis diinyada ve ontolojik anlamda degil, zihinde ve epis-
temolojik/mantiki anlamda s6z konusu edilebilir.

Sira Sizde 2

Sebep-sebepli iligkisi yahut kisaca sebeplilik ilkesi Ibn
Risdiin diisiince sisteminde merkezi yer tutar. Ona
gore Zorunlu Varolan ve ilk Ilke olarak Tanrrnin varh-
g1 bu iliskiden tizerinden kavranip kanitlanabilecegi gibi
beseri bilginin imkani da yine sebeplilik ilkesi sayesinde
giivence altina alinabilir. Filozof, felsefe ile dini uzlagtirma
yontem ve ¢abasinda siitkardes olarak nitelendirdigi din
ile felsefenin beslendigi kaynag: da yine sebep-sebepli ilis-
kisine gondermede bulunarak temellendirir. Dahasi Ibn
Risd'tin irade 6zgiirligii ve kader anlayisini da sebeplilik
ilkesi baglaminda irdeledigi dikkate alindiginda kozmo-
lojiden epistemolojiye, fizikten psikolojiye, ahlaktan din
felsefesine kadar Ibn Riigd felsefesinin her alaninda bu
ilkenin ne denli 6nem ve anlam tasidig1 acikca goriilebilir.
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Kaynaklar
Sira Sizde 3 Arkan, A. (2006). ibn Riigsd Psikolojisi. Istanbul: iz
Aristoteles Kitabiin-Nefsde (De Anima) akli “edilgin  Yayilcilik.

akil” (el-akli’l-miinfa‘il) ve “etkin akil” (el-akli’l-fa’4l)
seklinde ikiye ayirarak bunlarin mahiyetleri ile bilginin
olusmasi yahut 6zne-nesne iliskisindeki islevleri tize-
rinde durur. Ona gére insan nefsinin bir giicii ve yete-
negi olan edilgin akil, yalnizca bir “gii¢” ve “imkan’dan
ibarettir. Bu ise bir bakima onun “diisinme’den 6nce
fiill bir varliginin bulunmadigi, bir bakima da duyu
glicii gibi bir organa yani bedene bagli olmadigi, dola-
yistyla da bilinen manada edilgin sayillamamasi gerek-
tigi anlamina gelir. Aristoteles bu durumu “bos levha”
ornegiyle agiklar. O halde etkilenmeyen, degismeyen,
nesnelerle ortak bir yani bulunmayan ve sadece bir
imkéandan ibaret olan edilgin akil, islevini nasil yerine
getirir? Aristotelese gore edilgin akli gii¢ halinden fiil
alanina ¢ikaran yani bilgi {iretmesini saglayan, biitii-
niiyle maddeden ayrik (mufarik), edilginlikten uzak,
stirekli fiil halinde ve oliimsiiz olan “etkin akil’dir.
Nasil ki 151k tabiattaki renk ve sekilleri algilamamizi
sagliyorsa, etkin akil ile edilgin akil arasindaki iligki
de boyledir; yani etkin akil olmadan edilgin akil higbir
seyi bilemez. Aristoteles’in bu yaklagimi ¢aglar boyu
onun Grek yorumculari ve bazi Islam filozoflarini
meggul etmistir. Sozgelimi Iskender Afrodisi, “meleke
halinde akil™ ekledigi tilii bir akil tasnifinde “heytilani
akil” dedigi edilgin akli bedene bagimli ve 6liimli sa-
yarken, aktif akli insan nefsinde temessiil eden ilahi
bir cevher olarak goriir. Themistius ise edilgin yahut
“heytlani akl’in da oliimsiiz oldugu goériisiindedir.
Ona gore fa@l akil ile heytilani akil arasinda, maran-
goz-ahsap iliskisinden ¢ok sanat ile sanatin uygulan-
dig1 madde arasindaki iliskiye benzer bir iligki vardir.
Ibn Riigd bu iki yaklagimi uzlastirmak suretiyle edilgin
ve etkin akil diye iki ayr1 akil bulunmadigi, bunlarin
insan aklinin iglevleri oldugu sonucuna ulasir. Oziin-
de bir tek sey olan insan akli kavramlar: olugturmasi
bakimindan “etkin akil” (faal akil), onlar1 kabul etme-
si itibariyle de “edilgin akil” (miinfail akil) adin1 alir.
Thomas Aguinasin edilgin ve etkin akil analayis1 da
Ibn Riisd’iin yaklagimiyla paralellik gésterir. O da Ibn
Riisd gibi etkin akli tanimlamaya calisirken hayal giicii
yahut imgeleme yetisine yonelir. Birgok konuda Ibn
Sin&nin anlayis ve yorumlarina yakin duran Thomas
Aquinas'in bu konuda ibn Riisd’iin yaklagimindan bii-
ytik ol¢tide etkilenip yararlandig gorilmektedir.
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ORTACAG FELSEFESI lI

Bu iiniteyi tamamladiktan sonra;
& Osmanlrnin devraldig: diigiince mirasinin genel goriiniimiinii saptayabilecek,
& Osmanlrda diisiince hayatinin genel yapisini degerlendirebileceksiniz.

o Cevher-i Ferd o Irfani Ogreti
o Vahdet-i Viicad » Egzotik

o Kesf o Gnostik

o Nazar o Hermetik

e Burhan o Serh

o Teosofi o Hagsiye




OSMANLI'NIN DEVRALDIGI DUSUNCE MIRASININ GENEL
GORUNUMU

Osmanlida diigiince hayat1 ve felsefenin konumunun saglikli bir sekilde deger-
lendirilebilmesi i¢in 6ncelikle yapilmasi gereken sey, Islam diisiincesinin XIII.
yiizyildaki genel goriiniimiine kisaca bakmak olmalidir. Hatirlanacag gibi Islam
diinyasinda diisiince hareketi kelam, tasavvuf ve felsefe olmak iizere {ig ayr1 alan
ve akim halinde ortaya cikip gelismistir. Bunlardan ilk ikisi Islam toplumunun
kendi i¢ sartlarindan kaynaklanip ele aldig1 sorunlar da bu ¢ergevede sekillenir-
ken, tiglinciisii Antik ve Helenistik diisiince gelenegine ait eserlerin terciime edil-
mesiyle Islam toplumunun giindemine girmistir. Her biri kendi amaci, yéntemi
ve ilgi alanina giren sorunlar dogrultusunda gesitli fraksiyonlarini da iireterek
bir rekabet ortaminda gelisimini siirdiiren kelam, tasavvuf ve felsefe arasindaki
iligkiler, Gazzali ile birlikte farkli bir yapiya dogru evirilmeye baglamistir. Onun
kelamcilara, batinilere, stfilere ve filozoflara yonelik olarak dini ve toplumsal ge-
rekeelerle giristigi ve epistemolojik zeminde stipheci/kritik bir tavirla yiirtttigi
hesaplagma neticesinde filozoflarin “mantik™ ve sifilerin “kesf”ini giivenilir bi-
rer yontem olarak tescil ve ilan etmesi, Islam diisiincesi i¢in bir doniim noktast
olmugtur. Boylece Gazzali kelam, tasavvuf ve felsefe arasinda adeta yetki ve alan
paylasimina dayali bir igbirliginin yolunu agmis oldu. Buna gére yontemi yetersiz
olan kelam ve diger dini ilimler mantik zemininde felsefe ile bulusmali, meta-
tizik ve degerler alaninda is gorme yeterligi olmayan felsefe ise bu konuda va-
hiy kaynakl1 din ve kesfe dayali tasavvufa basvurmaliydi. Gazzali bu isbirligi ve
tiriinlerine dair érnekleri Itikatta Orta Yol (el-Iktisad fi’l-i’tikad) ve Nurlar Feneri
(Miskatii’l-envar) gibi baz1 eserlerinde bizzat gostermeye caligmigsa da kelam-
felsefe kaynagmasini tam olarak gergeklestiren Fahreddin Razi, tasavvuf ile felse-
feyi tam anlamiyla kaynagtirmay1 gercek anlamda bagaran ise Muhyiddin Ibni’l-
Arabi olmustur (Sarioglu: 1999: 218).

Aslinda bir Egari kelamcisi olan Fahreddin Rézi (6.1209), temel amaglarin-
dan biri Islam inang ilkelerine aykir1 goriilen telakkilere ve bu arada felsefeye da-
ima olumsuz yaklagip reddeden geleneksel kelimci tavrin disina ¢ikar. Onceki
kelamcilarin yaptig1 gibi felsefeyi sadece elestirip reddetmek yerine, ortak prob-
lemlere iligkin olarak gesitli kelam ve felsefe okullarinca ortaya konulan ¢oziimler
karsisinda segici/eklektik bir yaklagimla tercihler yapacagini ve bu arada kendi
gorislerini ortaya koymaktan da geri durmayacagini agikea ifade eder.

Razi, benimsedigi yeni
yontemi el-Mebdhisii’l-
mesrikiyye adli eserinin
girisinde soyle dile getirir: “Ey
gercedi arayan kisi! Akil, mesru
bir yol buldugunda bildiginden
geri cevrilemez, 0zlii veya
aynintil bir delil gérdiigiinde
bilgiden alikonamaz. Genel
veya dzel her meselede
dncekilere uymanin zorunlu
oldugunu sart kosarak en kiigiik
meselelerde bile onlardan farkl
diisiinmeyi yasaklayanlar,
onlarin da kendilerinden
dncekilerden farkli
diisiindiiklerini ve gdriislerine
itiraz ettiklerini bilmektedirler.
Bunlarn diisiincelerinin
celiskili oldugunu bildigin

qibi, her konuda biiyiik

alim ve ulu hakimlere karsi
¢tkanlarin ydnteminin de
yanhs oldugun bilmelisin. Her
iki grubun izledigi yontemin
de yanlis oldugunu gériince,
biz orta yolu tutarak daha
dogiru/uygun olan ydntemi
tercih ettik. Bu yontem, bir
yandan dncekilerden bize
intikal eden bazi goriis ve
diisiinceleri benimserken bir
yandan da ictihat yapmamiz/
kendi gdriisiimiizii ortaya
koymamizdir. ... Bu yontemi ilk
ddnem bilginlerinden hig kimse
uygulamamistir” (Rézi, 1990:
1,89-90)
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Razi'nin, Gazzéli tarafindan
Siinni ¢izgide derinlestirilip
kelam ve felsefeye
yaklastirilan tasavvufun

da kelam ve felsefe
okullariyla ayni konumda
degerlendirilmesi gerektidini
Ibnii'l-Arabi'den dnce giiclii
bir sekilde dile getirmig olmasi
aynica dikkate deger bir
husustur.

Rézi boyle bir anlayisla kaleme aldig1 el-Mebadhisii’l-mesrikiyye adli eserinde
felsefe problemlerini kelamci tavriyla, el-Muhassalde ise kelamin meselelerini fi-
lozof tavriyla irdeleyerek kelam ile felsefeyi harmanlamistir. Elestirel bir tutumla
Ibn Sin&’nin bazi eserleri iizerine 6zetleme ve agiklama (serh) niteliginde calis-
malar da yapmis olan Razinin {i¢ ana boliim halinde diizenledigi el-Mebdhisii’l-
mesrikiyyede ele aldig1 konular1 sdylece siralamak miimkiindiir. (I.) Genel me-
seleler: Varlik ve mabhiyet, birlik ve ¢okluk, imkansizlik ve imkan, 6ncesizlik
ve sonradanlik. (II.) Miimkin/zorunsuz varliklarin kisimlar: Bu béliimde ibn
Sinan’in aktardig: sekliyle Aristo fiziginin konular1 mantiktaki kategoriler bagla-
minda irdelenir. Buna gore miimkin varliklar 6nce cevher ve araz seklinde ikiye
ayrildiktan sonra nicelik, nitelik, gorelik, yer, zaman, iyelik, etki ve edilgi biitiin
boyutlariyla ayrintili olarak incelenir. Ardindan cevher olarak goriilen isimler ve
halleri, etkiler ve edilgiler, cansiz varliklar, astronomi, meteoroloji ile insan fiz-
yolojisi, psikolojisi ve akil ele alinir. (II1.) Metafizik/Ilahiyat: Zorunlu varligin
(vacibl-viictd) varligr ve birligi, cevher ve araz olmadigy, sifatlari, fiilleri, vahiy
ve peygamberlik. Ugiincii boliim diginda isaret edilen konulardan yalnizca birinci
boéliimiin son iki bashig1 yani dncesizlik ve sonradanlik geleneksel kelamin da me-
selesi olup bu hacimli eserin ¢ok biiyiik boliimii felsefe problemlerine ayrilmistir.

Razi ilki ti¢ mukaddimeden olusan dort ana bolim halinde planladig el-
Muhassal’de ise filozof tavriyla kelamin meselelerini ele almay1 denemistir. Birinci
boliimde 6nceki kelamcilarin eserlerinde birinci problem olarak en basta ele aldik-
lar1 bilginin imkéni, edinme yollar1 ve degeri meselesini Rézi, bir bakima filozofla-
rin epistemolojisi konumundaki mantik disiplini ¢ercevesinde ele alir. Buna gore
birinci mukaddimede kavramlar/tasavvurat ve 6nermeler/tasdikat, ikinci mukad-
dimede akil yiiriitme/nazar, ticlinciisiinde de kanit/delil ve cesitleri irdelenmistir.
Ikinci béliimde “bilinenler/ma’limat” ana bagligr altinda kelamcilarin ortaya koy-
dugu varolan-yokolan/mevciid-madiim ve dncesiz-sonradan/kadim-hadis kavram
giftleri ile filozoflarin kullandig1 zorunlu-zorunsuz/vacib-miimkin, birlik-¢okluk,
sebep-sebepli ve cevher-araz kavramlarindan hareketle varlik sorunu ve var olan-
lar incelenir. Ugiincii boliim kelamin klasik konulari olan Tanrrnin varligi, birli-
gi, sifatlar ve fiilleri ile bazi metafizik kavramlara ayrilmisken; dordiincii boliimde
hem kelamcilarin hem de filozoflarin peygamberlik, vahiy, mucize, 6liim 6tesi ha-
yat ve hilafet meselesine iliskin goriisleri tartigitimigtir. Razi'nin ozellikle kelam ile
felsefe arasinda gerceklestirdigi bu harmanlama ameliyesini kendisinden sonraki
kelamcilarin daha ileri diizeylerde siirdiirdiikleri goriilmektedir (Cabiri, 1999: 627).

Boylece kelam ile felsefeyi yontem, terminoloji ve problemleri bakimindan i¢
ice bir arada ele alarak bu iki akimin kaynasmasini saglayan Razi, bununla da kal-
mayarak Gazzalinin genel geger bir yontem olarak mesruiyet kazandirdigi man-
tik disiplinini bagimsiz bir ilim konumuna oturmustur.

Muhyiddin Ibni’l-Arabi’nin tasavvufu kelam ve felsefe ile birlikte adeta ayni pota-
da eritip yeni bir kaliba dokerek olusturdugu “vahdet-i viicut/varhgmn birligi” 6greti-
sine dayali teosofi, Islam diisiincesinin seyrini etkiledigi kadar Osmanlrnin diisiince
hayatin1 gekillendiren bir unsur olmasi bakimindan da biiyiik énem tasir. Islam top-
lumunda esas itibariyle amaciyla diinyevi kaygilardan, siyasi ve sosyal ¢alkantilardan
uzak kalarak Kuran ve Siinnet ¢ercevesinde, iddiasiz, gosteristen uzak, takvaya dayali
bir dindarlig ve ahlaki arinmayn ilke edinen ziihd hareketi, XI. yiizyilin sonlarina dog-
ru tasavvuf adiyla anilmaya baglanmistir. Gazzéli 6ncesi donemde marifet, tevhid, mu-
habbet, fakr, fena ve beka gibi bazi kavramlar etrafinda teorik yorum ve farkli goriisler
glindeme getirilmigse de bunlar higbir zaman felsefi doktrin diizeyinde olmamustir.
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Gazzalt'nin tasavvufu Stinni ¢izgide derinlestirip kesfi de metatizik alana agi-
lan bir kap1 olarak ilan etmesinin ardindan Sehabeddin Siihreverdi, Muhyiddin
Ibnii’l-Arabi ve ibn Seb’in gibi stfi-filozoflar eliyle tasavvuf felsefi bir yap1 ve go-
riiniime biiriinmiistiir. Bu doniisiim, stfiyAne zevk ve esintilerin Islamdan oldugu
kadar kadim kiiltiirlerden devsirilen tiirlii motiflerin felsefi diisiinceyle yogrulup
sembolik bir dille sunulmasi esasina dayanmaktadir. Bu ciimleden olarak kesif
ve ilhama dayandigi icin felsefeden, i¢ arinmanin ¢ok 6tesine gecip kendine 6zgii
bir varlik yorumu olusturma amacina yoneldigi i¢in de tasavvuftan farklilasan
bu yeni diisiince akiminin en biiyiik temsilcisi Ibnii’l-Arabidir. Onun, tiimiiyle
varlig1 yorumlamak iizere ortaya attig1 vahdet-i viicid teorisine dini bir temele
olusturmak tizere dini metinlere getirdigi 6l¢iisiiz batini yorumlarla yaratan ile
yaratilan arasindaki ontolojik ayirimi ortadan kaldiracak bir sdylem gelistirmis
olmast biiyiik tartigmalara yol agmis ve pek ¢ok elestiriye konu olmustur. Kurdu-
gu sistem esas itibariyle Islam eksenli olmakla birlikte Ibnii’l-Arabi'nin ¢ok farkli
kaynak ve doktrinlerden yararlandig: bilinmektedir. Bu baglamda yasadig1 do-
neme kadar cesitli tasavvuf okullarinca iiretilen zengin birikimden faydalandig:
kadar, memleketi Endiiliiste yaygin olan egzotik, gnostik ve vahdet-i viicidcu
ogretileri de yakindan tanimigtir. Islam diinyasinin dogu kesiminde yetisen
Bayezid-i Bistami ve Ciineyd-i Bagdadi gibi sufilerin vahdet-i viicdu hatirlatan
yaklagimlari ile Hz. Muhammed’in ezeldeki varligini dile getiren “hakikat-i Mu-
hammediyye” gibi bir¢ok kavrami icerigini degistirerek sistemine dahil etmistir.
Ayrica Gazzéilnin eserlerinden de biiyiik 6lgiide beslendigi agiktir. Messai, Yeni
Eflatuncu, Maniheist, Hermetik ve gnostik karakterli bilim, felsefe ve kiiltiirlerin
sentezini igeren Resd’ilii [hvani’s-Safa adli ansiklopedik eser de Ibni’l-Arabi en
onemli kaynagi durumundadir. Nitekim Thvan-1 SafA'nin dlemi canli bir organiz-
ma ve insan nefsini kiilli nefsin bir yansimas1 olarak géren yaklagimi gibi kokleri
Stoa felsefesine kadar geri giden kiigiik alem ile biiyiik alem arasinda kurdugu
benzerlikle ulagmak istedigi ideal/kdmil insan anlayisi da Ibnii’l-Arabi’nin sis-
teminde yer bulmugtur. Onun Hermetizm ve Yeni Pisagorculuk’tan gelen say1
ve harf sembolizmine dair gériisleri de yine Thvan-1 Safa kaynaklidir. Ibnii’l-
Arabi'nin kurup idealize ettigi vahdet-i viictid/varligin birligi nazariyesi ve geriye
biraktig: yiizlerce eseriyle Islam toplumunun dini, ahlaki, ilmji, felsefi ve i¢timai
hayatina 151k tutacak fazla bir gey verdigi sdylenemezse de Islam milletlerinin
dini-tasavvufi edebiyat alaninda ortaya koydugu basarilarda Ibnii’l-Arabi teoso-
tisinin pay1 biiyiiktiir (Kaya, 1999: 520-522).

Biitiin bunlardan sonra denilebilir ki Osmanli Devletinin tarih sahnesine ¢ik-
t1g1 XIV. Yiizyil baslarinda Islam diisiincesinin ii¢ ana akimi olan kelam, tasavvuf
ve felsefenin arzettigi genel goriiniim boyleydi. Bu manzara da dikkat ¢eken giiclii
iki motiften biri Fahreddin Razi ¢izgisinde ilerleyen felsefi kelam, digeri ise daha
etkin, yaygin ve dinamik yapistyla Ibnii’l-Arabi teosofisidir.

Kelam-tasavvuf-felsefe arasindaki rekabet iliskisinin yerini karsilikl girisimlilige
birakmis olmasinin sonuglari konusunda neler soylenebilir? Tartisiniz.

OSMANLIDA DUSUNCE HAYATININ GENEL YAPISI VE FELSEFE
Kurulusundan baglayarak bircok konuda oldugu gibi devlet-tekke-medrese iliskile-
rinin de bir denge iginde gétiiriilmesini amaglayan Osmanlilar, bunun igin gerekli
olan her tiirlii gayreti gstermislerdir. Orhan Gazi tarafindan 1336 yilinda Iznik'te
kurulan ilk Osmanl medresesinin basina, Ibni’'l-Arabi’ye nisbet edilen Ekberiyye
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O



130

Ortacag Felsefesi Il

Molla Fenari'den sonra
ogrendisi Kutbuddin

zniki'nin yani sira Yazicizade
kardeslerden Muhammediyye
miiellifi Ahmed Bican ile
Envdru'l-dsikin adl eserin
yazarl Mehmed Bican,
Aksemseddin, Esrefoglu Rami,
Molla Abdullah-1 l1ahi ve daha
baska ileri gelen mutasavvif-
alimler kanaliyla sonraki
asirlara taginmis olan irfani
ogreti diger tasavvuf ve tarikat
cevrelerince de belli dliilerde
benimsenerek varligini
siirdtirmistiir.

tarikatinin 6nde gelen simalarindan biri olan Daviid-i Kayserinin (6. 1350) getiril-
mis olmasini, amaglanan denge agisindan bir ilk adim, Ibnii’l-Arabi teosofisi yahut
irfani 6greti agisindan da 6nemli bir kazanim olarak degerlendirmek miimkiindiir.
[bnir’l-Arabinin iivey oglu ve dgrencisi olan Sadreddin Konevinin (6. 1274) tale-
belerinden Abdiirrezzak Kéaganinin (O. 1329) yaninda yetisen Daviid-i Kayseri,
[bni’l-Arabi'nin Fustisii’l-hikem adli eserine serh yazmistir (Bayraktar: 1994: 32).
[znik medresesinde onun 6grencisi olan ve Sadreddin Konevinin Miftahu’l-gayb
adl eserini “kesf” ile ulasilan kaideleri “nazar” ve “burhan” yontemini benimse-
yenlerin de anlayabilecegi sekilde ortaya koymak gayesiyle Misbahu’l-iins adiyla
serheden Molla Fenérinin (6. 1430) Osmanlrnin ilk Seyhiilislami oldugu; ayrica
kaleme aldig1 eserlerin bir kisminin medreselerde okutuldugu dikkate alinirsa
(Adivar, 1982: 17), Ibnii’l-Arabi teosofisinin Osmanli diisiincesi {izerindeki etkisi-
nin boyutlar: kolaylikla anlagilabilir. Bir yoniiyle Osmanlinin gozettigi devlet-tek-
ke-medrese dengesi, bir yoniiyle de irfani 6gretinin etkin olusu adina kaydedilmesi
gereken bir diger husus da Fatih Sultan Mehmed’in keldmci ve stfiler ile felsefeci-
lerin gorislerinin kargilastirilmas: yoniindeki talebi tizerine Molla Abdurrahman
Cam{inin genellikle stfiler lehine degerlendirmeler igeren ed-Diirretii’l-fahire adl
eseri ve bu eser {lizerine bir¢ok serh yazilmis olmasidir. Kisaca isaret edilen bu hu-
suslar kurulus ve yiikselis doneminde Osmanl diisiince hayatinin hakim unsuru
yahut rengini irfani 6gretinin olusturdugunu gosterir niteliktedir.

Medreselerde okutulan temel metinlere ve konu basliklarina géz atmak Os-
manl diigiince hayatinin bir diger unsur ve rengini teskil eden Fahreddin Rézi
gizgisindeki kelamin konumu hakkinda bir fikir verecektir. Osmanli medrese-
leri ve miifredat1 iizerine yapilan arastirmalara bakildiginda Akdidiin-Nesefi,
el-Akaidii’l-Adudiyye, el-Mevdkif fi’l-kelam, el-Makasid, Hiddyetu’l-hikme ve
Hikmetii’l-ayn adl1 eserler ile bunlarin bazi serh ve hasiyelerinin akaid, kelam ve
hikmet ad: altinda verilen derslerin vazgegilmez metinleri oldugu goriilmekte-
dir. Bu bir bakima s6z konusu dénemin din, ilim, fikir ve kiiltir hayatina y6n
veren zihniyetin bu eserlerin iiriinii oldugu anlamina da gelmektedir. Su halde
Osmanlrda diisiince hayati ele alinirken anilan eserlerin sekil, yontem, tslip ve
muhteva itibariyle ayrintili olarak incelenip karsilastirilmalar1 6nemli bir adim
olacaktir. Ne var ki burada s6z konusu eserlerin igerigi hakkinda kisa bilgiler ve-
rildikten sonra genel bir degerlendirme yapmakla yetinilecektir.

Maturidiyye okuluna mensup bir kelimci olan Ebt Hafs Necmeddin Omer b.
Muhammed Nesefinin (6. 1142) kaleme aldi1 Akdidiin-Nesefi, herhangi bir agik-
lama ve temellendirme yapilmaksizin islam inang ilkelerinin son derece &zlii ifa-
delerle ortaya konuldugu didaktik bir risaledir. Uzerine yazilan serh ve hasiyelerin
¢oklugu bu kisa metnin Islam ilim ve kiiltiir cevrelerinde gordiigii biiyiik ilginin iga-
retidir. Taftazani, bu metne yazdig1 serhte, Nesefinin goriisii dogrultusunda aklin
glicii ve yetkisine vurgu yapmakla birlikte yer yer onu elestirmekten de geri durmaz.
Onemli boyutlara varmamakla birlikte felsefi izah ve tartisgmalar da iceren bu gerh,
Osmanli medreselerinin yani sira Islam cografyasinin birgok bolgesinde asirlarca
temel kitap olarak okutulmus, bazi yerlerde hala okutulmaktadir. Sayilar1 yetmisi
bulan serh ve hasiyelerin en fazla dikkat ¢ekmis olani iinlii Egari kelamcist Saded-
din Taftazdni'nin yazdig1 Serhii’l-Akaid dir. Klasik kelam kitaplarina uygun bir plan-
la kaleme alinan ve “Sofistlerin aksine hak ehli (ger¢ekgiler) esyanin hakikatinin
sabit, onlara iliskin bilginin de gercek oldugu goriisiindedir” ciimlesiyle baslayip
duyular, akil ve dogru haberin bilgi kaynag1 olmasina karsilik ilhamin bilgi kaynag:
sayllmadig: belirtilerek devam eden risalede dile getirilen hususlar soylece sirala-
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nabilir: Alemin, biitiin unsurlariyla birlikte Allah tarafindan sonradan yaratilmis
(muhdes) oldugu; Allah'in varlig1 ve sifatlari; insanin fiilleri ve giicii (1stitdat), rizik,
ecel, kabir hayati, yeniden dirilis, amellerin degerlendirilmesi, amel defteri, hesap,
sirat; cennet ile cehennemin hak, yaratilmis ve baki oldugu; biiyiik giinah isleyin
mi’'minin kiifre diismiis olmayacagy; iman ve kiifriin alametleri; peygamberlere
iman ve Hz. Muhammedin peygamberligi; meleklere ve kitaplara iman; keramet,
sahabenin dereceleri, imamet ve ehl-i siinnet inancinin bazi ilkeleri; batini tevillerin
reddi, kiifre sebebiyet veren inang ve fiiller, kiyamet alametleri ve ictihad.

Son derece muhtasar bir risaleden ibaret olan el-Akdidii’l-Adiidiyye, Gazzali
sonrast donem Eg’ari kelamcilarindan Adudiiddin Ici (6. 1355) tarafindan kaleme
alinmistir. Egari okulunu diger mezheplerden ayiran ozelliklere isaret eden mii-
ellif, hicbir temellendirme ve tasnife tabi tutmaksizin ayn1 zamanda ilk donem
kelaminin da konusu olan baslica meselelere birer ikiser ciimleyle deginmistir.
Bu kiiciik riséleye de basta Sadeddin Taftazani (6. 1390), Seyyid Serif Ciircani (6.
1413) ve Celaleddin Devvani (6. 1502) tarafindan olmak iizere yedi serh yazilmis
olmasi, ayrica Ciircani serhinin bes, Devvani serhinin ise sekiz hasiyesinin bulun-
masi, onun etkisinin bir gostergesi sayilabilir.

Adudiiddin Ici'nin, Fahreddin Rézi ¢izgisini izleyerek kaleme aldig1 el-Mevakif
fi ilmi’l-keldm, basta Osmanli medreseleri olmak tizere biitiin Islam diinyasin-
da yiizyillar boyu ders kitabi olarak okutulmus ve bazi Islam iilkelerinde hala
okutulmaktadir. Dikkatlice bakildiginda Razinin el-Mebdhisii’l-mesrikiyye ve
el-Muhassal’'de yapmaya calistigi kelam ile felsefeyi harmanlama isini Ici'nin bu
eserinde tamamladig1 sonucuna ulagilabilir. Kitabin “mevkif” adi verilen alt1 ana
boliimiinden ilki, kelamin geleneksel konularindan bilgi ve akil yiiriitmenin yan
sira mantiktaki tanim ve istidlal/kanitlama meselelerini igerir. Ikinci mevkifta
kelam ilminin temel kavramlari ile metafizigin ana kavramlar bir arada ele alin-
mustir. Uciincii ve dérdiincii mevkiflarda ise cevher-i ferd/atom telekkisi iizerine
bina edilen kelamc alem tasavvuru ile Aristocu fizik felsefesi i¢ ige incelenmistir.
Son iki mevkif daha ¢ok klasik kelamin ana meselelerine ayrilmis olmakla birlikte
burada baz filozoflarin metafizik goriislerine de yer verilmistir. Béylece Ici'nin
tislup bakimindan bir kelam ve felsefe terimleri s6zligii veya ansiklopedisi niteligi
gosteren bu eseriyle felsefe sorunlarinin kelamin yapisina dahil edilip igsellestiril-
mesi siireci tamamlanmis oluyordu (Cébiri, 1999: 629).

Sadeddin Taftazani’nin kaleme aldig1 el-Makdsid ve Serhii’l-Makdasid, bir yazim
teknigi olarak da kabul edilen serhcilik anlayisinin en tipik 6rneklerinden biridir.
Ict'nin el-Mevakif1 gibi “maksad” adi verilen alt1 ana boliim halinde diizenlenmis
olan el-Makdsid'in igerik itibariyle el-Mevdkiftan fazlaca bir farki bulunmamakta-
dir. Taftazdntnin metin ve serhinin de Osmanli ilim cevrelerinde 6nemli 6l¢iide
ilgi gordigt bilinmektedir (Sarioglu, 1999: 219-221.

Fahreddin Rézi’nin 6nde gelen 6grencilerinden olup felsefe, matematik ve astro-
nomi basta olmak iizere bir¢ok alanda eser veren Esiriiddin Ebheri tarafindan ka-
leme alinan Hidayetii’l-hikme esas itibariyle mantik, fizik ve metafizik olmak iizere
tic kisimdan olusmaktadir. Ne var ki o konudaki ihtiyacin Isdgiici ile giderilmis
olmasi dolayistyla mantik boliimii ihmal edilerek daha ¢ok ikinci ve tigilincii bolii-
miinden istifade edilmistir. Fizik boliimiiniin on fasildan olugan birinci fenninde,
“cisimlerin genel 6zellikleri” baghig altinda cevher-i ferdin (atom) iptali; madde ve
suret; mekan ve hayyiz; sekil; hareket ve siik(in ile zaman kavramlari, yukarda isa-
ret edilen “sebr” ve “taksim” yontemi kullanilarak ele alinmaktadir. Ikinci fende
“felekiyyat” konu edilmis, sekiz fasil halinde feleklerin yapisi, hareketi ve ilkeleri

Biiyiik dl¢iide mantiktaki
sartli ve hulfi kiyasa karsilik
gelen ve “sebr” yahut “taksim/
bolme” adi verilen, cogu
zaman gereksiz ayrintilara
boguldugu icin zaman zaman
demagojiye d doniigebilen
verimsiz bir yontemin
kullanildigr el-Mevakifin en
az kendisi kadar deger verilen
Seyyid Serif Ciircani tarafindan
yazilan serhi de Osmanli
medreselerinde biiyiik ragbet
gormdstiir.

Aralarinda Seyyid Serif
Ciircani ve Sadreddin Sirazi
tarafindan kaleme alinanlarin
da bulundugu dokuz ayn serhi
yazilan Hiddyetii'l-hikme,
felsefenin keldm ve tasavvufla
i¢ ice islendigi donemde salt
felsefe/hikmet ¢izgisinin
devamini saglama iglevini

de gormiistiir. Ebheri'nin bir
ders kitabi olarak kaleme
aldigr anlagilan bu eserin
mantida ayrilan birinci
kisminda delalet/gosterge,
tanim ve tanitim, 6nerme,
celisik Gnermeler, onermenin
dondirilmesi, kiyas, kiyas
sekillerinin bazi ozellikleri,
hulfi kiyas, ortiik kiyas, kiyasta
yanhslar seklinde klasik
mantigin temel konulan
Isaglici'de oldugu gibi son
derece 6z1ii bir sekilde dile
getirilmistir.
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yine ayn1 yontemle ve hi¢bir yenilik ortaya konulmaksizin islenmistir. “Unsuriyyat”
baghigini tasiyan ti¢iincii fende dort unsur, atmosfer olaylari, madenler, bitki, hay-
van ve insan nefsi gibi konular alt1 fasil halinde ele alinmistir. Bu béliimde dikkat
geken tek husus, Ebherinin, aklin bilgi tiretme siirecinde ge¢irdigi asamalar hak-
kinda bagka konularda biiyiik él¢iide yaninda yer aldigi Ibn Sinddan ayrilmasi ve
onun insan aklina feyz génderdigini iddia ettigi “faal akil"dan s6z etmemis olma-
sidir. “Ilahiyyat”a (metafizik) ayrilan {igiincii kismin birinci fenni, “varligin simif-
landirilmasi” st baglig1 altinda yedi fasil olarak kiilli ve ctiz’{, bir ve ¢ok, 6nce ve
sonra, Oncesiz ve sonradan, giic ve fiil, sebep ve sebepli ile cevher ve araz gibi klasik
ontolojinin temel kavramlarim ihtiva etmektedir. “Yaratic1 ve sifatlarinin bilgisi’ni
konu alan ikinci fen on fasil icermekte, bu kavram ve meseleler 6teden beri bili-
nen Ibn Sina cizgisinde ve bir kelamci yaklagimiyla agiklanmaktadir. Bu kismin
tigiinci fenni dort fasildan ibaret olup, “ayrik akillar/melekler” ana baslig: altinda
Tanri-alem iliskisi, kismen farkli agiklamalar icermekle birlikte, esas itibariyle tinlii
“sudar” teorisi dogrultusunda temellendirilmektedir. Ebheri eserini “ahiret ve di-
rilis ahvali’ni ele aldig1 ve alt1 “hidaye”den olusan “hatime/sonu¢” boliimii ile bitir-
mistir (Sarioglu, 2008: 423-425).

Osmanli egitim ve diisiince hayat1 bakimindan 6énemli bir diger metin de
Ebheri'nin 6grencisi Necmeddin Katibinin Hikmetii’l-ayn adli kitabidir. Hocas1
Ebheri’nin Hiddyetii'l-hikme ve Isagiici’si gibi bu eseri yaninda er-Risaletiis-semsiye
adli mantik kitab1 da en cok okutulan metinlerden biri olmustur. Katibinin hocasi
Ebheri ile paralel diisen bir 6zelligi olarak onun da felsefeni kelam ve tasavvuf-
la i¢ ige ele alindig1 hatta bu akimlarin golgesinde kaldig: bir siiregte felsefenin
ayr1 bir yap1 oldugu gergegini 1srarla giindemde tutma misyonunu yerine getirmis
olmasidir. Bu durumu anlamak i¢in Hikmetii’l-ayn’m konu basliklarina bakmak
yeterli olacaktir. Metafizik ve fizik olmak tizere iki ana kisim olarak planlanan
eserin birinci kisminda genel meseleler iist baghig: altinda varlik-yokluk, mahiyet,
birlik-¢okluk, zorunluluk imkan, sonradanlik-6ncesizlik kavramlari ele alindik-
tan sonra bagimsiz alt boliimler halinde sebep-sebepli, cevher-araz, ilahiyat, akil,
peygamberlik, 6liim 6tesi hayat incelenmistir. Bes alt boliim igeren ikinci kisimda
ise fizik felsefesi, gokyiizii ve diinya, mineroloji ve meteoroloji, botanik ve biyoloji
konular: irdelenmistir. Katibi bu meseleleri irdelerken Ibn Sina, Fahreddin Razi
ve Ebherinin eserlerine gondermeler yaptig1 gibi anilan disiintirleri elestirmek-
ten ve aralarinda tercihler yapmaktan, ayrica konuya iliskin kendi goriisiinii be-
lirtmekten de geri durmamustir (Arici, 2011: 81, 261-262).

Ebheri ve Katibi'nin felsefeyi kelam ve tasavvuftan ayr1 bir diisiince akimi olarak
siirdiirme ¢abalarinin gostergeleri neler olabilir? Tartisiniz.

Bu arada, Osmanl ilim ve diisiince hayatinin en canli oldugu Fatih Sultan
Mehmed déneminde onun istegi iizerine “tehéfut tartigmalar1” cercevesinde
kelam ile felsefe arasinda ortak olan en temel birkag problemi iist seviyede tartigan
eserlere bakildiginda da yukarida ortaya ¢ikan durumun pek fazla degismedigi
goriilecektir (Sarioglu, 1999: 222).

Osmanlida diisiince hayat1 ve felsefenin konumu hakkinda fikir verecek olan
bir husus da bu dénemde ortaya konulan ilimler tasnifi olabilir. Bu baglamda dik-
kate deger ve temsil kabiliyeti hayli yiiksek isimlerin baginda Tagkopriilii-zade'nin
Miftahu’s-saide/Mevziiatii'l-uliim adli eseri gelmektedir. Biyo-bibliyografik ve
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ansiklopedik bir eser olan Miftahu'’s-sadde ve misbahu’s-siydde’de ilim ve diisiince
tarihinin yagadig1 doneme kadar olan devresinde temel disiplinler ve alt dallar1
ile sanat, zanaat ve meslek olarak nazari/teorik ve ameli/pratik diizeyde olusan
birikimi, 300’ti agkin bilgi alan1 halinde ve her birini “ilim” kabul ederek kapsaml
bir tasnife tabi tutmustur. Onun, yaptig1 bu “ilimleri siniflandirma” isini “ilma
tekasimi’l-ultm/ilimlerin taksimi ilmi” ad1yla metafizigin bir alt dal1 ve basl ba-
sina bir disiplin olarak belirlemesi ise dikkate deger bir husustur.

Miftahu’s-sadde’yi kaleme alirken plan ve tarz itibariyle Ibnii’l-Ekfani’nin
Irsadii’l-kasidm1 6rnek aldigi anlagilan ve ilimlerin siniflandirilmasinda Ibn
Sin&nin Aksamu’l-uliimi’l-akliyye adli risalesinden ¢ok biiyiik 6l¢lide yararlan-
digin1 belirten Taskopriilii-zade, ilmin ve ilim 6grenmenin degeri/fazileti, talebe
ve hocanin gorevleri ile 6grenim ve 6gretimin 4dabi gibi pedagojik konularin
ve yonteme iliskin hususlarin islendigi dért mukaddimenin ardindan, her biri
“devha” adini tagiyan yedi grup halinde siniflandirdig: ilimleri, ayrica, “tarat”
adin1 verdigi iki ana béliime ayirmustir. Ikinci taraf yalnizca “batin ilmi” adiyla
tek devhadan olusurken, birinci taraf yazi ilimleri, dil ilimleri, mantik ilimleri,
nazari hikmet, ameli hikmet ve dini ilimler olmak iizere alt1 devha icermektedir.
Boylece Taskopriilii-zade, Miftahu’s-sadde’nin “birinci taraf”1 Ibn Sin&'nin yapti-
g1 ilimler tasnifi ile Ibni’l-Ekfani’nin uyguladigi yoéntem ve tislubu érnek alarak
telif ve tasnif etmisken, “ikinci taraf”ta Gazzalinin Ihydu ultmid-din’de ortaya
koydugu anlayis ve tertibi esas almis, hatta bu eserin bir 6zetini yapmis oldugu
anlagilmaktadir.

Taskopriilii-zade'nin ilim ve felsefeye bakisina gelince; hemen belirtilmelidir
ki miellifin eserine koydugu Miftahu’s-saide ve misbahu’s-siyade fi mevziiati’l-
ultim yani “Ilimlerin Konular1 Baglaminda Mutlulugun Anahtari ve Yiicelmenin
Isik Kaynagr” seklindeki isim dahi, bagli bagina onun “ilim"den ne anladig1 veya
ne bekledigi sorusuna cevap teskil edecek niteliktedir. Eserin dibacesindeki ifade-
lerinden anlagildigina gore miiellifin “mutluluk” ve “yiicelme” derken oncelikle
kastettigi, manevi-uhrevi mutluluk ve yiicelmedir. Diger taraftan “ebedi mutlu-
luk” ve “sonsuz ylicelme’nin ancak “ilim-amel bitiinligi” ile gergeklesecegini,
zira bu ikisinin birbirinin “giivence” ve “meyve’si oldugunu belirten Tagkopriilii-
zade, “amelsiz ilmin yiik ve sorumluluk, ilimsiz amelin ise yanilgi ve sapkinlik”tan
ote bir anlam tagimadig1 kanaatindedir. O, ilim ile amel arasindaki bu miilazemet/
birbirini gerektirme iliskisinden hareketle mutluluk, yiicelme ve yetkinlige ulas-
manin iki yontemi oldugu sonucuna ulagir: Bunlardan biri “istidlal/ispat” yahut
“nazar/akil yiirtitme”, digeri “miisahede/kesf” yahut “tasfiye/ahlaki armma’dir.
Disiiniiriimiiziin yedi grup olarak tasnif ettigi ilimleri, ayrica bir de “taraf” ad1
altinda iki ana boliim halinde degerlendirmis olmasi iste bu anlayistan ileri gel-
mektedir. Bu yaklagim, ilk bakista her ne kadar bir boliimleme ve ayirma gibi
goziikse de aslinda bu iki “taraf”in bir tek seyin iki yan1 ve yiiziinden ibaret bu-
lundugu anlayisinin bir tezahiirii, yahut bunu gostermeye matuf bir girisim olarak
degerlendirilebilir. Nitekim miellif yetkinlik, mutluluk ve yticelige ancak bu iki
yolu ve yontemi birlestirmek suretiyle ulasabilecegini belirtmistir ki bu da dile
getirilen yorumu destekleyen bir husustur.

[limlerin, ¢ok gesitli disiplinleri ve alt dallar1 bulunmakla beraber dort ana grup-
ta toplanabilecegini belirten Tagkdpriilii-zade, bunu, Ibn Sin&y1 izleyerek varhigin
dis diinyada, zihinde, sozde ve yazida olmak iizere dort mertebesinin bulunusuna
dayandirmaktadir. Su var ki gercek anlamda varlik dis diinyadaki varlik olup, diger-
leri ancak mecazi anlamda varlik durumundadir. Buna gore sadece dis diinyadaki
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varlig1 inceleyen ilimler “hakiki ilimler’dir; zira inceleme alani olan dis diinyadaki
varligin hakikati degismedigi i¢in bu varlig1 konu alan ilimler de zaman, din ve dini
geleneklerin degismesiyle degismezler. Buna karsilik “zihinde varlik’, “sozde varlik”
ve “yazida varlik” mertebelerini konu alan “mantik ilimleri”, “dil ilimleri” ve “yaz1
ilimleri” yalnizca hakiki ilimler i¢in birer vasita durumundaki “4let ilimleri’dir.
Tagkopriilii-zade, alet ilimlerinin yalnizca “nazar/istidlal” yoluyla 6grenilebildigi
halde gergek ilimlerin hem “nazar” hem de “tasfiye” yoluyla tahsil edilebilecegi ka-
naatindedir. Bu itibarladir ki dis diinyadaki varliklar eger insanin giicii 6l¢iisiinde
ve aklin gerekleri dogrultusunda arastirilip incelenirse ortaya ¢ikan ilimler “hikemi/
felsefi ilimler”; sayet Islam’in ilkeleri uyarinca incelenirse “dini ilimler” olarak ad-
landirilir.

Gelenege uygun olarak felsefi ilimleri nazari/teorik ve ameli/pratik olmak iizere
ikiye ayiran Tagkopriilii-zade, bunlari iigii nazari ti¢li de ameli olmak {izere alt1 ilim
olarak siralamistir. Matematik (riyaziyat) ve fizik (tabiiyyat) ile birlikte felsefi ilim-
lerin nazari kismini teskil eden metafizik hakkinda ortaya koydugu iki farkli de-
gerlendirme, gerek miiellifin gerekse yasadig1 donemin ilim zihniyetine iliskin bir
ipucu 6zelligi tagimaktadir. $6yle ki: Ogretim miifredatinda fizikten sonra geldigi
i¢cin “mabade’t-tabia” adin1 alan metafizik, Tanrrya iliskin konular1 ele almas iti-
bariyle “el-ilmii’l-ilahi”, maddeden miicerret/soyut varliklar1 konu edinmesi baki-
mindan da “el-ilmi’l-a’14” diye isimlendirilir. Var olanlar1 (mevciidat) var olmalar1
bakimindan inceleyen metafizigin konusu, “varlik olarak varlik’, gayesi ise “dog-
ru inang” (el-i'tikadirl-hakk) ile “ebedi mutluluk ve sonsuz/daimi yticelik’in elde
edilmesini saglayan gerceklere ulastirmaktir. Bu yoniiyle metafizik ilmi, onun ha-
kikatine vakif olan ve inceliklerini kavrama yolunda ilerleyenler i¢in en son gaye,
en yiice hedef konumundadir; zira onun saglayacag: hazzi tadabilen kimse biiytik
bir bagar1 ve kurtuluga ermis, sinirsiz bir servete kavusmus demektir. Boylesine
degerli ve yiice bir ilmin “nazar” veya “tasfiye” yoluyla elde edilebilecegini belirten
Taskopriili-zade'ye gore Sihabiiddin Siihreverdi, Sadreddin Konevi, Kutbeddin
Sirazi, Molla Fenari ve Celaleddin Devvani bu mertebeye erenler arasindadur.

“el-Tlmi’l-ilahi” adryla felsefe ve metafizigi “birinci taraf” kapsaminda ele alir-
ken olumlu degerlendirdigi halde, “tasfiye tariki” ve “batin ilmi’ni Gazzélinin
Ihyau ultmid-din adli meshur eserinin 6zeti mahiyetindeki “ikinci taraf”ta ise
yukarida ifade edilenin tam zidd1 olan bir yaklasim sergilemektedir. Tagkopriilii-
zade'nin bu ikinci degerlendirmesine gore “el-ilmir’l-ilahi” yani metafizik biyiik
olgiide, “tabiat” yani fizik ise bir 6l¢iide olmak tizere felsefi ilimlerin dine aykirilig
s0z konudur. Dahasi felsefi ilimler sihir hitkmiindedir, hatta sihirden de tehlikeli-
dir; zira felsefe, sihirden ¢ok daha hizli ve etkili bir sekilde “kiifre” gotiiriir. Felsefi
ilimlerin diger kisimlarinin ise dine aykirilig1 s6z konusu degildir. Hemen belirtil-
melidir ki miiellifin felsefi ilimlere iliskin olarak dile getirdigi bu son degerlendir-
me, Gazzali'nin felsefeye iliskin genel tavir ve tutumunun oldugu gibi tekrarindan
ibarettir. Bununla birlikte Taskopriilii-zade'nin bu eseri ve onda ortaya koydugu
temel yaklasim, Islam diisiincesinin kelam-felsefe-tasavvuf iliskileri bakimindan
XIII. ylizyildan itibaren aldig1 genel goriiniimiin Osmanli diigiince hayatindaki
stirekliligini gostermesi yahut temsil etmesi bakimindan da son derece 6nemli ve
kiymetlidir (Sarioglu, 2006: 59-64).

Tagkopriilii-zade’nin genel anlamda ilim ve felsefe anlayisi, 6zel olarak da meta-
fizik hakkindaki bu ¢eliskili degerlendirmelerinden hareketle neler soylenebilir?
Tartisiniz.
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Biitlin bunlar, Gazzali'nin baslattig: siireci kelam alaninda Fahreddin Razinin,
tasavvuf alaninda Siihreverdi ve Ibni'l-Arabinin son seklini verdigi kelam-
tasavvuf-felsefe biitiinlesmesi yahut sentezinin ortaya ¢iktigi XIII. yiizyildan itiba-
ren, ister akaid ister kelam isterse hikmet adi altinda yazilsin, biitiin 6nemli eser-
lerin sekil, Gislip ve muhteva bakimindan biiyiik benzerlikler tagidigi, cogunlukla
da ayni seylerin gereksiz ayrintilara bogularak tekrarladigini gostermektedir. Yeni
sentezlere varip diisiince iiretmek yerine, “gok kubbe altinda séylenmemis hi¢bir
sey kalmadig;, dolayisiyla yapilmasi gerekenin bunlari anlamaya ¢alismaktan iba-
ret bulundugu” seklindeki bir anlayisin kag¢inilmaz sonucu, elbette skolastik bir
Ogretim sistemi olacakt: ve dyle oldugu anlagilmaktadir. Boylece diisiince donmus,
bilgi kaliplagmis bunun iistiine bir de Ibn Arabi teosofisinin dayanilmaz cazibesi
eklenince, “rical-i gayb’in yonettigi ve aslinda bir “hayal” ve “gélge’den ibaret olan
evrende, insanin ve toplumun ifa edecek bir gorev ve yiiklenecek bir sorumlulugu
olmayinca, akli muhakeme, tefekkiir, nazar ve fikri i¢tihada ihtiya¢ kalmiyordu.

Osmanlida da durumun pek farkli olmadig: sélenebilir. XVI. yiizyilin tinlii
Seyhiilislimi [bn Kemal (6. 1534) bir yandan Hocazadenin Tehdfiitii’l-feldsife’sine
hasiye yazarken, diger taraftan vahdet-i viictid 6gretisini savunuyor, dahas Ibnii’l-
Arabtyi elestirenlerin cezalandirilmalar gerektigi hususunda fetva veriyor; o dev-
rin 6nde gelen isimlerinden Taskopriilii-zade (6. 1561), yasadigi donemde artik
ilme ve ilmi kitaplara ragbet edilmezken siir ve hezliyata biiyiik ilgi duyuldugunu,
ulemanin gece giindiiz basit metinlerin istinsahi ile mesgul olmalar1 yiiziinden
ilim ve diisiince hayatinda seviyenin giderek distiigiinii belirtiyordu. Bir asir son-
ra Katip Celebi (6. 1659) bir taraftan bu olumsuzluklar karsisinda adeta feryat edip
cirpinirken diger yandan “israkiyyii'l-mesreb” olmaktan kendini kurtaramiyordu.
Bu ve bagka tarihi sehadet ve ger¢eklerin gosterdigi tizere Osmanlinin devraldig:
ilmi ve fikri mirasi koruma, anlama, tahlil etme konusunda son derece basarili
oldugu bir gergektir. Bununla birlikte sosyal, siyasi ve psikolojik bir¢ok bagka ne-
denlerin yani sira izlenen yontem, uygulanan egitim sistemi, teosofilesmis tasav-
vuf ve felsefelesmis kelamin ortak {iriinii olup varlik, hayat ve diinyada cereyan
eden gelismelerden kopuk bir “zihniyet” yiiziinden yeni sentezlere ve ufuk agic1
diistincelere ulasma konusunda ayni bagariy gosteremedigi soylenebilir. Boyle bir
genel yapi iginde sistemlesme ve kurumsallasma imkan: bulamayan baz sahsi ve
istisnai basarilarin etkili olmasi da zaten beklenemezdi (Sarioglu, 1999: 222-223).
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Ozet

o)) Osmanlimn devraldigi diisiince mirasimin genel

AMAG

O,

goriintimiinii saptamak.

Islam diinyasinda diisiince hareketi kelim, ta-
savvuf ve felsefe olmak {izere li¢ ayr1 alan ve
akim halinde ortaya ¢ikip gelismistir. Her biri
kendi amaci, yontemi ve ilgi alanina giren so-
runlar dogrultusunda gesitli fraksiyonlarimi da
iireterek bir rekabet ortaminda gelisimini stir-
diiren kelam, tasavvuf ve felsefe arasindaki ilis-
kiler, Gazzali ile birlikte farkli bir yapiya dogru
evirilme siirecine girmistir. Onun kelamcilara,
batinilere, stfilere ve filozoflara yonelik olarak
stipheci/kritik bir tavirla yiiriittig hesaplasma
neticesinde filozoflarin “mantik™ ve stfilerin
“kesf”ini giivenilir birer yontem olarak tescil
ve ilan etmesi, Islam diisiincesi icin bir déniim
noktasi olmustur. Béylece Gazzali kelam, tasav-
vuf ve felsefe arasinda adeta yetki ve alan payla-
simina dayali bir isbirliginin yolunu agmis oldu.
Buna gore yontemi yetersiz olan kelam ve diger
dini ilimler mantik zemininde felsefe ile bulus-
mali, metafizik ve degerler alaninda is gérme
yeterligi olmayan felsefe de bu konuda vahiy
kaynakl din ve kesfe dayali tasavvufa bagvurma-
liydi. Gazzaltnin 6ngordagi istikamette kelam-
felsefe kaynagmasini tam olarak gerceklestiren
Fahreddin Razi, tasavvuf ile felsefeyi tam anla-
miyla kaynastirmayi gergek anlamda bagaran
ise Muhyiddin Ibnii'l-Arabi olmustur. Osmanli
Devletinin tarih sahnesine ¢iktigr XIV. Yiizyil
baslarinda Islam diisiincesinin arzettigi genel
goriniimiin en gii¢li iki motifinden biri Fah-
reddin Rézi ¢izgisinde ilerleyen felsefi kelam,
digeri ise Ibni’l-Arabi teosofisiydi.

o)) Osmanhida diisiince hayatinin genel yapisini de-

AMA

)

W gerlendirmek.

Kurulusundan baslayarak bir¢ok konuda oldu-
gu gibi devlet-tekke-medrese iligkilerinin de bir
denge i¢inde gétiiriilmesini amaglayan Osman-
lilar, Iznik'te kurulan ilk Osmanli medresesinin
basina, Ibni’l-Arabi’ye nisbet edilen Ekberiyye
tarikatinin 6nde gelen simalarindan biri olan
Davtid-i Kayserinin getirilmis olmasi, amagla-
nan denge agisindan bir ilk adim oldugu kadar
Ibni’l-Arabi teosofisi agisindan da énemli bir
kazanim olmustur. iznik medresesinde onun
Ogrencisi olan Molla Fen4rnin Osmanlrnin ilk
Seyhiilislami oldugu; ayrica kaleme aldig: eserle-
rin bir kisminin medreselerde okutuldugu dikka-
te alinirsa, Ibni’l-Arabi teosofisinin Osmanli dii-
slincesi tizerindeki etkisinin boyutlar1 kolaylikla
anlagilabilir. Fatih Sultan Mehmed’in kelamci,
stfi ve felsefecilerin goriislerinin kargilastirilma-
st seklindeki talebi tizerine Molla Abdurrahman
Caminin genellikle stfiler lehine degerlendir-
meler iceren ed-Diirretiil-fahire adli eseri ve bu
eser iizerine bir¢ok serh yazilmis olmasi da bu
tabloyu tamamlayan unsurlardan biridir.
Osmanli medreseleri ve miifredat: iizerine yapi-
lan aragtirmalara bakildiginda Akdidii'n-Nesefi,
el-Akaidivl-Adidiyye, el-Mevakif fil-kelam, el-
Makasid, Hiddyetw'l-hikme ve Hikmetii’l-ayn adl
eserlerin akaid, kelam ve hikmet ad: altinda verilen
derslerin vazgecilmez metinleri oldugu goriiliir.
Bu metinlerden son ikisi digindakilerde felsefe-
nin keldm ve tasavvufla i¢ ige ele alindig1 hatta
bu akimlarin golgesinde kaldig1 dikkate alinirsa,
Ebheri ile 6grencisi Katibinin boyle bir siiregte fel-
sefenin ayr1 bir yap1 oldugu ve dyle kalmas gerek-
tigi gercegini 1srarla giindemde tutmaya ¢alistiklar:
gorilir. Osmanlida diisiince hayati ve felsefenin
konumu hakkinda fikir verecek olan bir husus
da bu donemde ortaya konulan ilimler tasnifidir.
Bu baglamda akla ilk olarak Taskopriilii-zadenin
Miftahu's-saade/Mevziati'l-ulim adh eseri gel-
mektedir. Tasképriilii-zadenin bu eserinde orta-
ya koydugu temel yaklagim, islam diisiincesinin
kelam-felsefe-tasavvuf iligkileri bakimindan XIII.
ylizyilldan itibaren aldig1 genel gériiniimiin Os-
manh diisiince hayatindaki stirekliligini gosterme-
si yahut temsil etmesi bakimindan énemlidir.
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Kendimizi Sinayalim

1. Kelam-tasavvuf-felsefe iliskilerinde yeni bir anla-
yisin yolunu agarak Islam diisiincesi tarihinde bir do-
niim noktasi sayilmay1 hak eden distiniir kimdir?

a. Farabi

b. ibn Riisd
c. Ibn Sina
d. Gazzali
e. Ibn Tufeyl

2. Kelam-felsefe ve tasavvuf-felsefe kaynagmasini ta-
mamladiklar1 kabul edilen iki disiiniir agagidakilerin
hangisinde bir arada verilmistir?
a. Ibn Sina-Fahreddin Razi
Ibn Sina-ibnii’l-Arabi
Fahreddin Rézi-ibnii’l-Arabi
Ibn Riigd-Gazzali
Gazzéli-Fahreddin Rézi

o a0 o

3. Tasavvuflailgili olarak asagidaki ifadelerden hangi-
si yanhistir?
a. Tasavvuf, zithd hareketinin XI. yiizyilin sonlar1-
na dogru aldig isimdir.
b. Tasavvuf, Gazzilinin Siinni ¢izgide derinlestir-
digi bir akimdur.
¢. Kesfin tasavvufa gore konumu ile akil yiirtitme-
nin felsefeye gore konumu aynidir.
d. Tasavvufun Osmanli toplum hayatina olan etki-
si kelamdan daha az degildir.
e. Tasavvuf, stfi filozof Ebt Bekir Razi eliyle teo-
sofiye dontismiistiir.

4. Asagidakilerden hangisi [bni’l-Arabinin kurdugu
varlik felsefesinin 6znti ifade eder?
a. Sturekli Yaratma
Yoktan Yaratma
Varligin Birligi
Ezelde Yaratma

-V I~

Tanrrdan Sudirr Etme

5. Asagidakilerden hangisi Osmanli medreselerinde
okutulan kitaplardan biri degildir?
a. Tehdfiitiit-tehdfiit
el-Akaidii’l-Adidiyye
el-Mevakif fi’l-kelam
Hidayetu’l-hikme
Akaidiin-Nesefi

o a0 o

6. Fahreddin Razinin kelam-felsefe kaynasmasini
olusturdugu eserleri asagidakilerden hangisinde bir
arada verilmistir?

a. el-Makasid / en-Necat
el-Isarat ve't-tenbihat / Akdidii'n-Nesefi
el-Akaidii’l-Adidiyye / Hidayetii’l-hikme
Hikmetii’l-ayn / el-Muhassal
el-Mebahisii’l-mesrikiyye / el-Muhassal

o a0 o

7. Taskoprili-zadenin ilimler tasnifini konu alan
eseri agagidakilerden hangisidir?
a. Hidayetii’l-hikme
Miftahu’s-satide
Makasidii’l-feldsife
Tehdfiitii’l-feldasife
Mizanii’l-ilm

LI TR S -

8. Osmanli medreselerinde okutulan Hikmeti'l-ayn
isimli kitabin yazar1 kimdir?

a. Ebheri

b. Taftazani

c. Clircani

d. Davud-i Kayseri
e. Necmeddin Katibi

9. Felsefenin kelam ve tasavvuf ile i¢ ice gectigi siirec-
te hikmet adi altinda bagimsiz felsefe gelenegini siir-
diirmeye calisan iki diistiniir agagidakilerin hangisinde
bir arada verilmistir?

a. Molla Fenari / Tbn Kemal
Hocazdde / Necmeddin Katibi
Ibnii’l-Arabi / Fahreddin Razi
Esiriiddin Ebheri / Necmeddin Katibi
Davud-i Kayseri / Taftazani

o a0 o

10. Fatih Sultan Mehmed’in kelamci, stfi ve felsefe-
cilerin gortslerinin kargilastirilmasi seklindeki talebi
tizerine ed-Diirreti’l-fAhire adli kitabi kaleme alan
kimdir?

a. Molla Fenari
Molla Hiisrev
Molla Abdurrahman Cami
Tagkopriili-zade
Alaeddin Tasi

o a0 o
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Okuma Parcasi

Mizani’l-Hakk fi Thtiyari’l-Ehakk

(En Dogruyu Segmek I¢in Hak Terazisi)

Katib Celebi

Esirgeyen ve Yarligayan Tanrinin Adiyla

AKl1 halk i¢in kilavuz kilan ve dogru olmayan ile dog-
ru olani ayirmak yolunda onunla seriat: giiclendiren
Allal’a hamdolsun. Bu ikisinin -akil ile seriatin- arasi-
n1 kesip bulan nakil ve kamil akil ile génderilmis olan
Muhammede, onun soyuna ve arkadaslarina, bilgin
kisilerin toplantilarinda konular doniip dolastigi, ko-
nusuldugu siirece salat ve selam olsun.

Bundan sonra konuya gelelim: Yaratilisin baslangicin-
dan beri bilgin kisiler arasinda akil ile naklin ikiz ol-
dugu, akla dayanan ile nakle dayananin iki rahvan at
oldugu herkesge kabul edilmistir. Bu ikisi, kisiyi kesin
ve su gotiirmez bilgilerin yiicelerine ¢ikarmak i¢in yol
ve kilavuz, basamak ve merdiven oldugundan dolayz,
aragtirma ve goriisleri ortaya koyma yollarinda akil ve
nakil [kaynaklari] halkin dayanag: oldugu gibi, biitiin
islerde de bu ikisine bagvurulmaktadir.

Kimi kisiler kendilerini vesveseye diigiiren seytanin
azdirip yoldan gikarmasi yiiziinden, tanik goésterme
yolunu birakip, bilgisizliginden ve ahmakligindan
otiirli zanlara ve igindeki kugkulara kapilarak tanigin
kargisina ¢ikmak diler; bundan dolay: da birka¢ me-
selede kavgaya ve bos taassup [bagnazlik] hastaligina
tutulur. Gegmiste olan taassup savaslari gibi bu akil-
sizlarin bos ugragmalarinin da zamanimizda vurusup
kirigmaya yol agmasina az kalmist1. Bunun i¢in kavgali
meselelerde tanik yolunu gostermek iizere birkag satir
karalayarak adina Mizanii’l-Hakk fi Ihtiyari’l-Ehakk
[En Dogruyu Se¢mek igin Hak Terazisi] denildi; ta ki
herkes bu kavganin, bu birbiriyle diigmanca uyusmaz-
igin konusu nedir ve bundan nasil bir sonug alinir, bil-
sinler de ahmaklik yollarindan déniip kuru kavgadan
vazgegsinler.

Iste bu kiigiik kitap bir giris ile nice konulara ayrilarak
diizenlenmistir.

GIRIS

Akla dayanan ilimlerin gerekli oldugu konusunu ele
almaktadir.

Dogruyu bulmak isteyen bilsin ki, insanoglunun ardin-
da kostugu ilim var olsa gerek, yok olan mutlak olarak
bilinmez. Zihin oraya yonelmez. Eger bu bilim madde-
yi gerektirmiyorsa bu soydan islerle ilgili konulara ilaht
ilim derler, bunun dali budag: ¢oktur; bu konuyu ele
alan da ya hakimdir, ya miitekellimdir.

Var olan nesne, zihinde maddeyi gerektirmeyip de di-
sarida maddeyi gerektiriyorsa, bununla ilgili konulara
da riyazi ilim derler; bunun kokleri dort bolimdiir:
sayl, heyet, hendese ve musiki fenleri; bunlarin her bi-
rinin de nice dali budag: vardir.

Var olan nesne hem disarida, hem zihinde mutlak
maddeyi gerektiriyorsa, o soydan nesnelerle ilgili ko-
nulara da tabii ilim derler; bu ilmin dali budag: goktur.
Bunlarin hepsi nazari hikmetin boliimleridir. Bir boli-
mii de amel ile ilgili oldugundan ona da ameli hikmet
ve ahlak ilmi derler.

Iste akla dayanan biitiin ilimler ile nazari ve ameli olan
ilimler bu yukaridaki béliimlerin disinda degildir.
Bunlar da fikir ve nazar yolu ile s6z konusu edilir. Fi-
kirde yanlistan korunmak igin istidlal ve nazar kitap-
lar1 yazilmis, adina da mizan ilmi ve mantik ilmi den-
mistir. Bunlar ilimlerin 6l¢isii ve ayaridir.

Biiyiik bilgin Seyyid Serif ClircAni’nin dedigine gore;
bir bilgin, ilmini bu tart1 ve bu ayar ile ayarlamazsa,
onun bilgisine giivenilmez ve yer verilmez. Bundan
dolay1 kimi bilgisizlerin bu iki ilmin dince yasak
oldugunu soéylemeleri bilgisizlikten ve ahmaklik-
tandir. Yoksa gercegi arayan bilginlerin ¢ogu bunun
gerektigi diisiincesindedirler. Mantik ilmi dogrudan
bir amag¢ degildir, amaglara ulasmak i¢in bir yol ve
alettir.

Yaratilisin baslangicindan beri biitiin kavimlerin ve
timmetlerin arasinda zaruri, ger¢ek ve bir delile daya-
nan ilimler yer tutmustur. Bu séylenenler varliklarin
gercegini, ne oldugunu arastiran ilimlerdir. Gokten in-
mis kitaplar ve seriat ilimlerinin konulari, ad1 gegen bu
ilimlerin konular1 ve meseleleriyle bir¢ok noktada bir-
lesip uyusmuslar ve belli bir sayida maddede de ayril-
muslardir. Bundan dolayr Hiristiyan milletler felsefiyat:
reddettiler; ama Misliimanlar Tehdfiit ile karsilik yazip
kesin olarak reddetmediler. Bu alanda yetkisi olanlar
bu maddeleri bilirler.

Ama sgeriat ilimleri de -ki bu zamanda murat Islam
ilimlerinden ayr1 degildir- ya dogrudan dogruya elde
edilmesi istenen bir ilimdir ya da bunu elde etmeye va-
sita olan bir ilimdir. Bagka ilimleri elde etmeye vasita
olan bu ilimlere alet ilimleri, edebi ilimler ve Arapga
ilimleri derler; ¢iinkii bunlar 6grenilmesi dogrudan
amag olan ilimler degildir. Edeb-i ders dogrudan dog-
ruya ve edebi nefs ise dolayli olarak ona bagldir ve
Arapga lafizlar1 da konu olarak alir. Bunun boliimleri
mevzuat kitaplarinda yazili oldugu iizere on iki olarak
taninmaktadr.

Amaci dogrudan dogruya kendisi olan ilimler de konu-
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lartyla birbirinden ayirt edilir. Konusu Tanri ise tefsir
ilmidir ve Kur’an ilmidir, kollariyla birlikte. Peygambe-
rin sozii ise hadis ilmidir, kollariyla. ikisinden ve onlara
bagli olan konulardan ¢ikarilip salt inangla ilgiliyse ke-
lam ilmidir. Nihayet miiteahhirin hikmet konularini da
bu ilme karigtirdilar. Biiyiik bilgin Sadeddin Teftazani,
Serh-i Makdsid’de “¢ok dar bogazdan onun yardimiyla
¢ikacak yol bulduklar: i¢in” demistir.

Eger sirf inan¢ olmayip amel ile de ilgiliyse kokleri,
dallar1 ve onlara bagli daha bagka heveslendirme ve
korkutma ilimleridir. Onceden sdylendigi iizere akil
ilimleri ve hikmet ilimleri bu ilimlerin arasina sokul-
mustur; o ilimleri anlamayanlar bu ilimleri de tam ola-
rak anlayamaz.

Bundan sonra halk arasinda yayilan inkar konusuna
gelelim. Islamhigin baglangicinda Peygamberin ar-
kadaglari, Hazreti Peygamberden -Tanrrnin salat ve
selami ii-zerine olsun- aldiklar1 ve rivayet eyledikleri
kitap ve siinnete yapisip Islamligin kaidelerini geregi
gibi yerlestirip berkitmeden bagka ilimlerle ugrasmaya
cevaz vermediler; belki de bunu yasaklamak yolunda
¢ok sert davrandilar. (...)

Islam ilimleri islenip kitap haline konduktan, herhangi
bir yolla bunlarin bozulmasi 6nlenip yaziya gegirildik-
ten sonra; Islam ulular1 gordiiler ki eskilerin yasak-
lamas: bu amaglaydi, sakinca ortadan kaldirild: ve is
bitti.

Miisliimanlar i¢in varliklarin ger¢egini bilmek 6nem-
lidir, diye Emeviler ve Abbasogullar1 devirlerinde evail
[Klasik Yunan] kitaplarini ¢evirip Arap¢aya dondiir-
diler. Yaradiliglar: saglam, akillar1 baglarinda olan ve
dogru diistinen kimseler bunlar: her devirde okuyarak
elde edip 6grenmekten geri kalmadilar. Kitap yazmak
ve gercegi aragtirmak alaninda, hikmet ve geriatin ara-
sin1 bulup birlestiren ve gercegi arastiranlarin eserleri
her ¢agda tin kazandy, itibar gordii ve gegerli oldu.
Islam bilginlerinden ve hakikati aragtiranlardan imam
Gazzali, Imam Fahreddin Razi, biiyiik bilgin Adudud-
din Ici ve onlarin izinden gidenlerden Kadi Beyzavi,
ulu bilgin $ir4zi, Kutbeddin Razi, yine biiyiik bilgin
Sadeddin Teftazani, Seyyid Serif Ciircani -ulu Tanri
hepsine rahmet etsin- ve onlarin yolundan gidenler-
den bityiik bilgin Celaleddin Devvani ile 6grencileri
gercegi bulma ve inceleme konagina ulagip tek bir ko-
nuda kalmadilar.

Lakin nice bos kafali kimseler Islamhigin baglangicinda
bir maslahat i¢in ortaya konan rivayetleri goriip cansiz
tas gibi -akillarini kullanmadan- salt taklit ile donup
kaldilar. Aslini sorup diistinmeden red ve inkar eyle-
diler. Felsefe ilimleri diye kotiileyip, yeri gogii bilmez
cahil iken bilgin gecindiler. “Goklerin ve yerin hiikiim-

ranligina, Allah’in yarattig1 her seye ve ecellerinin yak-
lagmis olabilecegine bakmadilar mi?” [el-Araf 7:185]
tehdidi kulaklarina girmedi. Yere ve goklere bakmay1
okiiz gibi goz ile bakmak sandilar.

Ulu Osmanli devletinin ilk ¢aglarindan Sultan Siiley-
man Han zamanina gelinceye dek hikmet ile seriat
ilimlerini uzlastiran gercek aragtiricilar iin salmiglar-
di. Ebiilfeth [Fatih] Sultan Mehmed Han, Medaris-i
Semaniye’yi yaptirip kanuna gore is goriiliip okutul-
sun diye vakfiyesinde yazmus, Hagiye-i Tecrid ve Serh-i
Mevdkif derslerinin okutulmasimni bildirmigti. Sonra
gelenler bu dersler felsefiyattir diye kaldirip Hiddye
ve Ekmel derslerini okutmay1 akla uygun gordiiler.
Yalniz bunlarla yetinmek akla uygun olmadi8: i¢in ne
felsefiyat kaldi, ne Hiddye kaldi, ne Ekmel.

Bununla Osmanl iilkesinde ilim pazarma kesat gelip
bunlar1 okutacak olanlarin kokii kurumaya yiiz tuttu.
Kiyida kosede, Dogu Anadoluda yer yer kanuna gore
ders goren Ogrencilerin daha baglangicta olanlar: bile
Istanbula gelip biiyiik tafra satar oldular. Onlar1 géren
kimi kabiliyetli insanlar zamanimizda hikmet 6gren-
mek istediler.

Fakir [ben] de yoklama ve ders okutma sirasinda isti-
dadi olan 6grencileri, Sokratin Eflatun’u heveslendir-
digi gibi, varliklarin gergegini arastiran ilmi 6grenme-
leri i¢in heveslendirdim; bu risalede de 6giit ve hepsine
nasihat olsun diye su birka¢ maddeyi ele alip soyledim.
Ta ki mutlak ilim adina olan: elden geldigince 6gren-
meye ¢aligsinlar, elbette bir yerde lazim olur, zarar1 ol-
maz. Kotiileyip inkar eylemeyeler; ¢tinkii bir seyi inkar,
o nesneden uzak ve yoksul kalmaya yol agar. (...)

Imdi bu risaleyi yazmaktan beklenen, istidath olanlara
tecriibe, istidlal ve cedel alaninda bir gosteristir. Yoksa
ayaktakimi hayvan gibidir, onlarin bahs i ceddine ne
itibar.

Bu da bilinir ki Adem zamanindan beri halk béliik bé-
liktiir. Her bir béliigiin bir tiirld gidisi ve bir tiirlii tutu-
mu vardir, ki bu 6teki béliige aykir1 goriiniir. “Dinlerini
pargalayan ve boliik boliik olanlardan (olmayin. Bun-
lardan) her firka, kendilerinde olan ile bobiirlenmekte-
dir” [er-Rtim 30:32] denildigi gibi hepsi kendi yolunu
begenip, onu 6tekinin yolundan iistiin tutar.

Nihayet kimi akilidir, bu uyusmazligin hikmeti tize-
rinde durup diigiinerek altinda nice isler bulur. Kimse-
nin gidisine ve tutumuna karigip satasmaz. Kendi dini
bakimindan eger seriatin begenmedigi bir is ise bunu
i¢inden inkar ile yetinir.

Kimisi de ahmaktir, uyusmazligin nereden ¢iktigini
bilmez; biitiin insanlar bir gidiste ve bir tutumda olsun
diye olmayacak bir sey kurar. Din isinde geregi yokken
kavga ve uyusmazlik yasak oldugu halde, ise karismak
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ve satagsmak kaydina diiger, yerlesmis ve koklesmis isle-
ri kaldirmaya ¢alisir, miéimkiin olmaz, bosuna zahmet
ceker.

Imdi gerekir, ki basiret sahipleri, insanligin ondan
ayrilmaz yonleri olan temeddiiniin ve toplu halde ya-
samanin gerektirdiklerini bilerek, halkin boliik bélik
bolindiigiini ve her birinin 6zelliklerinin ne oldugunu
bilmeli, 6grenmelidirler. Bu sehir halkinin siniflarins,
her sinifin toérelerini ve goreneklerini bilip anladiktan
sonra, biitiin yeryiiziinde yasayanlarin da smniflar1 ve
halleri tizerinde toplu bir bilgi edinmeye ¢alismalidir-
lar. Bunu da bilip 6grendikten sonra hikmet-i temed-
diiniin sirr1 gittikee agilir, ortaya ¢ikar. Giderek bilinir
ki bu soydan kavgaci ve iddiaci Kisiler 6riimcek agina
diisen sinek gibi giigsiiz ve dermansizdir.

SEYH MUHYIDDIN iBN ARABI HAKKINDAKI
UYUSMAZLIK UZERINE

Bu konuyu dért kelime ile ele aliyoruz.

Birinci kelime: Seyh'in hal terclimesi, yani tarihi.

Adr gegen Seyh Muhyiddin bin Muhammed bin Ali
bin Muhammed el-Arabi et-Tai el-Hatemi el-Endiilisi
el-Miiresi el-Malikidir. Endiiliiste, Akdeniz kiyisin-
daki Mirsiye adli sehirde, besyiiz altmis ramazani-
nin yirmiyedinci giiniinde [7 Agustos 1165] diinyaya
gelip Samda Sélihiye nahiyesinde altiyliz otuzsekiz
rebiyiilahirinin yirmiikinei persembe giinii [12 Aralik
1240] oldii. Yas1 yetmis sekiz olur.

Magrib diyarlarini gezip ilimleri 6grenerek, mantuk
ve methumu tamamlayarak siilik ve miicahede ile
ylice mertebelere eristi. Sonrasindaysa Hicaz’a gelip
Haremeyn-i Serifeynde nice miiddet oturduktan sonra
da Sam’a varip dliinceye dek orada kald.

Zamaninda ¢ok eser yazmasi ve kutsal bir giice sahip
olusuyla taninip Seyh-i Ekber lakabiyla tin salmusti.
Altiytiz kadar kitap ve risale yazmay1 basarip sithud ge-
regince vahdet-i viicud-1 mutlak yolunu segerek Fusils
ve Fiitthdt gibi kitaplarda varidati [Tanr’nin sundugu
ilhamlari] o yolun terimleri tizere kaleme aldi. Arap-
¢a ilimlerden huraf ilminde Cefr-i Kebir ve Miftah-1
Cefr’i yazip meydana getirdi. Bununla zamanindaki
bilginlerin tistiine yiikselmis ve alaninda tek olmustur.
Ulu seyhlerden Sadreddin Konevi gibi yegéneler ge-
lip kendisine 6grenci oldular. Ve eserlerinin ¢ogunda
cemal semti, celal semtinden yeg ve ona ttiin oldugu
i¢in sonradan gelenlerin dedikodusuna yol agt1 ve halk
onun hakkinda ihtilafa diisti.

Ikinci kelime: Seyh'i reddedenler iizerinedir.

Seyh'in 6liimiinden sonra tasfiye yolunu tutanlardan ki-
mileri ve nazar yolundan gidenlerin ¢ogu Seyh'in vahdet-i

viicut temeline dayanarak tasfiye yolu terimleri tizere yaz-
dig1 kitaplara nazar yolu goziiyle bakip inkar eylediler.
Inkarlar1 da sebepsiz degildir; ¢iinkii [bunlar] nazar ka-
nununa gore aklin kabul edecegi seyler degildir. Bundan
dolay1 bunlarm kimi kabul eylemeyip inkar ile yetindi,
red ile ugrasmadilar. Kimi de inkérda asir1 gidip, 1srar
edip redler yazdilar, yerip kétiilemeler ile biiyiik zahmet-
lere girip satasmalarda bulunarak Seyh'in kéfir oldugu-
na hitkmettiler. Hatta bu béligiin mutaassiplart Seyh-i
Ekberi [en biiyiik seyh] Seyh-i Ekfer [en kéfir seyh] bi-
¢imine soktular.

Lakin bundan onceki boliimde soylendigi tizere, bu
kavga ve tartisma, bozuk bir esasa dayandirildig: igin
gercek arastirildiginda bunlarin bu zahmetlere katla-
nip Seyh’i kfir saymalar1 kapr gicirtisi ve sinek vizil-
tis1 yerinde goriindii. Insafli olanlar [bunlara] itibar ve
iltifat etmeyip dinlemediler. Ancak sag1 soldan ayirt
etmeyen kimseler, onlarin yaygarasina aldanip tizerle-
rine gerek degilken kotii diisiindiiklerinden dolay1 nice
veballere girdiler. “Sebep olan daha haksizdir” dedikle-
ri gibi buna yol aganlar da ziyade vebalden bagka nesne
gormediler.

Bununla birlikte [kimileri de] kendi tuttugu yolun ka-
nununa aykir1 goriiniip hafif inkar ile yetindiler; fen-
ninin vazifesini yerine getirip vebale girmediler, belki
sevap kazandilar.

Ugiincii kelime: Seyh’i kabul edenler iizerinedir.
Tasfiye yolundan gidenlerin ¢ogu ve nazar yolunu tu-
tanlarin bir boligu Seyl’in soziiniin kaynag: ve koki
nedir, bildiler. Yahut dis gortintise bakarak hiisntizan
edip asla inkar eylemediler ve biitiin séylediklerini ka-
bul ettiler. Hatta bu boliikten kimisi de Seyh i¢in “evli-
yanin sonuncusu ve Muhammed hilafetinin varisidir”
dediler; Seyhe soviip sayanlara redler yazip onlarin
akilsizliklarini soylediler.

Iki taraf da ifrat ve tefritten geri kalmadilar. Ama
vahdet-i viicut meselesinde $eyh'ten sonra gelen bii-
yik mutasavviflarin ¢ogu Seyhe uydu. Nazar ve tasfi-
ye arasini birlestirenlerden biiyiik hakikat arastiricist
Mevldnid Abdurrahman Nureddin Cami bu meseleyi
bir risalede ayrintilariyla ve agiklamalarla yazip anlat-
mustir; isteyenler onu okusun.

Dérdiincii kelime: Seyh hakkinda bir sey soylemekten
geri duranlar tizerinedir.

Séylenen iki yolun yolcularindan bir béliigii Seyh hak-
kinda geri durup kitaplarina bakmadilar. Red ve kabul
ile ugragmayip ¢ekisme batagina ugramaktansa kenar-
da durmak yegdir, selamet ondadir, dediler. Bunlar isa-
bet eyleyip zarar gormediler.
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Aslinda Sadreddin Konevi hazretlerinin vasiyetname-
sinden anlagilan da budur. Clinki onlar, bizden sonra
Seyh'in ve bizim kitaplarimizdan hi¢ kimse asla yarar-
lanmaya heves etmesin; ¢iinkdi halkin ¢coguna o kap:
kapalidir, diye 6giitlerde bulunmugtur.

Imdi, dogruyu bulmak isteyene gerekir ki insaf eyleye.
Eger seyhlerin sozlerindeki anlagilmas: gii¢ yerleri an-
layacak seviyede degilse, o makamdan dem vurmaya,
kendisini sek ve siiphe ile kinayip satasma vartalarina
distirmeye. Seyh hakkinda hiisniizan yegrektir. Eger
onun hakkinda iyi diisiinmiiyorsa kotii de diigiinmeye.
Biitiin miiminlerin haline layik olan budur. Allah hiis-
niizanm muvaffak eyleye.

Kaynak: Katib Celebi, Mizanii'l-Hakk fi Thtiyaril-
Ehakk (En Dogruyu Segmek I¢in Hak Terazisi), Cev-
rimyazt: O. Saik Gokyay, Istanbul 2008, s. 15-24, 58-60.

Kendimizi Sinayalim Yanit Anahtari
1.d  Yanitiniz dogru degilse, tinitenin “Osmanlnin
Devraldig1 Diisiince Mirasinin Genel Gorii-
nimi” baglikli kismini yeniden goézden ge-
ciriniz. Islam diisiincesi tarihinde bir déniim
noktasi sayilan diisintirin Gazzali oldugunu
goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, iinitenin “Osmanlrnin
Devraldigi Diisiince Mirasinin Genel Goriini-
mi” baglikli boliimiint yeniden gozden gegi-
riniz. Islam diisiincesi tarihinde Kelam-felsefe
ve tasavvuf-felsefe kaynasmasini tamamladigi
kabul edilen iki digiintiriin Fahreddin Rézi-
[bnir’l-Arabi oldugunu goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, iinitenin “Osmanlrnin
Devraldig1 Diisiince Mirasinin Genel Goriinii-
mi” baglikli kismini yeniden gozden gegiriniz.
Tasavvufun Ebti Bekir Razi degil ibnii’lArabi
eliyle teosofiye donistiigiini goreceksiniz.

4.c

7.b

9.d

10. ¢

Yanitiniz dogru degilse, tinitenin “Osmanlrnin
Devraldig1 Diisiince Mirasinin Genel Gortnii-
mii” baglikli kismini yeniden goézden gegiriniz.
Ibnirl-Arabinin kurdugu varlik felsefesinin
oziini ifade eden kavramin “varhigin birligi”
oldugunu goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, iinitenin “Osmanlrda
Diisiince Hayatinin Genel Yapis: ve Felsefe” bas-
likh kismini yeniden gozden gegiriniz. Tehdfiitii’t-
tehdfiitiin Osmanh medreselerinde okutulan ki-
taplardan biri olmadigini géreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, tinitenin “Osmanlr’nin
Devraldigi Diisiince Mirasinin  Genel G6-
rintimi” baghkli kismini yeniden gozden
geciriniz. Fahreddin Rézinin
kaynagmasini  olusturdugu
Mebahisii’l-megrikiyye ile el-Muhassal oldugu-
nu goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, tinitenin “Osmanlida
Diistince Hayatinin Genel Yapisi ve Felse-
te” bashikl kismini yeniden gozden geciriniz.
Taskopriili-zadenin ilimler tasnifini konu alan
eserinin Miftahu’s-satide oldugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse, tinitenin “Osmanlida
Diisiince Hayatinin Genel Yapist ve Felse-

kelam-felsefe
eserlerinin  el-

te” baghikli kismini yeniden gézden gegiriniz.
Hikmetii’l-ayn isimli kitabin yazarinin Nec-
meddin Kéatibi oldugunu goreceksiniz.
Yanitiniz dogru degilse, tinitenin “Osmanlrda
Diisiince Hayatinin Genel Yapist ve Felse-
fe” baglikli kismini yeniden gozden gegiriniz.
Felsefenin kelam ve tasavvuf ile i¢ ice gegti-
gi siirecte hikmet adi altinda bagimsiz felsefe
gelenegini siirdiirmeye ¢alisan iki diistiniiriin
Esiriiddin Ebheri / Necmeddin Katibi oldugu-
nu goreceksiniz.

Yanitiniz dogru degilse, {initenin “Osmanlida
Diisiince Hayatinin Genel Yapisi ve Felsefe”
baglikli kismini yeniden goézden gegiriniz. ed-
Diirretii’l-fahire adli kitab1 kaleme alanin Molla
Abdurrahman Cami oldugunu goreceksiniz.
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Sira Sizde Yanit Anahtari

Sira Sizde 1

Islam toplumunun kendi i¢ sartlarinin yol agtig1 ih-
tiyaglara dayali olarak ortaya ¢ikip gelisen kelam ve
tasavvuf ile Islam diinyasina baska kiiltiir cevrelerin-
den intikal eden felsefenin bagimsiz akimlar olarak
yollarina devam ettikleri donem Islam diisiincesinin
en dinamik, verimli ve tretken donemidir. Clinki
hem bu akimlardan her birinin kendi i¢ fraksiyonlar1
arasinda hem de birbirleriyle olan rekabet ve etkilesi-
mi daima yeni arayis ve ¢oziimleri bereberinde getir-
mistir. Gazzali ile baglayp Razi ve Ibnit’l-Arabide ileri
noktalara varan karsilikli tedahiiliin/girisimliligin ise
giderek bu rekabetin ortadan kalkmasina, zihin tem-
belligine ve skolastisizme yol agmistig1 séylenebilir.

Sira Sizde 2

Ozellikle Fahredin Raziden sonra igerik, terminoloji,
yontem ve tislup itibariyle kelam-felsefe karigimi eser-
lerin ¢ogalmasina karsilik Ebheri ile Katibinin, kale-
me aldiklar: eserleri isimlendirirken “hikmet” terimini
tercih etmeleri; gerek mantik gerekse fizik ve metafi-
zik konularini iglerken Gazzali 6ncesi donemde yazi-
lan felsefe kitaplarindaki igerik, tasnif ve terminolojiyi
kullanmalar; kelamcilarla filozoflarin gorislerini kar-
silastirdiklarinda ya filozoflardan yana tavir koymalar:
veya kendi yaklagimlarini belirtmeleri bu iki distini-
rin felsefe gelenegini kelam ve tasavvuftan bagimsiz
olarak siirdiirmeye yonelik ¢abalarinin isareti larak
goriilebilir.

Sira Sizde 3

Tasképriilii-zade'nin adli eseriyle Islam ilim, diisiince
ve egitim tarihine yaptigi 6nemli ve 6liimsiiz katki her
tirlii takdirin Gstiindedir. Bu durum yalnizca ilim ve
diistince tarihinin 6nemli bir kesitine iliskin ¢ok deger-
li bilgileri kayda gecirip sonraki donemlere aktarma-
swyla ilgili olmayip, ayrica miiellifin kendisinden 6nce
ortaya konulmus olan cesitli ilimler tasnifi ve yontem
anlayislarini baglaminda yeni bir terkip arayisina gi-
rismis olmasiyla da ilgilidir. Tagkopriilii-zade'nin or-
taya koydugu temel yaklagim, Islam diisiincesinin XII.
yizyildan itibaren almaya basladig1 genel gériiniimiin
Osmanli diisiince hayatindaki siirekliligini gosterme-
si bakimindan 6nemlidir. Onun esas felsefeyi olus-
turan metafizigi “birinci taraf”in bir unsuru olarak
“el-ilmir’l-ilahi” adiyla ve olumlu bir tavirla degerlen-
dirdikten sonra, “ikinci taraf”ta tam tersi bir yaklagim
sergilemesi Gazzalinin bu konudaki tavrinin tekrari-
dir. Bu yaklagimin, her seyden 6nce miiellifin eserini
telif ederken yararlandig1 kaynaklara ayr1 ayr1 giiven-
mesinden 6tiird, o eserlerde dile getirilen tespit ve de-
gerlendirmelere yonelik herhangi bir elestiri ihtiyaci
duymamasi sonucunu dogurmus olabilir. Bu geliskili
tutum, Islam ilim ve diisiince hayatinin canlilik, ge-
lisme ve dinamizmi agisindan bityiik 6nem tagiyan ve
tehafiit tartismalarinda en ciddi 6rneklerini gordigii-
miiz “sorgulayici elestirel tutum”un belli bir donemden
itibaren biiyiik él¢tide terk edildigini ve bu durumun
Osmanli ilim zihniyeti iizerinde de etkili oldugunu
gostermesi yoniiyle de anlamli goziikmektedir.
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