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ONSOZ

Batili alim ve aragtirmacilarin islam felsefi diigiincesinin geligmesine
aldkalari bagka sahalara kiyasla oldukga azdir. Goriindiigii kadariyla bu ihmalin
iki sebebi vardir: Konunun tabiati ve Bat1 ilmi aragtirmasinin kendi karakteri.
Islam diiiincesinin esas biinyesi, Islim diginda bir ilgi konusu olarak, uzak bir
gegmise uzanir. Gergekte, bu kitabin da gosterdigi gibi, Islim felsefesi temelde
ortagag ruh ve bakig agisina sahiptir ve bu yirminci yiizyilda da boyledir.
Binaenaleyh, Thomas Aquinas ve Roger Bacon'dan bugiine kadar bu diisiince
Bati'da ancak Avrupa felsefesinin yahut Hristiyan ilahiyatinin geligmesiyle
dogrudan veya dolayli bir aldkas: goriildiigii kadariyla ilgi konusu olmustur.
Son zamanlarda bazi Avrupali aragtirmacilar bu érnekten ayrilmaya ve Isldm
felsefesine miistakil bir fikri mesele olarak yaklagmaya tesebbils ettiler, fakat bu
gabalarin meyveleri, alimlerin siyaset, iktisat ve Islam toplumlarinin ictimai
geligmesi gibi benzer sahalarda yaptiklar galigmalara kiyasla gok yetersiz kalir.

Diger taraftan, onyedinci yiizyildan itibarcn, Bati'da felsefenin aldig
kokli modern istikamete igaret edelim. Modern insan igin tutarh bir diinya
goriigii formiile etmek maksadiyla siirekli yeni tesebbisler yapilmaktadir; bu
tesebbiislerde kadim (Grek) ve ortagag (Islim ve Latin) digiincesinin roli
fiderek bilmezlikten gelinmekte veya asgariye indirilmektedir. Bu bakimdan

slam felsefesi Avrupa ortagag felsefesiyle ayni kaderi paylagir. Dahasi, Islam
felsefesinin 800-1200 yillar arasinda Grek diigiincesinin muhafazasi ve Bati'ya
intikalinde oynadig: rol, orijinal Grckge metinlerin kegfedilmesi sebebiyle,
Batili dlimler igin gok daha az ehemmiyetli hile gelmistir.

Miisliiman kavimlerin gegmiste ve giiniimiizde dilnyay: yorumladiklar
fikir sistemi, hig giiphesiz kiiltiirleri tetkik konusu yapanlar igin hayli nem
tagir. Ayrica, bu fikir sisteminin ildhiyat yahut metafizikte gordiigiimiiz daha
milcerret formilasyonu kendi iginde de bir degeri haizdir. Zira, modern Bati
dilgincesinin kaynaklarimi olugturan Grek felsefesi, Islam felsefesinin
tesekkilinde gok miihim bir rol oynarken Hind veya Cin kiiltiirii gibi diger
kil tirler tizerinde hemen higbir tesir sahibi olmamigtir. Sadece bu miitalaa dahi
Islam diisiincesiyle Bati diigiincesi arasindaki yakin bagisdylemeye kafidir.

Genel olarak islam felsefesi sahasinda ilk nemli modern etiid Amable
Jourdain'in 1819'da yayimlanmig olan Resherches critiques sur 1'age et
I'origine des traductions d'Aristote et sur les documents grecs



ou arabes employes par les docteurs scholastiques baglikli eseridir.
Bu eser, islam felsefesinin Bati, 6zellikle de Latin skolastik diigiincesinin
tizerindeki tesirinin agiga gikmasina hizmet etmistir. Bunu, Ernest Renan'in
1852'de basilan ve daha sonra birgok baskisi yapilmig olan Averroes et
I'averroisme adh klasik etiidii izlemistir. 1859'da Solomon Munk'un hila
degerini koruyan, gerek islam ve gerekse Yahudi felsefesini anahatlariyla ele
aldigi Melanges de philosophie juive et arabe adli eserini gérmekteyiz.
XX. yiizyihn ilk yillarinda (1901) T. J. de Boer'in Geschichte der
Philosophie in Islam" goriindii. 1903'te Ingilizce'ye gevirisi yapilan bu
eser gerek Ingilizce'de gerek Almanca'da en kapsamli islam felsefesi kitabi olma
6zelligini korumaktadir. 1922'de De Lacy O'Leary'nin daha popiiler ve oldukga
da yararli tetkiki Arabic Thought and Its Place in History adh eseri
cikti. Kitabimizin bibliyografyasinda Carra de Vaux, G. Quadri ve L.
Gauthier'nin gesitli etiidlerine de yer verilmistir.

Bu arada, son yillarda yayimlanmig bulunan iig tarihgeyi zikretmek
gerekir. M. Cruz Hernandez'in 1957'de yayimlanmig olan Filosofia hispano
musulmana adh eseri oncelikle Endiiliis felsefesiyle aldkadar ise de 6nemli
"Sark" filozoflar1 ve okullari bakimindan da genis ve degerli bilgiler ihtiva
etmektedir. W. Montgomery Watt'in 1962'de Islamic Surveys iginde
yayimlanmig bulunan Islamic Philosophy and Theology adli eseri daha
cok kelam agirlikli olup, Islim felsefesi hakkindaki bilgimize katkis1 fazla
degildir. Henry Corbin'in Histoire de la philosophie Islamique (1964)
adli eseri isc son derece kiymetli bir eser olmakla beraber Islam diigiincesinin
organik karakterini ihmal etmekte ve bu diigiince tarihi iginde $if ve bilhassa da
{smaili unsura gereginden fazla yer vermektedir. M. M. Serifin History of
Muslim Philosophy adli eseri ise esasen bir yazarlar sempozyumunun
iiriiniidiir ve bu sebeple de gergek bir tarihi aragtirmanin 6zelligini teskil eden
anlayig ve plan birliginden yoksundur.

Greko-Arab (Islam) aragtirmalari sahasinda Islam felsefesi, Richard
Walzer'in 1962'de tek cilt halinde yayimlanmig olan Greek into Arabic adli
kiymetli tetkiklerine ve M. Bouyges, S. J. (6l. 1951) ve Abdurrahman
Bedevi'nin tenkidli metin nesirlerine gok gey borgludur. Bouyges Blbliotheca
Arabica Scholasticorum cergevesinde bir dizi temel eseri egsiz tenkidlerle
birlikte sunmustur. A. Bedevi yirmi yillik bir siire iginde son dercce killiyetli
bir felsefi metin yayim1 gergeklestirmig ve boylece Islom felsefesi tarihi
etiidlerine biiyiik katkida bulunmustur. isriki gelenekte Henry Corbin'i bir éncil
kabul edebiliriz. Islam felsefesinde ibn Riigd sonrasi ve $ii unsur daha iyi
degerlendirilmeye baglandiginda, onun tetkikleri de giderek énem kazanacaktir.
Son olarak, tetkikleriyle Islam diigiincesine mithim katkilarda bulunan ve
eserlerine bibliyografyamizda yer verdigimiz su isimleri zikretmek isteriz: L.
Gardet, Mlle. A. M. Goichon, L. Gauthier, I. Madkour, S. van den Bergh, G.
C. Anawati, S. Pines, M. Alonso ve L. Massignon.

Genel bir Islam felsefesi tarihi yazma tegebbiisiine kargi ileri
siiriilebilecek bir itiraz, bu tiir bir eserin gerektirdigi malzemenin tenkidli
nesirlerinin yapilmasi ve onu degerlendirmeden 6nce bir tahlile tabi tutulmasi
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gerekecegi fikrine dayanabilir. Ben sahsen bu itirazin prensipte dogrulugunu
kabul ediyorum. Ne var ki artik hatir1 sayilir derecede malzeme, ya el yazmasi
ya da matbu olarak elimizdedir. Ve herhalde bu ikisinin birlikte ele alinmasi
sonucu ortaya dogruya yakin bir yorum gikacaktir. Dahasi, alimlere, sahanin
biitiinii hakkinda sumullii bir goriig verecek olan bir tarih yazmak bu sahada
ilerlemek igin kaginilmazdir, aksi takdirde ileri derecede arastirmalarin
konularinin belirlenmesi ve kapatilmay: bekleyen bogluklarin tespiti imkansiz
olacaktir.

Son olarak igaret etmeliyiz ki, felsefi kronolojiden farkl: olarak bir felsefe
tarihinin yazilmasi, olaylarin aktarilmasi, miielliflerin siralanmasi veya
kavramlarin agiklanmasindan 6te hatiri sayilir bir yorum ve degerlendirme
unsuruna ihtiyag gosterir; bu yorum ve degerlendirme olmaksizin aklin, dlemi
insicaml1 bir tarzda kavramak igin gosterdigi gabay1 anlamak pek miimkiin
degildir. Bu gorevi istlenirken bir yazar, bagkalarinin daha 6nce ele almig
oldugu konular yeniden gbézden gegirmeyi yararli bulabilir. Bu rizikolu
tesebbiiste ben, tabiatiyla, bagka alimlerden Ogrenebilecegim ne varsa
ogrenmeye gayret ettim. Bununla birlikte, felsefi kavramlarin yahut
problemlerin agiklanmasinda 6ncelikle filozoflarin kendi eserlerine dayandim.
Zaman zaman felsefi yahut kelimi doktrinlerin yorumlanmasi gagdag
otoritelerin miildhazalarina yénelmemi zorunlu kildi. Ancak, ben soz\ konusu
doktrinleri vuzuha kavusturmanin 6tesinde bu otoriteleri gogaltmakta bir mana
gormedim. Kitabin sonundaki bibliyografyanin gayesi, ilgilenen okuyucuyu bu
sahada bagka alimlerin yazdig1 eserlerden haberdar etmek ve bu kitabin
yaziliginda kullanilan malzemeyi gostermektir.

Burada, bu kitabin negrini miimkiin kilan pek gok sahis ve miiesseseye
siikran duygularimi ifade etmek istiyorum. Ozellikle de yardimlarini
esirgemeyen Istanbul, Oxford, Escorial, Paris, Vatikan ve Amerikan Kongre
Kiitiiphanesi yetkililerine miitegekkirim. Kitabin 6nemli bir boliimiiniin
gerekurdlgl aragtirma ve seyahat masraflarin1 karsilayan Beyrut Amerikan
Universitesi Arastirma Komitesi ile Arapga Etiitler Program Komitesi'ne
minnettarim. Kitabin basima hazir duruma gelinceye kadar gereken masraflari
esirgemeyen ayni Universite'nin Yayinlar Komitesi'ne de giikran borgluyum.
Keza, kitabin ilk boliimlerinin yazilmasinda fevkalidde tegviklerinden dolay:
Beyrut Amerikan Universitesi'nin Edebiyat Fakiiltesi eski dekani Profesor Ferid
S. Hanania'ya, metni en az yedinci bélime kadar redakte ederek yardimlarini
esirgemeyen Profesor Arthur Sewell ve David Curnow'a tegekkiirii borg bilirim.
Ve adin1 burada zikredemeyecegim gok sayida ilim adami ve meslektagima
candan tesekkiirlerimi sunarim. Nihayet, 6gretimle mesgul oldugum bir sirada
bu kitabin son béliimlerini tamamlamam igin imkén ve firsat hazirlamasindan
dolay1 Georgetown Universitesi'ne ve kitabinortaya gikiginda gésterdikleri sabir
ve gayretleri igin Columbia Universitesi Matbaas1 mensuplarina gok tesekkiir
cderim. .

Macit FAHRI
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GIRiS

1slam felsefesi Siiryaniler, Araplar, Tiirkler, Berberiler ve daha bag-
kalarinin da etkin olarak katildiklar1 karmasgik bir fikri vetirenin
mahsiliidiir. Bununla beraber, Arap unsuru, ona Arap Felsefesi demeyi
caiz kilacak derecede hakimdir. Endiiliis ve Horasan gibi birbirine olduk-
¢a uzak iilke yazarlannn yedinci asirdan onbirinci asra kadar diigiincele-
rini ifade etmek igin segtikleri arag Arapga idi. Bu kozmopolitan ¢gabadaki
birlestirici glici saglayan, onun bigimini ve y6niinii belirleyen irki unsur
en azindan ilk merhalelerde Araplara aitti. Arap aydinlarinin kadim ilim-
lere aldkas) olmasayd: her hangi bir fikri gelismenin meydana gelmesi ya-
hut devam etmesi ¢ok zor ya da imkAnsiz olurdu. Dahasi, idareleri altinda-
ki halklarin adetlerini, ustllerini ve ilimlerini 6ziimlerlerken biitiiniiyle
Islam kiltiir binasindaki yegéne evrensel unsuru, yani Islam dinini ka-
tan Araplardi.

Yeri geldikee, her irki grubun Islam felsefesinin geligmesindeki roliine
igaret edecegiz. Burada, yakindoguda felsefe ve ilmin geligmesinin kendi-
lerine gok gey borglu oldugu Araplarin hakikatte 1slam'in dogusuyla bag-
layan fikir tarihine deginecegiz. 1slam'in dogugundan énce Araplarin en
6nemli kiltirel anitlan, sozlii olarak aktanlan ve Arap hayatimn ictimai,
siyasi, dini ve ahlalkd cephelerinin vesikasim tegkil eden giir ve edebi gele-
neklerdi. Lakin bu vesika iptidai, bolgesel ve boliik porgiktii. Islam,
Araplara yalnizca kabilevi hayatlarinin dar sinirlannin digina gikaran tu-
tarlh ve cesur bir diinya gorigi saglamadi, aym zamanda onlan hemen he-
men zorla kadim diinyamin kiltirel sahnesine siirdii ve onun goz kamasti-
ran ilmi ve kiltir hazinelerini nlerine serdi.

Topyektin Islami hayatin gevresinde déndiigii eksen, giiphesiz,
Kur'an'dir. Islam akidesine gore, 610-632 y1llan arasinda Allah tarafin-
dan Hz. Muhammed'e levh-1 mahfiz (the Preserved Tablet) dan inzal olu-
nan Kur'an, mii'minlerin hayatlanm kendileriyle tanzim etmek zorunda
olduklar: biitin prensip ve hiikiimleri ihtiva eder. Bununla beraber, Hz.
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Muhammed'e isnat edilen ve O'nun fiil ve kararlannin ayrintih kayitla-
nyla birlikte Muhammedi Gelenegin genel biinyesini olugturan hadis
kalliyat:1 Kur'an'in yaninda yer alir ki, 1slami érfte buna tam dogru olarak
Siinnet denir.

1lahi kelam ve Siinnet'in hugi veren kutsalligiyla dopdolu olan ilk
1slam alimleri nesli, kendilerini tamamen mukaddes Seriat saglamlag-
tirmaya, onu agiklamaya ve onun tazammun ettigi hukuki ve ahlaki neti-
celeri ¢ikarmaya verdiler. Bu suretle, Kur'an'in vahyolunan ildhi buyruk-
lanna gore yagamak i¢in, geligme halindeki cemiyetin ihtiya¢ duydugu te-
mel ilimler; karaat, tefsir ve fikih ilimleri dogdu. Mamafih, kisa bir miid-
det sonra bu ilimlerden, akli yahut felsefi ilimlerden ayn olarak, lisan
ilimleri ya da geleneksel ilimlep diye bilinen tali disiplinler dogdu . Bil-
hassa Kur'an ve Hadis'in lisani kullammlanm hakkiyla te'vil ya da tesbit
araci olarak gramer, beligat ve benzeri aragtirmalar {slam tarihinin ilk
iki asn boyunca geligtirildi. Hatta edebiyat tetkiki, 6zellikle cahiliyye gii-
ri, Kur'an ve Hadis'de varit olan bir ¢ok aligilmamig (garib) terim yahut 1s-
tilahlar igin eski orfte saglam bir temel bulmak arzusuyla tegvik edildi.

Kur'an'in muteber metni nih4i olarak iigiincii halife Osman'in hilafeti
sirasinda (644-656) tesbit edildi ve onun ger2fine, Kur'an'in bu mu:teber
niishasina o zamandan beri «Mushaf-1 Osman» denile geldi.® Onuncu
asirda, mahiyeti itibariyle tamamen gramer ve imla kabilinden bir kag
kiigiik tashih (refinement) yapildi. Ote yanda, Hadis hemen hemen iki yiiz
yildir sézlii olarak aktarlageldi ve neticede ilk kaynaga nisbet imkanmim
kaldirabilecek miktarda malzeme birikti. Ancak, dokuzuncu asrn ortala-
rinda bu malzemeyi ayiklamak maksadiyla ¢ok ince dlgiiler geligtirildi. Ve
en taninmig) ve mutemedi Buhéri (61: 870)'ninki olan sahih hadis mecmu-
alan meydana geldi.®

Tahmin edilebilecegi gibi, ilk donemin en biiyiik alimleri éncelikle, bir
yandan, Kur'an ve Hadis metinleri tetkik ve tahliline diger yandan, onla-
rin hukuki cephelerinin yorumuna ve miigahhas meselelere tatbikine
kendilerini vermig olan lisan alimleri yahut miifessirlerdi. Birinci gorev
miifessirler ve muhaddislerce, ikincisi, 1sldm'da resmi bir 6greti otoritesi
bulunmadigindan, doktrinel agiklama vazifesini de tistlenen fakihlerce
yerine getirildi.

11k fakihlerin hukuki ve hatt4 itikadi meseleleri halletmek igin dayan-
diklan kaideler ¢ogunlukla tamamen ligavi yahut nassi idi. Fakat, gok
ge¢meden miiphem meselelerde, hassaten hiikiim vermek i¢in Kur'an ve
Siinnet'te hususi sarih bir nass bulunamadiginda kiyas yahutre'y in kul-
lanilmasina cevaz vermeye hazir bir alimler sinifi ortaya ¢ikt1. Nihayet
1slam hukukunun tebelliir ettigi dért biiyiik fikih okulundan Ebé Hanife
(61: 767) ve Safi (6l: 820) nin okullan, Malik b. Enes (61: 795) ile Ahmed b.
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Hanbel (61: 855)'in okullarindan ¢ok daha serbest gorigla idi.

Bu ¢ift kutuplulugun daha sonra ortaya ¢cikan Kelam ilmine tesirleri
agiktir. Muhafazakar «hadis ricali» - genel olarak Mailikilerle Hanbelilere
denir- her hangi bir deduktif metodun kullanilmasini kabul etmeme egili-
minde idi. Onlann tavr, Malik'in, Allah'in «arg iizerine oturdugunu» ha-
ber veren ayet (Kur'an 7/54 ve 20/5) hakkinda tefsiriyle en iyi gekilde 6zet-
lenmigtir. Onun géyle dedigi rivayet edilir: «Oturmak (istiva) bilinmekte-
dir, onun keyfiyeti meghuldiir. Ona inanmak farzdir ve o hususda sorular
ortaya atmak bid'at'tir.» @

Kur'an nasslanyla ilgili tahkikin ortaya qikardiga meselelere bu bir 61-
¢lide dar yaklagim, zamann baskisina uzun siire dayanamadu. {lkin, Sam
ve Bagdat'da, Islam'in putperestlik ve hristiyanhkla kaginilmaz yiizyiize
geligi ve bunun ihdas ettigi bir gok gerginlik vards. Ikincisi, Kur'an'da tas-
vir edildigi gekliyle, Allah'in dlemdeki mutlak kudreti ve bunun insanin fi-
illerinden sorumluluguyla olan aldkasinin ortaya ¢ikardg ahliki ve hu-
kuki meseleler vardi. Ve nihayet Islami hayat goriiginin birligini koruma
zorunlulugu vard ki, bu birlik, Kur'an ve Hadis'te yer alan birbirine z1t
bilgiler, sistemli bir tegebbiisle dahili bir uyum i¢ine sokulmaksizin baga-
rilamazd.

Islam kelaminin dogug ve geligmesinin temelinde bu karmagik prob-
lemlerle miicadele tegebbiisii vardir. 1k kelamcilarin ¢abalarinin ¢ogu
putperestler, hristiyanlar ve yahudiler tarafindan Islam'a kars: yénelti-
len delilleri reddetmekten ibaretti. Ilk mu'tezile alimlerinin, materyalist-
lerin (dehriyye) ve maniheistlerin hiicumlanna karg: islam1 savunmala-
nindan 6tiiri évilmeleri anlamhidir.®Gergekten, mezhep tarihgileri sara-
hatle keldm ilminin 1slam akidelerini akli delillerle destekleme ve onlan
hiicumlara karg1 savunma vasitas: olarak dogdugunu zikrederler.®

1slam"in kendi sinirlan iginde tartigma, yedinci yiizyilin ortalarinda
ilahi adalet ve insanin sorumlulugu meseleleri ¢evresinde bagladi. Otori-
teler, ilk kelamcilardan bir grubun ciiz'i irade ve kader meselesinin tar-
tigmasiyla meggul oldugunu ve genellikle ortaya atilan biiyik mesele ola-
rak bunun kabul edildigini haber verirler. Bu diigiince ¢izgisini siirdiiren
Mu'tezile, bir yandan ferdin hiirriyetini kabul etti, diger yandan, Allah'in
adaletini tasdik etti. Ve tabii olarak, her ne kadar goriiglerini Kur'an'dan
iktibaslarla destekledilerse de genel egilimleri, bu diigiincelerinin destek-
lenmesinde tamamen ahléki ve rasyonel karakterli delillere ulagmakti.

Bundan bagka, Kur'an'da gokca bulunan tegbihi ve tecsimi (anthroph-
cmorphic) pasajlar, Allah''n agkinliginin ve gayn cismaéniliginin korun-
masl igin, mecazi te'vil yoluna bag vurmayi zorunlu kildi. Bu konuda da
giphesiz yine Mu'tezile 6ncii idi. Allah'in «arg izerine oturmasi» ve keza
O'nun Ahiret giinii gorilmesinin miimkin olduguna dair ayetler (Kur'an
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75/22), bir yandan ilahi azamet ve hiikkiimranhgn sifatlan, diger yandan,
goriilme ihtimali tasavvufi miikagefe olarak te'vil edildi.”

Bu tiir miindkasgalarin uygun bir gekilde ytarimesi, tabiatiyla, Grek
felsefe ve mantig1 girmeden 6nce imkansiz degilse de oldukga zor olan bir
sofistikasyonu davet etmekteydi. Béylece keldm ilmi miislimanlara, da-
ha énceki yiizyillarda Misir ve Suriye'li hristiyanlara vermig oldugu gibi,
Grek felsefesi tetkikiyle ugragmak igin gerekli saiki verdi.

Emeviler donemi (661-750) boyunca bu yonde pek fazla bir ilerleme ol-
madi. Emevi halifeleri, bilhassa hiilkimranhklarinin ilk onlu yillarinda,
oncelikle siyasi giiglerini pekigtirmek ve biiytik bir imparatorlugu yonet-
menin ortaya qikardifn iktisadi ve idari problemlerin ¢ozimiiyle ilgilendi-
ler.

Bununla beraber, bilgiye susayan ruhlar bu dénem zarfinda da eksik
degildi. Dikkat cekici bir 6rnek olarak, halifelige iligkin umutlannin boga
¢ikmasi Gizerine teselliyi kimya ve astrolojide aramig goriinen Emevi emi-
ri Halid b. Yezid (61: 704)'i zikredebiliriz. En eski kaynaklanmiza gére Ha-
lid, ilmi eserlerin (tibba, astroloji ve kimyaya dair) ilk terciimelerini Arap-
¢aya kazandirdi. Fakat, Islamda felsefe ve kelamin geligmesi, sekizinci
yiizyilhin ortalarinda Abbasilerin kiyamiyla irtibathdir. Bu donemde ilim
ve felsefeye olan aldka o derece artt1 ki, ilmi ve felsefi eserler artik ferdi
¢aba ve insiyatif meselesi olmaktan gikt1. Cok gegmeden devlet onun yik-
selmesinde etkin bir rol oynadi ve bu etkinligin entellektiiel akisleri gok
onemli boyutlar kazandi. Felsefi tartigma yahut aragtirmalardan dogan
kelami béslinmeler biitiin {slam cemiyetini Gizdii. Halifeler, bir kelami go-
riigi diger gorige kargi tutmakta ve siyasi sebeplerle o goriige baglanilma-
sin1 istemekteydiler. Ve tabii bunun kagmlmaz sonucu, kelamin gok geg-
meden siyasetin hizmetine girmesiydi. Netice olarak diigiince ve vicdan
hiirriyeti ciddi bir gekilde tehlikeye girdi. Siiphesiz, bu geligmenin asli se-
bebi, Islam'da ilke ile yasa, maddi alanla manevi alan arasindaki mevcut
yakin kargilhikl iligki (korelasyon) dir. Ancak béyle bir geligme yabana fi-
kirlerin meydan okumasini ve akidenin baglanndan kurtulmay gerekti-
riyordu. Bu gérev tamamen Grek fikirlerinin ve Grek entellektiiel merak
ruhunun girigiyle yerine getirildi ki bu, Islam'in anlagilmas: igin son dere-
ce 6nem ifade eden ¢ift kutuplu bir tepkiye yol agt1. Grek diigincesinin gi-
riginin sebep oldugu en kéklii ihtilaf, ciddi bir gekilde, vahy bilgisini felsefi
diigiincenin kontroliine sunmaya ¢aligan ilerici unsurla, kendini, kifir ya
da muhtemelen yabanc olmas: hasebiyle felsefeden tamamen uzak tutan
muhafazakar unsur arasindaydi. Islam'in bitiinligini pargalayan bir
tiir jeolojik kusur olarak bu ihtilaf Islam tarihi boyunca zaman zaman ye-
niden goriinmeye devam etti. Netice olarak Islam tarihi boyunca reform
hareketleri, bityiik 6l¢iide otorite yahut akideden bagimsiz kalamad, ya-
hut ta i¢ctimai diizenleme, keladmi miinakaga ya da ger'i diigiince sahala-
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nndaki temel teldkkileri yeniden yorumlamaktan yahut ele almaktan éte
gitmedi. Aksine onuncu asirda Esari (61: 935)'nin, ondérdiincii asirda 1bn
Teymiye (61: 1327)'nin ve de ondokuzuncu asirda Muhammed Abduh (61:
1909)'un 1slahatlarinda goriildiigi gibi, onlar eskilerin, Islaim cemiyetince
«selef-i salih» diye bilinen Islam akidesinin ilk énciilerinin gelenekgi an-
layig ve telakkilerini ihtiyath bir koruma tesebbiisii olarak temayiiz etti-
ler.

Bununla birlikte Grek felsefesi ve Grek aragtirma ruhunun giriginin
diger bir neticesi, Malik b. Enes gibi ilk kelama: ve fakihlerin «gelenekgili-
gin»in saf yahut asli gekliyle miidafaasinin artik miimkiin olmadigiydi.
Bidatgilara ve hiir digiiniirlere kars: kendilerini siinniligin miiddafaasina
vakfeden biiyiik Eg'ari «slahatgilarinmin» artik rasyonalist hasimlarinin
Greklerden aldiklar: silahlara miiracaat etmeksizin bunu yapmalar
imkansizdi. Sanki Grek diyalektik ruhu, ilk olarak bizzat onun vazettigi
«cincilik» (exorcism) formiillerine bagvurmaksizin kovulmasi miimkiin ol-
mayan hayaletti.

Bundan bagka, Grek felsefe ve mantigina baghlik derecelerinin farkh-
lig1, sadece bir kag kelami diigiince akiminin dogmasina sebep olmakla
kalmadi. Bunun yaninda, Islam felsefe okulu adin1 verecegimiz, muhak-
kak daha Hellenik bir fikir akimini1 da dogurdu.

Bu akimin dogusu ve gelismesi bu kitabin baghca konusudur. Kelém il-
mi, ancak Islam felsefesini masettigi , ona tearuz ettigi, yahut onunla te-
masta oldugu kadanyla miizakere edilecektir. Kelam'a; felscleyle alakasi,
keza tam tasdik ve mutlak inkar kutuplar:1 arasinda defiyiklik arzeden
bagka bir hareket, Tasavvuf ilave edilebilir. Tasavvuf nihayctte, insanin
Allah suuruyla miistagrak olmasindan ve O'nsuz higlifzini duymasindan
kaynaklanan asli dini tecriibe matrisinden ve akil vo hissi bu tecriibenin
gerisinde tutma gereginden dogmusgtur. Tasavvufi tecriibenin, genellikle
rasyonel yahut felsefi tecriibeden farkh oldugu iddin edilir. Daha az olarak
da ona z1t oldugu séylenir. Fakat o, farkh olsun veya olmasin, onun insa-
mn akli yahut felsefi arzulariyla alakasinin olmamasi imkansizdir. Ciin-
ki iddia edildigine gore o, aklin da elde etmauye gahgtigr gergek objeye, yani
hakikatin tam ve yiice idrakine gtiiriir. Vakia, Islam tasavvuf tarihinin,
felsefe tarihiyle alakasi, oteki tasavvuf gekillerinden daha sikidir. Ibn
Arabf (6]: 1240) gibi baz1 biyiik sufilerin tasavvufu, kesinlikle felsefi
ehemmiyeti haiz muhtegem bir kozmolojik ve metafizik lem gemasina
ulagmigtir. Tam tersine Tbn Bacce (51: 1138) ve Tbn Tufeyl (1: 1185) gibi ba-
21 filozoflann felsefi istigraklar1 mantiki ve kagimlmaz bir gekilde, akil yii-
rittme ameliyesinin nihai sonucu olarak, «igrak» ad1 verilen tasavvufi tec-
riibe fikrine ulagmgtir.

Islami felsefe okulunun baglamasi, Grek @istadlarin eserlerinin Siir-
yanca ve Grekgeden, Arapga'ya yapilan ilk terciimeleriyle ayni zamana
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rastlar. Arapga'ya ilk terciime edilen eserlerin ilmi ve tibbi metinler ol-
dugunu séyleyen klasik rivayeti itimada layik bulabiliriz. Zira Araplar,
1slam'in ilmi ve felsefi irfanina gok biiyiik katkida bulunan franhlar gibi
pratik diigiinceli insanlardir. Grek diigiincesinin daha miicerred yénleri-
ne alakalan sonraki bir geligme olmaldir. Hatta VII. asirda Arap fiitiiha-
tindan kisa bir siire énce, Grek kiiltiir mirasinin Yakindogu'ya intikalini
hazirlayan Hristiyan Siiryaniler sadece Aristo mantig1 ve Grek felsefesi-
ne, ildhiyat metinlerinin tedrisine bir hazirhik olarak alika duyuyorlard.
Aslen Grek diliyle yazilmig olan bu eserler, aym zamanda Samilerin daha
énce hi¢ tanimadiklan mantiki ve felsefi terimlerle doluydu.

1mi ve tibbi eserlere ilave olarak Sokrates, Solon, Hermes, Pythago-
ras, Lokman gibi gergek yahut hayali gahsiyetlere nisbet edilen hikem{
mecmualar, Arapca'ya terciime edilen ilk metinler arasinda gériliir. Za-
man zaman ger¢ek mengeini tesbit etmek zor olan Grek felsefesiyle ilgili
bu tiir apokrif literatiir Arapga'da oldukga boldur. Segkinler arasinda on-
larin ragbet gormesini saglayan faktor, bu eserlerin edebi cazibesi ve ede-
bi miikkemmellikleri oldugu farz edilebilir. Miitercimler tabiatiyle astrolo-
ji yahut tib gibi sirf pratik ilimlerden basgka bir konuya hig aldka goster-
medikleri halde, kismen ictiméi bir neziket, kismen de ahlaki bir terbiye
meselesi olarak tutulan ve yayilan bu tiir ahlaki dini edebiyatla tatmin ol-
mug gibi goziiken, asil yahut zengin hamilerine tabi olmak zorundaydilar.

Ancak, eskilerin, bilhassa Grek ilimlerinin daha miicerred formlarina
alaka daha sonra geligti. llkin daha pratik eserlerin Arapga'ya terciimesi-
nin gerckli kildig hiinerleri iyice égrenen miitercimler, sonra daha nazari
escrlerle ugragmaya ve nihayet onlarin terciime edilmesi igin hamilerini
ikna etmeye koyuldular. Ikinci olarak, VIII. asrin sonlarinda kelami mi-
nakagalar Gyle bir sofistikasyon noktasina ulagmigt: ki, artik eski silah-
lar, o esnada devlet otoritesinin destegini alan siinniligin miidafaasi igin
kafi degildi. Nazari felsefe, Emevi Emiri Halid b. Yezid, Abbasi Halifesi el-
Me'min (61: 833) ve genel olarak Iran, Hind ve Babil gekilleri iginde ve zel
olarak da Grek ve Hellenistik formlarinda, kadim ilimler i¢in mutaddar
Gte bir gayret gosteren Iran'h Vezir Ca'fer el-Bermeki (61: 805) gibi 6nem.:i
kigilerin gahsi gayretleriyle daha da yayginlagt:.

Cogu Siiryanca konugan ve Nast(ri ve Monophysit mezheplerine men-
sup hristiyanlar olan biiyiik miitercimler, sadece miitercim yahut Grek ya
da 6teki yabanci miielliflerin kélece taklitgileri degildiler. Huneyn (51:
873) ve Yahya b. Adi (61: 974) gibi bazilan, 6nemli bir dizi ilmi ve felsefi ese-
rin sahibidirler. Huneyn'in aldkalanmn daha ¢ok tib ve ilmi konulara y6-
nelik, Yahya'nin ise daha ¢ok ildhiyat ve felsefe meselelerine aldka duydu-
gu goriliir. O'nun inli 6grencisi Ibn el-Hammar (61: 1017)'a, eserlerinde
akil ve vahy meselesini sistematik bir gekilde ele alan ibn Riigd (61: 1198)
gibi 1slam filozoflarimin benzeri risileleri simifina ait Filozoflarin ve
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Hristiyanlarin Gériglerinin Ittifalana dair bir eser nisbet edilir.

11k miitercimlerin eserleri umumiyetle orijinallikten yoksun teliflerdi.
Onlar, terciime ettikleri eserlerden rastgele topladiklan fikirleri ihtiva et-
mekteydi. Arapga yazan ilk gergek filozof, biiyiik Huneyn'in ¢agdas: olan
Kindi (61: yaklagik 866) idi. Oteki Arap filozoflan ve garihleri gibi, O'nun
da hristiyan miitercimlerden ayrildig: iki 6nemli husus, mensup oldugu
dini ve Arapga'nin yaninda zamamn diger 6nemli lisan1 olan Siiryanca ve
Grekge'yi hig bilmeyigi idi. Gariptir ki, {bn Riigd gibi Grek felsefesinin en
biiyiik hayranlan dahi satihta bile olsa Grekge'yi bilmiyorlardi. Bunun
baglica sebebi Araplann, Arap olmayanlar arasinda bile bagnazlik derece-
sinde yayilldigam gordiigiimiiz Arapga sevgisi ve diger dilleri hakir gérme-
leri idi. Ibn Sina ve Gazzali'nin Fars¢a yazmalannin gosterdigi gibi, baz
filozoflarin Arapga'dan bagka, kendi dillerinde yazmay tercih ettikleri
dogrudur. Bu durum, bir ¢ok dil bildigini gosterme arzusu degil, her halde
milli bir sadakat jesti idi.

Grekge'yi hig bilmemeleri yiiziindiin bu filozoflar, Grekge metinleri yo-
rumlamalarinda, Themistius ve lskender (Alexander) gibi ilk Grek
garihlerden daha az dikkatli olmakla birlikte, daha bagimsiz idiler. Miis-
liman olmalar: sebebiyle onlar, antikitenin putperest (pagan) filozoflar-
na alakalanm hakh gostermeye istekli idiler. Gergekten bu, hemen bagin-
dan beri Ehl-i Siinnet alimlerinin (onlar1 anlamadiklarinda bile) «(Grek)
filozoflarinin kitaplarin tetkik»® edenlere stantdart yaklagim idi. Bu tiir
kelami kayg, islam felsefesinin ortaya ¢ikiginin ayiric 6zelifi di. 1k ger-
¢ek filozof olan Kindi sadece keldma miitemayil bir filozof deildi; o bir de-
receye kadar felsefeye aldkasi olan bir kelama idi. Kindi'nin heniiz, daha
sonraki filpzoflann, belki de daha cesaretle gegmeye ¢ahstiklar felsefe ile
kelam arasindaki sinirda bulundugunu sdyleyebiliriz. Bu konuda ne ka-
dar baganh olduklan ve onlar igin Islam akidesini nazari Grek diigiince-
sinden ayiran mesafeyi azaltma, ne élgiide miimkiin idi, bu daha sonraki
bélimlerde goériilecektir. Fakat bu merhalodo Kindi'nin kelami
alakalarinin dini akidenin miicerrot felsefi diigiinco akiminn iginde kay-
bolmasina ve imanin tabiatiistii 1g1ginin, aklin 1j1gina biitiiniiyle tabi ol-
masina kargi koruyuculuk gorevi yaptigim syleomek miimkindiir. Bu,
1slam felsefesinin sonunda mukavemot edomedigi 6ldiiriici bir igva ol-
mugtur. Giinki, bilahare Islam felsefesi tarihindeki «igraki» egilim buna,
yani saf aklin, bilginin en yiiksek derecelerine ¢ikma ve hakikatin en ig ta-
raflanim érten sir perdesini kaldirmaya ehil oldugunu ispatlamaya kadar
gitmigtir. bn Bacce, Ibn Riigd, Ibn Tufeyl ve digerlerine gore akhin nihéi
hedefi, ildhi miikagefenin verdigi aydinlanma (ilahi liitufla nefsin idrake
erigen seckinler arasina girmesi) degil, kiilli akil yahut faal akil'la ittisal-
dir. Bu manada Islam filozoflanmn insam yiicelten, onun fikri kapasitesi-
nin siursiz olduguna ve her hangi bir tabiatiistii 1518a ihtiyaci olmadigana
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inanan Grek idealine sadik kaldiklar: agiktir.

Bu balamdan 1slam felsefesinin, tarihin biitiin biiyik fikir hareketleri-
nin 6zelligi olan form birligini kendisine veren &zel bir geligme ¢izgisi iz-
ledigi séylenebilir. Ne var ki; onun geligme ¢izgisinin diimdiiz oldugunu
farzetmekten ka¢inmak gerekir. Nazzam (6l: 845), Razi (6l: 925) ve
Me'arri (61: 1057) gibi hayranlik duyulacak bazi Islam diigiiniirleri, islam
diigiincesindeki genel akimin digindadirlar. Onlarin muhalif sesleri mo-
noton bir senfoniye farkh bir nota vermektedir. Onlann diigiincelerini gu-
mullii olarak agiklamanin zorlugu, onun uzlagmaz karakteriyle
alakahdir. 1slam, bylesi muhalif ve miinferit kimselerin gkmasina sebep
olmug, fakat sonunda onlan miisamaha ile kargilamamig veya kabul et-
memigtir. Ne var ki, resmin biitiinliigiinii bozmaksizin, isldm diigiincesi
tarihgisi, onlan gormezlikten gelemez.

Notlar:

(1)  Ibn Haldn'unbu genel ilim tasnifi igin bak, el-Mukaddime, s. 435 vd, ve
Farabi, ihsa el-Ulim, s. 58 vd.

2) Arthur Jeffery, Materials for the History of the Text of the Qu-
ar'an, s. 1-10.

(3)  Bak. Guillaume, The Traditions of Islam, s. 9 vd.

(4)  Sehristani, el-Milel ve'l-Nihal, s. 17 (bundan sonra el-Milel olarak ge-
cecek).

(5)  Bak. el-Hayyat, Kitab el-Intisar, s. 21

(6)  Sehristani, el-Milel, s. 17 vd., ve Farabi, [hsa el-Ulém, s. 107 vd.

(7  Bak. Wensinck, The Muslim Creed, s. 63 vd.

(8) el-Milel, s. 18. Bak. el-Eg'ari, Maqalat el-islamiyyin, s. 485.



birinci bolam
GREK MIRAS]I, ISKENDERIYE VE DOGU

I. Yedinci Asirda Yakindogu

Araplarin yakindogu fiituhati, komutan Amr b. As'in 641 yilinda 1s-
kenderiye'yi zaptetmesiyle hemen hemen tamamlanmig oldu. Biiyiik Is-
kender devrinden beri Grek kiiltiirii Misir, Suriye, ve Irak'ta yayilmisty,
fakat Iskenderiye'nin diigmesi, onlan Arap hakimiyetine soktu ve o bélge-
de asirlardir siiregelen Pers ve Bizans hakimiyetine son verdi.

Biiyiik bir hizla gergeklesen bu fethe bir ¢ok amil yardimei oldu. Roma
imparatoru Heraklius'un 610 yilinda tahta ¢ikisi, Perslerle Bizanshlar
arasinda Yakindoguda askeri egemenlik ugruna uzun siirecek bir miica-
deleyi gerektiren giddetli bir savag dénemini baglatti. Bu miicadele, sava-
sa katilan iki taraf da dylesine zayiflatt1 ki, Arap ordulan bu tiir genig bo-
yutlu savaglarda tecriibeli olmamalarina ragmen son derece giiglii ve bii-
yiik olan bu iki ordu kargisinda pespege zaferler kazandilar.

Bundan bagka, Nasturiler, Monophysitler ve Melkitler arasindaki dini
ihtilaflar ve miinakasalar biiyiik capta Misir, Suriye ve Irak ahalisinin
umumi kirginhigina ve rahatsizhgina katkida bulundu. Bu gartlarda, bil-
hassa Jiistinyen'in saltanati (527-565)'ndan beri ortodokslugun savun-
masini istlenen Istanbul (Constantinople)'un bunaltici boyundurugunu
Arap fiitdhatinin kaldiracagini uman ahalinin bilyitk ¢gogunlugunca
Araplarin kurtaricilar gibi kargilanmalarina gagirmamahdir.

Yedinci yiizyilda Iskenderiye, Grek felsefesi ve ilahiyatinin tetkik edil-
digi en 6nemli merkez idi, fakat kesinlikle tck merkez degildi. Grekge dér-
diincii asirdan beri Suriye, Irak, Antakya, Harran, Edessa (Urfa), Suri-
ye'nin kuzeyinde bulunan Kinnesrin ve yukar: Irak'da yer alan Nisibis
(Nusaybin) ve Ra'sii'l-ayn'da da tedris ediliyordu. Arap ordulan Suriye ve
Irak'a girdiklerinde bu merkezlerden bazilan heniiz geligmekteydi. Grek-
¢enin tedrisi bilhassa Iskenderiye'den kaynaklanan Grekge ilahiyat me-
tinlerine girig i¢in bu mukaddes miiesseselerin Siiryanca konugan
alimlerine bir vasita olarak geligmekteydi. Aym zamanda ilahiyatla ilgili
¢ok sayida riséle Siiryancaya terciime edildi. Bunlar arasinda Eusebi-
us'un Kilise Tarihi, Iskenderiyeli St. Clement'e atedilen itiraflar, Euse-
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bius'un Tteophany, Bostral Titus'un maniheistelre kang Konugmalar
(Discourses) adh kitaplan ve Mopseustial Theodore'un ve Tarsuslu Dio-
dorsus'un eserleri bulunmaktaydi.

Nahiyata dair terciimelerle mantiga dair eserlerin tercimesi ¢ogu ke-
re birlikte gidiyordu. Bunu ildhiyatla ilgili kavramlarla dénemin, mesi-
hin tabiatina dair yapilan miinakagalarin diyalektik usullerine niifuz
edebilme ihtiyac: gerektirdi. Fakat anlamhdir ki, miitercimler Porphyri-
us'un Isagoci'si, ile Aristo'nun Kategoriler, Hermeneutica, ve Birin-
ci Analitikler'inden 6teye gegmediler. ? Arapga kaynaklardaki bir riva-
yete gore, mantik tetkikleri Farabi'ye kadar burhan ve sofistik dellilerin
biinyelerinde sakincalar barindirmalan sebebiyle Birinci Analitik-
ler'den 6teye gitmemigtir.”

Arap fethi, umumiyetle, Urfa, Nusaybin ve yakindogudaki diger 6gre-
tim merkezlerindeki akademik faaliyetlere miidahele etmedi. Urfa'min
(Arapga'da: Ruha) yedinci yiizyilin son onlu yillarina kadar geligmesini
slirdiirmesi bunun gostergesidir. Buranin éndegelen bilginlerinden biri
olan Urfah Yakub (61: 708) un ilahiyat ve felsefeye dair bityiik eseri, onun
ve arkadaglarinin tattiklan fikir hirriyeti i¢in bir amit durumundadir.*

Keza ilahiyat tetkiklerine Suriye'nin kuzeyindeki Kinnesrin Monoph-
yzit manastirinda da yedinci ytizy1l boyunca rahatsiz edilmeksizin devam
edildi. John bar Aphtonia (6]: 538) tarafindan altinc1 asirda kurulan bu
manastir gok sayrda bilgin yetigtirdi, onlardan en gok temayiiz edeni Se-
verus Seboht (61:667) idi. Bu zat Aristo'nun Hermeneutica ve Rhetori-
ca'si lizerine gerhler ve ve Birinci Analitik Kiyaslar'ina bir risale yaz-
d1.® Severus'un en inlii égrencisi Urfali Jacob (Yakup)tur ki, 6grenimi
ilahiyat, felsefe, cografya, gramer ve daha bagka konulan igine alacak ka-
dar genigtir. Yakub'un felsefi eserlerinden Treatise on Technical
Terms, Enchiridion ve Kategoriler'in bir Siiryanca terciimesine sahip
bulunuyoruz.®

Kinnesrin manastirinin yetigtirdigi diger temayiiz etmig iki 4lim Ba-
ladli Athanasius (61: 696) ve égrencisi Araplarn bagpiskoposu George (61:
724)'dur; ikisi de terciimeler yaptilar, Aristo'nun Kategoriler, Herme-
neutica ve Birinci Analitikler'inin yaninda Porphyrius'un Isagoci'si
tizerine gerhler yazdilar. ® Rénan, George'un eserine o kadar kiymet verir
ki ona gore, «SiiryAni garihler arasinda higbiri eserlerinin 6nemi ve meto-
dunun inceligi bakimindan ona emsal olamaz.»®

Yedinci asirda Grek ilimlerinin okutuldugu diger iki Gnemli miiessese
Harran ve Cundigapir'da bulunmaktaydi. Suriye'nin kuzeyinde yer alan
Harran, yildizlara tapan bir taifenin vatam idi; bu kimseler. Abbasiler dé-
neminde yanhghkla, Kur'dn'da zikredilen Sabiiler'le (el-84biah) kangti-
rilmiglardir. Dinleri Hermetik, Gnostik ve Hellenistik tesirler altinda
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olan Harraniler, Grek ilimlerinin Araplara intikalinde képrii vazifesi gér-
mek ve dokuzuncu asrin baglarindan Abbaési sarayina ¢ok kiymetli saray
miineccimleri (astrolog) vermekle miistesna bir selahiyet kazandilar.
Bunlardan Sabit b. Kurre (61: 901), oglu Sinan ve iki torunu Sabit ve tbra-
him gibi matematik ve astronomi iizerinde ¢aligmalar yapmig ve bu yolla
Grek ilimlerinin Araplar arasinda yayilmasina katkida bulunmug Har-
ran'li 6nemli alimlerinden bazilanmn katkilarin inceleme firsatimiz ola-
cake

Husrev I (Antgirvan) tarafindan 555'de kurulan Cundigapir okulu,
Bat1 Asya'da Hellenik ilimlerin biiyiik bir miiessesi olarak yiikselir; tesiri
Abbasiler zamaninda Islam diinyasina kadar uzamr. Okulun Nasturi ho-
calari, aydin bir kigi olan Husrev'in ilmi arastirmalarina firsat vermesi
tlizerine Siiryani-Grek ilim gelenegini siirdiirdiiler. Atina okulu Jiistin-
yen'in emriyle 529 yilinda kapatilip okulun pagan (putperest) hocalan ig-
kenceden kagmak zorunda kaldiklarinda, Yunanh hozalar Iran sarayinca
hognutlukla karsilandilar. Giderek Cundigapir okulu tip fakiiltesi, aka-
demi ve rasathanesiyle biiyiik bir iin kazand: ve Bagdat gehri 762 yilinda
Abbasi halifesi el-Mansir tarafindan inga ettirildiginde hala geligmek-
teydi. Cundisapiir Bagdat'a yakin oldugu igin lran'hlar Abbasi hilafetiyle
yakin siyasi temas igindeydiler. Bu yiizden islam imparatorlugunun her
yerineyayilan 6nemli ilmi ve diger fikri geligmeler bu okuldan kaynaklan-
d1. Baglangicindan beri Cundigapir Bagdat halifelerine meghur Nasturi
Bahtig ailesine mensup saray hekimleri verdi; onlar halifelere iki asr
agan bir miiddetle sadakatle hizmet ettiler ve Har@n el-Regid (786-809) ve
halefi Me'min (813-833)'un saltanatlar1 esnasinda Bagdat'ta
Cundigapir'dakileri 6rnek alan ilk hastane ve rasathanenin kurulmasina
yardim ettiler.® Hatta Grek felsefesi ve nazarf ilimlere duyulan alaka
Cundigapir okuluna gok gey bor¢ludur, zira, Harun'un vezir ve danigmam
olan Yahyael-Bermeki (61: 805) Iranh idi ve onun lellenik tetkikler konu-
sundaki gayreti Grekge eserlerin Arapgaya torcime edilmesinin revag
bulmasinda yardime oldu. Ve yine, bityiik Huney'in hocasi, Grekge eserle-
rin ilk géze ¢arpan Arapga miitercimi ve 830 yilinda el-Me'mun tarafindan
kurulan Bagdat okulu (Beyt el-Hikame)nun ilk bagkam olan Yuhanna b.
Maseveyh (61: 857), Cibril b. BahtigQ'nun talobesi idi.

II. Felsefi Metinlerin TercGmesi

Yakindogu fethini takip eden asir boyunca Arap hiikiimdarlan, olduk-
¢a genigleyen imparatorluklarinin yeni problemleri, askeri ve siyasi men-
faatlarinin pekigtirilmesiyle meggul oldular. Ozellikle Emevi halifeleri
(661- 649) bu duruma intibak vetiresiyle ilgilendiler. Devletin hesap ve ka-
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yitlarinin tutulmasiyla ilgili pratik problem, araplarin ¢él hayatinda bu
konuda tecriibeli olmamalar: sebebiyle en acil meseleler arasindaydi.
Baglangigta Emeviler igleri, muhasebecilik ve maliyeciligi bilmediklerin-
den, Serciin b. Mansur gibi bir kag kigiye havale etmeye razi oldular, bu sa-
his, Muaviye'nin maliye bakani ve St John of Damascus (Yahya el-Dimeg-
ki)'nin dedesi idi ve bizanshlarin hizmetinde bulunmugtu. Fakat, ok geg-
meden bu zorluk halife Abdiilmelik dsneminde (685 - 705) ele alinda ve ha-
leflerince devam ettirildi. Boyle bir degigiklik kamuya ait vesika ve hesap-
lann korunmasinda Fars¢a ve Grekgenin yerine yeni bir dil olarak Arap-
¢a'nin kullanilmasiyda. '’

Arapcanin, yedinci yiizyilin sonlarina dogru devletin resmi dili olarak
Farsga ve Grekgenin yerine ikdme edilmesi, Arap hiikiimdarlannin haki-
miyetleri altindaki halklara askeri ve siyasi tistiinliiklerini pekigtirdik-
ten sonra, edebi iistiinliiklerini ispatlamak i¢in girigtikleri ilk tegebbiis
idi. Bu lisan degisikligi, ister kaynaklanmizin igaret ettigi gibi halifelik
memuriyetlerinin miisliman olmayanlarin (bilhassa Hristiyan ve Yahu-
diler) tekelinde bulunmasina miisliimanlarin gosterdigi tepki, ister bag-
ka sebeplerle olsun, uygulamayla ilgili miilldhazalar da Arapg¢ay1 zorunlu
hale getirdi.

Pratik miilahazalar her ne kadar baglangigta tamamen faydaya dayah
veya yan-dayali tibb, kimya ve astroloji (ilm-i tencim) disiplinleriyle sinir-
h da olsa, eski ilmi ve tibbi metinlerin Arapgaya terciime edilmesini gerek-
li kld1. En eski ve giivenilir otorite Ibn el-Nedim (6 995)'e gore kimya, ast-
roloji ve tibba dair eserlerin terciime edilme igini baglatma gerefi, halife-
likle ilgili umutlar: kaybolunca teselli igin kendini kimya tetkikine veren
Umeyye emiri Halid b. Yezid (6: 704)'e verilmelidir. ®?Q'na isnat edilen
bir ¢ok kaside ve risale bize kadar ulagmgtir, fakat onlann menstbiyetini
tdyin ctmek ya da onlarin kime ait olduguna tamklik edecek Grek veya
sair yabanc kaynaklar: tesbit etmek imkénsizdir?.

Daha giivenilir bir rivayet bu gerefi Emevi halifesi Mervan doneminde
(683-685), Iskenderiyeli monophizist hekim Aaron'un tibba dair 6zet bir
Arapga terciimesiyle (siiryanca: kinnfeh) Yahtdi hekim Maserceveyh
(Marsarjuisi)'e verir ¥, Bu eser Siiryaniler arasinda biiyiik bir géhret ka-
zanmigt1 ve muhakkak ki Arapgaya yapilan tibla ilgili ilk terciimelerden
biriydi.

Sonraki on yillarda terciime tarihine yapilan en 6nemli katkilar Ab-
dullah b. el-Mukaffa tarafindan yapild1. Zerdiigtlikden dénme bir franl
olan Ibn-el Mukaffa 757 yilinda kéti bir gekilde 6ldi. Hintli bilge
Beydeba'nin Kelile ve Dimne adiyla bilinen hikayelerinin Pehlevi di-
linden (eski Farsga) Arapgaya terciimesini ona borgluyuz; bu eser, gini-
miize kadar arap nesrinin bir érnegi olarak bakilagelen bir edebiyat
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klasigidir. Buna ek olarak o Hudayi Name (yahut Pers Krallan Tarihi),
Ayin Name, Mazda'min Kitabi, Anisgirvan'in Hayati ve daha bir ¢ok
edebi ve ahlaki risaleyi farsgcadan arapgaya gevirdi 9.

Fakat maksadamiz bakimindan ¢ok daha énemli olan, Abdullah (veya
oglu Muhammed'e) atfedilen Abbasi halifesi el-Mansir (757) igin Aris-
to'nun Kategoriler, Hermeneutica ve ikinci Analitikler'iyle Porph-
yrius'un Isagoci'sini terciime ettigine dair rivayettir @9,

bn el-Mukaffa zikredilen bu son mantiga dair eserlerin terciimesiyle
gereflendirilsin veya gereflendirilmesin, kesin olan gu ki, ilmi ve felsefl
eserlerin terciime edilme isi ciddi bir gekilde Abbasiler dénemine, ve 6zel-
likle «fikih sahasinda miitehassis, felsefe ve astronomiye diigkiin»"® oldu-
gu sdylenen el-Mansir'un saltanatina kadar baglamadi. Cok sade bir kisi
olarak anlatilan bu halife, hizmetinde en segkin hekimleri, dlimleri ve mii-
neccimleri ¢aligtirdl. Hekimlerin en tinliileri meshur Bahtisi tibb ailesi-
nin ilk miimessilleri ran'daki Cundigapir tib okulunun bagkani Georgius
b. Cebrail ve égrencisi Isa b. Sahlasa idi. Miineccimlerin en taninmig: da,
esit'sohrete sahip bir alimler ve miineccimler ailesi olan el-Nevbahti aile-
sine mensup bir tran'h idi “7,

Mansiir'un tibba ve diger ilimlere dair eserlerin terciimesiyle gérevlen-
dirdigi bilginlere gelince en meshurlan tip ve astrolojiye dair bir ¢ok tercii-
me kendisine izife edilen el-Batrik (Grekge: Patrikos) idi “®.

Baz kaynaklarca Aristo'nun bir kag risalesi, Batlamyus (Ptolemy)'un
Almageste'i ve Euclidin Elements'i ve diger baz1 Grekge eserlerin de ter-
ciime edildigi dénemin aym halifenin saltanat dénemi oldugu soylenir .
Bununla beraber bu tiir rivayetlerin gergek oldugu her zaman dogrulana-
maz. Klasik kaynaklardan edinilen umumi kanaat sudur ki, Mansur, ilmi
ve felsefi eserlere siddetli alaka duymus, miitercimlerin fualiyetlerini des-
teklemis ve himaye etmistir; fakat, ya ehliyetli bilginlerin ya da Grekge
ilmi ve felsefi materyal kithg: sebebiyle terciime harcketi dokuzuncu ytiz-
yiin baglangicindan énce pek ¢ok ilerleyemedi. Dokuzuncu asirda
Mansiir'un biiyiik torunu me'man Grek ilim ve folsefesinin 6nemli eserle-
rini kazanmak ve terciime etmek i¢in sistemli vo ciddi bir ¢aba sarfetti.

Mansir'un iki halefinden higbiri onun Bagdat'ta baglatmig oldugu
edebi ve ilmi faaliyete pek karigmadilar. Mamafih, Harun el-Regid'in 6g-
retimin ilerlemesine dikkate deger bir alaka géstermig oldugu goriilir.
Onun saray hekimi Yihanna (Yahya) b. Maseveyh, donemin en énemli
edebi ve ilmi gahsiyeti olarak goze garpar. ibn el-lbri, Harun el-Regid'in,
onu 6zel hekimi olarak hizmetinde ¢alistirmasina ilave olarak «<kadim
tibbi eserlerin terciimesiyle de gérevlendirdigini»**ve bunun daha sonra
Me'min'un 830 yiinda Bagdat'ta kurdugu akademinin ilk bagkani olarak
onu gérevlendirmesine kadar sirdigini séyler®”. bn Maseveyh'in
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kendisinin herhangi bir tercime yapip yapmadigim tetkik etmek zordur,
fakat bizi burada ilgilendiren ¢ogu tibba dair bir ¢ok eser yazmig oldugu-
dur®,

Astronomiye, dair meghur Hind risalesi Siddhanta (Arapga: Sind-
hind)nin, Muhammed b. Ibrahim el-Fezari (6l: 806) tarafindan terciime
edilmesi de Harun Regid (veya muhtemelen Mansir)'in saltanati déne-
minde olmugtur. Muhammed ve Islam'da ilk usturlab: inga ettigi soyle-
nen babasi {brahim (61: 777) ilk iki Islam astronomu kabul edilir .

Harun'un zamanina 6nemli katkilarda bulunan bagka astronomlar da
vardir. Omer b. Feruhan, Mansur déneminde el-Batrik tarafindan terci-
me edilen Batlamyus'un Quadripartitus'u iizerine bir gerh yazd1®*.
Mansiir, Harun ve Me'miin dénemlerini yagayan Iran kékenli bir yahudi
olan astronom Masallah (61: 820), zamaninin «yegéne astronomu» olarak
Ibn el-Nedim'in takdirini kazanmigtir; ayrica onun astronomi, astroloji,
meteoroloji ve hatta heresiography'ye dair bir ¢ok eserin yazar oldugu ri-
vayet edilmigtir @, Diger bir Iranh astronom da meghur gii Nevbahti aile-
sinden Ebt Sehl el-Fadl el-Nevbahti idi. Bu ailenin reisi Zerdiigtlikten
donmiig ve saray miineccimi olarak Mansdr'un hizmetine girmigti. Bu gé-
revde babasinin yerine gegen EbQ Sehl'in, Harun'un kiitiiphanecisi ve
miineccimi oldugu ve Farscadan Arapgaya, astronomiye dair eserler ter-
ciime ettigi soylenir ?%,

Astronomi ve astrolojiye duir esorlerin agirlikta olugu Harun dénemi-
nin 6nemli bir hususiyetine baglanirsa da, gergekte bu ilk Abbasi halifele-
rinin goguna ait belirgin bir dzolliktir. Emevi saltanatinin diigmesi ve sal-
tanatin Abbasiler'in oline gugmeasiyle ortaya gikan siyasi karigiklik, bu so-
nunculan, insanin kadori, imparatorluklann yiikselig ve ¢okiigleriyle il-
gili sirlarin ¢ok siki bir gokilde yilldizlara bagh bulunduguna ve tek akilli
tedbirin bu sirn gézmok olduguna inandirmigtir. Bundan dolay: da astro-
lojiye dair kadim esorlore vo terciimelerine giddetli alaka gostermiglerdir.
Hatta dénemin Me'mn gibi en minevver halifesi bile bu yildizlara da-
yanma meselesindon kondini kurtaramamigtir. Hizmetinde bir saray
miineccimi kullanmakla kalmamig; onunla istigare etmeden 6nemli hig
bir askerf ve siyasl harekete de girigmemigtir.

Buraya kadar zikredilen terciimelerin gogunun pratik tibb ve astroloji
disiplinlerine ait oldugu dikkat gekmektedir. Her ne kadar bu pratikten
ayn olarak sonraki mielliflerin baghca konusu haline gelen Méagallah'in
Kitab el-Divel ve'l-Nihal adli devletler ve inanglar iizerine yazilmg ba-
21 eserlerde goriilebilecegi gibi belli bir yenilik varsa da, felsefi metinlerle
ilgili ilk terciimeler, Harun ve Me'miin'un saltanatlar1 déneminde yaga-
yan Yahya (Yuhanna) b. el-Batrik'in ¢galigmalariyla ortaya qikar. Kaynak-
larin gogu onun, tibbla ilgilendigini ve bu sahada tercimeler meydana ge-
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tirdigini fakat 6zellikle felsefede 6ne gegtigini kaydederler ",

Terciime edilmesiyle Yahya'ya itibar kazandiran en 6nemli felsefi eser
giliphesiz Platon'un Timaeus'udur. el-Fihrist'e gore bu eser ii¢ kitabi(ma-
kalat) ihtiva etmekteydi ®®, Her ne kadar el-Fihrist ve benzeri kaynaklar-
daki yetersiz bilgiden burada sdzii edilen bu dikkate deger ve gagirtic di-
yalogun,Timaus'un tamami m1 yoksa Galen'in onunla ilgili é6zeti mi oldu-
gu teyit edilemezse de onun, Galen'in 6zet bir versiyonu olmasi da muhte-
meldir %,

1bn el-Batrik'in, Aristo'nun De Anima'sinin muhtemelen Themisti-
us'un gerhiyle olan versiyonunu terciimesi de egit 6nemdedir; ki bu eser,
Aphrodisiash Alexander (Iskender)n gerhiyle birlikte Aristo psikolojisi
ve 6zellikle onun akil nazariyesiyle ilgili Arap fikrinin geligmesinde kesin
bir rol oynamusgtur.

Bu alim tarafindan terciime edildigi séylenen diger felsefi eserlerin
hepsi Aristo'ya aittir: Zoolojiye dair bir kiilliyat (ondokuz kitap halin-
de)®®, Birinci Analitikler®ve Sirru'l-Esrar. Bu sonuncu apokrif eser
ortacag Latin miiellifleri arasinda biiyiik ragbet gérmiig, ve muhtelemen
tbn el-Batrik onu, halifenin buyruguyla Aristo'nun Politika adh eserini
aragtirirken kesfetmigti®?.

Felsefi metinler iizerine Ibn el-Batrik'in baglattig1 terciime érnegi za-
manla ondan daha ehil alimlerce agildi. Onun terciimelerinden bir ¢ogu
tashih edildi ve gittikge artan bir dikkatle daha biiyiik eser taleplerini kar-
gilamak igin yeni terciimeler yapildi. Dokuzuncu asrin ilk yillan felsefi ve
ilmi malzemenin toplanip yazilmasi hususunda zengin san'at ve ilim ha-
mileriyle halifeletin rckabet ettigi bir tirmaniga tanik oldu. Hig bir zaman
terciime vetiresi ferdi ¢aba ya da mutlak ilme diigkiinlitkten dogmusg degil-
di. Araplann geligtirdigi glizel yazi, nazim ve nesir tiriindeki edebi disip-
linlerin ¢ogu gibi felsefi ve ilmf Giriinler de zengin hAmilerin ilgi ve cdmert-
ligine dayanmaktaydi. Gergokte, daha 6nemli vo duha yiiksek disiplinler
daha ¢ok himayeye muhtagti. Daha VII. asirda astroloji ve kimyaya dair
eserlerin terciimesini devlet biitgesinden destekleyen Emevi Emiri Halid
b. Yezid'in durumunu zikretmigtik. Fakat yarim asir sonra II. Abbasi hali-
fesi Mansiir'un saltanati déneminde bu durum daha bir ciddiyetle ele alin-
di Bu vetirede en miiessir etken Bermeki ailesinin, bilhassa Yahya'nin,
Iran'da imparator Andgirvan zamanindan beri saygn gormiig, takip edil-
mig ve Cundigipar ve Merv'de 6nemli ilerleme gistermig bulunan Grek
ilimlerine gosterdigi alaka idi®®.

1lim ve felsefenin diger hamileri arasinda zengin ve niifuzlu Beni Mu-
sa (Musaogullan) ailesi bulunmaktaydi. Bu aile ilmi ve felsefi eserlerin
temin ve terciimesinde biiyiik comertlik gostermigtir. ibn el-Nedim bu
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segkin ailenin, sadece zenginliklerinden étiirii degil fakat gergek entellek-
tiiel zekalarindan dolay: 6viinen ti¢ temsilcisinden teker teker bahseder.
Onlar Grek eserlerinin Bizans'tan satin alimp getirilmesi i¢in 6zel segil-
mig adamlar génderme ve imparatorluk igindeki en uzman miitercimleri
istihdam etme hususunda halifelerle yanstilar. Zamamnn egilimlerine uy-
gun olarak matematik ve astronomiye olan alakalar diger konulara naza-
ran daha ileri idi, fakat bu seckin ailenin mensuplarindan biri olan Mu-
hammed'e isnat edilen Atom Risalesi ve Alemin Ezeliligine Dair bir
bagka risale, onlarin fikir sahalarinin genigligine delil tegkil eder®.

Grek ilimlerinin hamilerinden simdiye kadar zikrolunanlardan hig bi-
ri gayret, comertlik ve fikri istiinliik bakimindan biiyiik Abbasi halifesi
Me'min'la kargilagtirilamaz; onun saltanati Islam tarihinde felsefi ve
kelami diigiincenin gelismesinde bir déniim noktasidir®. Me'm(n gor-
kemli hilafet makamina derin entellektiiel bir mana katmigtir®. Cok dik-
katli fikri samimiyet kurallarina gére idare edilen ¢ok esaslh felsefe ve
keldm miinakagalarinda alimler topluluguna bagkanhk etmekle kalma-
mug, kendisi de Mutezile ruhuyla kelamin baghca meseleleri hakkinda
Islam ve Tevhidin ikran ve Niibiivvet Nurlan gibi baz risaleler yaz-
mistir; bunun yaninda klasik kaynaklarda muhafaza edilen bir dizi
hikemiyat onun zekasina delil tegkil eder®”.

Me'man biitiin Islam tarihi iginde felsefe ve ilmin en biiyiik hamisi idi.
Onun ahigilmamig cesaretle kelam ve felsefe meselelerinin ortaya atildiga
toplantilariyla ilgili rivayetler, zamaninda hiikiim siiren diigiince iklimi-
ni oldugu kadar entellektiiel ugragilar1 da yeterince aydinlatir®., Eger bu
tiir rivayetlere giivenilirse Me'man'un serbest gorigliilligi ve hoggoriisii
o derece idi ki, saltanatu ile ilgili en muhalif tenkit ve yorumlan bile biiyiilk
bir samimiyet ve itidalle karsilamaktaydi. Halifenin huzuruna getirilen
ve ona keskin bir soru yénelten Sifi ile ilgili bir hikiye anlatilir: «Miislii-
manlar iizerindeki senin bu iistiinliigiin tamamen onlann nzasina m da-
yamyor yoksa onlarin boyun egmeye zorlandiklan iistiin bir giiciin netice-
si midir'»*". Bu ciiretli soruya verdigi cevapta halifenin, anarsiye karg
zorunlu gare olarak siyasi otoritenin ustalikla savunmasini yaptigx ve
eger bu soruyu soran gayn memnun adama biitiin Isldm cemiyetinin ka-
bul edebilecegi bagka bir aday bulabilirse halifelik gérevinden feragat et-
meyi teklif ettigi ndylenir.

Agik fikirliligi vo tartigilmaz comertligine ragmon Me'm@n'un salta-
natin1 miisamahasi ydniinden 6vmek miimkdn dogildir. Gergekte, onun
kelam tartigmalarina ngirt ilpisinin, tedricen, sadece halkin kelama ilgisi-

nin artmasina deyl, fkat. bunun yanimda Grek diigiincesi kaliplarini
fslam akidelerine tiuthik ¢tmeye ve bu gorugun savunma ve pekistirilme-
sinde devletin etkili varutularmi kullunmauya galigan bir kelam firkasimin

(Mutezile) davasini dostoklomoye yol agmig olmasi muhtemeldi. Béyle
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bir tutumu siirdiirmekle o, devletin yiiriitme ve yarg gii¢lerini kesin bir
¢abayla Mutezile'nin kelam ve siyasi inang¢larim 827-833 yillarinda diger
kelameilar ve miisliman halka karg: giiglendirmek i¢in tanzim etti“®.

Me'min'un rasyonalist alakalar: ve belli keldmi egilimleri kesin bir
surette onun Grek ilim ve felsefesine alakasini artirdi. Bununla birlikte,
ibn el-Nedim geleneksel Arap tarihgilerinin tarziyla Me'min'un Grek
felsefi eserlerinin toplanmas: ve terciime edilmesi yéniinde enerjisini ha-
rekete gegiren kesin etken olarak su kisa hikayeyi zikreder: Riiyasinda
Me'min ak sagh asil bir ihtiyar kiyafeti icinde Aristo'yu gérdii ve arala-
rinda «yi»nin mahiyetinin ne oldugu hakkinda bir konugma gegti: Aris-
to'nun, onu énce, «aklin iyi gérdiigii» sonra ikinci olarak «dinin iyi gordii-
gl» ve lglincii olarak da «halkin iyi gordigi» diye tarif ettigi s6ylenir. Bu
kargilagma Grek bilgesinin Miisliman emire «Tanrinin birligine saril-
ma»“? tavsiyesiyle sona erer.

Her ne kadar Me'man'un iki selefi Mansir ve Harun tarafindan bir
basglangi¢ yapilmigsa da geng halife 830 yilinda resmi bir terciime ve aras-
tirma enstitiisii ve kiitiiphanesi olan iinlii Beyt el-Hikme (Hikmet Evi)yi
inga etti. Onemli ilmi ve felsefi eserlerle kiitiiphaneyi doldurmak maksa-
diyla Me'miin Bizans'a kadim ilimlerle ilgili kitaplar, kendi adina arag-
tirip satin alarak getirmeleri igin 6zel memurlar gonderdi ve daha sonra
bu eserlerin bir alimler heyetince terciime edilmesini istedi. Mansir ve
Harun'un da hizmetinde bulunmug ve simdi bu yeni enstitiiniin bagkanh-
gina atanan Yahya b. Méscvehy, el-Haccac b. Matar, Yahya b. el-
Bitrik ve el-Fihrist'in «J{ikmet Evi»nin idarecisi olarak tanittigy Selm
adinda birisi gibi bir ¢ok inlii isim bu miitercimler arasindaydi“?,

Fakat, Grek felscfesi vo ilminin terciime tarihinde en basta gelen kigi
Ibn Maseveyh'in 6grencisi ve meslektagi, Arapga torciime sanatini ilmi
bir temele oturtan Huneyn b. Ishak (809-873) tir. Kuynaklar onun kisa
bir siire Beyt el-Hikme'nin bagkunhgin yaptifani ve muhtemelen halife-
nin hizmetinde bulundugunu kaydederlerse do, onun ilmi ¢gahgmalarinin
gogu, felsefe ve ilmin énde gelen hiimileri arnuindn zikredilen Musaogul-
lan ailesince kargilanmigtir. Halifeyle iligkisi ne olursa olsun, Huneyn
bu halife déneminin en 6nemli gahsiyotlerinden biri olarak kabul edilmeli-
dir.

Huneyn'in faaliyeti terciime tarihinde énemli bir merhale tegkil eder.
Daha dikkatli yeni bir zihin gayreti, miiteber felsefi ve ilmi metinlerin ye-
niden terciime edilmesini yahut zaten mevcut olan terciimelerin, orijinal
metinleri daha dikkatli bir gekilde tetkik etmek suretiyle diizeltilmesini
zorunlu kild1. Her ne kadar kendisine oglu Ishak (6l: 911), yezeni Hubeys
ve 6ggrencisi Isa b. Yahya gibi ¢ok énemli ve uzman bir miitercimler grubu
yardim ettiyse de Huneyn bu ¢aligmalarda yol gosterici bir gérev yapt.
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Huneyn'in titizlik derecesi, 856'da yazdig: bir risalede zikrettigi bir
¢ok eserin terciimelerini yapmig olmasi keyfiyetiyle él¢iilebilir®. Mesela,
yirmi yaginda iken Galen'in Kendi Eserlerinin Fihristine dair risalesini
siradan Grekge bir niishasindan terciime ettigini agiklar“®. Fakat, yirmi
yl sonra goyle der: «Bu eserin Grekge bir kag niishasi elime gegince onlan
en saglam niishasini elde edinceye kadar gok dikkatli bir gekilde kargilag-
tirdim; ayrica bu niishay: Siiryanca terciimesiyle kargilagtinp onu tashih
ettim“®, Daha sonra onu ikinci kez yeniden terciime ettim.» «Ve bu»,
6nemle ilave eder, «daha sonra, Ebti Cafer Muhammed b. Musa (onun zik-
redilen hamisi) i¢in Arapgaya terciime ettigim her geyde benim adetim ol-
mustu», ki, bu eseri de onun igin Arapgaya terciime etmigti“®.

Huneyn, Galen'in tamamen felsefi olan eserlerinden Risale fi'l-Bur-
han, Sarth Kiyaslar, Ahlak, Platon'un Sophist, Parmenides, Cryat-
lus, Euthdemus, Timaeus, Stateman, Republic ve Kanunlar'nin
telhislerini zikreder “”ve bize onlar: ya kendisini ya da égrencisi 1sa b.
Yahya'nin Muhammed b. Musa adina terciime ettigini séyer®. Bagka bir
rivayetin ona nisbet ettigi Timaeus'un ya da bazilarina gore gerhinin ter-
climesi, Kanunlar'in terciimesiyle birlikte Yahya b. el-Bitrik'e de nisbet
edilmigtir®.

Huneyn, Galen'in peripatetik eserlerinden Hareket Etmeyen Hare-
ket Ettiriciye Dair Risale'sini arapga ve siiryancaya ve Mantiga Girig
adh eserini de yalniz siiryancaya terciime ettigini iddia eder. Kiyaslarnn
Sayisr'mi siiryancaya terciime etmig, oradan da daha sonra oglu shak onu
Arapgaya ¢evirmigtir®®.

lave olarak, her ne kadar dogrudan arapgaya oldugunu séylemek gok
zorsa da, Aristo'nun bir ¢ok eseri, Huneyn'in ¢aligma arkadaglan tarafin-
dan terciime edildi ve bu ¢aligma giiphesiz onun nezaretinde yapildi. Bu
yiizden oglu Ishak, yegeni Hubeyg ve 6grencisi Isa b. Yahya hemen hemen
Aristo'nun biitiin kiilliyat: yaninda platoncu ve Aristo'cu bir dizi eserin de
terciimesinden sorumluydular. Kategoriler, Hermeneutica, De Gene-
rationa et Corruptione, Fizika, Etika (Porphyrius'un gerhiyle)®",
Metafizika'min bazi béliimleri, Platon'un Sophist'i, Timaes'un baz1 bé-
liimleri ve son olarak sahte De Pantis®”in arapca tercimeleri Ishak'a at-
fedilir. Bu terciimelerden bir ¢ogu bugiin bile mevcuttur.

Amcas gibi, Hubeyg'in de tibba dair terciimeleri daha mitkemmeldir
ve bazi otoritelerin vurguladiklan gibi, Hubeyg'in yapmig oldugu bir gok
terciimenin yanhghkla Huneyn'e isnad edilmig olmasi1 da muhtemeldir;
bunada O'nun kidemi ya da arapg¢a yazilhiglarindaki morfolojik benzerlik-
lerinden 6tiirii dikkatsiz bir yazicinin onun ismini Huney'inkinden kolay-
ca ayirdedememesi sebep olmustur. Nitekim el-Fihrist, meseleyi soylece
ortaya koyar: «Hubeys b. el-Hasen, 1sa b. Yahya ve daha bagkalarinin
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arapgaya terciime ettikleri eserlerin ona isnad edilmis olmas1 Huneyn'in
iyi talihinin alametlerinden biriydi.»**Ve her ne kadar tibbi olmayan bir
kag terciime ona atfedilirse de, amcasinin golgesinde kalmig olmasi ¢ok
mimkindar®.

Huneyn daha ¢ok tibbla ilgileniyordu; bir gogu arapga olarak giinimii-
ze ulagan Galen ve Hipokrat'in tibla ilgili hemen hemen biitiin eserlerinin
terclimesini ona borgluyuz. Fakat bu ¢ok yonlii alim felsefi metinlerin ter-
climesine de degerli katkilar yapt1. Terciimesi ona atfedilen felsefi eserle-
rin az sayida olmasi, onun bu konudaki gayretinin 6neminden bir sey ek-
siltmez. Oglu Ishak, Ibn el-Bitrik ve akranlan gibi, Grekgeden terciime ya-
panlann bir ¢ogunun, terciimelerini diizeltmek veya gizden gegirmek icin
ona sundugu séylenir. Bundan bagka, o, bir kag orjinal eser telif etmigtir
ki, bunlar bizi bu biiyiik bilginin sadece Grek ilmi miitercimi olmaktan 6te
bir degere sahip oldugu kanaatina gétiiriir. Su kitap baslhklar: ona olan
hayranhgimizin artmas: igin kafidir: Grekge Gramer Kitabi, Medd ve
Cezr Risalesi, Deniz Suyunun Tuzluluguna dair bir Risale, Renk-
ler Kitabi, Risale fi Kavsi Kuzah (Gokkusagi), Nevadir el Felasife
ve'l Hukema®®, Dini inanglarin Hakikati, Diinya Tarihi ve Tagla-
rn Ozelliklerine Dair bir kimya kitab: ve daha bir ¢ok tibbi risaleler ve
Aristo'nun De Caelo'su ve yine ona isnat edilen Physiognomy ® gibi fel-
sefi telhisler.

Diger 6nemli miitercimler arasinda Ibn Naima el-Himsi (6l: 835), Eb
Bisr Metta (61: 940), Yahya b. Adi (6]: 974), Kusta b. Lika (61: 900), Eba Os-
man el-Dimegki (61: 900), Eba Ali b. Zur'a (61: 1008) ve Yahya b. Adi'nin
gozde talebesi {bn el lammar diye bilinen el-Hasan b. Suvar (61: 1017) ve
son olarak, sinifina uygun diigen bir bilgin, sézde Sébii astrolog-filozof
Sabit b. Kurre el-Harran{ yer alir.

Nminin viisati ve ok yonli olugu itibariyle kugkusuz Huneyn'e esit
olan bilgin Kusta b. Laké4, Baalbek (Liibnan'da)'de dofdu ve muhtemelen
Grek asilliydi. Kusta'nin edobi vo ilmi eserleriylo ilgili bilgi verirken Ibn
el-Nedim, kesinlikle onun dengi olmasina ragmen Huneyn'in , onun éniin-
de zikredilmesinden dolay: duydugu ztintisind belirtemeyi ¢ok gerekli
bulur. Tibba ilave olarak onun, felsofe, geometri ve astronomide miikem-
mel oldugu; ¢ok iyi bildigi s6ylenilen Grekgeden yapilmig ve bir ¢ok terci-
meyi yeniden gozden gegirmeleriyle temayiiz ettigi gorialar®. Onun
felsefi eserler listesine gu kitaplar dahildir: Nedavir el-Felasife, Nefs
ile Ruh Arasindaki Fark®®, Risale fil Cdz, Mantiga Girig, Kitab el-
Siyase, Grek Mezheplerinin Serhi, el-Firdevs baglikl bir tarih kita-
bll59).

Kusta'ya atfedilen 6nemli felsefi terciimeler Aristo'nun Fizika'sinin
ilk dért kitabi (muhtemelen kitap V ve VI birlikte). Generation ve Cor-
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ruption (Kitap I)® ve sézde Plutarch'in Tabiat¢1 Filozoflarin Gorig-
leri'dir. "

Iki onuncu yiizy1l miitercimi Ebt Bigr Metta ve égrencisi Yahya b. Adi
terciimeye ve Aristo ile ilgili yorumlara, ozellikle Aristo mantigina katki-
larindan 6tiiri bilhassa zikredilmeleri gerekir®®, Iskender'in Metaph-
ysica L, De Caelo, De Generatine et Coruptione iizerine gerhlerini de
igine alan uzun bir terciimeler listesine ilave olarak Metta, Aristo'nun
mantikla ilgili dért kitabi: Kategoriler, Hermeneutica, Birinci Anali-
tikler (Kiyas), Ikinci Analitikler (Burhan) Gizerine yaptig gerhlerin ya-
ninda ayrica Porphyrius'un Isagoci'si iizerine bir gerhi, Kiyasa Girig ve
Sarth Kiyaslar Hakkinda Risale adli eserleriyle itibar kazanmgtir.
Biiyiik iine kavugan bu gerhler, dsnemin mantik ¢galigmalarina temel gé-
revi yapti ve miiellifleri de zamanin bag mantik¢isi unvanim kazand %,

Metta'nin talebesi ve Yakubi bir hristiyan olan Yahya b. Adi de mantik
sahasinda biiyiik gohret kazandi ve bu miinasebetle el-Mantiki lakabiyla
anildi. Aristo'nun Poetica, Sophistica, Topica, ve muhtemelen Me-
taphysicasina ek olarak, Platon'un Yasalarinin terciimesi Topica,
Physica ve Metaphysicammn bazi béliimleri ve De Generetionenin bii-
tiini iizerine gerhlerin yaninda, bir kismi bize kadar gelen orijinal felsefi
risaleler dizisiyle de itibar kazanmigtir‘®®. Tahmin edilecegi iizere bu risa-
lelerden ¢ogu mantikla ilgiliydi; Mantigin Mahiyetine Dair Risale,
Aristo kategorileri ve onun alt1 cinsinin béliimlenmesi tizerine risaleler
bulunmaktaydi. Fakat digerleri tamamen tabiat ve metafizik meselelere
iligkin Atomculuga Roddiye, Sayr ve Hacim Bakaimindan Sonsuzun
Varhiinin imkanmzhin gibi escrler ve Biitiin ve Parcalar ve Mimli-
nin Mahiyeti gibi risalelerdir. Bundan bagka, Yahya'nin okulunda tarti-
gilan veyn milslimanlarla kelami tartigmalarda ileri siiriilen teolojik ko-
nularla ulnkal eserler de vardir. Bunlardan Fiillerin Allah Tarafindan
Yaratildizini ve insan Tarafindan Kazamldigin1 Séyleyenlerin
Delillerinin Reddi agik¢a insan fiilleriyle ilgili Esari goriigii hedef al-
migtir; Tevhid Risalesi de cisimlerin, cevher (atom) ve arazlarindan mii-
rekkep oldugu geklindeki (Egari) goriigii ¢iiriitmeye yéneliktir®®.

Buraya kadar bahsedilen miitercimlerin hepsi Nasturi ya da Yakubi
mezhebine mensup hristiyanlardl. Bu umumi kéidenin en goze ¢arpan is-
tisnasu giiphesiz biiyiik pagan astrolog-filozof Sabit b. Kurre el-Harrani
idi. Sabit Bagdat'a yerlegip orada iinlii himayeci Musaogullar ailesinin
maiyetine girdi. Daha sonra saray miineccimi ve halife Mu'tezid (892-
902)in arkadag: oldu. O, kendilerini astroloji ve matematik tetkiklerine
adayan segkin bir alimler siilalesinin atasiydi. Onun, asla Grekge ve Siir-
yanca terciimelerle sinirh olmayan olaganistii matematik-felsefi eserle-
ri, Aristonun Physica's: iizerine bir gerhi, Yildizlarin Tabiat ve Tesir-
leri, Ahlak ve Musikinin Ilkeleri'ne dair risaleleri; Birinci Analitik-
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ler'le Hermeneutica'nin telhisleriyle, bizi burada ilgilendirmeyen ¢ok
sayida matematik-astrolojik eseri de i¢ine alir®. Tiblailgili bir hiilasa ve
daha énceki terciimelerin bir diizeltmesi olan Batlamyus'un el-
Macesti'sinin ve Oklid'in Usul el Hendesi'sinin arapga bir versiyonu da
onun terciimelerine dahildir.

Dokuzuncu yiizyildaki Aristocu ilim geleneginin 6nde gelen diger bir
simasi da Eba Osman el-Dimegki idi. Topica, Ethica Nicomachaea,
Physia IV, Generatione et Corruptione'un, Euclid'in Elements'inin,
Porphyrius'un Isagoci'si © ve Iskenderin'in Renkler, Mufirik Cev-
herler ve Biiyiime®®ye dair risaleleriyle daha birkag tibbi eserin terci-
mesi de ona aitti.

Daha sonraki yillann iki dikkate deger miitercimi Isa b. Zur'a ve Ibn el-
Hammar'di. Onlar gérdiigiimiiz gibi, Aristo mantigina 6zel bir alaka du-
yan, Yakubi Yahyab. Adi okuluna mensupturlar. Birincisi, Aristo'nun De
Generatione Animalium, Metaphysica L. Sophistica, ve Nicolaus'un
Aristo Felsefesine Dair Beg Kitap'imin™ Siiryancadan terciimeleriyle
onurlanmugtir. Ona atfedilen bir ¢ok felsefi eserden™higbiri birinci dere-
cede 6nemli degildir.

Ibn el- Hammar'in eserleri gok daha énemlidir. Onun, ¢ogu Siiryanca-
dan Arapgaya olan terciimeleri Aristo'nun Meteorologica, sarih Elbi-
nus'un versiyonuyla mantiga dair dért kitab (yani, 1sagoci, Categories,
Hermeneutica, ve Analitica Priora), Theophrastus'un Meseleleri ve
Ahlak iizerine bir risaleyi igine alir. Keza, onun, Isagoci iizerine bir kisa ve
bir uzun gerh. Madde, Dostluk, Felsefi Hayat hakkinda risaleler ve ay-
rica tibla ilgili bir dizi eser yazdig rivayet edilir. Fakat, belki de, daha 6nce
zikredilen Filozoflarla Hristiyanlarin Gériglerinin Ittifaka risalesi
onun en ilgi geken eseridir ki bu eser, alimin ve okulunun teolojik alakala-
rin ve onlarin, miisliiman filozoflar1 da ilgilendiren, folsefe ve akide ara-
sindaki uzlagma problemino iligkin zihin ¢abalarini gosterir. Onun diger
eserleri Allah Teala ve Seriatlar ve Onlarin Nakledicileri Hakkan-
da Eskiler (Filozoflar)in Gériiglerinin Agiklanmasi ve insanin Ya-
ratiligi1 ve Onun Anatomik Yapis: da teolojik dzellige sahiptir™.

Ancak, burada, diger 6nemli iki isme deginme geregi duyuyoruz:
Physica IV-VIII'mn ve Islam Yeni Platonculuk tarihinde oldukga 6nemli
bir rol oynayan Aristo'nun apokrif Theology (Asolocya)'sinin miitercimi
olan Ibn Naima el-Himsf ve hakkinda klasik kaynaklarda gok az bilgi bu-
lunan, bununla birlikte en givenilir rivayete gore Aristo'nun Metaphysi-
ca'sinin tam terciimesini kendisine borglu oldugumuz kisgi: Astéat (Eustat-
hius). Sonraki biitiin rivayetlerin kaynag olarak gériilen el-Fihrist Aris-
to'nun biiyiik spekiilatif eseriyle ilgili olarak su bilgiyi verir:
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«Kitab el-Huruf (Harfler kitab1) Rubtbiye (Metaphysica) olarak bili-
nir. Bu kitap Grek alfabesinin harf sirasina gore tertip edilmigtir; ( birinci ki-
tap olan kiigik «a» Ishak tarafindan terciime edilmistir.) ve bizim elimizdeki
«Mu~ya kadar olan kisim EbaQ Zekeriyya Yahya b. Adinin tercimesidir. Kitap
Nu Grekgede, Iskender'in gerhi iginde bulunabilir. Ve bu kitaplar Kindi ™i¢in
Astét tarafindan terciime edildi ve bu hususta bir haber vardir. (?) Eba Bigr
Metta Kitap L'yi Iskender'in gerhi iginde Arapgaya gevirdi; bu on birinci harf
idi™ Diger taraftan Huneyn b. Ishak bu kitabi Stiryancaya ¢evirdi. Keza The-
mistius Kitap L tizerine gerh yazdi ve Eba Bigr Metta onu Themistius'un ger-
hiyle terciime etti. Ayrica Semli de onu ve Ishak b. Huneyn bir kag kitap daha,
gevirdi. Syrianus Kitap B izerine gerh yazd ki, Arap¢a yazilmig bu gerhi ben
Yahyab. Adi'nin elinde, onun kitap kolleksiyonu iginde gordiim.»

Bu beyanattan, dokuzuncu asrin ortalarinda araplarin, Metaphysi-
ca'min on dért kitabindan onikisine™ malik olduklan ve bunun yaninda
yararlanabilecekleri bir kag Grekge gerhin de Arapgada mevcud oldugu
ortaya cikmaktadir. Yalniz Astat'in degil, ayrica Yahya b. Adi'nin de oniki
kitabin tam terciimesini yapmig oldu@u anlagiliyor ki, Cizvit Papaz1 Mau-
rice Bouyges tarafindan hazirlanip, 1938-1952 yillan arasinda negredilen
Ibn Riigd'iin Tefsir el Mabadettabia'sinda tetkik edebiliriz.

III. Yeni-Platoncu Unsurlar: Aristo'ya yanhghkla Nispet Edilen
Theologia ve Liber de Causis:

{alam'in felseft diigiincesi iizerinde en kat'i tesiri olan Grek eseri, zan-
nedilebilecegi gibi Aristo'nun nazari diigiince sahasindaki en biiyiik eseri,
yani gérdiiglimiiz lizere, dokuzuncu asrin ortalarn gibi oldukga erken bir
devrede Arapgaya gegme imkani bulmug olan Metaphysica's: degildi.
Daha ¢ok, yanhighkla Aristo'ya nispet edilen ve Grek yazan bilinmeyen
Theologla idi. Bu eser, ilk Arap filozofu Kindi i¢in, bir Siiryani Hristiyan
olan Abd el-Mesih b. Ndima el-Himsi tarafindan hemen hemen Metaph-
ysica ijle aym1 zamanlarda tercime edildi.™ Bu kitabin tarihi degeri gok
biyiktir. o, biiyiik yaraticillik donemi boyunca ortaya ¢ikmig biitiin un-
surlann mezcedilmeye ¢ahgildigi Hellenestik devre Grek felsefesinin bir
hiilasas: olarak nitelendirilmigtir.™Zikrettigimiz lizere, sadece Grek fel-
sefesiyle 1slam akidesi arasindaki degil, fakat aynica Grek felsefesinin
kendi icindeki birbirine zit unsurlari da uzlagtirmaya ¢aligan miisliiman-
lar bu apokrif Theologia (Asolocya)ya gergek bir liituf olarak bakmig ol-
malilar. Her ne kadar Ibn Naima'nin versiyonu, onun, Aristo'nun oldugu
soylenen metin iizerine Porphyrius'un gerhinin terciimesi olduguna
deldlet ediyorsa da, kaynaklanmizdan higbiri bu siiryani Yeni-Platoncu-
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ya dyle bir gerh atfetmez. Bununla beraber, Yeni-Platonculugun diger bi-
yilkk yorumcusu ve Grek diigiincesinin son biiyiik pagan temsilcisi Diodoc-
hus Proclus (61: 485)'a bir Theologia nispet edilmesi olduk¢a dikkat ¢eki-
cidir.®

Bu eser Proclus'un ilahiyatin Esaslan (Elements of Theology) olarak
bilinen eseriyle herhalde aymdir ve sahte-Aristotelyen kiilliyat iginde
arapgaya gegmigtir. St. Thomas ve St. Albert the Great (Biiyiik Albert) gibi
oniigiincii yiizyil skolastik miiellifler bu kitap iizerinde Liber de Causis
(Arapgas:: Fi'l Hayr el Mahz) bashg altinda ¢aligmalar yapmiglar veya
gerhler yazmiglardir.®?

Theologia ve De Causis, Aristo'nun hakiki égretisinden olduk¢a
uzaktir. Bunlardan ilkinin Plotinus'un Enneadlar'inin IV,V ve VI. kitap-
lanmn bir telhisi oldugu anlagilmigtir ki, Arapga rivayette Porphyrius'un
ismiyle birlikte zikredilir. Bu eser miinasebetiyle de olsa Enneadlar'in
gergek yazarindan s6z edilmez; bununla beraber, asil gagirtic1 olan bu bii-
yik Grek diigiiniiriiniin miislimanlarca bilinmiyor olmasidir. Ploti-
nus'un ad1 (Arapga gekliyle Flutinus), kaynaklarimizda bir ya da iki kez
tamamen é&rizf olarak Aristo garihleri arasinda goriiniir.®? Fakat zaman
zaman eg-Seyh el-Yunéni ya da «Yunanh Bilge» gibi unvanlarla ona gon-
derme yapilir.

Theologia ve De Causis'de hemen biitiin Islam felsefi diigiincesinin
temel tagim tegkil eden sudQr nazariyesi genig bir gekilde agiklanir ve mii-
zakere edilir. Burada Plotinus'un BIR 6gretisi ve biitiin agagn varlik niza-
minin olug tarzi ayrintih bir gekilde tasvir edilir. Onun Plotinyen konusu-
nun yiiksek ve fikirlerinin ctirotli olmasinin, Kindi'yi bu kitap tizerine bir
gerh yazmaya sevkettigi rivayot edilir.®**Ne yazik ki bu gerh bize ulagma-
di, fakat o sonraki metafizik tartiymalar i¢in bir zemin hazirlamig ve Theo-
logia'min miiellifi tarafindan anahatlariyla ¢izilmig olan, Bir'den yaratik-
larin meydana geligiyle ilgili mikommel izah1 daha da mitkkemmellegtir-
mig olmalidur.

Theologia'nin miiellifi girig bélimiinde gayosini gyle dile getirir:

1lahi mahiyeti miizakere etmok vo onun llk Sebeb oldugunu, zaman ve
dehr'in onun altinda bulundugunu, onun sebeblerin sebebi ve onlann bir
tar yarat ldugunu, ve kendisinden Akil'a, Akil aracihphyla killi ve
semavi Nefs'e, ve Ak.ll dan Nefs aracihfnyla Tabiata, ve Nefs'ten Tabiat ara-
ciipryla kevn ve fesada (olma ve bozulma) tabf varhklar Gizerine parlayan,
181k veren giig oldugunu, ve Bir'in bu fiilinin kendisinden hareketsiz meyda-
na geldigini, her varhgin hareketinin ondan ve onunla oldugunu, ve egyanin
bir gesit arzu veya gevkle ona dogru cezbedildiginiortaya koymak suretiyle
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onu agiklamak, teghir etmektir.®

Bu arzu hareketinde, miiellif, sadece, his ve akil alemleri arasinda bir
bag rolii oynayan Nefs'in tabiatina dair degil, fakat bunun yaninda biitin
egyanin Bir (yahut ilk)'den sudir ettigine dair bir anahtar bulur. Séyle ki,
arzu kiiginabirinmiig Akil'dan bagka bir gey olmayan Nefs®® iki fonksi-
yondan birini yapar: Arzu tarafindan, killi yahut ctz'1 i¢in harekete gegi-
rilip gegirilmemesine bagh olarak, ya kiilliler ya da ciziler alemini tedbir
eder ve yonetir.® Ciizileri arzuladiginda etkin mahiyetinin agiga gikma-
sina duydugu igtiyaki sebebiyle , Aklin denetimi ve nezareti altinda, aga-
g1ya dogru hareket eder; boliinmez ve gayri maddi bir cevher stretinde
hayvanlarda, bitkilerde ve insanlarda ikamet eder; bedenin aynlhp dagl-
mas Gzerine gittikge artan bir temizlenmeler silsilesini gegtikten sonra
yeniden mufank cevherler yahut suretler alemine kavugur.®” Bu goriga
desteklemek igin miiellif, Heracletios, Empedocles, Pythagoras ve Pla-
ton'a bag vurur. Bu filozoflann hepsi, Nefsin akil aleminden bedene diigti-
giine ve bedenin esaretinden kurtulmas iizerine yeniden o aleme donece-
gine inanirlar. Platon bu bedenin gegici olarak nefs igin tahsis edilmig bir
zindan oldugunu séylerken, Empedocles onun nef’si saran bir pas oldugu-
nu sdylemigtir.®®

Theologia'nin yazari, ayrica, hissi ve akli varhklar arasinda ayirnm
yapma, ikincilore degigmezlik ve ebedilik ve birincilere de siirekli degigme
6zellifginin vorilmesi hususunda dncelik gerefini Platon'a verir. Mamafih,
bu ayrima ragmoen Platon, maddi ve gayri maddivarhklann sebebinin ay-
m, yani llk Gergek Varhk, (Ens Realissimum) Mutlak lyi, ya da Tann ol-
duguna inaniyordu.®”

Platon'un 6yle harfi harfine (literal) yorumlanmas insani, Mutlak
lyi'nin Akl, Nefsi ve Tabiat: zaman iginde yaratmig oldugu inancina gétii-
robilir. Ancak, Platon yaratihigin baglangicim agiklamasinda, eski filozof-
lan taklit ederek, sadece iistiin, birinci derecede sebeblerle, agag, ikinci
derecodo sebebler arasindaki farki belirtmek igin zaman kavramini ige
karigtirmigtir. Ciinki, insan zaman kavramina miiracaat etmeksizin se-
beb hakkinda konugamaz; zira, sebebin neticesinden 6nce oldugu farzolu-
nur. Fakat, bdyle bir 6nceligin zamana bagh olmasi zorunlu degildir. Za-
mana bagh ve zamana bagh olmayan diye tasnif olunan iki tir failden yal-
nuz birincilerin zaman iginde faaliyet yaptiklan sdylenebilir ve buna bina-
en onlarin neticelerine nisbetle 6nce olduklanm séylemek mimkindir.
Gergekten fail yahut sebeb, eserinin hakiki tabiatini gisterir ve onun za-
mana bagh olup olmamasi ma'lul olarak kendi tabiatina degil, bilakis se-
beblerinin tabiatina baghdir.®”

Ikinci ve iigiincii bsliimlerde, miiellif, Nefsin his dleminde egyay bilig
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tarzin ele alir ve ortaya li¢ mesele koyar: (1) Akil dlemine yeniden déndi-
giinde Nefsin bu bilgiyi unutup unutmayacag; (2) Nefsin boliinme kabul
edip etmedigi, ve (3) onun maddi mi yoksa gayri maddi mi oldugu. Birinci
soruya gu cevabi verir; ma'kuller dleminde nefs biitin egyanin bilgisine
sabit , degigmez ve mitkkemmel bir gekilde sdhip olur; binaenaleyh duyu ale-
mine yaptig1 seferi esnasinda kazandig1 degigebilir bilgileri hatirlamaya
ihtiyac: yoktur. Ikinci soruyu goyle cevaplar; béliinebilirlik nefse, mutlak
olarak degil, arizi olarak yiiklem olabilir; ¢linkii o 6ziinde tektir, ezeli ve
ebedidir, bolinmez. Bununla beraber, bedenle birlegmesi sebebiyle iginde
ikamet ettigi bedenin kisimlarina bagh olarak nefs; hayvani, gehvant,
gadabi ve miidrike gibi boliimlere ayrilir."

Nefsin tabiatiyla ilgili agiklamasinda miellif, onun, bedenin kisimlan-
nin uyumu oldugunu séyleyen goriigii elegtirir.®® Bu goriigii destekleyen-
lerin kesinlikle materyalist olduklarini séyler. O, nefsin bedene mahsus
olan uyumla ayni olamayacagini savunur, ¢linki nefs bu uyumun bizzat il-
kesi yahut sebebidir. Dahasi, uyum (harmony), nefsin faaliyetinden dolay:
beden iizerinde sonradan vaki olan bir arazdir; oysa nefsin kendisi beden-
den ayn ve ondan bagimsizdir ve ona nispetle miidebbir ve muhafiz mesa-
besindedir.®®

Aym gekilde, «daha fazil filozoflar~ca®® ileri siiriilen, nefsin, cismin bir
kemali (yahut entelecheia) oldugu gériigii de daha dikkatli tahkik edil-
melidir. «<Entelecheia» terimi, kendisinin tamamen pasif ve asla ayril-
maz bir gekilde bagh oldugu tabif yahut sun'i varligin keméli ya da suret
manisina gelebilir. Ancak, nefsin cisme nisbeti aktif bir kemalin nisbeti-
dir, yani o, cismin kemalinin ilkesi ya da sebebidir.®®

Dérdiincii ve altinc1 bslimlerde, miiellif belagatla, his Aleminin tstiin-
de ytkselen ve ona sahip oldugu biitiin kemalleri veren akil dleminin gii-
zelligi ve mikemmelligi tizerinde durur. Ona gbre, akil alemi, tabiat
aleminde bulunan varliklarn ilk trneklerinin, giizellik ve kemalin gayri
maddi suretlerinin yeridir. Dahasi, bu dlem, bilgi objolerinin ebedi ve de-
gigmez olmalan bakimindan agag akillardan farkh olan ruhéni varlikla-
nn-saf ya da muféank akillarin- vatanidir.

Aristo'nun haklarinda olduk¢a muhtusar olarak sézettigi ruhani var-
liklann durumuna gelince; miiellif, onlardan, her birinin, cisméni varlikla-
nn birinin digerinden ayn olmas geklinde degil, fakat tamamen farklh bir
gekilde digerlerinden ayn durarak «kendisinin ait oldugu semavi felegin
killiliginde mukim oldugunu» sdyler. Bu «nuréni varliklar asla birbirine
mani olmazlar, bilakis, ister akli ister hissi olsun, tamamen fikri ve ani bir
gekilde her geyi gormelerine ildve olarak, her biri «kendisini digerinde gé-
recek»® gekilde birbirine baghdir ve birbirinin miitemmimidirler.®”

Islam felsefi diigiincesinin tam merkezinde buldugumuz metafizik
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suddr nazariyesindeki en getin problem, her halde, ¢gokluk ya da goklugun
BIR'den sudir etmesi problemidir.®® Platon ve Elealilar'in antik felsefeye
miras biraktiklan bu problemin ¢gbziimiine bir ip ucu verebilmek i¢in mi-
ellif, aragtiricinin «bakigini yalmz Gergek Bir'e gevirmesini, diger batian
egyay1 arkaya atmasini- ve yeniden kendine doniip orda durmasini 1srarla
vurgular. Béylece o, alal gbziiyle Gergek Bir'i; akli ve hissf biitin varlikla-
nn istiinde ve 6tesinde yiiksek ve hareketsiz olarak duram gorecek ve di-
ger biitiin varliklan ondan sadir olan ve onlann kayna ya da ilkesi olma-
s1 sebebiyle O'na duyduklar: arzuyla O'na dogru yénelmig stiretler olarak
gorecektir.»® ’

Bununla beraber, «yiiksek ézlerin ya da sQretlerin» Bir'den sdir olma-
s kavramak igin, zamana bagh biitiin olug gekillerinden ayirmak gere-
kir. Ciinki, maddi 6rneklerinin aksine bu stretleri, Bir, zaman dig: (bi-
gayri zaman) ve «Yaraticllanyla aralarinda hig bir araci olmaksizin» var-
Liga getirmigtir.® Zaman ve zamana bagh varliklar bizzat bu suretlerce
viicuda getirildigi halde, onlarin zamanda varlhiga gelmig olmalan nasil
tasavvur olunabilir? «Zamanin illeti, zamana tabi degildir ve o golgeyle sa-
hibinin nisbetine benzeyen daha yiiksek bir tarzda varhga gelir» %0,

Bununla beraber, biitiin varligin sebebi ya da ilkesi olan Bir her yén-
den onlardan farklidir. Her ne kadar biitiin egya onda miindemigse de o,
onlann higbirinde igkin degildir. Ciinki biitiin varhik ondan sadir olmug-
tur, onunla kaimdir ve nihayet ona donecektir. Bir'in, kendisinden sudar
eden geylerden higbirisi olmamasi sebebiyledir ki, biitiin egyanin ondan
¢ikmasi miimkiin olur. O'ndan ilk sadir olan Akil'dir ve dahi ilk stret ve ilk
tam varhktir; yiksek ve agag: alemlerdeki biitiin varhklann sQretleri on-
dan sGdur eder.

Sagirtic1 olangudur ki, biitiin varhik ve kemalinilleti olan Bir yine de
varhgn ve kemalin Gistiindedir, ¢linki o higbir geye muhtag degildir. Ger-
¢ekten, ilk tdm varlik (yani Akil)in ondan sudiir etmig olmasi onun son de-
rece mitkkemmel olmasindandir. %

Keza, ilk varhik yahut ilk sQret olan el-TAmm (KAmil varhk) devamh
yaraticisin diigiinmekle 151k ve gizellikle dolar ve bu suretle Alal haline
gelir. Neticede, onun fiilleri, kendisinden sadir oldugu ve kendisini «gok
biiytk giglerle» donatmug olan Gergek Bir'in fiillerine benzer hale gelmis-
tir ve bunun iizerine, o, baglangigta Bir'in Akil'1 meydana getirdigi gibi ha-
reketsiz bir gekilde Nefs'i meydana getirmigtir. Ne var ki, «ma'ldlun
mé'ltlu) (eserin eseri) olan nefs hareketaiz yapamaz ve onun hareketinin
neticesi bir hayal, yani hareketin biitiin neticelerinin oldugu gibi, «devam-
It zeval bulan ve sabit ya da ebedi» olmayan bir varliktir. Bu hayal, tabiat
ya da his dlemidir."*®

Akl ve his alemleri arasinda ortag varhik olan Nefs balugim yukanya,
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yaraticisina dogru cevirebilir ve bu suretle «gii¢ ve 191k» kazanir; yahut
agagiya dogru geviribilir ve bu suretle de Tabiat dlemini meydana getirir.
Theologia'min miiellifine gore, nefsin kotii kaderi onun, «yiiksek» akil ob-
jeleri yerine, «bayagi» duyu objeleriyle meggul olmasina baglhdir.%%

Asag dleme diigtiigiinde Nefs bitki, hayvan ve insan olmak iizere birbi-
rini takip eden ii¢ varlik tabakasindan geger. Daha agag varhik tabakasin-
da nefsin durumu ¢ok daha kétiidiir. Insanla birlegtiginde nefs, Akil'a ya-
kinlig) yeniden saglar, ¢linkd, hareket giiciine ilave olarak his ve akil giig-
lerini de tekrar elde eder. Ve hatta bitki ve hayvan tiirleriyle beraberligin-
de akli 6zelligini tamamen kaybetmez. Tabiat alemindeki gegici meske-
ninden kurtuldugunda gergek vatani olan ma'kuller alemine yeniden ka-
vugur. Mekéanla sinurh bir varlik olmayan Nefs, biitiiniin béliinebirligin-
den pay almaksizin her yerde bulunabilir ve biitiin aleme niifuz edebi-
lir'(lOG)

Simdi akli 6zlerin yahut suretlerin mahalli nedir diye sorulursa, miel-
lifin cevabi onun, tamamen suretlerin mahalli olarak tasvif edilen 11k Akil
oldugu geklindedir. «Biitiin egya» diyor miiellif, «llk Akil'da bulunur, ¢iin-
ki 11k Fail (Bir) bu ilk eserini (Akil) birgok sureti ihtiva edecek gekilde ve
bu suretlerden her birini de kendisine tekabul eden biitiin ciiz'i nesneleri
ihtiva edecek gekilde yapmigtir»'% Bu siretler egyanin sadece kiillf ér-
nekleri degil, bunun yaninda onlann yaratia ilkeleridir de. Miiellif tara-
findan «active logoi» (fail kelimeler) diye adlandirilan bu siretler, Stoah-
lar'la ilk kilise babalanmn tohumsal akillarina (rationes seminales) te-
kabiil eder®”,

Aklin alemdeki tecellisi her geye niifuz eder. Canlilarin en agag taba-
kasinda «gayr-1 ntik» akh buluruz, bu akil kendisini yalnizca agag taba-
kalardaki canlilarin hayati fonksiyonlarinda g8stermkle kalmaz, ayrica
(hayvanin) eksikliklerini giderecek gekilde onun kAmil hale gelmesinde
katkisi olan (dig, tirnak, boynuz vb. gibi) gegitli orgnnlann temini gabasin-
da da gosterir. Zira, canli ve akill olmasi sebobiyle her yagsayan varhk
kémil ya da tdm olmaya lay1ktir*®®,

Varhk tabakalannin daha yiiksek seviyesinde ilk Akil'dan sudir eden
bir gegit 191k olan diigiinen akil (nAtik akil)la kargilaginz. Dagiinen akil,
«akli insan»1n bir kopyas: olan, fakat istidlali diigiince diizleminin iistiine
cikamayacak derecede his alemine dalan akilli hayvan yahut «tabii in-
san»da bulunur. Bununla beraber o, gAyet «ilahi Platon» gibi his aleminin
ustiine gikabilirse aklf alemi biitiin giizellik ve ihtigamiyla gorebilir ve
zihni bir gaba harcamaksizin egyanin hakikatim kavrayabilir. Bu seviye-
ye ulagtiginda o, kendisinin misali olan «akli insan»la yakinhgini ve ger-
¢ek vatani olan ma'kuller dlemindeki yerini isbatlamig olur.
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Liber de Causis de, Theologla gibi, sudir (feyz) nazariyesinin temel
akidelerini muhtasar bir gekilde agiklayan otuzbir ya da otuziki 6nerme
ya da bab ihtiva eder. Bu eserin Arapgaya ilk defa ne zaman terciime edil-
digini tesbit etmek zordur. el-Fihrist (987'de yazilmigtir)in miellifi Ibn
el-Nedim, Proclus'a, llahiyatin Esaslari'ndan bagka, Liber de Cau-
sis'le aym oldugu ortaya ¢ikan ilk iyi (el-Hayr el-Evvel) hakkinda bir risa-
le nisbet eder™®. Daha 6nce yazilmig (onuncu asir) bir eser olan
Sicistani'nin S1vén el-Hikme'sinde, Proclus'un Niskus (?) Minor yahut
Hayr-1 Mahz adh eserinden iktibas edildigi izlenimi veren pargalar zik-
redilir®™, Bu husus ve keza, biiyiik naturalist filozofve hekim Rézi (5l:
925)'ye nisbet edilen ve Proclus'a Karsa Deliller adim tagiyan bir risale-
nin meydana getirilmig olmasi, bu kitabin muhtemelen onuncu asirda te-
daviilde oldugu kanaatim kuvvetlendirir!'®. Onun, alemin ezeliligine da-
ir delilleri ve keza John Philoponus'un bu konudaki karg: delilleri onuncu
alx;nlx’x’ 1slam kelamcilan ve fizoloflan arasinda biiyiik ragbet kazanmig-
tur,

1slam filozoflarinin hemen hemen istisnasiz benimsedikleri sudurcu
élem gorigiinin 6nemli kaynag olmasi bakimindan Liber de Causis,
Aristo'nun Theologia'siyla aym1 mesabededir. Bu eser, Syrianus'un 6g-
rencisi ve arapga kaynaklarda Aristo'nun «garihleri» arasinda zikredilen
beginci yiizyilin biiyiik Yeni Platoncusu Proclus tarafindan kismen degig-
tirildigi kadariyla Yeni Platoncu diigiincenin esasin tegkil eder™?.

Baglangi¢ énermeleri Proclus'un Bir, Varlik, Akil ve Nefs dértlasini
ele alir ki, yukarda zikredilon Plotinus'un, Varlik'in ayn bir yere sahip ol-
madign tgliisiiniin geligmesini ihtiva eder. Liber de Causis Varhg Akilla
Bir arasina yerlegtirir, «ilk yaratilan gey Varhktur, ¢ciinki o his, nefs ve ak-
hin iistiindedir (bab 4).»"'® Bu sebeple en gumulli yaratik olan Varlik (vii-
cud), kendisinden dogrudan sédir oldugu Bir'e yakinh@indan dolay: da en
yiiksek ve en tAm varhktir. Bununla beraber, Bir'e olan yakinh@ onu gok-
luktan hélf kuilmaz; ¢linkd o sinirhhik ve sonsuzluk gibi iki zit unsurdan
miirekkeptir. 1Lk sebebe yakinhi nisbetinde «miikkemmel, tdm ve kudretli
Akil» hiiviyetindedir ve en yiksek killilik derecesinde biitiin akli gigleri
ve suretleri ihtiva eder; ilk sebebe uzakh{ nisbetinde agag seviyede akil
hiiviyetindedir ve daha agag bir killilik derecesinde akli suretleri ihtiva
eder. Coklugun sebebi yukarda zikredilen dualitedir ve akli suretlerin
goklugu da bu 6zellikten kaynaklamir. Zira ayn form, aga@ alemde gegit-
lendigi zaman kendisine tekébiil eden sonsuz say1da c(zi nesnenin mey-
dana gelmesine sebep olur. Ancak, bu gokluk varh@n ig birligini bozmaz;
¢linkd onun eserleri (ma'lulleri) ondan, ciizi duyu nesnelerinin tekabiil et-
tikleri suretlerden ayn olduklan gibi ayn degildir. O halde varhk (inniye)
«fasit olmayan birlik, bagkalagmayan gegitlilik; goklukta birlik ve birlikte
gokluktur»*!®,
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Ugiinci basamaktaki varlik, her ikisi de ma'ldl ve akli zler olmalar1
bakimindan Varlik'in tabiatini paylagan Plotinus'un Akilhdir. Bununla
birlikte onlar, zaman ve dehr (aeon)in iistiinde olmas1 bakimindan
Bir'den farkhdirlar; her ne kadar Varlik ve Akil zamanin listiinde iseler
de, ma'kuller aleminde bulunan ezeli varliklarn siiresi olan dehrin iginde
bulunurlar. Bir'den sudir eden dérdiinci varlik olan Nefs dehrin altinda
fakat zamanin istiindedir; zamanin ve zamann lizimi olan hareketin se-
bebidir (béab 2).

Akil bagka yonlerden de Nefs'den farkhidir. O, biyiiklik, cismiyet ve
hareket kategorilerine tabi olmayan «béliinmez bir cevher»dir (bab 6).
Onun idraki iki yonlidiir: Altinda olam bilir, ¢linkii onun sebebidir; Gstiin-
de olam bilir, ¢inkii onun eseridir. Ancak, kendisi tarafindan meydana ge-
tirilen ciziler hakkindaki bilgisi ciizi degil, kiillidir; zira ciizi, akli ya da
kiilli bir gekilde Akil'da bulunur (bab 7). Bu suretle Akil Bir'in kendisine
verdigi gigle biitiin egyay: kavrar ve kavrarken de onlar1 muhafaza eder
ve nizama sokar. Likin, onun, oluga tabi agag varlklar: idraki, Nefs'in
Tabiat1 ve Tabiatin kendi altindaki oluga tabi varhklan idrakiyledir. Neti-
ce olarak, Akl géyle tammlamamiz mimkiindiir: «Sahip oldugu ve onun-
la biitiin varhgin sebebi oldugu ilahi giig¢ vasitasiyla kendi altindaki bitin
egyanin hikimi ve koruyucusudur» (bab, 8).

Akil'in bildigi ya da idrak ettigi, egyann siiretleridir ki, onlar, hem Li-
ber de Causis'in miiellifine ve hem de Platon'a gore kiillilik derecesi baki-
mindan farklihk arzederler; s6z konusu akhn varlik hiyerargisindeki mer-
tebesi ne derece yitksekse onun ihtiva ettigi stiretlerin killiligi de o derece
genistir (bab, 9). Ancak, aklin idrak konusu olan bu suretleri, bizzat Aklin
6ziinden ayn diiginmemek gerekir; zira, miellifin bu noktada bize hatir-
lattiga Aristo'nun meghur gériigiine gore, «fiil halindeki (bilfiil) akil hem
siije (diigiinen = &kil) hem de obje (diigiiniillen = ma'kul)'dir» ve zatim di-
ginmekle kendisinin altindaki biitiin varhg kallf bir gekilde diiginir
(bab, 12). Yalnz bilgi bakimindan degil, varhik bakimindan da Akil, kendi-
sinin altinda bulunan biitiin varhk nizamina nisbotle dolayh kaynak mev-
kiindedir. Benzemeye ¢ahsgtiga Bir gibi Akil, Bir'in iyiligini biitiin varlkla-
ra aktardigy tarzda 6ziini kendisinin altindaki varhklara aktanr (bab,
22).

Bir ve Akil zaman ve hareketin Gistiinde olduklan halde, Bir tarafindan
Akl vasitasiyla meydana getirilen Nefs esasen hareket ve zamann ilkesi-
dir. {1k kiireyi (sphere) ve keza biitiin tabii kiireleri hareket ettirir ve aym
zamanda kiirelerin hareketinin ve Tabiat'in faaliyetinin sebebidir.» (bab,
3). Akli dlemin muhitinde bulunan Nefs «hareket etmeyen akli varliklar»
alemiyle «hareket eden hissi varliklar» alemi arasinda koprii vazifesi go-
riir. Hissi varliklar nefs'te kiilli 6rnekler ya da egyamn suretleri olarak bu-
lunduklan i¢in Nefsin onlann «stri» (formel) sebebi oldugu séylenebilir.
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Ve yine Nefs onlann hareketinin ilkesi olmasi hasebiyle, onun, bunlarin
«f il sebebi» oldugu da sdylenebilir. Esasen miiellif, «Nef's ile kasdettigim
hissi varliklann var olmalarina sebep olan giigtiir» (bdb, 13) demektedir.
Bununla beraber, Nefs'in bu aktif ya da yaratici giicii, maddi yahut tabii
giglere tegbih edilmemelidir; ¢iinkii nefs «akli, blinmez ve hareketsiz
varhklan» dnzf olarak miitegayyir ve miitekessir bir gekilde ihtiva eder-
ken, «hissi tabii ve hareket eden varliklar» boliinmez ve gayri maddi ola-
rak ihtiva eder (bab, 13).

Miiellif, kendisinden ezeli olarak sadir olan varlik hiyerargisinin tepe-
sinde bulunan Bir'e bazen ilk Varhk, bazen 11k illet, bazen de Tek Gergek
Varhk, Hayr-1 Mahz (Mutlak lyi) ya da Nar'u Mahz (Saf Igik) isimlerini
vermektedir. Okuyucu, isimlerdeki bu biyiik farkhhga bakarak mielli-
fin, mistik mielliflerin gogunda oldugu gibi, Bir'in sifatsiz ve isimsiz oldu-
guna deginip deginmiyecegini merak eder. Bitiin varhgn ilkesi, Gstiinde
hig bir varligain olmadig varlik olarak Bir'in aklin kavrayigindan ebediy-
yen uzak olmas gerekir. Ciinkd, iki varhik simifindan yani hissi ve akli
varliklardan ilki, duyu ve hayalin konusu, ikinci de nazarf digincenin ko-
nusudur. Her iki siifin da tsttinde olan 1lk fllet hem duyu hem de aklla
kavranamaz. Ancak, yaratilan ilk varhgn, yani Akhn miitalaasindan ha-
reketle var oldugu istidlal edilebilir (bab, 5)'!",

Bir'in agkinhigini isbat igin Liber de Causis'in miellifi aynica 11k fike-
nin, her ikisini de Akilla 8zdeglegtirdigi sonsuzluk ve kemaliniistinde ol-
dugunu ifade eder (bab, 15). Ciinki kémil kendi kendine yeterli oldugu
igin bagka bir gey ihdas etmeye kaadir degildir (bab, 21) ve sonsuz ancak
altinda bulunan sonsuz varlk silsilesinin ilkesidir.

Egyanin Bir'den sudir etmesinin sirr, Platon ve Plotinus'un da sdyle-
digi gibi, onun iyiliZini yahut 6ziinii zorunlu olarak biitiin egyaya esit bir
gekilde yayan En Yiiksek lyi olma vasfinda bulunur. Cegitlilik, 11k 11-
ke'den egit olarak tagan iyiligi degigik yol ve farkh derecelerde almalanna
sebep olun egyamn farkl mizag ve tabiatta olugundan kaynaklanir. Us-
tin bir birlik ilkesinin hdkim oldugu bir alemde ¢esgitlilik béyle ortaya gik-
mgtir!1®,

Yalnizca varhklann yaratihgi degil, onlann bekas: da, kinatin nizam
ve bekasini onlar1 varhkta tutan ayni fiille muhafaza eden Bir'e baghdr.
Bir, kéinat1 kusursuz ve iistiin bir tarzda korur ve tedbir eder; kendisi ise
terkipten minezzehtir (bab, 19).

Burada, milcellifin tizerinde durdugu Bir'e ait diger sifatlann bir liste-
sini yapmamiz yerinde olacaktir. O (Bir) tamamen kendine yeterlidir
(bab, 20), isimsizdir (bib, 21), mutlak ilim ve mutlak tedbirdir (bab, 22),
her yerde hazirdir ve her geye niifuz eder (bab, 23), tamamen terkipten
miinezzehtir (bab, 24), bozulmaya ugramaz (bab, 25, 261), basit ve béliin-
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mezdir (bab, 27), ve alamdeki biitiin birlik ve olugun nihaf ilkesidir (bab,
31).

Bu iki Yeni-Platoncu eserde, Islam Yeni-Platonculuguna intikal eden
hemen biitiin fikri unsurlar mevcuttur: {lk ilke ya da Tann'nin mutlak ag-
kanhg; egyanin ondan sudiiru ya da feyezam; Tann'nin yaratmasinda Ak-
Lin vasita, egyamn suretlerinin mahalli ve insan akhnin aydinlanmasinda
kaynak olarak rolii: Nefs'in akli alemdeki durumu ve akil alemiyle his ale-
mi arasindaki bag yahut ufuk olmasi; ve nihayet, yaratilan yahut Bir'den
sadir olan en diigiik gey ve kozmik skalada en agagh tabaka olarak madde-
nin hakir gériilmesi.

Daha az 6nemli diger derlemeler de sudir ve 11k ilke'nin mutlak agkin-
hig gibi Yeni-Platoncu temalarn ele alir ve iglerler. Bu eserler, Porphyrius
(6l: takriben 304), Jamblichus (61: takriben 330), Damascius (61: 553), Syri-
anus (6l: takriben 450), ve Simplicius (5]: 533)'da gordiglimiz tizere Helle-
nistik Cagin son devrinin eklektik ruhunu yansitirlar. Farabi'ye nisbet
edilen Fill-llm el-11aht adh metafizik Gizerine bir risaleyi, Abd el-Latif el-
Bagdadi'ye isnad edilen bir bagka risaleyi ve Seyhel-Yunani'ye nisbet edi-
len fragmentlerin tamamini bu tiir eserlere érnek gosterebiliriz®®.

IV. Iran ve Hind Tesirleri:

Greklere kiiltiirel borglar: biiyiik olmakla birlikte Araplar, ran'ilarin
ve Hindlilerin tesirinden, bilhassa miisbetilimler, tibb ve siyasi miiesse-
selerde kurtulamadilar. Bu iki kiiltiirle temas sekizinci asir gibi erken bir
devrede baglada.

Daha 6nce, Arapgaya ilk terciime edilen eserlorden birinin Brahma-
gupta'min Siddhanta (Sidhind) adli Hinduca astronomiye dair bir risale-
si oldugunu zikretmistik ki, cl-Fozari'nin tercimosi olan bu eser 1slam ast-
ronomisinin geligmesinde énemli bir rol oynamigtir'*®. Bundan bagka,
Mansir ve Harun'un saltanatluri dénemindo biyitk franl vezir Yahya el-
Bermeki'nin istegi lizere gok sayida Hind dilinde yazilmg tibbi eser tercii-
me edildi. Arapca kaynaklarda Yahya'nin, Araplar arasinda ilmf ve kilti-
rel geligme davasina 6nemli katkilar ynptign kaydedilir®?”,

Su kadar var ki, mislimanlann Hind felsefi litaratiiriine olan alakala-
n, Hind astronomi ve tibbina olan alakalan derecesinde yogun olmamig
gibidir. Bununla beraber, onlarn bu literatiir haklkinda belli bir derecede
bilgileri oldugu, sekizinci yiizyihn sonlarina dogru araplar arasinda dolas-
makta olan Hindlilerin Dini inanglar adh imzasiz bir eserden cikar-
labilir. Bu hususu kaydeden ibn el-Nedim, bibliografik eserinde Kindi'nin
elyazmasiyla bu eserin bir niishasim gérdiigiini séyler''?.
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Ahlaki ve dini mahiyetli diger eserler ayn1 miiellif tarafindan onun
Hind dini inanglariyla ilgili izahatinda ve araplarca bilinen Hind, Iran ve
Grek ahlak felsefesi hakkinda eserlerin listesinde gosterilmigtir."*®

Simdi, Araplan etkilemig olabilecek Hind diigiincesindeki daha felsefi
unsurlara dénersek, Grekler'den gelen fikir akimlanyla kargilagtinldik-
larinda onlarin nisbeten az ya da ehemmiyetsiz oldugu gorilir. Hindis-
tan hakkinda eser veren baghca miiellif olan el-Biruni (6]: 1048), 1030 y1-
hinda yazdign Tahkik malil-Hind“? adl1 eserinin bir kag bolimiini fel-
sefi ve dini konulara tahsis etti. Ne var ki, el-Biruni'nin verdigi bilgiler is-
lam felsefesinin tegekkiil safhalarinda 6nemli bir tesir yapamayacak ka-
dar geg yazilmigti. Ancak, bu biiylik Misliman astronom, hemen hig ta-
ninmamasimin yaninda énemli bir gahsiyet olan Irangehri (dokuzuncu as-
rn yansi)yi, Hindlilerin dini akideleriyle ilgili agiklamasinda objektifligi
gaye edinen tek miiellif olarak tavsif eder >, Fakat, ne yazk ki, ona atifta
bulunan tek miiellif olan Iran'li Ismaili yazar Nasir-i Husrev (6k: 1061) ta-
rafindan Irahgehri'ye nisbet edilen eserler bize ulagmamigtir®®. Ama
onun, islam felsefe ve ilim tarihinin en 6nemli simalarndan biri olan Razi
ile arkadagh@ onun Islamdaki dini-felsefi fikir ayrihg tarihindeki 5nemi-
ni vurgular ve dokuzuncu asrin miinferit aragtirnc ruhlan arasinda onun
adina 6zel bir parlakhk verir. Eger, Nésir-i Husrev'in, Rizi'nin madde,
mekan ve zaman konusundaki baz goriiglerini frangehri'nden aldig bil-
dirilen haberi dogruysa, o taktirde, Islam filozoflan iizerinde Hind'in
muhtemel tesirini Irangohri'nin felsefi 6gretilerinde aragtirmamiz miim-
kiin olacaktir. Ne var ki, RAzi'nin gostermig oldugu fikri ciiretten dolay:
eserlerinin gogunun unutulmaya mahkum edilmig olmasi konuyu karma-
g1k hale getirmoktodir.

Neyse ki, Rizi'nin eserlerinden geriye kalanlar bize, nisbibir biitinlik
ol¢iisiinde, onun insan ve élem goriigiini yeniden ingé etme imkém ver-
mektedir. Bu insan ve dlem goriigiiniin en bériz yoni onun, kéinatin her
yoniini kugatan beg ezelf prensibe inanmasi, cisimlerin atomlardan te-
gekkiil ettigi anlayigi, ve belki de bir miisliiman igin en cesur goriig olan
Nefs (ruh) gi¢line (tendsuh) inanmasidir. Platon ve Pythagoros'in tesiri
kesin olmakla beraber, onun Nefs ve nefsin tendsuhu, zaman, ve madde-
nin terkibiyle ilgili baz1 gorigleri biitiiniiyle Grek felsefesinin terimleriyle
agiklanamaz ve bindenaleyh muhtemel bir Hind tesiri tabii olarak kendi-
ni belli eder®*”,

Atomculuk, Razi'den bagka, {slam keldmcilan arasinda da biiyik bir
ragbet gordi. Bilhassa Aristoculuga karg bir tepki olarak bu kelamcilar
kisa zamanda ehli siinnetle 6zdeglestirilen, cevher ve araz dualizmine da-
yah farkl bir alem goriigii geligtirdiler. Hemen istisnasiz bitiin Islam
kelamcilan atomik madde, uzay ve zaman gériigiinii benimsediler ve
onun Allah'in mutlak hékim olarak hikimran oldugu muhkem bir
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kelami bina inga ettiler. Daha sonra bu atomcu nazariyeyi mutaala etme
firsati bulacagiz; ancak gu dikkate degerdir ki, onun zaman, uzay ve araz-
lann atomik tabiati, cevher (atom) ve arazlarin faniligi gibi, mukaddem
Grek goriiglerinden 6nemli farkliliklan bir Hind tesirinin yansimas: gibi-
dir"?, Budist Vaibhashika ve Sautrantika mezhepleri, Nyaya ve Vaishas-
hika adli bir Brahman mezhebiyle Jaina mezhebi, beginci yiizyilda Grek-
lerden tamamen bagimsiz bir atom nazariyesi geligtirmiglerdi; bu nazari-
yede madde, zaman ve uzayin atomik karakteri ortaya konuyor ve atom-
lardan miirekkep olan alemin tabiatinin faniligi vurgulamyordu®®.
1slam kelamcilannda oldugu gibi arazlar ayri bir varhk sinif1 kabul edil-
mig ve tamamen atomlar tizerine ilave (zaid) varhklar olarak tarif edilmig-
tir. Eg'arilerin arazlan gibi onlar da, zatlariyla kiim degildi"*”.

1slam ve Hind atomculugu arasindaki bagka bir ¢ok benzerlik ve onla-
nn tazammun ettigi neticeler zikredilebilir. Belki de iki nazariyenin ortak
oldugu en 6nemli zellik, varhgin gegici karakterini savunmas: ve ondaki
temel metafizik imkéan vasfidir, ki Islam ve Hind diigiincesinin temelinde
bulunan &zelliktir.

Miislimanlarin Hind diigiincesinden haberdar olduklarim gésteren
bagka 6rnekler de vardir. Islim miiellifleri, genel olarak Berahime diye
isimlendirilen bir Hind mezhebinin, Allah'in peygamberler géndermesi-
nin tamamen gereksizligine inandigini zikrediyorlar ve bu sebeple kelam
risaleleri ekseriyetle Brahmanlara ve aklin semavi bir yardima muhtag
olmadigini ve vahiyden tamamen miistagni oldugunu savunan rasyona-
listlere karg peygamborligin gerekliligini ispat i¢in 6nemli yer ayinrlar.

Miislimanlar arasinda muayyen takipgileri oldugu anlagilan diger bir
esrarengiz Hind mezhebi olun Siimeniye de arap kaynuaklarinda zikredi-
lir. Bu mezhep hakkinda ¢ok az malamat vardir, fakat Grek septiklerini
yeterince tammayan lslam koldmcilar: Siimeniye'den, duyu bilgisinin
tizerinde her hangi bir bilginin imkansiz oldugunu séyleyen agnostik ya da
septik bilgi nazariyesinin tomuilcileri olarak niz ederler”,

1slam felsefi diigiincesi tizorindcki Iran tosiri aym derecede sinirh ve
basglica bir kag ahlaki v e hikemt atzden ibaretti. Aslen sansktitge'de yazil-
mug ve Hindli bilge Beydeba'ya nisbet edilen Kelile ve Dimne adh bir fabl
kitabinin Pehlevi dilinden Arapgaya ustalikla yapilmig bir terciimesini ilk
miitercimlerden birine, ranh ibn el-Mukaffa'ya borgluyuz. Bu tercime
Arapgca nesir tarihinde ve ayrica ahlaki irgad konusunda 6nemli bir yer ig-
gal etmigtir. Biiyiik bir kism1 AnQgirvan, Buzurjumhr (Vuzurgmihr), ya
da Kista gibi bilgelere nisbet edilen bir hikemi edebiyat kiilliyati evvelce
ve her nasilsa Iran kaynaklarindan aktarilmigtir. Onuncu asirda eser ve-
ren lranh mielliflerin, kadim Iran'lilann bilgelik konusunda Grekler ve-
ya Araplara denk olduklan geklindeki iran milliyetgiligi gayretini gergek-
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legtirmek igin ahlaki ya da dini, hikemt telifler diizenlemeyi gerekli gor-
miig olmalan miimkiniir. Hala mevcut olan bu tirden 6nemli bir kolleksi-
yon Iran'l filozof Miskeveyh (6l: 1030)'e isnad edilir: Fars¢ada'dan Hik-
met-i Hilide olarak terciime edilen bu eserin ad1 Cavidin Hired'dir. Bu
eser prehistorik Iran krali Ushahang (Hoshang)'in ogluna giitlerinin ya-
ninda birgok nasihati da ihtiva eder. Miskeveyh Andgirvéan, Lokmén, Her-
mes, Diogenes ve daha benzerleri gibi tammmug Pers, Arap ve Grek bilge-

lerinin ahléki 6giitlerini eserine ilave etmigtir®*,

Iran kokenli miielliflerce yazilmig olan diger ahléki rislelerin 6nde ge-
lenlerinden biri Ibn el-Mukaffa'nin Risale fi'l-Ahlak", insanin dostlan-
na ya da istlerine karg nasil davranmas gerektigi, faziletin mahiyyeti,
vb. meselelere temas eder. Cok siislii bir hitabet iislibuyla yazilan bu
risilede Iranh Ibn el-Mukaffa araplarla rekabeti amaglamigtir®®.

Nazari sahadaki Iran tesiri hemen munhasiran Arap miiellifleri ara-
sinda biiyiik bir ragbete sahip oldugu goriilen Maniheist dualizmin dinf
ve felsefi istidalleleri iizerine toplanmigtir **¥. Sapiklara karg (farsgada
Zindig) yapilan en giddetli tenkidlerin bazisi Maniheizm'i hedef almigtir
a39), Yalmzca Islam'daki felsefi ve kelami eser yahut tartigmalara degil fa-
kat bunun yaninda tamamen edebi eserlere de giren bu miinakagalar Ma-
niheizm'in yayiliginin bizzat alimetleridir. Burada Islim'daki fikri haya-
tin hemen her kavgaginda kargilabilecegimiz fikir cereyanlarinin tarihi
bir tetkikine kalkigmak anlamsiz olacaktir. Biitiin taninmig filozoflar
onun tesirinden kurtulamadilar; Tanrinin birligi meselesiyle ilgili ekseri
miizakerelerin gerisinde sézkonusu Maniheist sapma vardir.

1slam diigiincesindeki Irani metafizik unsurun nisbi ehemmiyetsizligi
agikAr olmakla birlikte Islam'daki felsefi digiiniigiin temel akumlarina ye-
ni nesil Iranl miitefekkir ve filozoflardan gelen katki unutulmamaldir.
Grek fikirlerini ve bulabildikleri segkin kadim iran eserlerini massetmig
olan bu miitefekkir ve filozoflar slam diigiince tarihinde silinmez bir iz bi-
raktilar. Ger¢ekten onlarn belirginligi o derece idi ki 750 yilindan sonra
Islam'in 6nde gelen parlak isimlerinin hemen hepsi Iran kékenli idi: Bi-
yiik gramerci Sibeveyh (61: 793), biyiik filozof Ibn Sina (61: 1037), biyiik
hekim Razi ve biiyiik kelamc1 Gazzali (61: 1111). Abbasi'lerin 750 yihnda
tahta gikiglarindan sonra kendileriyle béyle aktif miisabaka ve rekabete
girigtikleri araplara kiiltiirel dillerinin yaninda dinlerini de borg¢luydular.
Fakat, o devirlerin kiiltiirel havasinin bir él¢iisti olarak irki baghhgn,
Iranhlar ve Araplarin paylagtiklan ve gogunun ugruna fikri alaka ve meg-
guliyetlerini amade kildiklar1 daha baskin bir sadakatle kagilagtinldighn-
da ¢ok az degeri vardi.
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tabidur, ilk iki kitabin A vo ktgk ‘a’ olarak gulonoksol tayinine gore hesapla-
nir.

el-Fihrist, s. 366. Krg. el-Qiftf, TArih, s. 41-42.

Kitap K'nin araplarca bilinmedigi anlagihyor; zira, {bn el-Nedim'in L'yi «on-
birinci kitap» olarak gdstermesindon ve fbn Rigd'n mevcut gerhinden bu
netice gikarilabilir.

Bkz. Yukansi. s.

Krg. Bedevi (ngr.), Plotinus apud Arabes, s. 1-164, ve Kraus, Plotine-

hez les Arabes,» Bull. de I'Institut d'Egypte, 23 (1941), s. 267. Krg.
Ingilizce versiyon, Plotini Opera, II, ngr. Henry and Schweyzer (bundan son-
ra «Henry» olarak zikredilecek).

Krg. Duhem Le systéme du monde, IV, 325.
el-Fihrist,s. 367.
Krg. Anawati, “Pdolégoménes a une nouvelle édition du De Causus Arabe,
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99.

100.
101.
102.

103.

«Mélanges Louis Massignon, s. 75 vd.; Kez4 Duhem, Le systéme du
monde, v, 332.

el-Fihrist, s. 371, ve el-Qifti, Térih, s. 258.

el-Fihrist, s. 366; el-Qufti, Tarih, s. 43

Bkz. Theologia Aristotelis Bedevi'nin, Plotinus apud Arabes, in
de, s. 6, ve Ingilizce versiyonu Henry, Plotini Opera, II. Greek Loca Pa-
rallela bu negirde verilir.

Bedevi, Plotinus apud Arabes, s. 19 (Henry, s. 219).

A.g.e., 18vd. (Henry, s. 219 vd).

A.g.e., s. 20 (Henry, s. 221).

A.g.e., 23 vd. (Henry, 8. 225 vd).

. A.g.e.,s. 26 (Henry, s. 231)

A.g.e., 27 vd. (Henry, s. 231).

A.g.e., s. 38 vd. (Henry, s. 63 vd.)

Referans empedokles ve Pythagoras'in ve onlann takipgilerinin goriiglerine-
dir.

Bedevi, Plotinus apud Arabes, s. 53 (Henry, s. 207, 199 vd.).

Bedevi, Plotinus Apud Arabes, s. 55 (Ilenry, s. 209 vd.).
Bedevi, Plotinus apud Arabes, s. 63 (Henry, s. 385).
A.g.e., n. 63 vd. (Ilonry, 8. 383).

A.g.e.,n 113

A.g.c., 8. 114 (Ilonry, 273 vd.).

Ag.e.
Ag.e.
A.g.e., s. 138 vd. (Henry s. 291 vd.). bir'i zaman zaman kemalin zirvesi ola-
rak tavsif eden miellif, onun } lin @istiinde oldugu iddi da tutarh de-

gildir. Genellikle, Bir'in 1k KAmil Varlik (Akul)a Gstin olduguna igaret eder.
A.g.c., 5. 136 (Henry, s. 293).

104. A.g.e., s. 136 vd. (Henry, s. 293 vd).

105.
106.
107.
108.
109.
110.

111.

112.
113.
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A.g.e., 8. 137 vd. (Henryl, s. 295).

A.g.e.,s. 139 (Henry, 441 vd).

A.g.e., 5. 113, 141, 143, 144 (Henry, s. 273, 447, 449).

A.g.e., s. 161 (Henry, s. 459).

A.g.e., . 142 vd, 167 vd. (Henry, s. 389, 449).

el-Fihrist, s. 367; Ibn Ebi usaybia, Uyan, I, 69. Kez4 bkz. Anawati,
«Prolegoménes,» s. 77-78.

Krs. el-Beyhakf, Miintehab Sivan el-Hikme, Bodleian Ms, Marsh 539
ve Koprila Ktb., 902.

el-Fihrist, s. 432; el-Qifts, Tarih, s. 275; Ibn ebi Usaybia, Uyiin, 1, 319.
el-Biruni (81: 1048) bu kitaptan iki pasaj1 el-Hind adl eserinde zikreder;



114.

115.

116.
117.

118.
119.

120.
121
122.

123.
124.
125.
126.

127.

128.
129.

130.

131

132.

133.

bkz. s. 17, 32.
Kitabin aynldig: otuziki 6nermenin bir 6zeti igin bkz. Haureau, De la phil.
scholastique, I, 384-90. Keza bkz. St. Thomas Aquinas, In Liber de
Causis, in Opuscula Omnia, X, vd.

Bkn. Bedevi, Neoplatonici apud Arabes, s. 6. «essence» (enniyee) keli-
mesi Latince terciimesinde «esse» yahut «to be» olarak kargilanmigtir. Krs.
Duhem, Le systeme du monde, c. VI, s. 334.

Age.,s. T

Metinde «ikinci» denmektedir, fakat bu onun bazen kendisiyle 6zdeglegen ve
bazen ondan tefrik edilen bir ma'lul, yani Akil'!n «enniye»den sonraki merte-
besine igaret olabilir.

Bedevi, Neoplatonici apud Arabes, Props. 19, 21, ve 23.

Bedevi, Plotinus apud arabes, s. e165-240; ve Rosenthal, «As-Saykh
al-Yunani, and Arabic Plotinus Source,» in Orientalia, Vol. 21
(1952), 8. 461-529; Vol. 22

Supra, s. 19.

el-Fihrist, s. 435, 498.

A.g.e., s. 498. Kindi 866 civarinda 61d; ancak Ibn el-Nedim bu kitabin Yah-
ya el-Bermeki igin Hindli bir dlim tarafindan yazilan 893 tarihli bir bagka
niishasim gordiiginiza zikreder.
el-Fihrist,s. 462, 501 vd.

Sachau negretti.

a.g.e., s. 4.

ZAad el-MusAfirin, s. 98, 343. KozA bkz. Pines, Beitrage zur Islamischen
Atomenlehre, s. 34 vd.

Rézi'nin atomculugu ve boy ezolf prensip anlayigi Nyaya-Vaishishka mezhe-
binin talimleriyle kesin ber bonzerlik gésterir. Bkz. Radhakrishnan, His-
tory of Phlisophy, Eastern and Western, I, 227-28, ve Infra.

Bkz. Fakhry, Islamic Occasionalisms, s. 37 vd_, 71 vd.
Bkz. Hastings, Encylopaedia of Religion and Ethics, Atomic Te-
ory (Indian), I, 200; ve Pines, Buitrngu, 8. 102 vd; Rndhukrishnan, History
of Philosophy, Eastern and Western, |, 143 vd., 224-29. Krg. Fakhry,
Islamic Occasionalism, s. 26 vd., 34 vd.

Bkz., Mesel, el-Bagdads, Ustil el-Din ». 66;z ol-Bakillani, el-Temhid, s.
18 vd.

el-Birani, Tahkik Mali'l-Hind, s. 10 vd; el-Fihrist, s. 498; Pines, Beit-
rage, s. 107, 110.
Bkz. Cavidin Hirad, Bedevi nesri. Keza bkz. Henning, «<Eine Arabisc-
he Version Mittel-Persischen Wesheitschriften,» in Zeitschrift
der Deutschen Morganlendischen Gesellschaft, Vol. 106, I
(1956), 8. 73-77, and Islamic Culture, Vol: 35, 4 (1961), 5. 238-43.
1stanbul, Nuruosmaniye Ktb. 2392.
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134. el-Fihrist, yer alan Mani ve gériigleriyle ilgili miizakereye mzs., 8. 470-87.

135. Ibn el-MukafTa, gair Beggar, Bermeki ailesinin bir ¢ok @iyesi ve hatta Emevi
halifesi Mervan II (744-750) gibi birgok Gnld simay igene alan uzun bir zin-
diklar listesi el-Fihrist'te verilmigtir, 8. 486 vd.
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ikinci bolam
iLK POLITIK VE DiNi GERILIMLER

L Dini-Siyisi ihtilaflar:

Yunan felsefesinin Islam diigiincesi iizerindeki tam tesiri, IX. yiizy1lda
Yunan felsefi eserlerinin girig ve yayihgin izlemistir. Bu dénemden énce
Miisliimanlar biiyiik élgiide yiizyiize geldikleri hemen halledilmesi gere-
ken siyési ve askeri meselelerle ugrastilar. Genellikle siyasi maksatlara
hizmet eden siirin diginda kiiltiirel alakalar: bir élgiide siurh idi. Ancak
1slam'in din ve siyaseti, geriat ve inang nizami arasindaki kargihikh yakin
miinasebetin daha baglanggta, ilk siyasi ¢oziilmeler dini birlik gercevesi-
ni kirar kirmaz, iginden ¢ikilamayak dini ve siyasi anlagmazliklara yol
agacag belli idi.

Islami inanigin, felsefenin geligimiile yakin bir alakasi bulunmamakla
birlikte, bizim en azindan bu temel kavramlardan bazilarinin tanimlan-
masi igin yapilan ilk tegebbiislere kisa bir géz atmamiz gerckiyor. Dini
kavramlar genellikle karsit siyasi tavirlarin (fikirlerin) desteklonmesin-
de formiile edildi ve daha sonra Islam ilahiyat: (kelam)'nin ortaya gikigin-
da kesin ve 6nemli rolleri oldu.

11k ciddi siyasi aynlik, halifeligin iki giiglii aday), Poygamber'in damadi’
ve dérdiincii Halife Ali ile Sam valisi ve Emevi hanedaninin kurucusu Mu-
aviye arasindaki miicadeleden dogdu. Klasik rivayotoe gire Ali 657 yihinda
Siffin Muharebesi'nde tam zafere yaklagtiginda Muaviye O'nu, savasi bi-
rakmaya ve nihayette Ali'nin maglubuyotiyle sonuglanan hakem ustliini
kabuletmeye ikna etti "’. Sonug olarak, Ali'nin ordusundan bir firka, onun
hakem usiliinii kabul etmekle, halifelikle ilgili megru haklarina giiphe
diigiirdiigiinii iddia ederek isyan etti. Bu mosclede bagka dmillerin olup ol-
madig bizi ilgilendirmez. Onemli olan nokta Havaric (Hariciler) denilen
bu isyancilann Islam tarihinde ilk defa siyAsi otoritenin esas ve sirlar:
meselesini ortaya atmis olmalaridir. Hatta tamamen halifeligin gereklili-
gini inkar edecek ve zilimi (tyrannicide) 6ldiirmeyi savunacak kadar ileri
gittiler®. Ancak, onlarin anarsiyi ve siyasi isyam tegviki, dindarhigin
maksat ve mahiyetiyle ilgili kati bir anlayiga bagh idi ki, bu onlar1 diger
ihtilalci gruplardan ayirir. Haricilere gére, ister siyasi ister bagka se-
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beplerden olsun, biiyiik giinah (kebire) igleyen bir Miisliiman, miisli-
man olmaktan gikmustir. Ve eger o halife ise ger'an bir kafir oldugu igin az-
ledilmeli ya da éldiiriilmelidir®. Bundan su gikar ki, dini kurallann uygu-
lanmas yalnz siyasi otoritenin degil, aym zamanda Islam cemiyeti iiyeli-
ginin de asli temelidir.

Bu agin (exremist) tutum, Si'a gibi kayitsiz gartsiz Ali'yi destekleyen ve
Murcie gibi Haricilerin dar goriiglii iman anlayigina itiraz eden Islam fir-
kalar: tarafindan kargiliksiz birakilmadi. Hariciler imani, Seriat'a zahi-
ren uymakla bir tutmaya miitemayil olduklan halde Murcie onu «Allah
bilmek, O'na boyun egmek ve O'nu sevmekle» 6zdeslestirdiler ve salih
amellerin hakiki imanin él¢iisii olmadigini ileri siirdiiler. Miiminler bil-
gi ve Allah'a itaatlariyla degil, samimiyet ve sevgilerine gére Cennet'e gi-
deceklerdir. Kalbinde «Allah sevgisi ve tevazu» koklegmig bir kimse gii-
nah iglese bile, bu giinah onun imanina zarar vermez, ya da Cennet'teki
hak ettigi yeri kaybetmesine sebep olmaz®. Herhangi bir kararda son hii-
kiim Allah'a birakilmahdir ve siyasi otorite teolojik sebeplere istinaden
reddedilmelidir; zira biitiin miislimanlar hakkinda oldugu gibi, hiikiim-
darlarin imaninin gergekligini tayin ve tesbit etmek yalnizca Allah'a ait-
tir®.

Halifeligin sartlan gibi getin bir konuda, Miircie ile Hariciler bir 6nemli
hususta aym gériistedirler. Toplum tarafindan degerli sayilan herhangi
bir mittaki miisliman, muhafazakarlarin sart kostugu gibi, Peygam-
ber'in kabilesi olan Kureyg'ten mi, yoksa bagka bir kabileden mi olup ol-
madiana bakilmaksizin bu goreve segilebilir®.

Miircie'nin diger asir1 liberal goriigleri arasinda, onlarin énde gelen ba-
z1 kelamcilarina atfedilen su iddia da vardir. (Teslis gibi) imana en z1t aki-
delere sézle inandigin s6ylemek imani eksiltmez, ya da son nefesinde de
olsa iman ederek 6len miislimanlarin kurtuluglarini tehlikeye sokmaz, ki
tevhide inanmak, onlara gore kurtulus i¢in 6nceden lazim olan yegane
geydir™.

Peygamber'in éliimiinden ¢ok ge¢meden, islam'in birligini tahrip eden
karigikliklar esnasinda ortaya gikan iigiincii biiyiik dini-siyasi firka Si'a
idi. O aym zamanda Islam'in ana gévdesinden kopup ayrilan en 6nemli fir-
ka idi. Yukarida tetkik edilen iki firka gibi Si'a da, zamanin siyasi miica-
delelerinden ve Haricilerin ¢ok kesin bir gekilde ortaya attiklan siyasi oto-
rite meselesine yeterli bir cevap bulma tegebbiisiinden neg'et etti.
Haricilerin usiliine uygun olarak segilmis halifenin kagimilmaz tabii sela-
hiyetlerini agin bulduklan i¢in dérdiincii halifeye kars: isyan ettikleri ve
yine Miircie'nin fanatizme karg: mutedil bir kars: tavir koydugu fakat bii-
tiin sonuglari Allah'a havale ettigi soylenirken, Si'a kayitsiz ve sartsiz des-
tegini, halifeligin yegane mesru hak sahibi olarak Ali'ye vermeyi taahhiit
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etti' .. Ali'nin mesriiyetine dair iddialarim1 kuvvetlendirmek gayretiyle
Si'a, genellikle de facto (fiili) delillere degil, dejure (hukuki) delilere bag
vurdu ve iddialarinin ¢gogunu a priori ya da idealize edilmig bir halife (on-
lar imam derler) ve onun gorevleri (function) iizerine dayandirdi. Onlar,
imam'n yalnizca Peygamber'in tek megru varisi oldugunu degil, fakat
ayni zamanda Seriatn tek yorumlayici otoritesi oldugunu soylediler.

Siyasi anarsinin sonuglarindan kaginmayan Haricilerin tersine Si'iler
en siki teokratik ve mutlakiyetgi bir monarsi tarafim tuttular. Onlar, hali-
fe veya Imam"mn, ilk ii¢ halifenin se¢ilmesi esnasinda yapilmig olanin
Seriat'a uygunlugu iddiasinin tersine, halk tarafindan segilemiyecegini,
fakat ilahi tayinle olacagini iddia ettiler. O'nun tayininde Peygamber sa-
dece Allah'in sézciisii olarak hareket eder "'?. Ciinkii imamin baghca 6zelli-
gi hata ya da giinah iglemeyisidir (ismet); binaenaleyh seriati, Allah'in
emirlerini ihlal etme ithami, Haricilerin yaptig gibi, ona asla yoneltile-
mez ya da onun azledilmesi igin vesile olarak kullanilamaz; bunu yapmak
hem iimmetin siyasi birligini, hem de Seriat'in safvetini tehlikeye so-
kar’?, Bundan bagka, yeryiiziinde Allah'in vekili ve Islam cemiyetinin ya-
nilmaz muallimi olarak onun fonksiyonunun énemi karsisinda, halifelik-
ten ne vazgegilebilir ne de onu garantileyen veraset silsilesi ihlal edilebi-
lir. «Zahiri» (visible) Imam'n yoklugunda, sadece onun gegici olarak sakh
oldugu (gaybet) na inanilabilir ve Islaim cemiyetinin iglerini, ahir zaman-
da onun nihai déniigiine kadar (rec'at) gegici bir statiiye goére, giicii nisbe-
tinde yiiriitmesi gerekir?.

Her ne kadar Ali'nin ilk (original) taraftarlari, Kur'an'da veya hadisler-
de asli iddialarini tasdik edecck nasslar bulmaya gayret gésterdilerse de,
esasen teolojik delillerini a priori spekiilasyon sahasindan ¢ikardiklar:
agikardir. Hatasiz (masum) Imam anlayig1 konusunda dyle zihin yordu-
lar ki, ona tereddiitsiiz ilAhi ya da yar: ilahi keyfiyetler verecek kadar ileri
gittiler. Ilk si'llerden biri olan Yahudilikten dénme Abdullah b. Sebe'nin,
Ali'nin 6liimsiiz oldugunu ve dhir zamanda «yeryiiziine varis» olmak tizere
tekrar dénecegini sdyledigi rivayet edilir'*”. Si'fligin diger savunucular,
6liimsiiz Imam anlayigim prensip olarak kabul ctinekle barebar, bu imti-
yaz1 kendi imamlarina verdiler. Béylece {smaililer 760'da 6len Ca'fer'in
biiyiik oglu Ismail'in son Imam oldugunu ve onun gaybette oldugunu ka-
bul ederken, Isna-ageriyye (Oniki imnmecilar) Mehdi olarak onikinci
Imam Muhammedb. el-Hasen (6l: 878)'i gozetirler ki, Mehdi ahir zaman-
da «haksizliklarla dolmus olan diinyay: adaletle doldurmak» tizere tekrar
dénecektir®.

Haricilerin ortaya atip sonraki keldmcilara miras olarak biraktiklar
diger 6nemli bir mesele -imam'in mahiyeti- hakkinda Si'f tutum, islami fi-
kir (ideas) tarihgisinin 6nemli élgiide ilgisini ¢ekecek bazi inkilabi husus-
siyetler . rzeder. Mesel4, dini ve siyasi ihtilaflarin ¢6ziimii i¢in bagvurula-
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cak son merci olarak Hariciler «Allah'in kitabini» ilan ettikleri halde,
Si'fler islam'da itikadi ve fikhi en son otoritenin imam oldugunu ilan etti-
ler ve onu dini 6gretimin (ta'lim) kaynag olarak tanidilar; bu sebeple agi1-
n si'ilere, 6zellikle Ismaililere zaman zaman Talimiyye ad1 verildi.

Bundan bagka, Islam tarihi boyunca Sit'ler siyasi 6zlemleri tekrar tek-
rar bastirilmig, gayrn memnun bir azinhk pozisyonuna zorlanmig oldukla-
n igin, dini ve siyasi bakimdan vaki olan hadiselere akli yolla karg1 koyma-
lan ve felaket aninda siginabilecekleri bir manevi siginag zihni olarak ya-
ratmalan tabii idi. Bu temayil muhtemelen yalniz, 1slam tarihi boyunca
bir ¢ok Si'i lideri ortaya ¢ikaran inkilapgi ruhu ve Si'i diigiince ve tavn ka-
rakterize eden gizliligi (occultism) degil aym zamanda onlarin Islam'daki
énde gelen rasyonalist kelam okuluyla, yani Mu'tezile ile!"®, igbirligi et-
melerini, onlarin bugiin bile selahiyetli fakihlerin ictihadinin muteberli-
gini kabul etmelerini ve Grek felsefesini tereddiitsiiz asimile etmeye hazir
olmalarim agiklar. Ancak tuhaftir ki, imam doktrinlerinin geregi olarak,
belki de Tanr1 ile insan arasindaki mesafeye bir képrii olmak tizere, Si'i
ulema tarafindan antropomorfizmin baz temel gekilleri kabul edilmistir.
Ve yine Si'ililerin, inancin merasimle ilgili yonlerindelevitik temizlenme
gibi, son derece hassas olmalan, belki de onlar diger Islam cemaatindan
farkli kilan bir vasita idi. Zahiri faaliyetlerde tedbir i¢in gizlenme cevazi-
na (takiyye) ragmen, kanaatimizca, Sii ve Siinni Islam firkalar1 arasin-
daki temel farklilik, Si'ilerin kendilerinin farkinda olmasinda ve ayrilmaz
hiiviyetlerini bilingli ve kasith bir gekilde ortaya koymalarinda aranmali-
dir. Bu tavirdan kaynaklanan reddetmecilik (negativizm) genellikle gere-
ginden fazla boyutlara ulagir. Umumiyetle kabul edilen $i'i diistarunda
ifade edildigi gibi «Kim cemiyetin aksine giderse dogru yolda oldugunun
igaretidir.»"®.

IL Islam Skolastizininin (Kelim) dogusu:

Bizim amaglarimiz bakimindan, Islam'in saflarim1 daha ilk zamanlar-
dan itibaren ayirmaya baslayan, ama asil hizin1 VIII. ve IX. yiizyillarda
Yunan felsefesinin girisi ile birlikte kazanan daha belirgin teolojik béliin-
meler, yukanda miizakere edilen dini-siyasi firkalardan ¢ok daha énemli-
dir. {1k fakihler (fukaha) ve hadisgiler (muhaddisun) metne baghhkla-
niyla bilinmekle birlikte, kutsal metinlerin agik mantiki miibayenetinin
ve bunun sonucunda ortaya ¢ikan uzlastirma (harmonization) ve yorum
meselelerinin farkindaydilar. Ancak &yle goriiliiyor ki, tehlikede olan sey,
tefsirin ve lisani tahlilin inceliklerinin 6tesinde birgey oldugu zaman,
kelam okullar: sekillenmeye baglamig ve zit kelami fikirlerin énciileri
inang tartigmalarina girigmiglerdir. Siyasi amillerin, Hristiyan ve Yahu-
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di tesirlerinin ve Yunan felsefi fikirlerinin, bu siirecin hizlanmasina kat-
kida bulunan belli bagh giigler oldugu kanaat1 uyanmaktadir.

Bir ¢ok kadim otorite, iizerinde keldmi tartigmalarin yapildig: ilk mii-
cerred meselenin irade hiirriyeti ve kader oldugunda miittefiktirler. Bu
konuyu tartigan ilk keldmcilardan bazilar1 Mabed el-Ciiheni (61: 699).
Geylan el-Dimegki (yaklagik 61: 743), Vasil b. Ata (61: 748), Yunus el-Esvari
ve Amr b. Ubeyd (61: 762)'dir”. Daha sonraki birgok kelami geligmenin
merkezini tegkil eden meshur Hasan el-Basri (61: 728) gibi diger baz1
kelamecilar, irddenin geleneksel olarak reddine istirak ve hemen hemen
tamamiyle irdde dis1 bir kader anlayigini kabul etme egilimindeydiler. Ne
var ki, bazi kadim otoriteler ise, Hasen el-Basri'nin irdde hiirriyetine inan-
digim yazmaktadirlar®®,

Irade hiirriyetini savunanlar (Kaderiyye)'in kelami iddialarinin
muhteviyatinda bulundugu disiiniilen siyasi iddialar olmasayd, belki de
bu iddialar bu kadar ilgi ¢ekmeyecekti. Gerek Ma'bed, gerek Geylan,
Emevi halifeleri Abd el-Melik (685-705) ve Hisam (724-743)'1n emirleri ile
6ldiiriilmiglerdir ve goriiniirdeki gerekge Halifeye kars: gelmek ve (irade
hiirriyeti anlayiginin sebep oldugu) siyasi nizama yonelik tehlikedir. Pek
tabiidir ki, irdde hiirriyeti inaniginin yerlesmesi demek, artik halifenin,
elinden ¢ikan iglerin Allah'in kaginilmaz iradesinin sonucu oldugunu ileri
siirerek sorumluluklarindan kagmasinin imkénsizhig: demekti’®. Emevi
halifelerinden ikisinin (II. Muaviye ve III. Yezid) kaderilerin hiirriyet¢i
gériigline miitemayil olduklar1 sylenmekle beraber?”, kaderi hareketi,
Emeviler devrinde higbir zaman biiyiik ¢apta revag bulmamigtir.

Ehl-i Siinnet mensuplari iride hiirriyetini savunanlara karyi, bunlarin
gorislerinin gerisinde Grek yahut Hristiyan digiineesinin bulundugunu
soyleyerek, ciddi elestirilerde bulunmuslardir. Schristini'ye gore, VII.
yiizyl sonlarinda «Iman esaslari» (usil) konusundaki ilk keldmi tartig-
malar, «Yunan filozoflarinin eserlerinden»® aktarilan diyalektik (cedel)
unsurlarla bozulmusgtur ve Yunan tesirinde kahindig geklindeki benzer
bir suglama, ehl-i Stinnet Yazarlar tarafindan sapik kabul ettikleri kim-
selere kars siirekli olarak yoneltilmigtir.

Bundan bagka, bu mesele iizerindo ilk dnomde Sam'da bir Hristiyan
etkisi var gibidir. Bir Hristiyanla bir Miisliiman arasinda gegen irade hiir-
riyeti ve buna iligkin konular hakkindaki bir tartigmay: 6zetlemeye ¢ali-
san bir eserin agik¢a gosterdigi gibi, Sam'da Islam teologlariyla Hristiyan
teologlan arasinda gok sik temas oldugu tahmin edilebilir. Bu eser Harran
Piskoposu Theodore Ebu Curra (61:826)'ya atfedilir. Theodore, Dogu Kili-
sesi'nin son biiyiik teologu St. John of Damascus (6l: takriben 748) talebe-
sidir®. Keza irade hirriyeti hakkindaki biitiin bu tartigma akimini bag-
latan Ma'bed ile Sausan adindaki Irakh bir Hristiyan arasinda gegen bir
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mukaleme ile ilgili rivayetler, daha sonraki yazarlar tarafindan verilir'
Nazari ilahiyat sahasina dogru bu ilk ciiretli atilimlar dogal olarak daha
keskin cedel (dialectic) vasitalarini gerektirdi ve miislimanlar VIIL
yuzyil bitmeden 6nce bunlar1 Greklerden 6diing olarak almak zorunda
kaldilar. Irade hiirriyeti tizerindeki ilk tartigmalar hakkinda o kadar az
gey biliniyor ki, devrin teolojik resmini tam olarak yeniden tegekkiil ettir-
mek hemen hemen imkansizdir. Ozellikle bizim kaderiyye hareketi hak-
kindaki bilgimiz ekseriya daha sonraki hasim yazarlardan kaynaklan-
maktadir. Bununla beraber, 6nde gelen bilginleri, IX. asir boyunca serpi-
lip gelisen ve davasi biiyiik Abbasi Halifesi el-Me'mun tarafindan hara-
retle savunulan ilk biiyiik kelam okulu olan Mu'tezile haline gelmeden 6n-
ce, bu hareketin ileri bir olgunluk (refinement) derecesinde oldugunu ka-
bul etmek miimkiin degildir.

Yaygin rivayete gore, Mu'tezili okulunun kurucusu, esasinda Islam fi-
kih, zahidlik ve kelami dogma tarihindeki odak sahsiyet olan Hasen el-
Basri'nin 6grencisi Vasil b. Ata (61: 748) idi. Vasil'in iistadi ile olan uyus-
mazlhiklarinin, Haricilerin ¢ok kesin bir gekilde ortaya attiklar1 «biiyiik
ginah (kebire) igleyen bir miislimanin ser'an hala miisliman olarak ka-
bul edilip edilemeyecegi» meselesi gergevesinde toplandig: sdylenir.
Hariciler bu soruya kesinlikle olumsuz sekilde, Miircie ise liberal, tarafsiz
bir tarzda cevap vermisti. Ve simdi Vasl, yeni fakat usta bir bicimde cevap
veriyordu. O, biiyiik giinah igleyenin kifr ile iman arasinda bir yerde ol-
mas: gerektigini ileri siirdii. Gergekten 6yle bir giinah igleyen, semantik
bakimindan ne olarak kabul ediliyorsa ne fazla ne eksik odur; yani bir fa-
sik'tir®.

Bu ¢6ziimiin bizce en ilgingyani, soz konusu teolojik tartigmalar iginde
genellikle hepsi, biribiriyle karigtirilan bu ii¢ kavramin (kafir, fasik ve
mii'min) kesin ayirimlarini belirlemesi idi. Ve yine ¢ok orijinal yahut sa-
girtict olmamakla beraber, Vasil'in gorisii, kelamecinin kars: karsiya kal-
dig1 bu tiir fikri gergin hat iizerinde dengesini muhafaza ctmesindeki zor-
larin ve hatta aralarinda Si'iligi acikca itiraf edenlerin, peygamberin
mesri varisi meselesi yaninda, adéletsiz ya da giinahkar halifelerle ilgili
tehlikeli siyasi meseleye dair takindiklar: tavir en iyi sekilde agiklar.
Vasil'n, delillerin yetersizligi sebebiyle hiikkmii muallakta biraktig riva-
yet edilir®.

Vasil'n, Mu'tezili doktrinin esasim tegkil eden diger temel meseleler
hususundaki goriigleri haklkinda gok az gey biliniyor. Ancak, Mu'tezile ile
kayitsiz sartsiz ilahi kudret doktrininin ve hinnetice biitiin insan fiilleri-
nin Allah tarafindan mutlak bir sekilde belirlendigini (determination) ile-
ri suren rakip Cehmiyye ckoliiniin kurucusu ve Vasil'in ¢agdas: olan
Cchm b. Safvan (6l: 745) arasinda eski ve anlaml bir iligki olduguna isaret
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etmek gerekir. Kiigiik tasfiyelerle daha sonra Ehl-i Siinnet inanciyla 6z-
deslegen ve temsilcileri umumiyetle Cebriyye (Deterministler) diye isaret
olunan bu gériigii bagka kelamecilarin da tasdik etmig oldugu teslim edil-
melidir. Daha sonraki bir miiellif?® tarafindan, Cehm ile Vasilin bir
adami arasinda gegen bir tartigma kaydedilir ve bu iki okul arasindaki
miinakasalarin akisleri eski inang konusunda yazilan risilelerin hepsin-
de zikredilir. Ancak, Kur'an'in yaratilmasi gibi baz1 temel meselelerde
Cehm ve Mu'tezile'nin tamamen aym goriigte olmalar: dikkat gekicidir, ki
bu husus Mu'tezile'nin bazi hasimlarni ve digerlerini Cehm'i onlardan bi-
ri olarak kabul etmeye sevketmistir®”. Keza, Cehm'in Allah,'1n sifatlari-
nin O'nun zatiyla aym olduguna inanmig oldugu goériilmektedir, ki bu gé-
rig Mu'tezili doktrinin diger bir temel tagidir ve onlarin, Tevhid'in tek ger-
¢ek savunucular: olduklarina dair iddialarinin anahtaridir (Muvah-
hidian, ayni zamanda Cehm ve taraftarlarina verilen bir unvandir)®®.

Cehm bir yandan irade hiirriyetini reddederken, diger yandan da
nihayette Cennet ve Cehennem'in igindekilerle yok olacagina inanmak-
tayds; @ bu goriig, Mu'tezililerin biraz sonra ele alacagimiz Cennet, Ce-
hennem, ebedi miikafat ve ebedi ceza'dan miitesekkil inanglarina tama-
men tersti. Bu olaganiistii goriigi ileri sirerken Cehm, Allah'n «ilk ve
Son» oldugunu heyan eden Kur'an (57, 3) ayetiyle, nihayette «O'nun vechi»
(55, 27) harig herseyin yok olacagin beyén eden ayetinden esinlenmis gibi-
dir. Yalmz ilk iki sistemli keldm okulunun kurucusu olan Cehm ve Vésil'n
her ikisinin de aralarindaki farklara ragmen daha VIII. yiizyilin baginda,
Islam immetini b6lmiig olan kelam meselelerini ele almig olmalar1 mii-
him bir noktadir.

Her ne kadar, ilk bilginlerinin eserlerinin gogu kayip oldugu igin,
Vasil'dan itibaren Mu'tezillf hareketin gelismesini tam olarak izlemek
miimkiin degilse de, Mu'tezili okulun en parlak ¢af olan IX. yiizyilin ilk
yarisindaki 6gretisini anlamamiza yardim edecok keyfiyette eserler eli-
mizde bulunmaktadir.

Hemen biitiin otoriteler, Mu'tezile diigiincesinin iki mithim kavram;
ilahi adalet ve tevhid etrafinda toplandiginda miittefiktirler. Mu'tezililer
bu kavramlarin yegane ve gergok temailcileri olduklarimi iddia etmekte
idiler. Her ne kadar Mu'tezililerin bagka meseleri de tartigtiklarini bili-
yorsak da, bunlarnn bir ¢ogunun mantiken iki temel fikre, adalet ve tevhid
fikrine irca edebilecegini kaydedebiliriz. Netice olarak, IX. yiizyi1lin énde
gelen Mu'tezilli otoritelerinden birine gére, kati Mu'tezile akadinin beg
prensibi vardir: Adalet ve Tevhid, Va'd ve Va'id, el-Menzile beyne'l-Menzi-
leteyn (iki yer arasinda orta bir yer) Emr-i bi'l-Ma'rtaf ve Neyh-i ani'l-Miin-
ker ©?. Bu beg prensipten son iigiiniin, Mu'tezililerin Allah'in mutlak ada-
leti konusundaki égretilerinin mantiki sonucu oldugu gériilecektir. Mu-
hakkak ki Mu'tezile bilginlerini, Kur'an'da gérdiigiimiiz Allah'in sinirsiz
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hakimiyeti ve 6gretisinin ortaya gikardig1 meseleleri rasyonel bir ¢oziime
baglamaya ve kendilerine ait hiir irdde iddiasina bagh olarak ethico-teolo-
jik polemiklere girmeye iten sey, onlarin bu adaleti teyit etme gayretiydi.

Her ne kadar Kur'an Allah'in adaletini kesin bir gekilde tekit ve yine
ayn kesinlikle adaletsiz ya da zalim olabilecegini reddetmekte ise de, Ba-
z1 Kur'an ayetlerine bakarsak (hidayet yahut dalélet konusunda 7, 178;
32, 13; 3, 154; 18, 16; 24, 21 vb; “kalplerin mithiirlenisi» konusunda 2,5-6;
6,125; 16,95; 61,5 vd; ecel konusunda 6,2; 7,32 vd; rizk konusundaki
ayetler; kdder konusundaki ayetler, yani 69,17 ve 27; ve 6zellikle de ce-
hennemi tasvir eden ayetler) Allah'in giicliniin sinirs1z ve ihtiyari oldugu-
nu, esasinda dlemde Allah'n kudretinden bagka bir giice yer olmadigim
goririz.

Esasen, Allah''n emrinin kaginilmaz oldugu fikri, Kur'an'da ve Ha-
dis'te ortaya kondugu sekilde (Hadislerde kader konusundaki tablo daha
da karanhktir) ne ilahi adalet kavraminda ne de insanin sorumlulugu
kavraminda olumlu bir mana birakmamaktadir®’. Cehm b. Safvan ve
onun taraftarlarinin tavizsiz determinizmiyle sonuglanan ilk gelenekgi
goriig yalnizca hadislerde ifadesini bulan bir fikri, insanin kendi amelini
belirlemede gergek manada higbir rolii olamiyacag: fikrini teyit etmektey-
di. Cehm'e gore, insanin hayati o derecede Allah'in elindedir ki, bize yal-
nizca «<meyvanin agaca, akigin dereye, yuvarlanmay tasa, dogmayi-bat-
may1 giinese, ¢igek agip filiz vermeyi topraga» izafe ettigimiz gibi, insana
da mecézi manéada fiillerini izife etmek kalmaktadir. Allah hem canli hem
cansiz yaratiklarin fiillerini yaratmaktadir ve diger yaratiklar gibi insa-
nin da ne giicii, ne iradesi ne de tercihi vardir®?.

Cehmiyye ile yakin alakasi olan Mu'tezile, onlarin determinizmine sid-
detle mukabele etti ve bu mukabele onlar1 Allah'in adaletini teyit ectme ¢a-
basina gotiirdii. 1lk Islam kelamcilari1 dogal olarakAllah'in adaletsiz olabi-
lecegini reddetmekte miittefiktirler®;fakat Allah'in adaleti ile diinyada-
ki apagik ger gergegini uzlastirma problemi, onlar: 6zellikle rahatsiz et-
mig gériinmiiyor. Ve surasi kesindir ki, Vasil'dan itibaren bu problem,
Mu'tezile ve hasimlarinin ugrastiklar: mithim bir mesele haline gelmistir.

Baslangigtan itibiren Mu'tezile'yi farkll yapan 6zellik, onlarin, Al-
lah'in siinnetleri ve fiillerinin makuliyeti diyebilecegimiz geyle ilgili inki-
lapg1iddialariydi, bunu Kutsal Kitabin otoritesini reddetme liizimu duy-
maksizin, akli olarak ispat etmeye ¢ahgtilar. Bu bakimdan, onlarin iyi ve
kétiiniin, Muhaddislerle daha sonra gelen Eg'arilerin zannettikleri gibi,
gergekligi Allah''n emirleriyle tayin edilen itibirf ya da keyfi kavramlar
olmadiklari, fakat sirf akilla tayin edilen iki akli kategori oldugunu iddia
etmeleri bilhassa énemliydi®?. Nitekim, bu biyiik énciilden Mu'tezile, Al-
lah'n akla aykin bir geyi emredemiyecegini yahut yaratiklarinin iyiligini
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hig diigiinmeksizin bir sey yapamiyacagini ileri siirmiistiir; zira bu, bir 6l-
¢lide O'nun adalet ve hikmetini tehlikeye sokacaktir®. Muhaddislerin
tersine, bu ahlaki rasyonalistler, sirf O Allah oldugu i¢in, biitiin adalet ve
dogruluk hiikiimlerini ¢igneyebilen, sugsuzu cezalandiralabilen ve im-
kansizi talep edebilen kadir-i mutlak bir ilahlik anlayigina raz olamazlar-
d1®® Diinyada insamin serbestge hareket etmeye kadir olduguna inanma-
lar1 bununla aldkaliydi. Bu tezin dogrulugunu ispat etmek igin, Ebu'l Hu-
zeyl (6: 841?)'in onciiliik ettigi baz1 Mu'tezilli bilginler, bir seyin bir seyden
dogmas (tevelliid) fikrini, ya da yapann fiili ile fiilin neticesi arasindaki
sebep-sonug iligkisini gelistirdiler. Eg'ariye gére, Ebu'l-Huzeyl ve taraf-
tarlan, insandan neset eden fiilerin; keyfiyetini bildigi fiiller ve keyfiyeti-
ni bilmedikleri olmak iizere iki béliime ayrilabilecegine inaniyorlardi®”.
Okun ugmasi ya da iki kat1 nesnenin ¢arpigmasinin yol a¢tig ses birinciye;
haz, aghk, bilgi, koku vb. de ikinceye birer érnektir. O, insanin keyfiyeti-
ni bildigi fiillerin hakh olarak yaraticis1 oldugunu séylerken, onun
miigdhede edemiyecegi fiillerin Allah'a atfedilmesi gerektigini savunu-
yordu. Bubakimdan O, Bagdat'taki Mu'tezili okulunun reisi olan Bigr b.
el-Mu'temir (61: 825)'in 6gretisinden inhiraf etmig gibidir; bu kati «genera-
tion» (veya tevelliid)®® doktrinini baglatmig olan Bigr, bizim onu
miigihede edebilip edemiyecegimize bakmaksizin, «bizim fiillerimizden
meydana gelen her tiir fiilin bizim fiilimiz»®® oldugunu kabul etmekte idi.
Ebu'l-Huzey!'i bu zor anlagilan ustaca ayirimi yapmaya gétiiren saik, ko-
lay anlagilir olmamakla birlikte, Mu'tezile muarizlarinin, onlarin, «<insam
kendi fiillerinin yaraticisi» olarak gormelerine kars: yénelttikleri hiicum-
lardanbirini 6nlemek amaciyla bu ayirim1 yapmaya kalkigmig olmasi ¢ok
muhtemeldir. Sehristini'nin «Ehl-i Siinnet (Orthodox) dedigi Mu'tezile
muarzlarina goére, yaratma fikri Yaratici tarafindan «her hususta» yarat-
manin sonuglan hakkinda bilgiyi tazammun eder ve sonug olarak, fiilleri-
nin sonuglan hakkinda sadoca «genel» bir bilgiyo sahip olan insana nisbet
edilemez"?, Bu kiigiik uyugmuzhiga ragmen, Bigr vo Ebu'l-Huzeyl, saglam
bir ahlaki hiirriyet inancina tomel olabilecek iki hususta ayni gériigte idi-
ler. Birincisi, insarun nefsindo cereyan eden irfide ve ihtiyar sahasinda in-
san kesin bir hiirriyet sahibidir*". lkincisi do, insanin dig diinyada iradesi
ile bu tiir iglere sebep olarak baz igler bugurabilecegidir. Bu gekilde, irade
sebep, fiil sonug olmak iizere, irAdo ile fiil arasinda sebeplilik iligkisi oldu-
gu zimmen kabul edilmistir ve bulli bir élgiide tutarhhk saglanmstir.

Her ne kadar bu iki-temel kaziyyenin gergek bir ahlaki hiirriyet inamsgi-
nin mutlak minimum noktasi oldugu goriilmekte ise de Mu'tezile'nin bu
hususta her zaman fikir birligi halinde oldugunu diigiinmek son derece
yanhsgtir. Mu'tezile'nin hiir irddenin gergekligini, yani insamn i¢ dleminde
insiyatif sahibi oldugunu kabul etmelerinde, gormiis oldugumuz gibi, ge-
nellikle mutabik olduklar: dogrudur. Fakat ikinci kaziyye s6z konusu ol-
dugunda, 6gretileri baz1 hallerde ahlak felsefelerinin biitiin biinyesini
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tehlikeye sokacak ve kendilerinin hiir irddenin ger¢ek miiminleri oldukla-
1 iddiasina kars1 duracak bir derecede farklilik gésterir.

ilahi kudret ve insan kapasitesinin zitlagmas) meselesindeki zorlukla-
rin istesinden gelmek icin el-Nazzam (61: 835 veya 845) gibi baz1 seckin
diginiirler, gesitli felsefi yollara bagvurdular. Nazzam, hem tabiat (tab)
ve hem de egyanin gizli 6zelliklerinin, baslangigta Allah tarafindan yara-
tihs1 (kGimin), daha sonra agiga ¢ikar (zuhtr) seklindeki goriisiiyle,
alemdeki her fiili dolayli olarak Allah'a ve dogrudan ikinci derecede olan
tabii faillere hamletmeye ¢aligmig gériinmektedir?.

Kiamin nazariyesinin temsilcileri bunu, dlemdeki dolayl hakimiyeti-
ni tehlikeye sokmaksizin, tabiat olaylarinin cereyanina siirekli miidahale
gibi sikic1 bir igten Allah korumak maksadiyla tertip etmis gorinmekte-
dirler. Fakat, determinizmin bu tadil edilmig sekli, ne Ibn Kerram (61:
869) ve okulu gibi, ilahi kudrete inananlan, ne de Bigr ve Ebu'l-Huzeyl gi-
bi tabiat diinyasinda insanin hiir olarak hareket etme selahiyetini savu-
nanlar: tatmin etti. Mu'tezile ve muarizlarinin aym siddetle el-Nazzam'a
huciim etmeleri gsagirtic1 degildir?.

Nesnelerdeki kesin hareket prensibi olan tab' telakkisiyle ilgili ola® ak,
el-Nazzam, Bigr b. el-Mu'temir'in hocasi olan Muammer b. Abbad'in yolu-
nu takip etmige benziyor?. Bu tab' fikrini mantiki sinirina kadar géotii-
ren Muammer, cisimlerin varligim Allah'a nisbet ederken, arazlarin var-
higinin bizzat cisimlerin fiillerine nisbet edilmesi gerektigini ileri siirmek-
teydi. Bu fiil, ya ates gibi cansiz nesnelerde tabii zorunlulukla (tab'an) ve-
ya insan gibi canh varhklarda iradi bir sekilde (ihtiyaren) ortaya ¢1-
kar“®. Bu goriigiinii ispat etmek i¢in muanzlarina su misali veriyordu. Bir
cisim muayyen bir araz1 (msl. bir rengi) ya kabul eder, ya etmez. Birinci
halde renk tab'an ona aittir ve onun fiilinden (min fi'lihi) dir. Zira tab'an
bir geye ait olan geyin bagka bir failin fiili (action) oldugu séylenemez.
Ikinci halde, Allah cismi renklendirmeyi kararlastirabilir velakin cisim
tabiatindan olmayan rengi almayabilir“®. Sonug olarak, dolayh olmas,
yani kendi arazlanni tab'an meydana getiren cismin failligi vasitasiyla ol-
mas1 miistesna, Allah'in arazlar yarattig: séylenemez“”.

Muammer'i bu tab' fikrini, mantiki sonucuna kadar izlemeye gotiiren
saik, acik¢a diinyadaki kétiilitk (gserr) iin sorumlulugundan tamamen Al-
lah"1 tenzih etme arzusu idi. Fakat hasimlari, beklenilebilecegi gibi, bu
mesuliyetin bulunmayigin1 acz (impotency) olarak yorumladilar ve
Kur'an'daki, Allah'in hayatin ve 6liimiin vb. nin yaraticisi olduguna dair
ayetlere ters diigtiigiinii séylediler*®

Insanin fiili meselesinde Muammer'in 6gretisi, el-Nazzam'in goriigiine
¢ok benziyordu. “Insan”, O'na gére, “bedenden ayr1 bir cevherdir; giig, insi-
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yatif ve bilgi sahibidir; hareket , sukin, gelisme yahut mekandan beridir,
goriilmez, dokunulmaz ve idrdk edilmezdir”. Zaman ve mekandan
azadedir ve gorevi yalnizca bedenin bekgiligi (tedbir)dir ®”. Eg'ari bu tas-
vire bir kayit daha koyuyor. Muammer'e gére insan, onunla temas etmek-
sizin aleti olan bedeni iradesiyle yéneten “ciiz-ii 14 yetecezza-béliinmez bir
parga" yahut atomdur®. Insanin dig diinyada neyi bagarabilecegi konu-
sunda Muammer, insan tabiat1 konusundaki anlayisi ile kendisinden yal-
nizca bir hususta ayrilan el-Nazzam gibi®?, insanin fiilinin i¢ irade
aleminde (fi nefsihi) oldugunu ileri siirmiistiir. Bu yiizden insan bilgi,
irade, nefret ve tasavvur giiciine sahiptir, ama dig diinyada herhangi bir
sey bagarmaktan acizdir. Onun i¢gin tabiat diinyasinda hasil olan ne varsa
ve bedende hasil olan (hareket ve sukiin gibi, renk, tat, sicaklik yahut so-
gukluk vb. gibi) ne varsa o, tabii zaruret icab, iginde cereyan ettigi bede-
nin igidir®?.

Muammer'in hiirriyet fikrinin insanin “akli bir cevher” olarak gériildii-
gl bu olaganiistii anlayigtan ne gibi bir istifade saglayacagimi anlamak
zordur®. Ancak, insan konusundaki gériigi Muammer'in gériigiine hayli
benzeyen el-Nazzam, insan ruhunu onun bedeniyle tamamen kaynagmig
bir varlik olarak gérmek suretiyle, kismen insanin birligini tesis edebil-
mistir®®. Fakat, beden ve ruh dualizmi igeren her iki gorigte Islam
kelamcilarinin kars: karsiya bulunduklar: ahlaki dilemmay: ¢ézebilecek
mabhiyette degildi.

Muammer 6rnegi, Bagdat okulunundiger 6nde gelen bir temsilcisi olan
Siimdme b. Esras (6: 828) tarafindan devam ettirildi. Ayn insan ve alem
goriig noktasindan hareket eden Siimame, moral aksiyon dilemmasinin
anlagilmaz karakterinden 6ylesine sasirdi ki, onun tamamen géziilmez ol-
duguna kanaat getirdi ve tam bir bilinemezcilik (agnosticism) fikrine sap-
t1. Diger Mu'tezililer gibi,O da Allah'in adaletini ikrara ve netice olarak in-
sana sorumluluk yiiklemenin zaruretini kabul etmoyo mecbur oldu. Insa-
nin diyordu, ancak iradde sahasinda fiili vardir, bu snhanin diginda insan
higbir sey yapamaz. Oyleyse, insnnun iradeli fiilinin neticelerinin sorum-
lulugu kime aittir? Yukanda gordiigiimiiz gibi, Biyr, insanin dig diinyada-
ki kararlarinin sonucunu, Ebdt Huzeyl'in de ynptiin gibi, belirli kisitlama-
larla ona nisbet etti. Muammer ve Nazzim iso bu sonuglari, el-Nazzam'in
hig degilse Allah'in gériinmeyen aleti olarnk gérdiigii tab'a nisbet etmis-
lerdi. Simame'nin ¢ozlimii, eger buna ¢dz(im denebilirse, biitiin bu cevap-
lardan temelinden aynldi. O, “Olusan fiili» insana nisbet etmenin bizi,
Bisr ve taraftarlarinin paradoksuna diigiirecegini diigiiniiyordu; géyle ki,
insanin 6liimiinden sonra bir kétiiliikle neticelenen bir fiilinin (bagka bir
adami yaralamak gibi) ona yiiklenmesi gerekecekti. Ve sonug olarak biz
éliye fiil ytiklemig olacaktik ©”. Diger yandan, eger dyle bir netice Allah'a
nisbet edilirse, o takdirde O insanin kétii fiillerinden sorumlu olacaktir.
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Bu durumda, dogan sonuglarin hig faiii olmadigim s§ylemenin tek care ol-
dugunu ileri siirdii®®. Boylece Simame, bu ahlaki dilemmanin mantiki
(rational) ¢ziimiine dogru tek adim atmaksizin, tek darbe ile hem Allah"
hem de insan1 ahlaki sorumluluktan kurtariyordu.

Maalesef, Siimame'nin 6gretisi hakkinda bilgimiz o kadar az ki, onu ne
derece ciddiye almamiz gerektigini tayin etmemiz zordur. Ibn el-Murtaza
ve el-Bagdadi'nin kaydettigi bir kag anekdot®® Sehistani'nin su miitalaa-
sina hak veriyor gibidir: “Siimame itikadda ciddiyetsizlikle sahsiyette ha-
fif megrepligi birlegtirmigtir™®?.

Insann, fiillerinin yaraticis1 oldugu seklindeki israrh tavirlarina rag-
men Mu'tezile genellikle “occasionalism” (vesilecilik) olarak adlandin-
lan®®”, miimkiin bir cevher (atom) ve araz metafizigi kabul etti. Bu metafi-
zigin temel akidesi, Allah'tan bagka kainattaki herseyin iki ayr1 unsur-
dan, atom (ciiz'ii 14 yetecezza) ve arazlardan (nitelikler) meydana gelmis
olmasiydi. Islam kaynaklar1 bu “atomcu metafizik”in el-Nazzim'in digin-
da biitiin miislimanlarca benimsendigini kaydederler®®. Nazzam, Aris-
toteles'in cevherin ad infinjtum (sonsuzca) béliinebilirligi goriigiine ka-
tilimig gibidir. Her ne kadar Nazzam, atomcu metafizigin en biiyiik muha-
lifi olarak kabul edilmeliyse de, kesinlikle tek muhalif degildi. Vasil (61:
748)1n ¢agdas: olan Dirar b. Amr biitiin atom (ya da cevher) anlayigini
reddetmis ve cismi bir “nitelikler (arazlar) toplamina indirgemistir, ki,
bir kez meydana geldiginde diger arazlarin tasiyicisi (substratum)
olur.”®Ve yine Higam b. el-Hakem (61: VIII. asrin sonu veya IX. asrin bag-
langici) ve ¢agdas: el-Esamm, Ehl-i Siinnet'in cevher ve araz dualizmini
reddettiler ve herseyi tek cisim nosyonuna irca ettiler®. Ancak, El-
Esamm'in sinirli sayidaki taraftarlar: diginda®, arazlar meselesinde gok
az anlagmazlhk var gibidir. Bizzat el-Nazzam cevherin varhigini inkar
ederken, biitiin arazlar: tek hareket arazina irca etmistir®®. Bununla be-
raber, Es'ari okulu i¢inde, bu meselede el-Bagdadi'ye arazlara inanmay:
Ehl-i Siinnet'le egit saydiracak derecede tam bir ittifak vardi®”. Boylece
Eg'ariler, cismin, renk, koku, hayat, bilgi ya da bunlarin zitlar: gibi olumlu
veya olumsuz arazlardan yoksun olamiyacagina kani oldular®, Bu gériisg,
Mu'tezili bilginlerin gogunlugu tarafindan kabul edildi; fakat Salih Kubbe
ile Salihi, Allah'in mutlak kudreti hakkindaki inaniglan dogrultusunda,
O'nun, arazlari olmayan bir “cevher” yaratabilecegini kabul ettiler. El-
Ciibbai (61: 933)'nin oglu Ebu Hagim ile el-Ka'bi bu gériisii kismen kabul
ettiler ve cismin, renk ve olug (kevn) arazlari diginda biitiin arazlardan
hali olabilecegine zahip oldular™.

Bizim a¢gimizdan bu arazlarin en énemli ézelligi yok olabilmeleri idi.
Miitekellimler (keldmcilar) genel olarak arazlarin iki anda devam etme-
yecegini diigiiniiyorlards. Islam atomculugunu olgunlagtiran kisi olarak
bilinen el-Bakillani (61: 1013) araz: “siirekli olmayan, fakat var olugunun
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ikinci aninda yok olan gey” diye tanimlar™ ve bu konuda iistad1 Eg'ari'yi
takip ederek, bu tanim igin Kur'an'da bir temel bulur”?.

Beklenebilecegi gibi Mu'tezile, 6zellikle de “generation” (olug) gorigii-
ne inananlar, bu égretiyi hiirriyet doktrinlerine uygun bulmadilar. Neti-
cede bazi1 Mu'tezililer bu gériigii redderek bir kisim arazlara kesin bir de-
vamlilik isnat ettiler. Ornek olarak, Ebu'l-Huzeyl, iradde ve hareketi de-
vamh olmayan arazlar sinifina ve renk, hayat ve bilgi gibi diger baz raza-
lar1 da devaml (béki) arazlar kategorisine soktu. Bigr b. el-Mu'temir, el-
Ciibbai (61: 915), onun oglu Eba Hagim, el-Neccar, Dirar ve daha bagkalan
da bu gériigte idiler. Gérdiigiimiiz gibi, biitiin arazlar1 hareket arazina in-
dirgeyen Nazzam da hareketin siirekli olmasin1 miimkiin gérmedi.

Simdi, kelamailarin (6zellikle Eg'arilerin) bu miimkiin cevher ve araz
metafizigine ilgilerinin sebebi, Musa b. Meymun'un hakh olarak belirttigi
gibi™. tamamen Allah''n mutlak kudretini korumak ve yalmz egyanin
varliga gelmesini degil, fakat ayn1 zamanda egyanin her an varhkta dur-
masim da dogrudan O'nun miidahalesine yiiklemek arzusu idi. Neticede ,
Allah esyadaki arazlar1 yaratmaktan vazgectigi anda, onlarin varhiginin
sona erecegini ileri siirdiiler. Bu arazlar esyay1 mevcut kilan ve bizzét olug
(kevn) arazim da igeren arazlardir ®. Bir tek bu husus bile Eg'ari alimle-
rin, nigin diger agiklamalar: birakip da, bu hususi kdinat gériigiine sikica
sarildiklarini agiklar. Ne var ki, Mu'tezile'nin kendi kendini tekzib etmek-
sizin boyle bir dlem gorisiinii biitiiniiyle kabul etmesi imkansizdir. Bu se-
beple onlarin ¢ogu, onu kendilerinin “fiillerinin yaraticisi insan” geklinde
anlayiglarini koruyabilecek bir sekilde degigtirmeye ¢ahgtilar.

Allah'in adaletinin mu'tezilice miidafaasindan zorunlu olarak bagka
ahlaki ve dini neticeler gtkmaktaydi. “Sefaat’™n inkdri, ilihi muhakeme-
nin kagimlmazhig: ve Cehennem'deki cezanin ebediligi bunlar arasanday-
di. 1lahi muhakeme hakkinda Mu'tezile, Allah'in adaletinin zorunlu ola-
rak hiitkiimlerinin degistirilemezligini ve 6zellikle muminleri ebedi mut-
lulukla miikafatlandirmayi (va'd) ve inanmayanlari da cbediyyen cehen-
neme gondermeyi (va'id) icap ettirocegini savunuyordu™. Ne peygamber-
lerin ve evliyinin gefaati, ne de Alluh'in rahmoti, O'nun adaletinin gerek-
tirdigi seyi degistirebilirdi, zira bu O'nun dogruluguna gélge diigiiriir ve
kulu nihai kaderi hakkinda tam bir bilgisizlik iginde birakird.

Gériiniige gore bu meselenin énem kazanmasinin sebebi Cehm ve ta-
raftarlanmn, Allah'in “Ilk ve Son” (Kur'an 67,3) oldugu, nihayette cenneti
ve cehennemi yok edecegi, yalmz kendisinin kalacag seklindeki iddiala-
ridir. Bir yandan cennet ve cehennem arasindaki fark: kaldirmaya mey-
lederken, diger yandan da ilahi rahmete daha fazla yer ayiran gelenekg¢i
(traditionist) gériis, yine de sa'idlerin mekéani olarak (neticede biitiin miis-
limanlan igine alacak olan) cennetin ve de kafirlerin yurdu olarak cehen-
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nemin ebedi oldugunda 1srarli idi”®. Hatta ilk kelam tartigmalarinda kur-
tulugun sartlan giderek 6nem kaybetmekte idi. Neticede Tevhid'in
kabilii, kurtulugsun yahut en azindan cehennem azabinin en aza inmesi-
nin tek sart1 haline geldi™.

Mu'tezile'nin daha miicerred kelam gériigleri, onlarin ikinci ana tezleri
¢evresinde olugmustur. Bir yandan maniheistler, diger yandan da miices-
sime (anthropomorphists) ile diger Sifatiyye'lyi hedef alan bu tezin konu-
su Allah'in kayitsiz gartsiz birligi (Tevhid) idi. Ehl-i Siinnet'ten ayrilan
(heteredox) bu iki bidat¢1 grup, Kur'an ayetlerini zahirine hamlederek, Al-
lah'a bir takim icabi sifatlar isnad ettiler; bu sifatlar hikmet, hayat ve
irade gibi miicerred sifatlarla, cisim, stret ve uzuv gibi cismani sifatlar
arasinda degigme gosteriyordu. Tabii bu hususta ne ihimh Sifatiyye'nin,
ne de agir1 Miicessime'nin Kur'an'in agik beyanlarim tecaviizettikleri sy-
lenemez. Bunun igin Allah'in (75, 22)) veya “vech”nin (55,27) gériilebilice-
gi konusundaki ayetler ile «Arg'a istiva ettigi» (7,54 ve 20,5) yolundaki
ayetler, ya zahmet gekilmeksizin oldugu gibi ainmakta yahut mantiki bir
istidlal ile Allah'ta, insanda bulunan cismani vs. sifatlarin bulunduguna
hitkmolunmaktadir. Bu son agir1 goriig, daha miicerred karakterdeki
itibari miillahazalardan gii¢ almig gibidir. Bu tezi ilk savunanlarin ¢ogu
Si' olduguna gore, rahatga bir kabulde bulunabiliriz; o da Si'llerdeki ant-
hropomorhismin kaynaginin (agir1 Si'ilere gore Allah'in kendilerinde te-
cessiit ettigi) imamlarina ilahi yahut yari-ildhi bir statii kazandirmak ar-
zusu oldugudur. Bu garip goériis Yahudilikten dénme Abdullah b. Sebe'ye
atfedilmektedir. Abdullah b. Sebe'nin, Ali'yi daha 6lmeden ilahlagtira-
rak®onu ¢ok kizdirmak pahasina, daha sonra Beyaniye, Higamiyye, Mu-
giriyye, Museviyye, Hattabiyye ve Keysaniye gibi baz1 $i'1 hiziplerin bag-
landizr anthropomorphist nosyonu béylece Islam'a sokmug oldugu soyle-
nir(ﬂl).

Kur'an'in lafzina harfi harfine baghhklan daha az asin olanlarla (has-
viyye) gelenekgiler Allah'in, zat (6z) indan ayn bir takim sifatlarinin mev-
cut oldugunu sdylemekle yetindiler. Bu sifatlar zamanla kudret, ilim, ha-
yat, irade, igitme, gorme ve keldm olmak iizere yedi ziti sifata indirgendi
ve ezeli olarak Allah'ta kaim olduklar1 kabul edildi. Bunlara yaratma,
adalet comertlik vs. gibi fiilf sifatlar da ilave edildi®?.

Allah"1 biitiin miisbet sifatlardan yoksun biraktiklar: seklindeki mu-
halefete ragmen Mu'tezile tamamen Allah'in birligini ve basitligini koru-
maya ¢aligmig gibidir. Zatindan ayri ve ezeli olarak O'nda mevcut bulu-
nan bir takim icabi sifatlarin varlig tezi, onlara gore, Allah'tan bagka
ezeli varliklarin goklugunu gerektirecck derccede tehlike tagimakta-
dir® Mu'tezile'nin énde gelen muarizi Eg'ari de, onlarin Tevhid'le ilgili
goruglerini agiklarken, Allah'in hergeyin tstiindeki agkinhigm ve bagka-
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higin1 korumaya ¢ahstiklarini agik bir gekilde ortaya koyar.

Mu'tezile gu hususlarda miittefiktir. Allah higbir geye benzemez, o igiten
ve gorendir; ne cisim, hayal, cesed, siret, et, kan, cevher ve ne de arazdir.
O'nun rengi, tadi, kokusu dokunma duyusu, sicakhgy, soguklugu, yaghg, ku-
rulugu, yiksekligi, genigligi ve derinligi yoktur... O bélinme kabul etmez ve
mekénla kugatilamaz ve zamana tabi degildir. Yaratiklarin hadis varhk
oluglanna delélet eden sifatlardan hig biriyle tavsif edilemez. O duyular ta-
rafindan idrak edilemez ve higbir yonden insana benzetilemez. O daima ilk
olmustur, bitin hadis varhklardan 6nce olmugtur. Ve her zaman 6yle ola-
caktir. Gozler O'nu idrék edemez ve tahayyiil O'nu kugatamaz, yalmz O ka-
dim (ezeli)'dir, O'ndan bagkakadim yoktur, O'ndan bagka ilédh yoktur ve miil-
kiinde ortag da yoktur 4.

Tevhid konusundaki goriiglerinin aklilestirilmesinde Mu'tezili bilgin-
lerin, Aristoteles'in, kendisinde zat ve sifatin, diigiince ve diigiince objesi-
nin ayn oldugu saf fikir geklindeki Tann anlayis ile, Plotinus'un, diigiin-
ce ve olugu asan ve sadece selbi olarak bilinebilen Tanr1 goriigiinden etki-
lenmis olduklar: goriilmektedir®”. Ancak, tuhaftir ki bu gériig, Arapga
kaynaklarda Aristo ve Plotinus'tan daha énceki bir Yunan otoritesine, ya-
ni umumiyetle Islaim miielliflerince, Tanr1'da zat (6z) ve sifatin birligi 6g-
retisiyle bilinen Empedocles'e atfedilir®®,

Allah'ta bir takim czeli sifatlarin mevcut oldugu tezini reddederken
Mu'tezile, O'nun mutlak birligini korumay: umuyordu. Ne var ki,
Kur'an'in hergeyi kugatan miigahhas bir ilah gériigii hemen hemen Al-
lah'in subiiti sifatlarini, ézelliklo kudret sifatini reddetmeyi imkéansiz kili-
yordu. Bu zorlugun farkinda olan bir gok Mu'tezile dlimi, ilahi sifatlar, Al-
lah'in birligini korurken ayni zamanda O'nun uldhiyetinin kemaline gélge
diigiirmeyecek bir tarzda rawyonalize etmeyn, n¢iklnmaya galigtilar.
Eg'ari, Mu'tezili doktrini agiklarken, onlarin bu mosoleye dért gekilde yak-
lagmig oldugunu belirtiyor ¢,

1. Bir kismi, diyor Eg'ari, Allah ilim, kudret, hayat vs. sahibidir, demek-
le bizim sadece O'nun alim, kadir, hayy (diri) vs. oldugunu ve netice olarak
cahil, aciz, 6li vs. olmadigni séylemckte oldugumuz fikrindedirler. Zira
bagkasi ona yakismazdi. Bunun, el-Nazzdm ®® ile Bagdat ve Basra Mu'te-
zile okullarinin gogunlugunun goriigii oldugu rivayet edilir.

2. Diger bir kismi ise Allah'in ilim ve kudret sahibi oldugu geklindeki
beyanlarin, Allah'a atfedilen bilgi ve kudret sifatlarina degil, bu sifatlarin
objelerine atif oldugunu séylemiglerdir.

3. Unlii Ebu'l-Hiizeyl ve taraftarlarimin dahil oldugu diger bir grup, Al-
lah'in ilim, kudret, hayat vs. sahibi oldugunu, fakat O'nun ilminin, kudre-
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tinin vs. O'nunla ayni oldugunu kabul ettiler®®.

4. Son olarak bazilan da meselenin bu terimlerle agiklanmasinin meg-
ruluguna tamamen kars: gikt1 ve Allah kudret, ilim ve hayat sahibidir ve-
ya degildir demenin, egit olarak yanlg oldugunu ileri siirdiiler. Bu, diger
bir énde gelen bilgin Abbad b. Siileyman ve takipgilerinin de sahip olduk-
lar1 goriigtar®.

Allah'a icabi sifatlar isnad etme giigliigiiniin iistesinden gelme arzu-
suyla harekete gegen diger bazi kelamcilar bagka cedel (dialectical) yolla-
rina bag vurdular. Bu yiizden Eg'ari'nin ¢agdas: Ibn el-Eyadi, Allah'a yal-
nizca mecaz olarak sifatlar isnad edilebilecegini savundu‘®®.

Diger bir iinlii usta diyalektik¢i Ebu'l-Huseyn el-Salihi (IX. yiizyil) Al-
lah'in alim, kadir, diri vs. oldugunu séylemek, O'nun bu sifatlarla muttasif
diger varhklardan bagka oldugunu tasdik etmekten veya “O bagka higbir
seye benzemez” (Kur'an 42, 11) ayetini teyid etmekten bagka bir gey olma-
digini iddia ediyordu®?, ki bu, Allah'in sifatlarinin manasiz lafizlar oldu-
gunu séylemekti. Eg'ari'nin iinlii iistad el-Ciibbai (61: 915) gibi daha son-
raki bilginler, Allah'in sifatlarin1 kabul ederken, onlan tamamen Allah'in
varliginin mantiki sonuglar1 veya eger kaynaklarimiz dogru ise, Allah'in
zatinin eserleri (effects) olarak gordiiler ve (igitme ve gorme gibi) bazi si-
fatlari, onlar objeleriyle (yani goriilen veya isitilen sey) fiili bir iligki iginde
olmadikga, Allah'a izife edilebilecegini kabul etmediler®®. Mu'tezile'nin
¢ogu gibi el-Cibbai de, esyanin varhiga gelmeden 6nce, Allah'in fiili ya da
irddesiyle miisbet bir iligkiye girebilen gergek seyler oldugunu séyleme-
mig olsaydy, bu orijjinal goriig, Allah'in sifatlarini, nesnelerine bagh araz-
lar gibi, O'nun zatinin miicerred arazlar1 yapmig olacakt1®®.

Onde gelen bir mu'tezili bilgin, el-Ciibbai'nin oglu Ebii Hagim (61: 933)
Allah'in sifatlarinin, O'nun zatinin halleri oldugunu beyan etmek sure-
tiyle, babasinin gériigiinii olgunlagtirdy; Onlar ne mevcuttur, re gayri
mevcuttur ve ne de ait olduklar1 varlik olmadan bilinebilirler; bunula bir-
likte onlar varliklar: birbirlerinden ayiran geylerdir®”. Ancak, bu griigiin
diger temsilcilerinin hildfina, EbG Hagim, hayat gibi baz sifatlara ilim,
kudret ya da irade gibi diger sifatlar kargisinda belli bir éncelik vermis gi-
bidir; bu sifatlar hayat sifatiyla birlikte bulunan haller ya da onun eserleri
olarak ifade edilmiglerdir®®. Ne var ki, Ebt Hagim ve Eg'ari kelamcisi el-
Bakillani gibi digerlerinin bu garip tezden, evvel emirde, Allah'ta zat1 sifa-
ta onceliginin ve ikinci olarak ta zati sifatlarin digerlerine énceligini tas-
dik etme imkAnindan bagka ne elde etmis olduklar: belli degildir. Bunun-
la beraber, hal ile sifat arasindaki bu ince ayirimin, sonraki Mu'tezili ve
Mu'tezile sonrasi bilginlerin yiizytize kaldiklari bazi getin teolojik zorluk-
lary, onlarla ilgili gergek bir ¢o6ziim sunmaksizin tevil etme vasitasi ola-
rak, bu tiir lisan oyunlarina yeniden bag vurma egiliminin 6rnegi oldugu
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agiktir.

Allahn sifatlarinin ezeliligiyle ilgili diger temel meselelerde de
Mu'tezili taviraym derecede karigiklik ve muglakhk arzediyordu. Ezelilik
(kadem) kavramina, Allah'a atfedildiginde bile, Allah hakkinda en zay:f
bir gokluk imasim ortadan kaldirmaya istekli olan bazi Mu'tezili bilginler-
ce giiphe ile bakildi. Bu yiizden Ebu'l-Huzeyl bu kavram tutup, gérdigii-
miiz gibi Allah'in zatiyla é6zdeglestirdigi diger sifatlarla aym kategoriye
dahil etti. Muammer, onun Allah'a itlak edilmesini, hudiisun baglamasi
sartina baglarken, digerleri meseleye bu tiir yaklagimin dogruluguna iti-
raz ettiler ve de Allah'in her ne sekildeolursa olsun, kidemle tavsif edilebi-
lecegini inkar ettiler®”.

Ancak, Allah'in diger sifatlarina gelince, Mu'tezililer zati ve fiili sifatlar
arasinda bir ayinm yaptilar. Ezeli sifatlar anlayigin1 reddetmeleriyle uy-
gunluk iginde bir gogu, Allah'tan ayn olmalan sartiyla bu sifatlarin ezelili-
gini igine alacak dereceye varan semantik bir itirafta bulundular. Hayat,
kudret ve ilim gibi zati sifatlar dyle sifatlardir ki, Allah'in bunlarin zitla-
riyla tavsif edilemiyecegini ileri siirdiiler. Séyle ki, hayy (diri), kadir ve
alim olan Allah igin 6lii, aciz ve cahil demek caiz degildir. Sevgi, irade, c6-
mertlik, rahmet, keldm, adalet ve yaratma gibi fiili sifatlar ise Allah hak-
kinda tasdik ya da inkar edilebilirler®®. Objeleriyle muayyen bir irtibat
iginde olan ikinci gruptaki sifatlar bizim Allah anlayigimiz igin elzem de-
gildirler, ne de, birinci gruptaki sifatlar gibi, ezeli olarak Allah'a aittirler;
fakat sadece arizi ya da hédistirler.

Kelam ve felsefe ¢evrelerinde en getin tartigmalara konu olan iki sifat,
irade ve kelam idi. lahi irade ile onun yaratilmig (hadis) objesi arasinda-
ki mantiki alaka konusunda, bir kisim Mu'tezililer, izcllikle baginda
Ebu'l-Huzey!'in bulundugut Basra Mu'tezili okuluy, ilahi irfidenin hadis ol-
dugunu bu nedenle bir mahalde kaim olamiyacagni, ziru mantiki geligki-
ye diigiilmeksizin, onun bizzat Allah'ta kaim oldugunun séylenemiyecegi-
ni ileri siirdii®. Ancak, Bagdat kolunun baginda bulunan Bigr b. el-Mu'te-
mir ve taraftarlari, Allah'in bir zAti bir de fiili irddesi oldugunu éne siire-
rek, bu kavranmasi zor nosyonun, bir yandan Allah ile diger yandan da ya-
ratiklar ile olan iligkisini, yani ¢ift kutuplulugunu (bipolarity) vurguladi-
lartoo,

El-Nazzam ve Ka'bigibileri ise bir adim dahaileri giderek bu sifatin Al
lah'a atfedilebilecegini reddettiler. Allah'in irédesiyle fiili arasinda her-
hangi bir ¢atigmanin s6z konusu olamiyacagim diigiindiigii i¢in el-
Nazzam, sirasiyla Allah'in bir nesnenin yaratilmasim yahut meydana gel-
mesini istemesinin, onu yaratmasi yahut meydana getirmesi; O'nun bir
insanin bir gey yapmasini istemesinin ona bu yolda emretmesi; ve O'nun
gelecekte bazi hadiselerin olmasini istemesinin, onlarin gelecekteki ha-
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diseler oldugunu bilmesi demek oldugunu 6ne siirmiigtiir'°".

Iradeye benzerligi sebebiyle 11ahi kelam sifati, Mu'tezile'nin iistesin-
den gelmeye ¢alistig: bir ¢ok benzer giigliikler ¢ikardl. Bundan bagka,
Kelam risalelerinde degisik akislerine tesadiif ettigimiz, Mesih'in tabia-
tiyla ilgili tartigmalar®®®, tabiatiyla Islam kelamcilarinin Kur'an'la 6z-
deslestirdigi, “Allah'in Kelimesi” meselesinin mufassal (articulate) bir ge-
kilde ifade edilmesine biiyiik ihtimalle katkida bulunmustur. Ve yine,
Mu'tezile'nin muarizlar: genellikle Kur'an'in yaratilmig olduguna dair
inanglarini, “Allah'in Kelimesi”nin bir insanda®® yani Isa Mesihte teces-
siid edebilecegine inanan Hristiyanlardan almakla suglarken, Mu'tezi-
le'nin bu miinekkitleri, Kur'an'in Mesih gibi, Allah'in ezeli kelimesi oldu-
guna inanmakla itham etmesi anlamlidir®®,

Umimi olarak, ezeli sifatlarla ilgili inkarlarin1 muhafaza ederek
Mu'tezile, Allah'in kelaminin ezeliligini de inkar etti ve onun yaratilmig
bir araz oldugunu beyan etti“’’®. Bu goriigiin 6nde gelen temsilcileri, bir
¢ok defa zikredilen Ebu'l-Huzeyl gibiboyle bir arazin kaim olabilecegi bir
mabhal tayin etme vazifesiyle mesgul oldular ve Allah'in kelaminin iki y6-
niiniin arasim ayirmayi luzimlu buldular, birincisi yaratilmig “kin=o0l"
emridir ki, Kur'an'a gore, onun vasitasiyla Allah dlemi, olmasini buyur-
mak siretiyle yaratmigtir; ikincisi, kendileri vasitasiyla Allah'in ciiz't
nesneleri yarattig emirlerdir. Birincisi ne Allah'ta ne de dlemde buluna-
bilir; zira Allah “arazlarin tagiyicisi” degildir, dlem ise heniiz varhga gel-
mig degildir. Onun bir mahalde bulunmayigina “no substratum” karsihk,
Allah'in ikinci ciiz'i emirleri tekabiil ettikleri yaratilmig objelerinde bu-
lunmaktadirlar®%.

El-Nazzam gibi diger bilginler, araz oldugunu beyan ettikleri insan
kelamiyla, Allah tarafindan yaratilan isitilmig bir ses oldugunu séyledik-
leri ilahi kelam arasini ayirdilar’®”. Ancak, bu énemli konuda bir ¢ok tas-
hihlerine (refinements) ragmen Mu'tezile, umami olarak Allah'in kelam
olarak Kur'an'in yaratilmig oldugu hitkmiinde mutabakat halinde idiler.
Ancak burada sézii edilen yaratmann 610 ile 632 yillan arasinda Hz. Mu-
hamed'e vahyedilen yaratma oldugunun diigiinilmemesi igin, biz bunun
Kur'an'in tarihi vahyi ile alakal, miigahas meselelerle bir ilgisi bulunma-
yan, yalmzca nazari yahut miicerred bir hususa taalluk ettigini kaydede-
biliriz.

Hadisgiler ve Siinniler gibi, ummi olarak Mu'tezile de, semada muha-
faza edilen ve ilizerinde Hz. Muhammed'e, Allah'in sézciisii ve Ruhu'l-
Emin olan Cebrail aracilifiyla vahy edilmeden énce Kur'an'in yazihi oldu-
gu Levh-i Mahfuz (Preserved Tablet)""™ anlayigim1 savunmaktaydi. Bu
semavi (ilahi) safhadan baglayarak, tabir caizse Kur'an iki de insani saf-
hadan gegmistir; yazilma ve tilavet safhalari. Ancak. Mu'tezile biitiin bu
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safhalarda Kur'an'in yaratilmig olduguna inanmaktaydi'*%.

Bu béyle olsun yada olmasin, ilk kelam okullarindan yalmzca Mu'tezile
degil, fakat Haricilerin tamami, Miircie, Si'a ve Cehmiyye'nin ekseriyeti-
nin Kur'an'in mahlik oldugu gériigiinii tasdik etmis olduklar1 goriilmek-
tedir™!?. Kur'an'in yaratilmasi meselesi yalnizca akademik yahut nazari
bir problem mahiyetini muhafaza etmis olsayds, (zira mahiyeti bu idi) siip-
hesiz IX. yiizyihn ilk yarisinda gahit oldugumuz heyecan yahut hevesi ya-
ratmayacakt1. Bu goriigiin temsilcileri ile onun, Kur'an'in mahlik olmadi-
&1 tezine kesinlikle sadik kalan miinekkitleri arasindaki gekigmeye, siinni
kitlelerin nazarinda her zaman siipheli gériilen, Mu'tezili iddiay1 alenen
savunmak suretiyle Halife Me'mun'un katilmasi ve 827-833 yillar: ara-
sinda, Kur'an'in yaratilmig oldugu tezini tamamen imparatorlugun her
yerinde resmi devlet mezhebi ilan etmesi, meseleye biiyiik 6nem kazan-
dirdi. Mihne yahut Engizisyon denilen bu durum islam'daki kelami bélin-
meleri fevkalade canlandirdi ve tedricen muhafazakar ve muhalif unsur-
larin Ehl-i Siinnet'in sancaktarligim yapan alim ve muttaki bir gahsiyet
olan Ahmed b. Hanbel (61: 855)'in etrafinda toplanmasina yol agt1 Yalmzca
O'nun dogruluk ve cesareti ii¢ halifenin fikir ve maksatlarina kars: gelme-
ye ve devletin engizisyonel 6fkesinin giderek kaybolmasina ve de Mu'tezi-
le davasinin telafisi imkansiz ve devaml bir gekilde zarar gérmesine kafi
gelmigtir®!?,

Malik b. Enes (6L: 795)ten beri, akideyi (dogma) mantikilestirmek igin
ortaya gikan her tegebbiisii bid'at (heresy) sayarak kars: citkmak Hadjis eh-
linin teamiilii olagelmistir. Ibn Hanbel'in bu mesele hakkindaki tutumu-
nu, dénemin énde gelen koldmcilarindan biri olan el-Huscyn el-Kerabisi
(6l: 859)'nin, Kur'an'in yaratilmasi meselesinde, mutedil yaklagimina gés-
terdigi tepki ortaya koyar, Kerabisi'nin kusursuz ilmine ragmen keldma
meyletmesi mithim bir noktadir. Bir vesile ile Allnh'in kelami olarak
Kur'an'in mahlik olmadigni, onun okuycucular tarafindan telaffuz edi-
len kelimelerinin mahlik olduffunu séylemig ve bu gorigiini, hitkmiini
ogrenmek iizere Ibn Hanbel'e arzetmisti. tbn Hunbol onun bid'at oldugu-
nu séyledi. Gériigiinii tamamen dogigtirmo arzusuyla Kerabisi, hem
Kur'an'in hem de onun yazlan ve tolaffuz olunan kelimesinin mahlik ol-
madigim agiklad1. Boyle bir goriigo ruz: olacagini umdugu fbn Hanbel, bu
ikinci gérigiin de aym sekilde bid'at oldugunu séyledi; bu suretle
Kur'an'in mahiyetini ¢okg¢a aragtirmanin fuydasizhgin ve zararl oldugu-
nu vurgulayarak eskilerin (selefin) temkinli tavrin1 miidafaa etti®'?.

El-Me'mun'un éliimiinden (833) sonra da Mu'tezile'nin siyasi yi1ldiz1
parlamaya devam etti. El-Me'mun'un buyruk ve isteklerini nisbeten ka-
yitsizlikla icra etmeye ¢aligan iki halefi el-Mutasim ve el-Vasik'in salta-
natlar1 sadece O'nun baslatmig oldugu siyasi ve dini tutumlar: gelistirdi.
Ancak, 847 yilinda el-Miitevekkil'in tahta ¢ikigi durumu tamamen tersine
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evirdi. Ug halifenin saltanatlarinda kendisine yapilan igskencelere kah-
ramanca dayanan Ahmed b. Hanbel tezkiye edildi ve Kur'an'in yaratilmig
olmasi goriigii, onun ezeli oldugunu séyleyen goriisiin, ii¢ selefi tarafindan
yasak edilmig oldugu gibi, agik¢a yasaklandi®'®.

Bununla birlikte, Islam'n fikri diinyasinda béyle bir hareket meydana
getirmis olan Mu'tezili okulun gézden diismesiyle sona erdigini zannet-
mek yanlhg olacaktir. Kelam gevrelerindeki etkisi daha uzun bir siire yaga-
yacaktir; yalniz sonraki bilgilerinin 6gretileri aracihgiyla degil, ayni za-
mandadaha sonra ortaya gikan Ehl-i Siinnet tarihi lizerine biraktig tesir
yoluyla ve de asir1 yonlerinin térpiillenmesiyle. Daha sonra goérecegimiz gi-
bi, Es'ari okul X. yiizyillda Mu'tezili okuldan neg'et etti ve ilk kelamcilarin
6gretilerinde tecessiim etmig olan gelenege riayet etmelerine ragmen
Mu'tezile'nin kelama soktugu metodlarla birlikte, Islam tarihinde ilk defa
onlarin ortaya attigi biitin kavram ve problemleri devraldilar. Bu
inkilabi hareketin daha sonraki tarihiyle ilgili etrafl bir agiklama yapma-
ya kalkismaksizin mirasina oturan Eg'ari okulun doguguna kadar, 6nde
gelen alimlerinin isimlerini not edebiliriz. Mu'tezile geleneksel olarak
Basra ve Bagdat kolu olmak tizere ikiye aynlir. Agsagidaki liste, X. asrin
ortasina kadar 6nde gelen temsilcilerinin isimlerini vermektedir. Ondan
sonra keldm sahnesinde hakim olan Eg'arilerdir. Ancak, 6nemli bir
istisna el-Kadi1 Abdu'l-Cebbar (61: 1025)'d1r.

BASRA KOLU

Vasil b. Ata (61: 748)

Amr b. Ubeyd (6l: 762)

Ebu'l-Huzeyl el-Allaf (61: 841 veya 849)
Eba Bekr el-Esamm (61: IX. asrin baglar)
Ibrahim el-Nazzam (61: 835-845)

Ali el-Esvéri (Nazzam'in ¢agdasi)
Muammer b. Abbad (Nazzam'in ¢agdas:)
Hisam el-Fuvati (Me'mun'un saltanat donemi, 813-833)
Eba Yakub el-§ehham (61: 847)

Abbad b. Siileyman (51: 864)

Amr b. Bahr el-Céhiz (61: 868)

Ebi Ali el-Ciibbai (61: 915)

Eb# Hagim b. el-Ciibbat (61: 933)
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20.
21.
22.

BAGDAT KOLU

Bigr b. el-Mu'temir (61: 825)
Siiméame b. el-Egras (61: 828)

Eba Musa el-Murdar (61: 841)

Ca'fer b. Miibessir (61: 849)

el-Iskafi (61: 855)

Ahmed b. Ebi Du'ad (51: 855)
Ebu'l-Hiiseyn el-Hayyat (61: 902)
Eba Kasim el-Belhi el-Ka'bi (61: 931)
Abd el-Mulityan (61: 1025)

Notlar:

El-Mes'tidi, Marac, IV, 391 vd, el-Taberi, History, I, 3340-60 vd.; Hitti, His-
tory of the Arabs, s. 181 vd.

el-Sehristani, el-Milel, 8. 92 vd.

A.g.e, s. 91. Kezé bkz. ¢l-Bagdddi el-Fark beynel-Firak, s. 62 (bundan son-
ra el-Fark olarak zikredilecektir).
A.g.e, 8. 104; cl-Bagdadi, el-Fark, s. 191 vd.
A.g.e,s. 104.

Krs. Goldziher, Le dogme ot la loi de 1Islam, s. 68.

el-Sehristani, el-Milel, 1. 106, ve krg. 8. 86; el-Bagdadi, el-Fark, s. 190

A ge, 8. 104, 107; cl-Bagdadi, el-Fark, s. 195; Goldziher, Le dogme, s. 180
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Goldziher, Le dogmo, . 166 vd.; el-Sehristéni, el-Milel, s. 108 vd.
el-Sehristani, el-Milel, s 104 vd.

el-Nevbaht, Firak el-§i'n, 16, 91.

A.g.e, 8. 91; el-SehristAnf, ol-Milel, s. 122, 131; Goldziher, Le dogme, s.
165; el-Hilli, el-Babu'l-1Iadi Anar, 8. 62 vd.

el-Eg'ari, Mak4lat, s. 15; ol-Novhahti, Firak al-§t'a, s. 18-20.
el-Nevbahti, aynieser, ve cl-1lilli, cl-Babu'l-HAd1 Ager, s. 440 vd.
Goldziher, Le dogme, s. 188 vd.

el-Eg'ari, Makalat, s. 15 vd.; ol-§ohristanf, ol-Milel, s. 14, 143 vd.
el-Sehristant, el-Milel, s. 17, vo Watl, Froo Will and Predestination in
Early Islam, s. 40 vd.

A.g.e, s. 32; Ibn Kuteybe, Kitab el-Maarif, s. 286; Watt, Free Will, s. 54 vd.
Ibn Kuteybe, Kitab el-Ma'arif, s. 301; el-Taberf, History, II, 1733; Watt,
Free Will, s. 40 vd; Browne, Literary History of Persia, I, 282 vd.; el-
Sehristant, el-Milel, s. 105.
Browne, Literary History, s. 283; ve el-Hilli, el-Babu'l-HaAdi Aser, s. 245.
el-Sehristani, el-Milel, s. 17

Migne, P.G. XCIV, Col. 1589 vd.; Anawati and Gardet, Introduction la the-
ologie musulmane, s. 201 vd., 36 vd.
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Ibn Hacer el-Askalani, Tehzib el-Tehzib, X, 225 vd.; Wensinck,Muslim
Creed, s. 53; Browne, Literary History, s. 280 vd.

el-Hayyat, KitAb el-intisr, 118 vd,; el-Sehristani, el-Milel, s. 17 vd.
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A.g.e, s. 92; el-Eg'ari, el-ibéne, s. 45; Pines, Beitrage, Appendix; Watt,
Free Will, s. 103.
A.g.e, s. 18; el-Eg'ari, Makalat, s. 542.

el-Hayyit, Kitab el-Intisar, s. 93.
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el-Bagdadi, Usdl el-Din, s. 26 vd.; el-Sehriténi, el-Milel, s. 31; el-Egarf,
Makalat, s. 356.

el-Milel, s. 31 vd.; Usdl, s. 150 vd.

Fakhry, Islamic Occasionalism, s. 68 vd.; el-Bagdadi , Usal, s. 150 vd.
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figiinca bolam
DOKUZUNCU ASIRDA SISTEMATIK FELSEFE ESERLERININ
BASLAMASL

I. islam'in i1k Yaratic1 Felsefe Yazar: Kindi

Etnik ve kiiltiirel manada ilk arap filozofu oldugunda ittifak edilen mii-
ellif olan Ebd YusufYa'kub b. Ishak el-Kindi, Giiney Arabistan'in biiyiik
kabilelerinden Kinde'ye mensuptur. Arap edebiyatinin en biiyiik sahsi-
yetlerinde birini, sair-emir Imru'l-Kays (megakkatin gocugu)1 veren de bu
kabiledir. Babasimin hunharca éldiiriilmesini miiteakip Kinde saltanati-
na eski mevkiini kazandirmak i¢in giristigi beyhude miicadeleden dolay1
ona gsagkin Melik (el-Melik el-Dillil, él: takriben 540) de denmigtir.

Kindi ile terciime hareketinin hamisi ve Grek ve Hind eserlerinin
1slam diinyasina ithal edilmesinin savunucusu olarak tanigmig bulunu-
yoruz®, Hatta baz1 miiellifler, bir kag felsefi eserin tashih ya da tefsir edil-
mesindeki kesin roliinden dolay1 "bir ¢ok felsefi" eserin terciimesini yan-
hghkla ona nisbet ederler”. Bununla beraber, Kindi'nin dokuzuncu asirda
olugma halindeki Islam felsefesi ve kelam hareketine katkisi ve yabanci
kavram ve metodlarin temessiil edilmesine, dindaglarinin tabii muhalefe-
tine kargi koyan gayretleri ona Islam'in felsefi diigiince tarihindeki hak et-
tigi yeri verir.

Kindi'nin Kife'deki ilk hayntina dair ¢ok az gey biliniyor. Irak'a ait bu
sehirde babasinin valiligi esnasinda sekizinci asrin sonuna dogru diinya-
ya gelmig olmasi gok muhtemeldir®. Kafe'den gramer ve kelam aragtir-
malari i¢in 6nemli bir merkez olun Basra'ya gitti ve sonunda geng bir
adam olarak, imparatorlugun bagkenti ve dokuzuncu asirdaki fikri haya-
tin merkezi olan Bagdat'a yerlesti'¥. Burada ii¢ Abbasi halifesinin hima-
yesini kazandi. Bunlar Me'mun (813-833), Mu'tasim (833-842) ve Vasik
(842-847)'tir ki, her iigiiniin de felsefl diigiincenin yayginlagmasina duy-
duklar: alakay: ve Mu'tezili diigiinceye gosterdikleri himayeyi yukanda
zikretmistik. Miitevekkil (847-861)'in saltanati zamaninda Kindi'nin tali-
hi tersine déndi, zira Miitevekkil kendisinden énceki ii¢ halifenin felsefi
ve kelami gériglerine siddetle muhalifti”. Kindi Mitevekkil'in 6limiin-
den sonra beg y1l daha yagadi. Biiyiik bir ihtimalle 866'da ya da kisa bir za-
man sonra 6ldii®.
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Kindi'nin dogumu ve 6liimii hakkindaki bilgilerimiz ne kadar yetersiz-
se, egitimi, yetigmesi ve sahsiyeti hakkindaki bilgilerimiz de o derece ek-
siktir. Ancak kendisinin cimri oldugunu biliyoruz; biyografi yazarlari
onun bu 6zelligini sik sik s6z konusu etmektedirler. Kindi'nin liimiinden
kisa bir siire énce edip ve Mu'tezili miiellif el-Cahiz (6]: 868)'1n kaleme al-
dig1 Kitab el-Buhala (Cimriler Kitabi)'da Kindi'nin son derece ag gozli
oldugu anlatilir. {bn Ebi Usaybia gibi daha sonraki bazi miiellifler de
onun agzindan tutumlulugu savunan ve 6ven baz1 vecizeler naklederler.

Neyse ki, Kindi'ye, Islam'in ansiklopedik yazarlarinin 6n siralarinda
belli bir yer saglayan hacimli felsefi ve ilmi eserleri hakkinda daha gok bil-
giye sahibiz. Uziilerek belirtelim ki, bu kiilliyatin cogu kaybolmustur; an-
cak geriye kalan risalelerin son zamanlarda Misir'da yapilan negrinden®,
Ibn el-Nedim'in ona nisbet ettigi 242 eserin mantik, metafizik, aritmetik,
sferik, misiki, astronomi, geometri, tib, astroloji, kelam, psikoloji, siyaset
meteoroloji, topografya, kehdnet ve kimya ile alakah risaleler yahut ma-
kaleler oldugu ¢ikarilabilir®.

{lmi tahsil ve telif viisatinin fevkaladeligi karsisinda Sicistani gibi baz1
tarihgiler onu sadece ilim adami yahut matematikgi olarak gordiiler®®.
Diger bazilan da onu hakh olarak Islam felsefe ve kelaminin yaninda ilim
ve matematiginin de biiyiik temsilcilerinden birisi olarak kabul ettiler®?.
Ona "araplarin filozofu" iinvanini ve ¢ok sayida yetkili miiellifin 6vgiisii-
nii kazandiran belki de dehasimin bu sumiillii 6zelligidir. Bazi miielliflerin
onu ézellikle mantik sahasinda sathilikle sugladiklar1 dogrudur. Onun
mantigin ilk prensipleri konusunda analitik bir yol izlemedigini iddia
ederler''?, fakat, onun mantikla ilgili eserlerinden hig biri elimizde olma-
dif1 igin bu suglamanin hakhilhik ya da haksizligini takdir edebilecek du-
rumda degiliz.

Kindi'nin lehinde ve aleyhinde olanlar arasinda felsefe ile geriat ara-
sinda bir képrii kurulmasi gabasindaki rolii iizerinde dikkate deger bir it-
tifak gozo ¢arpar®®. Son zamanlarda negredilen risaleleri de onun
Islam'da ilk sistemli felsefe yazar1 ve vahyolunan nasslara akli usuller
tatbik etmenin 6nemli savunucularindan biri oldugunu teyit eder. Vakia
Kindi'nin eserleri, Islam'da kelam ilminin gergek baglaticilar: olan Mu'te-
zile kelam akimi iginde yer almalidir. Onun Mu'tezile ile yakinhginin bas-
ka bir delili Metafizik (el-Felsefetiil-Ula), Cirm-i Aksa ve Onun Al-
lah'a Taati, Kevn ve Fesadin Yakan illeti gibi baz risalelerinin, her
ikisinin de Mu'tezile sempatizani olduklari bilinen halife Mu'tasim veya

onun oglu ve Kindi'nin talebesi olan Ahmed'e ithaf edilmis olmasidir®.

Belki de, bu hususta daha anlaml olan, bazilarinin adi ag¢ik bir
Mu'tezili temayili gosteren kelamla ilgili eserlerinin mahiyetidir: Bun-
lar, Mu'tezile alimlerince éncelikle ele alinan konular iizerine yazilan Al-
lah'in Fiillerinin Adaleti, Tevhid, Maniheistlere (Seneviyye)
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Reddiye, Istitaat ve Baglama Zamam“® gibi rislelerdir. Hatta bize
ulasan risaleler, bazi eski miinekkitlerin hilafina®®, Kindi'nin birkag te-
mel meselede kesin olarak Aristo'nun dgretisinden ayrildigini ve tama-
men Islam akidesi ruhuyla boyanmig olarak kaldigini gésterir. Hz. Mu-
hammed'e gelen vahyin dogrulugu sadece cahillerin itiraz edebilecegi ki-
yas yoluyla isbat edilebilir ve vahyedilmig hakikatin insan bilgisine olan
ustiinliigii, Allah'in elgileri ve insan giiciinii agan "ilahi bilgi"nin tagiyic1-
lar1 olan peygamberlerin imtiyazh statiilerine bir misaldir, seklindeki gé-
riigleri 6rnek olarak gosterilebilir. Bundan bagka, o materyalistler, mani-
heistler, agnostikler ve diger filozoflarin inkar ve hiicumlar kargisinda
Islém"'m bir cok temel akidesini cesaretle savunan keldmcilarin safina ka-
tild1. Ornek olarak, Kindi, 4lemin ex nihilo (yoktan) yaratilmas: doktrini-
ni, cesedlerin hagrini, mucizelerin miimkiin oldugunu, peygamberi vah-
yin dogrulugunu, dlemin Allah tarafindan yaratildigini ve yok edilecegini
savunuyordu?”,

Yeri gelmigken kaydedelim ki, XI. ylizyilin baglarinda ve ozellikle
Farabi ve bn Sina'nin sudfircu dlem goriigleri kargisinda bir tepki olarak,
aym tabiath iki mesele; dlemin kidemi ve yoktan yaratilmasi meseleleri
felsefi seviyede siinniligin mihenk tas: haline gelmistir; dini seviyede ise
siinniligi karakterize eden gey genel olarak mucizenin miimkiin olusunun
ve 6zel bir mucize 6rnegi olarak peygamberi vahyin kabul edilmesidir. Bi-
tiin bu temel meselelerde Kindi Yeni Platonculara ve Messailere kars: agik
bir tavir takinmig ve kelamecilar: desteklemistir®®.

Kelameailarin, vahyin gereksizligini ne siiren fikrin Hintli ve Helenis-
tik temsilcilerine karg: siddetle mukavemet ettikleri bir zamanda"?, -ki
bu fikir peygamberlerin Allah'in elgileri oldugu inanigina ters diigmektey-
di- Kindi Kur'an'a miiracaat etti ve onun zor anlagilan beyanlarini mecaz
olarak yorumladi. Onlarin dogrulugundan asla giiphe etmedi ve hatta
peygamberlerin davalarin1 savunmak maksadiyla bir de risale kaleme al-
d1 ibn el-Nedim tarafindan zikredilen Miilhidlerin Delillerinin Reddi
risalesi gibi, siiphesiz bu eser de pcygamberligin gergekligini inkar eden-
lere yoneltilmigtir®®.

Felsefe ve Hakikat

Kindi'nin ildhiyatla ilgili diigiincesine dénmeden énce onun felsefenin
mahiyeti, gayesi ve onu diger ilimlerden ayiran metoduyla ilgili gdriigiinii
inceleyelim. Kindi halife el-Mu'tasim'a ithaf ettigi biiyiik bir risale olan el-
Felsefetii'l Ula (ilk Felsefe)da felsefeyi "insan giicii nisbetinde egyanin
hakikatlarini bilmektir" seklinde ve daha hususi olarak da "ilk felsefe ya
da mze::aﬁzigi", "her gergegin Sebebi olan i1k Hakk'in ilmidir" diye tarif
eder®.
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Metafizik bilgiyi, Aristo gibi, egyanin sebeplerinin bilgisi olarak agik"
lar. Ciinkii bir geyin sebeplerini bildigimiz él¢iide onunla ilgili bilgimiz da-
ha yiiksek ve tam olur. Bu sebepler dérttiir: Maddi sebep,siiri (formel) se-
bep, fail (muharrik) sebep ve final (miittemmim) sebep. Felsefe ayrica dért
soru ile alakahdir, zira, "bagka bir gok yerde gosterdigimiz,"* gibi diyor
Kindj, filozof gu dért geyi veya soruyu aragtinr: "Var midir? Nedir? Na-
sildir? ve Nicin?; ya da varlik, cins (yahut nev'i), fasl ve egyanin géi sebe-
bi. Béylece kim maddeyi bilirse cinsi, streti (form) bilirse nev'i -ki aym za-
manda fasl da igine alir- bilmig olur; madde, siiret ve miitemmim sebep
bilindigi zaman tanim ve eo ipso tamimlananin hakikati da bilinir®,

Kadim filozoflardan sitayigle s6z ederek, Kindi felsefenin kiimilatif
karakterini 6nemle ifade eder; filozof, seleflerine borgludur, onun gorevi,
hangi kaynaktan gelirse gelsin -bu kaynak yabana bile olsa- giikranla ha-
kikati almaktir:

Cok verenler bir yana, bize bir hakikat kirintisi verenlere bile biiyiik te-
gekkiir borgluyuz, ¢iinkii onlar fikir meyvelerine bizi ortak etmigler ve haki-
katin mahiyetiyle ilgili girift meseleleri bize kolaylagtirmiglardir. Bize haki-
katin yollarini kolaylagtiran mukaddimeleri hazirlamamg olsalardi 6mri-
miizce siirecek gayretli aragtirmalarimiza ragmen, kendilerinden kalkarak
girift meselelerimizi sonuglandirdigimiz ve nesilden nesile giiniimiize kadar

aktarilagelen bu dogru ilkeleri bulmaya giiciimiiz yetmezdi.

Kindi, Aristo'dan iktibasla, "Bize bir dogruyu getirenlerin atalanna da
miitegekkir olmamiz gerekir, tipki bunlara oldugumuz gibi; ¢linkii onlar
hem bunlarin hem de bizim hakikata ulagmamizin sebebidirler." diyor®.

Nereden gelirse gelsin hakikati benimsememiz, kabul etmemiz gere-
kir, ¢iinkii "hakikat1 arayan igin hakikatin kendisinden daha degerli bir
gey yoktur." Ve kendisini hakikata vakfetmig olan bizlerin eskilerin go-
riiglerini seve seve ve miimkiin mertebe agik¢a "kendi lisanimizin ve za-
manin normlarina gore", onlara gerekli ilaveler yapmak suretiyle ortaya
¢ikarmasi icab eder. Sahte hakikat aragtiricilarinm1 yanhg anlamaya ve
uzak olduklar1 halde sadece gahsi menfaat ve ihtiraslar1 i¢in istismar et-
tikleri din adina felsefe 6grenmeyi reddetmelerine yol agacak uzun tartig-
malardan sakinmamiz gerekir. Kim hakikati aragtirmay: kiifr diye redde-
derse kendisi kéfirdir; ¢linkii hakikati bilmek rubibiyeti bilmektir,
vahdaniyeti bilmektir; fazileti, ona ulagmanin yolunu ve onun zitlarindan
korunmay bilmektir. Bu da, diyordu Kindi, tamamen Allah'in sadik elgi-
lerinin getirmis oldugu geydir®®.

Bundan bagka, hi¢ kimse makul olarak boyle bir aragtirmann lizumlu
oldugunu inkar edemez; ¢iinkii, eger o bunun gerekli oldugunu kabul
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ederse o takdirde arastirma yapmasi gerekir. Eger reddederse bu durum-
da bu reddin delillerini géstermesi gerekir, bu da onun gerekli oldugunu
kabul etmektir; zira hi¢ kimse isbat ve delili bilmeden delil getiremez®”,
yahut (Aristo'nun dedigi gibi) hi¢ kimse bilfiil felsefeyle meggul olmaksi-
zin felsefe yapmay: reddedemez®.

Felsefenin ¢esitli boliimlerine gelince, Kindi onlan insanin bilgi vasita-
lannin farkh olugu esasina dayandinr. Once, ¢aba sarfetmeksizin ve dog-
rudan duyulanmiz vasitasiyla digardaki nesnelerle ilgili idrakimize bagh
olan duyu tecriibesi mevcuttur. Bu tiir idrak, idrak edilen nesnesi gibi de-
vaml bir degigme halindedir ve siirekli azalma ve artma gosterebilir. th-
sas ameliyesi gegitli stretler tegkil ederek kuvve-i musavvirada son bulur
ve suretler saklanmak iizere hafiza kuvvetine gonderilir ve boylece belli
bir siireklilik kazanirlar®,

Ikinci olarak, bizim tabiatimiza duyumdan daha az yakin olmakla bir-
likte, "egydnin tabiatina daha yakin" olan akli idrak gelir. Bu idrakin obje-
si kiillidir, gayri maddidir; asla ne bir suret ne de bir duyu hayalinden
meydana gelemez, ¢iinkii hem duyum hem de suret varhg maddi olan
fertlere taalluk eder. Bununla beraber bizim onu idrak etmemiz istidlal
yoluyladir. Bizce dogugtan bilinen "ilk idrak ilkeleri"nin mantiki ve zorun-
lu sonucu oldugu i¢in onun dogrulugunu tasdik ederiz. O halde bizim
"dlemin diginda bogluk ve doluluk yoktur", 6nermesinin dogrulugunu ka-
bul etmemiz, kendilerinden mantiken bu sonucun giktig1 bir énciiler dizi-
sinden, istidlalin neticesidir®®.

Bazilar1 arizi olarak maddeyle birlikte bulunabilirler ve bu onlarin
shret sahibi olduklan zannina yol agabilirse de haddi zatinda gayri maddi
varliklar asla stiretlerin mevzuu olamazlar. Mesela gekil boyledir; mad-
deyle birlikte bulunmasina ragmen, yine de o tecrit yoluyla ulagilan ve
kendinde bulundugu duyu nesnesinden miistakil olan saf bir akli idrak-
tir®, Bu husus, maddeyle hig birlegmeyen ve sadece nkilla idrak ettigimiz
gayri maddi varliklarin durumunda daha agiktir.

Maddi ve maddiolmayan varliklarin arasim nyirmak Kindi agisindan
umimi olarak felsefenin fizik (tabiat) ve metafizik (miiellifin ifadesiyle
mabadettabia) olarak ikiye ayrilmasina uygun diiger. Aristo'nun, tabiat1
hareket ilkesi olarak gérmesi, Kindi'nin fizik'le metafizik, hareket edenle
hareket etmeyenin ilmi arasinda daha ileri bir ayinm yapmasim miimkiin
kilar®?, Burada, Aristo'nun tglii ilim tasnifine kargilik iki nazarf ilim ka-
bul etmek suretiyle Kindi, Aristo'nun formiilésim basitlegtirmig goriinii-
yor®, Bagka yerde, varhklar arasindaki bu ikili ayirm "ilahi" ve "yaratil-
mug" varliklar ayrimina uygun gelecek sekilde genigletilir ve felsefenin bu
iki biiyiik béliimiine "ilm el-ilahi" ve "ilm el-mahlikat" denir®. Bu ikisi
arasinda yer alan ve maddeyle bitigebildikleri halde gayri maddi olarak
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tavsif edilen bir varlhk sinifina da imkan taninir, fakat bu miinasebetle
verdigi tek 6rnek Nefs'tir®. Matematik varliklarin, felsefenin iki ana bé-
limiiyle iligkisi belirsiz birakilir. Buna mukabil, psikolojiye her ne kadar
ortada bir yer veriliyorsa da, Aristo tasnifinin hilafina, Kindi'nin matema-
tigin, felsefe 6greniminin hazirhik ¢aligmasi oldugu iddiasina ragmen, ko-
nu itibariyle metafizikten nasil ayrilabilecegini anlamak zordur®”.
Vikia, Kindi matematik (riyazi) metodun munhasiran gayri maddi var-
liklar sahasina, yani metafizige uygulanabilecegini sarahatle ifade
eder®,

Kindi'nin, her ilminkendine has bir metodu, bir isbat gekli vardir, gek-
lindeki 6nermesinden de ayni sonug gikar. Matematik ve metafizikte biz
burhan, buna mukabil fizik, retorik ve tarih gibi tali ilimlerde ikna, tem-
sil ve duyu idraki arariz. Yanilmalar farkh konulara yanhs metod uygula-
manin neticesidir®. Isbat konusunda yanilgiya diigmemek igin dikkatli
olmamiz gerekir; burhan metodu her konuya tatbik edilemez ve her isba-
tin da bir isbati yoktur. Ciinkii, her burhann bir burhani olsaydi bu, son-
suz geriye gidisi gerektirirdi ve biitiiniiyle burhani imkansiz kilardi. Bu
yiizden isbat son analizde bilgilerimize énciiliik eden ap-agik ilkelerde son
bulmalidir4?,

Metafizik

Metafizik yahut Ilk Felsefe'nin mahiyetine iligkin bu girig
miildhazasindan sonra, felsefi ilimlerden ve her birine ait hususi metod-
kindan incelemeye koyulur. Pek tabii olarak, bazen Ezeli, bazen de Gergek
Bir (el-Hakk el-Vahid) adim1 verdigi her seyin ilk ilkesini mutalaa etmekle
baglar. Bu Bir'i, yoklugu diigiiniilemeyen yahut varh@ i¢in kendisinden
bagka sebebiolmayan, diye tamimlar?. Kisacas, Kindi'ye gore, o Zorunlu
ve llleti olmayan Varhk'tir, bu sifatla O'nun ne cinsi ve ne de nev'i vardir;
zira nev’, cins ve fasl'dan miirekkeptir ve konu (cins) ve yiiklem (yani 6zel
suret)den miirekkep olmay: gerektirir.

Bundan basgka, Ezeli Varlik degismez ve fesada ugramaz; ¢iinkii genel
olarak degigme ve 6zel olarak bozulma (fesad) sicak-soguk, kuru-yas, tat-
li-ac1 gibi aym cinse ait "miisterek zitlarin" ( common contraries) konu
tizerinde vaki olmasindan hasil olur. Fakat, daha énce ifade edildigi gibi,
Ezeli (varlik)'n cinsi olmadigindan degigmez yahut gayri kabil-i fesaddir.
Bizatihi varlik (eys) olmasi sebebiyle varliktan kesilmesi miimkiin degil-
dir; bir yandan ne daha miikemmel (tAm) olmaya dogru bir istihale, diger
yandan, ne de noksan olmaya dogru bir degisme géstermez. O zorunlu ola-
rak "tam" oldugundan daima, asla gegilemeyen en yiksek kemal menzi-
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lindedir*?.

Tabiatiyla béyle bir varlik cisim degildir, ¢iinkii; Ezeli'nin tanimina
uyan bir cismin kemiyet yahut ¢okluk sahibi olmamas: ve bilfiil sonsuz ol-
masi gerekir. Ve fakat, bilfiil sonsuz olmas1 mantiken imkansizdir; eger
biz, bu sonsuz oldugu varsayilan cisimden sonlu bir parca ayirirsak geri
kalan ya sonlu ya da sonsuz olacaktir. Eger geri kalan sonlu ise, ona, bii-
tiinden ayirdigimiz sonlu paray ekleyelim ve bdylece ilk hacmine getire-
lim, bu durumda, biitiin 6nce sonsuz oldugu varsayilmig olmasina ragmen
agik¢a sonlu olacaktir. Fakat eger geri kalanin sonsuz oldugu soylenirse,
biitiinden ayrilan sonlu parca ona eklendiginde hasil olan cisim ya ashn-
dan daha biiyiik ya da aslina esit olacaktir. Eger daha biiyiik olursa, o za-
man sonsuz bir cismin bagka bir sonsuz cisimden daha biiyiik oldugu séy-
lenmis olur ki, bu muhaldir. Eger esit olursa, o zaman kendisine bagka bir
parganin eklenmesine ragmen cisim sabit kalmig olur ki, bu dahi, parca
biitiine esittir, demek olt%ugundan aym1 derecede muhaldir?.

Bu mubhale irca metoduyla, cismin ezeli olarak sonsuz olabilecegi
6nermesinin yaminda onun mekén, zaman ve hareket gibi hacim kategori-
sindeki vasiflarinin sonsuz olduklari 6nermesinin de miimkiin olmayaca-
g1 gosterilir. Simdi, alem ve'hareket bir birinin lazimidir, ¢iinkii alemin
(yahut Kindi'nin deyisiyle onun cisminin) énce hareketsiz oldugu ve son-
radan harekete gectigini farzetmek batildir. Ister alemin yoktan yaratil-
mug oldugu isterse ezelden beri mevcut oldugu diigiiniilsiin aym sonug or-
taya cikar: yani hareket ve alem bir birinden ayrilamazlar; birinci halde
alemin yokluktan varliga intikalinin (kevn) bir degigme ya da harcket gek-
li olmasi sebebiyle; ikinci halde kadim olarak diigiiniildifiinde, alemin
daima sakin veya hareket halinde olmasinin gerekmesi schebiyle. Ciinkit
kadim, gosterildigi gibi, degismeye ya da harekete kabil degildir, alemin
ise gergekte hareket ettigi bilinmektedir. Bu sebepton varliginin ezeli ol-
dugu farzedildiginde ezeli olarak da miiteharrik olmasi gerekir®.

Cisimle alakasi bakimindan znman hakkinda da aym gey soylenebilir.
Zaman hareketin 6l¢iisii oldugu igin birinin digorinden énce olmasi miim-
kiin degildir; netice olarak, zamanin "@lemin cismi"'nden 6nce olmasi da
imkéansizdir. Bundan su gikar ki, "llomin cismi"nin sonlu oldugu gosteril-
mig olduguna gore, zorunlu olarak onunla birlikte vaki olan zaman ve ha-
reket de sonlu olacaktir®,

Zamanin bilfiil sonsuz olamayacagim gstermek igin bagka deliller de
ileri siiriilebilir. Devam1 bakimindan zamanin sonsuz oldugunu varsaya-
lim; o takdirde zamanin her bir halkasindan énce bagka bir halka buluna-
cak ve sonsuza kadar bdyle siirecektir; bu gekilde biz asla ilk halkaya ula-
samayiz. Ve eger bir zaman sayisimin kendisinden baglayabilecegi bir ilk
kalkaya ulagamazsak, i¢ginde bulundugumuz bu giin gibi, kendisinde za-
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man silsilesinin sona erdigi muayyen bir halka olmayacaktir; zira sonsuz
silsilenin gegilmesi imkansizdir“®. Aym gekilde, zamanin sonsuzlugu
varsayimina binaen, gelecege dogru uzanan zaman silsilesini gegmek ve
zamanin son halkasina ulagmak da imkénsiz olacaktir. Lakin biz, muay-
yen her hangi bir vakitte -mesela, "bugiin”" de- fiilen zaman silsilesini
gegmisg bulunuyoruz; bu sebeple de onun sonsuz olmasi imkéansizdir. Ve
eger biz gimdiki zamana bir biri ardinca sonlu halkalar eklemeye devam
edersek, sonsuz bir zamana degil, sordu muayyen bir siireye ulaginz. Bu
yiizden, hem baglangici ve hem de sonu itibariyle zaman silsilesi fiilen s1-
nirlandirilabilir ve bundan dolay: da sonlu ve sinirhdir”.

Kindi'nin zaman, hareket ve genel olarak cesamet (ki buna bagka ii¢
eserinde ayn bir yer verir)le alakali oldugu noktalarda sonsuzluk kavra-
mina fevkalade bir yer vermig olmas agin gériilebilir. Fakat onun alakas:
bog nazari miilahazalardan kaynaklanmig degildi. Allah'in varhgm is-
pat, yoktan yaratmanin imkani, Allah'in iradesiyle alemin yok olmas: gibi
snemli meseleler hakkindaki keldmi ilgisinden kaynaklaniyordu; bunla-
rin hepsi, onun nazarinda, bilfiil sonsuz bir silsilenin imkAnsizlign goriigu-
no dayanmaktayd. Bu goriigii Aristo'dan almakla birlikte, Kindi, onu ta-
mamen farkll metafizik maksatlar i¢in kullanmigtir.

Allah'in varhginin ispatlanmasinda Kindi zaman zaman dini ve este-
tik duygunun kuvvetli oldugu ¢evrelerde her zaman hususi bir iistiinliige
sahip olan gaye delilini kullanmigtir®. Ancak onun bu konuda daha gok
dayandig delil, dlemin hudisu yahut dlemin zamanda baglamas: delili-
dir. Gergekte, zaman ve hareketin sonlu olmas: Kindi tarafindan alemin
hidis olduguna ve bir yaraticimin (muhdis) bulunduguna delil olarak ileri
usiiriiliir. Béylece alemin sonsuz ve eo ipso kadim olmasinin imkansiz ol-
dugunu isbat eden miiellif, "6yleyse alem zorunlu olarak yaratilmig
(muhdes)tir. §imdi, her muhdes'in bir muhdis'i vardir; ¢iinkii muhdes ve
muhdis birbirinin ldzimidir. O halde bir biitiin olarak alemin yoktan
meydana gelmis olmas: gerekir,"®® geklindeki kaginilmaz neticeye varir.

Kindi'nin delilinin makul olan yan1 tamamen Arapgaya mahsus bir
keyfiyetton kaynaklanir: Benim devrilik tesirini ortadan kaldirmak igin
kasten "croated: yaratilmig" yerine "genarated: meydana gelmig" olarak
terciime ettigim arap¢a muhdes terimi dlemle ilgili kullamminda yarat-
manin yoktan ve zamanda oldugunu ifade etmektedir. Agiktir ki, ilk
mana (yaratma) totolojik bir neticeden bagka bir gey vermez; ¢iinkii, eger
alemin yaratilmig oldugu kabul edilirse, en azindan keladmi olarak alemin
yaraticisi oldugu neticesi kagimilmazdir. Fakat meselénin 6zii tamamen
onun yaratilmig olup olmadigidir. Bu delil sadece bu meseleyi isbat olun-
mus farzediyor Ancak, ikinci manada delil oldukga biiyiik bir ikna giicii
kazanmistir ve dogrulugu tamamen biiyikk mukaddimenin muvaffakiyet-
le kurulup kurulmadigina dayanir. Burada, bu meselenin esasina dalma-
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ya niyetim yok; ancak, Islim kelamcilarinin ekserisi gibi, Kindi'nin de
miisterek tarihi bir kaynaga dayanmg goriindiigiine isaret etmeden gege-
meyecegim. Mevcut en giivenilir delillere gore bu kaynak Islam éncesi dé-
nemde, Semitik yoktan yaratma fikrinin son biiyiik savunucu olan Isken-
deriyeli garih ve ilahiyatg1 John Philoponus (Yahya en-Nahvi) idi. J. Philo-
ponus bu goriigiiyle Aristo ve Proclus tarafindan gelistirilen geleneksel bir
Hellenik ve Hellenistik ezeli dlem goriigiine kargi koydu®”. Philoponus'un
Proclus ve Aristo'ya kars tenkitleri miislimanlarca biliniyor gibidir®?,
onun teolojik ve felsefi goriiglerinin monofizit ya da Yakubi miielliflerce
aktif bir gekilde yayilmig olmasi miimkiindiir; bu miiellifler, gérmiig oldu-
gumuz gibi, Grekge felsefe ve ildhiyata dair eserlerin Siiryanca ve Arapga-
ya terciime edilmesinde vasitaydilar. Biiyiik Yakubi ildhiyatg1 ve mantik-
¢ Yahya b. Adi'nin Ibn el-Hammar (61: 1017) olarak taninan égrencisine
nisbet edilen kisa bir risaleye gére, Philoponus'un delili, sonlu varlik olan
alemin cisminin ezeli olamayacag goriigiine dayamyordu ve hudus deli-
liyle ayniydi. Bu miiellife gére, Philoponus'un delili yine de islam
keldmcilarinin bu konudaki delillerinden iistiindii. Kelamcilarin delili
alemin hidis oldugu hiikmiine bina edilmigtir, bu yiizden, ona gére, bu de-
lil hadis arazlardan hali olamaz ve tamamen cedeli bir mukaddimedir®®.

Kindi, alemin yaraticis1 olarak Allah'in en énemli sifatinin vahdet ol-
dugunu savunuyordu. Bu sifat da, kidem gibi, Mu'tezile alimlerince Al-
lah'in zati sifatlarindan biri olarak kabul edilmisti. Birlikle muttasif olan
esya bu birligini, her birligin ilkesi olan Allah'tan alir; netice itibariyle on-
larin birligi ikinci derecede ve adeta mecazi bir birliktir®?.

Kindi'nin ileri siirdiigii bir delil de Farabi'den itibaren benimsenerek
aktarilagelmistir. Soyle ki: Eger dlemin faili (sani'i) birden fazla olsayd,
her biri genel vasiflarda digerleriyle ortak ve bazi ayiria sifat ya da ézel-
liklerle onlardan ayri olurdu. Neticede bu fail ya da yaratici1 miirekkep
olurdu. Fakat, miirekkep olan bir sey "terkibi yapana" muhtag oldugun-
dan alemin yaratici failinin bu ilk olmasi gerekir. Aksi takdirde bu silsile
sonsuza kadar siiriip gider®®.

Bundan bagka, dyle bir varhgn illetsiz olmasi gerekir; ¢iinkii her seyin
sebebi olarak o ancak kendi kendinin sebebi olabilir. Bu ise imkéansizdir;
zira var olmadan énce higbir gey degildir ve bu itibarla o ne kendine ne de
bagka bir geye varlik vermeye muktedir degildir. Son derece agik olan bu
kaziyyeyi Kindi mantiki yollara bag vurmadan tesis etmez.

Her seyin sebebi olarak i1k Varlik'in her geyden iistiin olmasi ve her
hangi bir yaratikla benzerlik ve ortakliginin olmamasi gerekir. Ozellikle
onun birlikle ittisaf etmesi, yani her tiirli gokluk, terkib ve bagka bir seyle
yakinliktan hali olmas icab eder®” Yine O'nun basit olmasi, madde ve su-
retinin olmamasi ve Aristo'nun dért hareket seklinden uzak olmasi gere-
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kir®. Nefsin muayyen bir hareketine ve onun biitiin kiillileri ihtiva etme
kabiliyetine tekabiil eden belirli bir ¢oklugu tazammun eden bilgi (cogni-
tion) Ilk Varlik'la aym olamaz; bu yiizden O'nun ne Nefs ne de Akl olmasi
miimkiin degildir®®.

Kindi'nin "el-Fail el-Hak el-Evvel el-Tamm ve'l-Fiil el-Niakis
ellezi Hiive bi'l Mecdz" adl risilesinde ve digerlerinde yer alan yoktan
yaratmayla ilgili agiklamalar1 onun, IX. yiizyilin islam Kelamcilarina
yakihgin agikga ortaya koyar ve onu, ya bu meseleden kaginan ya da onu
lizdmundan fazla muglak ifadelerle boguntuya getiren daha sonraki
Islam Yeni-Platoncular1 ve Messailerinden kesinlikle ayirir. Daha sonra
XI. yiizyi1lda Gazzali'nin Yeni-Platoncu sudir nazariyesini reddederken
yaptig1 gibi, Kindi ilk manasiyla fiilin, varhklar: yokluktan meydana ge-
tirmek (ibda') oldugunu ve bunun yalmz Allah'a ait oldugunu sdyliiyordu.
tkinci ménada fiil, yalmzca ilk manadaki fiilin obje iizerindeki eserlerini
ifade eder ve gergekte fiil degil, infialdir. Bazen yaratiklara mecaz olarak
failler denir; gergekte onlar sadece miinfaildirler, yani Allah''n mutlak fii-
linin tesirinin alicilandirlar; ilki yaraticidan olmak iizere bu infial silsile-
si en son miinfaile kadar uzanir®”.

Bu sebepten Allah dlemde tek Gergek Fail ya da sebep'tir. Ne var ki,
fslam Kelamalanyla bu gériigii paylagan Kindi, daha sonra biiyiik ragbet
kazanacak olan Yeni-Platonculuktan daha ¢ok Aristoculuk ruhuyla, bii-
yiik illi (causal) varlik zinciri diyebilecegimiz fikrin dogru oldugunun zo-
runlulugunu kabul edecek kadar da Grek ruhunun tesirinde kalmistir.
Umumi olarak Islam ilahiyatgilan ve ézellikle de Eg'ariler ikinci derecede
soboplilik fikrine, onun tazammun ettigi kaginilmaz aracihk anlayigina
giddetle kars: koydular. Bunun Allah'la yaratiklar arasina bir fail varhk-
lar silsilesi sokmak ve bu suretle Allah'n dlemdeki mutlak kudretini ve
hiikkimranhgim azaltmak oldugu kanaatine vardilar®”. Ancak Kindj, ya-
ratmanin nihai illeti olarak Allah'in hakimiyetini koruma endigesine rag-
men, tabii hadiselerde ikinci dereceden fiillerin roliinii reddetmiyordu.
El-ibane an illet el-Faile el-Karibe li'l-Kevn ve'l-Fesad adl
risalesinde boyle bir vasita yahut ikinci dereceden bir failin fonksiyonunu
arastirir; ta ki, "hikmeti geregi, Allah'in egyay kiilli tedbir ve tanziminin
nasil oldugu anlagilmig olsun."®?

Olug ve Bozulug

Olma ve bozulma (kevn ve fesad), Kindi'ye gére, ilk dort keyfiyetten,
yani sicaklik-sogukluk, yaghlik-kuruluk keyfiyetlerinden miiteessir olan
seylere aittir. Alemin en uzak cismi (cirm el-aksa) yani Ay feleginin yeryii-
ziine en yakin olan noktasiyla "felek cismi"nin sonu arasindaki bslge
(semavi alem) bu dért keyfiyetin higbirinden miiteessir olmaz; bu sebep-
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ten yalmzca dért unsuru (ates, hava, su, toprak) ve onlardan miirekkep
olan seyleri ihtiva eden ay-alt1 dlem'e ait olan olma ve bozulmaya tabi de-
gildir. Dért unsurun kendileri kain ve fasid degildirler, ancak onlarin Al-
lah'in takdir ettigi miiddetge devam eden bilesikleri kevn ve fesada
tabidir. Bu bilegikler madenleri, bitkileri ve hayvanlar: igine alir ve ferdi
cevher olmalar:1 sifatiyla kevn ve fesada tabidirler, fakat onlarin
"stretleri" (nev'ileri) kendilerinden meydana geldikleri unsurlar gibi, de-
vamlidir'®®. Yalmzca olma ve bozulma degil, fakat zaman, mekén ve hare-
ket de dért unsura ve onlardan miirekkep olan fertlere yiiklem olabilir.
Her unsur tabii olarak kendi tabii yerine dogru hareket eder. Arz (top-
rak)in ve suyun yeri dlemin merkezidir; hava ve atesin yeri ise dlemin
merkezi ile bu unsurlarin kiirevi bolgelerini kusatan gék feleginin asag:
noktas arasinda kalan yerdir.

Ay-alt1 dlemdeki olma ve bozulmanin yakin sebebi, ya bu ay-alt1 lemin
kendilerinden meydana geldigi unsurlardan biri ya da daha gogu yahut da
onlarin diginda birgeydir. Birinci halde, geri kalanlarin kevn ve fesadinin
sebebi olan unsur yahut unsurlarin ciiz'i tamamen baki olacaktir, ki bu,
alemi meydana getiren unsurlarin her ciiz'iiniin fasid ve kéin olmas ger-
¢egi ile gelisir. Ya da her bir unsurun digerlerinin kevn ve fesaddinin sebebi
oldugu diigiiniilebilir, bu durumda da her unsur digerlerinin kevn ve
fesddinin hem sebebi hem neticesi olacaktir, bu sekilde onlar ayiran me-
safeye ragmen aralarinda daima muayyen tarzda bir etkilegim olacaktir.
Ancak bu, onlarin tabiatlarinin miitecanis oldugunu kabul etmeksizin ve
boylece onlar1 kabul edilmig dért unsur yerine basit asli bir tek unsura irca
etmeksizin miimkiin degildir's.

Bu yiizden, diinyadaki olma ve bozulmanin sebebi olarak dért unsurun
diginda bir fail kabul edilmelidir. Tahkik sonucunda, bu fiilin, yeryiiziine
yaklagtiklarinda veya ondan uzaklastiklarinda hareketleriyle canh ya da
cansiz varliklarin kevn ve fesadiylaalakasiolan iki fail keyfiyeti, sicaklik
ve soguklugu doguran semavi cisimlerden biri oldugu anlagilir®®, Yeryii-
ziindeki hadiselere olan tesirlerini iyice anlayabilmek i¢in giinegin ve bazi
gezegenlerin hareketlerini yakindan incelememiz kéfidir. Ozellikle (kiit-
lesine nisbetle) yeryiiziiyle en aktif iligki i¢inde olan giineg arz
hadiselerine ¢ok yiiksek derecede tesir eder ve refah ve bereketin tanzim
ve tevziini tayin eder. Bu yiizden, bir yandan, kuzey ve giiney kutup bélge-
leriyleoralarayakin bélgelerin, diger yandan ekvatoral bélgelerin agin si-
caklik ya da agir1 sogukluk sebebiyle, seyrek niifuslu ve bog oldugu gorii-
litr; buna karsihk, giinesten uygun bir uzaklhikta olan ortadaki bélgeler da-
ha sik niifuslu ve daha bereketlidir®.

Bundan bagka, giinegin bu bélgelere olan uzakliginin azalip artmasi
gece ile giindiiziin degigmesine ve mevsimlerinbirbiri ardinca gelmesine
yol agar, ve bu suretle kevn ve fesadin bir pargasi olan fasilah degigsmeleri
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meydana getirir. Biitiin bunlardan sonra Kindi gunu séyler:

Agikega gorilmektedir ki, kevn ve fesad alemindeki egyanin varolmasi,
alemin Yaraticisi (celle senduhd)'nin varolmalann: irade ettigi miiddete ka-
dar 6zel stretlerinin baki olmasi, nizamlanmn korunmasi, gergekte giinegin
yeryiiziine uzakhginin orantih olugundan, ekliptikte (felek-i méil) ki hare-
ketinden ve onu dogudan batiya hareket ettiren "en biyiik felek"in hareketi-
ne tevafuk etmesindendir; keza onlar, giinegin arzin merkezine nisbetle fe-
leginin merkezinden gikigindan, yani bazen arzin merkezine dogru ilerleme-
si bazen geri gekilmesindendir.®”

Benzer bir rol de Ay'a nisbet edilir; o yere olan uzakhigimn daha kigik
olmasiyla meteorolojik olaylarin diizenli bir gekilde birbirini izlemesini
tayin eder. Bunun igin, eger onun yere olan mesafesi daha yakin olsaydi ne
bulutlar ne de yagmur olurdu. Kindi, Ay'in atmosfere gonderdigi agin par-
laklik ve giddetli sicakhgin bulutlarin tegekkiiliine méni olacagim ve ay
dolunay halinde iken yagmurun olmayacagina inanmaktaydi.

Ayni sekilde, eger ayin seyri meridyenle gakigsaydi, onun ekliptikteki
deveranindan hasil olan elverigli meteorolojik olaylar meydana gelmezdi.
Atmosfere tesir etmesi ve rutubeti tanzim etmesi miimkiin olmazdi®®,
Bu, 6zellikle yaz gecelerinde bitkinin biiyiimesinin 1s1 intisarina ihtiya¢
duyuldugu vakit ve kig gecelerinde 151nin gerekmedigi zamanlarda ola-
cakti.

Yine ayn tarzda, Kindi'ye gére, Batlamyus kozmolojisinin diger geze-
genlori de ekliptikteki ya da kendi hususti yériingelerindeki hareketleriyle
yory(izii olaylarina tesir ederler ve ¢ag degisimlerine sebeb olurlar, ve ni-
hayet. halkin mizag, karakter ve orflerini gekilendirirler; biitiin bunlar
Alomin hakim, alim ve kadir Yaraticisinin takdir ettigi tedbirin sonucu
olarnk yeni siyast rejimlere yol agar'®®.

Semavi cisimlerin tabiatina gelince, Kindi, Kur'an'daki "Yildizlar ve
agaclar neede ederler"™, ayetini yorumlarken bu "iistiin varhklar"in ha-
yat ve akil suhibi olmalar: gerektigini séyler. Ciinkii, lemdeki olma ve bo-
zulmanin yakin illetleri olarak bu semavi cisimler, Allah tarafindan yok-
tan yaratilan bu tiir canl varliklara, onlara uygun olan "canl cisim
sireti" verirlor™.

Daha sonra "fail illet, illet olmasi hasebiyle; méliil olmas1 sebebiyle
eserden daha tistiindiir", seklindeki biiyiik kaziyeden hareketle ay-alt1
alémdeki canli varhiklara dogrudan veya dolayh olarak hayat veren "En
Biiyiik Felek"in kendisinin canli olmasi gerektigini istidlal eder. Keza,
kevn ve fesAda tabi nesnelerin iistiinde olmas: hasebiyle onun, kevn ve
fesada tabi olmamasi ve daha asagi varhklardaki hayat arizi ve gegici ol-
dugu halde, onun hayatinin zati ve ebedi olmas gerekir™.

Bu sebeple, yeryiiziinde bulunan varlklarla karsilastirildiklarinda
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semavi cisimler iki yonden iistiindiirler: Onlar canl ve ebedidirler. Onlara
ait bu mes'ud durum zitlarinin bulunmayigindan ve dért unsurdan mii-
rekkep olmayiglarindandir™; ve canli olarak, biitiin canli varliklar gibi,
his ve harekete muktedir olmalari1 gerekir. Ancak, biiyiime i¢in gerekli
olan duyu giigleriyle daha gerefli ve iistiin bir gey i¢in gerekli olan duyu
giiglerini ayirmamiz lazimdir. Simdi, tatma, koklama ve dokunma giigleri
dogrudan yiyecegin elde edilmesine ve dolayl olarak da hayvanin biiyii-
mesine katkida bulunur. Semavi cisimler biiyiimez ve bu sebeple bu ii¢ gii-
ce muhtag degildirler; fakat iki serefli giigten, gorme ve igitme giiciinden
yoksun olamazlar: Bu iki gii¢, neticede semavi cisimlerin sahip olmak zo-
runda olduklar bilgi ve faziletin elde edilmesi igin gerekli olan giigler-
dir('ll).

Yukarida zikredilen, kevn ve fesadin sebeplerinin eserlerinden iistiin
olmas: gerekir, mukaddimesinden hareket ederek Kindi semavi cisimle-
rin akil sahibi olmak zorunda olduklan sonucunaulasgir. Ciinkii, bilgi ve
fazilet kazanmak i¢in igitme ve gorme giiglerinin zorunlu olduklar: séyle-
nilmig oldugundan, semavi cisimlerin akil sahibi olmadiklarin ileri siir-
mek, s6z konusu iki giice sahip olmanin méanasiz oldugunu séylemek olur.
Ancak bu, abes bir gey yapmayan fabiatin yollarina aykiridir.

Ikincisi, akilh yaratiklarin akilli olmayanlardan iistiin olmalar: sebe-
biyle, eger semavi cisimler Akl sahibi olmasalard: bizden agag: olurlard.

Ugiinciisii, bizim varhgimizin yakin illetleri olduklar igin, Allah'in
takdirine uygun olarak, semavi cisimler bizim akilli (natik) olmamizin da-
sebebi olmalar: gerekir, ¢iinkii akil bizim 6zel "stret"imiz (nev'imiz)dir.
Eger onlar akill olmasalard, fillerini ister tabii ister iradf olarak kabul
edelim, bizim akill varhgimizin sebepleri olmalari imkénsiz olurdu.

Dérdiinciisii, Nefs'in ti¢ giice, yani diigiinme, dfke ve sehvet giiglerine
sahip olmasi sebebiyle: Canli biiyiimesi yahut nev'ini korumak i¢in son iki-
sine ihtiyag¢ duyarken, birincisi onun kemaline katkida bulunur®; semavi
cisimler yalmzca diigiinme giiciine sahip olabilirler, ¢iinkii, yukarida izah
edildigi gibi, onlar biiyiimeye yahut bozulmaya maruz kalmazlar ve keza

arzu ve gehvetten uzaktirlar.

Besincisi, eger yer yuvarlagin biitiin bir kdinatla kargilagtirr ve sonra
insan nev'inin hacmini yeryiiziiyle ve onun iizerindeki yaratiklarla kargi-
lagtinrsak, insanin genel olarak kainattaki yerinin ne kadar kiigiik oldu-
gunu goriiriiz. Simdi, eger insan kainattaki tek akilh tiir olsaydi, bundan
akilh yaratiklarin, diger yaratiklara oranla hemen hemen hi¢ denecek ka-
dar az oldugu neticesi ¢ikardi ki, bu Allah'in kudret ve hikmetini eksilt-
mek olurdu, zira akilh yaratik siiphesiz akill olmayandan iistiindiir. Bun-
dan dolayr Allah'in iistiin kudretiyle "fesada tabi olmamalarini takdir etti-
gi yaratiklar, tayin edilen varliklar1 miiddetince, fesada tabi olanlardan
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daha gok olacaktir."™ Keza Allah, basit ve bilegik, canli ve cansiz, akilh ve
akilsiz, duygulu ve duygusuz varliklar husiile getirmek suretiyle biiyiik
yaratihg farkim hazirlamig ve biitiin varliklara, ister yeryiizii varhklari-
nin durumunda oldugu gibi miistakim (dogru), ister gok cisimlerinin du-
rumunda oldugu gibi miistedir olsun, hareket giicii vermistir”. Allah'in
kainatin muhkem ve ahenkli tedbirindeki, yalniz diinyadaki bizi hayrete
diigiiren goriiniigteki muazzam ve olaganiistii yaratiklardaki degil, fakat
daha gok "daha iistiin varhklar" ziimresindeki ve insani biitiin kainatin
hulésasi olarak yaratmasindaki sonsuz kudret ve hikmetini diigiindiigii-
miizde korku ve husu ile dolariz. Bu sebeple kadim filozoflar, biiyiik alem
(macrocosm)den ayn olarak, insan kiigiik alem (microcosm)dir, derler; fi-
lozofumuz bu goriigiin Hz. Muhammed'in 6gretisine de tamamen uygun
olduguna igaret etmeyi ihmal etmez®.

Simdi, gék cisimlerinin diinyada meydana gelen olaylarin tayin edil-
mesindeki 6nemli roliinii mutalda ederken, dogal olarak, Kindi'nin za-
manin (popiiler) astrolojisiyle alakasinin ne oldugu meselesi ortaya ¢ika-
caktir. Kindi, bir yandan, ii¢ halifeye hizmet etmig olma ve astroloji ve ast-
ronomiye dair tam bir dizi eser kaleme almig olma sifatiyla biiyiik bir mii-
neccim olarak Abbasiler tarihinde yerini almigtir™. Lakin, diger yandan,
ilahi takdirin simrsizig ve alemin yaraticisi ve miidebbiri olarak Allah'in
roli iizerindeki kesin 1sran, agik Mu'tezili egilimleriyle birlegince popiiler
astrolojinin detérminizmine tamamen muhalif gériinmektedir. Ne var ki,
astrolojinin tehlikelerini vurgulamada ihtiyath olan Kindi'nin, Islam ve
pagan dinyalarindaki popiiler miineccimlerin ulagtiklar1 agirihga git-
mcksizin, onun baz temel faraziyelerini tasdik etmis oldugunda siiphe
yoktur.

Igor astrolojiye dair eserlerinin adlar1 delil sayilabilirse, Kindi'nin
astrolojinin gergek bir ilim olduguna inandigini rahathkla istidlal edebili-
riz; onun hakiki ve sahte miineccimler arasinda kesin bir ayirim yapmig
oldugu vo, ay ve giines tutulmalariyla seyyarelerin birlesmeleri gibi,
semavi ve meteorolojik olaylarin, genel ve 6zel kehanetlere delil olarak
kullanilmasinl savunmug oldugu goriiliiyor®. Dahasi, onun ve okulu-
nun, Islam Alominin ortasinda yildizlara tapan miiteahhir Hellenistik®"
Harrani grubun inanglarina duydugu alaka, Harrani astrolojik ve felsefi
kaynaklara dayandiklarini ve baz1 gériiglerini benimsediklerini gosterir.

Nefs ve Akal

Genel olarak Nefs ve idrak ameliyesiyle ilgili agiklamasinda Kindi agik
eklektisizminin yaninda bir tenkitgilik egilimi gosterir. Ona gore Nefs
gayri cismani (miicerret) bir cevher oldugu i¢in, fesada tabi olmayan felek-
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lerle aymi asildandir. Kindi'nin, nefsin cisim olmadigina dair delili, Pytha-
goras ve Platon'un nefsin bedenle arizi ve gegici birlesmesi anlayigina da-
yanir. Nefs, hayatin ilkesidir, belirli bir siire igin organik cisimde bulunur
ve sonra onun cismaniligine tesir etmeksizin onu terkeder.

Esasen, Nefs, canli cevhere gergek mahiyet ve tammmim verdigi igin
onun "akli suret"i yahut nev'i mesabesinde olmasi gerekir. Fakat cevherin
nev' cevher sinifina dahildir ve bu sebeple gayri cismanidir, ¢iinki biitiin
killiler gibi nev'de gayri maddidir. Aksi takdirde, o, siifina ait fertlerin
her birinde bulunamazdi. Netice itibariyle nefs canli cevherin gayri maddi
sureti yahut nev'idir ve eo ipso gayri cismani bir cevherdir®?.

Aristo'nun De Anima'sini hiildsa etmeye ¢alistigi, bunun yaminda Pla-
ton'un ve bagka filozoflarin goriiglerine de yer verdigi psikolojiye dair iki
kisa risalesinde Kindj, agik bir Yeni-Platoncu islipla "Nefsin basit bir
cevher oldugunu..., tipk: giines 151g1n1n giinesten olmasi gibi, nefsin cevhe-
rinin de yaraticisinin cevherinden oldugunu,"®® sgyler. Bu yiizden, ézii iti-
bariyle "ilahi ve rahani" bir varlik olan Nefs maddeden ayridir ve ona zit-
tir. Ofke ya da sehvet giicii insam ¢irkin davranmaya sevk edebilir, ama
onlara nefs engel olur. Bu, her iki giicii zapteden rasyonel nefsin (en-nefs
el-akliyye) onlardan farkh oldugunu gésterir. Gegici maddi meskenini ter-
kettigi zaman Nefs, yaraticisinin nurunun aydinlattig: "gercek aleme" ye-
niden kavusacak ve, Platon'un gosterdigi gibi, biitiin bilgilere ondan hig-
bir gey gizli kalmamacasina vakif olacaktir®.

Ne var ki, bu yiiksek nasip maddi zevklere dalan insanlara verilmez;
Kindionlari, kendilerinde sehvet giiciiniin galip gelmesi sebebiyle domu-
za benzetir. Digerleri; kendilerine éfke giicii galip olanlar képeklere, Aklin
galip geldigi kisiler de krallara benzetilir. Fakat, Pythagoras nefsi, maddi
arzulardan temizlendiginde kendisinde suretlerin ap-agik goriindiigii ay-
naya benzetir, ¢linkii 6yle bir nefs'te biitiin esyanin suretleri ve bilgileri
zahir olur.

Bununla birlikte, bedeni terkettiginde her nefs dogrudan felekler 6te-
sindeki akli aleme dénmeyecektir. Baz1 nefsler, Ay feleginde, sonra Utarid
(Merkiir) ve onun istiindeki feleklerde belli miiddet kalmak suretiyle te-
mizlenmeye tabi tutulurlar, ta ki, tamamen arinmig olsunlar ve dlem-i
ma'kule girebilsinler®. Kindi'ye gore, bu husus, gergekte filozoflarin 6g-
retilerinin ana fikridir. Maddi kafesi dagilan nefs, ancak temizlenmek su-
retiyle ma'kul ya da ilahi dleme gidebilir. Bu agag lem yalmzca, 6liimden
sonra nefslerimizin, Allah" akli olarak gérebilecekleri daha yiiksek aleme
gegisini saglayan bir kopridir®®.

Nefsin giiglerine (faculties) dair izahatinda Kindi, Aristo geleneginden
biraz ayrilir; bu gelenekteki bitki, duyu, akil ve hareket geklindeki dortli
ayrimla ii¢ melekeli Platoncu nefs anlayisi ekseriya birbirine karigtiri-
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Lr®”. Kindi duyuyu, duyu organinin duyu nesnesinin duyulur formunu
tecrit etme ameliyesi olarak tarif eder. Bu ameliyede duyulur nesne ile
(mahsis) duyu organi (hass) aynilagir®. Duyulur nesnenin yoklugunda
muhayyile ya da musavvira giicii, ister uyku ister uyanikhik halinde ol-
sun, duyulur sureti tamamen tecrit edilmig olarak ortaya ¢ikarir. Akil
ciiz'l duyulur nesnelerle ne kadar az meggul edilirse musavvira giiciiniin
f aal(ig;)eti de o kadar giiglii olur, tipki, uyku yahut istigrak halinde oldugu
gibi®?,

Digardaki nesnelerin tesirinden bagimsiz olan musavvira giicii, boy-
nuzlu insan yahut konusan hayvan gibi, gergeklik diinyasinda kargilikla-
1 olmayan miirekkep suretler iiretmeye kaadirdir®, ve bu husus 6zellik-
le uykuda olur. O durumda nefs bazen o kadar kuvvetli olur ki, ciiz' suret-
leri iglemck ve onlardan gerekli sonuglan gikarmak suretiyle gelecegi ha-
ber verebilir. Ancak, nefsin istidlal melekesi zayif ise, onun tahminleri ge-
lecekte vukubulan olaylarca dogrulanmaz ve bu sebeple biz onun hatali
hiikkiim verdigini séyleriz®’. Kindi'nin istintac etmeye kalkigmadig,
Férébi ve digerlerinin istintac etmede hig tereddiit etmedigi bu hitkkmiin
mantiki neticesi, 1slam diigiincesinde gok miihim rolii olan peygamberlik
melekosinin, ilahi lituf olarak peygamberlere ihsan edilmig ve fevkalidde
geliymiy muhayyile gliciiniin bir fonksiyonu oldugudur.

Mu'kullerin, yani tiir ve cinslerin suretlerini tecrit etmesi ve diigiinme
ameliyesinde objesiyle 6zdeglegmesi bakimindan Akil belli bir élgiide du-
yuyn benzer. Akil ve his giiglerine sahip nefse Platon'un ifadesiyle "suret-
lerin minhalli" denebilir®?.

Ortagngda akhin tabiatiyla ilgili Avrupa ve Yakin-Dogudaki tartigma-
larda nemli bir rol oynayan Akil hakkindaki risalesinde Kindi, esasta
Platon'unki ile aym olduguna inandig1 Aristo'nun akil goriigiinii izah
eder. Kindi, Strageira'h (Aristo)ya gore Alkal teriminin dért ménas: oldu-
gunu belirtir: "Birincisi, ebedi olarak fiil halinde olan akil; ikincisi, kuvve
(potansiycl) halinde nefste bulunan akil; iigiinciisii, nefs'te kuvve halin-
den fiil halino ¢ikan akil; ve dérdiinciisii de zahir dedigimiz akildir"®®. Ak-
hin bu dért safhasina kolaylk olsun diye sirasiyle el-akl el-bilfiil, el-akl
el bil-kuvve, ¢l akl bi'l-meleke, ve el akl el-zihir diyecegiz. Nefs, mad-
deyle birlikte olmayan ve tahayyiil suretleri (fantasia) ile de bulunmayan
ma'kul suretleri idrak ettiginde, akil ve idrakin mevzuu olarak, onlarla
birlegir (aynilagir) ve béylece kuvve halinden fiil haline geger. Bu kuvve-
den fiile gegig ameliyesinde ma'kul suretler fail sebep rolii oynarlar, glinki
aksi takdirde béyle bir gecis miimkiin degildir. Fakat fiil halinde olmalan
bakimindan bu ma'kuller bi'l fiil akilla aymdirlar, ¢iinkii idrak ameliye-
sinde akilla objesi arasindaki fark tamamen kaybolur. Anlamaya ¢alisan
nefs agisindan bakildiginda bu suretlere "kazamlmig akil" (el akl el-mis-
tefad) ad verilebilir, ¢iinkii nefs onlar1 bizzat bilfiil (aktif), akildan alir.
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Ancak, nefs bu suretleri idrak ettiginde -bu idrakle fiillen mesgul olmadig1
halde- onlan diledigi zaman izhar etmeye muktedir olarak kabul edilebilir
ki, bu durumdaki idraki meleke halindedir. Yahut onun bu suretlerle
mesgul oldugu ya da onlar1 bagkalarina gésterdigi sdylenebilir ki, bu du-
rumda, gerek acikca anlagilmak ménasinda gerekse bagkalarina da agik
olmak ménasinda, séz konusu idraklerin zahir oldugu sdylenir®.

‘Ortagaglardan zamanimiza kadar, Aristo'nun muglak akil gériigiinii,
ozellikle onun aktif kapasitesini agiklamak maksadiyla bir ¢ok eser yazil-
magtir. Ve, Kindi akilla ilgili izahatinn, "kadim filozoflar arasinda en 6nde
gelen" Aristo'nun ve onunla bu konuda esasta mutabik olan iistad1 Pla-
ton'un goriigii oldugunu vurgulamaya 6zen gostermesine ragmen, mesele
kendiliginden Kindi'nin izahatimin Stageirah'mn De Anima'daki agikla-
malariyla ne derece uyustugu konusuna gelecektir. Bu mesele, son za-
manlarda alimlerin alevlenen miinakagasina ragmen®®, Kindi'nin bura-
da, hemen ayni hasislikle, Aristo'nun akil nazariyesini, daha sonra Islam
Yeni-Platoncularinin biiyiik bir kozmolojik maksatla kullandiklar: gibi,
kullanmaya kalkigmaksizin onun umiimi idrak gériigiine atifla aynen te-
yit eder goriindiigii ifade edilerek basit bir sonuca baglanabilir. Kindi'nin
Aristo'dan ayrlmg gériindiigii nokta, meseleye dordiincii akh dahil etme-
sidir; bu, kendi orijinal katkisi ya da Iskender (Alexander Aphrodisias)'in
ilavesi olabilir®”. Lakin daha dikkatli tetkik edildiginde bunun, De Ani-
ma (III, 429°5)'nin bilmeleke akl'inin, ya diigiinme kabiliyetinin miikte-
sebatina ya da bu kabiliyetin tatbikine igaret ettigi seklindeki iki muhte-
mel degigik manasindan kaynaklandig goriiliir. Ciplak diigiince giiciine
nisbetle meleke (habitus), zaten, Aristo'nun ikinci kemal (entelecheia)
dedigi ikinci gergeklik merhalesine tekabiil eden tatbikten farkh olarak,
Aristotelyen gemadaki ilk kemale tekabiil eden bir tahakkuk, kuvveden fi-
ile gegig (actualization) merhalesidir®®. Aristo'ya gére aklin ii¢ safhasi;
kuvve, meleke ve fiil safhalari, karmagik bilgi siirecinde onun tedricen
kuvveden fiile gegigindeki safhalar oldugu hatirlandiginda, Aristo'nun
"ikinci kemal" dedigi seye tekabiil eden son safhanin, onun hasisce fakat
her biri ¢ok 6nemli kelimelerini derince tetkik etmek isteyen zeki bir oku-
cuya gayet tabii bir gsekilde kendisini sundugu goriilecektir.

Kindi'nin bize ulagan risalelerinden digerleri Aristotelyen bir bakig
agisindan degigik konular: ele alir. Cevahir el-Hamse yani madde,
mekin, suret, hareket ve zaman konusundakirisalesi buna érnek gos-
terilebilir. Bu risalede Kindi kisaca fizigin beg kavramuyla ilgili Aristo'nun
goriigiinii izah eder. Felegin Tabiatinin Dért Unsurun Tabiatindan
Farkh oldugunu gistermek maksadiyla kaleme alinan ikinci bir risalede,
semavi cisimlerin miirekkep olmadiklarini ve ilk dort keyfiyete tabi olma-
diklarin1 savunur. Ona gére bu cisimler, acgik¢a isim vermedigi fakat her
halde Aristo'nun "esir"inden farkh birgey olmayan bir "besinci tabiat"tan
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meydana gelmistir®®. Bir bagka risalede dért unsurun ve onlarin étesin-
deki gok cisimlerinin geklinin kiire seklinde ve ayn1 merkezde dizilmisg kii-
reler ya da, kiinatin merkezi, yani arz etrafindaki halkalar oldugu ifade
edilir."® Diger risaleler eskilerin unsurlar igin tayin ettigi beg geometrik
sekil, yani kiip, pramit, actahedron, duodecahedron ve icosahedron®;
renge kabil ve diger nesnelerdeki rengin sebebi olan unsur yani arz; bazi
bélgelerdeki yagmur miktarinin azligs; bulutlarin, karin, simsegin, sulu-
sepkenin ve gok giirlemesinin olugma sebebi; atmosferin yukar1 tabakala-
rindaki soguklugun ve agag tabakalanndaki sicakhigin sebebi, gékkube-
sinin mavi gériinmesi; med ve cezr'in sebebi vb.. olaylarla ilgilidir. Bu risa-
leler, s6zkonusu edilen meteorolojik ve kozmolojik olaylar iizerine baz1 ke-
sin gozlemleri ihtiva eder.

Kindi'nin, {slam'daki felsefi fikirler ve felsefi terminolojinin miislii-
manlar arasinda geligmesi bakimindan gok daha 6nemli bir risalesi
Hudid el-Egya ve Rusimiha (egyanin tarif ve resimleri) adl risalesi-
dir. Benzer risaleler zincirinin ilk halkasi olan bu risale, bir teknik te-
rimler listesi vermek ve onlar: agiklamak suretiyle, Metafizik'in Delta
Kitabi'ndaki Aristo 6rnegini taklit etmeye ¢galigmigtir. Filozoflarin agik ve
kesin bir 1stilah bulmaya ¢aligtiklan bir zamanda, maksatlarini nasil ifa-
de ottiklerini ve sonraki felsefi vokabiilerinin 6ncekini nasil degistirdigi-
ni, islah ettigini yahut yalmzca teyid ettigini gérmek hig siiphesiz ilging ol-
mahdir. Kindi'nin kullandig: birgok terimin Grekge ya da Siiryancadan
terciime edilmig oldugu agikga gériilmektedir, zamanla bu tiir terimlerin
birakilip yerlerine bagkalarinin ikime edilmesi ve zaman gelince klasik
hiiviyet kazanmasi gayet normaldir. Mesela cirm, tinet, tevehhiim,
tamim, galebiye, kunye ve ciima terimlerinin yerlerini zamanla sira-
siyla, X. ve XL yluzyil yazarlarinca kullanilan gu terimler almigtir: cism,
madde, tahayyiil, gaye, gadabiye, meleke, vekiyas. Baz1 durumlarda
Kindi viicQd ve adem (varhk ve yokluk) gibi birbirine zit kavramlar: ifade
etmek i¢in "eys" ve "leys" gibi garip ve kullanimdan kalkmig kelimelere
bagvurur ve bu tiir kelimelerden fiiller, sifatlar ve isimler ihdas eder. Ve
hatta Kindi yoktan yaratma kavramin agiklayabilmek maksadiyla arap-
¢ada tigiinct Lekil sahis zamiri olan "hiive"den hig ihtimal olmadig: halde
"hevva" ve "tchevvi" gibi kelimeler tiiretir®.

Ne var ki, icad kabiliyetine ragmen Kindi'nin uslibunun zarif ve tath
oldugu séylencmez. Umumiyetle, kelimeleri kullanig1 zahmetli ve dolam-
baghdir. Sik sik parantez ya da ara ciimlelerle kesilen uzun ifadeleri var-
dir; zaman zaman kasten sirf edebi tesirleri sebebiyle, biiyiik arap ediple-
rinin yaptifn gibi terim ya da kelimelerin zoraki kullanimina sigindig go-
riiliir. Okuyucu biyle durumlarda onun, yeni alimlerin eski iistatlarin us-
tahg kargisinda igine dugiip de "edebi" olmak suretiyle i¢inden ¢ikmaya
¢aligtiklar: "edebi eksiklik kompleksi"nin tesirinde oldugunu diigiinmek-
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ten kendini alamaz®°®,

Kindi'nin en ¢ok bag vurdugu iki ispat metodu olan miisellamat (argu-
mentum ad hominem) ve muhale irca (reductio ad absurdum) me-
todlarina Platon'un dikotomi metodu da ilave edilebilir. Mesela Ezeli Var-
hk yani Allah bakidir, 6nermesini isbat etmek igin bu iig isbat geklini bir-
likte kullanmaktadir. Bu, eserlerinin gogunda ifrat derecesinde kullandi-
&1 bir usildir®.

Kindi'nin felsefi terminolojinin gelismesine katkis1 onun IX. asirdaki
felsefi diigiinceye tek ya da en 6nemli katkisi degildi. Onun, birgok érnegi-
ni gérmiig bulundugumuz Grek felsefi fikirlerinin takdim ve yayilmasin-
daki, ya bagka bilginler tarafindan deruhte edilen terciimelerin hamisi
olarak ya da felsefi eserlerin tashihgi ve tefsircisi olarak aktif rolii ayni de-
recede 6nemli idi. Maamafih, biitiin bunlar, Kindi'nin etkin iligki i¢ginde
bulundugu ii¢ halifenin felsefe ve ilim hamiligi ile birlikte, eger onun te-
kevviin hilinde olan ilim divasina sadakatle hizmeti olmasayd, kurulug
halindeki felsefe Islam Diinyasinda saglam bir zemin bulmaya muvaffak
olamazdi. O, Mu'tezile kelamcilarinin tarzindaki, Islim inancinin temel
prensiplerine olan baghlifn scbebiyle halkin husiimetine, Islam inanciyla
felsefenin imkansiz olan birlegmesi i¢in gayret sarfeden X. ve XI. yiizyl
Yeni-Platoncular'ndan ¢ok daha az maruz kaldi. Zorlugun temelinde Ye-
ni-Platoncular'in felsefenin herhangi bir goriigiinden feragat etmemeleri
ya da Islam'a tabiatiistii ve ilihi kaynakh olmasi sebebiyle bir imtiyaz ver-
memeleri yatiyordu. Fakat Kindi'ye gore, felsefenin gercek ¢agrisi, vahyin
dogruluguna karsi koymak yahut onunla iistiinliik ve hatta esitlik iddiasi-
na kalkigmak da degildi. O, felsefenin, en yiiksek hakikat yolu oldugu sek-
lindeki iddiasindan vazgegmesi ve vahye tabi olup ona hizmet etmesi ge-
rektigine inamyordu.

Genel olarak felsefe 6grenimi ve 6zel olarak da Aristoculuk (peripateti-
cism)'a girig olarak diigindiigii ve bugiin elimizde bulunan Protrepti-
cus’™u gibi felsefenin getin yolunda yiiriimek isteyen ciddi ve samimi
arastirmacilari uyarmak igin kaleme aldig1 6nemli bir risalesinde Kindi,
Aristo kiilliyatini, son donem Grek ve muhtemelen Atina tarzinda®?, tas-
nif etmis, sonra gelen Islam filozoflar1 umumiyetle bu tasnifi kabul etmis-
lerdir. Birinci grup sekiz kitap halinde (Retorika ve Poetika dahil)"*®
mantiga dair risaleler ihtiva etmektedir. Ikinci grupta yedi kitap halinde
tabiata (Fizik) dair risaleler bulunmaktadir, psikoloji bu gruba alinma-
musgtir. Ugiincii grupta dért kitap halinde De Anima ve Parva Natura-
lia'y1 da igine alan risaleler yer alir ki, Kindi'ye gore bunlar, "varolmalan
ya da bekalar: i¢in maddi cisimlere muhtag olmayan, fakat yine de cisim-
lerle bitisik halde bulunabilen varliklarla" ilgilidir"'®. Dérdiincii sirada
bir tek kitap halinde Metafizik (Maba'det-tabia) bulunur ki, bunun konu-
su ne maddeye ihtiyag duyan ne de maddeyle muttasil olan varhklardir.
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Besinci grupta ahlaka dair risaleler yer almaktadir ki onbir kitap halinde
Nicomachus'a Ahlak (ogluna ithaf edilmistir), "dostlarindan birine it-
haf edilmig olan" ve birinciye benzeyen (Eudemus'a) Ahlak ve nihayet
Magna Moralia bu gruba dahildir. Bu kitaplarin konusu, insanin diinya
hayatindaki nihai gayesi ve ahiretteki saadetinin de baglangici olan Nef-
sin faziletlerinin miikkemmellestirilmesiyle aldkadar olmalari miistesna,
psikolojinin konusuna benzemektedir®.

Matematik bu siniflandirmaya dahil edilmez, ¢iinkii, Kindi'ye gére
matematik 6grenimi felsefe 6greniminin bir bélimiini tegkil etmez, sade-
ce onun dgrenimine hazirlik olarak hizmet eder. Bu hazirhik 6ylesine
ehemmiyetlidir ki, Kindi'ninburada ve elimizde bulunmayan kay:p bir ri-
salesinde teyid ettigi gibi'?, 6nce matematige hakim olmaksizin felsefe-
de ustaliza erigmek miimkiin degildir®®. Matematikle Kindji, say1, har-
moni (tc'lif), geometri ve astronomi ilimlerini kasteder; bunlarnin bag: sayr
ilmi, yani aritmetiktir, ¢linkii, eger say1 olmasaydi hig bir sey olmazdi.

Kemiyet ve keyfiyet bilgisi ylesine 6nemlidir ki, Kindi, bu bilgi olmak-
sizin, duyu idraki ile kazandigimiz ilk cevherlerin bilgisinin miimkiin ol-
madifann inaniyordu. Ve yine biz ikinci cevherlerin (yani tiir ve cinsin) bil-
gisino, birinci cevherlerin bilinmesiyle ulagtigimiz igin ikinci cevherlerin
bilgini de imkansiz olurdu. O halde kemiyet ve keyfiyet bilinmeksizin her
hilde insan seviyesinde bilgi miimkiin degildir, ¢linkii bu tiir bilgi ancak
inann(sti ve ilahi mertebede miimkiindiir. Vakia bu, begeri bilgi edinme
(rationalisation) siirecinden miistagni kalabilen ve Allah'in diledigi kim-
woye verdigi tabiatistii bir 1518a (bilgiye), dogrudan katilabilen peygam-
berlorin bilgisinin halidir. Bu bilginin alameti fevkalade 6z, agik ve
yumalli ifade edilmis olmas: ve begeri ifadenin ona denk olmasinin
imkAnwmz olmasidir9.

Bu (istiin ilahi bilgiye 6rnek olarak Kindi, Kur'an'dan baz ayetler zik-
reder; bu fiyctlerde bir kafirin peygambere "giiriimiis kemikleri gergekten
kim diriltocek?" sorusunu yoneltmesi iizerine kendisine ¢ok ¢arpici bir ge-
kilde "onlar: ilk kez yaratan" (originated) ve "biitiin yaratiklar: bilen"in
"mutlak buyruguyla" "diriltecek oldugu"'® cevab: verilmektedir. Ciinkii
"0, birgeyo ol dedi mi, o oluverir". Burada, agikhik ve miigahhashk baki-
mindan en parlak insan zekasinin verebilecegi herhangi bir mantiki delil-
den daha iistiin ustaca bir cevap gérmekteyiz.

Kur'an, Allah'in diledigini yaratmaya ya da yeniden yaratmaya kadir
oldugunu ispatlamak gayretinde bu noktada da durmaz. Aym strede, Al-
lah'in yesil afagtan atesi yarattigini tasvir ederek, bir zit (yesil agag)tan
basgka bir z1t (ates)in nasil yaratildigini, yani atesin ateg olmayandan ya-
hut onun once olmadiy birseyden nasil yaratildigini agiklar ki, yoktan ya-
ratmanin manasi da kesinlikle budur"'®,
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Insan fiiline kiyasla, gok uzun bir miiddet gerektirecegi sebebiyle bu
tiir yaratmanin imkAnhligym reddedenlere kargi Kur'an, insan fiiline ben-
zer olmaktan ¢ok uzak olan Allah'n fiilinin "O bir gey diledigi zaman, ona
olmasim buyurur, o da oluverir.” geklinde oldugunu bildirir, bu suretle Al-
lah'in fiilinin O'nun mutlak kudretinden dolay: madde ve zaman gartlan-
nin tamamen diginda oldugunu vurgular®?,

Bizim burada Kindi'nin Kur'an tefsiri sahasindaki goriiglerinin diger
yonleriyle ilgilenmemiz gerekmez. Ancak onun Islam keldmcilarinin bii-
yiik ¢ogunlugu gibi, delilleri, filozoflarin sikic1 diyalektik ispatlarindan
farkh fakat ekseriya daha tesirli ve daha miigahhas olan Kur'an'in edebi
ustiinliigiiyle igtigal etmig olduguna igaret etmeliyiz. Keza ilahi ya da
vahyi bilgi, kaynag, nihayet duyu idrakine dayanan begeri bilgi yollannin
iistiinde bulunan ildhi otorite olmas: hasebiyle insan bilgisinden iistiin-
diir. Gergekte diger birgok 6nemli hususta oldugu gibi, Kindi'nin bu konu-
da da kesinlikle Islam'in kelam geleneginin merkezinde bulundugunda ve
felsefi ilgilerinin onun 1slém akadinin temel prensiplerine olan kayitsiz
gartsiz baghligina zarar vermediginden en kiigiik bir giiphe yoktur.
Kindi'nin meslektag: olan 1slam filozoflari, Farabi'den itibaren, felsefi
gayretleriyle bu hususu, yani vahyedilen hakikatin felsefi hakikata ne
esit ne de ondan agag olabilecegini, fakat eger onun tabiatiistii kaynagi-
nin gergekligi korunacaksa, ondan iistiin olmas: gerektigini idrak edeme-
yecek kadar felsefeye daldilar.

Kindi'nin elimizde bulunan tck ahlék risilesi®'® olan el-Hile li Def1'l-
Ahzan"® adl risalesi hakkinda son birkag s6z séylemeden bu miizakere-
yi bitiremeyiz. Arap¢ada birgok benzerleri olan bu kitapta, Stoik apethe-
ia idealleri, moral metanet ve feragat yiiksek felsefi terimlerle tasvir edi-
lir. Kindi'ye gore, gergekte Rézi'den thvan el-Safa'ya kadar bagka birgok fi-
lozofa gore de oldugu gibi, yiiksek ahlakin prototipi, zaman zaman arapca
kaynaklarda diger biiyiik ahldk égretmeni olan Diogenes'le karigtirilan,
Sokrates'tir. Tiiriiniin ilki olmas: sebebiyle bu belig ve kahramanhk
ahlaki iizerinde oldukga miiessir riséle fikir tarihgisinin dikkatine 6zellik-
le layiktir. Biz bu kisa tetkikte sadece onun Islam'daki ahlaki fikirler tari-
hi bakimindan biiyiik 6nemine igaret edebiliriz.

II. Natiiralizmin Dogugu ve islam Akidesine Meydan Okumas:
Ibn el-Ravendi ve el-Razi

Grek felsefesinin girigini takip eden ve o zamana kadar bilinmeyen bir
serbest arastirma ruhunun eslik ettigi felsefi uyanigin nihayette, islam
inancinin baz1 temel akidelerini tehlikeye sokmasi kag¢inilmazdi. Bu ser-
best aragtirma akimini baglatan Mu'tezile kelamcilar: genel olarak bu
akimi doguran Grek akilciliginin sadmesinden etkilenmediler. Fakat, on-
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lar arasindan biiyiik Nazzam (6l: yaklagik 845) gibi daha ciiretli baz kisgi-
ler halis miicerret nazari diigiince zoruyla, tabiatiistiine duyduklan temel
Islami inanglarindan vazgegmeksizin yahut vahyin dogrulugundan siip-
he etmeksizin tabiatgilik istikametinde miisbet bir adim atmak zorunda
kaldilar'*".

Bu hususta heniiz tetkik etmig oldugumuz Kindi'nin Islam akidesine,
agik giiphocilik ruhuyla degilse de, en azindan miiteyakkiz bir kabul ru-
huyla yaklaymig oldugu diisiiniilebilir. Fakat, ilahiyata olan ilgisi felsefe-
sindekinden daha az olmayan bu biiyiik ansiklopedistin durumu béyle de-
gildi. Onun Grek diigiincesini 6grenmesi, onun sadece alemin zaman igin-
de yaratilmasi, bedenin hasri, Allah'in her seyi kusatan takdirinin ger-
¢oklii vo peygamberi vahyin dogrulugu gibi, Islam'in temel akidelerine
olan imanini salim bir sekilde birakmakla kalmad; fakat, bundan éte, o,
folsefY nnlayiglarim Islami akidelerinin hizmetine sunmakta hig tereddiit
etmodi. Boylece o, Grek felsefesinin daha sonraki temsilcilerinin tersine,
dinf gtiphecilik saldirilarindan hemen hemen tamamen uzak kald1.

Yeni rasyonalizmin bu tiir bir gelismeyi iginde barindirip barindirma-
chign belirlemek zordu. Hemen kesinlikle sdyleyecegimiz gey, Kindi'nin
bir¢ok yénden tarihi bir gahsiyet oldugudur. Hatta, 889 yilinda gozden
duymesi ve dldiiriilmesine kadar, Abbasi halifesi el-Mu'tezid'in muallimi
ve nedimi olan en taninmig 6grencisi Ahmed b. el-Tayyib el-Serahsi'nin
durumunun gosterdigi gibi, kendi okulunda uzun siire siiphe dalgalarina
kinrg durmak miimkiin olmadi. Bu bagarih ve zengin filozofun'?", tanin-
miy (stadinin izinden gitmesi ve onun gibi, mantik, ildhiyat ve astrolojiye
nlikn duymasinin diginda, hayati ve diigiincesi hakkinda ¢ok az bilgi var-
chr.

Bayarisinin ve sarayda gordiigii tevecciihiin neticesinde el-Serahsi,
halifoyle olan yakinlik sinirlarini zorlamig ve onunla sohbetlerinde dini
diljlinceye aykir konulardan serbestge soz agacak kadar ileri gitmige ben-
zer. Snraydaki temayiiziiyle birlikte bu durum'??, sonunda halifenin,
onun ildiiriilmesini buyurmasina sebep olmug gériinmektedir. Otoritesi-
ne gilphe edilmeyen el-Biruni'nin ifadesine gére ise, el-Serahsi dini siiphe-
lerini halifeyle olan 6zel sohbetlerine hasretmemis, ayni1 zamanda onlar1
peygamborlere garlatanlar diye hiicum ettigi bir ¢ok risalesinde ifade et-
migtir“”“‘.

Ustadi Kindi'ninkiler gibi, Serahsi'nin Mu'tezili temayiillerinin iyice
pekigmis oldugu goriiliiyor?¥. Ve bu temayiillerin sebep oldugu zihni
mesggalelerle onun felsefe sahasindaki arastirmalan herhalde dini siiphe-
lerinin ve ézellikle peygamberlik makamina olan hiicumlarinin esasim
tegkil etmigtir Mu'tezilenin baglattigy bu akiler akim neticede bu anlayis
kokiunden sokup atmgiir.
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Ne var ki, dini akidenin biitiiniine meydan okunmasinda ¢ok daha sid-
detli olan diigiiniir, gériiniiste gercek bir felsefi saikin zoru altinda, goriil-
memis ciiretle, dini giiphecilik konusunda tehlikeli bir yola giren meshur
serbest diigiiniir {bn el-Ravendi (6l: 910) idi. Eger, ibn el-Ravendi'nin sa-
pik 6gretisi hakkinda gok az bir malumat: siizgegten gegirerek bize ulagti-
ran hasim kaynaklara itibar edecek olursak bu serbest diigiiniir, vahyin
fevkalade énemli konularim1 ve mucizeyi, ve bir kaynaga gore de, muhte-
melen, Allah'in varhigini ve tedbirlerinin (ways) mantikiligi meselesinde
tatmin edici akli bir cevabin oldugunu inkar etmistir®®®. (islam'daki diger
siipheli literatiir gibi, bu fikirleri agiklayan kitaplar da bize ulagmamis-
tir.) Daha az diigmanca bir kaynaga gére, Ibn el-Ravendi, biitiiniiyle vahiy
miiessesesinin liizumsuz oldugunu ilan etmistir. Onun, insan aklinin Al-
lah hakkinda bilgi edinmeye ve iyi ve kétiiyii temyiz etmeye yeterli oldu-
gunu savundugu rivayet edilir, -bu onun daha énce kendilerinden biri ol-
dugu Mu'tezile'nin ¢gogunlugunun §gretisine uyan bir gériigtiir,- bu yiiz-
den vahy tamamen gereksizdir ve peygamberlik iddialarinin dayandig:
séylenen mucizeler de tamamen batildir. Islami goriig agisindan en biiyiik
mucize oldugu kabul edilen Kur'an'in edebi miikemmelligi de ona gére,
olagandir; ¢iinkii, elbette bir arap (yani Muhammed) diger biitiin araplar:
edebi ustalik bakimindan geride birakabilir. Ve bu mitkemmelligin onun
eserine bir fevkaladelik veya bir mucivezi 6zellik kazandirmasi gerekmez.
Hele anadili arapga olmayanlar igin sozii edilen edebi icazin isbat delili
olarak higbir 6nemi olamayacag agiktir??®,

Ibn el-Ravendi'ye atfedilen Alemin kidemi, dualizmin (maniheizm) tev-
hide (monotheizm) olan iistiinliigii ve ilahi hikmetin beyhudeligi gibi®?”,
diger goriigler, aslen usta ve hatir1 sayilir bir Mu'tezile keldmecisi olan bu
diigiiniiriin, daha sonra, kuvvetli ve arastiric1 bir ruhun sonucu olan ciddi
siipheleri sebebiyle kelamecilarin hazir cevaplarinin ve muglak formiilleri-
nin artik onu tatmin etmedigi izlenimini teyit eder.

Tabiatc1 Felsefe ve Razi

Sohretine ve fiilen Kur'an taklit etme ve Hz. Muhammed'i istihza et-
me noktasina varan fikri ciiretine ragmen Ibn el-Ravendi“?®, Islam'in ser-
best diigiince tarihinde, biitiin {slam tarihinde akideye karg: gikanlarm en
onemlisi ve gliphesiz X. asirdaki en biiyiik tib otoritesi olan ¢agdas: ve va-
tandasgi, Iranlh Eba Bekr Muhammed b. Zekeriyya el-Rézi (Latin kaynak-
larinin Rhazes'i) tarafindan gélgede birakilmigtir. Razi Horasan'm Reyy
sehrinde dogdu, baz1 kaynaklar onun gengliginde ud ¢aldigini, diger bazi-
lar1 da felsefe ve tibba baglamadan 6nce sarraf oldugunu séylerler. Felsefe
ve tibta gosterdigi biiyiik basaridan dolayi, daha otuziki yagina varmadan
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dogdugu kentte hastane reisligine getirildi ve daha sonra da Bagdat'taki
hastane uhdesine verildi. Bir kaynagn ifadesiyle, "lslam'in en biiyiik he-
kimi" olarak kabul edilmigtir??®. Miigfik, comert ve galigkan olmas ve bi-
raz da kimya ile meggul olmas: diginda gahsi ézellikleri ya da husust haya-
tiyla ilgili ¢ok az bilgi vardir. Muhtemelen miistesna ¢ahgkanh@nin sonu-
cu olarak éliimiinden kisa bir siire énce katarakt hastalifina yakalanmag
fakat, bilgece bir ifadeyle, diinyay: yeterince gérmiig oldugunu ve artik
gormek istemedigini soyleyerek tedaviyi reddetmig”® ve muhtemelen
925 veya 932 yilinda 6lmiigtir3?.

Gériindiigii kadariyla Razi'nin ilmi ve felsefi eserleri oldukga genigti.
Bizzat kendisi otobiyografik eserinde, bilinmeyen sebeplerle agik¢a uzak
durdugu matematik miistesna, fizik (tabiat) ve metafizik ilimler sahasin-
da telif ettigi eserlerinin sayisinin ikiyiizden daha az olmadigim iddia
eder"?. Onun tibba dair en biiyiik eseri, 1279 y1hnda Continents adiyla
Latinceye terciime edilen ve XVI. yiizyila kadar tib merkezlerinde dola-
gan, el-Cami' olarak da taninan el-Havi idi. Tibbin hemen biitiin yénleri-
ne ilave olarak onun eserleri felsefe, kimya, astronomi, gramer, ilahiyat,
mantik ve diger ilim sahalariyla da ilgilidir; ancak, pek tabii burada s6z
konusu olan ézellikle onun felsefi eserleridir. En 6nemlileri agagida ve-
rilon bu eserlerden, maalesef sadece bir kag1 ve hatta bazilarindan bir kag
fragmoent bize ulagabilmigtir:

1. Kategoriler, Burhan, Isagoci ve Islim Kelam'inda 1stilah ola
rak ifade edilen mantikla ilgili bir grup risale®*¥.

2. Genel olarak metafizik iizerine bir grup risale.
3. Mutlak ve Ciz'i Madde.

4. Doluluk ve Bogluk, Zaman ve Mekin.

h. Fizik (Tabiat).

6. Alemin Hakim bir Yaraticis1 Vardir.

7. Cisimlerin Ezeliligi ve Ezeli Olmayigina Dair.
8. Proclus'un Reddi.

9. "Plutarch'n" Tabiata Dair Gériigleri.

10. Timaeus Uzerine Bir Serh.

11. Plutarch'in Timaeus éerhi Uzerine Bir Serh.

12. Cisimlerin Kendiliginden Hareket Ettiklerini ve Hareketin Zati
Olarak Onlarda Bulundugunu Gésteren Bir Risale.
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13. Ruhéni Tib:

14. Felsefi Yol.

15. Nefs Hakkinda.

16. Masum Imamin Sézlerine Dair.

17. Mu'tezile'ye Reddiye.

18. Platon'un Ogretisine Gore Metafizik.

19. Sokrates'in Ogretisine Gére Metafizik .

Tahmin edilebilecegi gibi, Razi diigiincesinin ana mevzuu, eserlerini
kismen ya da tam olarak muhafaza eden kit kaynaklardan ancak kismi
olarak derlenebilir. Bununla beraber, bu tiir kaynaklarin verdigi izleni-
min muglakhgna ve daha sonraki miielliflerin yogun husumetine ragmen
Raz:, 1slam'in metafizik diigiince tarihinde yiiksek bir sahsiyet olarak ye-
rini alir. Kindi ve Farabi gibi filozoflar tarafindan Aristo mezhebinin tedri-
cen tesis edildigi, ilhad ve itizalin, Abbasi halifesi Me'mun'dan itibaren
tazyik siyasetiyle ¢ok canl bir gekilde 6ne ¢ikarildig: bir zamanda, Razi,
baz1 temel Islam akidelerine karsi meydan okuma ve sonraki yazarlarin
tenkit ettikleri yeni bir felsefe yolu ortaya koyma cesareti gstermistir. Bu
miinekkitler, onu, bir yandan iglek Aristoculuk yolundan sapmasi, éte
yandan, "eski tabiatgilarin gériiglerini" benimsemesi yahut sadece Aristo
felsefesinin daha ince goriiglerini anlamamas: sebebiyle gsiddetle tenkid
ederler''®?,

Rézi'nin 6nemli metafizik goriiglerini, 6zellikle temel beg ezeli prensip
anlayisim Harrani yahut Sabii kaynaklardan aldigy seklindeki garip iddi-
aya ragmen”®®, onun metafizik diigiincesinin esasen Platoncu diigiince-
den miilhem oldugu ve ahlika dair kitaplarinin da esasinda Sokratik
ahlak fikirleriyle bezenmis oldugundan en kiigiik bir giiphe yoktur. Yu-
karda zikredilen risalelerinden de gériilebilecegi gibi, Razi'nin Sokratik,
Platonik ve Platon sonrasi literatiirle alakasin géz 6niine alacak olursak
bu son derece tabiidir. Bundan bagka dahili delillerin tetkiki ve mevcut
eserlerinde ifade edildigi kadariyla Razi'nin 6gretisi bu varsayimi tama-
men teyit eder.

Razi'nin ahldka dair en taninmig risalesi olan el-Tib el-Ruhani'si
Cumbhuriyet (Republic)'te ifade edildigi sekliyle Platon'un ii¢ melekeli
Nefs 6gretisini biiyiik dlgiide tasvip eden bir risaledir; Platon'un, nefsin
ahlaki ve manevi kurtulugunun istikameti olduklarini syledigi uyum ve
itidalin temin edilmesi i¢in bir yandan musiki (ki ona "ruhéani tib" der)nin
roliinii, 6te yandan cimnastigi (ona da "cismani tib" der) uygun goriir™”,
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Ancak, Rézi'nin Platonculugunun daha agik bir gekilde ortaya giktig:
beg ezeli ilke anlayiginin ayrintisina girmeden once, onun Aristo'ya tepki-
sini incelememiz uygun olacaktir. Yalmz, bu baglamda isaret etmek gere-
kir ki, onun Platon'u kabulii ile Aristo'yu kabul etmemesi arasindaki fark
sadece bir uygunluk meselesidir, ¢iinki, diigiincesinin bu iki cephesi man-
tiken birbirinin tamamlayicisidir.

11k olarak, Razi Aristo'nun, kendisinin cisim anlayigina bagh olarak,
"kusgatan cisimle kusatilan cismin sinir1" (Phys., IV. 212* 5) seklindeki,
boglugun imkéansizhg anlayigini reddeder ve boglugun miimkiin oldugu-
nu sdyleyen Platon'a ait oldugunu sandig goriigii benimser3®,

Bu bosluk (void) goriigiiyle uygunolarak, Razi risalelerden birinin adi-
nin (yukarda 12 numaral olan) gésterdigi gibi, esasen cisme ait olan ve
Aristo'nun iddia ettigi gibi, bir degisme ilkesi kabul edilen tabiatin bir ni-
teligi olmayan hareketi cismin zati bir niteligi addeder*®. Binaenaleyh,
biitiin cisimler kendi zati hareketleriyle asagiya, dlemin merkezine dogru
hareket ederler, Aristo'nun séyledigi gibi, tabii yerlerine yahut terkiple-
rindeki baskin unsura bagh olarak asagidan yukariya veya yukaridan
agagiya dogru hareket etmezler4?.

Bu hareket ve onun temelinde bulunan bogluk nazariyesinin Demok-
ritus doktrinine benzerligi son derece agiktir. Demokritus'un arastirma
metodundan évgiiyle bahsederken, onun tabiat goriiglerinin birgoguna
agik¢n knrgi koymus olan Aristo'yu tenkid eden biri, tabiatiyla Demokri-
tus'un, Aristo'nun kusurlu buldugu gériiglerine dogru celbedilmis olabi-
lir. Bu yiizden, yalmzca hareket ve bogluk degil fakat cismin atomik terki-
bi de Ritzi tarafindan Demokritus'un anlayisiyla yorumlandi Az sonra go-
ritlecegi gibi, Razinin beg ezeli prensipten biri olarak kabul ettigi madde,
bogluk schebiyle ayrilmig, gorilnmeyen parga ya da atomlardan meydana
gelmigtir. Bu atomlarin sikhik ya da seyrekligi yahut onlar1 ayiran boglu-
gun hacmi, cisimlerin hafiflik ve agirhk, katihk ve yumusaklk gibi birinci
niteliklerini belirler®?,

Nefs ve Akil

Islami 6greti agisindan oldugu gibi, Aristoculuk agisindan da gok daha
sasirticl olan, Rézi'nin, Pythagoras ve Platon'un Nefsin bedenden bedene
ge¢mesi (tenasiih-metampsychos) doktrinine inanmig olmasjydi. Ona gé-
re esasen canli olan nefs aym derecede akilsiz idi. Maddeye meftéin olup
onunlabirlesmek ve cismani lezzetlerden pay alabilmek i¢in onu sekillen-
¢ ~meye ¢ahst1. Ne var ki, nefsin sekil verme faaliyetinden maddenin ka-
¢inmasi ve mukavemet gostermesi kargisinda Allah'in, nefsin bir miiddet
maddi lezzetlerden pay alma arzusunu tatmin edebilmesi i¢in ona yardim
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etmesi ve maddi formalariyla bu dlemi yaratmasi gerekti. Aym sekilde, Al-
lah insam yaratt1 ve ona "kendi tannlik cevher"inden olan aklh verdi; ta ki,
akil nefsi insan heykelindeki diinyevi uykusundan uyandirsin ve ona da-
ha yiiksek bir dlemden geldigini ve bu aleme felsefe 6grenmekle ulagma-
nin gorevi oldugunu hatirlatsin. Nefs bu 6grenime kendini adadig élgiide
kurtulmay: bagarabilecek ve ma'kuller dlemine kavugacaktir. Bu gekilde
de Pythagorasgilar'in dedikleri gibi "dogug gemberi'nden kurtulmus ola-
caktir. Felsefe 6grenimi ile arinmamg olan nefslere gelince, bunlar felse-
fenin gifa verici degerini anlayincaya kadar bu diinyada kalacaklar ve akli
aleme yéneleceklerdir. Bu nihai maksat hasil oldugunda ve aklin kilavuz-
luk ettigi insan nefsi gergek yurduna déndiigii zaman, bu "asag1 dlem" so-
na erecek ve zorla gekil verilen madde asli haline, mutlak gekilsizlik ve sa-
fiyetine donecektir™?.

Nefs ve onun semavi kaderiyle ilgili bu anlaysta, felsefenin ¢ok yiiksek
rolii Sokrates'in uslibuyla mukayese edilebilecek bir canlilikla ortaya
konmaktadir. Burada, R4z yalnizca ciir'etli ve bir dereceye kadar orijinal
bir nefs gériigii ortaya atmakla kalmaz, aym zamanda dlemin Demiurgus
(Bari) tarafindan zaman iginde yaratiliginin da bir izahim verir. Nefsin
Pythagorien -Orphik devri (cyclic) doniig anlayisi ve onun "dogus ¢embe-
ri"nden nihai kurtulusu agikga sergilenir ve felsefenin gifa verici mistik
fonksiyonu 6ne gikarilir.

Tenasuh goriigiiyle alakal olarak, burada Réazi'nin hayvan éldiirmek
meselesi ve bunu ahlaki agidan hakl gikaran sebeplerle ilgili Felsefi Yol
(el-Siret el-Felsefiyye)daki agiklamasin tetkik etmek uygun olur. islam
tarihindeki diger hassas ruhlar gibi, meseld d4ma sair Ebu'l Ala el-Mearri
(6l. 1057), Razi de hayvanlarin, 6zellikle insanlarin elinde ac1 gekmesin-
den rahatsiz olmug olmahdir. Insan hayatim korumak maksadiyla vahsi
hayvanlarin éldiiriilebilecegini soylemekle beraber, bunun evcil hayvan-
lara uygulanamayacagim agikga ifade eder. Ancak, ona gore, hem vahsi
hem evcil hayvanlarin éldiiriilmesi konusunda nihai mazeret (gerekge),
bunun, onlarin nefslerinin bedenlerinden kurtulma vasitasi oldugu ve in-
san bedeni gibi "diger yiiksek bedenlerde ikdmet"ini saglamak suretiyle
nihai kaderlerine yaklagtiriimalaridir4.

Alemin Yaratilig1 ve Beg Ezeli Prensip

Isaret edilmis oldugu gibi, Razi'nin diigiincesindeki Platonik unsur,
higbir yerde onun ezeli prensiple ilgili temel metafizik anlayiginda oldugu
kadar agik degildir. Her ne kadar bu fikir, genellikle esrarengiz Sabii ya
da Harrani firkasina atfedilirse de, nihayet Platon'un kozmolojiye dair
6nemli diyalogu, Timaeus'tan (ki Razi onu iyice tetkik etmige benzer) sa-
dir olan, dogrudan Platonik bir unsuru agikga gorebiliriz. R4zi'nin metafi-
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zik doktrininin esasini tegkil eden beg ezeli prensip madde, mekan, za-
man, nefs ve yaratici (Bari-Demiurgus)dir. Maddenin ezeliligi iki yolla is-
pat edilir. Yaratma, maddeye "sekil verme" igi, yalnizca ona tekaddiim
eden bir yaraticiy1 degil, aym zamanda bu fiilin kendisinde kaim olacag
bir destek(substratum)i yahut maddeyi gerektirir. Ayrica, mutlak yok-
luktan yaratma fikri mantiken imkansizdir, ¢iinkii, eger Tanr1 hig bir
geydenbir gey yaratmaya kadir olsayd: her seyi dogrudan yoktan yarat-
ma yoluna giderdi, zira bu, en kolay ve ¢cabuk yaratma tarzidir. Fakat, bu-
nun oldukga uzak bir keyfiyet olmasi sebebiyle, dlemin, ezelden beri var
olan gekilsiz bir madde (heyiild)den yaratilmig oldugunu sdylemek gere-
kirﬂtﬁ)~

Maddekaim olabilecegi bir yer gerektirir ve bu yer de ikinci ezeli pren-
sip olan mekandir. Razi, mekéni, Aristo'nun "yer" (topon)inin tersine,
mantiken cisimden ayrilabilen miicerret bir kavram olarak diigiiniir. Bu
yiizden, o, killf mekén ile ciiz'{ mekén arasinda bir fark gorir. Killi
mekén cisimden tamamen bagimsizdir, bu yiizden, onu iggal eden cisim
kavrami, Aristo'nun mekén yahut "ihtiva ettigi cismin en dig sinir1""®
kavraminda agik¢n goriildiigia gibi, onun tanimi igine girmesi gerekmez ve
béylece boglugun imkanhligr mantikiolarak muhafaza edilir. Cisimden ve
€0 ipso kemiyelten bagimsiz olan bu mekan hem sonsuz hem ezelidir™”;
halbuki Aristo'yn gire, miigterek mahal (locus communis) olarak kiilli
kapasitesindo bile, lemin cisminden ayrilamaz ve bu yiizden sonlu-
durllﬂl).

Buna mukabil, ctiz'f mekan kendisinin gergek dziinii tegkil eden mad-
dedon ayn olarak dilgiiniilemez. Bu itibarla o Aristo'nun ihtiva ettigi ciz'i
veya maddi newnolorin yeriya da tagiyicis: geklindeki mekan anlayigin-

dan ayrilir, vo Platon'un, Timaeus'da Demiurgus (Tann)'un kendisinden
ciiz'l duyu nonnolorini gekillendirdigi gekilsiz madde ve kap olarak tarif
edilen mokfnyln bolli benzerlikler®® gosterir, bu yiizden o tagiyic1 kapa-

sitesi igindo onu iggal eden maddi tasiyicidan ayrilamaz.

Zaman girdgiinde de Réz1, zamam bir hareket tiirii ya da hareketin sa-
yis1 olarak giren Aristo'dan aynlir. Boyle bir anlayig zaman gergegini ge-
nel olarak hareketo ve 6zel olarak da goklerin hareketine baglar; ancak,
Rézi'nin gériginde hareket zamani dogurmaz, onu yalnizca gosterir,
ve bu yiizden esas itibariyle zaman hareketten ayrilir.

Dahasi, mekéna kiyasla Rizi 6zel ya da muayyen zamanla mutlak ya
da kiilli zamam ayirir. Birincisinin 6lgiilebilir ve siurly, ikincisinin ise 61-
¢iilemez ve sinirsiz oldugunu diigiinmiigtiir. Bu yiizden bu ikincisi, Pla-
ton'un "ezeliligin miiteharrik sureti"** dedigi, hissi alemin siire 6l¢iisiin-
den aym olarak, akli alemin siire élgiisii olan "*" Yeni-Platoncu mutlak za-
man (dehr-aeon)la aynidir®®?,
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Yaratilmig dlem ve onun hareketinden tamamen bagimsiz olan mutlak
zamamn anlayabilmemiz igin Razi, bizim, goklerin hareketini, giineg ve ge-
zegenlerin dogug ve batiglanm tamamen unutmamiz ve ona gére mutlak
zamanla aym1 manada olan "ezeliligin hareketi" kavraminm diigiinmemizi
ister. Bu, mutlak zamana benzeyen dlemin hacminden ya da siiresinden
aym olarak sezgilenebilen sonsuz bir bogluk kavramim anlamaktan daha
zor degildir®®®, Bu itibarla, mutlak zamanin, ciiz'i zamanin yaratihgina ve
alemin yaratihgiyla birlikte vaki olan giklerin hareketine tekaddiim eden
ezeli tekerriirle ayni olmasi gerekir.

Diger iki prensibin, Yaraticinin ve Nefsin ezeliligi meselesi Razi'nin
sisteminde bir bagka problemin ¢éziimiiyle, Platon'dan beri filozoflar
hayli meggul etmig olan, dlemin yaratihg gerekgesi probleminin ¢6ziimiiy-
le irtibathdir®. Razi'nin meselesi alemin yaratilmig olup olmadigindan
ziyade (¢linkii o da, Platon gibi, onun ezeli bir zamanda yaratilmig oldugu-
na inanmaktaydi) Allah'in 4lemi, daha sonra Latin skolastiklerinin ifade
ettikleri gibi, "tabii bir zartret"le mi yoksa hiir irade ile mi yaratilmig ol-
dugu geklindeki, gerek Islam gerek Hiristiyan diinyasinda yiizyillar boyu
teolojik ve felsefi eserlerde hayli yankilanacak olan ¢etin problemdir.
Razi'ye gére cevabimiz "tabii zariret" olacaksa, o takdirde mantiki olarak,
alemi zamanda yaratmig olan Allah'in kendisinin de zamanda olmasi ge-
rekir; ¢iinkii tabii bir eser zorunlu olarak failini zaman iginde takip eder.
Eger cevabimiz hiir irade olur ise, o zaman hemen bir bagka soru ortaya ¢1-
kacaktir: Acaba Allah alemi nigin segtigi vakitte yaratmistir da bagka bir
vakitte yaratmamigtir?'*®

Réazi'nin irad ettigi covap hem kendi diigiincesindeki Platonik ve Neo-
Platonik unsurlan hem do kendisinin beg ezeli ilkesini tutarh bir metafi-
zik sistem haline getirmo yolundaki ¢abasinin dahiyAneligini ortaya koy-
maktadir. Gordiigimiiz gibi Nefs, Allah, madde ve zamanla birlikte ezeli
idi. Nefsin maddeye olan meflunlugu sebebiyle Allah, onun kendi bagina
yapamadig1 geyi, yani maddi formlarla birlegmeyi yaratmak mecburiye-
tinde kalda. Igte lemin yaratilig, ki bu alemdo nefs her zaman bir yaban-
cadir, bu birlegme ile irtibathydi. Aklin aydinlatmas: sdyesinde, maddi
formlara ve cisméni lezzetlere dalmig olan nefs, nihayet gergek kaderinin
guuruna varacak ve gergek yurdu olan akli Alemdeki yerini aramaya ¢ah-
gacaktir®®®,

Razi'nin gerek Yaratici gerek Nefsin ezeliligi hakkinda higbir delil or-
taya koymadign hemen dikkatleri ¢ekecektir. O, dlemin zamanda yaratil-
digina ve fakat ebedi olduguna inanan Platon'un hilafina, kesinlikle onun
hem zamanda yaratildigina hem de gegici oldugunu inaniyordu. O halde
Razi Platon'u takip ederek gerek nefsin gerek Yaraticinin ezeliligini aksi-
yomatik bir kaziyye olarak éne siirmiig olmalidir. Yalnizca nefsin hem
ezeli hem de ebedi oldugu geklindeki goriig degil, aym zamanda felsefenin,
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nefsin arinmasi ve bedenin zincirlerinden kurtulmasi i¢in yegéne yol ol-
dugu goriigii de Islam'in vahy ve peygamberlik anlayigina ters diigen ke-
sin bir Platonik-Pythagoryen tesiri yansitir. Vakia, Razi, bagh bulundugu
akilcl mukaddimelere uygun olarak vahy kavramiyla peygamberlerin Al-
lah'la insan arasinda aracilik rollerini biitiiniiyle reddetmig bulunmak-
taydi. Ona gore, peygamberlik ya gereksiz (¢linkii Allah'in verdigi aklin
15181 hakikati bilmek igin kafi idi) ya da zararh idi (¢iinkii kendilerine vahy
indigine inanan milletle, onlar kadar talihli olmayan milletler arasinda
hayli savaglara ve kan dékiilmesine sebep olmugtu)®5”.

Her halde 6gretisinin bu yan, yani {slam kaynaklarinin Brahmanizm
olarak niteledikleri peygamberligin reddi fikri sebebiyle Razi, hemen her-
kes tarafindan béliicii ve kafir olarak gériilmiigtiir. XI. yiizyihn biiyiik
tsmailf daisi Nasir-1-Husrev ile kendi vatandag: ve adagi Eba Hatim el-
Razi (61: 933)'nin -Ebid Hatim'in elestirisi Razi'nin diiglincesinin kesfinde
hayli rol oynamistir- kendisine yénelttikleri elestirilerin de gosterdigi
tizere Ismaililer gibi heteredox gevrelerde bile ragbet gormemistir. Ne var
ki, s6z konusu miinekkitler Razi ile beklenilenin 6tesinde benzerlikler
gostermektedirler; gelecek béliimde goriilecegi gibi, kendilerini Ehl-i siin-
net'ten ayiran Pythagoryen fikirlerin biitiiniiyle tesirinde kalmiglardir.

Notlar:

1 Birinci bolimde ilgili yerlere bak.

2. fbn Ciilcill, Tabakat, s. 73; el-Qufti, Tarih, s. 98; ve Ibn Ebi Usaybia, Uytn,
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3.  S#&'id, TabakAt el-Umem, s. 51; el-Qifti, Uy@n, I, 206.

4. Tabakat el-Umem, s. 51; Uytn, I, 206 vd.;Ibn el-Nedim, el-Fihrist, 371.
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bkz. Ibn Ebi Usaybia, Uyan, I, 207.
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dordiinci b6lam
ISLAM NEO-PLATONIZMININ GIDEREK GELISMESL

I Farabi

Kindi ve Razi'nin felsefelerinin tazammun ettigi Yeni-Platoncu egilim-
ler, oldukg¢a kompleks metafizik bir sistem kuran ilk iki Islam filozofu,
Farabi ve Ibn Sina'nin eserlerinde tamamen goze garpar hale geldi. Daha
eklektik olan Kindi diigiincesinde bir Aristo unsuru agir basarken,
Razi'nin daha az kusatici olan eserlerinde giiglii bir Platonik unsur farke-
dilir. Arap¢adaki Yeni-Platoncu'lugun ilk sistematik ifadesi giiphesiz,
Islam'n ilk goze garpan mantik¢1 ve metafizikgisi, Muhammed b. Muham-
med Tarhan el-Farabi'nin eseridir. Farabi klasik kaynaklarda ve ortagag
latin kaynaklarinda daha ¢ok Eba Nasr (Latince: Abunaser) olarak tani-
nir.

Biitiin otoritelerimiz Farabi'ye bilhassa giiniiniin 6nde gelen mantikgi-
s1 ve Aristo'nun yorumcusu olarak en yiiksek 6vgii payesini vermekte miit-
tefiktirler. Daha énceki bir kaynaga gire Farabi, hiristiyan alim Yuhanna
b. Haylan ile Bagdat'ta mantik tahsil etti, fakat kisa zamanda biitiin miis-
liman ¢agdaglarinm1 gegti, mantik 6grenimini gelistirip genigletti ve
Kindi'nin ehemmiyet vermedigi ince yonlerini tamamladi®’.

Farabi'nin hayatiyla ilgili olarak, yalnizca onun Tiirkistann Farab
bélgesinden geldigini ve babasinin Tiirk asill bir kumandan oldugunu bi-
liyoruz. Onun Sam'da yetistigi ve burada giindiiziin bir bahgivan olarak
¢alisirken gece "bekgi feneriyle" kendini felsefi kitaplar okumaya verdigi
soylenir®. Daha sonra, Metta ve Yuhanna gibi giiniiniin énde gelen iistad-
lariyla tanigtign Bagdad'a gitti ve onlar onu mantik 6grenimine basglatti-
lar. Misir'a yaptig bir seyahatten sonra, tekrar Halep'e déndii, kisa bir
miiddet sonra, 950 yilinda, seksen yaginda iken 61dii®.

Farabi'nin gahsi karakter ve tavr, sanat ve ilimlerin biiyiik hamisi
Hamdani emin (bagkenti Halep idi) Seyf el-Devle (918-967) ile olan dostlu-
gu hakkinda anlatilan menkibelerde kapal bir sekilde ifade edilir. Seyf el-
Devle'nin Farabi'ye bliyiik saygisioldugu fakat onun acaip kiyafeti ve hoy-
rat tavrinn arasira emiri kizdirdig: ve yine ziihd (ascetism) ve tevazuuna
ragmen emirin huzurunda ekseriya belli bir gosterisgilige saptig1 sdylenir.
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Ne varki bu dostluk oldukga kisa siirmiig olmalidir ve dostluktan kag¢inan
Farabi'nin bu tiir bir tevecciihiin biitiin menfaatlerindenistifade etmedigi
kesindir.

Onun felsefe tarihindeki yeri bir oniigiincii yiizyil felsefe tarihgisi olan
ibn Ebi Useybia tarafindan tutulan, felsefenin geligmesiyle ilgili dikkat
gekici bir notta ortaya gikar. Bu tarihgi tarafindan Felsefenin Dogusu
hakkindaki muhtemelen kayip bir eseri Farabi'nin yazdig1 séylenir:

Felsefe 6grenimi, Grek krallan saltanat: esnasinda, yaygin bir hale geldi.
Fakat Aristo'nun 6limiinii miteakip Kleopatra'nin saltanatimin sonuna ka-
dar Iskenderiye'de geligtirildi. Ogreti, Aristo'nun 6gretiminden sonra on iki
(Ptolemaic) kralin saltanatlar1 boyunca devam etti. Onlann saltanatlan es-
nasinda birbirinin yerine gegen on iki felsefe 6retmeninin sonuncusu Andro-
nicus idi... Roma Imparatoru Augustus, Kleopatra'y1 éldirip kralligini pe-
kigtirince kitiiphaneleri tetkik etti ve onlann kataloglarm ele gegirdi. Onlar
arasinda Aristo ya da Theophrastus zamaninda yazilmig ve transkribe edil-
mig kitaplar gordii ve 6gretmen ve filozoflarin Aristo'nun ele aldig konular
uzerine kitaplar telif ettiklerini miigahede etti. Aristo yahut 6grencileri za-
maninda transkribe edilmig kitaplarin istinsah edilmelerini ve 6gretimde
esas alinmalanni, digerlerinin de birakilmasim buyurdu. Andronicus bu me-
selelerde hakem olarak gérevlendirildi ve onunla Roma'ya taginacaklarin
niishalarim ¢ogaltmak ve digerlerini Iskenderiye okulunda birakmakla em-
rolundu. Ayrca kendisinin imparatorla Roma'ya gidebilmesi i¢in, iskenderi-
ye'de yerine gegecek bir 6gretmen gostermesi de kendisine sdylendi. Bu iki
ilim merkezi karg: kargiya Hiristiyanhigin zuhuruna kadar varhgim sirdiir-
da.

Daha sonra Bagdat mantik 6gretiminin merkezi haline geldi. Ibn Ebi
Useybia, bizzat Farabi'nin Yuhanna b. Haylan'dan mantik dersi aldigim
soyler. Onun mantikla ilgili gahgmasi Kitab el-Burhan (yani, ikinci Ana-
litikler)'i de igine ahiyordu ve bdylece Iskenderiye'de resmen tesis edilen ve
Birinci Analitiklerden éteye gegemeyen gelenek kirilmig oluyordu®.

Her ne kadar birbirini takip eden felsefi okullarla ilgili bu izahat olduk-
¢a teleskopik (kugbakig) ise de, yine de Farabi'nin zamaninda 6gretimin
durumunu ve Farabi'ye gelinceye kadar, Metta, Kuveyri ve Yuhanna gibi,
Nasturi ve Yakiibi alimlerinin istiinliiklerini siirdiirdiigii bir sahada
onun mevkiini agik¢a gisterir. Bu bakimdan Farabi'nin iiniinii artiran
sey onun miisliiman seleflerinden, higbirinin, hatta biiyiik Kindi'nin (ki
mantik sahasinda bagtan savma tavrindan dolay: agikea tenkit edilir)®
bile bagaramadifn geye muvaffak olmasi olsa gerektir. el-Kifti ve Ibn Ebi
Useybia'nin Farabinin gengligine ragmen, "Bagdat ve dogu Islam diinya-
sinda"™ mantik sahasinda onde gelen otorite olan rakibi Metta'y1 kisa za-
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manda gegtigine gevkle igaret etmeleri ayrica anlamhdir.

Farabi'nin mantiktaki ehliyeti, onun, Aristo mantigina dair serh ve yo-
rumlarinin say1 ve miikemmelliginden tahmin edilebilir. Onun genig
serhlerinden bize ulasanlar, ¢cagdaslarinca ona gosterilen yiitksek saygiy1
haklh ¢ikarmaya kéfidir. Sunlar onun baglica mantikla ilgili eserleri ola-
rak kabul edilir® Ikinci Analitikler Uzerine Serh, Birinci Analitik-
ler Uzerine Serh, Isagocl Serhi®, Topica Uzerine Serh (Kitap I ve
VIID), Sophistica Uzerine Serh, Peri Hermenias Uzerine Serh™,
Kategoriler Uzerine Serh, Zorunlu ve Vuciidi Mukaddimeler Uze-
rine Bir Risale, ve Biitiin llimlerde Kullamlan Onerme ve Kiyasla-
ra Dair bir risale.

Farabi'nin fizik, metafizik, siyaset ve mantiga katkilar1 ona Islam filo-
zoflar1 arasinda kugkusuz iistiin bir yer saglar. Ozel olarak ilk felsefe ta-
rihgilerinden biri tarafindan Platon ve Aristo felsefesinin ustaca yorumu
sebebiyle 6viiliir"®, Bu iki eser, ilimlerin Sayimu ile birlikte Arapga'daki
Aristoculuk ve Platoculuga genel girig mahiyetindeki eserlerin en gumul-
lilleri ve keyfiyet ve miikemmellik bakimindan dénemin en iistiin eserleri-
dir.

Bu iig eserden ilkinde, Platon Felsefesi, Boliimleri ve Bu Boliimle-
rin Tertibi"®nde Farabi, Platon kiilliyatina dair genis bilgisini sergiler
ve bu kiilliyatla ilgili onuncu asirda miisliimanlarin bilgi derecesini, gos-
terir. Bu kitapta Farabi yalmzca biitiin diyaloglarin ismini zikretmekle
kalmaz, bunun yaninda Platon'un risalelerini de zikreder ve onlann konu-
lanyla ilgili muhtasar agiklamalar yapar. Onun bu malzeme hakkindaki
bilgisinin derecesi en iyi gekilde Platon'un biiyiik eserlerinden biri, bu giin
héla mevcut bulunan Kanunlar'inin é6zetinde kendini gésterir; bu eser,
onun "biiyiik (hakim), ilahi Platon"un ahlak ve siyaset felsefesine duydu-
gu muhabbetin ve derin anlayigin belig bir tamgidir.

Aristo Felsefesi’® adim alan ikinci eser insan mutlulugunun mahi-

yeti ve "ilmi bilgi"nin, insanin pesinden kogmasi gereken iyi hayatin nasil
bir zorunlu ciiz'i oldugunun miizakeresi ile baglar. Mantikla baglayan ve
metafizikle sona eren Aristo felsefesinin bitiiniini tetkik eder.
Farabi'nin, Aristo felsefesi ile ilgilitahlilinin dikkate deger bir hususiyeti,
bir yandan ethik ile mutluluk goriigii (ki onun i¢in Tahsil'el-Saade adiyla
bagka bir risale tahsis etmistir), diger yandan bilgi goriigii (bu eserde orta-
ya atilmigtir) ile onun isagoci, Kategoriler ve Peri Hermenias serhleri
arasindaki yakin korrelasyondur. Diinya hayatinda insan mutlulugu i¢in
gerekli olmas) hasebiyle nazari ve ameli felsefenin birligi daha sonra
Islam diisiincesinin karakteristik bir hususiyeti haline gelmistir. Insanin
6limiinden sonraki hayat1 mevcut hayatin uzantisi olarak kabul edildigi
i¢in dini ve uhrevi meseleler olduk¢a ehemmiyetli meselelerdendi.
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Farabi'nin tasvir ettigi bagka bir 6zellik Aristotelyen ilimler gemasimn
organik birligi idi. Mantiktan tabiat felsefesine gecig, mantiktan ahlak
felsefesine gegigten daha az tabii gorillmez. Farabi'ye gore yiiksek cinsler
nitelik ve nicelikleri yoniiyle Fizik (Tabiat)te miitalaa edilirken, sadece
mantiki yonleriyle Kategoriler'de miitalaa edilirler®®. Fizik'te Aris-
to'nun, fizigin kendilerine dayandig, madde ve form dualizmi, hareketin
muharrik ve géf sebebinin zorunlulugu vb. gibi umumi prensipleri ifade
ederek bagladig anlatilir. Sonra o tabiatin manasini ve "fiziki aragtir-
ma"y1 diger aragtirma gekillerinden ayiran metodu, cesamet, sonsuz,
uzay ve zamamn mahiyetini miizakereye geger. Bundan sonra hareketi ve
ciiz'l hareketler silsilesinin sonunda bulunmasi gereken, tamamen gayr-1
tabif ve gayr1 maddi bir ilk hareket ilkesini miizakere eder ki, bunun ele
alinig1 metafizigin bir boliimiinii tegkil edecektir®™.

Farabi'nin zikrettigi fiziki ve kozmolojik eserler gunlardir: Kitab el-
Sema, el-Asar el-Ulviyye, Kitab el-Meadin®®, Kitab el-Nebat"?, Ki-
tab cl-Nefs, Kitab el-Sihha ve'l-Maraz, Kitab el-Sebéb ve'l Herem,
Kitab Tl el-Omiir ve Kasrihi, Kitab el-Hayat ve'l-Mevt, Kitab el-
His ve'l-Mahsis, ve Kitab Hareket el-Hayvan. Bu eserlerde, Farabi,
Aristo'nun, unsurlar ve onlarin bitkilerin, hayvanlarin ve madenlerin bi-
logiklerindeki terkiplerinin roliinii miizakere ettigini ve sonra hayvanlar
Alomiyle ortak oldugumuz hayat olugumlarnna ve biiyiimeye temas ettigi-
no iylret eder. Semavi cisimler ve meteorolojik olaylar hakkinda kisa bir
izuhat verilir ve kitap hayli uzunca bir psikoloji miizakeresi ile kapanir.
I*Ardbi'ye gore, Aristo, yalnizca insanla diger hayvanlann ortak olduklan
tabii (fizik) proseslerin ya da fonksiyonlarin insanin mahiyetinden sayila-
mayacagim ve akhin onu farkh kilan ayine prensip oldugunu; aklin insa-
nin mahiyetine ait olan nefs'le aym kapasitede, nefs'in diger kuvvetleriyle
birlikte gaye ilkesi olarak bir arada bulundugunu belirtir®. Ancak, insa-
nin kemélini (yahut entelecheia) gosteren akil (mind) sadece nesnelerin
kavranilir (mékul) sretlerini kazanan Aklin ameliyesine tébi olan nefsin
bir kuvvetidir. Sonuncu seviyede akil fiil héline gelmigtir ve biitiin 6nceki
merhalelerin (organizmanin tabii hayati ve onun diger tabii fonksiyonla-
n) kendixine hizmet ettigi son kemal mertebesine ulagmigtir®”. Onun ta-
biat ve nofsle olan miinasebetini miitalaa etmekle Aristo, aktif kapasitesi
iginde onun ayalt: alemdeki canl ve cansiz varhklarin olug ve geligmele-
rindeki roliinii arastirir. Bu aragtirma onu mantiki olarak fizik 6tesine,
metafizige gotiiriir ve pek agik olmayan bir sebeple Farabi'nin miizakeresi
bu noktada kesilir.

Fakat bu eserlerden iigiinciisii, ihsé el-Ulam (llimlerin Sayim1) (baz1
yonlerden birinci risaleyi kopya eder) belki de, diger ilimlerle miinasebeti
icinde Faribi'nin felsefe anlayiginin kavranmasi igin en 6nemlisidir, aym
eser bizim, 1s1am felsefe okulunun, Yunani ve Islami ilim tasnifi ile bunlar
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arasindaki iligkiler hakkinda, dért yliz yil sonra Anti-Helleruk ansiklope-
dist ve tarih¢i Tunuslu Ibn Haldun (61: 1406)un gériiglerinde yankisim bu-
lan fikirlerini kavramamiza yardimeci olur.

Ilimlerin Sayrm

Bu risalede, Farabi kendi zamaninda bilinen biitiin ilim sahalarim tet-
kik eder. llimleri sekiz baghk altinda simiflandinr: Lisan, mantik, mate-
matik, fizik, metafizik, siyaset, fikih ve kelam?. Lisan ilimleri iki katego-
riye aynhr: Her hangi bir milletin kullandig dil ile ilgili olanlar ve bu tiir
kullamima hiikmeden kurallarla ilgili olanlar. Ne var ki, bu ayirim, miifret
terimleri, 6nermeleri, kitabeti, belagati, aruzu ve bunlarin béliimlerine
hitkmeden kurallarin incelenmesini igine alacak kadar genisletilebilir.

Mantik lisan ilimlerinden, 6zellikle gramerden, kavramlarla ve onlara
hitkmeden kaidelerle ilgilenmesi ve ayrica hatadan korunmas: vasitasi ol-
masi bakimindan ayrilir. Bu kaideleri bilmek ve onlara uymak zorunlu-
dur. Bazilarinin iddia ettigi gibi, dogru inanglar: arizi olarak kabul etmek
kéfi degildir; ayrica onlarin mantikta ortaya konan "ispat kanunu"na mii-
racaatla dogru olduklarim ispat etmek ve savunmak gerekir. Eger tecrii-
benin bizi bu kurallarin bilgisinden sarf1 nazar etmeye muktedir kilabile-
cegi iddia edilirse, ayni sebeple gramer ya da aruz kurallarindan da sarfi
nazar edilebilecegi ileri siiriilebilir.

non

Ayrica gramerden farkh olarak mantik, "i¢" ve "d1g" konugma kuralla-
riyla ilgilenir,?” bunlar umumiyetle biitiin beger dillerine mahsustur ve
bu nedenle de gramer gibi itibari (konvansiyonel) degildir. Geg antikitede-
ki Aristo'nun Organon'unun béliimlerine tekabiil eden mantigin sekiz
béliimii sunlardir:

1-Kategoriler: Kavramlara hitkmeden kurallar ve onlara tekabiil
eden tekil terimlerin kullanigiyla ilgilenir.

2-Peri Hermenias (Onermeler): Iki yahut daha gok terimden yapilan
basit 6nermelerden bahseder.

3-Birinci Analitikler: Bes delil, yani ispat, diyalektik, sofistik, reto-
rik ve poetik delil tipleriyle kiyas kaidelerine dairdir®.

4-ikinci Analitikler: Ispat delili kurallanim ve ilmi bilginin mahiyeti-
ni konu edinir.

5-Topika (cedel): Diyalektik soru ve cevaplardan soz eder.

6-Sofistika ya da "sahte hikmet": Sofistik deliller ve onlara kars: ko-
runma vasitalarin anlatir.
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7-Retorika (belagat/hitabet): {kna sekillerini ve onlarn dinleyici iize-
rindeki etkisini inceler.

8-Poetika (siir): Nazim kurallanmn, gegitli giirsel beyanlar: ve onlarin
nisbi miikemmelligini konu edinir?®.

Matematik ilimler aritmetik, geometri, perspektif (menazir), astrono-
mi, misiki, dinamik ve mekanigi igine alir. Bu ilimlerden her birinin séz
konusu ilmin kendisinde ifade edilen miicerret kavramlar ya da ilkelere
yahut onlarin herhangi bir sanatta tatbik edilmesine bagh olarak, bir teo-
rik bir de pratik yan vardir.

Ornek olarak, teorik astronomi iig cihetten yer ve gok cisimleriyle ilgili-
dir: (1) Onlarin gekilleri, hacimleri ve izafi uzakliklan; (2) 6zel oldugu ka-
dar genel harcketleri, birlesmeleri ve (3) yeryiizii ve onun biiyiik bélgele-
riyle olan iligkileri igindeki konumlarn.

Digor yandan, pratik astronomi (yahut astroloji) gezegenlerin hare-
ketlorinin, dinyada gegmig ve haldeki hadiselerin anlagilmasina nasil ip-
ucu olarnk hizmet ettigini konu edinir‘®”.

Bir mneccimin, Ebd Ishak Ibrahim b. Abdullah el-Bagdadi®nin (ki
bir ¢ok yiipheler tagidig goriiliiyor) istegiyle yazilan dikkate deger bir ri-
naledo I°Arabi, gayan-1 dikkat bir itidalle (temkin) Astroloji'nin iddialan-
nn gogorli bir disiplin olarak bakar. Alemdeki olaylarin ya anlagilabilir
bolli 6zol nobeblerce tayin edildigini yahut onlarin tamamen tesadiifi ol-
dufunu vo bu yiizden anlasilabilir sebepleri olmadigim ifade eder. Gok ci-
uimlori yor ylizii hadiseleri iizerinde belirli bir kauzal tesir icra eder, fakat
bunlar iki kategoriye ayrilir: Astronomiyle ilgili hesaplar yoluyla tayin
adilebilenlor, glinege nisbi yakinhklan sebebiyle belli bilgelerin sicak ol-
man gibi; ve bu yolla tayin edilemeyenler. Bu sonucu halde, 6ylesi hesap-
lardan marfi nazar eden miineccimler yalnizca inanilmaz kehénet ve
hayall tnhminlere miiracaat etmekle yetinirler. Egyanin ¢oklugu, keyfi-
yet vo gokillorinin farkhihg sebebiyle bu tiir kehanetlerin rastgele dogru
¢ikmas miimkiindiir. Burada zorunluluk faraziyesi pek hakh gériillmez
ve gorilgimiizle glineg arasina ayin girmesinden ortaya gikan giineg tu-
tulmas: gibi somévi olaylan saadet ya da feldket sebebi olarak kabul et-
mek her haldo ahmakhk olacaktir®, ¢iinki aym gekilde goriigiimiizle gii-
neg arasina hor hangi bir cismin girmesinin de saadet ya da felaket sebebi
olmasi gerekirdi. Dahas), Farabi'yi kendi astrolojik bulgularina gére igle-
rini idare etmeye miitemayil meghur miineccimler arasinda gésterir; neti-
ce olarak bizim, onlarin tahminlerinin kazang aragtirmasindan miilhem
oldugunu ya da sadece kéklegmig bir adetin sonucu oldugunu kabul etme-
miz gerekir®”

Fizik ve metafizik, Farabi'nin ilimler miizikeresinde merkezi bir yer
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iggal eder. Fizik, "tabii cisimler ve bu cisimlerde kaim olan arazlarin (ili-
nek)" tetkiki olarak tanimlanir. Nesnelerin maddi, siiri, fail ve gai sebeple-
riyle ilgilenir ve sekiz béliimii igine alir; (Aristo'nun Physics'indeki gibi)
arazlar ve biitiin tabii cevherlerle miisterek olan prensipler, (De Cae-
lo'deki gibi) basit cevherler, (De Generatione'deki gibi) varliga gelmek
ve yok olmak (Meteorologica'nin ilk ii¢ kitabinda oldugu gibi) unsurla-
rin effeksionlan, (Meterologica'nin dérdiincii kitabindaki gibi) unsur-
lardan meydana gelen miirekkep cisimler, (Madenler Kitabr'ndaki gi-
bi)®” madenler, (De Plantis'deki gibi) bitkiler, ve son olarak (De Histo-
ria Animalium ve De Anima'daki gibi) insan dahil hayvanlar bu bolim-
leri tegkil eder. Farabi'ye gore metafizik li¢ ana béliime ayrilabilir:

1- Varliklarin var oluglarini konu edinen bsliim: Ontoloji.

2- Gayri maddi cevherler, onlanin mahiyeti, sayisi ve nihayette her ge-
yin varhgim kendinden aldigr ve her geyin nihai prensibi, "kendinden da-
ha kamil hig bir gey diigiiniilemeyen mitkemmel varlik"®? tetkikinde en
yiikksek noktasina ulagilan istiinliilk derecelerini inceleyen bélim:
DNahiyat.

3- Ozel ilimlerin temelini tegkil eden ilk ispat ilkelerinden bahseden bs-
lim.

Bu ilmin konusunun Aristo'nun Metafiziginde tamamen ihtiva edil-
digini séyler. Ancak bu konunun tahlilinde Farabi, Platon ve Aristo'nun
Uzlagtirilmasi1®®nda goriilen benzer bir iislipla, agik¢a Aristo'ya nispet
ettigi sahte-Theologia'ya dayanir.

Metafizigin miizakeresiyle siyaset hari¢ Hellenik ilimler miifredat: ta-
mamlanir; Farabi ve eski Peripatetik gelenege gore siyaset, ahlak felsefe-
sini (ethics) ve politik ilimleri i¢ine alir ve bir yandan, faziletleri ve onlarin
mutlulukla olan miinasebetlerini, yahut diger yandan bu faziletlerin ko-
runmasina en uygun olan siyasi rejimleri ele alir. Ama daha iki ilim, fikih
ve kelam ilimleri sonunda miizakereye katihir. Fikih, kisaca Kitab''n mev-
cut ifadesine kiyasla $ari' (Allah)'nin tizerinde siikit ettigi sahih dini
inang ve amelleri tayin etme sanati olarak tarif edilir®. Diger yandan
Kelam ilmi bu inang ve amelleri savunma, ayrica onlara muhalif olan go-
riigleri reddetme sanati olarak tanimlanir. Fikih miitehassisi (fakih) ile
keldm miitehassisi (miitekellim) arasindaki fark, kelamec1 hem Kitab'in
ogretilerine hem de duyu tecriibesi, gelenek ya da akilda koklegsen umumi
prensiplere miiracaatla bu mukaddimeleri savunurken, fakih yalnizca
Kitab'in mukaddimelerinden zorunlu neticeleri gikarir. Bu tiir prensip-
lerle Kitab'in ifadelerinin gatigtigy goriiliirse ikincisi mecaz olarak yorum-
lanir; eger bu miimkiin degilse siiphesiz Kitab'in otoritesinin korunabil-
mesi i¢in, gelenekten ya da akildan kaynaklanan prensiplerin birakilmasi
gerekir. Bu bakimdan inancin savunuculan hig bir suretle, hatta sahtelik,
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mugalata ya da agikca hilekarhk gerektirse bile hasimlarina istiin gelme
gayretlerinden geri durmamalidirlar®®.

Ancak, igaret edilmelidir ki, Farabi tarafindan gesitli gruplarca ileri
siiriilmiig gibi arzedilen bu radikal goriigler ve vahyi hakikatin insan akh-
nin giigleri tstiinde oldugu ve netice olarak asla itiraz edilmemesi gerekti-
gi seklindeki cedel mevzuunda onun kendi gériisii bir dlgiye kadar belirsiz
birakilmigtir. Fakat, varhk semasiyla ilgili umumi anlayigindaki akhn ro-
liinii nazari itibara alarak ¢atigmada hakem roliiniin vahiyden ¢ok akla
verildigi neticesi kaginilmazdar.

iki Filozofun Uzlagtirilmasi (el-Cem' beyne Re'yey'il-Hakimeyn)
adh 6nemli eserde, Farabi'nin, Platon'un Aristo ile olan miinasebetiyle il-
gili agiklamasi agikea, farkh fikirleri birtek fikirde karigmig olan Numeni-
us, Plotinus, Simplicius, Syrianus, Porphyrius ve daha bagkalarinin isim-
leriyle birlegen Yeni-Platoncu gelenegi yansitir®. Bu iki Grek filozofu-
nun ismi etrafinda miislimanlarin ortaya ¢gikardigi tartigmalar ve bir de
iki filozofun fikirlerinin gatigir oldugu iddiasimin tasidig: tutarsizhk kar-
gisinda Farabi, onlar arasindaki farklar1 uzlagtirmak gibi zor bir ige giri-
§ir(:l7il

Uzerinde durdugumuz metodolojik ve tarihi yanindan ayri olarak,
Férabi'nin asil diigiincesi metafizik ve siyaset olmak iizere iki ana béliime
ayrilir. Onun, haddi agan Neo-Plotonik ve Stoik egilimlerine nazaran
bunlara, mutluluga vesile olmasi bakimindan hakikat1 arama ya da haki-
kata dayanmasi cihetiyle mutlulugu arama olarak tarif edilebilen ayni il-
min iki yonii olarak bakabiliriz. Cumhuriyet (Republic)inde Platon'un
fert ve devlet arasindaoldukga canh bir benzerlik koydugu ve bir yandan
fert olarak, diger yandan i¢timai bir hayvan olarak insani tasvir etmede
onu iyi kullandig1 séylenir; aym gekilde Farabi'nin insanla bir biitiin ola-
rak dlem arasinda gok daha canh bir benzerlik ¢izdigi s6ylenebilir; ki, Sto-
acilikda oldugu gibi, dlem insan1 yalnizca bir parga olarak ihtiva etmez fa-
kat ayrica bityiik élgiide onun mahiyetini yansitir ve sergiler.

Bundan basgka, Farabi diigiincesindeki metafizik ve siyaset arasindaki
bu yakn iligki, Islim inang sisteminde ifade edildigi gibi, Allah, kainat ve
hemcinsleriyle olan miinasebetinde organik bir insan anlayig: tasvir eder.
Bu goriigse gore, siyaset ve ahlak metafizigin yahut onun en yiiksek
tezahiirii olan ilahiyatin, yani Tanr ilminin bir uzantisi ya da geligmesi
olarak kabul edilir. Bu yiizden Farabi'nin biiyiik metafizik eseri Ari'a ehl
el-Medinettil-Fazila siiphesiz Farabi'nin modeli olan®®, Platon'un
Cumbhuriyet'indeki gibi adalet ve insanin devletle miinasebeti miizake-
resiyle baglamaz, fakat 1lk Varhk'n ya da Plotinus'un Bir'nin, O'nun sifat-
larinin ve sudir yoluyla dlemdeki mevcut ¢oklugu nasil meydana getirdi-
ginin miizakeresiyle baglar. Bu "Bir" yahut "ilk", Farabi tarafindan biitiin
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varhiklarin 11k Sebebi olarak kabul edilir, kemal sahibidir, zorunlu, kendi
kendine yeter, ezeli, sebepsiz, gayri maddidir, ortag ve z1dd1 yoktur, ve ta-
rif edilemez®. Bu sifatlara ilave olarak, 1lk (Tann) birlik, hikmet ve hayat
sahibidir ve bu sifatlar Onun éziine ilave edilmig sifatlar olmayp, bizzat
6ziine aittir. Onu diger varhklardan ayiran gey mantiki olarak varhginin
sebebi olan 6ziiniin birligidir. Ve yine o madde olmadig ve maddeyle bir-
legmedigi igin 6zii itibariyle akil olmalidir. Madde suretin bilfiil akil olma-
sina engeldir, 6yleyse maddeden tamamen miicerret olan gey 6zii itibariy-
le bilfiil akildur.

Aym gekilde, 11k (varhk), aklin objesidir (ma'kul), ¢iinkii o ezelden beri
teemmiil ettigi 6ziinii kavrayabilecegi bir vasitaya muhtag degildir. Bu se-
beple, O kendini diigiinen diigiincedir. Aristo ve onun ortagag latin yorum-
cularinin ifade ettigi gibi, o, akil, akil ve ma'kul'diir: intellectus, intelli-
gens, intellectum“®

Bundan bagka, hayat "en iistiin bilgi giiciiyle, en iistiin bilgi objesini dii-
giinme faaliyeti"*’ demek oldugu i¢in, canh varliga has en yiiksek kemal
safhasina erigmesinden yahut kendine ait olan seyi tabii olarak meydana
getirme kapasitesinden, 1lk'in hayat oldugu sonucu da gikar.

Bununla birlikte, kemaline ragmen 11k, insan aklinca idrak edilmek-
ten tamamen uzaktir. Gergekten, eksikligi ve maddeyle birlegmesi yiiziin-
den insan akl, zatinda son derece parlak olan fakat, bizim ancak donuk
bir gekilde idrak etttigimiz bu mitkemmel varhgn parlakhg ve giizelligiy-
le kamagir?.

Dahasy, yaratiklarda araz, onda zati olarak bulunan kemal sebebiyle,
Tam giizellik olan Bir'in kendini teemmiil etmesi miimkiin en biiyiik zevk-
tir: Sadece diigiinme objesi olarak degil aynm zamanda agk objesi (maguk)
olarak egsiz giizellikteki varhgn kendini sevmesi“®.

Sudar Nazariyesi

Daha sonra, Farabi, ¢ok sistematik ve de Islam'la hi¢ uyugmayan (hete-
redox) bir gekilde, 11k Varlik (Tann)'dan varliklarin suddr etmesini anla-
tir. Proclus'unkini® hatirlatan delilin 6zii gudur: Ik (Tann) -varlik ve ke-
malinin bollugu sebebiyle- dlemdeki biitiin varlik nizamini, irade ve ihti-
yanndan tamamen bagimsiz olarak "tabii zorunluluk'la meydana getirir.
Alem, Yiice Varhk'in kemaline hig bir gey katmaz ve onu her hangi bir giye
bakimindan tayin etmez; tersine, onun sinirsiz comertliginin kendiligin-
den faaliyetinin neticesidir“®. Esasen bu tagma vetiresinde, 11k hig bir su-
retle biiyiik yaratici niyetlerinin icra edilebilecegi arac: hareket, araz ve
alete muhtag degildir. Diger yandan, ne de, dahili veya hérici bir engel bu
ebedi prosesin yayiligin1 durdurabilir.



11k Varlik'tan ilk sudir (feyezan) eden, ilk varhig ve kendi 6ziinii idrak
edebilen ilk akil'dir. {1k varhig idraki sebebiyle ikinci akil meydana gelir,
kendi 6ziinii akletmesi sebebiyle en uzak gok (birinci sema) meydana ge-
lir. Sonra ikinci akil ilk varlig: idrak eder ve bundan iigiincii akil meydana
gelir, kendi 6ziinii diigiinmesiyle de sabit yildizlar gigii meydana gelir. Bu
suddr vetiresi birbiri ardinca dérdiincii, beginci, altincy, yedinci, sekizinci,
dokuzuncu ve onuncu akillar ve sirasiyla, onlara tekabiil eden Zuhal,
Miisteri, Merih, Giines, Ziihre, Utarid ve Ay kiireleri meydana gelinceye
kadar siirer®. Onuncu akil'la kozmik akillar silsilesi, ve Ay'la miistedir
hareketleri ezelden beri bu kozmik akillarca tayin edilen semavi kiireler
dizisi tamamlanir.

Semavi bélgenin altinda arz kiiresi uzanir, burada geligme prosesi,
muntazam kozmolojik modele uygunluk iginde, tersine dénmiigtiir; nok-
sandan daha mitkemmele, basitten daha karmagiga dogru gikilir. En aga-
£1 seviyede ilk madde yer alir, onu dért unsur, madenler, bitkiler, hayvan-
lar ve nihayet arz kiiresindeki yaratiklarn bu yiikselen helezonunun te-
pesinde bulunan insan takip eder.

Unsurlar 6nce, ¢ok karmagik olmayan birbirine z1t cisimler meydana
getirmek iizere karigirlar, ve bu cisimler sira ile, biri digeriyle ve aymi za-
manda unsurlarla, aktif ve pasif fakiiltelere sahip daha karmagik cisimler
sinif1 meydana getirmek i¢in ikinci kez karigirlar. Semavi cisimlerin hare-
ketlerine bagh olan bu karigma vetiresi ayalt: alemde daha yiiksek ve da-
ha karmagik varhiklar meydana getirmek iizere, son karigmanin neticesi
olan insan ortaya gikincaya kadar devam eder“”.

Madde ve suretten miirekkep olmalari sebebiyle bu yeryiizii varhkla-
rindan her biri siireklilik arzederse de, s6z konusu maddenin belli bir sekli
almasi onun ziddin1 almasindan daha gerekli degildir. Netice olarak, bu
21t gekillerin o madde iizerinde ebediyyen birbirini takip etmeleri tabiat-
taki kevn ve fesadin siirmesine sebep olur.

Nefsin Gugleri ve Alal

Kainatin bir ézeti olah insanin ortaya cikisiyla hiyerargik gelisme
vetiresi kemaline ulagir. Bu vetirede insamn ilk viicut bulan giicii beslen-
me giiciidiir, bunu duyu, arzu, muhayyile“® ve diigiinme giigleri takip
eder. Bu giiglerden her birinin idare eden hékim ve hizmet eden tabi bir
yam vardir ve aym sekilde bu giiglerden her birinin kendinden agag olan
giigle iligki iginde oldugu soylenebilir. Nefsin topluca sayilan bu giigleri
onlara hilkkmeden diigiinme giiciine hizmet ederler. Bununla beraber fiz-
yolojik seviyede, onlardan her birinin hdkim olan unsurun merkezi
hayvani hararetin kaynag olarak tarifedilen kalbdedir®. Kalbi iistiin-
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likk ve olug sirasinda dimag (beyin) takip eder, dimag, kalbden gikan
hayvani 1sinin ayarlanmasi gérevini yapar ve onu nefsin biitiin fakiiltele-
rine gonderir. Bu suretle her fakiilte iistiinliik cihetiyle zorunlu ayarlama
ile gérevini yapar®. Dimagdan sonra karaciger, ondan sonra dalak, daha
sonra da iireme organlari gelir. Ureme, peynir mayasinin, peynire dénii-
giirken siitiin iizerindeki etkisi gibi, meninin rahimde dolagan kan iizerin-
deki etkisinden hasil olur.

Insandaki diigiinme (natika) giicii, kavramr (ma'kul) suretlerin hazne-
sidir. Ma'kul suretler 6zleri itibariyle hem bilfiil akil hem de bilfiil ma'kul
olan maddi olmayan cevherler ve madde ile birliktelikleri yiiziinden sade-
ce bilkuvve olan cevherler olmak iizere iki sinifa ayrilir. Ne bilkuvve
ma'kuller ne de kuvve-i natika esasinda onlan bilfiil bilen ve bilfiil bilinen
yapan bir failin aracilig1 olmaksizin bilkuvve halinden bilfiil haline gege-
mezler. Bu fail Farabi tarafindan "6zii bilfiil akil ve maddeden ayr: (mufa-
rik) bir cevher"® olarak ifade edilir, yani o, bilkuvve akil ve onun miim-
kiin ma'kulleri karsisinda, goze gore giines mesabesinde olan bilfiil akil-
dir. Giineg hem bilkuvve gorene (goze) hem de bilkuvve gériinene (renkler)
onlan bilfiil goren ve bilfiil goriinen yapan 15181 verir. Bunun gibi, bilkuvve
(heyulani) akil fa'al akildan bir 11k alir ki onunla;(1) bu 1§181n sebebi olan
fa'al akli,(2) bu 151810 kendisini, ve nihayet(3) bu vetirede kuvve halinden
fiil haline gegen ma‘kulleri kavramasi miimkiin olur®?.

Fa'al (aktif) aklin verdigi bu 1g1ktan hasil olan ilk ma‘kuller ilkin duyu
giicinden kaynaklanan, muhayyile giiciinde depolanan ve sonunda bilfiil
ma‘kul intiba‘ olarak kavranan ilk ilkelerdir. Umumiyetle dogru olarak
kabul edilen bu ilkeler ii¢ siiftir: (1) geometrik bilginin ilk prensipleri, (2)
ahlaki bilginin ilk prensipleri ve (3) kendileriyle esyanin mensge', mertebe
ve neticeleri bilinen metafizik bilginin ilk prensipleri.

Burada, miislimanlar arasinda énce Kindi tarafindan ele alinan ve
Farabi'nin Risale fi'l-Akil adiyla miistakil bir eser tahsis ettigi bu 6nemli
akil problemini daha ayrintih tetkik etmemiz gerekiyor. Farabi'nin bu
eseri, resmen Iskender'in (Fil-Akil) adl risalesiyle baglayan ve Aristo'nun
De Anima'sindan kaynaklanan uzun risaleler halkasina aittir.

Tiiriiniin arapgadaki en uzun ve en sumulliisii olan bu monografisinde
Farabi Aklin alti manada kullanildigim belirtir.

1. Genellikle halkin konugmasinda akilli ve faziletli derken kastettigi
ve Aristo'nun phronesis (taakkul) dedigi Akil.

2. Kelamcilarin akil bunu emreder veya nehyeder derken kasdettikleri
ve kismen sagduyu ile ayn1 manada olan akil.

3. Aristo'nun Kitab el-Burhan (ikinci Analitikler)'da dogustan ve
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sezgiyle, ilk isbat ilkelerini kavrama giicii olarak tarif ettigi Akil.

4. Aristo’'nun Kitab el-ahlak (Ethika)'nin altinc kitabinda tecriibede
koklegen bir meleke (habitus) olarak igaret ettigi Akil. Bu akil bizim, bir
cesit ferasetle, dogru ve yanhsin ilkeleri hakkinda yanilmadan hiikiim
vermemizi saglar.

5. Aristo'nun De Anima III'de zikrettigi ve dért manéada kullandig:
Akal:

a) el-Akl bil-kuvve (kuvve halinde olan akil ). Bu akil “Nefstir, nefsin
bir ciiz'iidiir yahut nefsin bir giiciidiir.” neticede kendileriyle aym oldukla-
n1 varliklarin suretlerini tecrit etme kabiliyetidir, bu suretle de :

b) Kendinde bilfiil ma'kullerin (yahut siiretlerin), on kategorinin an-
cak kismi ve nisbi olarak tatbik edildigi yeni bir varhk tarzi kazandig bil-
fiil akil olur. Bu seviyede bilfiil akilla ayn1 sey olan bilfiil ma'kullerin bilfiil
aklin sadece objeleri degil siijeleri de olduklan séylenebilir. Eger bilfiil ak-
lin nasil biitiin fiil halindeki ma'kul suretleri bildigi ve onlarla ayni oldu-
gunu tasavvur edersek, bu durumda onun idrak objesinin aklin kendin-
den bagka bir gsey olmadiginin farkina variriz®®, ki bu mertebede akil
miistefad (kazanilmig) akil adim alir.

c) Bu miistefad akil 6nceki mertebeye, yani bilfiil akla nisbetle madde-
ye gore suret, kuvveden fiile ¢ikan geye gore bu fiilin faili mesabesindedir.
Bundan bagka miistefad akil, idrak konusunun yalnizca bilfiil ma'kul ol-
mas1 bakimindan da bilfiil akildan ayrilir. Bu mertebede bilfiil akil tara-
findan maddeden tecrit edilen ma'kulleri ve keza gayri maddi suretleri,
gayri maddi olmas: sifatiyla kendini kavradig gibi dogrudan kavrar®®.
Kendisinde gayri maddiligin en yiiksek derecesine ulagilan Miistefad
Akil'a akli ilerlemenin en yiiksek noktasi olarak bakilabilir. Ne var ki, gor-
miig oldugumuz gibi, bu terakkinin miistefad akilla aym olan- bilfiil
ma'kullerin en yiiksek mertebesini gosterdigi kozmolojik bir kopyas: var-
dir. Bu iki proses (akli ve kozmolojik) dogrudan etkilegim igindedirler, soy-
le ki, hem fikri seviyede maddi olanin kavramigindan maddi olmayanin id-
rakine dogru geligen bir yiikselisten, hem de kozmolojik seviyede gayri
maddi olandan maddi olana dogru gerileyen bir diigiigten soz edilebilir. O
halde, bu dilnyada miistefadd akildan baslayan, bilfiil akildan gegerek nef-
sin asag giiglerine, tabiata, dért unsurun suretlerine ve nihayet, bu diin-
yadaki varlik merdiveninin en alt basamagini gosteren ilk maddeye inen
bir hareket vardir. Bu bakimdan, biitiin ma'kul suretlerin yeknu olan
miistefad akla diinya nizaminin sagag olarak bakilabilir. Ote yandan, yi-
ne miistefad akildan baglayan, yerkiirenin étesinde, semavi kiireye ya da
en altta fa'al akhn bulundugu mufirik cevherler dlemine ulagan bir yiik-
selme vardir.
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d) Bu fa'al akil "asla maddede bulunmayan ve bulunmayacak olan
maddeden ayr bir suret"®”tir ve bazi yénlerden, bir bakima bilfiil akil
olan miistefad akla benzer. Ancak, tipki giinesin gozii goriir, renkleri gorii-
niir duruma getirdigi gibi, akli kuvve halinden fiil haline gegiren ve bil-
kuvve suretleri bilfiil duruma ¢ikaran bu vasita (fa'al akil)dir®®,

6. Bununla birlikte, bu fa'al aklin faaliyeti kesintisiz ve degigsmez degil-
dir; bu ondaki bir hareketsizlik sebebinden degil, fakat daha ¢ok, onun,
tizerinde tesir etmesi gereken maddenin eksikligi yahut ondan sadir olan
sireti almaya yetermce istidath olmamasi gibi baz: sebeplerdendir. Oy-
leyse bu maksat i¢in iki gey lazimdir: (1) maddi bir tagiyici ve (2) bu tagiyic1
tizerindeki faaliyetine mani olan biitiin engellerin yoklugu; ikisi de faal
akhn giiciiniin haricindedir. Bu, miiellife gore sunu gosterir ki, o (fa'al
akil), bir yandan, kendi varhginin 11k llke'ye (Tanr1) bagh olmasi, diger
yandan, iizerinde faaliyet gésterdigi maddelerin (substrata) semavi ci-
simlere bagh olmas: sebebiyle biitiin varliklarin ilk ilke'si olmaktan uzak-
tir®,

Semavi cisimlerin kendileri ilk gégii, ve sabit yildizlar felegini déndii-
ren ikinci muharriki meydana getiren bir ilk muharrikte son bulurlar. Her
ikisi de varliklarini "kendisinden daha miikemmel varlik olmasi miimkiin
olmayan®, biitiin varliklarin llk llkesine borgludurlar. Bu ilke Aristo ta-
rafindan Metafizik'in Laimbda Kitabinda zikredilir, ve eserin baslangicin-
da tasvir edilen akillar dizisinin altincisidur.

Burada, Farabi'nin, insanin bilgi giicii olarak Akl anlayigindan tedri-
cen Ay-alt1 alemini yéneten Akila, ve sonunda Aristo'nun kendini diigii-
nen bilfiil diigiince (akil-dkil-ma'kul) olarak tanimladig1®” biitiin varhgin
nihai ilkesi seklindeki Akil nnlayigina yiikselen bilgi nazariyesine tamk
oluyoruz. O halde Fardbi tarafindan Akl, birbiriyle yakin iligki iginde
epistemolojik, kozmolojik ve motafizik olarak ii¢ ayr1 bakimdan tasavvur
edilir. Fakat bu asla tam tasvir degildir, zira ayrica akil mesru olarak
ahlak ve siyaset goriig noktasindnn da ele alinabilir.

Ahlak ve Siyaset

Bu goériig noktasindan, Farabi taralindan akil, fa'al akil mertebesine
yiikselmek ve onun rihéaniliginden pay almakla ulasilan mutluluga gétii-
ren nihai yol olarak gosterilir®®. Bu mertebeye ulagmak igin ahlaks, akli
ve sindi erdemlere tekabiil eden iradi, akli ve bedeni olmak iizere iig tiir fa-
aliyet gereklidir®®. Akli erdem, biitiin varhgin {1k llkesi (Tanri)nin bilgi-
sinde en son derecesine ulasan gesitli varlik tiplerinin bilgisiyle alakal
olan bilgi giiciiniin kemalidir®. Onun yardime giicii, muayyen durumlar-
da iyi ve faydalinin tayin edilmesiyle aldkal olan yarg: melekesidir. Bu
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yiizden, birincisinin tersine bu giiciin objesi degigken ve gegicidir ve onun
kemali (siyasi kanunlar yapmada oldugu gibi) devletin, yahut (aile ekono-
misini ayarlamada oldugu gibi) ferdin iyiligiyle ilgili vasiflar1 belirleme-
deki yeterliginde kaimdir®®.

Iyi ve faydahnin belirlenmesine ilave olarak ameli erdem bunlarin
meydana gelmesiyle de aldkalidir. Burada irade, akhin kararlarim icra et-
mede énce goniilsiizdiir, fakat daha sonra buna aligir. Ne var ki, dogustan
belli huy ya da istidatlar sebebiyle bir kisim insanlar bazi ig ve onlara te-
kabiil eden erdemlerde ileri iken diger bazilar1 da bagka iglerde ileridirler
ve insanlarin idare edilenler yahut idare edenler olmas tabiat ve yarati-
ligga takdir edilir®®.

Insanin, hemcinslerinin yardimi olmaksizin tatmin edemeyecegi te-
mel ihtiyaglarim karsilayabilmek igin zorunlu bir birlik olan devlet iginde
gesitli siniflarin meydana gelmesi tamamen bu farklihk sebebiyledir®?.
Insan viicuduna benzeyen devlet, kalbe ve viicudun diger organlarina
kargihik olarak bir yoneticiye ve yonetilenlere muhtagtir. Bu yonetici
nazari ve ameli erdemler bakimindan digerlerinin hepsinden iistiin olma-
hdir. Kendisine Allah tarafindan bahsedilen peygamberi giice ilave ola-
rak o, Platon'un filozof-kral gibi su vasiflara sahip olmalhdir: zeka, kuv-
vetli hafiza, keskin kavrayis, bilgi agk:; yeme, igme ve cinsi konularda iti-
dal, dogruluk sevgisi, ululuk, sadelik, adalet agk, sebat ve cesaret®; ayn-
ca Platon'un séziinii etmedigi fiziki uygunluk ve fesahat.

Farabi'nin Grek diigiincesinin baslica ozelligi olan adaletle ilgili anali-
zi, her ne kadar bagka yerde oldugu gibi burada da hikim motif kesinlikle
Platoncu ise de, belli élgiide Aristo'nun Etika'sinin tesirini yansitir. Er-
demli Sehir'de, Platon'un Cumhuriyet'indeki Thrasymachus ile Pole-
marchus'un delilleri belirtiimeden ve rastgele verilirken® Fusil'da
Farabi'nin kendi goriig noktas: ortaya konmusg gibidir. Burada adaletin
hem dagitma ile hem de ekseriyetle énem verilen geylerin korunmasiyla
alakali oldugu séylenir. Bunlar, bilhassa giivenlik, servet, seref ve genel
olarak maddi mallar geklinde ifade edilir”®. Bunun gerekli sonucu olarak
adaletin, gasbedilen seylerin yahut onlarin muadillerinin iadesini ve gas-
betme olayindaugranilan zarar ya da haksizhgin miitenasip bir cezay: ge-
rektirdigi soylenir.

Daha genel bir adalet fikri "her hangi bir erdemin, insamin hemcinsle-
riyleiligkisinde tatbiki" ile aldkalidir. Bu fikir, nefsin ve devletteki simifla-
rin fonksiyonlarinin uyumu geklindeki, Platon'un adalet tanimini hatir-
latmaktadir”®. Bu erdemin tatbiki toplumu meydana getiren fert ya da si-
niflardaki doZustan kabiliyetlerin farklilign sebebiyle toplumda ig béliimii
gerektirir.

Bu adalet goriigii dogal olarak, devletin nihai gayesi istila ve tahak-
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kiimdiir diyenlerin "tabii adalet" dedikleri anlayiga kargidir™. Bu gérii-
giin kime ait oldugunu belirtmeden kaydeden Farabi, savasin, eger bir te-
caviizii 6nlemek yahut toplumun hayrina hizmet etmek gayesine matufsa
megru', fakat istila yahut kazang fikri tagiyorsa haksiz olacagini savu-
nur™,

Farabi tarafindan devletler daha ¢ok teleolojik ilkelere gore simiflandi-
nlir. Sik sik igaret edilen erdemli gehir esasen iyi ya da mesut hayatin elde
edilmeye ¢aligildigh ve erdemlerin tomurcuklanp ¢gigek agtign bir gehirdir.
Ancak, hayatin kargilagilan zaruretlerini elde etmekten 6te gayesi olma-
yan bir devlet bulunabilir™. Baz devletlerde kral ve maiyeti ya (aristok-
rasi ve timokrasi'de oldugu gibi) fazilet, (plutokrasi'de oldugu gibi) iyi bes-
lenme, ya da (tiranhkta oldugu gibi) hdkimiyet aracihgyla kazanacaklan
‘gan veya gerefle tatmin olabilirler. Son olarak, degigik hiikiimet gekilleri-
nin birlikte oldugu devletlerde refah, zevk ve geref kansmisg olabilirken ba-
ulanx}lda (mesela, demokraside) zevk, toplumun nihai gayesi olarak kabul
edilir™.

Bu tasviri agiklamada dovlotler, biri digerinden ve erdemli devletten
ancak ulagmak istedikleri gflyolere gore ayrilirlar. Ancak, toplumlar: ge-
gitli gekillere dogru bozulmaya dogal olarak miitemayil olmalan yoniiyle
de miitalda etmek miimkdndir. Bu bakimdan bozuk gekiller Farabi tara-
findan, erdemli toplumun bolirloyici vasfiolan asli uyumun alt-iist oldugu
ve onun yol gosterici ilkesi olnn "snadet géyesi"nin bozuldugu ya da hor gé-
rildiigi "karg1" gekiller olarak takdim edilir.

Bu tiirden dért gehir tipi vorilir: cehalet gehri, fisk gehri, degigmig ge-
hir, dalalet gehri™. Cahil gohir, sikinleri gergek mutlulugu bilmeyen ve
ona ulagmaya ¢aligmayan, fnkat hayatin aldatic1 zevklerine kapilan bir
gehir olarak tarif edilir. Bunlar, (zaruret gehrinde oldugu gibi) gahsi
selamet yahut korunma, (plutokrasi ya da miiellifin ifadesiyle bayagihk
gehrinde oldugu gibi) servet, (nlgnkhk gehrinde oldugu gibi) zevk, (timok-
raside oldugu gibi) geref, (tegalliib gehri ya da tiranhkta oldugu gibi) istila,
ya da son olarak (demokrasi yahut anargide oldugu gibi) hiirriyet ve so-
rumsuzluk gibi geylere diigkiindtrler™.

Fasik gehir erdemli gehirden 8nemli bir hususta aynhr; bu gehrin halki
Allah hakkinda gergegi, dhireti ve gergek mutlulugun mahiyetini bildikle-
ri halde bu hakikate gére yagamazlar. Diger yandan, degigmig (miirted)
gehir ilk olarak bu hakikata gore yagarken zamanla ondan inhiraf etmig
bir gehirdir. Sapik gehir ise Allah hakkinda yahut gergek mutluluk iizeri-
ne yanlig bir bilgiye sahiptir ve gayelerine ulagmak i¢in yalancilik ve hile-
ye bag vuran sahte bir peygamber tarafindan aldatilmistir.

Nefsin 6limden sonraki hayattaki saadet ya da bedbahthg hakkinda
son bir s6z soylenmesi gerekiyor. Igaret etmig oldugumuz gibi, insanin ger-
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¢ek mutlulugu fa'al Aklin maddi olmayan tabiatina istirak etmekle ger-
geklesir ve bu hayattaki erdem payinin biiyiikliigii nisbetinde nefsin nihai
saadetinin aldmeti olan gayri maddilik haline ulagmasi kolaylasir. Ancak
nefsin sonraki hayatta tadacag saadet, dini eskatolojinin zimnen éngor-
diigii gibi ne tek tiptir ve ne de sabittir. Ciinkii her nefsin tabiat1 ona gegici
mesken gorevi yapan viicuda baghdir; agiktir ki, bu viicutlar mizag ve ter-
kibindeki unsurlar bakimindan farkhilk arzederler. Netice olarak nefsin
kaderi, onun mutluluk yahut bedbahthktan alacag: pay gibi, diinyevi ha-
yatiyla birlikte oldugu viicudun durumuna baghdir. Bu pay birbirine ben-

zeyen nefslerin birbirini izleyerek ma'kuller dlemine dénmesiyle artar®,

Bununla birlikte, bu kader erdemli nefsler igin tek tek, erdemli sehir
halki igin topluca saklanir. Erdemli olmayan sehirler halki, hayattaki
mutluluklar: kot cismani zevklere sarilmakla oldugundan, bedenin esa-
retinden asla kurtulamazlar. Tersine onlarin nefsleri birbirini izleyen
maddi sartlarda zuhur ederek ya insan seklinde sonsuzca tenasuh edecek
ya da sonunda tamamen yok olacaklar1 hayvan sekline girinceye kadar
devam edeceklerdir™.

Ote yandan fasik nefslerin miistakbel bedbahtlig1 demek, bedeni zevk
beklentisi iginde bulunduklar: sirada kendilerini saran acilar demektir.
Cinki, her ne kadar bu nefsler erdeme nazari olarak istirak ediyorlarsa
da, siirekli olarak maddi endiselerle diigiis kaydetmektedirler ve bu endi-
geler onlarin fikri yapilarina uygun yiiksek bir hayat yagamalarin engel-
ler. Bedenden ayrildiktan sonra bu nefsler sonsuza kadar, bedenle birlik-
teyken duyularla tatmin etmig olduklar1 arzularin arayis iginde 1stirap
¢ekerler ve bu 1stirap diinyadan ayrilan diger fasik nefsler kendilerine ka-
tildikga artar.

Farabi'nin igaret ettigi genel diistur ise gergek saadeti bilmenin yalmz-
ca ebedi mutlulugun 6n sart1 olmayip ayrica 6liimden sonraki hayatin da
6n sart1 oldugudur. Oyleyse 6teki ehirlerin, yani miirted ve sapik sehirle-
rin kaderi gergek mutlulugu kavrayiglarina bagh olacaktir. ler kim onla-
rn bozulmalarina yahut sapikliklarina sebep olmugsa cbediyyen aci ceke-
cektir. Ancak, sdkinleri cehalet iginde mesut yagadiklar: i¢in, tamamen
yokluk demek olan cahil ya da erdemsiz sehrin kaderiyle karsilasacaklar-
dir.

Burada, Farabi'nin 6limsiizlitk problemini nasil ¢6zdiigi agik¢a gorii-
lityor. Aristo gibi, o da 6liimsiizliigi yalmzca Nefsin akli kismina veriyor,
yahut daha dogru bir ifadeyle onu nefsin akli kavrayis derecesine bagla-

maktadir. Ancak, Aristo'dan farkh olarak ferdi nefslerin 6liimden sonra
vasayabileceklerini kabul etmektedir Aristo ise fa'al aklin bitin insanh-
i gamil kalli aklilik ilkesi olarak ayri bir hayati olacagin diigiindigiin-

den ferdi nefslerin 6limden sonra yagamalarim ihtimal dig1 birakmigti.
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Bu itibarla ve onun nefsin tenasuhunu yahut yeniden dogus gemberiyle
sonsuza kadar diinyaya geligini kismen kabul etmesi bakimindan
Farabi'nin ferdi 6liimsiizliik ve nefsin nihai kaderi gériigiiniin Platon'un-
kine daha yakin oldugu ve cahil yahut alim biitiin nefslerin dirilecegini
soyleyen Islami 6gretiye de temelde z1t oldugu agiktir.

IL ibn Sina:

Gérmiig oldugumuz gibi, Farfbi, Islam Yeni-Platonizminin kurucusu
ve onun Batidaki son biiyiik temsilcisi olan Proclus'tan sonra, bu felseft
hareketin tarihindeki ilk 6nemli simési idi. Bu felsefinin Sark'taki en bii-
yiik temsilcisi, Dogu'da ve Avrupa'da, sonraki yazarlarca ismi bu felsefey-

le 6zdeslestirilen filozof, XIII. yiizyil Latin yazarlarinca Avicenna diye bi-
linen Eba Ali el-Hiiseyin bn SinA idi.

Ibn Sina'nin Islam Yeni-Platonculuk tarihindeki yiitksek mevkii onun
yaraticiigina dayanmaz. Otobiyografik bir rivayet onun Farabi'ye borglu
oldugunu séyler; kirk kere okudugu ve hemen hemen ezberledigi halde
méanasim anlayamadigi Aristo Metafiziginin sirlarim ona, Farabi'nin
Aristo Metafiziginin Maksatlar: adli eseri agmigtir®. Kozmolojisi,
psikolojisi, akil nazariyesi, peygamberlik goriigii vb. Farabi'nin paralel
doktrinleri iizerinde yapilan olgunlagtirmalarsa da, esasen benzer konu-
lar iizerindeki varyasyonlardir. Ancak Ibn Sin4, selefinden ¢ok daha par-
lak ve sistemli bir miiellif idi vo itsldbunun piiriizsiizligiiniin eserlerinin
felsefe aragtirmacilar, fikir turihgileri ve daha bagkalar arasinda yayil-
masina biiyiik katkisi oldu. Yino éiinemlidir ki, mantikg ve filozof olarak
gbhretine ragmen Farabi'nin takipgisi ya da garihi olmamigken, mezhep-
ler tarihgisi (doxograf) Sehristini (6l: 1153), kelame1 Fahreddin Razi (61:
1209) ve ansiklopedist Nasreddin 'I'wsi (61: 1273) gibi, XII. ve XIII yiizyihin
gohretli mielliflerinden birgogu kendilerini Ibn Sina'nin eserlerini agikla-
maya ya da serhetmeye vermiglordir. [{atta Avrupa'da, bu dénemde Aris-
toculuga artan ilgi, 6nce Ibn Sind'y: sonra bn Riigd'i latinceye geviren
Michael the Scot, Hermann the German, Hispanus ve Gundissalinus gibi
miitercimlere baghdir®®. Tehafiit't¢ GazzAli'nin tarihi hiicumuyla doru-
guna ulasan Islam Yeni-Platonculuguna karg: saldin, ézellikle ismi bu fel-
sefeyle 6zdeslestirilen Ibn Sind'ya ytneltilir®?.

Ibn Sind'min hayati ve eserleri hakkinda, ézellikle, 6grencisi Eba
Ubeyd el Ciizcani'ye yazdirdig olduk¢a ayrintili bir otobiyografi kaleme
almak gibi aligilmamig (ve miisliman mielliflerin hog gérmedigi) bir yola
bag vurmasi sebebiyle, simdiye kadar bahsedilen filozoflarin herhangi bi-
rinden daha gok bilgiye sahibiz®*.
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Kendi ifadesine gore Ibn Sin4, aydin bir kisi olan babasinin aile ile bir-
likte yerlegmig oldugu, Tiirkistan'da Buhara yakinlannda Efgane kéyiin-
de diinyaya geldi. Daha sonra ailesiyle birlikte okuma, yazma, aritmetik,
fikih ve mantik ilimlerinde ilk derslerini aldig1 Buhéara'ya gogtii. Hocala-
rindan sadece Eba Abdullah el-Natili ile {smail el-Zahid ismen zikredilir.
Bununla birlikte o, galiba Hint aritmetiginde usta olan bir bakkaldan ve
babasini ziyaret eden ve onu Ismaililik ddvasina kazandiran bir Ismaili
propagandist (daf)den sz eder. Ibn Sina'nin felsefeye alakas: onlann soh-
betlerini dinlemekten kaynaklanmiga benzer, fakat onun sistemli bir ge-
kilde mantik, felsefe ve tib ¢aligmas: daha sonra baglamigtir.

Ibn Sina'nin kendi bagnmsiz entellektiiel erigkinligine algak goniillii-
liikk gostermeksizin igaret etmesi dikkate deger. On yaglarinda "Kur'an
6grenimini (hafizhifn) ve Arap Edebiyatinin (edeb) biiyiik bir kismini ta-
mamladim, 6yle ki, halk benim bu erigkinligime hayret ediyordu"®® diye
haber verir ve bir miiddet sonra hocas: el-Natili artik onunla mantik
san'atinda yarigamamig, bu yiizden Hiiseyin kendi baginin ¢aresine bak-
mak zorunda kalmigtir. Tamamen kendi bagina mantiktan fizik, metafi-
zik ve tibba déndii ve tibda éyle bir mevkiye ulasti ki, onalt1 yaginda iken
birgok kidemli hekimin danigmani haline geldi.

Onsekiz yagindayken mantik, fizik ve matematige biitiiniiyle vakif ol-
mustu, 6yle ki metafizik harig 6grenilecek hi¢bir sey kalmamigti. Aris-
to'nun Metafizigini kirk defa okumasina raginen yazarin maksadinm bir
tiirlii kavrayamamigti. Tesadiifen, Farabi'nin "Aristo Metafiziginin Mak-
satlar" adli eserini gordii ve boylece Aristo'nun maksadini anlayabildi.

Sifa bulmaz bir hastaliktan ac1 ¢geken Samani sultani Nuh bin
Mansiir'a takdim edilmesinden sonra mesleginde umulmadik bir doniig
meydana geldi. Bu takdim onu, saray hekimi olarak istihdam eden emir
ya da vezirlerle temasa getirdi. Fakat onun bu beylerle iligkisi olduk¢a k-
sa siirdii. Muhtemelen rahatsizh@ ya da Ismailf egilimleri yiiziinden ig-
kenceye ugramak korkusuyla Saméni sultaninin sarayindan
Biiveyhiler'in sarayina, Buhara'dan Rey'e, oradan da Ilemedan'a gitti®®.

Mecd el-Devle'den Sems el-Devle ve Ala el-Devle'ye kadar, dénemin
Biiveyhf emirleriyle olan beraberliginde {bn SinA payina diigen musibet
ve sikintilardan kurtulamadi. Onun kaderi gencllikle hamilerinin, hatta
onlann kumandanlarinin iyi ya da kétii huylu olmasina baghydi. Kendi
sihhati ise igki ve kadina agin diigkiinliigi yiizinden bozuldu. Tutuldugu
kulung hastaligin1 aligilmamig usullerle tedaviye ¢aligtiysa da, zamani-
nin en biiyiik hekimi, sonunda bu hastahga yenildi ve 1037 yilinda 58 ya-
sinda éldii.

Ibn Sina'nin yazih kiilliyat1 gergekten gok hacimli idi ve eserleri, Kindi
ve Réazi gibi daha onceki filozoflarca yazilmig olanlardan daha giimillii idi.
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Ayrca, iislibunun piiriizsiizliigiinde ve seleflerince sathi olarak ele ali-
nan meseleleri dikkatle ele almasinda biitiin seleflerini, hatta biiyiik
Farabi'yi geride birakir. Belki de, miisellem iistad: Farabi'yi kisa zaman-
da gegmesi ve yukarida zikredildigi gibi ger¢ek kurucusu Farabi olan
1slam Yeni-Platonculugunun ¢ok gegmeden temsilcisi olmasi fesahati ve
iislabunun kusursuzlugu sebebiyledir. Bunun yaninda Ibn Sina eserleri-
nin gogunu kendisiyle yazdign arapga ve Islam sonras: farsga ilk felsefi
eser olan DanignAme'yi yazdig: farsgadaki felsefi vokabulerinin geligme-
sine biiyiik katkida bulunmugtur®”. Doguda XI. ve XII. yiizyillarda felse-
fenin sdnmesini miiteakip, hatta Kindi ve Farabi isimleri hemen hemen
unutulduklan bir zamanda, ibn Siné'c1 aragtirma gelenegi higbir zaman
kesilmedi. El yazmas: gelenegi bunun en belirgin tamgidir. Kindi'nin
eserlerinden sadece bir el yazmas: Istanbul'da muhafaza edilmig®®,
Farabi'nin eserlerinden eksik birkag niisha kalmgtir; fakat {bn Sina'nin
eserlerinin kolleksiyonunun homen tamami muhafaza edilmigtir. Domi-
niken alim, Peder G.C. Anawati, ol yazma ve matbu olarak bn Sina'nin
eserlerinden 276 tanesini i¢ino alan bir liste ortaya koymugtur®?.

tbn Sina'nin bityiik felsefi enori, Litincede yanhg adla Sufficiantia
olarak bilinen Kitab el-§ifa'dir. Bu cser, mantiktan matematige kadar
uzanan, XI. asirdaki 1slam-Grek ilminin bir ansiklopedisidir. Ozet ya da
6zetin de ozetine aligmig zamanin felsefe okuyucusunun uzunca gerhleri
okumaya vaktinin olmadigina innnarak Ibn Sin4, bu ansiklopedik eseri-
nin hulasasini yapti. Kitab el-Nocat (Kurtulug Kitabi) adini verdigi bu
eser Sifd'dan daha yaygin okunur. Onun diger biiyiik eseri Kitab el-
igarat ve'l- Tenbihat'tir ki, bu onor onun son yazdigi kitaplardan biridir
ve fikri geligmenin daha bagimwiz bir safhasinin irinidir. Sonra
Kindi'nin Hudud'una benzeycn vo Aristo Metafizik'inin Delta Kitabini
6rnek alan Tamimlar (Hudud)',, duha sonra, Farabi'nin ilimlerin Say:-
m1'na benzeyen Nazari ilimlerin Bolimleri adh bir risalesi, sonra da
Sifave igarat'ta ifade olunan, fukat, onlarin esasina yeni geyler ilave etti-
gi diigiincelerinin baz yonlerini iyloyon psikolojik, dini ve eskatolojik bir
risaleler grubu zikredilmelidir. Son olurak da, {bn Sinad'min Megriki Fel-
sefe yahut "Aydinlanma" adim verdii felsefe istikametinde geligme gos-
teren bir grup tasavvufl eseri zikretmoliyiz®. Biyograflarindan biri, onun
bu konuya bir cilt tahsis ettigini séylor”" ki, bu eser muhtemelen kendisiy-
le listeye son vermemiz uygun olacak olan Megriki Felsefedir®?. Burada,
onun tibba, dilbilime ve astronomiye dair bir ¢ok eserinden s6z etmeyece-
giz.

Aristo ve onun Grek tefsircilerinden bagka, Ibn Sina'nin diisiincesini
sekillendiren iki 6nemli tesir lhvan- Safa Risaleleri ve Farabi'nin eser-
leri olmusa benzer. Her ne kadar o kendi otobiyografisinde hocalarina
bor¢lu olmaktan ¢ok kendi kendine yetigtigini vurgulamaya ve
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Ismaililikle ilgisini kesmeye istekli ise de, yine de felsefeye baglamasinin,
babas ve kardesiyle Ismaili dailer arasindaki miizakereleri dinlemekten
kaynaklandigina isaret eder. XIL yiizyil tarihgisi el-Beyhaki'nin, babasi
gibi Ibn Sind'nin da [hvén-1 Safa Risaleleri'ni okuma aliskanhiginda ol-
duguna igaret etmesi anlamhdir.

Aristo'nun Metafizik'ini anlamay: Farabi'ye borglu oldugunu agik¢a
itiraf ettigine igaret etmigtik. Daha sonraki bir bibliyograf, Hac1 Halife
(Katip Celebi: 6l: 1657)'de Ibn Sina'nin biiyiik eseri Sifa'y1, Farabi'nin
muhtemelen el-Ta'lim el-Sani® (ikinci 6gretim) adin1 verdigi ve giinii-
miize gelememig olan benzeri bir kitap {izerine bina ettigini beyan eder.
Maamafih, ibn Sinid'nin Farabi'ye olan borcunun bu zahiri
alametlerinden bagka delilleri de vardir. Metafizik ve kozmolojisinin he-
men biitiin 6nemli konulan Farabi'de mevcuttur. Onun hususi katkisi ge-
nellikle daha sistemli bir igleme meselesidir. Ornek olarak, ilimlerin bé-
limleriyle ilgili agiklamasinda, Farabi'nin Ilimlerin Sayimi'nin éziine
gergekten ¢ok az bir sey ilave eder.

Grek-Islam ilmini genel gizgileri ile veren Sifa'nin giriginde Ibn Sina,
metodolojik bir giigliik ortaya koyar. Bu kitapta hedefinin herhangi bir de-
gerlendirme yapmaksizin, eskilere nisbet edilen felsefi ilimlerin
hulasasini vermek oldugunu séyler. Mamafih, maksaditamamen izah ve
gerh etmek oldugu igin Ibn Sina, bu kitapta kendi diigiincesinin esasina
varilamayacagini beyan etmeye dikkat eder, kendi diigiincesinin Dogu
Felsefesi (Oriental philosophy) adh eserinde goriilebilecegini iddia eder.
Gergekten onun bu kitab1 yazip yazmadig: kolayca halledilemeyecek bir
meseledir. "Dogu Felsefesi" adim1 tagiyan mevcut bir el yazmas kitap
O'nun digiincesinin iddia edilen ¢ift kutuplulugunu (bipolarity) géster-
mez"; fakat Dogu Felsefesi'nin mantik béliimiinii kurmak iddiasinda
olan bir eserde bn Sina diigiincesinin ikili (dual) karakterini teyit eder.
Zamanin 4limlerinin bilhassa Megsailere (Peripatetics) bagh oldugunu
miigihede eden Ibn Sina popiiler eserlerinde peripatetik gelenekle alaka-
sin1 kesmek igin bir sebep gérmedi. Halkin anlayiginda Aristoculuk daha
tistiin felsefe idi ve herhangi bagka bir felsefeye tercih edilmeliydi. Ancak,
Sifa'y1 ve onun serhi Levahik' aym anlayigla yazan ve hatta onda Aris-
toculpgun kusurlarini diizelten Ibn Sin4, anlayiglar ve hakikat sevgile-
riyle uygunluk iginde "biz ve bize benzeyenler'in diginda agiga vurulma-
yacak "gercek ilmin temellerini ihtiva eden" bagka bir kitap yazmak mec-

buriyeti duydu®®.

Bu miinakagali meselenin diginda zahiri ve batini delillerin gogunun
Ibn Sina diigiincesinde oldugu ileri siiriilen bu ¢ift kutupluluk iddiasiyla
catigtig1 goriiliir. flkin hem Mantik el-Mesrikiyin yahut Oryantal Fel-
sefe'de hem de onun en son ve en olgun eserlerinden biri olan el-Isarat
ve'l-Tenbihat kitabinda Messailikten inhiraf genellikle sadece s6zde
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kalmaktadur. Ikincisi O'nun, Ibn el-Merzuban, Sehristani ve Tisi gibi 6g-
rencileri ve halefleri, Ibn Sina felsefesini konvansiyonel Islami tipte bir
Neo-Platonizm olarak gésterirler. Hatta onun gériiglerini nakletmede
dogrulugu inkar edilemeyen en giddetli miinekkitleri Gazzali ve Ibn Riigd
bu ileri siiriilen ¢ift kutupluluga dair hig bilgi vermezler.

Mantik

ibn Sina'nin diigiincesinin devam ve tecniisii kendisinin meydana ge-
tirdigi geleneksel Neo-Platonizmin tamamlayic ciizii olan aydinlanmaci
(yahut Igraki) egiliminde goriilebilir. Farabi gibi, Ibn Sina'da bir Aristo-
telyen-Ptolemaik kozmolojik temel iizerine, bastan baga sudircu varlik
skalasimin hakim oldugu bir bina ingad eder. Her ne kadar esasta
Farabi'ninkine benziyorsa da bu varlik skalasi1 daha tamdir ve onu teces-
siim ettiren eserler daha gumiilliidiir. Eger 6rnek olarak Sifa'nin 6zetini
(Necat) ele alirsak, O'nun Aristocu, Yeni-Eflatuncu ve Stoaci unsurlarin
birbirine karigtig1 kisa bir mantik tarifiyle bagladigim gériiriiz. Mantigin
konusunun kavram ve hitkiim objesine boliindiigii kisa bir giristen sonra
Ibn Sina, Porphyrius'un Isngoci'sinin bes kiillisini miizakere eder ve son-
ra geleneksel tarzda énermelerin tasnifine geger. Ondan sonra, uzunca,
modalite miizakere edilir vo Theophrastus, Themistius ve Iskender (Alex-
ander)'in gorisleri zikrodilip degerlendirilir.

Bir arka plan olarak bu iriy kabilinden tartigma ile Ibn Sina, umami
olarak burhan ve kiyasa déner. O'na gore biitiin burhan'in imkanhhg,
mahsisat, makbidlat, miicerrebiit, meghirat, ve nihayet biitiin burhanin
kendisine dayandig scezgi yoluylan kesin olduklar: anlasilan bilginin ilk
prensipleri gibi, dogrudan kavrinan ispat edilemeyen belli ilkelerin varl-
gma dayanr®.

Burhan, kesin sonuglar hanl oden kati mukaddime (6nciil)lerden mii-
rekkep olan bir ispat gekli olarnk tarif edjlir. Burhanin mutlak gekli vakia
(fact)dan ve vakianin sebcbinden clde edilen ispattir®. Birincisinde va-
kia, ikincisinde sebep ispatin arnci ilkeleri olarak gérev yaparlar®®.

Her ispat ii¢ asli unsuru gercktirir: postulalar, mukaddimeler ve prob-
lemler. Postulalar herhangi bir ilimde énceden kabul edilmis meseleler, o
ilmin konusunu tegkil eden zatf sifutlar (attributes)dir; aritmetige nisbet-
le sayn, fizige nisbetle kiitle ve metufizige nisbetle varlik gibi. Onciiller, is-
patin dayandigi 6nermelerdir. Problomler, ispatin ¢6ziime yéneldigi 6zel
meseleler ya da siiphelerdir.

Zikrettigimiz bu ili¢ unsura ilave olarak burhan, ispattan énce muay-
yen ilkelerin de bilinmesini gerektirir. Bu ilkeler, tanimlar, hipotezler ve
aksiyomlardir. Hipotezler kendileri apagik olma 1alan sebebiyle ya dog-
ruluklarinin ispat edilmis oldugu bagka bir disiplinden alinmig olan yahut
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ta ispat vetiresinde kendileri apagikhik kazanan 6nermelerdir"®. Diger
yandan aksiyomlar, her hiikiim ya olumludur yahut olumsuzdur, 6nerme-
si gibi ya ummi manAda, yahut bir nicelige egit olan iki nicelik birbirine
egittir, 6nermesinde oldugu gibi daha 6zel manada kendileri apagik olan
6nermelerdir.

Ardindan, Ibn Sina tanimlann, ispat igin zorunlu 6nermeler olmalan
sebebiyle ne ispat ne de bélme yoluyla elde edilemeyecegini savunur.
Ciinkii her ispat ya tanimla yahut tersimle’®? istihrac edilmig, yahut ta
sadece istikra yoluyla elde edilmig bir sifat olan bir orta terimin varhgim
gerektirir. Eger orta terim tamimla (hadd) qlkanlmigaa o takdirde o ya zin-
cirleme sonsuza kadar gidecek bagka bir orta terimi gerektirecek ispati
icAbettirir, ya da dogrudan kavranilir. Eger resm yahut istikra ile elde
edilmigse, istikra yahut tersimin dayandigx anzi bir 6zellik ispata tam-
min dayandig zati 6zellikten daha uygundur, neticesi gikar ki, bu ise ba-
tildar.

Ayrica tanim bdlme yoluyla da elde edilemez; ¢linki bslme ya da infisal
(disjunction)in karg: cephelerinin ya 6nceden varolmalar: gerekir ki, bu
durumda onlar dogal olarak bélmeden hésil olmazlar, yahut egit olarak
agiktirlar ki, bu durumda da onlar tanim'in elde edilmesine katkida bu-
lunmazlar. O zaman yapilmasi gereken, tamimlanacak olan: alakal cin-
sine dahil etmek ve onun belirgin 6zelligini (faslini) tesbit etmektir. Bu
ikisi zihinde bir araya geldigi zaman ortaya tanim gikar®?,

Mantikla ilgili béliim, bu tiir {slami miizikerelerde ddet oldugu vechile
yapilan yanhghklarin gozden gegirilmesiyle sona erer. {bn Sina'ya gore
yanilgilar ya bir gekil yahut 6z meselesidirler, ya kasithdirlar ya da degil-
dirler. Formel yanilgilarda hatamin kaynag ifdde benzerligi olabilir, ya da
hata 6nermeyi olugturan terimlerdeki sintaks, gramer yahut diger yanhg-
hiklardan hasil olabilir. Maddi yanilgilarda hatanin kaynag, totoloji (cir-
cularity), miisfidere, sebebi yanhg anlama (non causa pro causa), yahut
meseleyi kargtirma vb. olabilir®.

Tabiat

Ibn Sina tabiatla ilgili miizikeresine "degigmeye méruz kaldiklan i¢in
cisimler"® olarak ifade ettigi tabiat ilminin konusunu aragtirmakla bag-
lar. Her ne kadar onun konusunun varhg fizik tarafindan ortaya atilirsa
da, dayandig ilkelerin ispat1 daha yiiksek bir ilme, yani bu ilkelerin ken-
disinden aksiyomatik olarak alindig1 metafizige yahut kiilli ilme birakihr;
¢ilinkii husisi ilimlerde onlarin dayandigr postulalarin ispat edilmesi zo-
runlu degildir.
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Ibn Sina bu ilke yahut postulalar ciimlesinden, tabii cisimlerin madde
ve siret (gekil)ten miirekkep oldugunu ve maddeleri sebebiyle mekéan hii-
kiimlerine tabi olduklarim ve gekilleri sebebiyle de gesitli zati (cevheri) ya-
hut arazi sifatlan kabil olduklarini zikreder. Bu iki tabii prensibe, tabii ol-
mayan bir prensip, cisimlerin hem madde hem gekil yoniiyle kendisine
bagh olduklan faal akil eklenir. Bu aklin incelenmesi, haddizatinda, tabi-
at ilminin hustsi konusu degildir. llave olarak bu prensip, sahip olduklar1
birinci tabii giigler aracihgiyla, ki bu giigler de ikinci giigleri meydana geti-
rir, tabii varliklarin birinci ve ikinci yetkinlik (kemél)lerinin korunmasim
saglar. Cisimlerin hareketleri bu giiglerden sadir olan ikinci yetkinlikler
arasindadir. Bu giigler iig gesittir: (1). Cisimleri ve onlarin miigtaklarini
tabiihareket ve siikin hallerinde zorunlu bir gekilde koruyan cansiz giig-
ler. (2). Nefsin nebati, hayvani ya da rasyonel kapasitelerinde oldugu gibi,
bazen iradeli bazen de iradesiz bir gekilde ¢esitli hayati organlar vasitasiy-
la bu cisimleri koruyan canh gigler. (3). Degigmeyen bir érnege gore geze-
genlerin ihtiyari hareketlerini tayin eden semavi giigler (ya da Nefs-
ler)‘m".

Bunun yaninda tabii cisimlerin sQretleri maddeden asla ayrilmayan-
lar ve maddeden ayrilanlar olmak iizere iki kisma ayrilir. Ikinciler onlar
izerinde miinavebeli olarak vaki olurlar ve boylece tabii cisimlerin kevn
ve fesadina sebep olurlar. Ne var ki, bu miindvebe, birbirini takip eden bu
sliretlere ve onlarin kaim olduklar1 maddeye ilave olarak bir tigiincii faktd-
rii, yokluk (adem)u gerektirir ki, o arazi bir gart ta olsa kevn ve fesadin zo-
runlu sartidir. Bu sebeple belirli bir durumun (A) meydana gelmesi ancak
miitekabil yoklukla (A-degil) miimkiindiir. Bu ise, miiellife gore, olaylar
mantiki bir teselsiilii takip edorler ve tesadiif ya da gansa yer olmayan
"mantiki bir tedbir"e gore tertip odilirler, demektir®®,

Cevher (atom)in béliinebilirligiylé ilgili klasik meselede Ibn Sina ke-
sinlikle anti-atomcu bir tavir takinir. lster Demokritus'un atomcu goriigii-
ni, ister miitecanis zerrelerden (homoeomera) s6z eden Anaxagoras'in
yari1-atomcu goriigiinii alalim, bu nazariye mantiki olarak savunulamaz.
Eger birinci goriigteki gibi, cisimlerin béliinmeyen atomlardan (ciizler-
den) meydana geldigi farzedilirse o takdirde bu atomlar, ya kendileriyle
yanyana olan diger atomlarla temastadirlar ki, bu durumda onlar béliin-
mez degildirler, yahut tedahiil ya da Ustiiste gelmek suretiyle temas halin-
dedirler ki, bu durumda da daha biiyiik bir cisim meydana getiremez-
ler®, {kinci gorig ise biitiiniiyle hareket imkéanim ortadan kaldirir.

Tabiatla ilgili ikinci béliim cisimle birlikte bulunan (levahik) keyfiyet-
leri, yani hareket ve siiklin, zaman-mekan ve bosluk, sonluluk-sonsuzluk,
temas, ittisal, tevali v.s.yi ele alir. Umamiyetle miizdkere ¢ok az orijinal-
lik gésterir ve Aristotelyen ¢izgide bu kavramlarin sadece bir agiklamasi-
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dir.

Hareket "Bilkuvve olan bir seyin onda bilkuvve olmasi bakimindan ilk
fiili ya da yetkinligi (kemal)" olarak tanimlamr’®®. Haddizatinda hareket,
tedrici olarak kuvveden fiile gegebilen ve cevher harig biitiin kategorilere
isnad edilebilen bir tagiyic1 gerektirir. Ciinkii "aniden vukubulan proses-
ler olmalar1 sebebiyle cevherin varliga gelmesi ve varliktan gitmesi hare-
ket formu degildirler"®,

Ancak, hareket cismin zati (generic) sifat1 degildir ve bundan dolay1
harekete kabil cisimden farkl bir illeti gerektirir. Hareket cisimde bulun-
dugunda onun kendi kendine hareket ettigi sdylenir, oysa o digardan bir
muharrik tarafindan hareket ettirilir. Kendi kendine hareket ettiginde,
hareket ya fasilah olur ve ihtiyari adinm alir, yahut fasilasiz olur ve tabii
adi alir. Tabii hareket, ister ihtiyari olsun ister gayn ihtiyari olsun, ikin-
.cisinin nihai illeti tabiattir, birincisininki de felek Nefsi (celestial so-
ul)dir1?,

. Fakat, tabiat ve felek Nefsinin 6tesinde, dlemdeki her hareketin bir ilk
ilkesi vardir ki, o felek-i aksann tek, ezeli, miistedir hareketidir. Sonu ol-
mayandylebir hareketin sayica tek olmas ve miistedir olmasi gerekir; ta-
biati geri dsnmek ya da siikin tarafindan takip edilmek oldugu igin, miis-
takim hareketin sonsuz olmasi imkansizdir.

Ibn Sina tarafindan bu ilk hareket, kevn ve fesad alemindeki diger ya-
ratic1 olmayan hareket sekillerinden farkh olarak yaratic1 (ibdéi) diye ta-
rif edilir. Bu yaratici hareketi meydana getiren gii¢ sonsuz olmahdir, yok-
sa fiili daimi olamaz; cismani olmamalidir, yoksa sonsuz olamaz. Fakat
cisméni olmayan bu giig, cismani bir gii¢, yahut dogal olaruk cisméni ol-
mayan, hareketi almaya istidadi olan Nefs aracihgiyla harcket etmelidir.

Felek nefsleri aracihgiyla gerek semavi cisimlere ve gerckse kevn ve fe-
sad alemine tesir eden bu gayr-1 cismani failin tabiatim miitalaa etmeden
6nce Ibn Sin4, fizigin husisi konusu olan alemi terkip eden ciizlere doner.

Olan cisimler (generable bodies)in doért zit keyfiyet, yani sicaklik ve so-
gukluk, kuruluk ve yaslik tesiriyle farkhlagmaya ugrayan dért unsurdan
ikisinin veya daha ¢ogunun karigimiyla meydana geldigini séyler. Bu key-
fiyetlerden ikisi aktif, ikisi pasiftir. Ciinkii bir cismin bir yandan birlege-
bilmesi, diger yandan ayrlip dagilabilmesi i¢in en azindan bir etkin ve bir
edilgin keyfiyetten miirekkep olmas gerekir. Bu keyfiyetlerin mahiyetini
tayin etmeyi hedef alan ceitli goriiglerden {bn Sina onlann, mimeyyiz
wvasif olmaktan ziyade tabii cisimlerin "zéti stirelerinin" miilazim sifatlar
oldugunu sdyleyen gériigii benimser. Cunkii hem bu keyfiyetler, hem on-
larn eserleri, kendilerini daima tahii olarak ya da sogukluk ve sicaklik,
yaslik ve kuruluk, yahut hareket ve siikan geklinde bu cisimler vasitasiy-
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la gosterirler. Bu umGmi kaidenin tek istisnasi, miirekkep olmayan ve
bundan dolay: kevne, fesada yahut unsurlarin "tabii" hareketlerinden
herhangi birine maruz kalmayan‘!?, hareketleri, tek "ibdai" miistedir ola-
rak zikredilmig bulunan semavi cisimlerdir.

Semavi cisimler ay kiiresiyle baslarlar. Basitlik ve dairevi harekete
ilave olarak onlan karakterize eden sey, onlar ne agir ne hafiftirler, ne de
21t keyfiyetlerden birine maruz kalirlar. Ayrica onlarin Nefsleri vardir,
yani canhidirlar®?,

Nefs ve Akil

Bu semavi cisimlerin yaratici hareketi kendini farkh sekillerde géste-
rir. ilkin, her ne kadar onlar dort zit keyfiyete maruz degillerse de, yine de
afyonun sogutucu etkisi ve bazi bitkilerin yakic1 etkisinden goriilebilecegi
gibi, maddi varhklarda bu tiir keyfiyetlerin meydana gelmesine sebep ola-
bilirler'®, Bundan bagka ay-alt1 alemde bulunan unsurlar iizerindeki et-
kileriyle degisik meteorolojik olaylara sebep olabilir, yahut bu elementler
uygun oranlarda karigtiklarinda onlarda hayat olaylar1 meydana getire-
bilirler. Bitkilerdeki en diigiik hayat tezahiiriinii cansiz maddeden ayiran
beslenme, biiyiime ve iireme gigleridir. Nisbet arttik¢a terkibin daha yiik-
sek hayat tezahiirlerini kabul otmesi de artar. Oyleyse hayvani ve insani
hayat, bu semavi cisimlerin harcketinden neg'et eder. Fakat, hayatin ilke-
si olarak Nefs "mufarik akillarin" en asagsindan, ay-alt: dlemdeki kevn ve
fesadin gergek faili olan ve bu Alemdeki stretleri veren. (vahib el-suver)
faal akil'dan bir sudar (emanation)dur™?,

Nefs (Soul)in umimi tanimi, ya (nebati nefsin durumunda oldugu gibi)
dogma, biiyiime ve beslenme, yahut (hayvani nefsin durumundaki gibi)
ciiz'ileri (tikelleri) kavrama vo irdde ile hareket etme, yahut ta (insan nef-
sinde oldugu gibi) kiillileri (t{imnclleri) kavrama ve diigiiniip segerek hare-
ket etme geklinde tezdhiir eden "organik cismin ilk yetkinligi“dir.

Birligine ragmen Nef’s, diyagramda goriildiigii gibi ii¢ mertebesinin her
birinde bir dizi giice sahiptir.
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1. NEBATI NEFS

v v v

Beslenme giicii Bilyiime giici iireme giicii
2. HAYUANINEFS

(Muham_l;l ) (Miidrike)
L_Mg“‘l Mdrak giicii
bais giig fail giig ‘ i
dis (bes duyu) §

sehvet  dfke
guct giicii (gadabiyye)

v R R

miisterek his el-musavvira el-murakkibe el-vahimenafiza/zakire
3. RASYONEL NEFS (el-NEFS el-NATIKA)

v v
(nazari) teorik akil (ameli) pratik akil

bilkuvve bilmeleke bUflil  mistefad
(kutsi aki)(116)

Diyagramda da goriilebilecegi gibi, Ibn Sind'min nefs nazariyesi ve
onun farkh giigleriyle aldkas) sadece psikoloji bakimindan degildir. Bu te-
orinin dikkate deger bir yani, dogrudan epistemolojik meseleleri iistlen-
mesi ve nihayette epistemolojinin dtesine, kozmoloji ve metafizige uzan-
masidir. Bu, Farabi konusunda igaret ettigimiz gibi, {slam Neo-Platoniz-
minde genel olarak Nefs'e ve 6zel olarak ta Akil'a tahsis edilen grift roliin
ciiz'idiir.
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Eger bu teorinin bilgiyle ilgili (cognitive) yoniinii tetkik edersek, Aklin,
nebati fonksiyonlarla baglayan ve derecederece, duyumdan tasavvur ve
hafiza fonksiyonlarina yiikselen ve nihayet rasyonel fonksiyonda son bu-
lan psigik prosesi nasil tamamladigin1 hemen farkederiz. Aristo'nun du-
yum teorisi iizerinde bir degigiklik, Aristo'nun igaret ettigi, fakat agik¢a
tasvir etmedigi, sicak ve soguk, kuru ve yas, sert ve yumusak, piiriizlii ve
piiriizsiiz idraklerine tekabiil eden dért yardimc1 dokunma giiciindeki
tefriktir®®,

Bir bagka degigiklik, miigterek his (sensus communis) ile hayal giicii
(phantasia) arasindaki yakin korelasyon ve {bn Sina'nin (el-vahime) dedi-
gi ve hayvanlarin insiyéki olarak hog ve ¢irkin, arzulanan ve kaginilan
geyler arasini kendisiyle temyiz ettigi ayr1 bir batini gii¢ sunmasidir®?”,
Bu idrakler bu bakimdan aleldde duyulur idraklerin depolandig: fantas-
yaya benzeyen hafiza giiciinde toplanirlar.

Diigiinme giiciine ulagtig;imizda onun pratik (dmeli) ve teorik (nazarf)
olmak iizere iki yaninin oldugunu goriiriiz. Pratik yam diigiinmeyi gerek-
tiren faaliyet gekillerindeki hareket ve eylemin kaynagidir ve hayvani ar-
zu glciine, miitehayyile-vthime giiciine ve kendisine kiyasla bir itibari
vardir. 11k iki durumda insAnf sanat ve mesleklerde oldugu gibi, fiilin bag-
latilmasinda yahut hizlandirilmasinda ya da onu yénetmek ve tanzim et-
mede bu melekelerle igbirligi ynpar. Sonuncu halde, nazari akilla birlikte
ahlakin genel kaidolerine sobep olur ve bedenin fonksiyonlar: iizerinde
idare edici bir tesir icra odor vo boylece onlarin deger normlanyla uygunlu-
gunu temin eder''”.

Diger yandan, nazari gilciin objeleri ya bizzat maddeden miicerret bir
gekilde bulunan yahut bizzat Aklin tecrid etme giigleriyle maddeden mii-
cerret hale getirilen kiill§ srotlerdir. Birinci durumda bu kiilli saretler
bilfiil akledilir (ma'kul)'dirlor. lkinci durumda ise yalmzca bilkuvvedirler.
Keza nazari giig onlarla iligkininde ya bilfiil yahut bilkuvve idrak: kabil-
dir. Mamafih, kuvvet ii¢ farkhh manada kullanilir. (1) O, gocugun égretim-
den 6nce yazmaya olan istidadi halindeki gibi, mutlak istidad: gosterir. (2)
Bir édlgiide ortaya gikmig istidadi gisterir; mesel4, alfabeyi ve yaz aletleri-
ni tamyan ¢ocuktaki istidad gibi. Yahut son olarak, (3) miigahhas bir gekil-
de yapma kabiliyetini gosterir; dilodigi zaman tecriibe edebilecek gekilde
yaz1 sanatini 6grenmig bir katibin istidad: gibi. Ibn Sina, birincisini mut-
lak yahut "heyilani" kuvvet, ikincisini mmkn kuvvet ve iigiinciisiinii de
meleke yahut "kemal kuvvet" olarak isimlendirir.

Bu iiglii kuvvet anlayigina uygun olarak Akil da maddi (heytlanf),
miimkiin ve bilmeleke adlarini alir. Akil ya kendisi tamamen stiretsiz olan
fakat mimkiin biitiin gsekillerin mevzuu olan mutlak maddeye kiyasla

mutlak manada, yahut ta "ilk ma'kullerin" yani bedihi olarak idrék edilen
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ve "ikinci ma'kullerin" temelini tegkil eden ispatin ilk prensiplerinin tagi-
yicis1 olmasi bakimindan mukayyet manada "maddi" (heyilani) akil adim
a'lll.(l 19)'

Diger yandan, bilmeleke akil kismen bilfiil ve kismen bilkuvve olarak
miitalaa edilebilir. Gerek kiillileri akleden ve gerek bu akledisi akleden
daha yiiksek bilfiillik mertebesine nisbetle bilfiildir ve bu suretle bilfiil
Akil adim alir. Yahut kiillileri, idraki artik tabii prosese bagl olmayan fa-
kat bilgi iglemi dahil, bu diinyadaki biitiin kevn ve fesad hadiselerini yone-
ten tabiatiistii failden, yani faal akildan neg'et eden kayitsiz gartsiz bilfiil-
lik mertebesine nisbetle bilkuvvedir. Bu mertebede miistefad akil olarak
isimlendirilir.

Miistefad Akil'lainsanin kendisi i¢in takdir edilen yetkinlige (kemal)
ulagt1g1 ve daha yiiksek varhiklar dlemine yaklagtig: s6ylenebilir'??. Faal
akilla bu "ittisal", Ibn Sina'ya gére, yalniz insan kaderinin degil, ayn1 za-
manda biitiin bilgi ameliyesinin de anahtaridir. Zira biitiin ma'kullerin ya
da kiillilerin mahzeni olan Faal Akil insan akhina, onu Miistefad Akil dedi-
gimiz hazir olma mertebesine ulastirarak, onun bilgisinin ashm olugtu-
ran kazamlmig formlar: verir. Ne var ki, bu "iktisab" biitiininsanlarda ay-
n gekilde degildir. Bazilarinda ona istidad dylesine biiyiiktiir ki, onlar
herhangi bir 6gretime ihtiya¢ duymazlar, ¢iinkii onlar, miiellifin "kudsi
akil" dedigi ve ¢ok az kimse igin ilahi bir litaf olarak saklanan fitri bir giig-
le kiillileri hemen kavrarlar?’. Onun baglca ézelligi orta terimi dogru-
dan kavramaya kabiliyetli olmasi ve béylece 6gretimden ya da teemmiil-
den tamamen sarf1 nazar etmesidir??,

Nef'sin rasyonel giiglerinin tertibi Ibn Sina tarafindan reislik ve hizmet
terimleri gergevesinde agiklanmir. Hiyerarsginin tepesinde bulunan Kutsal
Akil'a bilfiil akil hizmet eder, bilfiil akla bilmeleke akil, ona heytlani akil,
bu inig ameli akil, kuvve-i vdhime, hafiza, miitehayyile ile devam ederek
Nefsin cn aga@ giicii olan beslenme giiciine varir’??,

Burada Ibn Sina'nin Kudsi Akil anlayiginin ehemmiyetli bir neticesine
igaret etmek gerek. Bu onun peygamberlik gériigiiyle miinasebetidir. Ha-
tirlanacag gibi Farabi, peygamberligi hayal giiciiniin fevkalade bir yet-
kinligine istinad ettirmekteydi. Fakat, muhtemelen bu nazariyenin ta-
zammun ettigi peygamberlik anlayiginin eksikliginin farkinda olan ibn
Sina peygamberligi, insan aklinin erigebilecegi en yiiksek mertebe olarak
tarif ettigi bu kutsal aklaisnad etti. Ve her ne kadar bu goriig durumun ta-
biat1 bakimindan, Isldm'daki peygamberlik miiessesesinin degeriyle ¢ok
daha uygun idiyse de en azindan Ibn Sina'nin kagamadi bir mesele orta-
ya ¢ikardi. Bu da peygamberi bilginin kiillilerden ¢ok ciiz'ilere dayandigx
meselesidir.
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Peygamberlik ve Mu'cize

Ibn Sin4, alemdeki olma ve bozulmanin nihai sebebinin semavi cisim-
ler oldugunu séyler. Ciiz'i olmalar1 hasebiyle bu semavi cisimlerin hare-
ketleri onlar iizerinde tesir icra eden mufarik faillerin, yani biitiin Nefsler
gibi tabii giicler vasitasiyla faaliyet gosteren semavi Nefslerin ciiz'i idrak-
lerince meydana getirilmelidir. fmdi bu hareketlerin belirlenmig bir se-
bepler zincirine bagh olmalar1 sebebiyle, semavi Nefslerin gelecekte vuku
bulacak biitiin olaylar zincirine vakif olmalar: gerekir. Ve her ne kadar bu
olaylar, semavi muharriklerine nazaran iistiin bir énceden bilmenin obje-
si iseler de, yine de kendilerinin bilinemez olusglarindan degil, fakat
umimiyetle bizim giiglerimizin yetersizligi sebebiyle bizce bilinmez-
ler"?%, Netice olarak onlarla"ittisal", hem bir yandan ciiz'i hareket yahut
olaylara taalluk eden tahayyiiliin (imagination) yardim cttigi pratik akil
acisindan, hem de 6te yandan kiilli ma'kul saretlere taalluk eden teorik
akil agisindan imkansiz degildir. Bu imkén yukarida zikredilmig oldugu
gibi, cesitli insanlara verilmig akli kabiliyctlerin farklihgina baghdir; bil-
hassa semavi nefslerle ittisal etmek surcliyle ciiz'ilerin kavranmasiyla il-
gilidir. Baz1 insanlarda bu istidat onlarin hayal giglerinin zayiflig sebe-
biyle daha zayiftir; oysa bagkalarinda bu istidat dyle bir keskinlik derece-
sine ulagabilir ki, artik o, tabii halde kendilerine dayandigy duyularin yar-
dimina ihtiya¢ duymaz, tersine dilgilnme giiciiniin (rational faculty) ona,
peygamberi ciiz'ilerin bilgisini veren gayr-1 maddi faillerle "ittisala"
(contact) ulagmasinda ve hatta rilya suretleriyle ayni neviden olan vahyo-
lunan kavramlarin igitilir vo goranir temsillerini tegkil etmesinde yar-
dim edebilir?,

Nazari giigte ayrica biitiin hilginin nihayette kendilerine dayandig bil-
ginin ilk prensiplerini kavrayan sozgi giciiniin istiinliigiine muadil mii-
kemmellik dereceleri vardir. Bu kavrayigin dereceleri esastan farklh olma-
lar: sebebiyle, sezgi giicii baz1 insanlarda hemen hemen yok denecek kadar
zayif olabilirken, diger bazilarinda fevkalade nisbetlere ¢ikabilir. "O za-
man kiginin Nefsi (daha yiiksek) akli faillerle ittisal i¢in 6yle bir parlakhk
ya da hassasiyet derecesine ulagir ki, o kisi hads (sezgi)le dolar tagar: Faal
akhn biitiin maddelerdeki tenvirini idrak etme kabiliyetini kastediyo-
rum"?® Kisi bu seviyeye ulagtiginda faal akildaki mahfuz siiretler ona bir
anda z&hir olur ve béylece o, bagkalarinin bir muallim vasitasiyla yalmzca
istidlali olarak kavradig: meseleleri ¢abasiz ya da istidlalsiz olarak kav-
rar. Bu faraziyenin dogrulugunu tesbit i¢gin, ma'kul siiretlerle insan nefsi
arasindaki miigabehete igaret etmek kafidir ki, her ikisi de tabiatlar1 ba-
kimindan gayr-i maddidirler ve yine belli gekillerde maddeyle birlikte bu-
lunabilirler. Normal halde, sinirh bélgesi olarak cisim tizerinde tesir icra
eden Nefs yine de bu bélgenin 6tesine gegebilir ve maddenin daha uzak
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bolgelerinde faaliyet gésterebilir; onlarda hareket ve suktina, 1s1nma ve
soguma, sertlegme ve yumusamaya ve neticede yrlldirim, deprem, yagmur,
riizgar vs. olaylarina sebep olabilir. Igte bunlar bizim mucizevi ya da
harikulade diye adlandirdigimiz olaylardir?”,

Bu peygamberlik ve mucize goriigii 1g1g1nda Ibn Sina, insanlan dort s1-
nifa ayinr: Pratik giigleri, keskin hayal giigleri sebebiyle hal ve istikbalde
olacaklarin bilgisine dogrudan katilir ve tabiat diinyasindaki mucizevi ig-
leri yapmaya muktedir iken, nazari gigleri insani muallime ihtiyag duy-
mayacak bir saflik (refinement) derecesine ulaganlar. Sonra, yetkin sezgi
giiciine sahip olan, fakat hayal giigleri yetkin olmayanlar gelir. Daha son-
ra nazari gigleri miilkemmel fakat pratik giicleri tam olmayanlar. Son ola-
rak da hemcinslerine sadece pratik giiglerinin keskinligi bakimindan iis-
tiin olanlar gelir. Liderlik fonksiyonu birinci sinif a aittir; zira onlar alalla-
r1 sebebiyle ma'kul dlemin vatandaghgina, nefsleri sebebiyle nefslerin
agag alemine igtirak ederler ve de tabiat dleminde etkili kontrol yapabi-
lirler. Ikinci (tali) derecedeki siyasi otorite ikinci sinif mensuplarina ait-
tir, bunlan aristokrasinin ait oldugu iigiincii siuf izler. Ne var ki, herhan-
gi bir olaganiistii giice sahip olmayan, fakat bununla beraber ameli fazilet
yariginda etkin olanlar vasat insanlardan farkhdirlar ama iig yiiksek s1-
niftan birine ait degildirler®?,

Oliim sonras: hayatla ilgili getin mesele hakkinda Ibn Sind'nin goriigii
tamamen miiphemlikten 4zade degildir. Gelecek hayatta bedenin hagri ve
ona zevk yahut elemlerin isabet etmesi Kutsal kitapta agikga belirtil-
migtir ve bu sebeple filozof tarafindan itiraz edilemez. Ote yandan "ruhani
hagr" ve Nefsin gelecek hayattaki kaderi, felsefenin ihtisasi dahilindedir
ve her ne kadar Kitapta zekredilse de, bir 6lgiide akli muhakeme meselesi-
dirler.

Gelecek hayattaki rahi (spritiiel) zevklere igtiyak duyan ve maddi
zevklere ancak mecbur olduklarinda igtirak eden "Hukema-i 114hiyyGn"
un hususi ilgisi hagr meselesinin ikinci y6niidiir. Onlarin ulagmaya ¢ahg-
tiklar1 mutluluk, nefslerinin -bilhassa rasyonel yan itibariyle- cisme olan
merbitiyetinden kurtulmasina bagh olan "hakikata yaklagmak"la kaim
olur. Nefsin en yiiksek giiciiniin, yani diigiinme giicinin kemélinden
ibaret olan bu mutluluk tabiatiyla nefsin daha agag@, yani cisméni giigleri-
nin kemaélinden ya da mutlulugundan istiindiir.

"(Natik) nefsin husiisi kemali, kendinde biitiin (kiill)'@in stireti, onun
ma'kul nizami ve ondan tagan hayrin miirtesim oldugu akli dlem haline
gelmesidir*'?. Bu alemebiitiin varliklarn ilk prensibi bagkanhk eder, al-
tinda gayr-i maddi cevherler, maddeyle belli bir dldkas1 olan rihani cev-
herler ve nihayet semavi cisimler yer alir. Bu kemale ulastiginda Nefs ha-
kikatte ma'kul alemin bir kopyasi haline gelir ve en iistiin saadetinin ger-
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geklestigi mutlak iyilik ve mutlak giizellikle birlegir. Bununla beraber,
madem ki, o bu birlikten beden ve onun géileleriyle engellenmisgtir, o tak-
dirde bu saadetten ancak zaman zaman ve gizlice pay alabilir ve bu, ihti-
ras ve hazlardan kendini kurtanp da akhn hazlarm aradiginda vaki olur.
Fakat bu saadete ancak éliimle beden kafesinden tamamen kurtulduktan
sonra ulagilir. Akli kemél mertebesine ulagamamig Nefsler (ki 1bn Sina
bunun gahsf bir ¢gaba meselesi oldugunu séyler) bedenden istenmeyen ay-
rilmalan iizerine 1stirap ¢ekerler. Bu durum ya miikemmeli aramadaki
tembellik yahut yanlhg inanglara sarilmadaki inat sebebiyle meydana ge-
LirsY,

Kisaca bu nokta, giizelligi, intizami ve iistiin Miidebbir (Ruler)'e bagh-
Iig1 icinde ma'kul dlemin tamamen kavranmilmasiyla ortaya cikar. Nefsin
bu hayattaki kavrayigi ne kadar ¢ok olursa, bunun sonucu olan éteki
élemdeki saadetine hazirhg da o nisbetle fazla olur. Ma'kul éleme olan ig-
tiyaki en yiiksek agk derecesine ulagincaya kadar insan maddi dleme olan
bagliliktan kurtulamaz“%,

Hatta 6liimde bile Nefs igin beden ve onun gailelerinden bu ayrihk
imkénsiz degilsé de oldukga zor gergeklegebilir. Cisim ve cismani hazlara
igtiyaki sebebiyle agagiya digen Nefs, hayatta tattigy aym cinsten cismani
bir hali tatmaya éliimde do devam etmek ister; fakat bu tiir igtiyakin fay-
dasizhify sebebiyle artan sikintilara maruz kalir. Ve yine ne sikinti ne de
birlikte bulunan 1stirap ebodidir, ¢iinkii o Nefsin bedenle arizi bir korelas-
yonuna dayanir. Bu korelasyon kesildiginde, Nefs tamamen maddeyle
iligkiden temizlenecek ve esnson kendisine ait olan saadet haline gire-
cektir.

Akli kaderine igtiyak duyma# Nefs'in nihai kurtulug sarti oldugu igin,
hayatta bu mertebeye bilo ulaymamig cahil Nefsler cesitli kotii sifatlar ka-
zanmadikga, Dante'nin Limbo'suna benzer bir pasiflik haline gegecekler-
dir. Aksi takdirde onlar artik ayrilmig bulunduklar1 maddeye duyduklar
igtiyakin bir neticesi olan acilari tndacaklardir™,

Metafizik

Nefs ve onun ahiretteki kaderinin milzakeresiyle sahne daha yiiksek
metafizik sahasina gegig i¢in hazirlanmig olur. Metafizik (ildhiyat=the-
ologia) "hakikat ve tanimlarinda (hudtd) maddeden mufarik (ayr1) var-
hklan," yahut diger ifadeyle "fizik ve matematik hakikatin ilk sebeplerini
ve yine sebeplerin sebebi'ni ya da prensiplerin prensibi'ni, yani Tann'y1"
ele alir®®,

Yiice Varlik, metafizik -ibn Sina ilahi ilim, ilk felsefe ya da mutlak hik-
met olarak adlandirir-in hususi konusu olarak gériilsiin ya da goriilmesin,
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onemli bir metodolojik mesele ortaya gikmaktadir. Ibn Sina'ya gore, bir il-
min 6zel konulan, varhklan, fizik ilminin durumunda gérdiigiimiiz iizere,
ya onceden tesis edilmig yahut apagik olan meselelerdir. Ne var ki, Tan-
r’'nin ve ilk sebeplerin varlig bir bagkasindan daha ¢ok bu ilimde ispat
edilir,"* bu sebepten Tanr1'dan metafizikte, husasi konusu olarak degil
aranan gayelerden birisi olarak bahsetmek daha uygun olur. Vakia bu ko-
nu varlik olmasi sifatiyla varhk olarak agikea ifade edilir. Ciinkii ancak,
haddi zatinda varlik, 6zel ilimlerin ayn ayn ilgilendigi biitiin kategoriler-
ce miigterektir. Bu yiizden "bu ilmin ilk konusu varlik olmas sifatiyla var-
hktir ve onun yoneldigi meseleler varlik olmasi hasebiyle ona sartsiz lahik
olan meselelerdir"®*®, Bu maddelerden cevher, kemiyet ve keyfiyet gibi
bazlar tiir kapasitesinde; bir ve gok, kuvvet ve fiil, ciiz'i ve kiilli, imkén ve
zorunluluk gibi diger bazilan da husisi sifatlar kapasitesinde onunla irti-
bathdir.

Mukaddime kabilinden bu ayrimlarin esas iizerinde "bu kiilli ilim ye-
niden ti¢ ayr1 kisma béliinebilir: (1) Umimi olarak varhgn nihai sebepleri
ve hustisi olarak da {1k Sebep olarak Tanr ile alikah béliim; bu béliime
etioloji (sebepler ilmi) diyebiliriz. (2) Varhigin asli sifatlar1 ya da determi-
nasyonlariyla ilgili béliim; bu béliime ontoloji (varhik bilimi) diyecegiz. (3)
Ciiz1 ilimlerin dayandig: temel prensiplerle ilgili béliim ki, bilginin meta-
fizik temelleri diyebiliriz*3".

«Varhk» kavram bir, gey ve zorunlu érneklerindeki diger «agkin»
(transcendental) kavramlar gibi, zihin tarafindan dogrudan kavranir;
¢iinkii o en basit kavramdir ve bu sebeplebagka kavramlara dayanilarak
tarif edilemez. Gergekten bu kavram dylesine sumulliidiir ki, karsit1 olan
yokluk (not-being=adem) bile ancak ona miiracaatla kavranabilir.

Varlk bir yandan zatiya da kendiliginden varhk'a ve diger yandan zati
olmayan (accidental=arazi) ya da miistak varhga ayrilir. Bu iki varhk ti-
riinden birincisi asli manadir ve her isnadin mevzuu ve biitiin arazlarin
tagiyicisi olarak digiiniilen cevher manas: anlagilir.

Cevher'in asli béliimleri maddi ve gayr-1 maddi cevherlerdir. Sonuncu
halde cevher ya bir sifat yahut onu ¢agristiran sey olarak cisimle belli bir
miinasebet iginde bulunur yahut higbir suretle maddeyle iligkide bulun-
maz ve binaenaleyh sirasiyla Nefs ve Akil mertebelerinde olur®®,

Maddji cevher yahut cisim, esasen birlik ve siireklilikle tavsif edilir. Ba-
z1 kelamcilarca®™® ileri siiriilen uzunluk, derinlik ve genislik sahibi bir
cevher geklindeki cisim tanimi, tamimlananin arizi (yani spatial, mekana
ait) determinasyonlarini zati taayyiinler menziline koymaktadir ve neti-

ce itibariyle dikkatli bir tanim degildir

Cismin iki unsuru madde ve sirettir. Madde bilkuvve, siret bilfiil bir
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prensiptir. Ister arzi ister semavi olsun biitiin cisimlerin ortak oldugu sey,
cismin nihai ya da ilk z1t keyfiyetlerden -sicak ve soguk, kuru ve yas- biri
yahut 6tekiyle ittisaf etmesidir.

Maddenin siiretle olan miinasebeti Sifa'da uzunca miizakere edilir.
Madde asla siiretsiz olamaz, ¢iinkii eger stretsiz olsayd: ne béliiniir ve bs-
liinmez olurdu ve ne de yeri olurdu. Bununla birlikte maddi cisimler mate-
matik ve gayr-1 maddi varhklardan, béliinebilirlik ve uzayda yer kaplama
bakimindan farklilik gésterebilirler.

Ancak, cismin maddesi fiili varligini, kargihkl iligki manasinda degil,
fakat daha ¢ok bagimhihk manasinda sirete borgludur. Zira maddenin
varligi, ma'lulun illete bagh oldugu sekilde, sirete baghdir. Bu yiizden
eger ikincisi (stret) yok olursa, birincisi de ortadankalkar. Bundan su ¢1-
kar ki, sGretin maddeye nishotle kesin bir ontolojik 6nceligi vardir; ¢iinkii
gergekten madde miigahhas varhi bakimindan sirete bagh ve ormdan ayr
olamazken, stret gayr-i maddi covherlerde oldugu gibi, maddeden ayr
olabilir™®,

Bilfiilin bilkuvveye, yahut s0retin maddeye 6nceligi hem mantiki hem
de ontolojik bakimdandir. Ancuk ciiz'flerin birbirini takip ediginde bilkuv-
ve zaman bakimindan énce gelir. Kiillilerde bu durum, ezeli varhklarin
daima bilfiil olmalar1 ve bilkuvvenin fiili hale gegmesi igin daima éndeki
bilfiil bir varhga bagh olmas1 sebebiyle gegerli degildir; béylece mutlak ve
gartsiz manada varhk ve mortebe bakimindan bilfiil olan bilkuvve olana
nisbetle 6ncedir. Sonra bu iki torimi gerektiren herhangi bir proseste
umiimiyetle bilkuvvenin bir cksiklige, bilfiilin bir yetkinlige tekabiil ettigi
soylenir ve her nerede bir eksiklik varsa orada bir bilkuvvelik de vardir.
Bu eksiklik bazen kétiiliikkle aym miinfida kullanilir. Ancak, bir sey mev-
cut oldugu siirece iyidir, zira koLt yalnizca bir bilfiil halin yahut sifatin
yoklugudur™?,

Daha sonra sebebin ve nihayet |1k Scbeb'in metafizigin baglhica konusu
olan varlikla miinasebeti miizakero odilir. Aristo'nun dort sebebinden fail
(efficient) sebebi, varhk'la kesin hir miinasebet igindedir. Fail sebep bir
mahiyete (entity) daha 6nce sahip olmadig varlig verir; su bakimdan ki
bu varlik ondan ayr kaldig siirece o onda yoktu. Bununla birlikte prose-
sin birinci cephesinde failin (verenin) katkis1 s6z konusu degildir, tersine
daha énce var olmamasi ve gsimdi var olmasi cihetiyle alanin (kaabil) kat-
kas1 86z konusudur. Bundan su gikar ki, zamamn taayyiinii (hudas) alana
kendinden varlik veren fail sebebin faaliyetine bagh degildir. Aksi takdir-
de alanin ortaya cikiginda failin rolii énce yok iken sonradan varhga gel-
mesiyle sinirh olurdu; bir kere oldu mu artik o faile bagh kalmayacakti1+?.

Bu gorisiin savunuculari onu eserin, yani bina veya ¢ocugun baninin
yahut babanin fiilinin son bulmasindan sonra da var olmaya devam et-
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mesi gergegiyle agiklarlar ve bundan failin yalnizca eseri varliga getiren
fiilin baglangicindan sorumlu oldugu neticesini gikanrlar. Fakat, onlar
gunu unutuyorlar ki, boyle bir ameliyede 86z konusu fail gergek sebep de-
gil, ancak 86z konusu varlik iizerinde birbirini takip eden baz1 neticelerin
sebebidir. Onun, onun iizerindeki etkisi son buldugunda bu ciiz'i neticeler
de son bulur®®, Eserden ¢nce olmaktan ziyade gergek sebep, eser iizerin-
deki etkisi daha siirekli olmasi, daha yetkin (tim) fail olmas sebebiyle da-
ima eserle birlikte bulunur ve onunla zamandagtir. Bundan gu ¢ikar ki,
ezeli fail zamana bagl faile nisbetle iistiin ve éncedir; ¢inkii "o mutlak
yokluga engel olur ve s6z konusu geye (entity) tam varhk verir"®, Igte bu,
filozoflarin (hukema) yokluktan yaratmadan anladiklan geydir.

Varhga gelme (hudis) ve yaratma (ibda') arasindaki bu ince ayinmin
teolojik neticelerini, biitiin olarak dleme uygulandig haliyle gérmek zor
degildir. John Philoponus'un izinden giden Islam keldmcilari, gorildigi
gibi, Allah'in varhgyla ilgili delillerini, dlemin hadis oldugu, yani yaratil-
madan énce alemin var olmadigx keyfiyetine dayandirdilar. Bu goriigiin
tutarsizhgini israrla vurgulayan Ibn Sina, bu hususun sadece bir gey 6n-
ceden var olmaksizin varhiga gelemeyeceginden (hudis) dolay: gagirtia ol-
dugunu sdylemekle kalmaz; fakat bundan bagka, failin (Tanr) etkisinin
alem varlhga gelir gelmez son bulacagini da séyler. Keza onun varhgina
yokluk tarafindan tekaddiim edilmesi, yaratilmig bir nesne olmas: hase-
biyle Yaratici'sinin faaliyetinden ziyade ancak onun mahiyetine uygun
olar bir arazdir ve agiktir ki, Yaratici "mefiliin kendisinden ¢iktig: varhk
iizerinde ona tekaddiim eden yokluktan daha gok tesir edebilir"™® Ger-
¢ekten, failin birincisi iizerinde herhangi bir tesiri olamaz, ister ezeli ol-
sun ister olmasin yani onun zaman bakimindan bir baglangici olsun veya
olmasin alem kendi varhg yéniiyle yine de Yaraticisina bagh olacaktir.
Eger ezeli degilse o takdirde o siirekliligi agisindan oldugu gibi baglangici
itibariyle de bir yaraticiya bagh olacaktir.

Ibn Sina fail sebeple neticesi arasinda belli bir uygunluk ya da bir nis-
bet olmasi gerektigini savunur. Bu sebeple, failden ¢ikan fiili almak igin
mefulde bu fiile uygun bir istidat yahut kabiliyet olmasi gerekir. Bu ikisi
birlikte -fiil ile kabiliyet- s6z konusu etkinin tarzini1 oldugu gibi derecesini
de belirler. Ancak, eserle sebep arasinda igaret edilmesi gereken temel bir
fark vardir. Bu da kendisiyle vasiflandig1 varhk bakimindan eserin sebe-
bine bagh olmasidir. Bu varhk eserin zatindan olamaz, yoksa asla sebebin
faaliyetine muhtag olmaz ve bir eser yahut miisebbeb bir varhk olmazd.
Ote yandan sebep miimkiin ya da zorunlu olabilir, fakat hi¢bir halde kendi
eserine bagh olmaz. Bundan gu gikar ki, sebep ontolojik olarak eserden 6n-
cedir ve bu sifatla gergeklik derecesi bakimindan daha tistiindiir. Bundan
dolayi, eger mutlak varlik bir gseye yiiklem olursa o sey en gergek varlik
(ens realissimum)la aym olur; ve onun tabiatin aragtiran ilim, mutlak
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gergegin ilmi, yahut bagka deyigle, mutlak olarak gergek ilimdir4.

Geri kalan ii¢ sebebin incelenmesi de bu "mutlak ilmin" par¢asim tegkil
eder. Genel olarak, ilk maddenin form'a olan nisbetinden baglayarak,
tek'in sayiya, yahut odunun sedire vb. nisbetlere uzanan farkl farkh
ifadeleriyle maddi sebep kuvvet (potentiality) ilkesine yahut en yakin ya
da en uzak olma kabiliyetine indirgenir. Ote yandan form (siiret) fiil yahut
istikmal ilkesine tekabiil eder. Maddi formlar maddede bulunur ve ona
fiili varlhk verir. Gayr-1 maddi (immaterial) formlar tamamen maddeden
yoksundurlar. Arazlar, hareketler, tiirler, cinsler, fasillar ve bunun yanin-
da sanat eserlerinin gekilleri de form olarak adlandinlir*”. Hatta sanata,
sanatkarin zihninde bulunmasi sebebiyle objesine nisbetle form olarak
bakilabilir.

Gai (final) sebep fiilin "kendisi i¢in" yapildig: sey olarak tanimlanir.
Béyle olmak sifatiyla o faile, féilin fiilini alana (patient), ya da bu ikisinin
diginda bagka bir geye isnad edilebilir.

Ibn Sina baz1 kimselerin, ya bbylc her sesebin bir sebebi olmas: gereke-
ceginden yahutta dlemde olup biten geylerin tamamen tesadiifi olarak
meydana gelmesinden dolay: gf sobebin hakikatini inkar ettiklerine dik-
kat ¢eker. Ne var ki, rastgcle olaylar tamamen belirlenmemig degildir ve
iradi hareketlerdeki istek, ya tuhnyyil edilen, faalin irddesinin kendisine
yoneldigi rasyonel hayr yahutta fliilin digindaki objektif bir geyle 6zdegle-
gebilecek bir gayeyi gerektirir.

Diger yandan final sebeplerin sonsuzca teselsiilii onlarin hakikatina
zarar vermez. Ciinkii gi soboplor konusunda biz ferdin varhgi ile, onun
gart1 olarak dizinin sonsuzca milmkiin teselsiilii arasim1 ayirmamiz gere-
kir. Tabiatin kiilli gayesinde fordin varhg: ancak tesadiifi ya da arizidir,
lakin gartlarin sonsuzca teselsilliine dayanan tabiatin biiyiik maksatlan-
nin istikmali degil, fakat sadece arazdir. Ciinkii tabiatin gergek gayesi tii-
riin bekasidir, ferdlerin birbiri nrdinea gelmesi bu gayeye nisbetle araz
olarak kalarak ebediyyen devam odobilir®®,

Her ne kadar oteki li¢ sebebe benzor ise de géi sebep belli bir iistiinliige
sahiptir. Failin tasavvurunda onun digor sebeplere nazaran énceligi var-
dur, zira digerleri ona nisbetle sonradan tasavvur olunur. Yine o tanum ba-
kimindan da éncedir; giinkii diger seboplerin tanimina katilir®®,

Daha sonra biraz uzunca Pytagoryen-Platonik baglamlarinda birlik
(vahdet) ve ¢okluk (kesret) problemleriyle Aristo'nun varhgin déniigiimlii-
liigii ve birligi fikri miizakere edilir. Fakat thn Sina kendi ezelilikleriyle
var olan ve ciiz'ilerin misalleri (prototipleri) olan, nesnelerin yiksek
cinsleri geklindeki Platon'un Idealar ogretisini tenkit eder. O'na gére bu
6gretinin baglica hatasi, birlikte bulunduklar: fertlerden ayr olarak
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diigiiniilebilen geyin (yani, kiillilerin) onlardan ayn olarak var olabilecegi
iddiasinda yatar; oysa biz ancak bu fertlerden tecrit yoluyla onlarin misal-
lerine ulagir1iz®*. Yine biz kiillinin birligini séyledigimizde bununla,
onun, ondan pay alan biitiin fertlerde bilfiil mevcut oldugunu kasdetmiyo-
ruz, daha ziyade o say1 bakimindan tek kalirken, onu almaya kabiliyetli
miiteaddit tagiyrcilarda bulunma giiciine sahip oldugunu kastediyoruz,
bu sebeple o bilkuvve goklukturs"

Birlik ve ¢okluk meselesinin miizakeresi mantiki olarak en yiice varhik
olan Varlik'in, IIk Prensib'in miizakeresine gétiiriir. Aristo, "goklerin ve
tabiat diinyasinin dayanag olan bu prensibi,"'5? metafizik diigiincenin en
yiiksek objesi yapti Plotinus onu o derece diigiince ve varlik diizlemlerinin
istiine gikardi ki, onun sisteminde o, biitiin 151g1n kendisinden 151d1g1 ve
biitiin varhgin kendisinden tastig1 (emanation) y1ldizsal (sidereal) mer-
kez olarak tasvir edilir. Kur'an'in Allah goriigiinde, "hi¢bir seyin kendisi-
ne benzemedigi" Varlik'la, onun mutlak emriyle meydana getirdigi yara-
tiklarin ¢oklugu arasinda hudutsuz bir ugurum vardir.

Ibn Sind'ya gére, miimkiin varliklar aleminin iistiinde yiikselen bu
Varlik'in temel ézelligi zorunluluktur. O'nun varolugunun delili, mantik
bakimindan bu ézellige baghdir, ¢iinkii dlemdeki miimkiin varliklar silsi-
lesi ne kadar uzatilirsa uzatilsin nihayette o bu dizinin dayandig zorunlu
bir ilkede son bulmak zorundadir. Aksi takdirde o miimkiin bir silsile ol-
mayacaktir®®,

Ibn Sina'ya gore bu delilde bizi ilgilendiren, silsilenin birinci fail sebe-
bidir ki, bu sebebin silsile ile olan iligkisi arizi yahut ferdi degil, zati ve
aslidir. Aksi taktirde silsilenin gegmis ve gelecekte sonsuzca devam etme--
si miimkiin olurdu. O takdirde bir babadan bir ¢ocugun meydana gelmesi,
yahut birbiri ardindan gelen ciiz'i hareketler silsilesi sonsuzca devam ede-
bilir. iligkinin zita bagh bir iligki oldugu yerde o sonsuzca devam ede-
mezt59.

Keza, aym akl yiiriitme tarzi, Ibn Sind'ya gore, bu tir bir silsilenin for-
mel (siri) ve gii sebeplerinde de uygulanabilir. Sonsuzca geri déniig, tele-
olojik bakimindan bu silsileyi tayin eden ve ona komalini veren varlik ola-
rak final sebebin hakiki manasini iptal eder. Aym gekilde bir varhgin ge-
lisme ya da biiyiimesinin modeli olarak siri scbobin birlik ve diizeni kok-
ten tehlikeye diigmiig olur®®®,

Her ne kadar zorunluluk Yiice Varlik'in baglica alameti ise de, o 1bn
Sina'ya gére, onun tek ayiric1 alameti degildir. O'nun ikinci biiyiik vasfi
mutlak birliktir. Boyle bir birlik, mahiyet (quidditas) ve vuciidun terkibi
dahil her tiirlii terkip tarzinin digindadir, zira bu tiir terkibi, varoluslar:
kendi mahiyetleriyle olmayip scbeplerine baglh olmalar: hasebiyle ancak
miimkiin varlklar kabul edebilir. Bundan dolay: bu varliklar aym za-
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manda ma'lul, miirekkep ve mimkiindiirler; bu sebeple de onlardaki var-
lik sifat: zati degil, tersine araz olarak bulunur. Ote yandan, Zorunlu Var-
hk (Vacib el-Viicid) herhangi bagka bir fail ya da Varliga dayanmaz.
O'nun varhg kendi gergek mahiyetinden ibarettir®®®.

Ayn bir mahiyeti olmayan zorunlu Varhk'in cinsi ve fasl'1 da yoktur.
Su halde bu tiir bir varlik tanimlanamaz ve ispat da edilemez,"*” ne varh-
& ve ne fiili istidlali diigtincenin konusu olabilir; ¢linkii O'nun illeti, keyfi-
yeti, konumu ve zamani yoktur. Bundan bagka O'nun dengi de yoktur.
Ciinkii eger O'nun diger nesnclere mahsus olan bazi keyfiyet yahut kemal-
lerde ortak oldugu farzedilirse, diger varhklarla baz benzerliklerinin de
oldugu sdylenebilir. Ne var ki, bu ihtimal onun basitligi, yani konu ve yiik-
lem dabhil, onda herhangi bir terkibin imkansizhigiyla engellenmistir. Ki-
saca, Ibn Sina, varhktan (cl-enniye) bagka Zorunlu Varlk'mn, diger var-
hiklarla biitiin benzerlikleri harig tutmak siretiyle selbi olarak ve onlara
ait biitiin nisbetleri ishat etmek suretiyle icabi olarak vasiflanmasi gerek-
tigi sonucuna varir. "Ciinkii hersey ondandir, fakat onunla (higbir seyde)
ortak degildir ve o, kendisinden sonra gelen seylerden biri olmaksizin, her
seyin kaynagidir"'®®,

Bu son ifade, biitiin kemaller kendisine ait olan, 1akin Enneadlar'in
Bir'i ve Timaeus'un Demiurgus'u gibi dlemdeki biitiin varhk ve iyiligin
menbai ve gergekte tam varhk ve tam iyilik olan bu Yiice Varlik anlayigi-
nin Plotiniyen karakterini agikga gésterir. Ciinkii varhik yahut varhgin
kemali mutlak olarak arzulunan gey olmasi sebebiyle, esasen varhk ken-
disine ait olan ve yoklukla ittisaf etemeyen Zorunlu Varlhk, sadece iyilik
(hayr) degil, fakat mutlak iyilik (hayr-1 mahz) olacaktir®®.

Basgka bir bakig agisindan Zorunlu Varhk sirf akil olarak gérilebilir.
Eksiklikten, 6zellikle kuvvel (imkén) yahut maddenin eksikliginden hali
olan geyin sirf form (siret) olmas gerekir. Ciinkii madde "formel" yahut
"akli" varhga engeldir, yani "viicQd bir varhga yiiklem oldugunda bu var-
lik ya bilkuvve yahut bilfiil m&inAda akil haline gelir"*¢?, Ikinci manada bu
varlik kendi bilgisinin hem siijosi hem objesidir; ¢iinkii onun diigiincenin
objesi olmaya maddi engel yoktur. Netice olarak, Zorunlu Varlik'ta diigiin-
cenin objesi, siijesi ve diigiinme fiili, yahut Akl'in objesi fiili ve cevheri ay-
m andadir.

ibn Sin4, zatim idrak etmenin bu mutlak emsalsiz varhigin biinye (na-
ture)sinde bir ikilige yol agmayacagina isaret eder. Diigiincede, saf ya da
mufarik olan sey hem fail hem munfail, hem bilen ve hem bilinendir; ¢iin-
kii 0 herhangi bir maddi engelle engellenmez. Ne de aklilik ve ma'kullu-
gun alameti olan gayr-1 maddilik yahut tecrit haline ¢ikaracak harici bir

vasitay gerektirir®".

Ne varki, ilahi bilginin tarz ve objesi, X. ve XI. yiizyl felsefe ve kelam
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tartigmalarinda biiyiik 6nem kazanan bir zorlugu ortaya gikanr. {bn Sina
gibi, Aristo da ilahi diigiincenin objesini ilahi zat'la 6zdeglestirmig ve yiice
ilahi diigiince faaliyetini kendini diigiinme faaliyetine indirgemisti. 11aht
miitkemmelligin diyalektik giicliyle tazyik edilmigolarak o, (Aristo), hem
agag1 kevn ve fesad dlemiyle hem iistiin gokler 4lemiyle Yiice Varlik ara-
sinda herhangi bir fikri alig-verig imkanlihgim diglamak mecburiyetinde
kalmigti. Bu Varhg halk merakinin hiirmetsizliginden esirgemek iizere
gayesini melankolik bir duyguyla, "Ciinki baz geyler de vardir ki, gorin-
memesi goriinmesinden daha iyidir,"*%? diyerek ifade eder.

1slam filozofuna gore Kur'an'in her geyi bilen ve her yerde hazir olan
Allah goriigiiyle taban tabana zit boyle bir anlayig kayitsiz sartsiz tasdik
edilemezdi. Mamafih, Ibn Sina'nin Zorunlu Varhk" solipsizmin ya da nar-
sisizmin bu kati zincirlerinden ancak kismen kurtulmugtur. Kendi digin-
da ya da kendisinden bagka herhangi bir geyden tam bagimsizhifina rag-
men, O, kendinden sadir olmug olan geyleri, yani gok feleginin "Gstin var-
liklar1"n1 ve ay-alt1 dilnyasinin daha agag) varhklarini zatim bilmesiyle
bilir. Bu bilme tarz1 agikga kiilli olarak ifade edilir. Zira keméline zarar
vermeksizin, siurh bilgisi olanlara mahsusolan ciiz'i bilgi tarzina igtirak
etmek Zorunlu Varhk'a yaragmaz.

Bu kiilli bilgi tarzimin ihtivaettigi gey, daha sonra Ibn Riigd'iin goster-
meye galigacag lizere, ozellikle ciiz'ilerin ilk sebeplerinin bilgisidir. Ciin-
kii, ciiz'flerin zorunlu olarak sebeplerinden hasil olmalar: sebebiyle "bu
sebepler kadar onlarin sonuglarini da bilen 1k Varlik zorunlu olarak on-
lardan hasil olam da bilir... boylece O, onlar kiilli olduklan cihetle ciiz'ileri

bilir"169

Alemin varhga gelmesi Bir'den bir suddr yahut feyz olarak tasvir edi-
lir. Ister bir irade ve kast, ister bir gii¢ hareketi olsun herhangi bir degig-
menin onun degigmezligine ve kemaline zarar vermeksizin hasil olmas:
imkansizdir; hatta dleminbile bir anda yaratilmasi gibi, daha énce mev-
cut olmayan bir varlikla (entity) yeni bir iligki onun zatinda degigmeyi
icabettirir®,

Bu suddr (feyezin) ameliyesi 6nceden igaret olunan zétim bilmeyle
aldkalidir. Hem sirf diigiinme akt"1 (akil) hem de dlemdeki miimkiin var-
Iiklarin mebdei olarak éziinii bilmesiyle Yiice Varlik herhangi bir arac ol-
maksizin biitiin Kdinat1 ve ona niifiz eden nizami yaratir. Bu yaratma
ameliyesinde ne irade ve kasit ne de herhangi bir infial sekli mevcuttur,
fakat sadece biitiin varliklarin sebebi ve mebdei olarak kendi 6ziinii bil-
mesi vardir® Diiglinme ve yapma arasindaki bu zorunlu korelasyon, bu
Varlik'in imtiyazidir ve o hususta onun, ne irdde sahibi ne de tabii faillerin
onsuz eserlerini yaratamadiklari zaman gart1 dahil, diger biitiin gartlar-
dan sarfl nazar etme kuvveti mevcuttur.
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Bu yaratma (generation) fiilinden hasil olan 11k Varhk, en uzak gk
kiiresini hareket ettiren ve yaraticis1 gibi say1 bakimindan bir olan ilk
akal'dir. Bununla beraber kendini kavramasi belli bir ikiligi gerektirdigin-
den, yaraticisinin tersine, onda gokluk vardir. Ciinkii o 6zii itibariyle ken-
disinin miimkiin ve yaraticisi itibariyle zorunlu oldugunu kavrar.

Mamafih, bu 6ziinii kavrama fiiline ilave olarak, ilk akil ayrica kendisi-
nin yiice yaraticisi ya da ilkesini diigiinmekle megguldiir. Bu yaratic1 ba-
kimindan zorunlu olarak 6ziinii kavramakla o en uzak gok (el-felek el-
aksa)iin Nefs'ini yaratir. Oziinde kendini miimkiin olarak kavramakla bu
en uzak gogin cismini ve yaraticisim kavramakla silsiledeki ikinci akl ya-
ratir. Netice olarak, bu proses silsilenin son buldugu ve en alttaki kiireyi,
yani iginde yagadigimiz ay-alt1 dlemini yoneten onuncu akla gelinceye ka-
dar tekrarlanir.

Bu agag dlemin olan ve bozulan varhklarim terkib eden dort unsur,
semavi cisimlerin hareketleriylo farklilagan miigterek bir maddeden hasil
olurlar. Fakat bu varhklarin asli formlari, maddeleri onlar1 almaya miis-
taid hale geldikleri vakit, ya dinyadaki tabii hareket yahut geligme yoluy-
la, yahut ta semavi cisimlerin nozaret ettigi tabiatiistii tesirlerle akli cev-
herlerin sonuncusundan, yani aktif akil (el-akl el-fa'al)'dan alimir®®,

Sembolik Eserler

Daha erken ve daha nazari oscrlerinde gizli kalmig olan ibn Sini'nin
diigiincesindeki tasavvufi iz, ol-lydrat'ta ve Hayy b. Yakzan, el-Tayr,
Namaz, Agk ve Kader gibi olduk¢a sembolik risileler grubunda agiga ¢1-
kar®?, Bu eserler onun felsefosinin bu énemli yoniine biiyiik él¢iide 191k
tutar. Onun Megriki felsefesi ¢ok gligliikkler ¢ikarmakla birlikte biz bu
risélelerde ve meghur Nefs Kasldesi'nde bu ansiklopedik dehanin dii-
giincesinin biinyesini olugturan Grok, Hellen, Islam ve Pers fikirlerinden.
dokunan renkli kumaginin canh bir érnegini bulmaktayiz.

Belki de Ibn Sin4 tasavvufunun on garpici ézelligi, onun um Gmi nazari-
yesine nisbetle, onu filozofun diger Peripatetik eserlerinden ayiran tabir
ve usliptaki ani degigmedir. Hikmet el-Megrikayye'nin elimizde bulu-
nan mantik béliimii, belli bir 6lgilde bunun béyle oldugunu géstermekte-
dir. Bu risélelerin bazisimin ve Nefs Kasidesi'nin allegorik uslibu, Pla-
ton'un, felsefi hayalinin ugabildigi en yiiksek yerlerde kendini ortaya koy-
dugu felsefi ifade meseleleri hakkinda agik bir zihin ¢abasim gsterir. Pla-
ton ve Ibn Sina'daki bu zihin ¢abasi, remz ya da mit'in kullanimiyla ilgili
husiisi meseleden daha ¢ok gey ihtiva eder. O felsefi izahun istidlali gekille-
riyle tatminsizlik ruhunun diga vurmug ifadesi ve daha gagirtic1 ve daha
dogrudan olmasi sebebiyle Nefs'in gérigliyle daha ahenkli olan yeni bir
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uslip geligtirmek siretiyle onlarin iistiine ¢tkma arzusudur.

Kus (et-Tayr) semboliinde Ibn Sina canli bir sekilde hakikati arayigin-
da, kafesle sembolize edilen’®® duyu tuzaklarinin arkasindan giden
Nefs'in kaderini tasvir eder. Bazi yénleriyle bu istiare sembolizmi, hem
magara hem yedi kath agk merdiveni benzetmelerinde Platon'unkini ha-
tirlatir. Bununla beraber, bu taklidin kasith olup olmadigim tesbit etmek
zordur; oysa Nefs Kasidesi'nde, biz Ibn Sina'mn, Nefs'in beden "g6l"iine
diigmesi ve baglarindan nihai kurtulugun bilgi vasitasiyla oldugu anlayigi
tizerinde Phaedrus'un agik tesirini gérebiliriz.

Bir grup avci tarafindan tuzaga diigiiriilmiig ve bir kafese kapatilmig
tutsak bir kusg siiriisii gibi, insan nefsleri kadere razi olmazlar, kurtulma-
ya gahgirlar. Ne var ki, onlardan ancak pek azinin tirnaklarini saran zin-
cir halkalariyla beraber kagip kurtulma sans: vardir. Digerleri geride b1-
rakilir, ama nihayette arkadaslarinca kurtanlr. Birlikte, sekiz kath Tan-
n Dagi'min tepesindeki selameti aramaya koyulurlar. Yedinci kata ulasg-
tiklarinda dinlenmek i¢in yesil gayirlar ve ¢aglayan dereler arasinda ko-
naklarlar. Hemen sonra yeni bir 6zlemle canlanirlar ve sekizinci kata ¢1-
karlar, orada giizellikte, tathlikta ve nezikette benzerlerini daha énce hig
gormedikleri bir kusg tiirii bulurlar. Cok gegmeden onlarla aralarindaki
dostluk baglar 6ylesine kuvvetlenir ki, mihmandarlar (hosts) ancak gim-
di huzurunda dertlerini sergileyecekleri Biiyiik Kral'in sehrine konukla-
rin1 gotiirmekten oldukga memnundurlar. Fakat, hemen onlarin gézleri
Kral'in 151k sagan yiiziine takilir ve meftun olurlar. Onlar dertlerini sayar-
ken Biiyiik Kral sempatiyle dinler ve onlara hiirriyetlerinin tamamen ia-
de edilecegine sbz verir, onlara selametle gitmelerini buyurur. Bsylece on-
lar, zevkleri iistiin mutluluk veren bu giizel gériiniigiin ¢ok canl izlenim-
leriyle ve kendinden giktiklar: "kader ovasi"nda bir daha tam huzurlu ola-
mayacaklarim digiinerek giderler.

Ayn tasavvufi ses daha husisi olarak gozde tasavvufi agk temasim ele
alan ve (Platonik sembolizm agisindan yeterince manali surette) yedi ba-
limden meydana gelen bir risilede duyulur. 1k ii¢ bolimde miiellif, hayra
ulagmak ve ona yapigmak ve her ne pahasina olursa olsun, higligin ve
maddiligin serrinden kaginmak"’® olarak tanimlanan agkin her seye
samil 6zelligi tizerinde durur. Maddi varolusun en iptidai seviyelerinde
biz "onun varhga geliginin sebebi olmasi hasebiyle asla agktan ayr1 olama-
yan insiyaki bir kuvvet"'™]e kargilaginz. Saf maddede bu kuvvet, madde-
nin formu arama ve ona sahip olma arzusundaki 1srarinda kendini goste-
rir. Bu yiizden biz, maddenin bir gekilden yoksun kalir kalmaz, derhal,
her zaman yakalandig higlik korkusuyla, bagka bir gekil kazanmaya yé-
neldigini gériiriz.

Daha yiiksek nebati ve hayvani hayat seviyelerinde, canh varhgn
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biitiin varhign biitiin fakiiltelerinin ayn "insiyéki agk giicii" tarafindan
tayin edilen bir faaliyete yahut fonksiyona dogru yéneltildigini gbzlemle-
mekteyiz. Ciinkii biitiin bu fonksiyonlar bitki ve hayvanin kendini koru-
masl ya da iiremesine yonelmistir. Hayvanda bu sevgi giicii guursuz ve ta-
mamen zorlayicidir; oysa insanda belli bir temyiz cevheri mevcuttur; bu
suretle agk daha yiiksek fazilet, geref ve bagan iglerine tabidir. Bununla
beraber, insani sevginin tamamen rasyonel tezahiirii sirf formlarin sevgi-
sinde goriiliir. Bu sevgi "lahi Nefs"in, miifarik akillarin ve de meleklerin
imtiyazidir. Bu sevginin en yiiksek objesi Tann, asil hayr ya da daha énce
de ifade edildigi gibi, litfunun bollugu ile bu sevgiye serbestge karsihik ve-
ren Biiyiik Kral'dir®"?,

Bu tasavvufi risaleler silsilesinin iigiinciisiinde, felsefe ve tasavvuf ge-
leneginde "miinvezi"nin prototipi haline gelen Hayy b. Yakzan'da nefsin
maddi diinya disindaki maksatlar1 mecaz olarak resmedilir. Mistik bir
seyyah olarak tanitilan Hayy babasindan kendisine intikal eden gizli bir
hikmeti meydana gikarir. Bu hikmetin ash diinyaya bagh nefse bedenin
¢irkin zevklerinden vazge¢mesi ve bakigini giizelligin ve géz kamastiran
parlakligi onu gérmesine engel olan 15181n nihai kaynagina ¢evirmesi i¢in
bir ¢agridir; g6yle ki, onun "giizelligi, giizelligini 6rten perde olmustur -ve
ancak batarken tam olarak giriilebilen giineg gibi,"*™ bu azametle par-
larken ancak donuk bir suretle idrakedilebilir.

Bununla beraber, ngkinlifina ragmen bu Kral giizellik ve ihtisamini
tebaasina sirayet ettirir ve onlari kendisiyle haberlesmeye uygun hale ge-
tirir. O son derece cémert vo iyidir, ve giizelliginden bir parilt:1 yakaladi-
ginda seyreden asla ondan anyrilamaz.

Bu mecazdaki Neo-Platonizmin ve tasavvufun gozdesi olan 151k fikri-
nin suddr nazariyesini n¢iklamak igin kullanildiga farkedilecektir. {bn
Sina'nin metafizikle ilgili osorlerinde oldukga kéklii bir gekilde tizerinde
durulan Yiice Varlik'in bir vasfi olarak iyilik kategorisi, bir 6l¢iide nefsin
kendisine yoneldigi tarif olunnmaz hakikati mecazi olarak tasvir etmek
icin mistik spekulatif tegebbislorde olduk¢a merkezi bir rol oynayan gii-
zellik kategorisine indirgenir. Nefsi bu hakikatle birlesmeye sevdkeden
bu duygu insani sevgiyle temsil edilir.

Muhtemelen hermetik ve gnostik kikenli olan bu 11k imajina, " 151-

g&1n yurdu olan Dogu'nun ve karanhgin yurdu olan Bat1'nin zengin sembo-
lizmini aym derecede eklemek gerekir. Hayy'in miirgidi, bu kevn ve fesad
"¢bliinde" yabanci olan Nefsin iginde kurtulugunu bulacagi Dogu'nun ihti-
samin parlak renklerle tasvir eder ve Hayy" bu diinyadan vazgegmeye ve
"eger basarabilecekse kendini takip etmeye" ¢agirir.

Tasavvufi remizlerden ayri olarak, Ibn Sina'nin Mesriki felsefesi Ki-
tab el Isdrat ve'l-Tenbihat ile Aristo'nun Theologia's1 olarak bilinen
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eser iizerine bir gerh olan son eseri el-Insafin bazi fragmentlerinde ifade
edilir. Birinci kitapta Ibn Sina'nin daha olgun gahsi diigiincesi mevcut
herhangi bir eserinden daha iyi sergilenir. Hatta diigiincesinin ifade edil-
digi uslp, Sifa'nin ve diger peripatetik eserlerin geleneksel uslibundan
belli lgiide ayrilir. Konu esas itibariyle, ona ilave edilen harig, sonuncu
eserlerininkinden farkh degildir. Bbyloce bu eser (Igarat) ariflerin merte-
belerini, kehanet, mucizelor ve sihir gibi tabiatiistii olaylarin
imkanhhgm ele alan bir zeyl ilo birlikte mantik, fizik (tabiat) ve metafizik
béliimlerine ayrilir®®,

Riiyadan sarhogluk ve uykuyn kandar, tabii hal ve durumlar silsilesinin
degigmesinin her durumundan Nofw'in zatim ve hiiviyetini kavrayigimin
devamh olugu, Ibn Sind'nin ol-lyArat'in psikoloji béliimiindeki agiklama-
sinin dikkate deger olanlarindandir. Bu devamh olug ve degigmezlik 6yle-
dir ki, Nefs yaratiliginda, cinim yn dn dig diinya ile higbir temasi olmaksi-
zin havada asih olarak furzadilne, o yine de bagka herhangi bir geyin guu-
runda olmaksizin kendi viroluyunu tamamen kavrar®’®, Bu kendinin gu-
urunda olma fiilinde Nofw, nrancilar olmaksizin, kendi varolugunu ve hiivi-
yetini dogrudan kavrar. (ink(t Nefs'in kazandig1 bu kendini bilme,
cisméni hareket ya dn bir toonniir Liiri gibi, duyu ya da duyuyla ortakhik
eden herhangi bir yoy vimtamyln dogildir. Tersine, Nefs'in kendisi, kendi-
siyle sahip oldugumuz bitin hareket, bilgi ve hayat fonksiyonlarinin
mebdeidir ve bu sifatiyln o, mantikf olarak biitiin bu fonksiyonlardan én-
cedir. Bundan dolay: "nym knlnan ve tamamen "sen'in ta kendisi olan bu
cevher" varolugunn tanikhik edon cismin gesitli fonksiyonlanyla farkhla-
g™,

Nefs'in aynilify vo birligiyle ilgili bu anlayigin Kartezyen (cogito)'ya
benzerligine bir gok bilgineo iynrot edilmigtir. Hatta bazilar1 Descartes ile
Ibn Sina arasinda tarihi bir bag oldugunu iddia edecek kadar ileri gitmis-
lerdir™®. Bu dyle olsun yn dn olmasin, kavramin Aristotelyen ve Neo-Pla-
tonik esasi inkAr edilomez. Hom Aristo hem Plotinus, Nefs'in birligi ya da
aymhig tizerindo vo Lumamon arizi olarak, dahili ve harici, hareket ve bil-
gi fonksiyonlar1 bukimindan gegitlilik gésterdigi konusunda 1srar etmig-
lerdir. Bu bilhassa, Aristo'nun Theologia's: olarak gosterilen Ploti-
nus'un Enneadlar'inin Arapga metninde -ki orada bu gegitleme Nefs'in
cisimle birlikteligine gtiro tasvir edilir- kolaylkla goriiliir"’®. Esasen gok-
luk maddeye, birlik te Nofs'e mahsustur. Diinyadaki seyahati esnasinda
Nefs, kendisinin aleti olan cismin megum zardretine muhtagtir, gergek-
legmesi ya da kendini yapmas igin zariri olan cismani fonksiyonlarin
farklilig1 sebebiyle ¢eyitlenmigtir®™. Fakat bundan dolay: o, kendine ait
asli birlik karakterini kaybetmez.

El-ighrat'ta, bir 6rnegi kendisinin guurunda olma fiili olan sezgisel
bilgi meselesine belli bir $nem verilir. 1stidlalt digiince, bizce bnceden bi-
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linmeyen meselelerin bilgisine vasital olarak (orta terim ya da ona eg
deger bir vasitayla) ulagma ameliyesi olarak tammlanir. Ote yandan, sez-
gisel diigiince, uzun bir aragtirmanin sonucu olsun veya olmasin, kiyasta-
ki bityiik ve kiigiik terimlerle iligkisiyle birlikte, bu orta terimin dogrudan
kavranilmasi olarak tanimlanir®®, Sezgisel diigiince kapasitesi, diigiin-
me kapasitesi gibi, kigiden kigiye degigiklik arzeder. Bu giiciin keskinligi,
nihayette bilginin asli objeleri olan ma'kul stretleri kavrama kabiliyetine
baghdur.

Tecrid yoluyla kavranmalarindan énce ciiz'i duyu nesnelerinde bulu-
nan bu ma'kul stiretlerin duyu ve maddi diinya dig1 bir mahalli (yani faal
akil) vardir. Bu faal akil tamamen maddeden ayr olmasi sebebiyle onun
kavrayig, hafiza, hayal ve vehm giiglerinin tabi olduklar: degigme ve bo-
zulmadan miiteessir degildir. Bu giigler sadece "maddi siretleri" ciiz'i ta-
siyicilarindan tecrit eder ve onlar: hafiza, hayal ya da diigiinme gibi bilgi
giiglerinden biri tarafindan meydana ¢ikarilincaya kadar depo edip sak-
lar. Bu siiretlerin haznesi olarak faal akil, nefs ileri bir iglemle onlar al-
maya hazir hale geldiginde, uygun siretlerle tagar.

Faal akil'a nisbetle suddr (emanation) olarak tanimlanan bu fikri kegf
ya da aydinlatma prosesi, ona ulagmaya galigan ferdi Nefslere nisbetle it-
tisal olarak anlagilabilir'*?, tbn Sina, insanda bu vetireyi baglatan "nihai
fail"in, saf stirete goro ilk madde ya da SafFiil'e gore saf kuvvet ne ise, faal
akila gore o olan heytlani nkil oldugunu séyler. Ote yandan, "yakin fail",

"igrak'in kaynag"'*" yn dn faal akila yoneldiginde Nefs'in iradesini kls-

men gergeklegtirme mertebosine ulagmig olmas: bakimindan birinciden
ayrilan bilmeleke akildir. Bu mertebeye ulagildiginda Nefs, kevn ve fesad
aleminin 6tesine gegmig olacak ve nihdi mutlulugunun kendisine bagh ol-
dugu, kendisini temagadan obedi mutluluk duyan, biitiin egyamin 11k
Prensibi'nin teméasasinda vo sevgisinde kaim olan madde 6tesi hayata gir-
mig olacaktir®®, {1k Prensip'ton bir suddr olarak faal akil bu vetirede, in-
sandan Yaraticis’'na ve Gayosi'ne uzanan varlik zincirinde sadece ikinci
derecede (subordinate) bir halka hizmeti goriir.

Notlar:
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Uy6n, 11, 134.
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Islam'inda onun Askalan yolunda kata bir gekilde 8ldiigtine dair bir igaret
vardir (s. 34).

4. tbn Ebi Usaybia, Uytn, II, 134 vd. Keza bkz. Meyerhof," Transmission of
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beginci b6lam
YENI PISAGORCULUK VE FELSEFi ILIMLERIN
YAYGINLASMASI.

I. Siyasetin Emrindeki Felsefe

Miisliimanlarin Pisagorculuga olan aldkasi daha énce bahsedilen
Iskenderi yahut Helenistik tesirlerin dogrudan neticesi idi®. Bununla be-
raber, tevhid (birlik) problemiyle ilgili zihni gabalar), Yeni-Eflatunculuk
érneginde oldugu gibi, ger¢ekligin tepesinde iistiin bir statii olan Bir'e hiz-
met ettigi i¢cin Pisagoryen say1 metafizigini ileri derecede kabul etmeleri-
ne biiyiik élgiide yardimei oldu. Bir yandan matematik, astronomik ve ast-
rolojik miildhazalar, diger yandan ahléki-dini ¢abalar, aym sekilde Pisa-
gorculugun felsefe ¢evrelerinde yayilmasina katkida bulundu. Hatta Pi-
sagorculugun en ciiretli 6zelligi olan ruh gogii, Razi gibi 6nde gelen filozof -
larca kabul edildi.

Umiimi olarak, mistisizm vo ilmin garip bir halitasi olan Pisagorculu-
gun bu karakteristigi, Hellenik ve IHellenistik diiglincenin tesiri altinda
kalan Islam'daki biiyiik bir dilgiince firkasimn iizerinde kesin bir tesir gos-
terdi. Bu halita, Yunan ve Sark disiinceleri arasindaki kopukluktan dola-
y1 ortaya ¢ikan Islam diigiincesindeki ¢ift kutuplulugu tatmin etti ve bu
¢ift kutuplulugun ortaya gikardig akli ve rihi gerilimleri eritme yolunu
gosterdi.

Ayrica, Pisagorlugun batini (esoteric) 6zelligi, Sark'a mahsus diinya-
dan vazgegme rihuna ve siyasi ve sosyal karigikliklarin dogurdugu zama-
nin bu kasvetli devrinde Ruh'un ddhili giivenligine ulagma istiyakina uy-
gun gelmisti.

Hatirlanacag iizere, onuncu yilzyil, yalnz Islam tarihindeki en parlak
fikri ve ilmi zaferlere degil, fakat bunun yaninda Islim imparatorlugunun
siyasi birliginin par¢alanmasina ve ilk Bagdat halifelerinin saltanatlan-
nin 6zelligi olan ihtigdmin da sénmesine tanik oldu. Eskiden, buyruklar:
Indus'tan Atlantik'e kadar hakim olan tek ve mutlak bir halifenin miilki
olan muazzam geniglikteki tilke simdi ¢esitli hitkimdarlar tarafindan ida-
re edilen kiigitk emirlikler halinc geldi: Iran'da Saffariler (867-908), Tiir-
kistan ve Iran'da Samaniler (874-979), Afganistan ve Pencap'ta Gazneli-
ler (962-1186) ve Islam'da $ii unsurunun ilk hakimiyetini temin eden
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Biiveyhiler (946-1055), onlarin yerine gegen ve miisamahasiz dini tutum-
lariyla 1096'da hagh savasglarina yol agan Tirk Selguklular: (1055-
1194)®. Bagdat halifeliginin hakimiyeti 6ylesine pespese tehdit edilmisti
ki, onuncu yizyil baglarinda Misir Fatimileri (909-1175) ile Endiiliis
Emevileri (912-1031) gibi iki rakip hilafet birden kurulmustu.

Biiveyhilerin saltanati esnasinda, Basra'da kendilerine Thvan-1 Safa
(Temizlik Kardegleri) adini veren gizli bir felsefi-dini topluluk ortaya ¢ik-
t1. imamlar lsmail'in 760 yilinda 6liimiiriden beri kendisini gizli siyasi
propagandayn ndnyan rafizi (heterodox) Sii tebaa olan Ismaili fertlerden
meydana gelen Ihvan-1 Safa, ilk Ismaili ve bilhassa Karmati dailerin®®
gizli propaganda faaliyetlerini, ona yeni bir ilmi ve felsefi ruh katarak siir-
diirdiiler.

El-Sicistin{'nin Sivan el-Hikme (onuncu yiizyil)sinde yer alan ve da-
ha sonraki miiclliflerce tekrar edilen en eski bir Arapga rivayete gére'Yelli
iki risle ve bir de cimia sahibi olan Thvan-1 Safa'nin etkin niivesi Ebu Sii-
leyman cl-Busti (Mukaddesi olarak bilinir), Ebu'l-Hasan el-Zencéni, Eba
Ahmed cl-Nchracari (6teki adi: el-Mihrecani), el-Avfi ve Zeyd b. Rifa'a'dan
ibaret idi. Sicistini'ye gore bunlar, "bir araya gelip gergek sézleri el-
Mukaddesi'nin olan thvan'i-Safa'nin risalelerini yazan bir bilginler gru-
bu" tegkil ctmiglerdir®.

Onuncu nsirda mislimanlar arasinda cari olan felsefi ilimlerin bir an-
siklopedisini tegkil eden bu risalelerde, matematik ve astroloji ilk siray:
iggzal eder Muhtemelen, ¢ok gegmeden bu risaleler biitiin Islam diinyasim
bugtan bugn dolagmistir; Ispanyali astronom el-Mecriti (61m: Yak, 1008)
yahut onun talebesi el-Kirmani (6lm. 1066)'nin, diger Arapca ve Grekge
yazma escrlerle birlikte onlar1 da Dogu'dan Ispanya'ya gotiirdiigii soyle-
nir(ll!_

Bu iyfsi ve dini toplulugun ve bu telifin gayeleri "thvan'-Safa'nin
Akdidi" bughkh 44 numaral risdlede yer alan bir agiklamadan ¢ikarilabi-
lir; orudn Ihvan'in diinya ve onun cazibelerini kiigiik goren ve kaynag ne
olursa olsun hakikate kendilerini veren; ilahiyat yahut "ilahi ilm"i kendi-
lerine asil alaka sahasi olarak benimsemis, hakikat1 arayan bir arkadag-
lar grubu oldugu ifade edilir.

Tegkilatlar1 komiinal yahut kardesge (fraternel) olarak tasvir edilir.
Bu toplulugun iiyeligine kabul edilenlere, maksad hasil oluncaya kadar
birbirlerine yardim etmeleri ve birbirlerine destek olmalar: ve degersiz in-
sanlarla iligkiler kargisinda birbirlerini korumalari i1srarla anlatilir. Top-
lulugun tyeleri ozellikle, her tiirli degigime, reforma muhalif olan yagh ve
zayiftan ¢ok, canli, istekli ve zihinleri sekillendirmeye daha yatkin olan
geng nesillerden se¢ilmelidir” Mamafih, Ihvanin baglandijn aydin-
lanma (illimination) yolu boyunca tedricen geligen dort mertebe kabul
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edilir:

1) Adaylik ya da giraklhik mertebesi, yaglan onbege ulagan ve keskin an-
layig ve kalp temizligi gésterenlere agiktir.

2) Liderlik mertebesi; otuz yasina girmig ve gefkati, kurnazlig: ve hal-
kin yénetim iglerinde pratik diigiinmeyi 6grenmis olanlara agiktir.

3) Hakimlik yahut meliklik mertebesi; bu, kirk yasinda, itaat etmek
i¢in ¢agrilan ve ilahi yasa tarafindan yardim edilen kimselere aittir.

4) Peygamber yahut "melek" mertebesi; ki, biitiin ihvan, ellisinde ona
ulagmaya davet edilir ve "hakikatin idraki" ve "melekit dlemi"ne yiiksel-
me imtiyazlar ve Allah'a yakinlik hasil olur®.

Gizliligi temin etmek igin hviin-1 Safa'nin "6zel bir loca"da ve "belirli
zamanlar"da -yahut bagka bir yerde siylenildigi gibi- oniki giinde bir defa
nerede olursa olsunlar® tuttuklari igi, yani psikoloji, matematik, fizik,
astronomi ve hassaten ilahiyat ve benzeri meseleleri miizakere etmek igin
toplanmasu istenir. Bunu yapmakta onlarin parolas: sudur:

"llimden korkmamak, higbir kitab1 hakir gérmemek, ya da herhangi bir
inanca taassupla baglanmamak. Cinki (onlarin) kendi inanglan diger biitiin
inanglara istiin gelir ve umumi olarak bitin ilimleri kugatir. Bu itikad, duyu-
lur ve kavranir, baglangicindan sonuna kadar, gizli yahut agik, agikar yahut
muglak... onlarin hepsi bir tek prensip, bir tek sebep, bir tek dlem ve bir tek
ruh'tan olmalar1 bakimindan biitiin varolan seylerin tetkikidir." 10

II. ihvan'in Matematik Ve Folsefe Telakkileri

thvan'n elli iki risalesi garip bir Yeni-Pisagorcu Yeni-Eflatuncu fiziko-
matematik fikirler (ideas) halitas: ihtiva eder. Bu fikirler, onlarin profes-
yonel filozoflarinkinden daha popiilor islipla agikladiklar: son derece-
karmasik eklektik bir metafizigin temelini tegkil eder.

Bu riséleler dért gruba ayrilir; matematik (yahut didaktik),"? fizik,
psikolojik-entellektiiel, ilahiyat ve fikha dair olanlar. Miiellif, matemati-
ge dair ondért risaledenilkininsayiya, onun mahiyetine, kemiyyet ve key-
fiyetine dair oldugunu"? ve felsefede bir §gretim vasitasi ve bu ilmin daha
ileri safhalarin tetkik igin bir baglangig gérevi yaptigim séyler. Ciinkii,
der, "say1 ilmi diger ilimlerin kékiidiir; hikmetin kaynag, her ilmin hare-
ket noktasi ve biitiin kavramlarin ilkidir.""?

Ikinci risale geometri, Gigiinciisii astronomi, dérdincisi, masiki, be-
sincisi cografya (matematigin bir dah olarak kabul edilir), altincis1 "say1-
sal, geometrik harmonik nisbetler"e; yedinci ve sekizinci risaleler teorik
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ve pratik sanatlara ve dokuzuncusu ahladkin farklihgina ve sebeplerine
dairdir. Ondan ondérte kadar olan risaleler, miislimanlar arasinda dola-
san beg mantik eserine, yani isagoci, Kategoriler, el-ibare (Peri Her-
menias), Birinci ve Ikinci Analitikler'e tekabiil eden Aristo mantig-
nin beg béliimiiyle aldkahdir. Bu risaleler, Aristo'nun eserleri konusunda
oldukga sathi izahat verirler ve muhtemelen Kindi'den aldiklar1®® ve
Porphyrius'un bes kiillisine ilave ettikleri "sahis"terimi miistesna, man-
tik kavramlarinin analizine orijinal bir katk: yapmazlar.

Sadece say1 ilmi degil, fakat biitiin matematik ve matematikle ilgili ol-
dugu sdylenen ridleler (ahlak, sanat, mantik konulan dahil), felsefe ve
metafizigin daha yiiksek pratik ve teorik gayelerine hizmetgi olarak yo-
rumlanir.

Onyedi risileden ibaret olan ikinci, yani tabiatla ilgili grubun konusu,
Asag yukar Arig'to'nuntabiatlailgili Physica yahut Sem'al-Kiyan, De
Coelo et Mundo (Sema ve alem)"® el-Kevn ve'l-Fesad, Meteorologia
(el-Asér el-Ulviyye), De Partibus ve De Sensu (el-Héss ve'l-Mahsis)
eserlerine tekabiil eder. Ve tabiatin mahiyeti (risale, 6), mineroloji (5), bo-
tanik (7), hayat ve 6liimiin mahiyeti (15), zevk ve acinin mahiyeti (16) ve
hatta nefsin/ruhun tenasiihii ve dirilmesi (13), Insan bilgi kabiliyetinin s1-
nirlar: (14), ve diilnyadaki dillerin farkhihginin sebepleri (17) gibi konulan
igine alr.

Ugiinct grup olan psikolojik-entellektiiel risaleler, Pisagorculara (Ri-
sale, (1) vo lhvan'a (2) gore "akli ilkeleri" ele alan bir risile ile baglar. Son-
ra akil problemi (4), agkin, bilhassa mistik agkin mahiyeti (6), yeniden di-
rilmenin mahiyeti (7), hareketin gesit ve sayilan (8), sebepler ve neticeler
(9), tanimlar ve resimler (tam ve eksik tamimlar) (10) gibi kavramlardan
sozeder.

Fikih vo ildhiyata dair risaleler grubu, inang ve itikadlar (1), ahlaki
(moral) ve ruhi temizleme yoluyla Tanr1'ya yakinhga gétiiren vasitalar.
(2), thvan"in itikddi ve onlann birligi (cemiyeti) (3), Peygamberlik ve halle-
ri (6), rohAni varhklarin, cinlerin, meleklerin ve seytanlann hareketleri,
fiilleri (8), siyési nizamlarin says (9), 118hi takdir yahut alemin tertibi
(10), sihir, tilsimlar ve nihayet meleklerin, cinlerin ve seytanlarin mahi-
yeti (11) gibi meseleleri ele alan onbir risaleyi ihtiva eder.

Onuncu yiizyllda Miislimanlarca bilinen felsefi ilimlerin bu hulasasi
miiellif tarafindan "hakim ve cdmert sahibi"nin herkesi meyvalanindan ve
"yesil golge"sinden istifade etmek igin girmeye davet ettigi, glizelligi sozle
anlatilamaz bir bahgeye benzetilir”. Fakat gercekten, siiphecilikleri ya-
hut cehaletleri yiiziinden ¢ok az kisi bu firsattan istifade eder. Onlarin
siiphelerini gidermek i¢in bahge sahibibah¢enin meyve ve sebzelerinden
ornekler sergiler ve boylece gelip gegenleri igeri girmeye, bahgenin lezzet-
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lerinden pay almaya g¢agirir.

O halde Risaleler tamamen liyakatli miibtedilere sadece kismen agik-
lanmasi gereken gizli ve muhtemelen daha parlak ve doyurucu bir hikme-
tin 6rnekleri olarak arz edilir; béylece onlarin arzulan bir kere uyandirldi
m1 onlar, bahgenin esigini atlamig olanlar i¢in mahfuz tutulan daha derin
ve daha gizli bir talime sokulabilirler. Risalelerde sergilenen thvan'in giz-
li hikmetinin bu kismi goriiniisii, gizli bilginin yayilmasinn istenmeyisin-
den ziyade agiklanmamig olarak kalanin ihtigamini muhakeme etmeye
kesin bir davet olarak anlagilabilir.

Ihvan'in Pisagoryen yahut Neo-Pisagoryen egilimlerinin bir tasviri
olarak biz, burada onlarin matematik ve felsefi telakkilerinin ve bilhassa,
Nicomachus®® ve "Harran'li Muvahhid bir bilgin"*® olan Pythagorash
takip ettiklerini iddia ettikleri ontolojik say1 anlayiglarindan bazilarim
burada tetkik edebiliriz.

En umumi yahut en giimiillii terim olan "sey"le miiteradif olan "gergek
bir" Risalelerin miiellifi tarafindan "asla pargalar1 olmayan, béliineme-
yen ve boliilnememesi bakimindan bir olan"?® geklinde tanimlamr. Diger
yandan, "mecazi bir", bir yiiz, bir kiime gibi, birim yéniiyle nesnelerin
yekiinunu gosterir.

Say1yahut gokluk birin toplanmasindan dogar ki, bu yiizden onun "sa-
ymn ilkesi" oldugu séylenir. Asil tam sayilardan 4 (dért) sayisi sadece ma-
tematik yahut aritmetikte degil, fakat aym zamanda bir biitiin olarak
alemin terkibinde tamamen kendi bagina bir yer iggal eder. Nitekim "Al-
lah, tabii nesnelerin ¢gogunu diérder dérder yaratmigtir"; dért unsur (ates,
hava, su ve toprak), ilk dirt keyfiyet (sicaklik, sogukluk, yaghlhik ve kuru-
luk), dért karigim (kan, balgnm, kara ve san safra), dért mevsim, diinya-
nun dért yénii vb. Bunun hikmeti gudur ki Bari Teala tabii varliklarin, aym
gekilde dértlii bir grup olugturan tabiat iistii varhklara; yani, Tann, Kiilli
Ak, Kiilli Nefs ve Ilk Madde'ye mutabik olmasimi dilemistir®”. Bundan
bagka Tanri'nin alemdeki ciiz'i varhklarin ¢okluguna nisbeti Bir'in umu-
mi olarak say1iya, Aklin onlara nisbeti ikinin sayiya nisbeti; Nefs'in varhk-
lara nisbeti iigiin sayiya nisbeti ve llk maddenin varlklara nisbeti de
Dért'iin say1ya nisbeti gibidir.

Bu hususu temyiz edebilmek i¢in Allah'in "Vahdaniyetinin nurundan"
basit bir cevher olan Faal Akl Bir'den tekrarla Iki'yi yaratmis oldugu gi-
bi, ilk olarak nasil yarattigim diigiinmek gerekir; Ve daha sonra iki'ye bir'i
ilave ederek ii¢'ii yarattiga gibi, "kiilli ve semavi Nefsi" akil nurundan, iig'e
bir ilavesiyle dort'i yarattig: gibi "Nefe'in hareketi"nden maddeyi yarat-
mugtir ve nihayet, diger sayilar1 bu asil dért sayidan yarattig: gibi Akil ve
Nefs'in araciigiyla da maddeden alemdeki varhklari yaratmigtir®®. Bu
bakimdan bir'in, sayinn ilk prensibi olmas gibi, tamamen ayni gekilde Al-
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lah'in varliklarin ilk prensibi oldugu séylenebilir.

Daha sonra, Risalelerin miiellifi, gesitli sayilarin kendilerine has
ozelliklerini agiklar. Bir'in 6zelligi, daha 6nce s6ylendigi gibi sayimin ash
(ilkesi) olmasy, iki'ninki, kesinlikle ilk say1 olmas ve biitiin ¢ift sayilarin
paydasi olmasidir. Ug'iin 6zelligi ilk tek say1 ve hem tek hem ¢ift biitiin sa-
yilarin tigte birinin paydasi olmasidir. Dért ilk kare sayi, Beg ilk dairevi
say, alt1ilk tam, yedi ilk kamil, sekiz ilk kiibik, dokuz ilk tek kare ve birler
hanesinin sonu, on onlular'n ilkidir, vs.%.

Burada sayinin ézellikleriyle ilgilenmemiz gerekmez. Su kadarina iga-
ret etmek yeterlidir; ki, miiellif tek tek yahut birlikte sayilarin 6zellikleri-
nin, nasil varhklarin zati karakteristikleri olarak gériildiiklerini tasvir
etmek suretiyle Pisagoryen ve s6zde - Pisagoryen sayilarin ozellikleri an-
layiglarim biiyiik élgiide geligtirir. Egyanin bu hususiyetleri bizim say1
anlayigimizdan yahut onu tertip etme tarzimizdan degil, fakat egyanin
saymnin tatbik edilebilecegi ger¢ek mahiyetinden dogar. Boylesi 6zellikle-
rin gelistirildigi keyfilik hareketine bir 6rnek olarak tek ve ¢ift sayidan
meydana gelmesi schobiyle kamil say: denilen yedi'ye isaret edelim; Zira o
ilk tek say1 (3) ile bir ¢ift say1 olan dért (4)'iin, aynca ilk ¢ift say1 ile bir tek
say1 (5)'in ve nihayect saymin ilkesi bir (1)'le "tam" say1 (6)'un toplamlan-
nin yekiniidur. (Le yandan sekize kiib denir, ¢iinkii eger onun kokii olan
iki, karesi olan dirt'le ¢arpilirsa netice sekizdir. Ayrica sekiz ilk miices-
sem (solid) sayidir, zira cisim, satihlardan ve satih bir ¢ok ¢izgiden meyda-
na gelir. En basit ¢izgi iki pargadan, en kiigiik cisim (yahut solid) biri iki
par¢adan meydana gelen ¢izgi olan sekiz pargadan meydana gelir. Eger
¢izgiyi kendisiyle ¢arparsak bu dért pargadan ibaret olan sath1 meydana
getirir. Ote yandan sathi iki kenarindan biriyle ¢arparsak bu derinligi
meydana gotirecektir, bu suretle toplam sekiz olacaktir®®.

Say1 ve ézellikleriyle bu zihni mesguliyetine ragmen miiellif, thvan'in
saymin miizakere edilmesindeki gayenin, sayinin 6zelliklerinin nasil
olup da varliklarin ézelliklerinin protiplerini tegkil ettigini kanitlamak ol-
dugunu belirtmeye 6zen gostermektedir; géyle ki, "Her kim say1yy, yasala-
rin1, mahiyetini, cinslerini, tiirlerini ve ézelliklerini kavrarsa, varliklarin
gesitli cinslerinin kemmiyetini, onlarin tiirlerini, onlarin hususi kemmi-
yetlerinin temelini tegkil eden hikmeti ve onlarin nigin ne daha az ne de
daha gok olmadiklarinin sebebini kavrar"®. Ciinkii her bakimdan gergek
bir ve biitiin varhklarin Yaraticisi olan Allah, biitiin varhklan sirf tek, ya-
hut sirf ok yapmay uygun gérmedi, bilakis onlarin madde bakimindan
bir, gekil bakimindan ¢ok olmalarim takdir etti. Dahasi, O (Tann), varhk-
larin ikigerli, Ggerli yahut onarli, vb. olmalarin1 da uygun bulmadi, fakat
onlarin daha ¢ok biitiiniiyle say1 dizisine say1 bakimindan uygun olmasim
ve onlarin 6zelliklerine sahip olmasinm diledi®®.
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Bu say1 miizakeresinin diger asli sebebi, Nefs bilgisine bir girig hazirla-
maktir. Ciinkii, sayinin tetkiki kaginilmaz olarak gesitli sayilarin umumi-
yetle arazlarin cevherde bulundugu gibi, Nefste kaim olan arazlar odugu-
nu agiga cikanr. Nefshakkinda ki bu bilgi, felsefenin ehliyetli oldugu daha
yiiksek bilgiye, yani Tanr1'y1 bilmeye zemin hazirlar. Ciinkii o (Tanr1 bilgi-
si) Nefsi; onun aslim ve gelecek hayattaki kaderini bilmekten dogar ki,
béylece akil, Tanr bilgisine yiikselir; nitekim "kendini (nefsini) bilen Rab-
bini bilir"?” ya da "Kendini en iyi bilen Rabbini en iyi bilir"?® denilmistir.

1. ihvann Kozmoloji ve Metafizigi

Thvani-Safa'nin aritmetik, geometri, astronomi, cografya, musiki,
mantik ve hatta sanat ve meslekleri kapsayan matematik ilimlere olan
aldkasinin tamamen pragmatik oldugu goériilmektedir. Miizakerenin her
safhasinda Risdleler'in miicllifi, matematik tahsilinin ahlaki 1slaha ve
fikri anlayiga yardime1 oldugu ve esasen en yiiksek bilgiye, yani Tanri bil-
gisine gétiiren yol olan kendini bilmenin bir igareti olarak hizmet ettigi id-
diasini tekrar tekrar vurgular.

Astronomiyle ilgili risalelerde miiellif, astronomiyi semavi cisimlerin
tetkiki olarak tanimlar, ki ona giore bu cisimler, 1029 "biiyiik cisim"den
ibarettir. Bunlardan yedisi (yani, gezegenler/seyyareler) daimi hareket
halindedirler ve "kiirevi, gukur (konkav) ve seffaf cisimler"®® olarak ta-
nimlanan ve merkezde yerkiire olmak iizere herbiri digerlerini sogan ta-
bakalari gibi kugatmig olarak tertip cdilen, kendi feleklerinde (sphere) dé-
nerler. Bu gezegenlerin cn agagida ve yer kiireye en yakin olani Ay, en
uzak olam da Merkiir'diir, onun da étesinde sabit yildizlar ve muhit felek-
leri bulunur.

Mubhit feleginin Dogu'dan Bati'yn ve tekrar Bati'dan Dogu'ya giinlitk
hareketi giindiiz ve gecenin birbiri nrdinca gelmesinesebep olur. Bu felek
oniki bélime ayrilir (ki, bunlar oniki burg¢tur) ve her burg otuz dereceye bo-
liiniir. Mevsimlerin birbiri ardindan gelmesi giinegin bu burglarla miina-
sebetindeki durumuna baghdir.

Giineg en uzak Muhit felegi ile alemin merkezinde bulunan yerkiirenin
ortasinda yer alir. Ciinkii "Kralin kralligina kargi durumu ne ise, giinesin
de goklere karsi durumunun o olmasi; askerlerin, yardimcilarin ve genel
olarak tebaanin krala kargi durumu ne ise, gezegenlerin giinege karsi du-
rumlarinin o olmasy; ve feleklerin iklimlere, burglarin kentlere ve derece
ve dakikalarin kasabalara benzemesi bakimindan ilahi hikmet onun,
alemin merkezinde yer almasin1 buyurmustur',®® Topu topu onbir felek
vardir ve miiteselsil siralari gudur: Muhit (kugatan), sabit yildizlar, Japi-

ter, Satiirn, Mars, Giines, Veniis, Merkiir, Ay, Atmosfer ve Yer felekleri®".
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Yerin ¢ap1 2,167 fersah yahut 7,024, 75 mil, ay kiiresinin ¢cap1 37, 922, 5
fersah; giinesin ki, yer kutrunun 200 katy, jiipiter'inki 11,054 kere daha
biiyiik, sabit yildizlar (gokkubbesi)'nin kutru ise 24.000 kere daha biiyiik
olarak hesaplanmigtir®. Bu tek merkezli kiirelerin hareketi, nihai ola-
rak muhit feleginin herseyi kugatan hareketiyle sevkedilir; ki, o hareketi-
ni Kiilli Nefs'den alir ve bundan dolay1 ona ilk Muharrik (prime Mover)
denilir. Ne var ki, yoriingelerinin esit olmamasi nedeniyle feleklerin hare-
ketleri tek tip degildir. En hizl hareket, 24 saatte tamamlanan en uzak
kiirenin hareketi, cn yavag1 da 24%7 saatte tamamlanan ay kiiresinin ha-
reketidir®,

Risélelerde gok cisimlerinin cevherinin, onlari olug ve bozulug ale-
mindeki varhklardan ayiran "besinci tabiat" (yahut quintessence) olarak
agiklanir. Uzunluk, derinlik, geniglik, bitigme, hareket, sekil, saydamhk
vb. gibi, cismo ait kimi 6zellikler her ikisinde de ortaktir. Agirhk, yaghk,
degisme, doggru hareket gibi diger 6zelliklerse yalmz ay-alt1 diinyasindaki
tabii nesnclore aittir. Gok cisimlerinin agirhktan mahrum olmalarimin
nedeni bagtan, Allah tarafindan yaratilmig olmalan ve 6zel yerlerinden
ayrilmamalaridir; oysa agirhik, tabii yerlerinden gikan ve yeniden "oraya
ulagmaya ¢uligan nesnelerin bir sifatidir®. Kisaca, Risalelere gore, "filo-
zoflar-hukem" tarnfindan gok cisimlerinin bir "besinci tabiattan meyda-

na goldiklerinin niylenmesi tamamen onlarin hareketinin dairevi hare-
ket olmast ve onlarin olug ve bozulusa, artma ya da eksilmeye maruz ka-
lan cisimlore honzememesi manasindadir.

Tabii nosnelor, ilk dort keyfiyet vasitasiyla bu diinyadaki miirekkep ci-
simlorin yani madonler, bitkiler ve hayvanlarin meydana gelmesine se-
bep olan dért unsurdan meydana gelmistir. Ancak diinyadaki hersey , so-
nundn iki asil covhere, buhar ve gamura indirgenebilir. Giineg ve gezegen-
ler suyun buharlngmasina sebep oldugunda o buhar ve duman (duhén)'a
donigiir. Ve bu ikisi buluta, o da yagmura déniisiir; yagmur toprakla ka-
rigmak suretiyle, sonunda maden, bitki ve hayvanlarin tasiyicisi (subst-
ratum, hey(lM)ni togkil eden gamura doniigiir. Yaratihigin en alt seviyesin-
de biz madonlorlo kargilaginz, madenler aleminin en iistiin tabakasi bit-
kiler alemina bitigiktir; keza, bitkiler alemi de melek ve hayvan mertebe-
leri arasindaki sinirda yer alan ve Allah'in yeryiiziindeki halife (vekil)si
olan insanda son bulan canhlar alemiyle temastadir. Madenler, terkib su-
retiyle dért unsurdan meydana gelir; diger yandan bitkiler 6ziimleme (as-
similation) suretiyle meydana gelirler, bu yiizden onlar daha ileri seviye-
de duyum ve hareket ve insamin durumunda oldugu gibi, konugma ve de
temyiz kabiliyeti olnn canhlar gibi, biiyiime giiciine sahiptirler®®.

Boylece bu ti¢ nlem mertebe bakimindan éyle bir gekilde siralanir ki,
ustiin cins, daima once gelir ve agag cinsin ustiinde yikselir. Fakat
thvan'a gore, buna ilave olarak onlann izledigi belli bir zaman siras: var-
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dir ki, hemen hemen Darwin'in evrimcilik anlayiginin habercisidir. Bu su-
retle bitkiler, diinyadaki zuhur sirasinda hayvanlardan éncedir, ¢iinkii
bitkilerin hayvanlara gore durumu, maddenin forma gore durumu ne ise
odur. Ayn sekilde Yaratiligin baglangicinda, gelismeleri igin daha uzun
zaman gereken daha miikemmel canlhlara kiyasla gelismeleri daha kisa
bir zaman gerektiren daha agagi canhlar énce gelmistir. Yine, deniz hay-
vanlan kara hayvanlarindan énce meydana gelmistir. Ciinkii yaratihs iti-
bariyle su topraktan, deniz karadan énce varolmugtur®®. Bu yiizden, yer-
yiiziinde genel olarak, hayvanlarin ortaya ¢ikiginin bitkilerden sonra ol-
masl ve ugruna yalmizca hayvanlar aleminin degil, ayrica onun altindaki
herseyin yaratildig1 insanin ortaya ¢ikigina zemin hazirlamasi gerekmis-
tir.

Yalnizca gesitli tiirler degil, fakat ayrica daha geligsmis hayvanlarin or-
ganlari da hiyerarsik bir gekilde siralanmistir: her bir asagi organ iistiin-
deki organa hizmet eder, onun korunma ya da olgunlagmasina yardim
eder. Bu yiizden beyin insandaki hakim organdir ve diigiinme, duyum ve
hafizanin merkezidir. Kendisinden kan damarlarinin ayrildig: kavsak ve
hayvandaki hayati 1s1nin kaynagi olarak kalp, beynin hizmetgisi ve yar-
dimcisidir. Ayni zamanda kendisine de tig tabi organ; karaciger, kan da-
marlan ve akciger ynrdim oder®?.

Ihvan'dan beklenildifi gibi, bu organlarin goklugu ve gesitliligi, gercek-
ligin her durumunda oldugu gibi, alemdeki her seyi yoneten aym evrensel
say1 yasasl tarafindan bholirlenir. Daha gelismig hayvanlarin bedenini Al-
lah, ilk say1 olan (2)'ye ve daha genel manada alemdeki ikili varhiklara mu-
tabik olmasi igin sag ve ol olarak iki kisma ayirmigtir. Aym sekilde, o, ilkk
tek say (3)'e ve keza i¢ biliim halinde tesis edilen seylere mutabik olmasi
igin, iki yan ve bir orta kisma sahip olacak gekilde kulinmustir. Insamn ka-
rakter ve mizacim belirleyen dort karigim (hilt) ilk kare sayiya ve bunun
yaninda ilk dért keyfiyete vo dért unsura tekabiil eder; beg duyu ilk dairevi
say1 (5)'e ve semavi cisimlerin beginci cevherinin ilavesiyle doért unsura
kargihiktir. Bedenin oniki deligi oniki burca tekabul eder; ve bu boyle sii-
riip gider®®.

Bu paralelligi (benzerligi) daha ileri gétiirmek iizere Thvan, kiigiik
alem (microcosm) olarak insan1 tamimlamada Stoalilar izler. Onlara gére
insan viicudu, biitiiniiyle evreni hiilésa eder. Alemi tesis eden dokuz fele-
ge, insan bedenini tegkil eden dokuz organik cevher tekabiil eder: Bunlar,
kemik, ilik, et, damarlar, kan, sinirler, deri, kil ve tirnaklar olup tek mer-
kezli dokuz felek gibi tanzim edilmigtir. Oniki burca, gordiigiimiiz gibi, be-
denin oniki deligi tekabiil eder; iki gy, iki kulak, iki burun deligi, iki meme
deligi, agiz, gébek ve iki bosaltim kanali. Yedi gezegenin tabii ve ruhani
giiglerine kargilik olarak yedi tabii giig: gekme, tutma, itme, sindirim, bes-
lenme, biiyiime ve musavvira giicii; ve yedi ruhani gii¢: gérme, igitme, tat-
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ma, koklama, dokunma, konugma ve diigiinme giicii vardir ki, bunlarin
her biri gezegenlerden birine tckabiil eder. Dért unsura, yani ates, hava,
su ve topraga, basg, gogiis, mide ve kann tekabiil eder; viicudun bu kisimla-
rinda herbiriyle tekabul ettigi unsur arasinda bir benzerlik vardir. Hatta
yeryiizi sekillerinin ve meteorolojik olaylarin insan vucuduna belli bir
benzerligi vardir; insan viicudunun kemikleri daglara benzer, iligi maden
cevherlerine, karni denize, bursnklar: irmaklara, damarlari derelere, eti
topraga, killar1 bitkilere, soluklunmasi riizgara, konugmasi gékgiirleme-
sine, giilmesi giin 1g1finn, giz yaglar: yagmura, uyumasi 6lime ve uyan-
mas dirilmeye benzer™,

Thvan fiziginin dayandifs difer temel kavramlar esasta Aristotelyen-
dir. Maddenin, suretin, mekin ve hareketin miizakeresi, ara sira tashih
ve inceltme yaparak, Aristo'nun taninmig modelini izler. Boglugunvarh-
£, iginde hig bir yey bulunmayan yer olarak anlasgilan boglugun mantiki
bir tenakuza yol a¢mas vebebiyle reddedilir. Bir biitiin olarak alemin 6te-
sinde, bizi en dig gtk tahakalarinin 6tesine bagka bir cisim yerlestirme
yanhghgna digiiren nldatier vehim hayaline zit olarak, ne doluluk ne de
bosluk vardir. FHer kim, folaelo ve vahyin beyan ettigi, her yaratilmig cisim
sonludur ve alemin dteninde tabii cisim bulunamaz, hakikatini inkar

ederse, onun izerine bunu knnitlamak diiger“?.

IV. Ihvan'in Psikolojisi ve Bilgi Nazariyesi

Embriyo un teyekkiiliv ve geligme meselesi ve seméavi konjonksiyonla-
rin bu vetire iizerindeki otkini, lhvan'in husési aldkalarindandi. Burada
onuncu yiizytl Islam autrolojik irfanindan gikarilmig oldugu gériilen bir
¢ok malimat zikredilir*"

Cocugun goligmoni nkil ¢ngina erismekle e n yiiksek noktasina ulasir.
Eger o iyi talih burcunun nltinda dogmussa onun nefsi nihayette ruhani
bir cevher olaruk, por¢ok vazifesini kesfedecek ve "Sokrat gibi hikmeti,
Mesih gibi ziihdii, Islim'n gire ibadeti takip etmek siretiyle“? yeniden
semavi yurduna ulngmaya ¢nhisacaktir. Bu sekilde, nefsin bedende hapis-
ligi esnasinda ona bitigobilecok maddi katilmalardan temizlenmesi baga-
rilmig olacak ve o sonundn yalniz arinmig nef’sin, idrak edebilecegi "ruhani
siretleri ve n@rani varhiklar1" idrak edebilecektir. O beden tarafindan
asagya gekildigi ve onun arzu ve zevkleriyle mesgul edildigi siirece "gok-
lere (speheres) yiikselemoz ve orada bulunanlar: dogrudan miisahede
edemez" yahut Hermes Trismegistius'un tattig1 ve Aristo?, Pisagor, Isa
ve Muhammed'in ychadet ettifgi mutlulugu tadamaz'*¥. Keza, bedeni ter-
ketmekle nefs, bedenin bovundurugundan kurtulamaz, yahut semadaki
"melekler ordusuna” katilimaz. Bunun yerine, Hikim Gini'ne kadar
g6k yiiziinde dolasir durur ve sonunda onu bekleyen "seytanlar” tarafin-
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dan kevn ve fesidd alemine (ki miiellif, cehennemle 6zdeslestirir) ve
"cismani varhgn esaretine" yeniden siiriiklenir®. Bsylece Risaleler'in
miiellifi, daha ortodoks (siinni) dindaglarinin kugkularim uyandirmaksi-
z1n, tasavvufun takva lisanina biiriinmiig ve Kur'an'dan iktibaslarla ser-
bestge tasvir edilmis olan Pisagoryen tenasuh 6gretisini hemen hemen be-
nimsemistir.

Insami alemin bilgisine gotiiren baghica ipucu kendisini bilmesi olmal-
dir. Bu bilginin herhangi bir bagka bilgiden énceligi inkar edilemez; s6yle
ki; i¢-diinyay iyice tanimadan énce dig diinyay: bilmeye ¢aligmak bir insa-
nin su aptalligina benzer ki, o, daha yiiz birimlik agirhg: tagiyamazken,
bin birimlik bir agirhg tagimaya kalkisir, yahut yiiriimeye giicii yetmez-
ken kogmaya ¢aligir®’. Bu yiizden thvan'a gore psikoloji, gergekte her ilim
igin oldugu gibi, metafizik ve kozmoloji igin de bir giris durumundadir.
Ciinkii insanin dlemdcki durumunu diigiinmesi ona, daha sonra Pascal'in
ifade ettigi gibi, kendisi in son derecekiigiik ile son derece biiyiik arasinda
bir orta yerde bulundujunu gésterir; onun bedeni ne ¢ok biiyiik ne ok kii-
¢iik, 6mrii ne ¢ok uzun ne gok kisa, yeryiiziinde goriiniigii ne ¢ok erken ne
¢ok geg, yaratihig hiyerargisindeki mertebesi ne ¢ok agagi ne ¢ok yiiksektir;
meleklerle hayvanlar arasinda orta bir yerde bulunur“”. Varlk hakkin-
daki bilgisi, hayvanlari tam bilgisizligiyle meleklerin tam bilgisi arasin-
dadir. Yine konu bakimindan onun gigleri ne sonsuzdur ne de biiyiikliik
bakimindan son derece kiigiifrii kavrayabilir“?; bir yandan ne agin parlak
renkleri, asir1 giddetli sesleri, yahut diger yandan ne de agir1 donuk renk-
leri ve ¢ok zayif sesleri algilayabilir.

Tahmin edilebileceii gibi miiellif, insan bilgisinin bu 6zelliklerine iga-
ret etmekle yetinmez. I*akat onlardan Pascaln da yaptig gibi, kaginil-
maz agnostik neticeyi ¢ikarir. Insan akl, Allah'in Celaletiyahut Zat", bir
biitiin olarak alemin sureti ynhut maddeden miicerret saf formlar gibi kiil-
likavramlan, onlarin gz knamastiran parlaklik ve safliklar1 sebebiyle iha-
ta edemez.

Esasen daha az yiiksek hakikatler bile insan zihnince erigilemezdir.
Bu yiizden insan duyular: nesnelerin niteliklerini geligme siirecinde degil
son durumunda kavrayabilir. Ornek olarak insan, evrenin ashini yahut
onun varliga gelis sebebini kavrayamaz; her ne kadar duyularina fiilen su-
nulan nesneleri kolayca kavrayuabilirse de hem semavi hem ay-alt1 ale-
mindeki milyonlarca nesnenin hususi nitelik ve niceliklerinin sebebini
kavrayamaz. Aklinin yahut duyularinin kendini aydinlatmadig bu tiir
yiice meselelerde insan, Tanr'nin s§zciisii olan peygamberlere uymalidir.
Ve nasil peygamberler meleklerin ta'limine teslim oluyorlarsa o da, onla-
rin égretisine dylece teslim olmalidir'™”

Bununla birlikte, bundan, miiellife gore bazi dar goriiglii ve kit anlayis-
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hilahiyat¢ilann iddia ettigi gibi, kutsal yasa (geriat) da ihtiva edilen pey-
gamberlerin 6gretileriyle, ilim ve felsefede ifade edilen rasyonel bilginin
konularinin birbirlerine zit oldugu neticesi ¢ikarilamaz. Felsefe ve geri-
at'in nihai giyesi, bilgi peginden kogmak ve fazileti yagamak suretiyle "in-
san giicii nisbetinde Tann'ya benzemek"tir®®. Boylece nefs, kemale ulaga-
bilir ve ebedi mutlugu elde edebilir.

Din ve felsefe arasinda ortaya ¢ikabilecek farklihiklar, her bir Nefs'in
o6zel tabiat ya da mizag farklihiina tekabiil eden metod yahut yaklagim
farkhliklaridir®. Nefs ne kadar saf olur ve bedeni zevklerden uzak kalir-
sa Kur'an'daki gizli mAndy1 ve onun felsefedeki rasyonel bilginin verile-
riyle mutabik oldugunu o kadur iyi kavrar. Tam tersine, beden ve zevkle-
riyle cokga meggul olan nefs, Kur'an'in 14fzi ya da "zahiri" manasinin iistii-
ne ¢ikamaz, neticedo cchennem ve cennetin zevk ve elemlerinden,
Kur'an'da tasvir edildigi gibi, diinyada tattig1 cismani zevk ve elemlerden
bagka bir gey anlamaz. Ancak bu, netice itibariyla, Kur'an'in 14fzi yahut
zahiri ifadesiyle mutmain olan ve onun gizli yahut "6rtili" manasim anla-
maya giicii yetmeyenlerin diigir olduklar "kiiftir, dalalet, bilgisizlik ve
kétiiligiin ta kendisi"dir'™,

Risalelerin miicllifine pére cchennem "ay feleginin altinda bulunan
kevn ve fesad alemi" oluruk, "cennet ruhlann vatam ve géklerin muazzam
genigligi" olarak nunlmpli'™ Nefs, seméavi felege ulastigi zaman ebedi
mutlulugu tadar vo denin maruz kaldigy megekkat ve sikintilardan ebe-

diyyen kurtulur.

Gergekte, bodenden ayrilijindan énce bile, Nefs, mezar 6tesindeki se-

mavi mutlulugun aldimetleri olan ahlaki ve fikri zevkleri, yine hayvani be-
den arzularinin tutungr olan ynhut Tanr: ve Ahiret Giinii (Last Day) hak-
kinda yanhg inanglar tarafindan yénetilen Nefs i¢in saklanmig mihnetleri
tadabilir. Helfke gititren bu tir inanglara érnek olarak miiellif, Tanr'nin
Yahudiler tarafindan oldivritldiigi seklindeki Hiristiyan inancini, onun
kiskang ve éfkoli bir ‘i oldugu seklindeki Yahudi inancini, ve Hitkiim

Giinii'nde Tanri'nin meloklerine asileri ve kafirleri ebedi yanacaklar: bir
"ateg hendek"ino utmay: vo dindarlar: bakirelerin bikrini izale etme, ga-
rap i¢me, et yeme vb. gihi tamamen bedeni zevklere dalmaya davet edece-
gi geklindeki misliman inamgini zikreder.

Miiellife gore, Kur'an'daki Cennet ve Cehennem tasvirlerinin hislere
hitap edecek gekilde kullanilmasi, avamin kendisine anlatilan geyi onun
anlayabilecegi kelimelerlo tasvir etmedikge o geyi kavrayamamalari ve bu
yiizden ona ragbet etmemeleri ve ondan sakinmamalar: yiiziindendir. Yi-
ne de Kur'an daha olgun okuyucularin kavrayabilecegi miicerret ya da
rihani Cennet ve Cehennem tasvirlerini tamamen ihmal etmis degildir.
Béylece Kur'an avam (bilgisiz halk), yar1 aydin ve segkin; biitiin sinuflann
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akil ve anlayiglarina hitap eder. Diger yandan Inciller, Isa'nin, anlayig ve
karakteri peygamberlerin ve filozoflarin kitaplarimi okumakla olgunlas-
ms (refined) bir topluluga hitap etmesi sebebiyle, ahiret hayatimin mutlu-
lugundan tamamen gayr-1 cismani tabirlerle sézeder; Hz. Muhammed'in
hitap ettigi Araplar/bedeviler boyle olmadiklar, yani kiiltiirel olgunluga
sahip olmadiklar: ve vahiyle temasta bulunmadiklar i¢in onlara Cennet
ve Cehennem cismani ifadelerle anlatilmigtir®®.

V. Sonug¢

Dikkatli okuyucu, onuncu yiizyilin bu sdyan-1 dikkat felsefi-dini cemi-
yetinin sii fikirlere miitemayil oldugunu, kurulu siyasi diizenden hognut
olmay1p ona muhalif oldugunu antayacaktir®®.

Ve yine, bir ¢ok $ii grup gibi, Mu'tezili hiir irade goriigiinii benimsedigi-
ni ve insan insiyatifine hig bir firsat birakmayan sikici bir Cebriyeciligi sa-
vunan daha dindar kelamcilarin iddialarim hafifletmeye ¢ahigtigin gére-
cektir. Ne var ki, byle yapmukla thvan, istemeyerek diinya goriiglerinin
dayandig1 kozmolojik telakkilere riayet etmemis oldular. Herseyi kusa-
tan semavi takdir ¢evresinde diigiiniilen bu telakkilere gore yeryiizii olay-
lar1 tamamen yildizlardan sAdir olan iistiin giiglerce yonetilmekteydi®”.

thvan'in diger dini gruplara karg: takindiga tavirin fikir tarihgisi igin
6zel bir 6nemi vardir. ller bir dinf mezhebin, hakikati kayitsiz sartsiz te-
kelinde kabul edecek kadar itikndi (doktrinal) taassubun olduk¢a yaygin
oldugu bir zamanda bu ansiklopedistler dini (ser') farklhiliklarin anzi soy,
yer ve zaman etkenlerinden ve hatta bazi durumlarda ferdi mizag ve ka-
rakter etkenlerinden kaynaklundifini savundular®®, fakat ister istemez
bu tiir 6zellikler ya da farkhliklarla bozulmadan baki kalan hakikatin bir-
ligine ve evrenselligine dokunmadilar.

Bu dini serbest fikirliligin bir misali onlarin Hiristiyanlhiga yaklagimla-
rinda ve Incillerin muteberligino hiirmetlerinde goriilebilir. Bu muteber-
lik ¢ok iyi bilindigi gibi, Allah kelAminin tam ifadesi olarak Kur'an'in her-
hangi bagka bir vahyi gereksiz kilmas sebebiyle Islam miielliflerince ge-
nellikle ihtiyatla kargilanmigtir. Ve her ne kadar fhvan Isa'y1 dindarhk ve
kutsallik numiinesi olarak gérmede daha gok Islam miielliflerini izlerse
de, zimnen tasviple ok miktarda kanonik Incillerden iktibaslar yapmak
suretiyle bir adim daha ileri gider. Bu yiizden Kur'an'in bir yanilsama (il-
lusion) oldugunu bildirdigi Isa'nin ¢armiha gerilmesi ve yeniden dirilmesi
acik¢a miisbet terimlerle zikredilir. Ve Isa'min seyahat ve mucizeleri
Kur'an'dan ¢ok Incillerde verildigi gibi mufassal olarak nakledilir ve on-
lardan uygun rihani dersler ¢ikartihir®”

thvan'in felsefi diinya goriisii esas itibariyle {slam Neo-Platonistleri-
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nin belli bir yeni-Pisagorculukla ortaya koyduklar: diger ta'liinlerinin iga-
ret ettigi sudurculuk ve telifgilikle aym hususiyeti arzetmektedir. Ploti-
nus'un Tanri, Akil, Nefs ve Madde dértliisii Thvan'in tesis ettigi alemin
metafizik temelini olugturur ve biitiin sayilarin ve 6zelliklerinin kendisin-
den dogdugu sayisal dortliiye tekabiil eder®. Ancak, Kiilli Nefs, onlarin-
metafizik sisteminde Tanri'nin yaratma planlarinin kendisiyle viicida
getirildigi bir vasita olarak Akil'a baglangig rolii veren diger islam Yeni
Platoncu sistemlerdekinden ¢ok daha kesin bir rol oynar. Ovmekten ve yo-
rumlamaktan usanmadiklar "el-Hakim" Pisagor'a hiirmetlerine ragmen
Ihivan, miimkiin her yerden éjiretilerini segip toplar. Zira onlarin gian, ku-
rumamig hig bir bilgi knynagnni ihmal etmemek ve her inancin miisbet
yonlerini doktrinlerine katmaktir®. Buna binaen yalniz Grek felsefesi
degil, aym zamanda lran ve Hind'in ilmi ve edebi irfan, ister mevsuk ister
gayri mevsuk olsun, Ynhudi ve Hiristiyan kutsal kitaplari, Batlamyus ve
Batlamyus sonras astronomi, bunun yaninda astroloji ve sihre ait hog
menkibeler, kitii tortiplenmig lizumsuz sozlerle dolu ve onuncu yiizyilda-
ki miisliiman ilminin miikerrer hillasas: olsalar da, boylece bir araya geti-
rilmistir. Bu icmalin yagirticr bir 6zelligi onun miielliflerinin diger Islam
filozoflar1 ve kelumeilarina dayandiklarinda siiphe olmadig: halde onu
kaleme alanlarim nnonim kalma arzularindan dolay: onlarin isimlerinden
hig s6z edilmeyigidic Bu yiizden muayyen Pisagoryen egilimleri aksetti-
ren Razi, Yeni Platoncu maksatlarina koéti bir sekilde uydurmus olmala-
rina ragmen, alomin yaratihginin zamaniginde oldugu (Hadis) anlayigim
kendilerine malettikleri ¢l-Kindi;®? yeryiizii olaylarinin iizerinde yildiz-
larin tesirinin olduguna inanmalarina ters diigmesine ragmen, hiir irade
goriiglerini benimmedikleri Mu'tezile agikca bu risalelerin miiellifi ya da
miiclliflerinee zikrodilmezler.

Ancak bittiin bu niylenenlere ilave etmek gerekir ki, thvan, Islam dii-
stincesi tarihi i¢indo emsalsiz bir yer isgal eder. Kindi'den Ibn Riigd'e meb-
lekten filozoflnrin, VAl'dan Esari'ye meslekten kelameilarin aksine fh-
van, felsele ile dogmn nrasindaki engeli kaldirip atmak igin ve metafizik
ve ilmi sirl upekillanyonun erigilmez tepelerinden aktif pazar yerine, pra-
tik ig alanima indirmek igin ciddi ve samimi bir gekilde ¢ahsti. Onlara gore
i¢ siif inang vard: Segkinlerin inancy, halkin inanci, hem segkinlerin
hem halkin inanci. Bununla birlikte, onlara gére, akilda koklesmesi,
Kur'an tarafindan desteklenmis olmasi ve buna binaen hakikati arayan
biitiin siniflarca kolay elde edilebilir olmas sebebiyle bunlardan iigiincii-
sii vgiiye en ¢ok deger olamdir®®.

Notlar:

1. Bkz. birinci bslim
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altinci1 bolam
X. YUZYILDA FELSEFi KULTURUN YAYILMASI

L. Eba Hayyan el-Tevhidi

Her ne kadar onuncu yiizyll ile onbirinci yilizyilin baglarinda Farabi ve
Ibn Sina'nin yaylan gohretleri, Yeni-Platonculugun, 6nemli olmakla bir-
likte, fazla taninmayan temsilcilerini golgede birakiyorsa da, Ibn Sina'nin
bir kag 6grencisinin tizerinde durmak gerekir. Onun daha ¢ok taninan ta-
kipgilerinden birisi olan Ibn c¢l-Merzuban (Behmenyar) iistadinin felsefe-
sinin, mantik, fizik ve metafizigine dair el-Tahsil ad1verilen eserde ti¢ b6-
liimlii bir hiilasasimi yazmigtir. Ne var ki, bu eser orijinallikten yoksundur
ve parlakligina ragmen o, Islim'daki felsefi fikirler aragtirmacisi i¢in pek
az alaka gekicidir. Bu escrin hususiyeti, fizigin metafizige sokulmasinin
gosterdigi sekilde, konularinin ahigilmamig bir sekilde tertip edilmis ol-
masidir. el-Kirmani, el-Ma'sdmi ve Ibn Zeyle gibi Ibn Sina'nin diger 6gren-
cileri, eser yazmamglar ya da eserleri kaybolmustur; bu yiizden isimlerini
zikretmekten bagka bir gey ynpamiyoruz.

Dénemin daha ehemmiyetli miicllifleri arasinda, onuncu yiizyihn ikin-
ci yarisinda, edebi ve felsefi ¢evrelerde biiyiik tesir sahibi olan allame edip
Eba Hayyan el-Tevhidi (6lm: 1023) vardi. O, diger bir 6nemli sahsiyet olan
Eba Siileyman el-Sicistani (61m: 1000)'nin talebesi ve arkadas: idi: el-
Sicistani'nin Grek ilmi ¢ok genigti; onun Grek-Islam felsefesi tarihini goz-
den gegirmek suretiyle el-Beyhiki (1170), onikinci yilizyilda Sivan el-
Hikme'yi meydana getirdi®?. Kendisine "mantik¢1” lakab takilan el-
Sicistani'nin, Aristo mantig ve ilgili konular izerine ¢ok sayida serhler
yazdig1 sdylenir®, fakat, maalesef bu eserlerden hig biri bize ulagamadu.
Gergekten, Tevhidi'nin, felsefe ve mantikla ilgili gériigleri hakkindaki
agiklamalar istisna edildiginde, sonraki felsefe tarihgileri tarafindan
sitdyig kabilinden kendisine gelisi giizel yapilan gondermeler harig, onun
diigiincesini gosteren bagka bir ipucuna malik degiliz*.

fhvan"-Safa ile alakali olarak yukarida zikredilmig olan Tevhidi® bir
grup edebi-felsefl eser sebebiyle daha iyi taninir; tarihi goriis noktasindan
en 6nemlisi, hemen her edebi ve felsefi konu iizerinde her gece yapilan bir
dizi muhavere olan Kitab el-imta'dir. Bir tiir Arabian Nights felsefesi
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olarak tanimlanan bu kitap filozoflar arasinda adet olmayan fakat, onun-
cu yiizy1l edipleri arasinda gok az kullanilan rahat ve gatafath bir uslupla
yazilmigtir.

Umumi olarak melankoli ve hayat hakkinda keskin diigiinceler, ve 6zel
olarak da gahsi hal ve sefaletler, bu edebi-felsefi tiiriin belirgin ozellikleri-
dir ve gergekten bunlar, Kitab el-imta'da yerlerini almislardir; ancak,
biz burada, eserin bu yan ile ilgilenmiyoruz. Tevhidi'nin bu ve 6teki eser-
lerinde 6zellikle goze ¢arpan gey, sistemci bir filozof olmaktan uzak oldugu
halde, onun dikkate deger derecede, felsefe hakkinda malumati olmasi-
dir. Onun ¢agdaglar1 hakkindaki miilahazalan alayci ve hatta bazan kétii
niyetli olmaya miitemayildir, fakat onlar, genellikle, dogru ve bilgi verici-
dir. Tevhidi'nin miitercim Ibn Zur'a'dan filozof Miskeveyh (onun arkadag:
idi)'e kadar onlarin birgogu hakkindaki goriigii, onlarin ya menfaatgi ya da
zevk diigkiinii oldugudur®.

Zamaniin énde gelen mantikgisi olan Eba Bigr Metta ile gramerci ve
ileri gelen bir fakih olan Eba Said el-Sirafi arasinda Bagdat'ta gegen égre-
tici bir miinakaga Tevhidi tarafindan kaydedilir ve sekizinci gecenin tuta-
naklarim tegkil eder. Bu miinakasa vezir Ibn el-Furat'in huzurunda hieri
326 (m. 932) y1linda yapilmigtir ve miiellif tarafindan sifahi nakil olarak
kaydedilmigtir™. Bu tartigmanin akisleri, Farabi'nin yukarida miizakere
edilen, mantigin gramerle olan iligkisine dair agiklamalarinda duyulabi-
1ir®. Ne var ki, heyecanla deruhte edilen miinakaga, irki ve dini gerginlik-
ler sebebiyle miicadeleye donligmiigtiir. Grekge bilmemesine ragmen
(onun mantikla ilgili terciimeleri tamamen Siiryanca'dan yapilmigtir)
Ebu Bisr, Grekge taraftarhigiyla suglanir, ve ona Arapga bilgisinin eksikli-
giyle kusur isnad edilir. O bu tenkide karg: koymaz, gramerin kelimelerle
alakah oldugunu, oysa mantigin kavramlarla alakas: olup, bunlarin da
terciimeden ctkilenmedigini séylemekle yetinir. O, "sizin dilinizden,
Grekler'in yiikledigi manalar: elde etmeye yetecek kadarim biliyorum"
der®.

Bu yiizden, Metta'nin mantik, dogru olmayan kullanimdan dogrusunu
ayirmak i¢in bir alet (orgamon)tir, seklindeki. biiyiik iddiasina, el-
Sirafi'nin, bu ayirmanin gramer'in bir imtiyazi oldugu seklindeki iddia-
siyla karsi gikilir. O, bir Yunanh (yani, Aristo) tarafindan icad edilen man-
tigin, bir Tirk', bir Hind'liyi ya da bir Arab yanhg kullamma karg: nasil
koruyabilecegini sorar. Metta'nin karg: cevaby; mantigin dilbilgisinin te-
melini tegkil eden kavramlarla alakadar oldugu ve etnik gruplar arasin-
daki farkliliklarin, bu sebepten konuyla alakasi olmadig seklindedir. Me-
sela; iki kere iki her yerde doért eder. Fakat el-Sirafi, mantikla aritmetik-
ten alinan bu 6rnck arasindaki analojinin yanhs fikir verecegini ileri sii-
rer, ¢iinkii: Mantigin ispatlar1 aritmetigin ispatlar: gibi aym kesinlik
derecesine ulagmaz. Ayrica, mantikg asla biitiiniiyle lisandan sarfinazar
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edemez, bu miinasebetle, iginde aslen mantigin da viicut buldugu dili, yani
Grekge'yi iyi 6grenmedikge bir kimse gramer'i de iyi 6grenemez. Ve bu, ko-
nuganinin bile bilmedigi bir dildir®.

Daha sonra el-Sirafi, Metté'ya, gramerle ilgili onun cevaplayamayaca-
&1 bir dizi soru sorar. Boylece o, miinakagada karmasikligiyla sohret bulan
bir dilin karmagikliklarim bilmemesi daha énce seve seve kabul edilmig
bir hasma karg, daha ¢ok, sahte bir zafer kazanir. Daha Mett4, dilbilimle
ilgili bu iddialar1 kargilayamaz iken, el-Sirafi, kendisini emniyete almig
olur. Bir vesile ile Metta, hasminin eger mantik bakimindan ayni sekilde
¢aprastk sorulara tabi tutulmusg olsaydi, onun da kendisinin dil konusun-
da timitsizce diigtiigii mahcdbiyete muhakkak surette diigmiig olacagim
hatirlatir. Fakat el-Sirafi, aman vermez. Metta ve onun mantikg: arka-
daglanmn, Arapga'ya tamamen yabanc terim ve tabirleri sokmak suretiyle
bu dili sakatlamak ve bozmakla itham eder. lave olarak, onlarin mantik
gerhleri asla mitkkemmel degildir, sanatlar1 da, dogrulugun hakemi oldu-
guna dair magrur iddialarina rafimen, bu diyalektik davalar: asla hallede-
memigtir.

Séylemeye gerek yok ki, sadece vezir degil, fakat ayrica mecliste hazir
bulunan dinleyiciler de gramercinin mantikgi kargisinda elde ettigi zafere
sevindiler. Sadece Nasturi MettA degil, fakat dini biitiin bir miisliiman ol-
dugunda hig siiphe olmayan dindaglari miisliiman filozof el-Kindi de ni-
hayette, biitiin tartigmay: bitiron alay tufaninda, bogulur. Anti-Hellenik,
anti-felsefl egilimler bu dénemdo yiiksek boyutlara ulagty; lisani, irki,
dini, ve siyasi amiller agik¢a tartigilan bu tiir meselelere giddeti katti. Bu
devir, az ileride gorecegimiz gibi, gliniimiize kadaruzanan uzun bir zaman
ilahiyat sahnesine hakim olmasi mukadder olan Mu'tezile karsit1 Eg'ari
okulunun keldmda ortaya ¢ikigina tamkhk eden bir devir idi.

Onyedinci Gece'nin tutanaklari dinemin diger bir 6nemli miinakagasi-
na, felsefesinin Islam akidesiyle iligkisine tanikhk eder. Bu hususta,
Tevhidi, sadece iistadi el-Sicistini'nin, ortaya cikmig olan, thvéan'i-Safa
Risaleleri gibi eésash bir meselo hnkkinda gériiglerini nakleder?. el-
Sicistani'nin ve, emin olarak séyloycbiliriz, Tevhidi'nin, Thvan'i-Safa'nin
Grek felsefesi ile 1slam inancin1 mezcotme tegebbiisleri hakkindaki gorii-
si, onlarin bagarisizhiga mahkam olduklar seklindedir. thvan'dan daha
ehliyetli olan bagkalarinin da bu uzlagtirmaya tegebbiis edip bagarisiz
kaldiklarini kaydeder. Dini inang, bir ilahi vahy meselesidir ve filozofla-
rin, mantikgilarin ve miineccimlerin hilnerlerine asla muhtag degildir.
Sayet bu bilgiler din i¢in ¢ok gerekli olsaydi, Kur'an bizi, onlar1 gelistirme-
ye ¢agirirdy; tersine, O, bize bu megguliyctlerden sakinmamizi ihtar et-
mistir. Ve inang yahut amel meselelerinde Miisliimanlar: siniflara ayiran
ihtilaflara ragmen, keldm ya da fikih okullarindan higbirisi ihtilaflarinda
hakemlik yapmasiigin felsefeye bagvurmamigtir. Hiristiyan ve MecQsiler
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(atege tapanlar) dahi diyalektik miinakagalarinda asla felsefeye miiracat
etmezlerdi’?.

Aklin vahye tabi olmasi gibi, filozof da peygambere tabidir. Vahy, biz-
zat filozoflar da dahil insanlara, Allah'in hitap etme vasitasidir. Bundan
basgka, eger akil tek bagina hakikati kesfetmeye muktedir olsaydi, iman
liizumsuz olurdu. Fakat ,insanhigin ortak miilkii olarak akil, insanlar ara-
sinda esitge dagitilmig degildir, bu bakimdan, vahyin yoklugunda haki-
kat, bazilar1 igin ebediyyen ulagilamaz olarak kalirdi"®,

I1. Miskeveyh

Dénemin 6nde gelen miinevverleri arasinda Tevhidi'nin ¢agdas: olan
oteki 6nemli iki sima, daha 6nce miitercimler arasinda isaret edilen Yahya
b. Adi ve Biiveyhi sultan1 Adud el-Devle'nin haznedar: Miskeveyh idi. Bu
ikincisi, Tevhidi gibi, aym edebi ve felsefi merkezlerde diigiip kalkt1 ve
Tevhidi'nin, Miskeveyh'in entellektiiel istihsali hakkinda kétii kanaatina
(tesadiifen Ibn Sina tarafindan paylagilmigtir) ve hirsi ve simya ile ilgili
faydasiz ugragilarindan étiirii onu hor gérmesine ragmen"?, yine de
Tevhidi bize, diger bir biiyiik eseri olan el-Hevamil ve'l-Sevamil'de,
onun edebi ve felsefi konular hakkindaki gériiglerinin mevcut en genig
kaydini saglar.

Tevhidi de el-Sicistani gibi, Miskeveyh de d6nemin baslica edip ve ¢ok
yonli kigileri arasinda sayilmalidir. Onun tahsili tarihten psikolojiye,
ahlik felsefesine (ethik) kadar uzanir. Eserlerinden bir diinya tarihi,
Tecaribii'l-Umem; bir Grek-Pers-Arap hikmetleri kolleksiyonu,
Cavidan Hirad (daha 6nce zikredilmigti)'®; bir ahlak kitabi, Tehziba'l-
Ahlik ve Nefs -risaleleri elimizde bulunmaktadir®®. Keza, Ona, eski oto-
ritelerce, eczaciiga ve aggiliga dair konular hakkinda eserler de nisbet
edilmigtir®?.

Onemli eserlerinden biri olan el-Fevzii'l-Asgar'da -ki Ibn Sina'nin
benzer eseri Necét'tan 6ncedir- Miskeveyh, Yeni-Eflatunculuk hakkinda
kisa bir izahat verir. {ki eser arasinda metod ve konu bakimindan goze
carpan farklar vardir.

Felsefi ilimlerin siras1 Miskeveyh tarafindan, matematik mantik, ta”
biat (fizik) ve metafizik seklinde verilir; oysa, Farabi ve Ibn Sina tarafin-
dan takdim edildigi sekliyle Islam Yeni-Eflatuncu gelenekte mantik, ge-
nellikle 6teki felsefi ilimlerin tetkikine mukaddime durumundadir. Mis-
keveyh, Tanri'nin varlig1 ve birliginin, umumiyetle biitiin "kadim" filozof-
larca kabul edildigini, onlarin bu mesele hakkindaki gériiglerinin pey-
gamberlerin 6gretileriyle tamamen tetabuk ettigini ifade eder”®. Onun
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Tanri'nin varhgina dair gozde delili, diger islam filozoflarinin tersine,
"Yaraticinin varligini ispat etmek i¢in en acik ve en etkili" olan, Aristo'nun
hareket delilidir. Bu yaratic1 ya da Hareket etmeyen Muharrik (Unmoved
Mover) degigsmez ve bagka bir varhktan tamamen ayridir, bundan dolayi o,
mantiken ancak negatif terimlerle tavsif edilebilir. Ne var ki, ona en yiik-
sek kemalleri nisbet etmek gerektigi i¢in, biz bu meselede Kur'an'in teblig-
lerine ve cemiyetin imanina uymalyiz!'®.

Varliklarin Tanri'dan meydana gelmesi Miskeveyh tarafindan bir
sudir vetiresi olarak tasvir edilir. Bu asil varlik kaynagindan ilk sudiar
eden ilk varlik fail akal (bu ismi onuncu akil'a veren Islam Neo-Platonist-
lerine z1t olarak) adim verdigi Ik Akil'dir. Ikinci sudir Nefs ve tigiinciisii
de goklerdir. Ve, sanki sudircu ve yaratic iddialarin birbirine zit oldugu-
nun farkinda degilmig gibi, Miskeveyh, Tanri'nin hergeyi yoktan yaratmig
oldugunu iddia eder.

Nefs'le ilgili miizakeresinde Miskeveyh, Aristo'nun agiklamasinin ki-
sahgindan ve onun yorumculari, bilhassa Aphrodisiash Iskender ile The-
mistius arasindaki farklardan gikiiyet eder; bunun yaninda, bize, psikolo-
jik caligmalarinda biraz sonra inceleyecegimiz Yahyab. Adi'nin en tanin-
mig 6grencisi, el-Hasan b. Suvir (Ibn el-Hammar)'n eserlerinden biiyiik
él¢iide yararlandigini haber verir.

Nefsin hakiki kiymetinin z1t suretleri aym zamanda kavrama kabiliye-
tinden geldigini syler. Onun bilgileri, uzak-yakin, duyulur-akledilir, her
seyi kusatir. Bu bilginin tarzina gelince, onun agiklanmasinda Miskeveyh
Aristo'yu takip eder; soyle ki, gii¢lerinin farklihgina ragmen yine de Nef-
sin kavrayig1 tamamen tektir, ¢linkii aksi takdirde o, duyulur ve kavrani-
Iirlar gibi, farkh kavrayig siretleri arasimi temyiz edemezdi.

Kitap, Yeni-Eflatuncu, Islami ve belki frani unsurlarn birbirine karis-
t1g1, peygamberlik ve kehénetlo ilgili bir mizakere ile sona erer. Nefsin
6limden sonra baki kaldiginin ispatlanmasindan sonra Mikeveyh, onun
gelecek hayattaki kaderi ve hem bu hayattaki hem gelecek hayattaki mut-
lulugu iizerinde durur.

Belki de Yeni-Eflatunculugun bu aligilmig izahindan daha énemli olan,
Miskeveyh'in, Arapga'daki bir kag sistematik eserinden biri olan, Tehzib
el-Ahlak (Ahlakin Olgunlagtirilmas) da ifade edilen ahlak nazariyesine
katkisidir. Bu eserin gayesi, giriste miiellifin ifade ettigi tizere, bizdeki
ahlaki hususiyetleri geligtirip olgunlagtirarak onlar1 kendiliginden er-
demli davraniglar haline getirmektir®”. Bunu yaparken, psikolojide ifade
edildigi gibi, 6nce Nefsin mahiyeti, kemiili, giicii ve gayesinin aragtirilma-
s1 gerekir.

Nef's (Soul), 6nceden zikredildigi iizere, maddeden tamamen ayri bir
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cevherdir, ve bu sifatiyla duyulur-kavranilir, yakin-uzak, biyik-kigiik
gibi 21t siiretleri kavramaya muktedirdir. Nefsin farkh yanlarindan diigii-
nen yam duyu yaniridan, tek basina dogruluk ya da yanhghk hakkinda
hiikiim verebilmesi ve yalnzca kendi idraklerini degil, aym zamanda bu
idraklerin nesnelerini de kavrayabilmesi bakimindan ayrilir. Onun fazi-
leti, asli fonksiyonu olan bilgiyi elde etmeye ugragsmasinda ve maddi olam
kiigiik gormesinde yatar. Su halde, bu fazilet, dogustan ona ait olan seyin
olgunlugunun derecesi ve bedene ait olan seylerden ¢ekinme derecesiyle
élgiilebilir.

Insani éteki canhlardan ayiran sey daha hususi olarak tefekkiir ve te-
emmiiliin sonucu olan iradeli hareketlere kabiliyeti seklinde ifade edilir.
Bu tiir davraniglar iyi ve kétii, yahut faziletli ve gerr olmak iizere iki bélii-
me ayrilir. Faziletli davraniglar "Yaratici'min kendisi igin takdir ettigi me-
selelerde, insanlarin irdde ve insiyatifine bagh olan" davranislar olarak
tanimlanir; kétii davraniglar ise iradeli olarak yapilan "fakat insanin ar-
zu edilebilecek akibete ulagmasina engel olan"®" davraniglardir.

Iyi ve kétiiniin bu teleolojik izah1 1g181nda, diigiinen bir canli olarak in-
sanin, tabiatinin gerektirdigi ahlaki kaidelere uygun olarak yasayabildi-
gi 6lgiide, bu ve gelecek hayattaki mutlulugunu garantileyecegi soylenebi-
lir. Bununla beraber, insanin elde etmesi gereken hedeflerin ¢ok ve sahsi
kabiliyetlerinin sinirh olmasi sebebiyle cemiyet, iyi hayatin zariri sarti-
dir. "Herbiri kendi kemalini digerinde bulmasi bakimindan, cemiyet in-
sanlarin iglerinde birbirlerine yardim etmelerini ve birbirlerini sevmele-
rini mimkiin kilar»#2,

Bu fazilet nazariyesinin altinda yatan Nefsin giiglerinin ayrilmasi esa-
sen Platon'a aittir. Miskeveyh'e gére, Nefsin ii¢ melekesi vardir: 1- Diigiin-
me yahut melek giicii, beyinde bulunur; 2- Sehevi ya da hayvani giig, kara-
cigerde bulunur; ve 3- Ofke yahut aslan giicii®®, kalpte bulunur.

Bu taksimden su gikar ki, faziletler, paralel zitlar1 gibi, karsihkh tg
gruba ayrilir. Bu sebepten Nefsin diigiinen yam1 mutedil oldugunda ve
onun gergek hedefi olan hakiki bilgiye istiyak duydugunda, onun fazileti
olan ilim yahut hikmet meydana gelir. Sehvet giicii itidale, kendi hedefine
ulagtigr ve aklin yénlendirmelerini kabul ettigi vakit, onun fazileti olan if-
fet ve onunla birlikte comertlik meydana gelir. Son olarak, éfke giicii dii-
glinme giicii tarafindan yénetildiginde kendini tutma ve onunla birlikte
yigitlik fazileti ortaya gikar. Bu faziletlerin birlegsmesinden, onlarn biri-
nin digerine bagh olmasi ve uygun nisbette hareket etmeleri hasebiyle,
onlarin miitkemmeli olan adalet fazileti meydana gelir. Bu sebeple filozof-
lar, en mithim fazilet olarak su dért fazileti saymglardir: Hikmet, iffet, yi-
gitlik (secaat) ve adalet; ve bunlara tekabiil eden zitlar1 da: Cehélet, ken-
dine hakim olamama, korkaklik ve ziilim diye isimlendirilmigtir®®.
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Yardima faziletler bu asil faziletlerin kapsamina alinabilir. Bu suretle
hikmetin altinda ve kapsaminda su faziletler yer alir: Zeka, hafiza,
basiret, keskin anlayig ve 6grenme kabiliyeti. Iffetin kapsamina girenler:
Utanma, sukinet, sabir, comertlik, dogruluk, kanaat, iyi huy, kendini di-
samina: Alicenaplik, cesiret, sebat, sukiinet, dogruluk, asilet ve marifet
girer. Son olarak, adiletin kapsamina giren faziletler de: Dostluk, iilfet,
yakinlarla iligkiyi siirdiirmek, minnettarlk, siikran, iyi arkadaslhk,
hakkéniyet, hatirginashk ve dindarhktir.

Platon ve Aristo'nun fazilet anlayiglarinin bu garip halitasi, onlarin
ahlaki 6gretilerini uzlagtirmaya c¢aligan -ki bu hususta yalnizca bir Arap
bibliyografik rivayetten anlasilan, Porphyrius'un Nikomakos'a Ahlak
ilizerine yazdig kayip bir serhin halkalik yapmig olabilecegi miimkiindiir-
Stoac1 ve Yeni-Eflatuncu gelenckle siirdiiriilmiig gibidir®. Miskeveyh,
yalmz kendi faziletler semas: ve onlarin miitekabil zitlan igin degil, aym
zamanda Aristo'nun orta bfretisi i¢in de Platonik bir temel kullanir ve on-
lan faziletin mahiyetini tesbit ectmek maksadiyla istismar eder. Aristo gi-
bi, O bu bakimdan, iki ug arasindaki orta seklindeki faziletin her zaman
tayin edilemeyecegini ve bizim orta'dan umumi olarak ortay: degil, fakat
daha ziyade bize nisbetle ortay, yani ciiz'i baglamda ciiz' fiile nisbetle or-
tay: anlamamiz gerektigini; bundan dolayr da bu orta'nin kesfinin zorlu-
guna dikkat ¢eker. Cok olan ug'lura tesadiif etmek ilke olarak tek olan or-
ta'ya rastgelmekten daha kolaydir.

Miskeveyh'in mutluluk hakkindaki agiklamasi diinyevi ve ruhéni ol-
mak iizere, ayr1 ayr iki mutluluk varsayar. Insanin diinyevi mutlulugu,
mahiyetinin kismen hayvani, kismen de meleki olmasi hasebiyle, kendisi-
nin de pargasi oldugu bu diinyada hakimiyetini kurmasinda ve onu ameli
ahlakin kaidelerine gire tanzim ctmesindedir. Onun yiice mutlulugu ise,
hayatin sonunda meleklerin vo mutlu kisilerin arkadaghginda tadacag:
rihéani mutluluktadir. Birincisi, bizim butiin ahlaki ve rahi gayretlerimi-
zin en yiiksek derecesini gésteren ikincisine gore oldukga agag: derecede
bir mutluluk ¢esididir. fkincisinde biz, ilahi hayatin hususiyeti olan kendi
kendine yetmeyi tadanz. Bu gorisil desteklemek i¢in Miskeveyh, Eba Os-
man el-Dimesgki'nin terciimesinde, Aristo'nun Nefsin Faziletlerine dair
bir risalesinden alindif séylenen, fakat giiphesiz Nikomakos'a Ahlak
(X. 6 ve 7)'1n biraz degistirilmig bir terciimesi olan bir pasaj iktibas
eder®”, BuradaAristo tefeklkiir hayatini biltiin insan tabiatinin kendisine
yéneldigi ilahi hayata katilma yolu olarak tanimlar®®.

Bununla beraber, Aristo gibi, Miskeveyh, dostlarin yardimi ve hayatin
harici nimetleri olmaksizin ger¢eklegemeyen aksiyon hayatini kiigiik
gormemeye dikkat eder. Ona gore dostluk, agirihga kagmadan elde edilen
harici nimetler gibi, iyi hayatin asli tamamlayicisidir. Dostlarn sohbetine
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ulagma ve ondan zevk alma insiyaki Aristo'nun Politika'da ifade etmig
oldugu iilfet gergevesinde, "ne Tann ne de hayvan"® olan insanin asli hu-
susiyeti olarak tasvir edilir. Eg ve gocuk sevgisi, akilli ve faziletli olana ve
en sonunda Tann sevgisine baghlk gibi, dostluktan bagka cesitli sevgi ge-
killeri miizdkere edilir ve hem hemcinslerimiz hem de kendimize nisbetle
hayatin muhafazasi i¢in emirler sergilenir. Bu itibarla, faziletli insan ve
ahlakg), benzer iki ayn problemle kars: karsiyadir; elde edildiginde ahlaki
"saghg" korumak ve kayboldugunda onu iyilestirmek, bu sebeple, biz tip-
ta yaptigimiz gibi, ahldk ilminin tedavi edici fonksiyonu kadar onun énle-
yici fonksiyonundan da sézedebiliriz®”.

Nefs'e keder veren ve onu yersiz kuruntulara sevkeden ahlaki hasta-
liklarin baginda gelen korku, bilhassa 6liim korkusu reddedilmelidir. Oli-
miin gergek mahiyetini bilmeyen ama, bedenlerinin aynlip dagilmasiyla
tamamen yok olacaklarimi zanneden bilgisizlerin ve halkin zihinlerini
mesgul eden igte bu korkudur. Ancak, 6liim sadece, diinyevi hayati esna-
sinda kendisinin aleti olan bedeni birakmas iizerine, Nefsin, bagka ve da-
ha istiin safik ve mutluluk mertebesine gegctigi bir vetiredir. Basit bir
cevher olan Nefs bozulma ya da aynlip dagilmaya maruz kalmaz, sadece
siret degisikligine ugrar, Nefs hakkinda bu gergegi kavrayan filozof, ar-
tik 6liim korkusunun ya da ayni seviyede diinyevi eziyetlerin yol agtig1 s1-
kintiya meyletmez. Vakia, gergekfilozof, hayali ya da gergek acinin karig-
mayacag "irddi 6lim" haline ulagmig kisidir. Bu iradi 6liim, tabii 6liimden
ayr olarak, filozoflarin bilhassa Platon'un tavsiye ettigi, bedeni kiiciik
gormekle ve duygularin 6ldiiriilmesiyle kaimdir®®,

Ne var ki, eger 6liim korkusu, éliimle birlikte olduguna inanilan ac1
¢ekme korkusu tarafindan tahrik edilmigse, hatirlatmak gerekir ki, ac1
ancak yasayana tesir edebilir. Nefisleri bedenlerinden ayrilmig olan 6lii-
ler, biitiin duyulardan ge¢mis olduklarindan biitiin acilardan da ge¢mis-
tirler. Sayet, yine de bir kimse éliimden sonraki azaptan dolay: liimden
korktugumuzu iddia ederse, o takdirde agiktir ki, bizim korku objemiz
6liim degil, fakat akill1 kimsenin ona sebep olan gitnahlardan sakinmak
stretiyle defedebilecegi azaptir®?,

Nefsi kederlendiren ve en iyi ilaci felsefe olan bir bagka 6nemli ahlaki
hastalik ta iiziintidir.

Oliim korkusu gibi, iiziintii de, ya, ister bu hayattaki gegici durumumu-
zu bilmemek, isterse gergek mutlulugumuzu tegkil eden seyi bilmemek ol-
sun, bilgisizlikten ya da bedbahtligimizin alameti olan diinyevi servetlere
duyulan arzunun faydasizigaindan hasil olur. Bir arka plan olarak, iiziin-
tii ve onun asli tabiatinin teshisinden sonra Miskeveyh ahlak felsefesini,
Kindi ve Razi orneklerinde gordiigiimiiz gibi, bir ¢ok Islam filozofunun
ahlaki eserlerini bitirirken adet haline getirdikleri tiziintiiyti dagitma sa-
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nati lizerine Sokratik ve Kinik ruhu igeren bir mutalaa ile sona erdirir.

IIL. Yahyab. Adi.

Onuncu yiizyilin bu aktif filozoflar ve mantikgilar niivesine ait diger
bir 6nemli simasi, dénemin terciime faaliyeti icinde 6nde gelen bir sahsiyet
olarak daha énce zikredilen Yakubi alim Yahya b. Adi idi®®. O, Siiryani-
Grek ilminin basit bir terciimam olmaktan ¢ok daha fazla bir geydir ve
onuncu yiizyll zarfinda felsefe ve kelam tartigmasi olayinda layik oldugu
yeri hak eder. {lim hamileri ve alimlerce ¢ok takdir edilen daha énemli
felsefi ya da mantiki bazi metinler, genellikle kendi el yazisiyla, muhafaza
edilmesi ve yayillmasi ona itibar kazandiran bir ¢ok agiklamalar onun ge-
nig ve derin bilgisini gosterir. Mesela onu, umumiyetle terciimesi baskala-
rina atfedilen Aristo'nun Metafizik'inin tamaminin miitercimi olarak
adlandiran igte bu gelencktir™,

Yahya'nin mantiktaki mevkiini ciltler dolusu yazilar1®® kadar onun,
otoritelerimizce zamanin bag mantikgis olarak sec¢ilmesi de agiklar. Bu
invan, Bagdat'ta zamanlarinin 6nde gelen iki mantik¢isinin, Farabi ve
Eba Bigr Metta'nin -ki her ikisi de onun hocas idi- halefi oldugu i¢in ona
miras kalmigti®®.

Onun mantikla ilgili teliflerine, 6nemli bir ahldk risalesi olan
Tehzibii'l Ahlak miistesna, digerleri kaybolan ¢ok sayida felsefi ve
ahlakieserin ilave edilmesi gerekir. Bu orijinal eserler arasinda dikkate
deger olanlary; yukarida igarot ettigimiz ve iginde Grek mantiginin Arap-
¢a gramerle olan miinascbetinin hararetli bir sekilde Bagdat'ta tartigildi-
£ tiirden risaleler silsilesine ait olan, mantigin gramerle olan miinasebeti
hakkinda bir risale ve ebedinin mahiyeti, sonsuz, atomculuk ve imkanin
mahiyeti, vs. iizerine yazilmig risalelerdir®”.

Onun, Miskeveyh'in benzer cserinden muhtemelen elli y1l kadar énce
yazilan Tehzibii'l-Ahlak'1 Arapga'da bize kadar gelen bir kag¢ ahlak
risalesinden biridir. Bu riséleye gére, insanin tabii egilimi, hayvani tabia-
tinin kétii arzusuna tabi olmaktir; ancak, egitim bu egilimi muayyen bir
6l¢iide kontrol edebilir. Yine de belirli durumlarda, bozukluklar: 1slah edi-
len(\as)z dereceye ulagmadikga, ancak giddetli mahpusluk kétiileri engel-
ler®®.

Yahya, ahlaki 6zelliklerdeki temel farkliliklar, Miskeveyh'in yapacag:
gibi, Nefsin gehvet, dfke ve diigiinme giiglerinin birbirlerine kars géster-
dikleri dahili mukavemet ve tazyiklerden hasil olmasi muhtemel diizen-
sizlige hamleder. Bu siiretle, sehvet giicii insanda sabit yer iggal ettiginde
o, hayvanlara insanlardan daha yakin olur, hemcinsleriyle arkadaghk
etmekten kaginir ve tabii insiyak ve arzularinin dizginlerini birakir. Kigi
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degistirilemez sirette kayboldugu zaman, onu, 6rnek alarak ahlaklarini
bozmasin diye, toplumdan ayirmak siretiyle tedip etmek devletin gorevi-
dir. Ote yandan, 6fke giicii onda yer ettiginde saldirgan ya da kinci olur. Ve
kavga ve dogiige kalkigarak hemcinslerini imha eder®®.

Tek basina insanlar1 hayvanlardan ayiran diigiinme giiciine gelince,
insanin istiinliigii onun 6teki iki giice hakimiyetine baghdir. Bu giice
mahsus faziletler bilgiyi 6ziimleme, hususi ve umumi iglerde dogru dav-
ranmak, dostluk, hayirseverlik, sefkat, sabir ve iffettir. Onun kusurlan
olan hilekarlik, riyakarhk ve kiskanghk agik¢a onun kétiiye kullanilma-
sindan hasil olur. Rasyonel faziletlerin olgunlagtinnlmasi genel olarak fa-
ziletin ilkesidir, ¢iinkii kendisinde bu faziletler giigli olan insan, sehvet ve
ofke giiglerini yatigtirmak ve onlar: birbirleriyle uyumlu hale getirmek
i¢in donatilmig olur.

Yahya'ya gore, bag faziletlere iffet, itidal, vekar, sabir, edep, dostluk,
merhamet, sadakat, algak goniilliiliik ve comertlik dahildir. Bu faziletlere
gehvet, hayasizlik, hafifmesreplik, telaglhilik, duygusuzluk, gurur, bozuk
inang, yalancilik ve hirs gibi, tam bir zitlar sinf1 tekabiil eder“?.

Aristocu ve Stoaci faziletlerin agikga hiilasasi olan faziletlerle ilgili
agiklamasinda Yahya, agik¢a orta yol 6gretisine miiracaat etmez. Fakat
bu 6greti onun analizinde zimnen mevcuttur ve bu 6gretiye bagh kalmak-
la o Aristo ile baz1 davranig ya da hallerin bazi insanlara nisbetle faziletli,
fakat diger bazilarina gore de kotii oldugunu kabul eder. Ikinci tiirden
olan 6vme, bilhassa yaghlarda giddetle takbih edilir; rahipler, alimler ve
benzerleri igin 6vgiiye layik olan sadelik krallar ve hiikiimdarlar igin 6v-
giiye layik degildir; bu sonunculara has olan zahiri ihtisam, birinciler i¢in
degersizdir?.

Yukarida tetkik edilen faziletler ve kusurlar insanlar arasinda miisavi
olarak dagitilmistir; bu sebeple hig bir insan tamamen kusursuz ya da bii-
tiiniiyle faziletli degildir. Bununla beraber fazilet iistiinligin gergek isa-
retidir ve ¢ogu kez zannedildigi gibi, kisinin sadece hayattaki zahiri duru-
munun gostergeleri olan zenginlik ya da sosyal mevkii degildir. Bununla
beraber, hayatin harici nimetleri fazilete ilave edildiginde, eger onlara sa-
hip olan kigi faziletli ve cémert bir kisi ise, onlann birlesmesi daha biiyiik
bir mutlulugun garantisi demektir. Cahil ve kétiilerde, zenginlerin iptila
ve sefahat vasitasi olmasi sebebiyle servet, genellikle daha biiyiik sapikhi-
ga neden olur. Bundan bagka, servet sahipligi gegicidir, zenginler diinyevi
servetlerini kaybettikleri zaman bu konuda kendilerinden daha az sansh
hemcinsleriyle egit hale gelirler ve netice olarak temelinde, kigiliklerin-
den ¢ok, paralarinin bulundugu itibarlar: kaybolur“?.

Ancak tedrici olarak yahut aligkanlikla faziletin kazanilmasina gelin-
ce, ilk adim nefs'in gehvet ve 6fke giiglerinin aklin hakimiyetine tabi olma-
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sidir. Bunun igin sehvetleri yatigtirmak suretiyle kisi, insiyaki, meylede-
bilecegi bayag: objeden ayni cinsten daha degerli bir objeye ¢evirmeye ¢a-
lhigmalidir. Eger, onceleri insiyak inatg¢iolursa, vazgegmemeli, Nefs goniil-
li olarak itaat edinceye kadar gabayi siirdiirmelidir. Bu tegebbiiste, 6zel-
likle zdhidler, miinzeviler, dindarlar ve bilgili kimselerle arkadaghk et-
mek ve kétiilerin ve fasiklarin arkadaghgindan kaginmak faydalidir®.

Bir insanin yapabilecegi en kétii arkadaghk ayyaslarla olanidir. Ciinkii
icki arzulan tahrik eder; her ne kadar 6lgiilii alindiginda esasen kotii de-
gilse de, neseli arkadaslar toplulugunda alinan, 6zellikle "boyali kadin-
lar"in icra ettigi miizik ve gsarki egliginde alindiginda sarhosluk ve zararla
sonuglanmas kaginilmazdir?.

Ofke giiciinii yatigtirmak isteyen kisi giiliing halleri ya da éfkeli tavir-
lary, onlafin aceleciligini, akilalmaz galeyanlarimi diigiinmelidir. Bu, onu
ne zaman ofkelense onlarin érnegini taklit etmekten alikoyacak ve onu 6f-
kesinin yerine itidale meylettirecektir. Yine onun sert ve inatgilarla arka-
daslik etmekten kaginmasi ve alkollii ickinin yaninda éfkeye yol agabile-
cek vesilelerden de sakinmasi lazimdur.

Ahlék egitimi mesclosinde umumi kaide, miiellifin gozlemledigi kada-
riyla, sehvet ve ofke giiglerinin diigiinme giiciiniin buyrugu altinda olma-
sidir. Bu giig diger iki giicii denetledigi élgiide Nefs, fisik ve fiicurdan
emindir“®. Bundan dolay1, nhlak egitiminin ilk gayesi, daha zor yahut
asilmas gii¢ akli meseleler iizerine tetkik ve teemmiille bu giiciin olgun-
lagtirilmasidir. Bu tetkik ahlik felsefesi ve siyasetle baglamali ve daha na-
zari yahut daha miicerret diniplinlerle devam etmelidir.

Nefis gergekten diigiinme giiciine boyun egdiginde neyin iyi, neyin ko-
tii, neyin faydaly, neyin zararh oldugunu temyiz etmede gok daha az giig-
liikkle kargilagacak ve bu giiciin talimatlarina gore yasayacaktir. Ozellik-
le, Nefis kétii fiil ya da diigiincelerin ne kadar bog oldugunu ve onlann, ya-
pan ve maruz kalan iizerinde meydana getirdiklerizararin onlardan umu-
lan faydadan ¢ok daha biiyiik oldugunu kavrayacaktir.

Gergek faziletli kimsenin vasiflar1 sunlardir:

1- O biitiin faziletlere sahip olmah ve biitiin kusurlardan uzak olmal-
dir. Fakat herkesge teslim edilecegi iizere bu gart insan giiciiniin 6tesinde-
dir ve eger bu sarta ulasabilecegi farzedilirse o, meleklere insanlardan da-
ha yakin olur“®

2- O en yiiksek mertebeye goziinii dikmeli ve yine kendi ahlaki kemal
seferindeki mertebeden bagka bir mertebe olmadigini farzetmelidir.

3- Ilimleri tetkike gahigmali ve diha sonra ahlak ve siyaset ilimlerini
tetkikine geg¢melidir.
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4- Alim ve dindarlarla arkadaghk etmeye ¢caligmal ve fasik ve saldir-
ganlarin arkadaghklarindan kaginmalhdir.

5- Yeme, i¢gme ve eglenme meselelerinde giinliik hayatin1 tanzim ede-
cegi bir "itidal kanunu"na dayanmalidir.

6- Biiyiik hayat mesguliyetlerine sadece bir vasita olan serveti hakir
gormeli ve onu istif etmemeli, yahut ta vesile ortaya ¢iktiginda onu iyi bir
yolda harcamaktan ¢ekinmemelidir.

7- Kendini biitiin insanlar: sevmeye aligtirmali ve onlara karsi merha-
metli olmalidir. Ciinkii insanin mahiyeti olan akilda insanlar tek bir aile
tegkil ederler. Ofke giiciiyle yonetilmedikge ve digerine hilkmetme arzusu
duymadikga o biitiin insanlar1 kardegleri ve dostlan gorecektir”. Mesele-
ye daha rasyonel bakar ve insanlarin ya faziletli ve sevgisine layik, ya da
kotii ve merhametine ve dostluguna layik oldugunu daha ¢ok anlar. Bu
keyfiyet ozellikle, ev halkina nisbetle efendi ne ise tebasina karsi durumu
o olan kral ya da hiikiimdarlarda arzulanmir®,

Mamafih, Yahya'nin teolojik alakalarinin mantik ve felsefe alakalar1
kadar biiyiik oldugu gériiliir, onun, islam'n teolojik diigiince tarihindeki
yeri 6yledir ki, o Miisliman ¢agdaslanyla aktif olarak teolojik miinakasa-
lara katilmig dénemin bir ka¢ Hiristiyan uleméasindan biridir. Bu bakim-
dan, dokuzuncu yiizyl filozofu Kindi tarafindan yazilmig ve yalnizca Yah-
ya'nin reddiyesinde muhafaza edilmis, Teslis akidesine kars: bir risaleye
yazdipr reddiyenin hususi bir énemi vardir.

Dahas: o, ilahiyatla ilgili goriigleri sonraki Miisliman miielliflerce ik-
tibas edilen yahut miizakere edilen birka¢ Hiristiyan aliminden biridir ve
onikinci yiizyil Yahudi filozofu Ibn Meymun onu, Miislimanlara kelamin
metodlarini veren ilk kisgi olmakla gereflendirir®.

Onun, ¢ofu elyazmasi olarak bugiin Vatikan ve Paris'te bulunan®?,
1lahiyatla ilgili eserleri serh ve polemik olmak iizere iki gruba ayrilabilir.
Onun giiniimiize gelemeyen polemik eserlerinden bazilari, birgok Islam
filozofu ve kelamcisinin da hiicum ettigi, tegekkiil halindeki Eg'ari okulu-
na karg: yéneltilmig gibidir. Bunun i¢in Insan Fiillerini Allah'in Yarat-
tig1 ve Kullarin Kazandigim iddia Edenlerin Delillerinin Reddi ve
bu eserle ayni olmasi muhtemel olan ve insan fiillerinin Allah tarafindan
yaratilmasini ele alan benzer bir risale agik¢a, asagida mutalaa edecegi-
miz Eg'ari'nin kesb anlayigin1 hedef almigtir. Allah'in miimkiin olaylar:
vukiundan énce bildigine inananlarn fikirlerinin yanhs oldugunu séyle-
yen bir risile ve miimkiin (the possible)in hakikati lizerine bagka bir
risale, rakip Mu'tezili ve Eg'ari okullarimin Miisliman kelamcilarini
meggul eden bir meseleye, yani bir varligin (entity) fiilen yaratilmadan
6nce bir varhik tarzina sahip olup olmadig1 meselesine dair gériiniiyor. Bu
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soruya Eg'ariler olumsuz, Mu'tezililer ise 1srarla olumlu cevap verdiler;
kendi ifadeleri ile "yokluk dahi bir gey idi".

Onun Allahn birligine dair risalesi giiphesiz, Islam kelamcilar1 gibi
kitlelerin de daima belli bir giiphecilikle yaklagtig1 Hiristiyan tek-Tanrici-
hk inancim teyit etmek igin tertip edilmisti. Ve onun tilmizi Ibn el-
Hammar tarafindan yazilan, filozoflarin ve Hiristiyanlarin ittifakina dair
bir risale, ag¢ik¢a, Yahya'nin ve okulunun felsefe ile dinin uzlastirilmasi
problemiyle -ki bu husus, Kindi'den Ibn Riigd'e kadar biitiin Islam felsefe
okulunun gergek meselesi idi- ilgili diigiincesini yansitmaktaydi.

Hiristiyan-Islam miinakagalan aragtiricilari igin, Yahya'nin daha 6n-
ce zikredilen, Kindi'nin Teslis'in Tenkidi'nin reddi husisi bir degeri ha-
izdir®". Her ne kadar tenkid kaybolmugsa da, Kindi'nin delilleri baz: ta-
mamlamalarla Yahya'nin reddiyesinden yeniden insa edilebilir. Galiba
Kindji, biitiin teslis akidesinin kendisine dayandig: ii¢ sahista (tekil:
uknam) tek bir cevher anlayiginin, terkibi gerektirecegini iddia etmek-
teydi, zira, onlardan her biri diger ikisinden baz1 hususi 6zelliklerle ayri-
hrken "cevher fikri" ii¢ gnhis i¢in misterektir. Bu sebeple miirekkep var-
lik, ii¢ sahis ma'lil olur ve co ipso ezeli (eternal) olamaz.

Reddiyesinde Yahya birinci inermeyi, yani, "cevher fikri"nin Teslis'in
ug sahsi i¢in migterek olduffunu kabul eder ama ikincisini, yani her bir
sahsin diger ikisinden baz husasi ayrimlar (differantia) sebebiyle ayr
oldugunu kabul etmez. ), lliristiyanlara gore ii¢ sahsin gergekte, bir tek
Tanrilik cevherin iyi, hakim ve kiadir olarak taayyiin ettigi ve iyilik olma-
ya Baba, hikmet'e Ogul, ve¢ kudret'e Ruh el-Kudiis tabir edilen ii¢ ayn
vasif oldugunu iddia eder. Netice itibariyle li¢ gahistan her biri diger iki-
siyle ortak oldugu bir keyfiycte ve onlardan ayrildig bir keyfiyete sahiptir;
Bu durum Tanri'nin zatinda ¢oklugu yahut terkibi icab ettirmez. Hasim
(yani, Kindi) Tanri'nin bir, iyi ve (bir konuya yiiklem olmayan manada
Aristo'nun cevher anlayigindaki) cevher oldugunu kabul etmesi gerekir,
ve fakat o, bu terimlerden her birinin diger ikisinden farkl bir "mefhum"a
igaret ettigini ve bununla beraber ezeli oldugunu da anlayabilir®?.

Kindi'nin ikinci delili Porphyrius'un Isagoci'sine gére diizenlenmig
goriniiyor. Soyle ki, eger Teslis'in ii¢ sahsinin cins oldugu séylenirse, cin-
sin altindabulunan tiirlerden meyduana gelmesi sebebiyle ti¢ ayn tiir Tan-
n olacaktir. Bu faraziyeye gore Yiice Varlik ezeli de olmayacaktr, zira cins
miistakil zatla ona ilave arazlardan meydana gelir®®. Miirekkep olan var-
hk ma'lal olur ve ma'lill olan da ezelf olamaz.

Bu delile Yahya, Hiristiyan gorusiine gore, teslis'in Gi¢ sahs ne g cins-
tir ne de ug¢ turdir, diyerek karsi koyar. Kindinin, ma'lil olan ezeli olamaz
6nermesi muhakkak kabul edilmesi gerekmez. Biz fail sebeplerde madde-
nin gekil ahisiyla seklin varolugunu birbirinden ayiririz, Ancak birinci hal-
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deki sebep zaman bakimindan eserinden énce olan sebeptir. Fakat ikinci
haldeki sebep daima eseriyle beraber bulunur. Simdi, sebep olarak Ba-
ba'nin, eseri olarak, Ogul ve Ruh el-Kudiis'e olan miinasebeti, birgok ben-
zerini deney diinyasinda da gordiigiimiiz, ikinci tiirden bir miinasebet-
tir'®¥; mesel4, giinegin dogusunun giin 15151yla, sert cisimlerin ¢arpigmasi-
nin sesle olan miinasebeti, vb. gibi.

Son olarak, Kindi, yine goriigiinii Porphyrius'un isagoci'sine dayandi-
rarak, eger ii¢ sahis tamamen cins degillerse ya umami araz, ya husisi
araz (yahut hassa) yahutta kismen cins, kismen fasl, kismen tiir olacakla-
rin1 iddia etmekteydi®®®. Cevabinda Yahya, bu siklardan hig birinin Hiris-
tiyan Teslis goriigiine uymamas sebebiyle bu delile itiraz eder. Hiristiyan
goriigii gudur ki, ilahi sahislardan her biri diger ikisinden ayn olarak on-
lar gergek bir kiime tegkil etmezler. Bagka deyisle, bu sahislar arasinda
ayrim, Yahya'ya gore, gergek olmaktan ¢ok kavramsal (conceptual)dir.

Bu delillendirme safhas1 boyunca, isaret ettigimiz gibi, Kindi "gocukla-
rin ve miibtediler"in bildigi ve "onlar (Hiristiyanlar)in ¢gogunun evlerin-
de" bulunmakta olan, Isagoci'ye dayanir. Daha sonra Topica I'de "Bir"in
sayl, tir ve cins mandlarina delalet ettigini séyleyen Aristo'nun otoritesi-
ne bagvurur. Eger Teslis birinci manada anlasilirsa ii¢ tanr1 olacaktir;
eger ikinci ve l¢lincii manéalarda anlasilirsa, daha 6nce séyledigimiz gibi,
ti¢ mirekkep gahis olacaktir.

Reddiyesinde Yahya, "Bir"in gesitli manéalar: arasinda bu tiglii ayir-
min miitkemmel/tiiketici/olmadigini, nisbet cihetiyle "bir"in manasim di-
sarida biraktigina dikkati ¢eker. Bu yiizden biz, ¢aylarin irmaga ve atar-
damarlarin kalbe nisbetinin yahut iki ve dérdiin yirmi ve kirka nisbetinin
bir ve ayni oldugunu sdyleriz. Bundan bagka, sayisal "bir"de bile bizim
daimi ile ayni cinsten olanin arasin1 ayirmamiz gerekir. Bu sonraki du-
rumda, biz bir varligy, eger onun mahiyeti (yahut tamimi) bir ise bir olarak
tarif ederiz, ki bu kesinlikle Hiristiyanlarn Tanri'nin birliginden anla-
diklan seydir. Ciinki ti¢ sahisla onlar iyiligi, hikmeti, ve kudreti anlarlar;
ki, bunlar Tanr1'nin yiiklemi olmakla beraber yine de biri digerinden ayn-
dir.

Teslis meselesi, zamaninn ileri gelen Miisliiman mantikg ve filozofla-
riyla boylesine bir yakin iligkiye giren bir Yakibi alimin baglica felsefi ve
teolojik meggalelerinden biri olmusg gériiniiyor. Yalnizca Kindi'ye reddi-
yesinde degil, fakat bir¢ok eserde Yahya, Teslis 6gretisini onun degerini
diigiirenlere karg1 savunmay iistlendi. Bu sebeple Hiristiyanlarin
Inancinin Dogrulugu'na® dair bir risalede, Yaraticimin iig¢ ayr1 sifata
sahip bir tek cevher olarak anlagilmasi gerektigi iddiasini teyit eder. Ba-
ba, tamamen onunla ayni kaldiklar: halde, birlikte Baba'dan sadir olan
Ogul ve Ruh el-Kudiis'iin sebebidir. Bu suretle, li¢ sahis her ne kadar ayn
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ise de, yine de onlar yanyana konulmug ikd aynadaki akisler ya da kendisi-
ni diigiinen diigiince gibi, biri digerinin aynidir. Ciinkii o zatinda akal ola-
rak, kendini diigiinmesi hasebiyle fail, diigiince olmas1 hasebiyle de dii-
giinmenin konusudur®®,

Imdj, ii¢ sahsin aralaninda fark olup olmadig sorulursa cevap gu olma-
lidir: her ne kadar cevher ve teslis, kendi kendine kaim olan, vs. gibi cev-
herle birlikte bulunan gey bakimindan aym iseler de onlar husisi tabiatla-
n (yahut ézel varliklar) bakimindan biri digerinden ayrilir, béylece, ger-
cekte, ii¢ sahis ne biitiin cihetlerden benzer ne de biitiin yénlerden farkh-
dirlar®®.

Béylece, Yahya'nin gériigii kisaca ifade edildiginde, Tanri'nin bir ma-
nada bir, bagka bir manada ii¢ oldugu goriilir. Haddizatinda, yahut O'nun
tavsifin konusu (mevsuf) olmasi hasebiyle O birdir, fakat kargihkh iligki
iginde (correlatively), yani, iyilik, hikmet ve kudret sifatlarina sahip olma-
s1 hasebiyle O ii¢tiir®. Bu ve benzeri risélelerde, onun delilinin ispat ettigi
gey sahuslarn tigligii degil, fakat daha gok zAti sifatlarin tigligidiir. Islam
ilahiyatgilar1 diginda, herhangi bir ilahiyat¢inin bu goriige itiraz edilmesi
gerektigini farzetmig olmasi giiphelidir. Belki de Teslis 6gretisini mantikl
hale getirme tegebbiisiinde ve mamafih onu hasimlan i¢in daha kabuledi-
lir duruma sokmasinda bu Monofizit ilahiyat¢ bir yandan, biitiin 6gretiyi
bir muamma unsuru olmaktan gikararak onu nihayete erdirmis ve diger
yandan onu &ylesine konseptiializo (kavramlagtirma) etmisti ki, geriye
kalan gey artik gergek bir gahislar tigliisii degil, ancak bir kavramsal s1-
fatlar iiglisii idi. Bu sonuncu 6nerme yalnizca Iznik dusturlarina ve Kut-
sal Kitabin ta'limlerine degil, fukat aym zamanda, zatinn birligi gahisla-
rn ¢okluguyla uyugmaz varhk olarak Tanrn'min emsalsiz statiisii anlayigi-
na da zittir. Bir cevhere yiiklem olabilen sifatlarin goklugu dikkate alindi-
ginda, agiktir ki, her cevher en azindan birligini tehlikeye sokmayan béyle
bir ¢okluga sahip olabilir.

Yahya tarafindan ayni hareketle ortaya atilan diger iki temel teolojik
mesele de Yaratma ve Enkarnasyon (Tann'nin insan kiligina girmesi; te-
enniis)dur. Teenniise dair bir risalede, o tipk: ateg ve diger aktif element-
lerin 6zelligini bagka nesnelere gegirmesi, yahut tipki bir varhg kavrayi-
ginda akhn o varligin bigimini almasi ve byle yapmakla onunla aynilag-
mas: gibi, sonsuz iyiliginde Tann'min 6ziinii bildirmeye mecbur oldugunu
ileri siirer. Béylece Tann Isa'da Hilviyetini yahut Uldhiyyetini terket-
meksizin insan suretine biiriinmig ve 1sa, insan oglu olarak, O'nun birligi-
ni bozmaksizin Tann ile aynilagmigtir®’.

Burada Yahya'mn temayiilleri acikca meydana ¢ikmaktadir. Her ne
kadar Isa ile Tanri'nin bu yari-mistik yahut akli birliginden ve yine Tan-
ri'mn yaratmasinda; "kendini a¢iga vurmasindan" séz ederse de o, Tan-
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rinin "bedenlegmesini" ve kesinlikle Isa'nin gergek beger anlayigini ifade
eden insan tabiati siiretine biiriinmesini gerektiren "tenezzilii" (selfhu-
miliation)nii kabul etmez. Bir soruya cevapta Yahya su karsihig1 verir:
"Tann (muhtemelen gige ¢ikmigtir...) bir kadin rahmine girdi, dogdu, bii-
yiidi, yedi ve igti. Yahudiler tarafindan eziyet edildi, dikenli tag giydi, ¢ar-
miha gerildi, 6ldii ve gémiildi iddiasi, higbir Hiristiyan béyle bir seye
inanmadig igin yanhg bir iddiadir."®?

Yahya'ya gore bu yanhghk, Isa'da ilahi ve begerf iki tabiat olmasi sebe-
biyle bizim, Tanr1 kavramin her iki tabiata isnat etmemizden ve yine ac1
¢ekme ve 6liim gibi, beger tabiatina isnat edilmesi gereken geyleri ilahi ta-
biata atfetmemizden hasil olmaktadir.®®. Kisaca, mantiki "kepazelik" de
olsa, Isa'nin tamamen insan ve de tamamen Tann oldugunu séyleyen fz-
nik dusturlarini ve dahi bu dusturlarin neticelerini tanimamakta israr
eden birgok gagdas: gibi, bu Yakubi alime gore de, begeri hususiyet ve tees-
siirleri Yiice Varlik'a isnat etmek yakigmaz.

Yaratma mesclesinde Yahya, Miisliman Yeni-Eflatuncu iistad:
Farabi'den ayr1 olarak agik¢a yokluktan (ex nihilo) yaratmay1 savunanla-
rin ardindan gider. Ona gére, Tann biitiin alemi salt yaratma emriyle ta-
mamen yokluktan meydana getirmistir.Tanr'nin yaratma fiili tamamen
hiir idi: soyle ki, eger O dyle dileseydi biitiiniiyle alemi yaratmaktan icti-
nap edebilirdi. Netice olarak, bu yaratma fiilini belirlemis olabilecek hig-
bir zorlama yoktur. Yahut Tanr'nin tabi olabilecegi kendisinden daha iis-
tiin bir gii¢ yoktur ve bundan dolay1 da O tamamen Ilk yahut En Yiice Var-
hiktir. Hatta, Yeni-Efldtuncular, bilhassa Farabi tarafindan beslenen,
Tanr1'nin alemin yaratilmasindaki fiili ve O'nun kendi iyiligini bildirme-
sinde bulunan "tabii zaruret" tarafindan tayin edilmistir iddiasi, Tanr1-
nin zatinin ezeli olmasi sebebiyle, alemin de ezelden beri mevcut olmasim
gerektirecektir®. Bununla beraber yaratma, O'nun hikmet ve kudreti-
nin alametleri olan nizam ve ahengi géstermesi cihetiyle Yaraticiy: ispat
eder.

Onlarin Yaraticisi olarak Tanri'min, dlemi meydana getiren ve Islam
Neo-Platonistlerinin ilahi bilginin digina kayduklar ciiz'ileri bilmesi ge-
rekir. Tanri'nin ciiz'ileri bilmesinin delili alemi olusturan sayisiz ciiz'ileri
meydana getiren zeka ig¢iliginin goriiniir alametlerini ve 6zellikle her
parganin kendisi igin ¢izilen gayeye gore diizenlenisini diiginmektir.

ler, O'nun ciiz'ileri de bildigini kabul etmelidirler, ¢iinkii birinciler
(kiilliler) ciiz'ilerin tanimina girerler® ve onlardan ayr olarak bilinebil-

meleri miimkiin degildir.
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18.

19.
20.
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23.
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Ag.e,]I, 33 vd
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Yukarda ilgili yer.
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el-Tevhidi, el-Imta’, 11, 9.
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bul Ragip Paga Ktb. 1463, mOtonkip H7-86 da, h. 545 tarihli el yazmada bu-
lunmaktadir.
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Tehzfb el-Ahlik, s. 1.

Age,s. 11.

Ag.e.,s. 15.
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Miskeveyh, Tehzib el-Ahldk, u. 16 vd.; krg. Platon'un Republic IV. 427 vd.
Krg. Walzer, Greek into Arabilc, s, 220 vd., 240.

Miskeveyh, Tehzib, s. 25; Nicomachean EthicsII. 1107b 2.

Bkz. Pines, "Un texte inconnu d'Aristote en version Arabe,” Archives d'his-
toire doctrinale et littérairro du moyen age., 1956, s. 5-43.
Miskeveyh, Tehzib el-Ahlak, s. 86 vd. ve 170.

Politics I, 12532 29.

Miskeveyh, Tehzib, s. 175 vd. Bu kiyaslama daha sonra gelen miielliflerce
tekrarlanir.

Ag.e, s 212.

A.g.e.,s. 213.

Bkz. birinci boliimde ilgili yer.

ibn el-Tbri, Muhtasar Tarih el-Umem, s. 56, ve yukarda birinci boliimde il-
gili yer.
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. Périer, Yahia b.;Adi, 8. 138 vd.
65.
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her, The Development of Arabic Logic, s. 34 vd.
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. Tehzib el-Ahldk, s. 15.
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. A.g.e., s. 40.
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. Guide des égarés, Vol. I, Ch. 71, s. 95Pve 97 b, Su kadar var ki, Memonides'in

iddias: dogru olarak kabul edilemez. Gérmiig oldugumuz gibi Kelam, Yah-
ya'nin zamaninda kurulmug bulunuyordu.

Bu risélelerden bir kismi A. Périer tarafindan negredilmigtir; bkz. Petits
traitése apologéetiques de Yahia ben ' Adi.

Revue de I'Orient Chrétien, Vol. 22 (Tome II, XXII), 1920, s. 4-14.
Ayniyer,s. 8.

Isagoci (Arapga), s. 70.

Iznik Iman Disturunda Babamn Ogula alékas: "viladet”, Kutsal Ruh'un Ba-
ba'ya ve Ogul'a alakas: illiyet degil, "tecelli" olarak nitelendirilir. Ancak Yah-
ya'nin kastettigi mananin bu ikinci tip illiyet oldugu ve onun benzerliklerini
sudurculuktan aldig agiktir.

Porphyrius'un Isagocisi beg kiilliyi yani, nev'i, cins, fasl, hassa ve araz'i konu
edinir,

Topica I, 1032 5

Périer, Petits traiteése, s. 11 vd.

Age,s. 18

A.g.e.,s. 38

A.g.e., s. 67 ve muhtelif yerler.

Ag.e.,s. 82 vd

Age.,s. 93

A.g.e., 8. 96 vd.
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yedinci bélim
FELSEFE ILE DININ ETKILESMES!

I. Kelam Akilcihiginin Sénmesi

Daha énce de zikrettigimiz gibi, sekizinci yiizyilin ortasinda Keldmin
dogusu Grek felsefesinin Islim diinyasina giriginin tutusturdugu yeni bir
arastirma ruhunun neticesi idi. Ne var ki, baz1 durumlarda, felsefe ile
inancin etkilesimi, ikisi arasinda tedrici bir ihtilafla sonugland1. Farabi ve
bn Sina gibi sistemci filozoflar felsefe ile dinin ortak alakalar: ve ittifak
sahalari oldugunu vurgulamak suretiyle bu ihtilafin neticesini azaltmak
i¢in ¢ok ¢aligtilar. Kindi gibi bazilar1 da din davasini hemen hemen kayit-
s1z gartsiz benimsediler ve din temeli tizerinde saglam entellektiiel bir bi-
na yiikseltmeye galtilar.

11k olarak Mu'tezile tarafindan savunulan kelamdaki akileihga karsi
tedrici bir tepki, bu okulun kurucusu Vasil b. Ata'nin éliimiinden sonra
bir asirdan daha az bir zamanda baglamigti. Dokuzuncu yiizyilin ortala-
rinda Me'mun'un Mu'tezile lehindcki tutumlarinin tersine gevrilmesinde
biiyiik kelamci ve fakih Ahmed b. 1lanbel ve keza Abbasi halifesi el-Mii-
tevekkil'in oynadiklar: rolii yukarida zikretmistik”. Ancak, Mu'tezile'nin
kelami tesiri Miitevelkilin bask: siyasetinin sonunda biitiiniiyle durma-
mugtr: Hanbeli ve Gelenekgi (Tranditionist) firkanin zimni muvaffakiyeti-
ne ragmen kelami aragtirma ruhu tamamen sénmiig degildi. Saf geklinde,
ilk fakih ve miifessirlerin eski gelenckgiligi ebediyyen kaybolmustu. Gele-
nekgilik ya da ehl-i sinnet (orthodoxy) bizzat Mu'tezili hareketten neg'et
etmig vasifta bir gelenekgilik idi. Onun dogusu, geleneksel rivayete gére,
Mu'tezile'nin Basra kolunun reisi olan Cubbéi'den kelam tedris eden ve
fakat kirk yaginda bu okuldan tamamen ayrilan Eb'l-Hasen el-Eg'ari
(6]: 935)nin adiyla birlesir®. Peygamber kendisine riiyasinda gériinmiig
ve ona Islam cemiyetini "ayarma vazifesi" vermistir; bunun iizerine
Eg'ari, Basra camiinin minberine ¢ikip kendi déniigiinii ve Mu'tezilenin
"kepazelik ve ahmakliklarim" halka bildirmek igin tayin edildigini ilan et-
migtir.

Hocasi el-Cubbéf ile, Allah'in adaleti ve insanin liyakatine dair arala-
rinda gegen bir miinakaga onun ilk anti-Mu'tezili temeytllerini canh bir
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sekilde meydana gikarir®. Tarihi olsun ya da olmasin, bu miinakaga,
Eg'ari'nin Mu'tezile ile ayrildig1 baglica meselelerden birini gostermesi
bakimindan 6nemlidir. Talebe hocasina sorar: Biri inayete mazhar olmus,
biri giinahkar durumunda ve birisi de ma'sum yani kiigiik yasta élen ii¢
kardesin ahiretteki kaderi ne olacaktir? Cubbai cevap verir: Salih kardeg
cennete, giinahkar cehenneme, igiinciisii de orta bir yere gonderilecek-
tir'¥" Bu durumda Eg'ari sorar: Eger ii¢iincii kardeg daha mesut kardesine
kavugmak igin izin verilmesini isterse ne olacaktir? Cubbai cevap verir:
Bu mazhariyet, birinci kardesin iyi amelleri yiiziinden cennete kabul edil-
mig olmasindan dolayi, ona verilmez. Eger tigiincii kardes kendisine uzun
hayat verilseydi salih ameller iglemis olacagim séyleyerek itiraz etseydi
Allah; senin iyi olmayacagin énceden bildim ve bu yiizden seni ebedi ola-
rak cehennemde kalmaktan esirgemek istedim, cevabin verirdi. Bu du-
rumda giinahkar olarak élen kardes itiraz eder: Siiphesiz Rabbim, sen be-
nim kétii halimi de énceden biliyordun, 6yleyse, neden, kardeslerime yap-
tigin gibi bana da rahmoetle muamele etmedin?

Boylece bize, Alluh'in garta bagh olmayan adaleti hakkinda Mu'tezili
tavira binaen Cubbai'nin bu tiir itirazlara Allah'in miimkiin cevabinin ne
olabilecegini séylemeye muktedir olmadigr anlatilmaktadir. Eg'ari'nin ¢i-
kardigx neticeler, onun, Allah'in alemdeki mutlak kudret ve hakimiyetive
onun ahlaki ve dini omirlerinin kesinligiyle ilgili gériigiiniin esasim tegkil
eder. Bu emirler Allnh'in mutlak kararindan bagka, ahlaki ya da bagka
herhangi bir gurttan tamamen bagimsizdir. Insan hayatini diledigi gibi
tanzim etmek O'na, sorgusuz sualsiz itaat etmek te "kul"a aittir. Mu'tezi-
le'nin iddiasimin nksine, segme, yahut yapma durumunda insanin miies-
sir rolii yoktur ve bu tiir insiyatiften higbir ahlaki yahut dini netice hasil
olmaz. Insnnin ahlaki hiirriyetini ve sorumlulugunu ifade etme arzularin-

da Mu'tezile onu, "kondi fiillerinin yaraticisi” olarak tavsif edecek kadar
agin gitmiglir. Fy'nri'ye gore, kiifiir kokan bu ifade alemin yegane Yarati-
ast ve Hnkimi olan Allah'in tekligini inkar etmekle ayni idi ve netice itiba-

riyla Maniheistlor (Mecusiler) gibi, iki yaratici kabul etmeyi tazammun
etmekteydi™.

Allah'in Alemdoki mutlak kudret ve hakimiyetini miidafaa etmenin
Eg'ari'nin gikarmakta acele ettigi baz1 ahlaki neticeleri vardi. Insanin
ahlaki fiil ve karar olaylarinda (drama)kiroliinii inkar etmek ve onun fiil
ve iradelerinin sorumlulugunu Allah'a vermek Allah'in adaletini reddet-
meyi gerektiriyordu. Ne var ki, insan fiillerinin, Allah'in "kaza ve ka-
der"inin sonucu oldugunu iddia etmek, ona gére, kagimilmaz olarak O'nun
adaletini iptal etmiyordu. Adaletsizlik ancak daha yiiksek olanin tayin et-
tigi seyl tecaviize yahut yapanin vis'ati diginda olan seyi yapmaya delalet
edebilir. Her iki halde de adaletsizlik /zuliim/, kdinatin mutlak sahibi ve
nazimi ve her seyden miistagni olan Allah'a atfedilemez®.
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Allah'in sifatlar1 ve Kur'an'in yaratilmasi meselesinde Eg'ari'nin fikri,
miisavi olarak, bir yandan, Mu'tezili hocasimin goriisiine, diger yandan
kaba miicessimenin gériigiine kars idi. Kur'an'in mutlak Yaratic1 -Allah
inancim savunma arzusuyla harekete gegen Eg'ari, Allah'i miisbet sifatla-
rindan tecrit etmeye y6nelik Mu'tezili temayiile kars: ¢ikt: ve onikinci ytiz-
yl fikir tarihgisi ve Eg'ari mezhebinden olan Sehristani'ye gore, ilim, kud-
ret ve hayat sifatlannin ezeli ve Allah'in zatinda kaim olduklarim savun-
du®. Bununla beraber onlarin, Mu'tezile'nin iddia ettigi gibi, bu zat'la ne
ayni oldugu ne de gayn oldugu séylenemez. Ciinkii bu, Allah'n ilmi, kud-
reti yahut hayat1 Allah ile aym demek olurdu: §6yle ki, bir kimse niyazlan-
n1 Allah'in kendisi yerine, O'nun ilim, kudret yahut hayatina bildirebilirdi
ki, bu abes (absurd)tir®.

Allah'ta sifatlarin bulunmasinin Mu'tezile'nin tegebbiis ettigi aklileg-
tirilmesi Eg'ari ya da onun takipgileri tarafindan tamamen halledilme-
mistir. Eg'ari, onda bulunan ve onda ¢okluga yol agmayan bu sifatlarin Al-
lah'in zatindan nasil ayn oldugunu séylemekten kat'i siiretteistinkaf et-
mistir. Bu bakimdan o, Allah'in "arg'a oturmasi” meselesinde "oturma ma-
lumdiir, keyfiyeti meghuldiir. Onun hakikatina inanmak vaciptir, nasil ol-
dugunu sormak bidattir"™ dedigi rivayet edilen Enes b. Malik gibi ilk ha-
discilerin tavrina déniilmesine kanidir.

Bununla beraber, miinakaga kabilinden eserlerinde Eg'ari, "sifatlar:
nefyedenlerin”, yani Mu'tezile'nin goriglerini giiriitmekle alakadar oldu-
gu kadar hagviyye (literalist) ve miicessime (antropomorphist)nin fikrini
guriitmekle de alakalidir. Kitab'a baghliklarinda bu sonuncular, bilhassa,
Kur'an metninin inkar edilemez sekilde kayda bagladig: sahada Allah'a
cismanilik atfedecek kadar ileri gitmiglerdir. Bu suretle Kur'an (75/22-23)
mii'minlerin kiyamet giiniinde Allah'1 gorebileceklerini ve (7/54 ve 20/5)
O'nun arg tizerine oturdugunu zikreder. Higam b. el-Hakem ve Abdul-
lah b. Kerram ve onlarin-dokuzuncu yiizyildaki takipgileri gibi miices-
simler (Allah'in cisim olduguna inanan) bu tiir Kur'an ayetlerinden onla-
in biitiin mantiki neticelerini ¢ikarmakta ve daha sonra Ibn Riigd'iin séy-
leyecegi gibi Allah'i tamamen biitiin cismani vasiflara sahip "ezeli bir in-
san" gibi kabul etmekte tereddiit etm@mislerdir.

Ne var ki, 6nce, ilahiyat meselclerinde mantiki delilin kullanilmasi ve
cevazi tatmin edici bir gekilde ispat edilmelidir. Eg'ari'nin fikri, her ne ka-
dar filozoflarin ve tam rasyonalistlerin élgiilerine muhalif olsa da kesin-
likle farklihik arzeder. Deduksiyon yahut analojinin cevazina kars: ¢ikan
literalistler ve Hadisgiler'e kars: ¢ikan Fg'ari, kiyas prensibini kabul eden
ve onu birgok ayette etkili bir gekilde kullanan Kur'an'in otoritesine bag
vurur'®. Bu meselenin sistematik muzikeresine tahsis edilmig istihsan
el-Havz fil Ilm el-Kelam adli risalede bu eski Mu'tezili alimin onuncu
ylzyil kelamcilar sinifim firkalara ayiran mesele hakkindaki gelenekgili-
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ge karsit (anti-Traditionist) gériigleri agikca sergilenir. Biitiin cedel (dia-
lectic) metodu gibi analojinin (kiyasin) kullamimi da, kurtulus i¢in elzem
olan dinin her yéniinii vermig bulunan Peygamber, cedel meselesi (Ke-
lam)ne hig bir surette deginmedigi i¢in hadisgiler (Traditionist) tarafin-
dan reddedilir. Bu sebeple, ona miiracat etmek gelenek ve otorite olarak
kabul edilen seyden bir sapma (bid'at) tegkil eder.

Eg'ari tarfindan bu siikat delili ustalikla, kendi iddialarinin da Pey-
gamberin tebliglerinde dayanag: olmamasi sebebiyle bizzat kendileri
bid'atg1 olan Gelenekgilerin aleyhine déndiiriiliir. Mamafih, daha énemli-
si, kelamin alakadar oldugu hareket ve siikiin, araz ve cisim, ilahi sifatlar,
vs. meselelere Peygamberin tamamen vakif olmasidir. Ne var ki, bu mese-
lelere Hadisler'de ve Kur'an'da ancak umumi gercevede isaret edilmistir,
ve igte biitiin kelamin bina edildigi temel bu tiir igaretlerdir?.

Son olarak, daha sonra kelamcilar ve fakihlerce ele alinan meseleler
hakkinda Kur'an ve Hadisler'in siikiitu giiphesiz dogrudur. Islam cemiye-
ti sonradan ulastiklar1 yahut Peygamberin ¢oziimleri igin agik¢a prensip-
lerini sdylediklerinden baska zorluklar ya da siiphelerle yiizyiize gelme-
misti. Netice olarak, fakih ve kelamcilarin onlar: ¢g6zme tegebbiislerinde
Kur'an'da agikga ifade edilen benzerleriyle kiyaslar yapmaktan bagka ya-
pabilecekleri bir sey yoktu. Ciinkii, bu tiir meselelerde, "akil sahibi her
miisliiman"in "onlari, aklin, duyu tecriibesinin ve sagduyunun ittifak etti-
gi prensipler ciimlesine gondermesi"*® vaciptir.

Zamanin ilahiyat gevrelerinde tartigilan baglica meselelere bu sarth
akileih@ tatbik etmekle Eg'ari her ne kadar Mu'tezile ile temelde ayni go-
riiste ise de, onlara muhalefetini akli sahalarda ispat etmeye isteklidir.
Netice sudur ki, doktrini esas itibariyle Gelenek¢i yahut Hanbeli tezin
yeni bir ifadesi oldugu halde, metodu Mu'tezile'ninkine benzer.

Ornek olarak Mu'tezile'nin hiir irade anlayigim alacak olursak, bu di-
kotomi agik¢a ortaya gikar. Ibane'de Eg'ari, Allah'in keyfi kudretiniinsan
insiyatifine hig¢bir faaliyet sahas1 birakmayan terimlerle tavsif eder:

Biz inamyoruz ki, Allah hergeyi sadece "ol" emriyle yaratmigtir; nitekim
Kur'an'da (16/42) "Dogrusu, bir birgey diledigimizde, ona ancak emrimiz
"OL"dur ve o, olur"; yeryiiziinde Allah'in takdir ettiginden bagka iyi-
lik/hayr/ve kotulik/serr/yoktur. Hergey Allah'in iradesiyledir ve higbir
kimse O, onu bilfiil yapmadan birgey yapamaz, yahut onu Allah'yn yardimi
olmaksizin ya da Allah'in bilgisi diginda yapamaz. Allah'tan baglé Yaratica
yoktur ve yaratiklann fiilleri Allah tarafindan yaratilir ve takdir edilir; ni-
tekim Kur'an'da (37/94) "Sizi ve yaptiklarinizi O yaratmigtir" buyurmus-
tur... Allah m‘minlere kendisine itaat etmeleri i¢in yardim eder, onlan gb-
zetir, onlara karg1 rahimdir, onlan 1slah eder ve onlara yol gsterir; cysa sa-
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piklann iddia ettikleri gibi, O kafirleri saptirmig onlara ayetlerle hidayet
et ig ve onlan gozet! igtir. Bununla beraber eger O, lutfetse ve onla-
n 1slah etseydi onlar salih olurlardi, ve eger onlara hidayet etseydi onlar
muhtedi olurlardi... Fakat O'nun iradesi 6nceden bildigi iizere, onlarin ka-
fir olmalariydi. Bi leyh O; onlan birakti ve kalplerini mihiirledi, Ha-
y1r ve gerr'in, Allah'in kaza ve kaderinin neticesi olduguna inaniriz: iyiya-
hut kéti tath yahut ac, ve biliyoruz ki, Allah dilemedikge, bize isabet etme-
yen gey isabet edemez, yahut bize isabet eden gey isabet etmemezlik ede-

mez, ve yaratiklar (kullar) kendilerine fayda ve zarar veremezler'®

Allah'in herseyi kusatan kudretine ve yaratiklarin giigsiizligiine dair
bu sgvunmada Eg'ari tamamen Kur'an'in hitkiimleri degistirilemez ve ku-
gatilamaz olan Cebbar Allah anlayigini teyit eder. Mamafih, bu miinaka-
sasmin gerisinde Mu'tezile'nin "fiillerin yaraticis1" ve bunun neticesi ola-
rak tamamen hiir ve sorumlu fail olan insan goriisii vardir. Allah'la birlik-
te bir yaratic1 anlayisi, Eg'ari'ye gére ¢ok - Tanricihiga varir ve Allah'in
mutlak kudretinin esash bir azalmasini gerektirir. Bu tenkitlerine rag-
men o, Hadisgilerin, insanin ahlaki fiil sahnesinde higbir rolii yoktur, sek-
lindeki iddialarina muvafokat etmez. Kesb doktrininde Eg'ari Allah'in
kusatici kudretine zarar vermeksizin ahlaki sorumluluk dilemmagsinin
disinda bir yola ulagir. Onun gériigiinde, ihtiyari fiiller Allah tarafindan
yaratilir, ama insan faili tarafindan kazanilir yahut ona hamledilir. Ya-
ratma kesb'ten, éncekinin "kadim kudret'in neticesi, sonrakinin, failin
"yaratilmig kudret"inin neticesi olmasi bakimindan ayrilir; géyle ki, aym
fiilin biri tarafindan yaratilmiy, éteki tarafindan kazanilmig oldugu soyle-
nir. Farkl ifade edildigindo Allah'in yarattigi fiilden dolay1 insan sevap ya
da ikab kazanir. Ciinkii, onun ozceli yaraticisiolarak Allah'in onu zaman
icinde iktisab etmesi imké&nsizdir''Y. Zaman iginde kazanilmig olanla ezeli
olarak yaratilmig olan arasindaki bu ince lafzi ayirim Eg'ari'ye gore,
ihtiyari ve 1zdirari fiil ve yine bu sonuncusuna verilen miikafat ve ceza
arasindaki farka uzanir, "Kazanilms fiilin" mahalli ya da tasiyicis1 ola-
rak insan bu tiir fiilden sorumlu olur, halbuki o, titremek yahut diigmek
gibi, gayr-1ihtiyari fiilden tamamen gayr-1 mes'uldiir. Eg'ari ve takipgile-
rine gore, bu iki fiil gekli arasindaki esash alaka insann sezgisel olarak bi-
risi ile 6teki arasindaki fark: hissetmesidir. Bu suretle, insana, agin deter-
ministler (Cebriyye)in onu kendisinden mahrum ettikleri hiirriyeti iade
etmekten ¢ok Eg'ari, insana, "ezeli kudret"e tabi oldugunun suurunu iade
etmekle yetinir. Bu ince ayirimla Gelenekgilerin/Selefin ve Cebriye'nin
cebirci telakkileri reddedilmez, fakat onlarn lisani sivrilikleri, cebirci da-
vann esasindan feragat edilmeksizin izale edilir. Bu garip ahlaki fikri ve
onun dayandig: vesileci (occasionalist) diinya gérigiinii ayrintili olarak
ele almay, onun geligme ve olgunlagmasinda Eg'ari'nin haleflerinin de ro-
li olmasi sebebiyle sonraki bsliime birakmak, daha uygun olacaktir.
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Eg'ari'nin "reform"unun tarihi ehemmiyeti, onun, Mu'tezile'nin ortaya
attign kelam meselelerinin ¢6ziimlerinin mitkemmelliginde degil, fakat
daha ¢ok onlarin diyalektik (cedel) metodunu kullanmaya ve ipso facto
Hadisgilerin ve rasyonalizme kars1 olanlann davalarim1 yumusatmaya is-
tekli olmasinda yatar. Eger onun klasik bila keyfe (nasil oldugunu sor-
ma) formiiliinde ifade edilen kelami fikri agnostik olarak tavsif edilmesi
gerekirse, yine de bunun, aklinda hig bir soruya yer vermeyen din mutaas-
sibinin suursuz agnostisizminden farkh olacag agikardir. Ciinkii, onun-
ki, dogru ya da yanhs, insanin Allah'la yahut Allah'n insanla miinasebe-
tindeki sirra ermede aklin yetersizligini iddia etmek siretiyle aragtirma-
sina son veren ciddi arastiricinin sarth agnostisizmi idi.

II. Eg'ari Okul ve Vesileci Atom ve Cevher
Metafiziginin Formiilasyonu

Eg'ari'nin yeni kelam goriigiiniin neticesinin tamamlanmasi, bilhassa
onun onuncu ve on birinci yiizyillardaki haleflerine birakildi. Anti-Mu'te-
zili akaid esaslarindan bagka onlarin dikkatleri artik iki temel mesele
iizerinde toplandr: (1) dini hakikatla miinasebetinde akli bilginin mahiye-
ti ve sinirlan (alal ve sem'); ve (2) iginde Allah''n hakimiyeti ve kudreti-
nin ifade edilmis olacag: metafizik taslak. Bu meselelerden hig biri bizzat
Eg'ariyye hareketinin kurucusu tarafindan dikkatle tartigilmig gériinmi-
yor.

Eg'ari okulun tarihinde ilk 6nemli sima Eg'ari dlimlerin ikinci neslin-
den olan Ebu Bekr el-Bakllani (61: 1013) idi. Daha sonraki miielliflerce
kelamin metodlarini olgunlagtirmakla bilinen bu kelamc1’® el-Tem-
hid'inde Eg‘ari doktrininin ve onun taslaginin ilk sistematik ifadesini ve-
rir.

Kitap, Bagdadi'nin Usul el-Din ve Cuveyni'nin el-Irgad\ gibi ben-
zer Eg'ari eserlere 6rnek olacak gekilde, bilgi (ilm)nin mahiyetini miizake-
re ile baglar; bununla beraber kesinlikle modern bir usliibu vardir. Bu
siretle, ilim, miiellif tarafindan "nesne (ma'liim)yi nasilsa, ylece bilmek-
tir" @ diye tanimlanir. Bu durumda séz konusu nesnenin hem mevcut ola-
1 ve hem de, Mu'tezile'nin (gsey dedigi, fakat Esarilerin demedigi mevcut
olmayan (ma'dum) igine aldig goriilmektedir. Bu ilim iki ana sinifa ayn-
Iir: Allah'in kadim bilgisi ve insan, melek ve cin, vs. gibi bilme kabiliyeti
olan yaratiklarin hadis yahut yaratilmig bilgisi. Bu sonuncu tiir bilgi yeni-
den zariri ve nazari olarak iki kisma ayrilir.

Zorunlu bilgi giiphe edilemeyen bilgidir. Mamafih, zorunlunun bir
ikinci manasi, vazgegilemeyen, yani lazim olan seydir *”. Ote yandan, is-

190



tidlali bilgi, uzun teemmiiliin neticesi olan yahut farkh ifadeyle, zorunlu
veya tecriibi bilgiye dayanan bilgidir.

Bu zariri bilgi beg duyudan biri veya étekilerle elde edilir ve esas itiba-
riyle kat'idir. Ancak duyu maddesi olmayan fakat zihnin dogrudan kavra-
yasinin neticesi olan bir zorunlu bilgi sekli vardir: mesel4, insanin kendi
varolusunu ve i¢ hallerini yahut zevk ve aci, sevgi ve nefret, bilgi ve bilgi-
sizlik gibi teessiirlerini bilmesi bu tiir bilgidir. Ayrica buna, utanmay: uta-
nilacak sey, korkuyu korkulacak sey yapan seyin bilgisi gibi, ikinci tip bil-
giyi gosteren ciimlelerin dogruluk yahut yanhsghginin bilgisi de ilave edil-
melidir®®.

Ugiincii zorunlu bilgi tiirii, bagka iilkelerin, tarihi sahsiyetlerin ve eski
kralliklarin varhg gibi, cografya ve tarih bakimindan uzak olan olaylara
dair yeterince 6nemli yetkililerin verdigi bilgileri kapsar. Aracilarin yahut
bu tip bilginin normal kanallari olan duyu organlarinin yardimi olmaksi-
zin Allah'in dogrudan Ruh'a ilham ettigi tabiat iistii bir bilgi de bu bilgi ti-
pine aittir®®,

AKIi bilgi ile nakli bilgi arasin1 ayirma ilk é6nce, aklin sahasini, vahyin
hususi sahasi olarak kabul edilmig bolgeleri igine alacak kadar geniglet-
meye ¢aligan Mu'tezile tarafindan ortaya atildi. Eg'ari alimler, Bakillini
érneginde goriildiigii gibi, aklibilginin muteberligini kabul ettiler, fakat
insiyaki olarak iman sahasina yapilan Mu'tezili tecaviize mukabele etti-
ler. "Tabii theoloji"nin ve ahlak felsefesinin iki temel meselesi hakkinda,
yani, Allah'in, vahiyden bagimsiz olarak aklen bilinip bilinemeyecegi ve
vahiyden énce hayir ve gerri bilmenin miimkiin olup olmayacag: hususun-
da Eg'ari kelamcilar sarth (qualified) anti-Mu'tezili bir yer aldilar. Al-
lah'in varhigive birligi, alemin yaratilmig (muhdes) oldugunu ve mantiki
olarak bir yaraticiyr (muhdis) gerektirdigini diigiinmek siiretiyle aklen
bilinebilir ®°-

Bu gerekliligi ispat etmek i¢in Egari alimler, Allah'tan bagka hergey
diye tamimladiklar1 4lemin " cevher (atom) ve arazlardan miirekkep ol-
dugunu ileri siirdiiler. Imdi, arazlar ard arda iki anda devam edemezler,
ancak dilediginde onlar1 meydana getiren ve yok eden Allah tarafindan
miitemadiyen yaratihirlar®®, Ayni gekilde, kendilerinde bu arazlarin ka-
im oldu@u cevherler de Allah tarafindan miitemadiyen yaratilirlar ve an-
cak Allah'in onlarda yarattig1 araz devam ettigi miiddetge ayakta kalabi-
lirler ®®. Bu kaziyeden ¢ikan netice gudur ki, yaratilmig olan &lemin zo-
runlu olarak bir yaraticisi olmas: gerekir®?.

Bakillani'nin bu delille ilgili ifadesi genel Eg'ari delillerinden biraz
farkhidir. Bununla beraber, o, bu delili, "orta terimleri" farkli, fakat muha-

kemenin diyalektik yapis1 ayni olan diger iki delille kuvvetlendirir. Birin-
cisinde, o, bazi nesnelerin zaman bakimindan énce gelmesinin "onlar: 6n-
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ce yapan bir faili" gerektirdigini ileri siirer ki, bu fail Allah'tir. Ikincisinde
de imkan kavramini icad eder ve kendiliklerinde diigiiniildiigiinde nesne-
lerin gesitli form ve keyfiyetleri kabil oldugunu ileri siirer. Onlarin fiilen
muayyen sekillere sahip olupta digerlerine sahip olmamalari, onlarin bu
sekilleri alip digerlerini almamalarina karar veren bir "muhassis" (deter-
minant)in olmasim gerektirir ki, bu muhassis Allah'tir'®.

Sonuncu delil ya da a contingentia mundi delili, sonraki miiellifler-
ce, ozellikle Ciiveyni (61: 1086)nin el-Risale el-Nizamiye'sinde daha da
gelistirilmigtir ve gordigimiiz gibi,*® Ibn Sina'nin tamamiyla Metafi-
zik'inde igledigi delildir. Bununla beraber, Eg'ari kelamcilarinin gogunlu-
gunun, mutlak kudret sahibi bir Allah tarafindan yaratilmig (hadis) alem
anlayiglarina uygun gelmesi nedeniyle hudis deliline ayr1 bir ragbet gés-
termis olmalar: dikkati sayandir®”,

Diger 6nemli ahldki ilahiyat meselesi, hayir ve serrin temyizi husu-
sunda Eg'ari ulema ayn sekilde Mu'tezile ile ayn gériigteidiler. Ciinkii so-
nuncular insanin vahiyden énce aklen neyin iyi neyin kétii oldugunu be-
lirleyebilecegine inanirlarken Eg'ariler tam bir iradeci (voluntarist) ahlak
felsefesine baglandilar. lyi, Allah'in emrettigi, kétii O'nun yasakladign
seydir. Bu iradeci gériise sarilmakla onlar tabii akilla elde edilebilen bu
rasyonel bilgi tipine isnad edilen bir miikafat1 kabul etmeye isteksiz idiler
@8, Allah'in kudret ve hakimiyeti 6yledir ki, adalet ve adaletsizligin hakiki
manas1 O'nun ihtiyari hiikiimlerine baghdir. Bu hiikiimlerden bagka,
adalet ve adaletsizligin, iyi ve kétiiniin herhangi bir manasi yoktur. Bu
yiizden, Allah, Mu'tezile'nin iddia ettigi gibi yaratiklann hususunda uygun
olana dikkat etmek ve onlarin ahlaki ya da dini menfaatlarim1 korumak
mecburiyetinde degildir.Tabir caizse, bilakis, masumlar: cezalandirma
ve kétiilerin giinahlarim bagiglama hususunda tamamen hiirdiir. Ve eger
O &yle istemis olsayds, gercek olarak yaratmig oldugu bu alemden tama-
men farkh bir alem yaratabilir yahut bu alemi ya da onun bir kismim ya-
ratmaktan vazgegebilirdi.

Eg'ari okulun bizzat iistlendigi diger 6nemli felsefi gérev, anahatlary-
la gizdigimiz keldmi ve ahlaki manzaranin metafizik olarak tamamlan-
masidir. Bu hususta, Bakillani'den Sehristéni'ye kadar okulun 6nemli
temsilcileri arasindaki farklar pek azdir. Bununla beraber, Bakillani
Eg'arilik'in metafizik temelini geligtirmekte 6ncii bir rol oynamigtir. Son-
raki miielliflerin ona Eg‘ari kelaminin metafizik dayanag vazifesi goren
atomculugu icad eden kigi olarak itibar etmeleri ménidardir.

Ibn Haldun'un "atomlarin varhg), bogluk ve bir araz bagka bir arazda
iki "an"da bulunamaz énermesi gibi, ispatlarin kendilerine dayandig akli
onciillerin icad1"®® Békillani'ye aittir geklindeki beyanina ragmen, atom-
culugun ortaya gikig: kesinlikle Eg'ari okulun bizzat dogugundan éncedir.

i
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Bizzat Eg'ari okulunun kurucusu tarafindan yazilan Makalat el-
islamiyyin adh eserde ihtiva edilen Islam atomculugu ile ilgili izahtan,
atomculugun kesinlikle kelam ¢evrelerinde dokuzuncu yiizyilin ortalarin-
da kurulmusg oldugu ortaya ¢ikar. Bu yiizden Véasil b. Ata (61: 748)nin ¢ag-
das1 ve ilk Basrali Mu'tezili alimlerden biri olan Dirar b. Amr
umimiyetle kabul edilen cevher ve araz ikiciligine (dualism) kars: ¢ikan
ilk kelama gibi goriiniiyor. Eg'ari, Dirar'in "cisim bir arazlar kiimesidir ki
bir kere toplandiginda arazlarin tagiyicisi olur"®” gériigiinde oldugunu
kaydeder. Ayni sekilde, en kaba sekliyle antropomorfik bir Allah gériigiine
inanan yetkin $ii materyalist Higam b. el-Hakem, gérmiig oldugumuz
gibi,®? bu ortodoks ikicilige karg: ¢ikmig ve herseyi, onca, sonsuzca béliine-
bilen® ve netice olarak atomlardan meydana gelmeyen cisim fikrine in-
dirgemistir.

Dokuzuncu yiizyilda atomcu kelam goriisii kesin bir sekil almaya bas-
lamigtir. Eg'ari'nin agiklamalarindan, Ebul-Huzeyl (61: 841 veya 849), el-
iskafi (61: 854-855), Eg'ari'nin iistad: el-Ciibbai (61: 915), Ebu'l-Huzeyl'in
¢agdas) Muammer ve onun iki ¢agdas: Higam el-Fuvati ve Abbad b.
Sileyman'in su veya bu gekilde atomcu goriigii benimsediklerini gikara-
biliriz®. Ornek olarak Ciibbai'yi alirsuk, bu alim cevheri (atom), arazla-
rin tasiyicisi olarak tamimliyor ve ihtimal ki cisimden ayrilmig bir Plato-
nik ifade iginde "kendiliginden varoldugunu ve varliga gelmesinden énce
bilinebilecegini" ® ilave ediyordu.

Cevher ve araz tizerine sckizinci yiizyillda Mu'tezile'nin baslattig: me-
tafizik spekiilasyonlar Mu'tezile sonrasi alimlerce devam ettirildi ve gelig-
tirildi. Allah'in dlemdcki mutluk kudret ve hakimiyetiyle cokca meggul
olan Eg'ariler atomculukta kendi kelami iddialarinidesteklemek i¢in uy-
gun bir vasita buldular. Sebep-sonug prosesleriyle yonetilen Aristotelyen
mekanik diinya goriisii, onlarin iddia ettikleri Allah'in dlemde serbestge
ve miitehakkimce davranma imtiyazini teyit etme maksadina uygun de-
gildi. Kendilerinde kaim olan arazlar gibi, hem yaratilmalar1 hem de de-
vam edebilmeleri bakimindan Allah'in hayr iradesine (good pleasure) bag-
I atomlann tanzim ve tertibi, onlarin Allah'in ihtiyari kudreti anlayiglari-
na daha uygun idi.

Arazlari nefyedenlere karsgi bu Alimler, cismin siikkinundan sonra ge-
len hareketinin, ya cismin kendisinden ya da cisimden bagka bir geyden
meydana geldigini savunuyorlardi. Birinci yol miimkiin degildir, ¢linkii ci-
sim, ard arda gelen hareket ve siiktin hallerinde tamamen aym kalir. So-
nug olarak o, ancak, cisimden bagka, bizim araz dedigimiz bir seyden ola-
bilir®® Aym gekilde, mesela, bir vuran tarafindan vurulana vurulan bir-
takim darbelerin varhg , vuran, vurulan ve de vurma aletinden farklidir.
O halde darbelerin sayisi biitiin bu faktérlerden ayri bir geydir ve igte bi-
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zim arazdan anladigimiz da budur.

Ehl-i siinnet'in kabul ettigi arazlarin sayisi otuzu bulur. Genel bir
tasnifle onlar zorunlu olarak cevherle birlikte olup olmamalarina bagh
olarak birinci ve ikinci derecede arazlara béliinebilirler. Birinci dereceden
arazlarin ilki hareket, siiktn, terkip ve mekan gibi haller (kevn)dir. Son-
ra, renk, sicaklik, sogukluk, vs. arazlar gelir ®”. Bagdadi, Eg'ari'nin cev-
herle zorunlu olarak beraber olan sekiz araz bulunduguna inandigim
kaydeder. Bunlar: hareket, renk, tat, koku, sicakhik yahut zidd1, rutibet
yahut ziddi, hayat yahut z1dd1 ve son olarak siiredir®®.

Arazlar konusunda Mu'tezili ve Eg'ari uleméasina son derece garip var-
yasyonlar atfedilir. Bu suretle Mu'tezili el-Ka'bi ve taraftarlarinin, cev-
herin, renkten bagka biitiin bu "birinci derecede arazlar"dan yoksun ola-
bilecegi; Ciibbai'nin oglu Ebi Hasim'in, varliga gelmesi iizerine bir cevhe-
rin, olug (kevn) arazindan bagka biitiin arazlardan yoksun olabilecegi go-
riigiinde oldugu sdylenir. Bagka bir Mu'tezili, el-Salihi, bir adim daha ile-
ri gidip atom (cevher)un hicbir araz olmaksizin var olabilecegini iddia et-
migtir®?.

Bagdadi'nin soyledigi gibi, onlar yalmz cismin ézellikleri olmalar: ha-
sebiyle, kendi kendilerine terkip, ittisal ve intikal edememeleri bu arazla-
rin 6zelligidir. Bu bakimdan onlar agikga, baz1 kelamcilarin kendi kendi-
lerine terkip, ittisal ve harekete muktedir olmadiklarini séyledikleri
atomlara benziyorlardi. Bununla beraber, ikisi her nasilsa tefrik edilmis-
tir, fakat teorik gigliikler devam etmistir. Bu yiizden Eg'ari ve bir él¢iide
Mu'tezili dlimler hareket olayini gercekten sagirticibuldular ve hareketi
rasyonel olarak agiklamaya tegebbiis etmekle son derece zorlanmig bir yo-
la bagvurdular. Ornek olarak el-Nazzam, insan fiilleri dahil her araz ya-
hut keyfiyeti kiilli hareket kategorisine indirgedi ve hatta siikiinu "niyet
hareketi" olarak agikladi“’. Buna dayanarak o bir cismin belli bir nokta-
da sakin oldugu séylendiginde bu, ancak onun "o noktada iki kez hareket"
etmig oldugu manasina gelebilir. Ona gore, sayisiz nokta yahut zerreler-
den (atomlardan) meydana gelen belli bir mesafeyi kat'etme imkanini 1s-
patlamak i¢in el-Nazzam sigrama (tafra) kavramini, yani bir cismin A
noktasindan C noktasina arac1 B noktasim1 gegmeksizin gidebilecegi go-
riigiinii icad etmigtir®’.

Daha agin bir devamsiz yahut munfasil varlik (olug) anlayisim1 kabul
eden Eg'ariler de zorlugu bagka bir sekilde ¢ozdiiler. Onlar, isaret edildigi
gibi, hareket ve siikinun cevherin birinci dereceden iki hali (modi: kevn)
oldugunu savunuyorlardi. Muayyen bir noktadan hareket eden cevher
ikinci noktaya nisbetle sukiin, birincisine nisbetle hareket halindedir.
Ancak, biraz Eg'ari muhalifi olan Kalanisi'nin, sitkkiinun ayniyerdeki ard
arda gelen iki olug halinden ibaret, oysa hareketin zorunlu olarak birinci
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ve ikinciyerlerdeki ard arda gelen iki halden ibaret olduguna kail oldugu-
nu, Bagdadi kaydeder“?.

Kelam'in atomlarinin en belirgin hususiyeti, gérdiigiimiiz iizere®®
Es'arilerin hemen istisnasiz katildiklari, mahiyetlerinin (tabiatlarinin)
fani olusu idi. Sadece Bakillani degil, ayni1 zamanda Eg'ari okulunun biz-
zat kurucusu da arazlarin tab'an fani olduklarina ve bu diinyanin,
Kur'an'da (8/67 ve 46, 24) isaret edilen "gegici varhiklar" (a‘raz).sinifina ait
olduklarina inaniyordu®,

Arazlarin faniligini ispat etmekle Bagdadi sunu kanitlar ki, "arazlarin
bekas: goriigii onlarin bozulmazhigin icabettirir. Ciinki bir arazin kendi
kendine devam ettigi sdylenirse o takdirde o, onun bozulmasini gerektiren
bir zit varhga gelinceye kadar varhkta kalabilir. Ancak, béyle bir ziddin
meydana ¢ikmasi ve o miinasebetle onun béyle bir tecaviize kargi durma
egilimine mukabele etmesi igin yeter sebep yoktur."“"

Bu siretle cevherlerin bekas:1 kendilerindeki bekd arazinin
mevcidiyetine bagland1. Ancak, bu arazin kendiliginden bekasinin miim-
kiin olmamasi sebebiyle cevherin bekisi ya siiresiz olarak bagka beka
arazlarina atfedilecek yahutta bir bagka beka prensibi icad edilmig ola-
caktir. Bu prensibi Eg'ariler, Allah'in, filemdeki tabii nesnelerin nihaf ciiz-
lerini ya da atomlar1 dilediginde varhikta tutma yahut yoketme iradesiyle
aynilegtirdiler. Hem arazlar hem de onlarin kendilerinde bulundugu
atomlar bekalari yoniiyle bu gekilde dilediginde Allah'in, onlarin yeniden
yaratilma proseslerini tekrarlamu iradesine dayandirildi. Bu duruma
ragmen bazi Eg'ari limler cismin nihi fesadi ya da fenasimin rasyonel bir
agiklamasini zariari gérdiler. Bu yiizden Béakillani yok olmay: (fena) ci-
simden renk ve sekil (kevn) arazlarinin geri alinmasi olarak tanimladi.
Ciinki, cisim, bu iki arazdan asla yoksun olamayacag i¢in ona gore, boyle
bir hareket zorunlu olarak cismin yok olmasini gerektirirdi“®. Bu sebep-
ten bu yokolma cisimdeki bozulma (fesad) arazinin mevcidiyetine dayan-
miyordu (tuhafligina ragmen en azindan bir temsilcisi olan bir iddia). El-
Kalanisi, Allah bir cismiyok etmck istediginde onda derhal onun bozulma-
siyla sonuglanan bozulma (fesad ) araz yaratir, diye iddia ediyordu“”.

Ciiveyni ve Sehristani gibi, daha sonraki Eg'ari alimlerin katkisi bil-
hassa bir biitiin olarak okulun baglandif kavram ve metodlarin gelistiril-
mesi ya da savunulmasinda gériiliir. Imam el-Haremeyn olarak da bili-
nen birincisi, Eg'ari akaidinin baz epistemolojik ve teolojik neticelerini el-
Samil'de ve yine kendisi tarafindan yazilan onun bir hiilasasi olan el-ir-
gad'da inkigaf ettirdi. Ansiklopedik bir miiellif olan Sehristani, Arapg¢ada-
ki "heresiyografi'lerden en taninmisi ve en giimulliilerinden biri olan el-
Milel Ve'l-Nihal'i yazmigtir. Eserin ikinci bélimi Yunan felsefesinin
islami tasvirini yeniden kurmak i¢in vazgegilmez bir kaynaktir. Buna
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ilave olarak, Sehristani, kelamdaki skolastik gelenekle ilgili bilgimize pek
az sey katan, fakat kusursuzluk ve mantiki uygunlugu bakimindan daha
énceki birgok eseri geride birakan ve kelamin bir hiilasasi olan Nihayet
el-ikdam" yazmistir.

IT1. Yeni - Eflaitunculugun Sistematik Reddi: Gazzali

1slam'in Yeni - Eflitunculuga karsi koyma tarihinde en biiyiik sahsiyet
fakih, keldmcy, filozof ve mutasavvif olan Gazzali'dir. Bin ellisekizde Ho-
rasan'in Tus sehrinde dogan Gazzali kiigiik yasta kendini Razkani ile f1-
lah 6grenimine verdi, daha sonra égrenimine Ebi'l-Kasim el-Ismaili ile-
devam ettigi yer olan Ciircan'a gitti. Bununla beraber onun en biiyiik ho-
cas1 dénemin 6nde gelen Eg'ari keldmecisi olan el-Ciiveyni idi. Ciiveyni par-
lak 6grencisini kelam, felsefe ve mantik tahsiline baglatti. Onun nazari ve
ameli tasavvufa girigine sebep déonemin gohretli stifisi el-Farmazi (61:
1064) idi.

Selguk sultam Melikgah'in veziri Nizam ti'l-Milk'le kargilagmasi ne-
ticesinde Gazzili'nin talihinde kesin bir déniig meydana geldi. Bu giiglii ve
ayn1 zamanda doktrinci (nazariyatg1) vezir Siinni akidenin savunulmasi
igin giddetli bir gayretle harekete gegti ve neticede Kahire'deki rakip
Fatimi halifeliginin Sif (Ismaili) sapikligina (heterodoxy) hiicum etti. Bu
sonuncular biitiin Islam diinyasinda propaganda ve cinayet silahlarim
Sylesine basgariyla kullandilar ki, Selguklular ayni sekilde cevap verme
mecburiyeti hissettiler. Bu maksatla Nizam iil-Miilk, Safii fikha ve Eg'ari
kelaminin tedris edildigi imparatorlugun dogu kesiminde, kendisinden
sonra adiyla anilan, bir dizi ilahiyat okullar: tesis etti. Ciiveyni éliimiine
kadar (61: 1085) Nigabtir Nizamiyesi'nin bagkani idi. §imdi bu gérev
Siinni akideye hizmet etmesi i¢in égrencisine gegmigti“®.

Bunun iizerine Gazzali Bagdat nizamiyesinin bagkani olarak fikih ve
kelam 6gretimini beg y1l boyunca (1091-1095) devam ettirdi. Zamanin ka-
rigik durumu ve Nizamii'l-Miilk'in 1092 yilinda Ismaéili ajanlarca kétii bir
sekilde éldiiriilmesi ve ¢ok gegmeden sultan Melikgah'in 6liimii, onun 6g-
retim hususunda tedricen hayal kinkhgina ugramasina yol agmig gibidir.
Onun 1093-1094 arasinda ameli tasavvuf yoluna girigi muhakkak ki,
hasbi olarak hakikati aramaya yahut Allah'a hizmete tahsis edilmemig
olan bir meslegin faydasizligini anlamasina katkida bulundu.

Etkileyici bir otobiyografik eser olan el-Munlaz (St. Augustine'mn iti-
raflan (Confessions) ile kargilagtirilmistir)' da Gazzali rihi, ve akli sikin-
t1 ve siiphesinin dramatik hikayesini anlatir- s6hretin zirvesinde iken
Bagdad'da 1095 yilinda 6gretim meslegini birakmasi; Suriye, Filistin ve
Hicaz seyahatlary; ve on bir y1l sonra, Nigabar'da 6gretime yeniden basla-
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mas1“®. Ne var ki, bu ikinci 6gretim devresi kisa siirmiistiir. Beg y1l sonra
1111'de, onun alim ve mutasavwif (mystic) olarak hadiselerle dolu ve aktif
hayati vakitsiz olarak sona erdi.

Gazzali'nin otobiyografisi bizi dogrudan hayati boyunca ve ézellikle
Bagdat'daki Nizdmiye medresesinden ayriligini takip eden biiyiik sikint1
dénemi esnasinda miicadele etmek zorunda kaldig: akli ve rihi problem-
lerle tanigtirir. Gazzili, bize, yirmi yagindan once, atesli bir hakikat arzu-
suna tutuldugunu ve kérii kériine atalarimin otoritelerine uyan alelade in-
sanlarin pasiflik ve safdilligini ve inang ve akidelerle ugragmalarini gér-
mekten duydugu sikintiy: anlatir. Buna binden "iginde siiphenin asla yer
almadig bilgi"®® diye tanimladifn "kesin bilgiyi" aramaya karar verdi; 6y-
le ki, onun dogruluguna mucizeler gosteren biri tarafindan itiraz edilse, o
bu itiraza karg: koyacaktir. Kendisinde gergekten béyle bir bilginin olup
olmadigin aragtirdiginda, bu niteliklere sahip bilginin, ancak duyularin
verdigi bilgi ile ap-agik 6nermelerin sugladif bilgi oldugu sonucuna vardi.
Ancak siiphe vetiresini mantiki neticesine kadar gétirebilmek igin bu tir
bilginin gercekten kati (yakin) oldugundan emin olmak geregini duydu.
Zahmetli giiphe vetiresi sonunda gerg¢ekte onun kesin olmadigini gordii.
Ciinkii birincinin (duyu bilgisinin) durumunda, duyularimiz genellikle
bir sey hakkinda o géyle goyledir, diye hitkiim verir, fakat onlarin hitkmi
az sonra akil tarafindan yikihir. Meseld biz, gélgeye bakar ve onun hare-
ketsiz olduguna hiikkmederiz, fakat ¢ok gegmeden hareketsiz olmadigim
kabul etmek zorunda kaliriz. Ynhut gezegen gibi, uzak bir nesneye baka-
nz da o duyularimiza bir madeni para biyikliigiinde gériiniir, oysa astro-
nominin delilleri bizi, onun diinynmizdan defalarca biiyiik olduguna inan-
maya zorlar®’.

Sayetduyu tecriibesi giivenilir degilse o takdirde, ayni sekilde zorunlu
o6nermeler yahut aksiyomlarin bilgisi de giivenilir degildir. Ciinkii; hemen
duyumlarin Gazzili'ye hatirlattim gibi; onun, aklin zorunlu énermelerine
olan giivenini duyulur bilgiye olan giiveninden farkh olarak diigiinmesini
hakh kilan sey nedir? Bu ikincisinin, akil tarafindan, giipheli oldugu gos-
terilmigti; 6yleyse, "tipk: akil otoritesinin duyu hiikmiiniin gegersiz oldu-
gunu gostermesi gibi, ortaya ¢ikmasiyla, aklin hitkkmiiniin gegersiz oldu-
gunu gosterecek, aklin 6tesinde daha yiiksek bir otorite olamaz miyd1?"¢?
Burada riiya benzetmesi ogreticidir. Genellikle riiyada gordiigimiiz sey-
lerin gergekligine inaniriz, fakat bu inanma uyanir uyanmaz kaybolur gi-
der. O halde peygamberin soyledigi gibi, 6liimden sonraki hayata kiyasla,
bizim uyanik halimizin, uykudan bagka bir sey olmamasi miimkiin degil
midir?

Gazzali bize, bu giiphelerin gergek bir hastalik gibi, kendisini iki ay
miiteessir ettigini soyler. Sonunda kendi gayretiyle degil, bilakis, "Al-
lah'in onun kalbine gergekten bir gok bilginin anahtan olan bir nur'u akit-
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masiyla"®® fikri saghfin yeniden kazanmigtir. O zaman bu nurun bir mu-
hakeme yahut delil meselesi olmadigin, fakat Peygamberin "kalbin agil-
mas ve bu suretle Islam' kabul etmeye miisait hale gelmesi"®* olarak ta-
rif ettigi ilahi litdf meselesi oldugunu anlamigti. Onun alametleri bu ha-
yal dleminden vazgegmek ve hakikat 4lemine yénelmektir.

Gazzéli'nin samimiyeti ve onun giiphe metodunu kullanmasinin 6ne-
mi hakkinda pek ¢ok sey yazilmigtir. el-Munkaz'da verilenin onun riihi ve
akli tecriibesinin gergek bir kaydi olup olmamas) tamamen akademik bir
meseledir. Bu eserde siipheye maruz kalan ve ilahi niirun akmasiyla yeni-
den imam kazanan "nefsin hallerini" ve sonunda nasil alenen ehl-i siinnet
davasini bid'at ve yalan taraftarlarina karsi savunmaya raz oldugunu
tasvir eden derin samimiyetin husisi bir 6nemi vardir.

O bunlardan onbirinci yiizyilda (islami) hakikata sahip olmasi muhte-
mel dort grubu birer birer ele alir; sayet onlardan hig birinde bu hakikat
mevcut degil idiyse, yakini bilgiyi aragtirmak tamamen manasiz olurdu.
Bu dért grup kelamcilar, ismaililer (yahut Batiniler), filozoflar ve
Sifilerdir.

Onun ilk énce tetkik ettigi Kelam'in gayesi ehl-i siinnet akidesini ko-
rumak ve onu bid'atgilarin hucumlarina karg: savunmakti. Bu koruma ve
savunmada kelamcilar, kendi iginde kesin olmayan fakat, Kur'an yahut
immetin icma nezdinde kabul edilebilecek baz1 6nciillerden hareket
ederler. Bu sebeple, bu ilim dali, aslinda faydali olmakla beraber,
Gazzali'nin ulagmaya ¢aligtig1 giiphe kaldirmaz kesinlige gotiirmez®®.

0 dénemde Ta'lim olarak bilinen Ismaili doktrin de onun susuzlugunu
gidermedi. Ismaili doktrinin esasina gore hakikatin bilgisine muallimsiz
ulagmak miimkiin degildir ve ancak 6gretisinden siiphe edilemeyen ogret-
men, yanilmaz bir égretmen yahut Ismaililer'in dedikleri gibi imam'dir,
Ancak burada su soru ortaya gikar: Boyle hatadan miinezzeh, yanilmaz
(ma'stim) bir imam'in alametleri nedir ve o nerede bulunur? Miisliimanla-
rin bir tek yanilmaz 6gretmenleri vardir o da peygamberdir. Peygamberin
otoritesini kabul etmekle beraber Ismaililer, O'nun 6lmiig oldugunu ileri
siirerler. Bu delile cevap olarak, imam'in her ne kadar 6lmiig oldugu degil-
se de gaib oldugu sdylendigine gére, aym sekilde erigilmez oldugu ileri sii-
riilebilir®®.

Gazzali eserlerinde Ismaililer'e ve onlarn alt gruplarna siddetle kars:
¢ikmasina ragmen®, onun Islam Yeni-Platoncularina kars: tenkitleri
¢ok daha kuvvetli ve keskindir. Ve tabiatiyla bizi burada ilgilendiren bu
tenkitlerdir. O vakte kadar ehl-i siinnetin hemen hemen insiyaki bir ge-
kilde, belirgin bir 6zelligi olan, genel olarak akilciliga, 6zel olarak da Grek
felsefesine kargi gizli kalan reaksiyonu Gazzali'nin Islam Yeni-
Platoncularina, 6zellikle Farabi ve Ibn Sina'ya kargt hucumlarinda 6ne q1-
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kar. Daha énceki siinni yazarlar, ya dindarhk ya da yabanc1 diigmanhgi
adina akilcihg: reddetmek yahut felsefi temayiilii kétillemekle yetinmisg-
lerdir. Gazzali ehl-i siinnetle ayn1 goriigte olmakla beraber, "bir ilme (fel-
sefeye) ancak o ilimde en alim olanlarla rekabet edebilecek deredece
hakim olan"®® ve hatta onlar1 gegen kimsenin onlarin doktrinlerinin tu-
tarsizligin1 gésterebilecegini anlamisti. Kendisinden 6nce bu zor gorevi
kimse bagaramadig: i¢in Gazzali bu probleme sarilma mecburiyeti duydu.
Bunun iizerine, bu dénemde Bagdad Nizamiyesinde ig¢ yiiz kadar 6grenci-
ye dini konular1 6gretmekle mesgul olmasi sebebiyle bog zamanlarinda
felsefe tetkikine yoneldi. Her ne kadar otobiyografisinde zikretmezse de,
gordiigiimiiz iizere, Nigibir'da Ciiveyni'nin égrencisi olarak bu yénde bir
baglangig yapmig idi®®. Her halde onun sistematik bir gekilde felsefe tetki-
ki bu ikinci dénemde olmugtur. Kendi agiklamasina gore iig y1l iginde "Al-
lah'in inayetiyle" felsefi ilimlere tamamen hikim olabildi. Bu felsefe égre-
nimi y1llannin meyvesi, i¢cinde ger¢ek maksadinin daha sonra yazacag bir
eserde onlari1 reddetmeye bir baglangig olarak filozoflarin égretilerini an-
latmak oldugunu ifade ettigi Makasid el-Felasife (Filozoflarin Maksat-
lar1) adh eser idi®. Islam Yeni-Efatunculugu dusturlar: hakkindaki bu
agiklama éylesine ustalhkla yapilmigtir ki, dikkatsiz bir okuyucu, tipk,
Logica et Philosophia Algazelis Arabis adiyla Dominicus Gundis-
salinus'un Latince terciimesiyle ortaya ¢iktiginda oniigiincii yiizyil sko-
lastik alimlerin yaptig: gibi, onun resmi bir Yeni-Platoncunun eseri oldu-
gu sonucuna varabilirdi.

Ortagagn sonlarinda Gazzali'nin, Ibn Sina ve 6tekilerin izinde giden
gergek bir Yeni-Platoncu oldugu seklindeki yaygin kanaatin temelinde bu
durum yatmaktaydi®’.

Gazzéli'nin felsefe 6greniminin diger meyveleri Aristo mantiginin
6nemli bir elkitabi olan Mi 'yar el-Ilim'de goriliir. Makésid ve Tehafiit
ile birlikte bu eser, kelamcilarla Islam filozoflar1 arasindaki miicadele ta-
rihini tetkik i¢in son derece ehemmiyetli bir felsefi tiglii tegkil eder.

Ne var ki, biz burada Gazzali'nin Yeni-Platonculugun yayilmasina
olan katkisiyla aldkadar degiliz, zira onun agikga ikrar olunan gayesi
onun ileri gétiiriilmesi degil, bilakis reddedilmesidir. Gergekte, onun hii-
cumlarinin iki biiyiik hedefi olan Farabi ve 1bn Sina'min sahip olduklar
kusursuzluk bu sahada daha ileri yaratici bir katki yapmay1 hemen he-
men imkansizlagtirmigtir. Gazzali'nin baglica 6nemli katkis: felsefeye
kargi olanlardan yana olmas ve filozoflarin tutarsizhklarni felsefi zemin-
lerde isbat etmeye kalkigmasidir ki, onun Islam felsefi diigiince tarihinde-
ki 6nemi de buradadir.

Gazzali'nin Tahafiit (ya da Filozoflarin Tutarsizlig1)'ini yazma
saikinin agik¢a dini oldugu ifade edilir. Onu bu eseri yazmaya sevkeden
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seyin kiigiik bir serbest diigiiniir grubunun, fikri seviyelerinin degersizligi
sebebiyle, Islam'in akidelerini reddetmeye ve temel ibadetlerini ihmal et-
meye gotiiren hal oldugunu bize anlatir. Onlar bu hususta, Sokrat'tan
Aristo'ya kadar, yanhghkla kendi dinsizliklerine ortak olduklarini zan-
nettikleri kadim filozoflar hakkinda beslenen yaygin tabasbusu teyit etti-
ler. Fakat, eger onlar bu filozoflarin égretisini tetkik etme zahmetine kat-
lanmis olsalard: "eskiler ve yeniler arasinda degerli olanlardan her biri-
nin"® iki temel dini inanc, yani Allah'in varhgin ve ahiret giiniiniin ger-
¢ek oldugunu tasdik ettigini goriirlerdi. Aralarindaki ihtilaflar ancak te-
sadiifen inanglarin esasina dokunur.

Bu sonuncu iddiayi ispatlamak igin Gazzali, matematik, ve mantik gi-
bi, dini goriig agisindan tamamen zararsiz olan felsefi ilimlerle tabiat ve
metafizik gibi, ok sayida sapiklik ya da filozoflarin hatalarnini ihtiva eden
ilimler arasinda bir ayirim yapar®. Bu filozoflardan iigii 6zellikle zikre-
dilmelidir: Felsefi ilimleri tertip eden ve tamamlayan Aristo, islam'da
Aristotelyen felsefenin en hakim ve giivenilir yorumcular: olan Farabi ve
Ibn Sina®. Daha kiigiik kimseleri bir yana birakarak bu ti¢iiniin goriigii-
nii delillerle reddetmek felsefenin tenkidini kolaylagtiracaktir.

Bu suretle, Gazzali'nin hiicumu akilh bir sekilde dogrudan dogruya iki
énde gelen Islam Yeni-Platoncusuna ve dolayh olarak da onlarin hocas:
Aristo'ya yoneltilir. Tam olarak o, agik¢a dine taalluk eden ve onlara kars:
gafil mi'minlerin uyarilmasi gereken metafizige iligkin onalt1 ve tabiat il-
mine ait dort mesele sayar. Bunlardan tigii 6zellikle dini goriig agisindan
son derece ¢irkindir ve netice itibariyla onlara inananlarn Islami mieyyi-
delere gore kafir olduklarini séylemek gerekir. Bu meseleler; dlemin kide-
mi, Allah'in yalnizca kiillileri bilmesi ve cesedin hagrini inkar etmek®®.
Geri kalan on yedi mesele kiifrii icap ettirmez, yalnizca bid'ati gerekti-
rir. Onlardan birgogu Mu'tezile gibi diger Islam bid'atgilarinca da iddia
edilmistir ve bundan dolayi, Gazzali'nin reddetmeye 6zen gosterdigi dar
goriglii ya da tarafgir yorum miistesna, irtidatla miisavi kabul edilmeme-
lidir.

Alemin Ezeliligi

Tehafit'iin ele aldig1 birinci mesele Islam Yeni- Platoncularinin ve
Aristo'nun ileri siirdiigii 4lemin kidemi (baglangici olmamasi) meselesi-
dir. Gérmiigoldugumuz gibi, sudiircu dlem goriigiinii benimsemekle onlar
siinni Islam"n ana gévdesinden ayrilmiglardi. Kidem iddiasinin tazam-
mun ettigi neticeler daha Eg'ari'den itibaren kelamcilar tarafindan sezil-
mig fakat ibn Hazm miistesna (61: 1064) Gazzali' in devrinden énce bu
neticeleri agiklamak ve reddetmek i¢in sistemli bir tegebbiis olmamigti.
Bu teze kars: kelamcilarin polemiklerinin tazammun ettigi sey, onun
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Kur'an'in yoktan (ex nihilo) yaratma anlayigina kars: oldugu ve bunun
netice olarak Allah'in mutlak kudretinin keyfi bir tahdidini gerektirdigi
iddiasidir.

Gazzali filozoflarin dlemin kidemi konusundaki goriiglerinin tige ayril-
digimi soyler: 1- Onun ezeli olduguna inanan eski ve yeni biiyiik gogunlu-
gun gorigili; 2- Onun zaman iginde yaratilmig (hadis) olduguna inanan
Platon'un goriigii; ve 3- Bu mesele hakkinda hiikiim vermekten kagi-
nan/muallakta birakan/Galen'in goriigi.

Alemin kadim oldugunu séyleyen goriisii reddedisinde Gazzali alemin,
Allah'in ezeli takdiriyle zaman iginde yaratilmig (hadis) oldugunu savu-
nur. Bu hususta o, Allah'in ezeli iradesiyle dlemin yaratilmasi arasinda
gecen zamanin Allah'in o anda yaratmaya giiciiniin yetmedigi diigiincesi-
ni gerektirecegi, iddiasin1 reddeder. Bu iddianin herhangi bir ispat temeli-
ne dayanmadigin, tersine dogmatik bir iddia oldugunu savunur®®.

Daha sonra, Yeni-Platonculara karg: matematik bir delil ileri siiriiliir.
Alemin kidemi mantiken, evvelce gegmis olan feleklerin déniiglerinin sa-
yisimin ndmiitendhi olmasini icap ettirir. Ne var ki, biz bu déniiglerin ma-
tematik hesaplarin temeli olarak ige yarayabilecegini biliyoruz. Mesela:
Giinesg felegi bir déniigiinii bir yilda, Satiirn felegi 30, Jiipiter 12, ve sabit
yildizlar felegi 36.000 yilda tamamlar. Giinesin ve diger feleklerin doniig-
leri arasindaki sonlu oran sirasiyla; 1/30. 1/12. 1/36.000 olarak verilebilir
ki, bu durum bu déniiglerin sonsuz oldugu ve sonsuz bir zamana meydana
geldigi seklindeki faraziyeyi tekzip eder™.

Bundan bagka, bu doniigler ya tcktir ya da gifttir, ve netice olarak sonlu
olmas: gerekir. Ciinkii sonsuz ne tektir ne gifttir, zira o siiresiz bir (eklen-
mesiyle) artirilabildigi halde sonsuz olarak kalir. Biitiin bunlarin étesin-
de, Yeni-Platoncular, Ibn Sinad'nin kabul ettigi gibi ™, fiili sonsuz anlayig:-
nin diigar oldugu mantiki tenakuza ragmen, bedenden ayr1 halde bulu-
nan, Nefislerin say1sinin sonsuz olmasinin miimkiin oldugunu iddia eder-
ler.

Ibn Sina'nin, Allah dleme zaman bakimindan degil, zat bakimindan
éncedir, gériigiiyle ilgili delillerini reddediginde Gazzali zamanin yaratil-
mig oldugunu desteklemek i¢in kesin bir tavir alir. Allah dlemden éncedir
dedigimizde, ona gore, biz ancak, dlem yok iken Allah'in varoldugunu ve
élemle birlikte varolmaya devam ettigini kasdederiz. Bu iki énermenin is-
pat ettigi gey, bir Zat (Allah)'1n varolugu ve bunu miiteakip birlikte iki
zAtin olugudur™, Uglinct bir geyin (zaman) varligini diiginmek bizi, iki
zAt1 bu Gglincill varhkla birlikte diiglinmeye zorlayan vehmin bir aldat-
masidir.

Alemin, yaratiigindan 8nce, agik¢a miimkiin oldugu gértgiine gelince,
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bunun Yeni-Platoncularin iddia ettigi gibi, kendisinde imkanin (possibi-
lity) mevcut oldugu ezeli bir destegi (substratum) icap ettirmesi zorunlu
degildir. Ciinkii, bu goriige gore, yalmz miimkiin degil, fakat onun iki z1d-
d1, imkansiz (mumteni') ve zorunlu da béyle bir destegi gerektirir ve bu
kesinlikle imkansizdir. Mitmkiin, mimteni ve zorunlunun, gergekte diger
biitiin miisterek keyfiyetler gibi, ancak kavramsal bir gergekligi vardir.
Var olan gey sadece onlarin yiiklemi olduklar zattir™,

Tehafut'iin ele aldig ikinci mesele siireklilik ve ezelilik meselesidir ki,
ezelilik sonrasi (post-eternity) meselesinin de bu meselenin ortaya gikar-
dlgl mantiki bir netice oldugu agikga ifade edilir. Bu mesele de ezelilik 6n-
cesi (preeternity) meselesiyle aym kelami giigliikleriortaya ¢ikanr. Ug:ten
on bire kadar olan meseleler grubu Allah ve sifatlariyla alakahdir. Ugiin-
cii meselede, Yeni-Platonculuk kontekstinde, Allah'in, dogru bir gekilde,
alemin yaraticis1 ya da Sanii olarak tasvir edilip edilemiyecegi temel me-
selesi ortaya atilir. Ciinkii, Yeni- Platonculara gore, Alem Allah'tan (ya-
hut onlarin deyisiyle 1lk'ten), tipk: eserin sebepten yahut 1g131n giinegten
cikt1z1 gibi, zorunlu olarak sadir olur. Imdi gergek failin suur sahibi ve hiir
olmas1 lazimdir; bu yiizden Allah bu filozoflarca ancak mecazen alemin
Sani' olarak adlandirilabilir.

Ayrica, onlara gore, ezeli olan dlemin yaratilmig oldugunu séylemek
miimkiin degildir. Ciinkii yaratma ya da yapma bir seyi yoktan varliga ge-
tirme fiilini ifade eder, ve ezeli daima mevcuttur™. Yine Yeni-Platoncular
bir'den ancak yine bir ¢ikabilecegine (ex uno non fit nisi unum)
kanidirler, fakat, Allah'in bir ve dlemin ¢okluk olmasi sebebiyle Allah'in
alemin Sani'i oldugunu séylemenin bir méanasi olamaz. Gergekte, onlanin
onciillerinden su netice gikar ki, "flk"ten ancak bir'ler serisi yahut basit
varliklar sadir olabilir. Alemi olugturan ¢okluk yahut bilesik varliklara
gelince, Yeni-Platoncularin delillerinden hig biri onlarin meydana gelme-
sini izdh edemez.

Allah'in Varhg ve Sifatlar:

Dabhasi, Yeni-Platoncular Allah'in var olusunu da ispat etmeye mukte-
dir degildirler (Mesele 4). Onlann biitiin delilleri sonsuz bir geriye gidigin
imkansizig1 ve nihayette ma'liller silsilesinin ma'lill olmayan bir illet
(Uncaused cause) te durmasinin zorunluluguna dayanir. Ancak, (a) onla-
ra gore, cisimler ezelidir ve netice olarak sebep gerektirmez, ve (b) Onlarn
alemin kidemi tezlerinden, bu vakte kadar, sonsuz bir ma‘liller silsilesi-
nin gelmis olmasina binaen sonsuz bir silsile de imkéansiz degildir. Onlar-
dan bazisy, Ibn Sina'da gérdiigiimiiz gibi, cisimden ayrilmig olarak sonsuz
sayida Nefslerin bulunabilecegini dahi kabul eder™.
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Gazzali daha sonra ilahi sifatlar meselesine déner. Yeni-Platoncular
Allah'in birligini de ispat edemezler (Mesele: 5). Delillerinin esas1 sudur
ki, eger biz iki zorunlu varhk kabul edersek, zorunluluk esasen onlardan
herbirine ait olmaz, fakat bir sebeple olur, neticede Zorunlu Varlik mii-
sebbep olur ki, bu sagmahiktir. Bu delil dogru degildir, ¢iinki bu delilin da-
yandigr Oziinde- Zorunlu ile Dolayisiyla-Zorunlu ayirimi temelsizdir.
Gergekte, Yeni-Platoncular ilahi sifatlar1 biitiiniiyle inkar ederler (Mese-
le: 6) Bu sifatlar, onlara gére, zatin arazlaridir ve haddizatinda mevzuda
goklugu ve zorunsuzlugu (contingency) gerektirir. Onlar, Allah'in herhan-
gi bir sifatin mahalli olamiyacagini iddia ederler, fakat aym zamanda da
Onun alim (bilen) oldugunu kabul ederler ki, ilim sifatindan ne anlasilirsa
anlagilsin bu agik¢a O'nun ilim sifatina sahib olmas1 demektir™®

11ahi bilgi problemi Gazzali'nin Yeni-Platoncular itham ettigi ikinci
meseledir. Bundan dolay1 onun itirazlarin1 mutalda etmek i¢in uzunca
durmamiz gerekiyor. On birinci mesele de Islam'in (Eg'ariligin) ilahi bil-
giyle ilgili goru§unu aciklayarak miizakereyi baglatir. Ciinkii irade fiili
irade edilen geyin bilgisini tazammun eder ve biitiin alem Allah tarafin-
dan muréad edilmistir; binicnaleyh biitiin dlem O'nca bilinir ve ilim ve ira-
de ile meydana getirilmigtir ”. Bundan bagka bilmek ve irdde etmek diri
(hayy) olmak demektir. Bu scbeple Allah' biitiin zati sifatlardan soyan Ye-
ni-Platoncular gu sonuca varmiglardir. "Hakimlerin hakimi ve sebeplerin
sebebi diinyada olup biten higbir seyi bilmez. (6yleyse onlara sormak ge-
rek)kendi zatini bilmesi (onlar bunu kabul ederler)miistesna,0'nunla élii
arasinda ne fark vardir ve bu kendini bilmenin, bagka higbirgeyi bilme-
mekle birlestiginde ihtiva cttigi tistiinliik nedir?"™®

Bu yiizden, Allah'in irAde sahibi oldugunu inkér eden filozoflar O'nun
bilgi sahibi oldugunu da ispat edemezler. Ornek olarak, Ibn Sina'nin bu
mesele hakkindaki delilinin esas1 sudur; tamamen gayr: maddi olan ilk
(Allah)'in saf akal (akl-1 mahz) olmasi ve buna binéen her geyi bilmesi ge-
rekir, giinkii bilginin tek engeli maddedir™. Ancak Ibn Sina ve onun Yeni-
Platoncu kardesleri, Allah'in akil oldugu iddialarim ispatlayamazlar.
Ciinkii bu 6nciilden ancak O'nun maddi bir varlik olmadig ¢ikar. Bu éner-
meden de ancak, 1lk'in maddi bir sey, maddi bir seyin araz olmadig ve
O'nun kendi kendine kdim oldugu ¢ikarilabilir. Neticede, zatin1 yahut di-
ger egyay1 bilmesi sebebiyle O'nun akil oldugunu iddia etmek meseleyi is-
pat olunmus farzetmektir. Ancak O'nun zatim ve diger seyleri bilmesi fa-
raziyesine dayanarak O'nun saf akil oldugu iddia edilebilir mi? Miinakaga
edilen nokta igte bu husustur®.

Filozoflarin, dlemin Allah'in eseri oldugunu inkar etmedikleri, fakat
ancak onu zamanda irade ettigini kabul etmedikleri ileri siiriilebilir. Ciin-
kii onlar, fAil zorunlu olarak fiilini bilir, genel énermesine itiraz etmezler.
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"Biitiind" (Kiill) yaratan Allah'in neticede yarattigimi bilmesi gerekir®”.

Gazzali bu itiraza ii¢ sebeple kars: ¢ikar. (1) Yeni- Platoncularca
alemin Allah'tan,15181n giinesten gikmasi gibi "tabii zorunlulukla" sadir
oldugu séylenir. Agik¢asi boylesi sudir, fail tarafindan hem irade edilme-
yi hem de diigiiniilmeyi gerektirmez. (2) Bazilan (mesela Ibn Sina) iddia
eder ki, "kiill"lin sidir olmasi O'nun bu "kiillii bilmesinin neticesidir ve bu
bilgi Allah'in zatiyla aymidir. Ne var ki bu iddia, birinci sikta oldugu gibi,
sudiru tabii zorunlulukla tasvir eden filozoflar tarafindan kabul edilmez.
(3) Ikinci sudir anlayigi kabul edilse bile ondan gikan tek sonug sudur ki,
Allah ancak kendi fiilinin neticesi olan ilk varhigy, yani ilk akh bilir ki, sira
ile o da kendinden gikan bilir ve bu béyle pegpese sudiirlar skalasi boyun-
ca devam eder. Bu versiyona gore de Allah "kiill"ii bilmez®?.

Hakikatte, filozoflarin énciillerinden Allah'in zatini bildigi de ¢tkmaz
(Mesele: 12), ¢iinkii biz, zat bilgisini hayat gerc¢eginden ve sirasiyla onu da
ilim ve iradeden istidlil ederiz. Filozoflar, gérdiigimiiz iizere, Allah'in
irade sahibi olmasini inkar etmekle, O'nun zatim ve O'ndan ¢ikan herhan-
gi bir seyi bilmesini ispat edemezler. Itikatlarina uygun olarak filozofla-
rin, Allah'in ilim, gérme ve igitme (Miislimanlarn ¢ogunlugunca bunlar
Allah'a sifat olarak atfedilir) sifatlarina sahip oldugunu inkar etmeleri la-
zimdr, giinkii bu sifatlar, onlara gore, Allah'a degil, tamamen yaratiklara
yiiklem olan eksikliklere delalet eder®.

Islami goriig noktasindan, belki de ilahi bilgi meselesinin en getin y6-
nii, Allah'in ciiz'ileri bilmesinin inkandir. Kur'an agik¢a (34,3) hig bir ge-
yin, "gok"lerde ve yerde en kiigiik zerrenin” bile Allah'in bilgisinden kaga-
miyacagmi ifade eder. Ibn Sina gibi Allah'in zatindan bagka geyleri de bil-
digini kabul eden filozoflar yine de O'nun bilgisinin "kiilli" bir tarzda oldu-
gunu ileri sirmiglerdir. () "ciizi” bilgi gibi, zaman ve mekanin siirlandir-
malarma tébi degildir. Bu sebeple Allah, bir olay1 (mesela giineg tutulma-
sin1) vukuundan énce yrhut sonra aym anda bilir. Ciinkii o, nihayette
onun kendilerinden hasil olacag: sebepler silsilesini a piori olarak bilir.
Aym sekilde, ), ferdi insaru da bilir, 6rnek olarak Zeyd yahut Amr'y, "mut-
lak insan" bilmesi hascbiyle, yani zaman ve mekan gartlarir.dan bagim-
s1z olarak bilir. Ciiz'f yahut anzi keyfiyetler ya da ferdi 6teki fertlerden
ayiran zaman ve mekana bagh (spatiotemporal) taayyiinler, Allah'n pay-
lagmadig1 duyu tecriibesinin objeleridir®®.

Reddiyesinde Gazzali Allah'in ilminin gergekten zaman ve mekan
gartlarindan bagimsiz oldugunu savunur. By, onun, bu gartlara tabi olan
cliz'flere taalltkuna mani defildir. Bu bilme tarzinin maruz kaldig degig-
meler, bilenin zAtinda degigmeyi icAb ettirmez; bilakis onun bilgisinin si-
rekli degigen nesneye izafetinde (relationship) degigmeyi gerektirir.

Eger yine de bu izafetlerin nesnenin tanimina girdigi ve neticede so-
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nuncudaki degigmenin bilende zorunlu olarak degigsmeyi icab ettirecegi
ileri siiriiliirse gu kargihik verilebilir; sdyet bu dogru ise kiillileri bilmek de
bu bilginin bilene farkl: izafetleri gerektirmesi bakimindan, bilende degis-
meyi icab ettirecektir. Ve bu kiilliler sayica sonsuzdurlar, filozoflarin de-
lillerine dayamilarak, nesnedeki degisme ya da goklugun, zorunlu olarak
bileni degistirmedigi kabul edilmedikge, Allah'in bilgisinin nasil koruna-
bilecegi agik degildir®.

Yeni-Plantoncularin Kadim Varhk (Allah) degismeye tabi degildir, 6n-
ciillerinden de bu ¢ikmaz. Onlar alemin (onlara gére kadimdir) yine de de-
gismeye tabi oldugunu kabul ederler. Bilgisinin degisen nesneye taalluku-
nun gerektirecegi Allah''n kemalinin cksilmesine gelince, biz, bu kemali
filozoflarin, herseyin Allah'tan, O'nun bilgisi yahut takdiri olmaksizin
tabii zorunlulukla sadir oldugu iddiasindan daha biiyiik bir eksiltme ol-
madigim gorebiliriz®®,

Sebepliligin Reddi

Tahafit'in tabiatla ilgili boliimiinde Gazzali, iki 6nemli meseleyi mii-
talaa eder: Sebeplilik baginin zorunlulugunun reddi ve bedenin hasgri. Bi-
rincisi (Mesele: 17) daha iki yiizyil iince kelameilarin genel olarak filozof-
lar ve ozel olarak da Mesggéilere kari diktikleri 6nemli meselelerden biri
idi. Sonuncularin (filozoflarin) tabii nizamda "ikincil sebeplere" muayyen
bir mevki verme temayiilleri kolameilar tarafindan, onun, biiyiik kozmik
planlarini miitehakkimee ve dogrudan icra eden ve neticede higbir araciya
ihtiyaci olmayan Kur'an'in Tanri anlayigiyla ¢atismas: sebebiyle muhale-
fetle kargilandi®”. Gérmiiy oldufgumuz iizere, dokuzuncu asir
kelamcilarinca gelistirilen vesileci (occasionalist) atom ve arazlar metafi-
zigi tabii ya da bagka, biitiin gart ve kayitlardan Allah'in mutlak bagimsiz-
hgim korumak igin kesin olarnk modellegtirildi. Tabii faillerin tesirini
unutmamak i¢in nazari tedbir olarak tevelliid kavramini icad eden bir
kag Mu'tezili kelamci ®® miistesna, lslam kelamcilar: "ikincil sebepliligi"
Allah'in dlemdeki teklik ve hakimiyctiyle uyugmadig i¢in reddettiler. An-
cak. Gazzali, zorunlu sebeplilik bafn anlayigmin sistemli bir gekilde red-
dedilmesini iizerine alan ilk kelama: idi. Bu hususta o, Pyrrhon okulunun
Grek septiklerinin tesirinde kalmig gibidir®®.

Sebelilik miizakeresi, sebep ve netice denilen geyler arasinda kargihkh
iligki (correlation) zorunlu degildir, 6nermesiyle baglar; ¢iinkii ancak
mantik! tazammunun (implication) oldugu yerde zorunlu bir korrelasyon
kabul edilebilir. Fakat, yemek ve tokluk, atege dokunmak ve yanmak, ba-
gin kesilmesi ve 61im gibi, iki farklh durum ya da olay arasinda béyle bir
korrelasyonun iddia edilemiyecegi agiktir. Tibb, astronomi ve sanatlarda
birlikte vuku bulan olaylar arasinda miigahede olunan korrelasyonun se-
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bebi ancak Allah'in onlar1 daima birlestirmedeki fiilidir. Ancak, Miislii-
manlarnn umimi olarak miicize diye kabul ettikleri olaylarda oldugu gibi,
bu birlegmenin bozulmasina ragmen neticelerin, beraber bulunduklarn
seb:pleri olmaksizin, baglangigtan meydana gelmesi mantiken miimkin-
dir®,

Pamukla miinasebetinde atesin durumunu ele alalim. Filozoflar, ate-
§in, pamugun yanmasinin sebebi oldugunu iddia ederler; oysa biz, der
Gazzali, bu prosesteki gergek failin, ya bizzat dogrudan ya da bir melekle
dolaylh olarak Allah oldugunu iddia ediyoruz. Ciinkii atesg, cansiz
(camid)'dir ve bu sebeple herhangi bir seye sebep olacag sdylenemez. Filo-
zoflarin ileri siirebilecegi tek delil, bizim, yanma olayinin ategle temasi
tizerine meydana geldigini miigdhede etmemizdir; fakat miigahede sade-
ce yanmanin ategle temas esnasinda meydana geldigini gésterir, ategin
onun sebebi oldugunu yahut onun gergekten yanmanin tek miimkiin se-
bebi oldugunu degil.

Yahut hayvanla miinasebetinde hayat ve geligmeyi ele alalim. Agiktir
ki, bilgi giigleri gibi hayvanin spermasinda bulunan hareket giigleri de ilk
dort keyfiyetin neticesi degildir®”. Ne de bebegin hayatinin, igitme ve gor-
mesinin sebebi, spermay: annesinin rahmine déken babadir. Bu sebep ilk
Varlk (Allah)'tir. Gergekte, "muhakkik” filozoflar da tabii sebep ve netice-
lerin birlesmesinden hasil olan araz ve hadiselerin nihéi sebebinin "Vahib
el-Suver" oldugunu kabul ederler. O, kendisinden madde onlar1 almaya
yeterince hazir hale geldiginde, tabii nesnelerin "zati formlar1'nin sadir
oldugu bir melek yahut mufarik bir cevherdir'®.

Bununla beraber filozoflar tabii hidiselerin nihéi sebeplerinin diinya-
uistii (supermundane) oldugunu kabul ederler veldkin onlarn fiillerini al-
ma kabiliyetini tabii sebep yahut faillerin kuvvetine verirler. Binaen-
aleyh, eger biz tabiat1 bozulmamig bir ates ve yine tabiat1 bozulmamig bir
pamuk kabul edersek ateg ya da pamugun tabiati zamanla degigmedikge,
ategin pamugu bazen yakmasi bazen yakmamasi imkansizdir®®.

Gazzali'nin bu zorlukla ilgili ¢éziimii gudur; tabiatiistii ilkeler ya da
failler, 6zellikle Allah, filozoflarin iddia ettikleri gibi, sebeplilik zorunlu-
luguyla degil, bilakis iradeyle hareket ederler. Netice olarak, Allah'in baz1
hallerde yanmay1 meydana getirmesi, fakat diger bazilarinda meydana
getirmemesi mantik bakimindan tamamen miimkiindiir. Buna goyle iti-
raz edilebilir; bu-anlayiga gére her sey miimkiin olur ve hig birgey kesin
olarak bilinemez; meger ki, Allah ayn1 anda dogrudan dogruya fiiline te-
kabiil eden bilgiyi vermek istemig olsun... Mesela biz, onun higbir yamim
gormeksizin, yanan ateg, kiikkreyen aslanlar ve gegit yapan askerlerden
olugan garip bir sahneyi seyrederken bir adam diigiinebiliriz, ¢iinkii Allah
onda o anda bu sahneye tekabiil eden idraki yaratmamgtir. Yahut geride
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bir kitap birakabilir ve eve déndiigiimiizde kitabin bir ¢ocuga ya da bir
hayvana déniigtiigiini, yahutta gocugun bir kopege, vs.'ye doniigtigini
gorebiliriz. Boylece Allah, sebeplilik ya da bagka herhangi bir nizama bag-
11 olmamas sebebiyle diledigini diledigi herhangi bir yolla yaratabilir®®.

Cevap olarak Gazzali, sayet biz Allah'in bizde, olaylara yahut onlann
miimkiin olduguna tekabiil eden bilgiyi yaratmayacagim farzedersek bu
muhallerin meydana gelebilecegini ifade eder. Fakat Allah bizde bu
héadiselerin sadece miimkiin oldugunun, onlarin fiili olmadiginin bilgisini
yaratmstir. Onlar olabilir de olmayabilir de. Onlarin ardardalig "kesin-
likle zihinlerimize onlarin vukuunun gegmig daimi bir nizima gore oldugu
fikrini yerlegtirir."® Fakat bir peygamberin yahut peygamberi ya da kes-
kin sezgi giiciine sahip siradan bir insanin, tabiattaki normal hadiseler sil-
silesine uymayan bir tarzda bu olaylarin meydana gelecegini é6nceden bil-
mesi miimkiindiir. Bu durumlarda Allah sadece bilenin zihninde uygun
bilgiyi yaratir ve bu suretle sozii edilen zorluk ortadan kalkar.

Bu tiir olaylarin neticesini bilmek normal olarak onlarin fiili vukulan-
nabaghdir. Bununla beraber, belirli unsurlarin belirli hususiyetleri oldu-
gunu (mesela, ategin pamugu yakma giicii gibi) inkar etmeksizin, Allah'n
yahut O'nun meleklerinin bu giice, onun pamukta yanmaya sebep olma-
yacak bir gekilde mani olabilecegi yahut Allah'n pamukta yakma fiiline
kars: koyacak giicii yaratabilecegi mantiken imkan dahilindedir. Béylece
Kur'an'da kaydedilen, isa'nin éliiyii diriltmesi, Misa'nin degnegi yilana
gevirmesi gibi mucizeler tamamen mantiki bir gekilde izdh edilebilir. Ya-
hut Allah'in, mucizevi planlarini, olaylarin tabii siirecini zorlamadan, fa-
kat bu siireci igice gegirmek yahut kisaltmak suretiyle yapmasi pekala
miimkiindiir. S6yle ki, Megsdi filozoflara gore, maddenin birgok z1t keyfi-
yetleri alma kabiliyeti vardir. Onlarin gériigiinde hayvanlarin meydana
geligi, s6z konusu hayvanda son bulan bir dizi istihaleler (déniigiimler) ne-
ticesinde olur. Toprak bitkiye¢, bitki hayvan tarafindan tiiketilip yakilmig
olmakla kana, kan sirasiyla bodene ve spermaya doniigiir ve nihayette go-
cugun meydana gelmesine yol agar. Ahgilmig gekliyle bu siire¢ oldukga
uzun bir zaman alir, fakat Allah'in, bu déniigiimleri 4detinden daha kisa
bir zamanda meydana getirmesi ve daha sonra bizim bir l1ahza diyebilece-
gimiz bir zamana kadar indirmesi aklen imkénsiz degildir. Ve igte bizim,
micize dedigimiz de budur®®.

Gergekte, gormiig oldugumuz iizere, filozoflar hayvanlarin ve bitkile-
rin olugmasinin, semévi ittisaller ve onlarin muhtelif hareketlerinin tesi-
riyle hazir hale geldigi i¢in, maddenin faal akil (Vahib el-Suver)'dan sadir
olan formlan alma kabiliyetine bagl oldugunu kabul ederler. Bu faraziye-
ye gére diinyadaki son derece garip vakialar miimkiin hale gelir ve olaga-
nistd hadiseler yahut mucizeler tamamen anlagilabilir hale gelir.
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Nefs ve Cismani Hasr

Tehafiit'in "tabiat" ile ilgili son ii¢ meselesi, Yeni-Platoncu doktrine
gore, nefsin mahiyeti ve onun 6liimsiizliigiiyle ilgilidir. On sekizinci mese-
lede Gazzali bu filozoflarin Nefsin maddi olmayis ve basitligine dair delil-
lerini ortaya koyar ve onlarin tamamen ikna edici olmadigim gésterir. On-
larin Nefs'in 6liimsiizligiine dair delilleri de kesin degildir, ¢iinkii bu de-
liller Nefs'in basitligine ve gayrimaddiligine dayanur ki, onlar bunu isbat
edemezler (Mesele: 19).

Bu delillerin higbiri kesin olmadigina gére, bagvurulacak yegine merci
6limsiizliigh kesin bir gekilde beyan eden ve Nefs'in ahiretteki durumu
hakkinda ayrintih bilgi veren Kur'an yahut vahy (Seriat) otoritesidir®”.
Ahirette Nefs i¢in hazirlanan riihani zevklerle alakal olarak filozoflarin
soylediklerinin gogu Kur'an'in 6gretisiyle uygunluk arz eder. Bizim itiraz
ettigimiz, diye savunur Gazzali, onlarin Nefsin 6limsiizliigiine dair bilgi-
leri, ahiretin rihani zevk ve elemlerinin saf akilla bilinmesi ve bunlarin
6liimden sonra insanin tadabilecegi tek zevk ve elem sekli olmalaridir.
Her iki (yani rihani ve cismani) zevk ve elem seklini ve bunun yaninda
Kur'an'da ifade olunan cismani dirilmeyi kabul etmede mantiki
imkansizhg: gerektiren bir sey yoktur. Filozoflarin, Kur'an'da tasvir edil-
mis olan hissi zevk ve elemler halkin ahlaki terbiyesi i¢in verilmig sembol-
lerden baska birsey degildir, seklindeki iddialar1 ¢ok ince bir husustur ve
Kur'an'da onlar: tasvir eden ayetlerle Allah"t antropomorfik terimlerle
tavsif eden ayetler arasindaki tesbih (analogy) yanlg bir benzetmedir.
Ikinciler mecaz olarak yorumlanabilir ve yorumlanmalhdir, fakat birinci-
ler asla. Ciinkii Allah'in organlara sahip olmak ve yer iggal etmek gibi,
cismani terimlerle tavsif edilmesi mantik bakimindan imkansiz iken,
Kur'an'da zikredilen bedeni miikafat ve cezalar mantik agisindan
imkansiz degildir; nitekim bu mucize ve harikuldde umiami baghg altin-
da gosterilmigti®®. Boylece Allah, Hiikiim Giiniinde Nefsi ya aym ya da il-
kine benzer bir bedene iade edebilir, ve bu suretle onu hem cisméni hem de
gayricismani zevke katilmaya muktedir kilar. Gergekte, onun tam mutlu-
lugu bu iki zevkin imkanina baghdir.

Notlar:

1.  Bkz. tkinci bslim.
2. Bkz. bn Asakir, Tebyin Kezb el-Maftert, s. 38 vd.
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ibn Hallikan, Vefayat, Vol. 3, s. 398.

Mu'tezile'nin "orta yer" 6gretisi iginbkz. ikinci bolim.
el-Eg'ari, el-ibane, s. 6 vd.

el-Milel, s. 67.

el-Luma', Theology of Al-Ash'ari iginde, s. 70.
el-Eg'ari, el-ibane, s. 54.

el-Sehristéni, el-Milel, s. 65, 76.

. el-Eg'ari, el-Luma’, McCarthy, Theology of al-Ash'arf, s. 9.

. Istihsan el-Havz fi ilm el-Kelam, Theology of al-Ash'arf, 88 vd.

. A.g.e., s. 95.

. el-Ibéne, s. 7 vd.; krg. McCarthy, Theology of al-Ash'ari, s. 238 vd.
. el-Luma, s. 39 vd.

. Ibn Haldiin, el-Mukaddime, s. 465.

. el-Bakillani, el-Tembhid, s. 6.

. Age.,s. 8.

. Ag.e,s. 10.

. Ag.e,s. 11.

. Bkz. ikinci bolam.

. el-Bagdadi, Usil el-Din, s. 33.

. el-Bakillani, s. 18.

. el-Bagdadi, s. 56.

. Fakhry, "The Classical Islamic Arguments for the Existence of God, "Mislim

World. XLVII (1957), 139 vd.

. el-Békillani, el-Tembhid, s. 23 vd.
. Bkz. boliim dort.
. Fakhry, "The Classical Islamic Arguments for the Existence of God, "Miislim

World. XLVII (1957), 139 vd.
el-Bagdadi, Usil el-Din, s. 26.

. A.g.e., s. 150 vd.

. 1bn Haldan, el-Mukaddime, s. 465.

. el-Eg'ari, Makalat, s. 281, 305; Keza bkz. el-Bagdadi, Usdl, s. 46.

. Bkz. ikinci bolim.

. A.g.e., s. 59, 343; krs. Fakhry, Islamic Occasionalism, s. 33.

. A.g.e., 8. 301 vd. krs. ikinci bolim ilgili yer.

. A.g.e., s. 161, 307; Keza el-Hayyét ve muhtemelen 6grencisi el-Ka'bi de bu go-

rigte idi; bkz. el-Sehristani, el-Milel, 53.

. el-Bagdadi, Usul el-Din, s. 37, ve el-Cuveyni, el-Irgad, s. 10-11.
. Fakhry, Islamic Occasionalism, s. 37 vd.

el-Bagdadi, Usdal el-Din, s. 42 ve 56 vd.

. A.g.e,, s. 56 vd, el-Eg'ari, MakAlét, s. 310, 570.

. el-Bagdadi, Fark,s. 121, ve Makailat, s. 324 vd.

. el-Sehristani, el-Milel, s. 38 vd.; Makdlat, s. 321.

. el-Bagdadi, Usdl el-Din, s. 40.

. Bkz. ikinci bolim.

. el-Bikillani, el-Temhid, s. 18; cl-Ey:  Makalat, s. 370.
. el-Bagdadi, Usal el-Din, s. 51.

. A.g.e,s.45.
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47.
48.

67.

68.
69.

A.g.e,s. 67, 45.

Bkz. el-Subki, Tabakét el-Safiiyye el-Kabr4, IV, 101., ve Jabre "La biog-
raphie et I'oeuvre de Ghazali reconsideres a la lumiere des Tabaqét de Subki,"
Melanges de I'Institut Dominicain d'Etudes Orientales du Caire, I
(1954), s. 83 vd.

Gazzili'nin ilim seyahati igin bkz. A.g.e., s. 94 vd.

. el-Munkiz mine'd-Dal4l, s. 11.

. Ag.e,s. 12.

. A.g.e,s. 13.

. Ayni yer.

. Kur'an, 6/125.

. el-Munkiz, s. 16 vd.

. A.g.e., 5. 29 vd. Ismaililer'e gore yedinci imam, Imamiyye'ye gére de onikinci

imam gaybettedir ve ahir zamanda gikacaktur.

. Ismaililer'e kars: en ayrintih tenkit Fezaihu el-Batiniyye" de bulunur.

. el-Munlkz, s. 18.

. Jabre, "La biographie,"s. 78 vd.

. Makisid el-Felésife, s. 31 vd., 385.

. Salman, "Algazel et les Latins," Archives d'histoire doctrinale et litterai-

re du moyen age, 1935-36, s. 103-27.

. Tehéfit el-Felasife, s. 6.

. A.g.e,, s. 6; krg. el-Munkz, s. 20 vd.

. A.g.e.,s.9.

. A.g.e., s. 376, ve cl-Munkiz, s. 23 vd.

. A.g.e.,s. 21 vd. Platon'un goriigi ihtiraz kaydiyla aktanhr ki, bazilan onun bu

goriigte olduguna itiraz etmiglerdir. Onun Grek yorumcularindan Aristo
(Physics 251" 17; De Caclo 2802 30) Platon'un Timaeus 38"'de 4lemle zama-
min birlikte yaratildifzim kasdettigini sdyler. Ote yandan Xenocrates Platon-
cular1 ve Yeni-Platonculari takip ederek genel olarak Platon'un &lemin ezelli-
gine inandign fakat mecaz olarak zamani yaratmayi kullandigina kaildir.
Bkz. Taylor, Plato, 442 vd.
Galen'in goriigiinin onun "Galen'in Inandigr” adh eserinde verilmig oldugu
soylenir; krg. Tchafit, s. 21, ve Fahreddin Razi, el-Muhasaal, s. 86.
Tehéfit, s. 29 vd.
A.g.e., 8. 31 vd. Bu dolil nihayette Yahya el-Nahvi'den alinmig gibidir ve
Simplicius Physica gerhinde onu iktibas etmigtir (Diel, 1179, 15-27). Krg. Ibn
/Rigd, Tehafit el-TehAfat, II, 7.
Bu meselenin tartigilmasi i¢in bkz .Marmura,” Avicenna and the Problem of
the Infinite Number of Souls,” Mediaeval Studies, XXII (1960), 232 vd.

. Tehifit, s. 53.
. A.g.e.,s. 70 vd.

. A.g.e., s. 103 vd.
. A.g.e., 5. 136 vd.
. Ag.e., s 172 vd.
. A.g.e., s. 210 vd.
. A.ge.,s. 182

. A.g.e.,s. 211,
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79.
80.
81.
82.
83.
. A.g.e., 8. 232 vd.
85.
86.

87.
88.

89.
. Yani, kuru ve yag, sicak ve soguk.
91.

92.
93.
94.
95.
96.
97.

Ag.e., 8. 212.
Age.,s. 214
A.g.e., s.216.
A.g.e., s. 221 vd.
Ag.e., 5. 227.

Ag.e., 8. 237.

Fakhry, Islamic Occasionalism, s. 56 vd. "Muslim World, XLIII (1953), s.
98 vd.

Fakhry, "Some Paradoxical Implications ofthe Mu'tezilite View of Free Will.
Van den Bergh, Averroes Tahéfut al-Tahéfut, Vol. I, Indroduction, s. XXIX et
seq.; Vol. II, muhtelif yerler.

Tehéfit, s. 276 vd.

Tehéfit, s. 281; krg. Ibn Sina, Necat, s. 283;Sifa (1ahiyat), s. 410 vd. bn
Sina "Vahib el-suver" in fa'al akil ya da Bir'den sidur eden mufank akillarnn
sonuncusu oldugunu agikga ifade eder; bkz. yukarida ilgili bolim.
Tehéafit, s. 283.

A.g.e.,s. 284 vd.

Ag.e., s. 285.

A.g.e., s. 288.

A.g.e., s. 354.

A.g.e.,s. 355 vd.
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sekizinci b6lam
ISLAM MISTISIZMININ DOGUSU VE GELISMES! (TASAVVUF).

I. Tasavvufun Mensgei

Hiristiyanhkta oldugu gibi ya bir tiir tabiat aymyetiyle ya da Hinduizm
ve Budizm'de oldugu gibi® ferdi benligi (hiiviyet) tamamen yok ederek ve
farklhlagmams ilk birlik haline dénerek sonsuza ulagma ve onunla ayni ol-
ma diye tanimlanan tasavvuf, Islam dininin birgok talimleriyle bagdas-
maz. Birincisi, Kur'anin® "O'na higbir geybenzemez" diye ifade ettigi gibi,
Allah''n mutlak agkinhg: anlayigi mahremiyet rihuna ve Allah'la mah-
rem miinasebete kargi durur. {kincisi, kat1 sart ve gekilleriyle dinin mera-
sim temeli, sartsiz ve tahditsiz kayit altina alinmamis en iistiin hakikata
ulagma imkam vermez. Ugiinciisii, Islaim"n birlik yahut insan hayatinin
bu alem ve gelecek dlemde devamlilig1 anlayis), bu dlemden vazgegmek su-
retiyle sonlu varlkla sonsuz varlik arasinda "ayirim" yapmay: daha da
zorlagtirir. 1slam'in mi'mini ebedi 6teki dleme (dar-1 bek4) ulagmaya ve
ona sarilmaya ¢agrildig1 kadar bu gegici varhk diinyasini (dar-1 fena) ka-
bul etmeye ona sarilmaya da ¢agriir®.

Bununla beraber, Kur'an ve Hadisler, ¢izilmig olandan ¢ok farkl bir
bagka Allah-insan miinasebeti ve ahiret hayati tablosu gizer. Bu suretle
Allah bu bakig agisindan, mii'mine "sah damarindan” (Kur'an, 50/15) daha
yakindir ve insanin her fiiline tanik olacak ve her diigiincesini okuyacak
kadar her yerde hazir ve hergeyi bilendir’. Bu hayatin gegici nimetlerinin
ahiret hayatinin ebedi nimetlerine kiyasla biitiin biitiin degersiz oldugu
séylenir®,

Bundan bagka, Allah'in son hiikmiiniin gériilmesi, bilhassa ilk Mekk{
surelerde, dylesine canli ve dehsetli tasvir edilir ki, okuyucuyu insanin bu
hayattaki halinin faydasizhign ve sefilligi duygusu kaplar. Tabii olarak
korku (el-havf), vera ve takva®nin en mithim ifadesi ve Islam'in ilk
asirlarindaki samim{ dini davetin gian haline geldi. Ve siki monastik ideal
(ruhbanhk) yasaklanmig olmasind'ragmen, biz, Eba Zerr Gifért (61: 652)
ve Huzeyfe (61m: 657) gibi, her ikisi de Hz. Peygamber'in arkadag: (sahabe)
olan”, ilk miislimanlardan bir ¢ogunun, ¢agdaslarinin ¢ogunun diinyada
rahat ve refah bir hayati segmis oldugu bir zamanda ziithd hayatim segti-
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ginden haberdariz.

Belki, ilk Islam zahidlik tarihindeki en miihim sahsiyet, gesitli miina-
sebetlerle zikredilmig olan, Islam'n ilk asrinin en ¢ok hiirmet ve takdir
edilen sahsiyeti Hasan Basri (61: 728)dir. O, Islam tarihinin en miithim de-
virlerinden birinde yasadi. Ugiincii Halife Osman'in 656 yiinda katlini
miiteakip Islam'in saflarim par¢alayan "hilafet kavgasi" Emevileri Ali ta-
raftarlariyla kars: karsiya getirdi ve hemen hemen tam bir asir siiren
siyasi ve kelami miicadeleye yol agti. Biiyiik giinah igleyenin durumu ve
aym asildan irade hiirriyeti ve kader meseleleri iizerinde yapilan kelami
tartigmalar bu miicadeleden neg'et etti ve Islam'da, Hasan Basri'nin 6g-
rencisi olan Vasil b. Ata'nin bagim ¢ektigi ilk kelim hareketinin dogusuna
sebep oldu®.

Hasan Basri' in dini hayat anlayisi, temel riikiinlar: takva, fakr, ve
diinya nimetlerini hakir gorme olan bir ziihd anlayig: idi. Onun teklif etti-
gi yol, diigiinme (fikr), kendini denetleme (muhasebe) ve Allah '1n irade-
sine, derini bir hognutluk (ri1za) halinde son bulan tam bir teslimiyetten
ibaretti. Bu halde ilahi irade ile insan iradesi arasinda tam bir uygunluk
hasil olur®.

Hasan Basri'nin, sonradan ortaya gikan keldm ve tasavvuf tarihine
biiyiik bir grup 6grencisi tarafindan nakledilen tesiri gergekten biiyiiktii.
Bu yeni fakr ve takva akimi Basra kentinde bagladi ve ¢ok sayida tabi cez-
betti. islam'in en biiyiik kadin sifisi olan Rabiatii'l-Adeviye (61: 801) bii-
tiin hayatin1 Basra'da gegirdi ve ayni sekilde Hasan Basri'nin gergek sifi
davetle aynilastirdig: fakr, bekarhk ve diinyadan yiiz ¢evirme ideallerini
gelistirdi. Bununla beraber O, Islam tasavvuf tarihine ilk kez ilahi sevgi
(el hubb) fikrini takdim etti’®. Onceki mutasavwiflar Allah'la miinase-
bette (sevk) yahut dostluk (hulle)'tan soz ederlerdi, fakat Rabia, mii'mi-
nin Allah'a olan sevgisinden sevk dolu kelimelerle konugmak suretiyle on-
lan oldukga geride birakti. Bu hususta O, insanin Allah'a yaklagmaya an-
cak kulluk ruhu, takva ve korkuyla cesaret edebildigi Islam'daki biitiin
dini gelenege ters diistii. Bir keresinde ona, Allah" sevip sevmedigi ve sey-
tandan nefret edip etmedigi, soruldugunda su cevab verdi: "Benim Al-
lah'a olan sevgim beni seytandan nefret etmekle ugrasmaktan ahkoydu."
Bagka rivayette ona, riityasinda Hz. Peygamber gériindii ve sordu, "Ey
Rabia, beni sevmiyor musun? O'nun cevabi su oldu: "Ey Allah'in Elgisi, se-
ni sevmeyen bir kimse var m1? Lakin benim Allah Teéla'ya olan sevgim
kalbimi o kadar doldurdu ki, onda baska birini sevmeye ya da nefret etme-
ye yer kalmad1."*® Onun son derece canh bu agk tasviri su gok meghur be-
yitlerinde verilmistir:

Seni iki sevgiyle seviyorum: heva sevgisi ve sevgi objesi olarak senin buna layik
olmanin mecbur ettigi sevgi. Heva sevgisine gelince, o gergekte senin ismini dur-
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madan zikretmemdir. Senin ona layik oldugun sevgiye gelince, o bir sevgidir ki, Se-
ni gorebilmem igin Senin perdeyi kaldirmandir. Ancak, ne bunun igin, ne onun igin
6vgi benim degildir. Fakat bunda ve onda hamd Senindir.!'?

Tasavvuf hareketinin merkezi Basra'dan, Mansur'un 762 yilinda te-
sisinden sonrabiitiin imparatorlugun siyasi ve dini bagkenti durumuna
gelen Bagdat'a intikal etti. Bagdat'in ilk mutasavviflarindan en iinliileri:
Ma'ruf Kerhi (61: 815), Mansur b. Ammar (61: 839), Bisr b. el-Hafi (61: 842)
ve Ibn Ebi'l-Diinya (61: 894)'dir"®. Ancak Bagdat okulunun ¢ikardigi en
biiyiik iki stfi siiphesiz el-Muhésibi (61: 857) ve el-Ciineyd (61: 910) idi.
Basra'da diinyaya gelen Muhasibi daha sonra, keldmin metodlarini dini
miinakasalarinda kullanmay caiz gérmesi sebebiyle kisa zamanda Han-
belilerle ¢catigmaya girdigi Bagdat'a gitti. Onun tasavvufu iki rukn'a daya-
nir, nefis muhasebesi (el-Muhasebe), -ki Muhasibi lakabin1 bu yiizden
almigtir- ve Allah (Mahbiib) yolunda en agir mihnetlere katlanmaya hazir
olma”. Ona gore hakiki takvanin mihenk tag: 6liimdiir, ve biiyiik sabir
faziletinin alameti 1stiraba katlanmaktir. Ibadet merasimlerinin kiymeti-
ni inkar etmeksizin Muhasibi imanin dahili cevheri tizerinde 1srar etti ki,
o itaat ve teslimiyet ruhuyla doldugunda bu saf imanla miitenasip manevi
bir hal hasil olur"®,

Ebia'l-Kéasim el-Ciineyd'e Safi gelenckle en biyiik énciilerden biri ola-
rak itibar edilir ve umamiyetle, Serric ve Kugeyri'den, Hallac ve Said b.
Ebi'l-Hayr'a kadar siinni ve siinni olmayan biitiin alimlerce hiirmet edi-
lir"®, Muhasibi, Sakati (61: 870) ve Iobu'l-11afs el-Haddad (61: 873) onun ho-
calar1 arasinda bulunuyordu ve o kendi itidaline ragmen, Allah'la ittihad
fikrinde asir1 giden Bistami (6]: 874)'yc sayg1 gosterdi. Onun, tasavvufun
sonraki geligmeleri iizerindeki tesiri gergekten biyiiktii. Ve tabiat itiba-
riyle mahcup ve sakin olmakla birlikte Allah'in agkinlig: ve vahdaniyeti
hususundaki derin suuru, daha sonra IHallac (922)'1n sembolii oldugu, Al-
lah'la ittihadin en agir1 ifadesinde zirvesine ulasti. Sayan-1 dikkattir ki,
Allah'la ittihadda agir1 arzulu sifiye iluve olarak, onu biiyiik manevi miir-
sitlerinden biri olarak kabul eden Giazziili gibi, kelam ve tasavvufun en
mutedil (orthodox) ulularindan (adepts) bazilar1 da onun talebeleri ara-
sinda idi"".

Tasavvufun tabiatinda mevcut olan tehlikelerin suurunda olan Cii-
neyd, tasavvufi marifetin Kur'an ve Hadisle sinirlandirilmasi gerektigini
sarahatle ifade etti"® Mamafih, bu, onu, tamamen idrak ettigi fakat asla
tecriibe etmedigi sifi ittihad hallerini agikga tavsif etmekten alikoyma-
d1”®. O'nun tasavvufunun hareket noktasi Allah'in insanla onu yaratma-
dan énce akdettigi ilahi misaktir (Kur'an, 7/171). Insanin fikri ve ruhi
(mystical) gayesi, zamanda yaratiligindan 6nce zihn-i ildhide bir fikir
(idea) olmas hasebiyle kendi 6ziinii ve kendi 6ziiyle Allah'in zat1 arasinda-
ki hudutsuz farki tedricen kavrayisinda yatar. Ezelinin zamana bagh
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olandan bu ayn tutulmas: (ifrad)“”, Ciineyd'e gére, Allah'in birligini
(tevhid) dogru tanimanin, hattd Allah hakkinda her gergek bilginin
alametidir. Ancak, bu tiir bilgi tek bagina insam son hedefine ulagtirmaya
kafi degildir, ki bu gaye ile o, seriatin hiikiimlerinin iizerine yiikseltilir, ve
Allah'a éylesine yaklagtinlir ki, "O toz haline getirilir, éldiiriiliir, defnedi-
lir ve daha sonra Allah dilerse diriltilir."?". Ezeliden zamani olann bu (if-
rad) tamamlandiginda ve kul zihni ildhide bir fikir olarak ilk haline dén-
diigiinde, insan nefsinde 6lii, Allah'ta diri olur ve bu, Ciineyd'in ifade ettigi
gibi, sufi tecriibenin esasidir®.

Bu iki fikir, yani insani olanin ilahi olandan "ifrad"1 ve insanin ilk yok-
luk haline yahut Allah'in zihninde bulundugu hale gelmesi sifiligin tedri-
ci tekamiilii ve sofistikasyonun belirtileridir. Ziihd fikrinden ve gekli iba-
detlere yeni bir derinlik suuru katma ihtiyacindan neg'et eden tasavvuf
artik tamamen serbest olmak ve rihi tecriibenin genis alanlarina (paces)
yiikselme geregi duydu. Bu noktadan énce yabanci tesir derecesi tayin edi-
lemezdi. Bu kendini yok etme (fena) ve insanin zat1 ildhide miindemig ol-
masi geklindeki ciiretli fikrin dogusuyla muhtemel yabana fikirlerin tesi-
ri aragtirilabilir.

Mesela, Shankara'nin agikladig) gibi, Yoga mistisizminde Yogi bilge-
nin gayesi olan vineka-indana yahut "fark bilgisi" (ifrad), Allah'la ittihad
degildir, bilakis Ruh (soul)'un tecridi (isolation) ve zaman ve mekan digin-
da ebedi (eternal) olug tarzinin tahakkukudur®®, Bu "tecrit" gergekte bii-
tiin Hinduism'de oldugu gibi, Samkhia-Yoga'nin nihai hedefi olan ferdi
varhigin yok edilmesine (fena) ulasir. Bunun gibi, Ciineyd'e gore de,
stfinin nihai gayesi, zamanda yaratilmakla kendisinden mahrum oldugu
asli ebedilik (beka) haline déniigiine hazirhik olarak bu (fena) haline
ulagmaktir®

Bu tegekkiil doneminin diger safileriarasinda devrin 6nde gelen bir-
kag simasi da vardir. Kipti kokenli bir Misirh olan Zun-Nin el-Misri (61:
859) tasavvufi kaynaklarda hemen hemen efsanevi bir sahsiyettir. Onun
hocas oldugu soylenen daha efsdnevi sahsiyet $ii Cabir b. Hayyan (61:
766) gibi®®, onun da sifi, simyaci (al chemist) ve filozof oldugu rivayet edi-
lir. Cogkulu edebi diline ragmen, Misri, mutedil yahut muvazeneli sifinin
misali olarak kalir. O'na gére, Stfi'nin hedefi Allah'la arkadaghk (fel-
lowship)'tir. Mesut kigiler i¢in, meleki ruhlarmn seslerini igitmekten bag-
ka, "Allah'in vechini miigahedenin" tesinde rahmet yoktur®. Ona gére
tasavvufi yol sifinin ugramasi gereken bir dizi duraklardan (maqéamit)
ve bu duraklara tekabiil eden, ve Allah'in ona liitfettigi bir dizi hallerden
(ahval) miirekkepti. Makamlar ile haller arasindaki fark, birincisi insa-
nin ¢abasiyla elde edilir, digeri Allah tarafindan ona ihsan edilir; ki, bu
ayirim daha sonra sifi gelenegin alamet-i farikasi olmustur. Tasavvufi
hayatin mazhariyetleri iizerinde uzunca durmaksizin Misri ibadet ve du-
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anin ve bunun yaninda riyazetin temizleyici 6zelligini 1srarla tekid et-
mistir. Nefs, giinahlarindan temizlendiginde Rabb'in1 kabul etmeye ve
samimi arkadashk i¢cinde O'nunla riihi sohbete uygun hale gelir. Béylece
Nefs, Allah'taki asli haline déner®”.

Bu arkadashgin esash sart1 agktir. Hakiki Allah sevgisi kalpteki biitiin
diger duygular sékiip atmaktan ibarettir ki, orada sadece Allah kalsin.
Bundan bagka, Rabia -ki Misri'nin onunla kargilagtig rivayet edilir®®-
'nin tavsif ettigi daha iistiin sevgiye benzeyen bu Allah sevgisinin tama-
men hasbi olmasi ve Allah'in zatindan bagka bir objesinin olmamasi gere-

kir®,

Daha 6nce yagamig bir stfi olan ibrahim b. Edhem (61: 776) sonraki
miielliflerce sik sik zikredilir ve takvanin ve diinyadan yiizgevirmenin 6r-
negi olarak kabul edilir. Gutama Buddha'ninkini hatirlatan bir hikaye
onu diinya zevklerinin boglugunu géren ve onlar1 terk eden bir prens ya-
par. Bir av seyahati esnasinda hatiften bir ses ona iki defa "Bunun i¢in mi
yaratildin?" diye seslenir. Yagadifn diinya hayatindan pisman olarak atin-
dan inip elbisesini gikard: ve yiinden yapilmig bir goban abasiyla trampa
etti, ¢éle daldi ve Mekke'ye y6neldi; orada Rabia ile kargilagtigy zannedili-
yor®®. Hikayede, onun her adimda iki rekat (namaz) kildig igin, maksu-
duna varmasinin kirk yili aldign da séylenir. Miislimanlarin namazda
alinlannn yerle temasim kasdedetek, "bagkalar: buyolu ayaklan tizerin-
de aliyorlar, oysa ben bu seyahati bugim tizerinde (yani alni) yapiyorum"®"
dedigi rivayet edilir. Likin sonunda Mekke'ye ulastiginda Kabe Rabia'y:
kargillamaya gitmisti. Geldigini gérdiigiinde onu "Diinyada sebep oldugun
bu velvele nedir? Herkes Kidbe'nin Rabia'y1 kargilamaya gittigini soylii-
yor" diyerek kibarea azarladi. Bunun iizerine Rébia, "Ya senin kirk senede
buraya ulagmak suretiyle gikardifnin riiriiltiiye ne demeli? Herkes {bra-
him'in attig1 her adimda iki rekat namaz kilmak igin durdugunu séyli-
yor?"®? diye kargilhik verdi. Ancak, Rabia'nin kendisine tahsis edilen bu
ilahi latuf tizerine verdigi cevabin ¢n karakteristik agiklamasi bagka bir
menkibede yer alir. Kabe'yi yolunun tizerinde gelmekte oldugunu goriin-
ce: "Istedigim Kabe degil, lakin onun Rabb"dir. Ben Kabe'yi ne yapa-
yim?"® diye feryat etti.

Ibrahim b. Edhem'in Allah sevgisiyle ilgili yiiksek anlayisi
Muhasibi'nin Kitab él-Muhabbet'inde muhafaza ettigi bir fragmentte
ifade edilir. Ibrahim, ihvanindan birine goyle der: "Eger Allah'in dostu ol-
mak ya da O'nun tarafindan sevilmeyi istiyorsan diinyay1 ve ahireti terk
et, onlara ragbet etme, nefsini onlardan bhogalt ve yiiziinii Allah'a ¢evir. O
zaman Allah yiiziinii sana gevirir ve rahmetiyle seni kusatir. Zira, Allah'in
Yahyab. Zekeriya'ya syle vahyettigi bana ulagtn:

"Ey Yahya- Nefsim iizerine yemin ederim ki, kullannmdan higbiri (onun
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gizli niyetlerini bilen Ben), onun, isiten kulag, goren gozii, konusan dili ve
anlayan kalbi olmadikg¢a beni sevemez®. Bu béyle oldugu vakit, onu
benden bagka bir geyle mesgul olmaktan sakindirinm... ve ona giindiiz ve
gece hazir olurum. O bana yaklasir ve Ben ona yaklasirim, ta ki, sesini igi-
tir, niyazina icabet ederim. {zzet ve Celalim hakk i¢in, ona 6yle bir misyon
veririm ki, peygamberler bile gipta ederler."®

II. Vahdet'i-Viiciid¢u (Pantheist) Temayiller:
Bestami, Hallac ve Digerleri.

Tasavvufun kaynaginin Islami olup olmadig1 aragtirmacilar arasin-
da ihtilaf mevzuu yapilmig ve Massignon gibi baz alimler, onun kaynag-
nin Islam oldugunu ileri siirerken®®, Nicholson ve Zaehner®” gibi diger
bazilarinca bu gériige kars: ¢ikilmigtir. Bizim tetkikimiz gostermistir ki,
ilk stfi hayat érneklerinde Kur'an ve Hadis'de bulunmayan esas hemen
hemen yok gibidir ve herhalde Massignon, "Islam tasavvufunun, kékleri
ve geligmesi bakimindan, devaml bir gekilde okunan, tizerinde diigiini-
len ve kendisiyle amel edilen Kur'an'dan dogdugunu™®® iddia etmekte
haklidir. Fakr, fikr, zikr, sabir ve ztihd gibi dini kavramlarin ve hatta
Allah sevgisi ve O'nu dilgiinmenin, bizim daha énce isaret ettigimiz iizere
Kur'an'in ahiretle ilgili siddetli ifadesinin mantiki neticeleri oldugu séyle-
nebilir. Tasavvufun gayri Islami bir unsur olarak gériilmesine imkan ve-
ren sey, ilk safilerin eserlerinde ve uygulamalarinda Seriatin ibadet yo-
niniin élesine gegme ve onu tamamen asan bir Hakikat'a ulagma egilimi-
dir. Bu cn yiiksek Hakikat'a ulagma temayiilii (davasi) yalnizca seriat de-
gil, ayn1 zamanda iladhi vahyin vasitas: olan Hz. Muhammed'e bile ihtiyag
olmadiffl ve mii'minin dogrudan dogruya Allah'la dostluk ve muasereti ar-
zulamasi manésina gelir.

Seriati hesaba katmanin yahut ondan vazgegmenin 6nemli bir 6rnegi
bekarlik tatbikat: ve tasavvufi takva ve kudsiyet idealinin gergeklegmesi-
ne méni olarak goériilmesi hasebiyle evlilikten kaginmaktir. Hasan Basrf,
Rabia ve diger ilk siifiler evlilikten ka¢inmakla yetinmemis, aym zaman-
da evliligi koti gérmiiglerdi. Hatta, hicri ilk iki asir gibi erken bir devrede
bekarhg hakh ¢ikarmak i¢in baz hadisler uydurulup Peygambere nisbet
edilmigtir®®. Evlilikle ziihd hayat: arasinda halledilemez bir tezadin var
oldugunun kesin ikran, sifi ¢cevrelerde gittikge artiyordu; ancak Hz. Mu-
hammed 6rnegi bu garip gériisii, ikinci asrin sonunda bizzat Hz. Muham-
med tarafindan bekarhigin (ruhbanlik) haramhg: kaldirilmigtir, goris-
nii kullanmay1 lizumlu kilmgtir.

Eger bu suretle evlilik meselesinde Hz. Muhammed 6rnegi gérmezlik-
ten gelinebilse yahut yeniden tefsir edilebilseydi onun, insanla Allah ara-
sinda biiyiik halka olmasi bakimindan, rolii itibariyle daha ciddi bir zor-
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luk gikardi. Daha sonraki sifiler gibi bu derece asir1 gitmeyen baz ilk
sifiler agikga Peygamberin Allah ile insan arasindaki araci olarak rolini
ikinci dereceden bir rol olarak gérdiiler. Riiyada, Peygamber tarafindan
"Beni seviyor musun?' diye soruldugunda, Rabia'nin "Ey Allah'in Elgisi!
Seni sevmeyen mi var ki? Lakin, Allah Teala'nin sevgisi kalbimi 6yle dol-
durdu ki, orada birbagkasin sevineye veya ondan nefret etmeye yer birak-
madi1?"“? diye cevap verdigi séylenir. Herhalde bu giigliigii hisseden Ibn
Arabi (6]: 1240) gibi sonraki sifiler, zaman ve mekan baglaminda ilahi bir
fonksiyon iistlenen tarihi bir sahsiyet olarak Muhammed'e degil, tama-
men zamandan 6nce mevcut olan bir miicerret (archetypal) mahiyet ola-
rak "Hakikat-1 Muhammed"e miiracat ettiler’.

Tabiatlarinda mevcut bu temayiillere ragmen ilk mutasavviflar umu-
miyetle siki sikiya siinnete bagh kaldilar. Hatta Hindidlarin zat anlayigla-
rindan miiteessir vahdet¢i (unitary) tasavvufun tohumlarini ekmis olan
Ciineyd bile daha sonraki ciir'etkr mutasavviflarin ¢ikardigi, biitiin
muhtemel mantiki neticeleri istinbat etmemistir.

Dokuzuncu yiizyilda vahdet-i viicud ugurumunun kiyisina son adimi
atmaktan kurtulamayacak kadar ilahi sevgiyle sarhos olan bu ciir'etli
siifilerden en meshur ikisi Bistami (Bestamni) ve Hallactir. ibn Sina'nin
arkadas: ve mektuplagtig kisi olan Said b. Ebi'l-Hayr (61: 1049) ve Sibli
(61: 945) gibi digerleri, sonraki iki asirda onlarin izinden gittiler ve yasayig
ve diigiinceleriyle Tasavvufa, melamilik ve ciintin gibi agin ifade 6zellikle-
ri verdiler.

Ebi Yezid el-Bestami (61: 875) Horasan'in batisindaki Bestam'da diin-
yaya geldi ve kendisine "birlik'te yok olma" (el-fena fi't-Tevhid) doktri-
nini 6greten {slam'a girmig bir Hindli olan Ebi Ali el-Sindji tarafindan
tasavvufa sokuldu“®. Bestami, simdiye kadar bahsedilen bagka herhangi
bir stifiden daha ¢ok kendisini son derece siddetli zorluklara tabi tuttu; ki,
béylece bizzat kendisinin ifade ettigi gibi, insanlik halinden tamamen so-
yunabilsin ve Allah'la yiizyiize gelsin? Onlar iizerinde sonraki alimlerin
tefsirleri ne olursa olsun Bestidmi'nin "tagkin ifadeleri" (satahat), umumi
olarak tasavvufi vecd konular: ve Allahla ittihat fikri tizerinde doniip do-
lagir ve agik bir kendini ilahlagtirma (self-deification) telakkisini ifade
eder. Daha sonraki bir sifi miiellifin rivayet ettigi "satahlar"indan birinde
Bestami goyle der: "Allah beni bir defa yiikseltti, 6niine oturttu ve bana
(s0yle) dedi: Ey, Eba Yezid, yaratiklarim seni gérmeyi arzuluyorlar. Bu-
nun iizerine ben dedim: Beni vahdaniyetinle donat ve Sen'in Ben'lik elbi-
seni bana giydir ve beni Ehadiyetine yiikselt; ta ki yaratiklarin beni gor-
diiklerinde diyebilsinler: Seni (yani Allah"l) gérditk ve Sen O'sun. Fakat
Ben [(Ebt Yezid)] orada olmam"“® Ilerhalde en meshur bagka bir sata-
hinda séyle der: "Subhéni ma a‘zama sani" (kendimi tesbih ederim, gdnum
ne yicedir). Fakat bu ifadelerdeki miinakaga gétiirmez vahdet-i vucud
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imalarina ragmen, ona gore, tasavvufi tecriibenin en yiiksek noktasi bir
dereceyekadar olumsuz ve bog kalir, ¢iinkii Hind tasavvufunun baz gekil-
lerinde (Patanjali gibi) oldugu gibi, Nefs, her ikisi de féni olmug olan Ben
ve Sen, Zit ve Mutlak arasinda muallak olarak kalir“®’, Ona nisbet edilen
bir sézde de kendisinin ulagtig1 ve on y1l gevresinde dolagtig yokluk (ley-
siyye) makamindan bahsedilir ki, goyle demistir: "Yok (leys)'tan yok'a
yok'la gegebildim."“”,

Tasavvufun bu gekli iizerinde Hind tesirinin kesin oldugu Zaehner ta-
rafindan gésterilmigtir. Yalnizca Bestdmi'nin Hindli istad el-Sindi'nin
ona 6grettigi «nihai hakikatlar» meselesinde degil, fakat, ayrica onun di-
glincesinin terkibinde ve onun "nihilistic" tazammunlarinda (implicati-
ons) da vedantik metafizige gotiiren agik bir halka vardir. Bestami vedan-
tik diigiincesinin, Sankara (61: 820) ve okulu tarafindan aktif olarak can-
landirilmaya ve sistemlestirilmeye ¢aligildig1 bir zamanda yagadi“®.
Onun "kendimi tesbih ederim: (Subhéani) yahut "Ben Sen'im" yahut ta
"Ben ben'im" gibi biitiin gatdhati onun Allah'la tam bir zat aymhg iddia
ettigini gosterir ve onlarin Upanigadlar ve Vedanta'da bir ¢ok benzerle-
ri vardir“®, Belki de onun gatahatindan en yaygin olanlanndan biri, onun
Allah' aramasim anlatanidir; Bestami Allah'i arg tizerinde bulamamig ve
bu yiizden O'nun Ars'taki yerine oturmusgtur: "Melekit ummaénina (alem-
i miisul = the realm of ideas) ve lahit hicablarina daldim; hatta Arg'a ulag-
tim, (bir de ne géreyim) O bostu; boylece kendimi onuniizerine attim ve de-
dim: Rabbim, seni nerede bulayim? ve perdeler kaldirild: da gordiim ki,
Ben Ben'im, evet Ben Ben'im. Aradigym geye geri dondiim ve O Ben idim ve
ben'den bagkas: degildi"®”.

Dokuzuncu yiizyilda bir miislimanin béyle kendisini neredeyse Al-
lah'in iistiinde bir yere koyan gatahati sdyleyebilmesi ve buna ragmen eza
gérmemesi gergekten sagirticidir. Mamafih, sonraki miielliflerce yapilan
bir agiklama bize bu meseleye dair bir ipucu verir. §oyle ki, Bestami'nin
dini vecibelerini ihmalle itham edildiginde diger sifilerin de sigindig:
"cuntn" (= delilik) hilesine bag vurdugu anlatilir. Her halde bu vasita bir-
¢ok sifinin hayatim kurtardig: gibi onun hayatim1 da kurtarmigtir.

Bununla beraber, bu hileye bagvurmak istemeyen ve agiriliginin bede-
lini ¢ok yiiksek 6deyen bir dokuzuncu asir sifisi vardi. EI-Hiseyin b.
Mansur el-Hallac m. 858 civaninda Iran kérfezinin dogu kiyilanna uzak
olmayan ve el-Beyda adi verilen kiiciik bir kasabada diinyaya geldi. Biitiin
tasavvuf tarihinin en biiyiik dért simas olan.el-Mekki (61: 909), Tusteri
(896), Sibli (6l: 945) ve Ciineyd, onun tasavvuf'taki iistadlarindand.
Herhalde Hallaa: yiinlii elbise (sif giymeye) ikna eden Ciineyd idi. Ona
yirmi y1l miirsitlik yapti, 1akin onun karakterindeki asir1 ve garip tavirla-
rin farkindaydi ve sonunda ondan kibirliligi sebebiyle ayrildig: séylenir.
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Hallac hacc igin Mekke'ye yaptig ilk seyahat ve onun ilk zahitlik miica-
deleleri bu garip mizaci ¢ok iyi anlatir. Bu ilk hacc seyahati esnasinda o,
mescidin avlusunda tam bir sene hareket etmeksizin kaldi. Daha sonra
giinegin tepede oldugu saatte, kan-ter icinde onu Mekke diginda bir kaya
uzerinde goren ziyaretgiler, takvasindan ¢ok onun inatgihigina sagirdilar.
Bazilar:1 "bu adam inatgihigiyla, tahammiil kudretiyle Allah'la rekabete
kalkigmuigtir"®? diye diigiindiiler. Talebelerinden biri, onun higbir zaman
yatarak uyumadigini, fakat dikilerek uyudugunu ve bir vakitte bir saat-
ten fazla oturmadigim zikretmistir®®. Bagdat'a dondiigiinde bir kere daha
Ciineyd'in arkadaglarina yanasti. Fakat iistaddi onu, tasavvufi sekri yan-
hs anlamas, Kur'an ve dini vecibelerden sarf-1 nazar etmesi ve 6zellikle de
Allah oldugunu iddia etmesi sebebiyle ayipladi®?.

Hallac'in tedricen yerlesmis safi tarikatlardan (orders) uzaklagmasi
ayn1zamanda véki olmustur. Bu tarikatlarin bir élgiide uzlet hayatindan
ayrilip artik o tehlikelerle dolu cemiyet vaizligine bagladi. Cemiyetteki
her siniftan insanla -Razi gibi filozoflarla Emir Taligan gibi devlet adam-
lariyla- arkadaghk etti ve tamamen, ¢cagdaslarim sasgirtan ve diigmanlan-
nin listesini kabartan gegitli akideleri benimsedi. Bilhassa, Siilik ya da
Alevilik davasiyla kendisini aynilegtirmig gibidir, ki bu, onu kesin olarak
ele veren siyasi bir adim idi**".

Ugiincii Mekke ziyareteni miiteakip Hallac, oglu Hamd'in rivayet ettigi
gibi, "tamamen degigmig" olarnk Bagdat'a déndii. Bu degismede onun Al-
lah'la aynilagma (identification) duygusu daha agik ve daha pekigmig gibi-
dir ki, o Allah'la daha yakin gahsf iilfete girmistir. Ayn el-cem' ad: verilen
bu Ben-Sen arasindaki gahsf iinsiyet halinde sifinin biitiin fiillerine, dii-
giincelerine ve emellerine Allah tamamen sirayet etmistir. Fakat, ona gé-
re bu ittihad Bestami'nin goriigiinde oldugu gibi, zatin biitiiniiyle ifnds1 ya
da iptaliyle sonuglanmaz, bilakis onun sevince yiikselmesi ve Sevgiliyle
(Beloved) ittisaliyle sonuglanir®”,

Hallac'in vaazlarinin Bagdat halki iizerindeki tesiri farkh idi, bazilan
onu bir kurtarici olarak selamlarken, diger bazilar1 onun keramet sahibi
ya da sadece dinin miittaki bir uygulayicis1 olarak degerlendiriyordu.
Onun, biiyitk muhaddis ve Mu'tezile muhalifi biiyiik 4lim Ibn Hanbel'in
hatirasina olan saygisi halk nazarinda itibarin artirmiga benzer. Bunun-
la beraber, onu 6liime miistehak bir garlatan ve bir sapik (heretic) olarak
goren birgok insan da vardi. Bagdat'taki el-Mansir camiindeki vaazlarin-
dan birinde onun bizzat seriatin kendisinin idamini emrettigini kabul et-
mig oldugu goriiliir®. Sonunda, 909 senesinde vezir Ali b. el-Furat tara-
findan Seriat davasi agilds, fakat o gergekte dort yil sonra, Ali b. Isa'nin ve-
zirligi esnasinda tutuklandi ve olaganiistii hir mahkemenin éniine gikaril-
di. Agikga, bir Karmati ajam olarak sugland: ve bu yiizden dokuz y1l hapse-
dildi. Kisa bir miiddet onun dA&vésina sempati duyan saray
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mabeyincisinin gefaatiyla halifeden belli bir himdye gormesine ragmen,
sonunda Kur'an'in (5/32) heretiklere kars: miieyyidesine dayamlarak
mahkemece kiifiir tohmetiyle mahkam edildi ve halife tarafindan da bu
hiikiim tasdik edildi®®.

Her ne kadar Hallac'a yéneltilen resmi suglama onun Allah oldugu ve
geriatin mii'min i¢in farz kildig1 ibadetlerden muaf oldugu iddiasi ise de,
nihayet onun iskence ve idaminda siyasi fitne (isyan) kesin amildir.
Ulidhiyet suglamasina gelince siyan-1 dikkattir ki, daha énce séylemis ol-
dugu ve onlarda Allah'tan yana birinci sahis sigasiyla konustugu (yani,
Ene'l-Hakk = Ben Hakkim, ¢eviren) sozler karsisina dikildiginde bu tiir
sozlerin tasavvufi ayn el-cem, §gretisine tamamen uygun oldugunu be-
lirterek kendisini savundu. Bu 6greti tasavvufi bir haldir ki, onda sifi va-
sitasiyla konugan yahut onunla yazan Allah'tir; bu halde siifi sadece Al-
lah'in aletidir®®. Fakat onun hasimlari, 6zellikle vezir Hamid bu tiir
keldmi kurnazhklara kulak asmadi ve halife tarafindan kamgilanmas ve
baginin kesilmesi emredilmig olmasina ragmen, asir1 gayretkeslikle ve-
zir, Hallac'in kirbaglanmasini, organlarinin kesilmesini, ¢garmiha geril-
mesini, baginin kesilmesini, yakilmasin ve kiillerinin dért tarafa sagil-
masini1 emretti®”. Biitiin Islam'in dini tarihinde bu hadisenin asla benzeri
olmadi.

III. Sentez ve Sistemlesme
Gazzali ve ibn Arabi

Hallac'in garip 6gretisi ve dehset verici gehadeti tasavvuftaki gizli agi-
riliklar1 ve onun dini baglanma ve teemmiiliin (reflectien) ifade edildigi
biitiin bilinen gekilleri iptal etme temayiiliini agik bir gekilde gosterir.
Bununla beraber, onun Islam'in tefekkiir tarihindeki edebi kiymeti kesin-
likle kuru bir merasime soktugu ingirah ve kayitsiz hiirriyet rihunda ya-
tar. Tasavvufun hissi (sympathetic) bir degerlendirilisi, onun ifratina
dini ruhun sevki, ve bu suretle zaman zaman zorla sokuldugu siki dini ka-
hiplardan 4zade olusu yorumunu getirecektir. Béylece ilahi sevgi ve bu
sevgiden hasil olan 1stirap ve seving (kabz ve bast), ahirete yonelme ve ya-
rn i¢in endigse duymama gibi tasavvufta tam ¢igeklenmis bir agag gibi bir-
den bire ortaya ¢ikan haller Islam'a sayisiz kiymeti iginde toplayan rihi
bir boyut (dimension) verdi.

Bununla beraber, bu radikal gelismenin mahzurlari da yok degildi. Ve
her ne kadar Hallac'in ve onun birgok 6grencisinin 6demek zorunda kal-
diklar1 bedel ¢ok yiiksek idiyse de, mutlak hiirriyet ve Allah'la dogrudan
bulugma duygusu kaginilmaz olarak ancak Allah'in segtiklerini kurtara-
cag gibi bir dini iddiaya sebep olabilirdi. Belki de Hallac'in kaderiyle ilgili
en trajik agiklama, oglu Hamd'in rivayet ettigi ve ona babasinin 6grenci-
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lerinden birinin anlattig1 su riiyadir: "Allah Celle'yi riiyada gérdiim.
O'nunla yiizyiize oturdum ve goyle dedim: Allah'im Hiiseyin b. Mansur el-
Hallac (bu belayr hak edecek) ne yapt1? Allah géyle dedi: Ona Hakikati gos-
terdim, fakat o insanlar1 kendi hesabina Allah'a ¢agirdi ve bunun iizerine
ona gérdiigiin cezay1 verdim"®".

Bu agir1 vahdetgi (unitary) tasavvufun diger savunucularindan da bi-
raz bahsetmek lazimdur. ittihad anlayis1 Hallac'inki ile ayn1 olan Sibli,
Hallac'in cesaret ve diiriistliigiinden mahrumdu. Hallac'in doktrininden
alenen alakasini kesmekle kalmadi, durugmasinda onun bir deli
(mecnin) oldugunu agiklamak iizere ortaya ¢ikti. Muhtemelen onun bu
delilik ithaminda kétii niyeti yoktu; zira kendi hayati tehdit edildiginde
bizzat kendisi delilik numarasi yapt1 ve daha sonradeliligin hayatinikur-
tarmig oldugunu kabul etti, oysa Hallac'in akil saghigi kendisini 6liime go-
tirmisti.

Hallac'in sehid edilmesi onun esas ayn el-cem' doktrininin en belig
izahi idi. Yanhs anlasilan, yanls yorumlanan ve siddetle tenkit edilen bu
ogreti tasavvuf tarihinde bir déniim noktasim ve tasavvufun tagidigi teh-
likelere kars: sert bir ihtar gorevi yapmigtir. Gazzali ve Ibn Arabi gibi,
Hallac sonrasi tasavvuf tarihinin miithim gahsiyetleri éncelikle kendileri-
ni sistemlesgtirme ve sentez vazifesine verdiler. Yeni-Platonculuga kars:
reaksiyonu daha 6nce miizakere edilmig olan®® Gazzali, kendi fikri ve rihi
arayiginin cevabini tasavvufta buldu. Onun bu sahadaki énemli iistadlar
Ciineyd, Mekki, Bestami ve Sibli idi. flim, ve fikri saflikta bu iistadlardan
daha ileri olan GazzAlj, biitiin destegini siinnilige hasretti ve biitiin gayre-
tini, azjz tuttugu her scyi onunla uygun hale getirmeye sarfetti. Onun
esasta ehl-i siinnete uygun bir tasavvufi akideformiile etme bagarisina te-
melde ii¢ unsur yardim etti: (1)- Kur'an'in, mutlak hiir irade (el-emr) ile
yarattig1 Alemden tamamen ayr olan Yiice Varlik anlayigy; (2)- Aklin, Al-
lah ile yaratiklar: arasinda bir bag vazifesi gordiigii Yeni-Platoncu varhk
hiyerarsisi; ve (3)- Hallac'in, Nefs'te oturan ve onu bir vasita olarak kulla-
nan Allah anlayisi (ayn el-cem’).

ibn Riigd'iin itham ettigi gibi Gazzali, Yeni-Platonculara yénelttigi
elestirisinde iki kat su¢lu olsun ya da olmasin, surasi agiktir ki, iki 6nemli
tasavvufi risalesi olan Migkft el-Envar ve el-Risale el-Lediinniye
onun biitiin tasavvufunun metafizik temelini olugturmustur.

Migkat, Allah'in géklerin ve yerin nuru oldugunu séyleyen Kur'an aye-
tinin (24/34) bir agiklamasidir ve on ikinci asir Igrakileri gibi, Gazzali ke-
sinlikle bu ayeti tasavvufi terimlerle yorumlar.

Gazzali, "nur" isminin esasen Allah'a itlak edildifrini ve diger aydinhk
nesnelere mecaz olarak verildigini savunur. Biz, egyay: agiga gikardiklar
ve goriinebilir kildiklan igin goziin ve aklin nur oldugunu sdyleriz. Bunun-
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la beraber, akil nur ismini almaya gozden daha layiktir, ¢iinkii egyayn 1z-
har etmesine ilave olarak o zatin1 da 1zhar edebilir ve zaman ve mekan
gartlariyla sinirlandirilmig degildir. Netice olarak aklhn, akilh yaratikla-
rin (rational nature) Prototipi olan Adem'i Kendi suretinde yaratan Al-
lah'a daha ¢ok benzerligi vardir.

Gériiniir dlem (alem-i gehadet), Kur'an ve 6teki seméavi kitaplarin
zikrettikleri, rithdni ve niirani dlem de denilen akledilir lemin (Alem-i
melekit) agag bir kopyasi ya da golgesidir'®?.

Nirani varliklar hiyerarsisi, onlarin En Yiice Nir yahut Allah'a yakin-
lhklan derecesine gére tayin edilir. Bu yiizden lsrafil'in derecesi Cebrail'in
ustiindedir; onu altlarindaki ¢ok sayida cisméni varhklarla birlikte var-
liklarini En Yiice Nur'dan alan asag: ruhlar izler. Binaenaleyh, onlarin
varlklar1 Yaratici (Author)'larina nisbetle tamamen tali (derivative)dir
ve zéiti varhk vasfina sahip olan yalnizca Allah'tir. Gergekte O'ndan bagka
higbir geyin varhg yoktur. Oyleyse, der Gazzali, "mecaz diizlemi™nin iis-
tiine ¢ikan ve hakikatin zirvesine ulasan éarifler:

"Alemde Allah'tan bagka bir varlik olmadigim ve O'nun vech-i diginda
her geyin fani oldugunu (Kur'an, 28/88) gorerek anlarlar; her hangi bir za-
manda yok degil, bilakis ezeli ve ebedi olarak yoktur ve bagka tiirli oldugu da
tasavvur edilemez. Gergekten O'ndan bagka her gey zat1 bakimindan diga-
nildiginde sirf yokluktur ve varhgim kendisinden aldig ilk Hakk agisindan
diigiinildiginde, zéat: itibariyle degil, fakat kendisine varhk veren (Ma-
ker)'in vech'inc nazaran varlik sahibidir; o halde gergekten var olan Allah'in
vech'idir. Bu sebepten Allah Teala'dan ve O'nun vech'inden bagka bir sey yok-
tur ve binacnaleyh Allah'in vechi miistesna her gey ezeli ve ebedi olarak
fanidir"®®

Bu varlik hiyerargisinde insan miistesna bir yer isgal eder. Allah onu
sadece Kendi suretinde yaratmamisg, aym zamanda onu bitiin dlemin
"hiilasas1" yapmigtir. Ondaki ilahi suret bizzat Allah tarafindan ¢izilmig
(kazilmig, yaratilmig)tir, bu yiizden sifi gelenegin ifade ettigi gibi, ancak
nefsini bilen Rabb'imin bilgisine ulagabilir. Ancak, bu suret yalmz Allah'in
rahmaéniyet suretidir, rubibiyet sureti degildir, zira bu ikincisi asla
begeri tabir ya da vasifla tasvir ve tavsif edilemez. Bu ildhi sirdir ki,
Gazzali onun ancak mecazi olarak ifade edilebileceginde 1srar eder‘®®.

Insanin idrak giigleri duyu (his) ile baslar ve istidlal ve sentez yoluyla
bilginin sahasini sonsuzca ¢ogaltan Akil'da son bulur. Ancak, peygamber-
lere ve evliydya kutsi ve nebevi ruh denilen 6zel bir gii¢ verilmistir. Bu gii¢
vasitasiyla onlar gelecege, ahiret hayatina, tabiat iistii ya da ilahi seylere
mahsus bilgi edinebilirler. Béyle bir giiciin varhgindan giiphe edenler, giir
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ve musiki duygusundan yoksun olan ve bu yiizden bu sanat formlarini
kavramayan kimselere benzerler. Onlara gereken, -en azindan- onun
miimkiin olduguna inanmaktir®”.

Gazzali'ye gore, en yiiksek bilgi sekli akil yahut iman bilgisi degildir,
bilakis dogrudan tecriibenin (zevk) bilgisidir. Bu sebeple Allah hakkinda
gergek bilgiye ancak bu "tecriibi” yolla ulasilir. Bazi insanlar bu diinyanin
lezzet ve meggalelerince 6yle kusatilmiglardir ki, Allah''n nurunu idrak
etmeleri imkansizlagsmigtir. Diger bazilar1 da Allah' alemle iligkisi y6niiy-
le, yani goklerin 1k Muharrik'i olarak bilir. O'nun vahdaniyetini korumak
igin bazilar1 O'nu sadece en uzak gok'in (felek-i aksd) Muharrik'i kabul
ederken digerleri bu fonksiyonu, sadece Rabb'inin emirlerini yerine geti-
ren bir fail yahut rih'a tahsis ettiler (el-Muta)®®,

Nahi bilgininbiitiin bu hallerinde (mertebelerinde) Allah ancak kendi
ger¢ek mahiyetini orten bir "nur perdesi'yle idrak edilir. Ancak Vasilin
(Ulaganlar) denen dérdiincii bir bilenler (arifler) simifi bu "el Muta"nin
mutlak birlik ve kemal sifatindan yoksun oldugunu bilir ve bu sebeple
onun 6tesindeki, en uzak gégiin muharriki olan el Muta' ve 6teki goklerin
mubharriklerinin kendisine boyun egdigi goklerin ve yerin tarif ve tavsifi
imkénsiz olan Yaraticisina yénelirler®. En seckin olanlar bu mertebeye
erigip En Yiice Bir'de tamamen féni olanlar ve neticede ne kendilerini ne
de bagka bir varhg degil, yalmz Allah'n vech'ini gérenlerdir. Bu tasavvufi
héle fena yahut fendnin fenas: denilebilir, zira bu halde sifi nefsinden
fani oldugu gibi, fenasindan da fani'dir. Bazilan™ agir1 gayretleriyle syle
bir sekr haline ulastilar ki, kendilerinin Allah olduguna inandilar. Ger-
¢ekte onlarin ulastiklar: hal, Allah'in birligini (tevhid) tanimaktan, yani
alemde O'dan basgka gergek bir varlik olmadiginin farkina varmaktan bas-
ka bir gey degildir”". Fakat bu hal, O'nunla ittihad'dan tamamen farkh-
dur.

Daha once zikri gegen agin stfilerle agik¢a miinasebetini kesmeyen ve
zaman zaman onlar gizli kalmasi gereken seyi agiga vurmalar yliziinden
tenkit eden Gazzali, iistad1 Ciineyd gibi ustalikla, i¢ine diigmeksizin vah-
det-i viicid gukurunun kenarinda déner durur. Bundan dolay: onun ta-
savvufuna, islamin mutlak vahdéniyetgi idealine daha yiiksek bir metafi-
zik ilzam dayana@ verme tegebbiisii olarak bakilabilir. Vensinck'in dedi-
gi gibi: "Gazzali varlikta, bilinmeyen bir sebeple bir ezelilik aninda tasav-
vur eden ve 6ziinde ne varlik ne de hareket etmeye giicii olmayan bir dlemi
tahakkuk ettiren Tek Varhk (Vahid'i-Hakk)'tan bagka bir sey gérmez...
Pantheizm'e gore Allah ancak alem vasitasiyla var olur. Gazzili'ye gore
ise alem asla mevcut degildir. Gazzali'nin 6gretisi Yeni-Platonculuk priz-
masindan gériinen Semitik vahdaniyetgcilik (monotheism)tir2.

Bununla beraber, hakikatin tasavvufl ifadesini Yeni-Platoncu terim-
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lerle agiklama tegebbiisiiniin en ciir'etli ve en koklii olam hig siiphesiz {bn
Arabi'ninkidir. 1165 yiinda Endiiliis (Ispanya)'iin Miirsiye kentinde diin-
yaya gelen Ibn Arabi Endiiliis'ii, Kuzey Afrika'y:, Yakin Doguyu bastan
basa dolagt1 ve sonunda 1240 yilinda ¢ldiigii yer olan Sam'da yerlesti.
O'nun tasavvufa girisi filozof ve sifi olan Ibn Meserre (61: 931)'nin oku-
lunun geligip bilyiidiizii yer olan Elmeyre'de baglamig glbldlr‘”’ fbn Me-
serre'ye ilave olarak, Tirmizi (6l: 989), Vasiti (942), ibn el-Arif (51: 1141),
selefleri arasindayd. Riiyasinda doguya seyahat etmesi tenbih edildi ve
boylece 1201 yilinda Mekke'yi ziyaret etti. Orada hacimli eseri el-
Futuhat el-Mekkiyye'yi telif etmesi "emredildi, onu yazmakla gorev-
lendirildi" (commanded) ve daha sonra zevcesi olan fran asilh bir sufi kiz-
la tamsti. Mekke'den ayrildiktan sonra Musul, Konya, Bagdat, Kahire ve
Sam'a ugrayarak biitiin Yakin-Doguyu dolasti; Sam' vatan edinip 1223
yilinda oraya yerlesti ve hayatinin geri kalan kismini orada gegirdi.

En son bir aragtirmaya gére, Ibn Arabi'ye, 550'si bize ulagan 846 eser
nisbet edilir. Bu biiyiik rakamdan hemen hemen 400 eserin ona ait oldugu
goriilir™. Bunlardan bir ¢ogunda Ibn Arabi onlar1 yazmasim ya dogru-
dan Allah'in vahyettigini yahut Peygamberin emrettigini agik¢a ifade
eder™. Daha 6nce Hallac 6rneginde Allah'in sifiyi Kendisinin sézciisii ya-
hut aleti olarak kullandigim gordiik.

ibn Arabi'nin doktrini, iki miihim eseri, el-Futuhat el-Mekkiye ve
Fusus el-Hikem'de ifade edildigi gibi, varhgin birligi (vahdet el-viicud)
kavram ¢evresinde toplanir. Bununla beraber, diigiincesinin (speculati-
on) baglangig noktasi Logos (kelime) nazariyesidir. O'na gore, her pey-
gambere, onun kelime (logos) dedigi ve tek {1ahi Vucud'un bir goriiniigii o-
lan bir hakikat tekabiil eder. Adem (A.S.) ile baglayan ve Muhammed
(A.S.) ile son bulan bu kelimelerde ilahi tecelli yahut peygamberi tecelliler
olmasayd1 Vuciid-1 Hakk'in mahiyeti ebedi olarak gizli kalhrdi. Her varh-
gmn (reality) kaynag olan bu vuciid esasen béliinmez, ezeli ve degismezdir.
Ibn Arabi bu Viiciid'un ne bilinebilen ne tavsif edilebilen ve "ehadiyet" ta-
raf1olan gizli tarafiyla, Allah'in Rabb ve Yaratici olarak, kendisiyle dlemle
miinasebette bulundugu ve ma'bud oldugu "rubibiyyet" tarafim ayirir.
Birinci tarafta ne ¢okluk ne tezat ve ne de herhangi bir taayyiin (determi-
nation) vardir. Bundan dolay, bu cihetle Allah'tan sirf nur (nur-u mahz),
sirfiyilik ya da sadece Kérliik (el-A‘ma) olarak bahsedilir. Ikinci tarafta
Allah'in yaratic1 olmasi ve ¢ok sayida yaratilmig nesne olmasi hasebiyle
¢okluk ve farkhilagma vardir®.

Allah ancak sifatlar1 vasitasiyla gogalir, yayilir. Zati itibariyle bakildi-
ginda O "Hakk"tir. Miimkiin varhklarda tecelli eden sifatlar1 agisindan
bakildiginda O "Halk"tir. Ancak, O'nun bu iki gériigiinii -vahdet ve kesret,
ilk ve son, kadim ve hadis, zorunlu ve miimkiin- esasen bir ve ayn1 haki-
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kattir™,

Yaratma (Halk) aslen Ibn Arabi'nin ayan-1 sabite dedigi ilk ezeli ér-
nekler (archetypes) serisi olarak, Zihn-i 1lahide mevcuttu; fakat esasen
gizli kalan Allah sanki zatim 1zhar etmek istedi ve bu yiizden, stirete nis-
petle ayna, sahsa nisbetle gélge ve bir'e nisbetle say1 ne ise Kendisine nis-
beti o olan biitiin kainat1 Kendi emriyle varlhiga getirdi. O'nun bu alemi
yoktan varhigagetirme fiilindeki niyeti (motive), "Gizli bir hazine idim ve
bilinmemi istedim [Arapgasi, sevdim]""® hadisinde de ifade edildigi ibi,
sevgidir.

11ahi tecellinin en yiiksegi, Ibn Arabi'nin Adem'le bir tuttugu, Ademi
Kelime yahut kamil insan adin1 verdigi insan érnegidir. Hakikatta bu
kamil insanin varlig: dlemin bekasinin ger¢ek teminati ve O'nun varhgi-
nin hikmet-i viicaidudur™.

Allah'in stiret ve misalinde yaratilan bu kimil insan anlayis1 Hallac'a
uzanir ve tasavvufun Allah-Insan miinasebetini aklilegtirme tegebbiisiin-
de 6nemli bir rol oynar. Ibn Arabi'ye gore, ulahiyyet ve begeriyyet iki ayr
tabiat degil, bilakis varligin her mertebesinde ifadelerini bulan iki géri-
niistir (tecellidir). Ulthiyyet her bir varhgin gizli yahut i¢ (batin) ytzii-
ne, begeriyet onun dig yahut zahir yiziine tekabiil eder. Felsefi terminolo-
jide birincisi cevhere, ikincisi araza tekabiil eder. Hakikatin tecellisi in-
sanda kemaline ulagir®”. Bu yiizden insan kiigiik 4lem (microcosm)dir ya-
hut biitiin kainatin hiilasasidir; kendisinde biiyiik dlemin (macrocosm)
biitiin kemallerinin yam sira, bizzat {lahi tabiatin kemalleri de toplanmig-
tir. Bundan dolayr Kur'an'da insana Allah'in yeryiiziindeki "halifesi" de-
nilmigtir.

Her ne kadar Ibn Arabi umumi olarak insan cinsinden yahut Adem'in
ziirriyetinden béyle asin 6vgiiyle soz ederse de, peygambere ve evliydya di-
gerleri arasinda siiphesiz iistiin bir yer verir ve gercek "kamil insan" sifati-
n1 (ritbesini) Muhammed (a.s.)'e tahsis eder. Allah'in en mitkemmel tecel-
lisi olarak kamil insan peygamberi kelime (logos)'ye tekabiil eder ki, "Mu-
hammed'in hakikat1" onun ifadesidir. Ancak bununla Muhammed (a.s.)'in
tarihi sahsiyetini degil, bilakis, Allah'in kelimesinin son ve en yiiksek tagi-
yicisi olan, onun ezeli rithunu ya da zatim1 anlamak gerekir. Bu "hakikat"
ibn Arabi tarafindan ilk akil ya da Yeni-Platoncu kozmolojinin kiilli akly-
la aynilestirilir. Biitiin "kamil insanlar”" sinif1 yahut peygamber bu aklin
dogrudan tecellileridirler; ancak Muhammed (a.s.) onun en yiiksek tecelli-
sidir, diger peygamberler ise daha agag tecellileridirler®”. Hakikat-1 Mu-
hammed sadece kendisiyle Allah'in iradesinin insanhga vahyedildigi ilk
kelime degil, ayrica alemin kendisi aracihgiyla yaratildig yaratici pren-
siptir. Bu bakimdan onun, St. John'un ifade ettigi gibi, "olan her seyin
kendisiyle oldugu" Hiristiyanligin Logos'una ve yine Allah'in yeryiiziinde-
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ki halifesi ve biitiin kainatin kutbu ve onun hakiki varlik sebebi olarak
tavsif edilen Sii imam anlayigina benzedigi agiktir®?.

Boylece insan, Ibn Arabi'ye gore, Killi akil'in timsali ve kendisinde Al-
lah'in biitiin sifat ve kemallerinin aksettigi varliktir. Buna ilave olarak,
Allah1 tam bir marifetle bilmek yalmz insana mahsustur. Melekler O'nu
ancak agkin (transcendent) yahut rihi bir hakikat olarak bilirler, oysa in-
san O'nu iki keyfiyetiyle yanibir yandan zati hakikatiyla Hakk olarak, di-
ger yandan bu hakikatin gériiniir alandaki tecellileriyle Halk olarak bilir.

ibn Arabi insani yahut natik nefsi, hayvani yahut behimi nefsten ayr
tutar. Aristo gibi, hayvani nefsi canhlardaki hayat ilkesiyle aym sayar.
Fakat Plotinus gibi, onun kiilli nefsten bir par¢a oldugu gériigiindedir. An-
cak bu nefs maddidir, bedene yayilmistir ve merkezi kalptir. Ote yandan
rasyonel Nefs, maddeden ayridir ve fasid degildir. Ibn Riigd ve genel ola-
rak Islam Yeni-Platoncularinin aksine o, insani nefsin sonunda kendisin-
den bir parga oldugu kiilli nef's ile birlegebilecegini kabul etmez. Buna kar-
gihik Allah bu Nefs igin, bedeni terk ettiginde kendisine gidecegi bu dleme
benzer bir vasita (vehicle) yaratacaktir®®.

Bu natik nefs yahut ruh, kendisinin bu dlemdeki gegici meskeni olan
bedene tamamen zittir. Bundan dolayi o ne cismin bir pargasi ne de onda
bir gii¢ olamaz, bilakis o, agagr hayvani nefsin biitiin giiglerine hiikkmeden
basit bir cevherdir ve "emr aleminin" yahut rithani dlemin bir iiyesidir®®.

Hakikatte en yiiksek tasavvufi tecriibe derecesinde bu rasyonel Nefsin
bildigi, nihayet biitiiniin birligi ve kendisinin onunla aym oldugudur. Nefs
bu hale ulagtiginda, artik ayn bir zét olarak kendisinin suurunda degildir
ve bu sebepten Ciineyt'ten beri sifilerin séyleyegeldikleri tasavvufi fena
mertebesine ulagtig1 soylenebilir. Boyle bir nefs sadece zatindan degil, ay-
n1 zamanda biitiiniiyle dlemden fanidir ve dlemde Allah'tan bagka varlik,
vasif ve fiil gérmez®. Bu mertebeye ulagtiginda Nef's biitiin insani ¢aba-
nin nihai gayesine ulagmig ve kesfen ve zevken biitiin esyanin mutlak bir-
ligini idrak etmis olacaktir. Tasavvufi suurun bu son mertebesine
Gazzali'nin dedigi gibi, yokluk mertebesi ya da fena fi't-tevhid denebi-
1ir®®,

Tasavvufun sonraki seyri Islam fikir tarihgisini pek az alakadar eder.
Ibn Arabi ile tasavvuf, gelismesinin zirvesine ulagmig ve yaratici enerji-
sini tiiketmistir. Ibn Arabi, bir yandan ilk stfilerin kendilerini diinyadan
mahrum etme ve diger yandan biitiin egyanin birligi duygusuna ulagma.
arzusunu kendi muhtesem sisteminde birlestirdi. Buna ilave olarak O,
Rabia ve benzeri zahitler gibi, sevgiyi, 6zellikle Allah sevgisini dini akide
mertebesine ¢ikard

tbn Arabi'nin ii¢ muasir1 yahut halefi, ibnu'l-Farid (1: 1235), Attar
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(61: 1229) ve Celaleddin Riami (6l: 1273), diger mutasavviflarin daha mu-
tedil felsefi terimlerle ifade etmeye ¢aligmig olduklar: tasavvufi tecriibeye
refakat eden derin hayret, muhabbet, seving ve halis idraksizlik duygula-
rinin en canh ifadesini siirle verdiler.

Ibn Arabi'nin vatandas: ve takipgisi olan ibn Seb'in (61: 1270) vahdet-i
Vucid gériigiinii Aristo'nun stiret anlayisiyla ifade etti ve Islam Yeni Pla-
tonculugunu giddetle tenkit etti®”. Bir, bir buguk asir sonra, son biiyiik
sifi ve gair Abdu'l-Kerim el-Cili (6l: 1428), Ibn Arabi'nin "kamil insan",
"Hakikat-1 Muhammed" ve feyz konularindaki diigiincesini devam ettirdi
ve bu mefhumlardan bazisini, 6zellikle kdmil insan anlayigini igleyip ta-
mamladi®®,

Halk dini seviyesinde tasavvuf daha pratik ve daha ictimai bir gekle
biiriindii. Boylece, Bagdat'ta Abdii'l-Kadir el-Kilani (yahut Ciylani)
(6l: 1166) tarafindan kurulan Kédiriye tarikat1 ondokuzuncu yiizyilda
Hindistan'dan Merakeg'e kadar biitiin Islam diinyasinda yayldi ve bugiin
de Bat1 Sudan'da aktif taraflarlari vardir. Diger bir tarikat Rifaiyye, Ah-
med Rifai (61: 1175) tarafindan kurulmustur ve siddetli taassub ve uygu-
lamalarinin garipligiyle birincisinden ayrilir. St. Luis'in saldiris1 esna-
sinda Ahmed el-Bedevi (61: 1276) tarafindan Misir'da kurulan ve kuru-
cusuna nisbetle Ahmediye yuhut Bedeviye adini alan tarikatin bugiin-
kii merkezi asagn Misir'da Tanta'dadir®. Hem Bat1 Asya'da ve hem Kuzey
Afrika'da safi tarikatlari halkin hayatina derinden hiikmetti.
Muvahhidilerin saltanati esnnsinda tasavvuf, belki de Islam tarihinde ilk
defa, devletten resmi kabul ve destek gordi. Kuzey Afrika tasavvufunun
belirgin 6zelligi onun murabithig (maraboutisme) yahut evliya perestli-
gidir (cult of saints). Murabit firkalar kuzeyde Nijerya'ya ve batida Misir'a
kadar yayilmigtir. Bagarilarinin sebebi kismen, Kuzey Afrika Berberleri
arasinda yaygin olan sihir ve animizmde kendileri igin uygun bir zemin
bulmug olmalaridir®.

Biitiin zamanlarin en meghur sifi tarikatlarindan biri Saziliye'dir.
Sazili (1256)'nin 6grencileri tarfindan Tunus'ta kurulan bu tarikat biitiin
Kuzey Afrika'ya yayilmig ve onun Ticéniye ve Rahmaniye gibi kollar
Merakes ve Cezayir'de tesirini giiniimiize kadar siirdiirmiigtiir. Bu halk
tipi tasavvufun, Allah ismi celdl'inin mekanik tekrariyla vecd'e ulagmaya
caligan bir birlik haline déniigecegi iddiasina ragmen tasavvuf modern za-
manlarda da hayatiyetini tekrar tekrar teyit etti. Burada bu asrin basla-
ninda bir tarikat kuran ve ayni zamanda Batili entellektiieller -6zellikle
Fransa ve Isvigre'de- arasinda da biiyiik popiilerlik kazanan Ben Alive (61:
1934) o6rnegini verebiliriz. Ben Alive'nin tekgiligi (monizm) Ibn
Arabfi'ninkinden daharadikal idi ve égretisi de daha¢ok telifgi idi. Ancak,
genel olarak hem bu tarikat hem de diger eski tarikatlar bugiin islam din-
yasinda bir yandan, laiklik, milliyet¢ilik ve modernizm gibi diger yandan
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da Arabistan'da Vahhabilerin énciiliigiini yaptig: Yeni Selef¢ilik ve Mi-
sir'da thvan-1 Miislimin ve benzer muhafazakar gruplar gibi, gesitli giig-
lerce y1pratilmaya ¢ahigilmaktadir®®.
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dokuzuncu bélam

MUSLUMAN ENDULUS HADISES! VE ARISTOCULUGUN
YENIDEN DOGUSU

I. Endiiliis'de Felsefi Disiincenin Baglamas::
ibn Meserre, el-Mecriti ve ibn Bacce.

tslam'da felsefi diisiiniigiin baglangiglari, gérmiis oldugumuz iizere,
sekizinci yiizy1lda Abbasi Halifeliginin kuruluguyla birlikte vaki olmusg-
tur. Emeviler'in 749 yilinda yikiligindan sonra geriye kalan tek Emevi
Emiri tarafindan Endiiliis(Ispanya)'de rakip bir emirlik kuruldu. Kisa za-
manda bu emirlik sadece siyaset sahasinda degil, kiiltiirel sahada da
Abbésiler'e meydan okudu. Zamani gelince Emevi Endiiliis biitiin Islam
tarihindeki kiiltiir sayfalarinin en parlak béliimlerinden birini yazdi ve
onikinci yiizyilda Grek ve Islam ilminin Bat1 Avrupa'ya gegisinde képrii
vazifesi gordi.

Bununla beraber, Bagdat Abbasileriyle Kurtuba Emevileri arasindaki
yogun rekabetlere ragmen Isliim Imparatorlugunun dogu ve bati kanatla-
ninun kiiltiirel baglar: higbir zaman savag halinde degildi. Dokuzuncu asir-
dan itibaren alimler yanlarinda kitaplar ve fikirlerle imparatorlugun bir
ucundan diger ucuna seyahat ettiler ve bu suretle Islam diinyasinin kiilti-
rel birligi temin edilmig oldu.

Tabékat el-Umem kitabinin miiellifi, felsefe ve tip tarihgisi Said b.
Ahmed L. Said el-Endiilisi (61: 1070)'ye gére, felsefe ve ilme alaka doku-
zuncu yiizyillda Endiiliis'iin beginci Emevi hitkiimdar1 Muhammed b.
Abdurrahman (852-886)'n1n saltanati esnasinda bagladi®.

Her ne kadar Endiiliis dlimlerinin alékasi fikih, hadis, ligat ilmi yuni-
sira astronomi ve tip ilmi lizerinde yogunlagmigsa da "kadim ilimler”in
yerlesmesi i¢in bir neslin gegmesi gerekmistir. II. Hakem (el-Mustansir)
(961-976)'in tegebbiisiiyle dogudan ¢ok miktarda ilmi ve felsefi eserler ge-
tirildi; 6yle ki muazzam kitiiphanesi ve iiniversitesi ile Kurtuba Islam

diinyasinda 6nemli bir ilim merkezi olarak Bagdatla rekabet eder hale gel-
di®.

Ne var ki, Mustansir'in varisi ve halefi II. Higam (976-1009)1n saltana-
t1 esnasinda bu duruma karg bir tepki dogdu ve Higam bu konularin
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tedris edilmesini hig¢ bir zaman hog kargilamayan kelamcilan ve halki ya-
tigtirmak igin kadim ilimler ve bilhassa mantik ve astronomi ile ilgili ki-
taplarin yakilmasini emretti®. Bununla beraber, onbirinci yiizyilin orta-
larinda, felsefe ve ilim tedrisi yeniden canlandi ve birgok alim yetisti. Bun-
lardan Abdurrahman b. Ismail (el-Oklidi olarak ma'ruftur) ilk mantik tet-
kikgisi olarak bahsedilmeye hak kazandi. Diger Endiiliislii alimler gibi,
Abdurrahman da ilmi eserleri aragtirmak igin doguya gitti. Yine bu alim-
lerden Seceretii'l-Hikmet (hikmet agaci) adiyla felsefi ilimlere girig ya-
zan Ebu Osman Said b. Fethiin'dan, énde gelen bir gramerci ve musiki na-
zariyatgisi (musicolojist) olarak bahsedilir®.

Genellikle bu dénemin 6nemli matematikgisi ve astronomu olarak iti-
bar edilen alim Mesleme b. Ahmed el-Mecriti'dir. Mecriti, biitiin dogu
memleketlerini dolagmiga benzer ve muhtelif rivayetler onun Thvan-1
Safi ile olan arkadaghgni vurgular ki, Thvan'in Risalelerini dogudan
onun getirdigi séylenir. Hatta bir rivayet, Risale el-Camiah® olarak bili-
nen, thvan'n elli bir Risalesinin 6zetinin telifini ona atfeder ve yine Ga-
yet el-Hakim (hakimin gayesi) adh® tilsim (magic) ve kozmoloji lizerine
yazilmig hacimli bir risale ona nisbet edilir. Bu sonuncu riséle ¢ok sayrida
hermetik ve Yeni-Platoncu materyal ihtiva eder ve thvan-1 Safa'min tesiri-
ni yansitir. Ne var ki, kronolojik tutarsizhiklar Mecriti'nin bu eserinin mii-
ellifi oldugunu siipheli hale sokar. Durum béyle olsun veya olmasin,
Said'in, Endiilis'de, asla yeri doldurulamayan 6grencileri vasitasiyla
Mecriti énemli bir tesir birakmigtir™.

Tasavvufla olan irtibati dolayisiyla daha 6nce ismi gegen diger bir
alim Muhammed b. Abdullah b. Meserre'dir ki, Said tarafindan ona el-Ba-
tini (gizli bilgiler ya da Siilik ustas) invam verilir. Zindikhkla itham edi-
len Ibn Mcserre doguya seyahat etti ve orada Mu'tezili kelamina meyletti,
fakat sonunda vatanina geri déndii ve zahidce bir hayati segti®. O, bilhas-
sa, ger¢ck Empedoklesci ve Yeni-Platoncu bilinen nazariyelerin bir hali-

tasi olan sahte Empedoklesci égretileri benimsemesiyle dikkati geker®.

Said'in zikrettigi felsefeye ve mantiga ilgi duyan onbirinci yiiz y1l miiel-
liflerinden Ebu'l-Hakem Amr El-Kirméni ozellikle geometride temayiiz
etti ve matematik ilmini arastirmak i¢in doguya, Harran'a kadar gitti. el-
Kirméni'nin dogudan yaninda Ihvan-1 Safa Risalelerinin bir niishasin
(ki Mecriti'nin getirdigi daha ¢ok séylenir) getirdigi rivayet edilir. Bu dé-
nemin diger miiellifleri Ibn el-Cellabi, Ibn el-Kannari (yahut el-Kattarf),
ibn Hazm"? ve Ibn Seyyidi'dir®". Bununla beraber, Said bu Endiiliisli
alimlerden Abdullah b. el-Nebbag el-Becci’® ve muhtemelen Tuleytulal
(Toledo) Ebu Osman b. el-Bagnus"® miistesna, higbirinin fizik ve metafi-
zik ilimlere goéze ¢arpar bir katkilarinin olmadigina dikkat geker.

Endiiliis felsefe tarihinin ilk miithim simés giiphesiz ibn Bace yahut
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Bacce (Latin kaynaklarinin Avempace'si) olarak bilinen Ebu Bekir Mu-
hammed b. el-Saig'dir. Saragossa'da dogan Ibn Bacce daha sonra igbiliye
(Sevilla) ve Girnata'ya gitti ve 1138'de Fas'da zehirlenerek 61di"*. Bu kit
ayrintilarin diginda onun hayat1 hakkinda pek az malumat vardir. Ancak
haleflerinin ikisi onun felsefe ve ilimdeki mevkii ile ilgili kanaatlerini yaz-
muglardir. Birincisi, hocasinin yalnizca felsefi ve ilmi eserlerinden istin-
sah ettigi koleksiyon bize ulagmig olan Ebu'l-Hasan Ali b. el-imam'dir®®.
!kincisi de, biraz sonra iizerinde duracagimiz Hayy b. Yakzan'in miiellifi
Ibn Tufeyl'dir.

Ibn el-lmam hocasindan mutlak bir évgiiyle bahseder. O, Ibn
Bacce'den 6nce II. Hakem tarafindan Endiiliis'e getirilen felsefi eserlerin
anlagilmaz bir sir olarak kaldigini yazar. ibn el-fmam hocasinin yiiksek
metafizik sahalardaki ¢aligmalarinin dikkatli olmadigini kabul eder, Fa-
kat Ibn Bacce'ye dogununun en ileri iki filozofu, 1bn Sina ve Gazzali ile esit
bir mevkii vermek i¢in bu tetebbularin kafi derecede miitebahhir oldugu-
nu sdyler"®,

ibn Bacce'nin 6teki halefi Ibn Tufeyl, muhakkak ki, hiikiim vermek igin
daha ehliyetli idi ve gergekten o dahi Ibn el-imam'in hem Endiiliis'deki fel-
sefi tetkikler tarihi ve hem 1bn Bacce'nin ondaki yeriyle ilgili intibaini te-
yid eder. Ibn Tufeyl ilk Endiiliislii alimler neslinin kendilerini éncelikle
matematik tetkikine verdigini séyler... Daha sonraki neslin mantik tetki-
kine belli bir katkis1 olmustur, fakat onlarin katkisi bir él¢iide kuru ve ya-
van idi. Sonunda felsefenin miicerred disiplinlerinde daha tecriibeli bir
alimler smnif1 sahneye ¢ikt1. Ibn Bacce bu smnifin en éniinde idi. Ne var ki,
iki sey onun dehasinin tam ¢igeklenmesine mani oldu: zamansiz 6liimii ve
diinyevi ihtiras1. Netice olarak, eserlerinin ¢ogu, bizzat kendisinin de ka-
bul ettigi gibi, tamamlanmamig ve ihtimam gosterilmemisgtir®”.

Ibn Tufeyl'in hitkmii tamamen dahili delillerle desteklenir. Bize ula-
san otuz kiisur risaleden hig biri otuz yaprag asmaz ve ¢ogu on yapraktan
fazla degildir. Ayrica, bu risalelerde ortaya atilan meselelerden higbiri la-
yikiyla miizakere edilmemistir. Buna kargin miiellif genellikle okuyucu-
yu "Aristo'nun bir ¢ok yerde ifade ettigi seye" gondermekle yetinir. Malu-
matinin zahiri genigligi, tenkitgisi ve zemmedeni az olmamakla birlikte,
sonraki alimlerin ona gosterdigi itibar1 hakh gikarir®®. Onun ciddi felsefi
tartigmay: baglatmasi Iberik yarimadasindaki Islam kiiltiir tarihinde bir
déniim noktasin gésterir, zira bu faaliyet Aristo 6gretisinin en sistemci
Islami tefsirine ve bu 6gretinin, Islam'in en biiyiik Aristocu'su olan Kurtu-
bali Ibn Riigd tarafindan en cesur miidafaasina zemin hazirlamgtir.

Farabi ve Ibni Sina gibi, Ibn Bacce'nin baglica meselesi de esasen
ahlaki yahut eskatolojiktir. Ona gére felsefi diigiincenin gayesi faal akilla
ittisal gibi Ibni Sina terimleriyle ifade edilir, yani zihnin bu tabiat isti
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vasitayla birlestigi ve bu suretle akledilir (makul) alemin bir ciizii haline
geldigi rihani yahut akli hale erigsmek. Zihnin nihai ¢gabasinin nefsin ahi-
retteki kaderi olmasi hasebiyle biz bu probleme ahlaki ve eskatolojik prob-
lem dedik. Hem Farabi hem Ibn Sina felsefenin iki temel béliimiinii, teorik
ve pratik kismini birbirinin tamamlayicisi olarak anladilar. Onlara gére
felsefe, mutluluga gétiirmesi sebebiyle bilgi aragtirmasidir yahut bagka
ifade ile bilgi kazanmak suretiyle nefsin mutluluga olan arzusunun mii-
kafatidir. Kelamailar ve fikihgilar bu mertebeye, bu diinyada ulagilama-
yacaginda 1srar ettiler. Safiler ve filozoflar, kismen bu goriig tizerinde
miittefik olsalar da, felsefi-ahlaki kurtulug program diyebilecegimiz ve o
suretle Nefsin bu hayatta bu mertebeye ulagabilecegi bir program ¢izdi-
ler. Filozoflar bu programin teorik yonii iizerinde 1srar edip onu "ittisal"
diye adlandirirken stifiler onun pratik ve sahsi yonii iizerinde 1srar edip
onun en yiiksek makamina birlik (union) olarak baktilar.

Hem en biiyiik eseri olan Tedbir el-Miitevahhid‘inde ve hem de itti-

sal el-Akl bi'l-insan adh eserinde 1bn Bacce bilkuvve haline ve nihayet

"miistefad” aklin, ¢ok az kisinin erigebilecegi faal bir akilla "ittisal"ine ka-
dar akhn gelismesiyle ilgili klasik konulan inkisaf ettirir.

Tedbir sahsi, siyasi ve ilahi gesitli idare gekillerinin miizakeresiyle
baglar. Erdemli devletin alameti, Platon'u takiben Farabi'nin de ifade et-
mis oldugu gibi, hakiki erdemli varolusa zemin hazirlamas: ve hekim ve
hakimlere ihtiyaci olmamasidir. Ancak erdemli devlet, Platon ve
Farabi'nin zikretmis olduklar1 dért bozuk devlet seklinden birine doniis-
tiiglinde onda yasayan filozofun durumu vahim bir hal alir ve bagka bir
devlete hicret etmedikge, kendi halki ve arkadaslar1 arasinda bir yabanci
(garip) olarak yasamaya zorlanmisg olur.

Bu garip yahut miinzevi (el-Miitevahhid)'nin“® halinin miitalaas: Ibn
Bacce'yi insan hareketleriniu gesitlerine ve bilhassa faal akilla kesin bir-
lesme yahut ittisal haline gétiirenlerini aragtirmaya sevkeder. Bu hare-
ketlerden bazilar: insanla 6teki canlhilar arasinda miigterektir ve bundan
dolayr maksada uygun hareket sekilleri degildirler. Umimiyetle, insan
davraniglar: bunlardan iradeli (ihtiyari) ve teemmiil sonucu olmalar1 ba-
kimindan ayriiir, oysa iradeli olmayan davramslar bir takim saiklerden
(impulse) dogar. Bozulmusg devlet sekillerinde biitiin davranislar iradesiz
ve insiyakidir; ¢iinkii bu devletin sakinleri akilli ve iradeli davranmazlar,
bilakis mesela, hayatin zaruretlerini tedarik etmek, zevk, seref ve galibi-
yet i¢in hareket ederler®.

Sayet insanin ve orun hareketlerinin baglica karakteristigi akil ise o
takdirde agiktir ki, o biytik varhk skalasinin yukar: kismini tegkil eden
"akli" yahut "rithani suretler"den biridir. Bunlardan Ibn Bacce, Islam Ye-
ni-Platoncularinin genellestirmig oldugu kiilli varhk hiyerargisindcki
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"rihani suretler" skalas1 yaninda insanin yerini tesbit etmeye yénelir. O
bunlardan dért suret kabul eder: 1- Seméavi cisimlerin stretleri 2- Faal ve
miistefad akillar 3- Maddeden tecrid edilmis ma'kil siiretler; ve 4-Muste-
rek his, tahayyiil ve zakire (retentive) melekeleri gibi, Nefsin Batini giig-
lerinde depo edilmis siretler yahut fiiler.

Birincigrup tamamen gayrimaddidir; ikinci grup ise, esasen maddi ol-
mamakla birlikte; maddeyle belli bir miinasebeti vardir. Zira akil maddi
ma'kulleri kendi miistefad kapasitesi iginde tamamlar yahut faal kapasi-
tesi iginde onlari ortaya ¢ikarir. Bu tiir suretler maddi dayanaklardan (ta-
siyicilardan) tecrit edilmig olmalar: hasebiyle iigiincii grubun maddeyle
belli bir alakasi vardir; dérdiincii gurup ise maddi ve rahani siretler ara-
sinda bir vasitadir.

Insanin gergek gorevi (vocation) esasen akli'dir, ve bu gérevi ifa etmeye
yardimeci olan ve onun igine yarayan ikinci derecedeki suretlerin bir élgliye
kadar degeri vardir. Bu maksada ulasildiginda "miinzevi" biitiin rihani
shretlerin karakteristigi olan daimilik yahut gayri maddilik haline yiikse-
lebilir. Yalmz bu "rthéni insan" gergekten mutludur, "cismani insan" ise,
onlarin 6tesinde herhangi bir gey istemeyecek kadar maddi lezzetlere dal-
magtir: Bu rahani insan felsefi hikmet idealine ulagtiginda ve nazari ve
ahlaki en yiiksek erdemleri tattiginda (erdemlerle muttasif oldugunda) o
gergekten ilahi bir kisilik kazanir ve ma'kul cevherler sinifina iltihak
eder. Bu, Farabi ve Ibn Sind'nin savunmus oldugu gibi, insanin nihai
gayesidir ve bunun alameti fnal akilla birlesmektir, ki Ibn Bacce ve ibn
Riigd'e gére de bu ittisal'dir.

Daha yiiksek entellektiicl igtiyaklarinin fayda vermeyecegi kusurlu
yahut bozuk rejimlerde yagama problemiyle yiizyiize gelen miinzevinin ya
miikemmel bir rejime hicret etmesi yahut béyle bir rejimin bulunmamasi
halinde, miimkiin oldugu kadar hemcinsleriyle alakasini kesmesi gerekir.
Bu antisosyal davranmigin Arislo'nun, insan dogustan politik hayvandir,
hiikkmiine uygun olmadig itirazina lbn Bacce boyle mesum bir hareketin
miinzevinin en son bagvuracagi bir hareket oldugu ve miinzevi hayatin
her ne kadar 6ziinde kétii ise de, arizi olarak iyi olabilecegi cevabin verir.
Siyasi birligin rihéni maksatlarinin fayda vermedigi bir yerde agiktir ki,
apolitik bir hayat ahlaken haklh gosterilebilecek tek hayattir.

Ibn Bécce ittisal el-Akl'da da aymi geyi soyler. Ancak Tedbir el-Miite-
vahhid'de kisaca kapah bir gekilde séylendigi gibi, insanin entellektiiel
ve rihéni gelismesinde son merhaleler tamamen beseri degildir; onun ta-
mamlanmasi Allah'in seckin kullarinin kalbi e attigy ve Gazzali'nin stfi
conteks'de "biitiin bilgi sekillerinin anahtan"*" olarak tavsif etiifd bir nu-
run akitilmasiyla hasil olur. Béylece "bedeni terk etmesi tizerine” miinzevi
(the one) 6ylesine Allah'inliitfuna mazhar olur ki, "Allah'i tesbih eden ve
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O'nu takdis eden (semavi) nurlardan biri olur ve bu suretle peygamberler,
veliler, sehidler ve saidler sinifina iltihak eder"®

Son mertebede zihnin ilahi aydinlanmaya baglanmasina binaen fbn
Béacce'nin, tenkidinden geri kalmadig) tasavvufa teslim oldugu séylenebi-
lir. Bununla beraber, ibn Tufeyl ve halefi Ibn Riigd gibi, O, kati suretle bu
ilahi lutfun filozoflar i¢in saklanmig oldugunu séyler ve bu suretle keyfi
bir sekilde bu aydinlanmanin sahasini, adeta, bu imtiyazlilarin bu haktan
yararlanmalari igin gerekli sartlar tesbit ederek sinirlar.

IL ibn Tufeyl ve Zihnin Hakikata Dogru Tabii inkisaf

Endiiliis felsefe tarihinin ikinci 6nemli simasi1 Ebd Bekr b. Tufeyl'dir.
ibn Tufeyl Girnata'nin kuzey dogusunda kiigiik bir kéy olan Vadi Ag'da
diinyaya gelmistir. Hayati, egitimi ve meslegi hakkinda ¢ok az malimat
vardir. Ancak biz onun XII. yiizyihn ilk onlugunda dogdugunu, Isbiliyye
ve Kurtuba'da tibb ve felsefe tahsil ettigini ve felsefeye gergek bir alaka
duyan ilimlerin cémert hamisi, Muvahhidi halifesi Eba Yakup Yusufa
takdim edildigini tahmin edebiliriz®® Onun bu miinevver emirle iligkisi-
nin ¢ok samimioldugu séylenir ve o biiyiik bir ihtimalle bir ¢ok alim ve filo-
zofun hamisiyle tanigmasinda yardimci olmustur. En dikkate deger ve en
mesut tanigtirma, giiphesiz muhtemelen 1169'da®” vukubulan, geng ibn
Riigd'ii takdimiydi; zira bu tanigtirma Ibn Riigd'in Aristo yorumcusu
(miifessiri) olarak yeni igine baglamasina yol agmiga benzer. Halifenin hu-
susi hekimi olmasinin diginda Ibn Tufeyl'in saraydaki vazifeleri otoritele-
rimizce en muglak ibarelerle tasvir edilir ve biz yalnizca muhtemelen
onun, vezir olmaksizin halifenin arkadasi yahut yardimcisi olarak hare- -
ket ettigi neticesini ¢ikarabiliriz. Patronu 1184'de 6ldi, fakat, O, 1185 se-
nesinde ilerlemis yaginda 6limiine kadar, Ebt Yakib'un oglu ve halefinin
saltanati esnasinda da sarayda ayni imtiyazh yerini muhafaza etti®.

ibn Tufeyl'in tibb, astronomi ve felsefe iizerine gok sayida eser yazdig
s6ylenir. Onun giiniimiize gelen tek felsefi eseri allegorik bir roman olan
Hayyb. Yakzan'dir; bu eserde {bn Tufeyl, {bn Bacce'nin ahlak ve metafi-
zik sisteminin merkezine yerlestirdigi esoterik yalmz adam (solitary) ko-
nusunu gelisgtirir. Bununla birlikte Muvahhidiler saltanatinin tarihgisi
olan el-Merikusi, Ibn Tufeyl'in kendi el yazisiyla Nefs hakkinda bir risa-
lesini gordiigiinii beyan eder® Bu risalenin diginda kaynaklarimiz onun
bagka felsefi eserinden bahsetmez.

Hayyb. Yakzan'in {bn Sina'nin esoterik eserlerinden birinin ad1 ol-
dugu hatirlanacaktir®. Hayy b. Yakzan (Uyamgn Oglu Diri) baghgin-
dan herhangi bir seyin gikarilip gikarilamayacag zor ve bazi bakimlardan
faydasiz bir sorudur. Analizimizden ortaya ¢ikacag: gibi, belki de bu
eserin baglhicadegeri, Ibn Sina tarafindan denenen ve aligilmigin diginda

238



olan 6zgiin edebi bigimde yatar. Konusu oldukga aleladedir. Esasen o do-
guda Farabi ve Ibn Sina ve batida Ibn Bacce tarafindan gelistirilen genel
Yeni-Platoncu temanin izahidir. Onun 6nemine ilk isaret eden alim, ma-
lumat verici oldukga uzun bir baghkla Latince terciimesiyle birlikte Arap-
¢a metnin negrini hazirlayan onyedinci yiizyil Ingiliz Arabiyatgis1 Ed-
ward Pacocke idi. Philosophus autodidactus, sive epistola.. qua os-
tenditur quomodo ex inferiorum contemplatione ad superiorum
notitiam ratio humana ascendere possit. Bu kitap Ingilizce, Fele-
menkge, Almanca, Ispanyolca ve Fransizca'ya® terciime edildi ve baz
gevrelerde olduk¢a ragbet gordii. Zaman zaman Robinson Crusoe
(1719)'nun yazar1 Daniel Defoe'nun Pococke'nun Philosofhus autodi-
dactus'undan haberdar olup olmadig1 meselesi sorulmustur, ancak me-
sele tamamen akademik bir meseledir; zira edebi bi¢gim diginda iki eserin
¢ok az ortakligi vardir. Bu felsefi allegorinin diger 6nemli bir 6zelligi, yal-
niz adamin saf akil yoluyla hakikati kavradiginda, hemcinsleriyle konus-
maya baglamasi iizerine, felsefe ile geriatin yahut akil ile vahyin uygunlu-
gu (harmony)nu akillica gosterme tegebbiisiidiir. Bu husus goérdigiimiz
tizere, Islam Yeni-Platoncularimin en énemli meselesi idi ve Eba Ya'kub
basta olmak iizere Muvahhidi hiikiimdarlar 6zellikle bunu gostermeye
¢ok arzulu idiler.

Hayy b. Yakzan'n 6nséziinde miiellif (Ibn Tufeyl) gayesinin {bn
Sina'nin soziinii ettigi ve kendisine gére tasavvufla ayni olan "aydinlatici
hikmet" (mesriki hikmet)i agiklamak oldugunu ifade eder. Filozoflari mu-
tasavviflardan ayiran sey sudur ki, filozoflar mistik aydinlanmaya ancak
teemmiil (nazar) yoluyla ulasilabilecegini iddia ederler; oysa teemmiil
arastiriciy olsa olsa gergek tasavvufun 6zii olan tarifi miimkiin olmayan
tecriibenin esigine gotiiriir. O'na gire Ibn Bacce dahi bu fikre ulasamamig-
tar®,

Kelimelerle ifade edilemeyen bu hali tasvir etmek igin Ibn Tufeyl, do-
layh ve kapali olmasi sebebiyle daha uygun bir metod olan allegoriye bag-
vurur. Sahne Hind okyanusunda kurulur ve bag aktér bu adada kendili-
ginden ortaya ¢ikan (diinyaya gelen) kiigiik bir gocuk olan Hayy'dir®®.
Yavrusunu kaybetmis bir ceylan Hayy" biiyiiyiip gii¢leninceye ve hayvan-
larla rekabet edebilecek duruma gelinceye kadar emzirdi. Ancak, O her ne
kadar hayvanlarin hayatin1 yagamigsa da, ¢ok gegmeden derisinin ¢iplak
olmasi ve hayvanlarin sahip oldugu tabii kendini savunma vasitalarindan
yoksun olmasi dikkatini ¢ekti. Yedi yasina geldiginde, kendisini unsurla-
ra karg: korumak i¢in viicudunu agag yapraklariyla yahut hayvan derile-
riyle értme yoluna gitti. Sonunda onu emziren ceylan éldii; bu olay onu gok
kederlendirdi ve onu 6liimiin sirmni ditgiinmeye sevketti. En nihayet kaba
bir otopsi onun 6liimiiniin sebebinin, bedenin hayat prensibi olan ruhun
bedeni terketmesiyle ortaya ¢ikan bir nizamsizlik olarak teshis etmesini
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miimkin kildi. Oliimle birlikte higbir gériniir maddi hasarin olmayigin-
dan o su sonuca vardi ki, 6liim sadece Nef's ve beden birliginin ¢bziilmesi-
nin neticesi idi. Boylece Hayy hayati kesfetti.

Hayy'nn ikinci 6nemli kesfi, hayat hadisesiyle alakah gordiigi ates idi.
Aletlerin kullanimi, hayvanlarla bitkiler arasinda karsilagtirmalar yap-
mak, onlarin gesitli tiir ya da siniflari, elementlerin yukariya ve asagiya
dogru hareketleri, onun diger tecriibi kesifleri arasindaydi. Bu tecriibi
miigahedelerden o rithani alemin kegfine yiikselebildi. llkin her varhgmn
iki unsurdan; cismanilik ve cismanilik suretinden meydana gelmis oldu-
gunun farkina vardi. Canl varliklarda bu suret (form) hayvandaki hayat
prensibi olan ve bu sifatiyla hissin degil, fakat ancak diigiincenin bir objesi
olan Nefs'tir. Ikinci olarak, her bir canl nesneler sifatina ait Nefsin giigle-
rinin miirekkepliginin o simfin hayat skalasindaki mertebesine bagh ol-
dugunu anladi®”.

Yirmi sekiz yaginda Hayy, yildizlarin bozulmayan alemini tefrik dere-
cesine yiikselmeyi bagardi ve bunun bir Yaratici'y1 gerektirdigini kabul
etti. Bir biitiin olarak alemin miiddetine (duration) gelince, bu hususta bir
sonuca varamadi. Fakat, daha sonra Maimonides (Musa Ibn Meymiin)
ve St. Thomas Aquinas'in da ifade edecegi gibi, o nihayette alemin
ezeliligi yahut ezeli olmayig1 meselesinin onun sebebinin varhiginin ispat
edilmesi meselesiyle-hig bir alakasinin olmadigini anladi®?.

Hilkatin agik alametleri olan giizellik ve nizam teemmiilii Hayy"1 boyle
bir sebebin tam (perfect), hiir ve alim (her seyi bilen), comert ve giizel ol-
masi gerektigi neticesine gétiirdiy; kisacasi, O, bizim alemde miigahede et-
tigimiz biitiin kemallere sahip olmali ve biitiin eksikliklerden uzak olma-
hidir. Bu sirada Hayy otuzbes yasinda idi.

Tamamen gayri- maddi olan Yiice Varlik hakkindaki bu bilgiye nasil
ulasgtifinmi arastirmaya koyuldugunda Hayy su sonuca vard: ki, bu bilgiye
cismani bir gii¢ ya da organ vasitasiyla degil, cisimden tamamen farkh
olan ve zatinin hakikatim tegkil eden Nefs vasitasiyla ulagmigt1®®. Bu ke-

“sif onu, Nefsinin asaletinin tam suuruna, onun biitiin madde dleminden
tistiinliigiine ve onun yalniz cismin maruz kaldig1 olug ve bozulug sartla-
rindan bagimsizhgina gétiirdii. Yine O, bu Nefs'in nihal mutlulugunun
Zorunlu Varlik'la olanyakinligim bilmesine ve bilginin en yiice objesi olan
bu “"arhg diigiinmedeki gayretine bagh oldugunu iyice anladi®*.

Hayy"1rihani bir mahiyet olarak gergek tabiatinin suuruna gétiiren
ayn1 murdkabe ameliyesi, vakia O'nu 1) Hayvani insiyak ve giigleri sebe-
biyle hayvanlar dlemiyle; 2) Onlarin da sahip oldugu Nefs serebiyle
semavi feleklerle; ve 3) Gergek benligi olan Nefs'nin gayr-i maddiligi ve
asaleti sebebiyle Zorunlu Varhk'la yakinliginin guuruna gotiirdi. Pratik
bir sonug olarak alemde iig vazifesinin oldugunu; anladi. Tabiatinin

240



cismani yahut hayvani yoniine nazaran onun vazifesi, bedenin hizmetini
gormek ve onun zati ihtiyaglarin1 unutmamakts; fakat ancak bu, Nefsi'ne,
onun en yiiksek ve en asil gayesine, yani Allah temagaya imkan verecek
derecede olmaliydi. Bununla beraber, o biliyordu ki, bu diigiinme seklinde
(yani entellektiiel) Nef’s, kendi ayniyet duygusunu asla kaybetmez ve neti-
ce olarak onun Allah"1 diigiinmesi tam ve miikemmel degildir. O tam dii-
glinceye daldiginda biitiin benlik suurunu kaybeder, zira Gergek Bir ya-
hut Yiice Varlk'tan bagka hersey gibi o da bu proseste yok olur®®.

O halde hakikat arayicisinin nihéf gayesi, Ciineyd'in tasavvufi hayatin
en yiiksek derecesi olarak ikdme etmis oldugu gibi, benligin yok olmasi ya-
hut onun Allah'ta istihlak edilmesidir (fena)®®. Bu gayeye ulagmak igin
arayic1 Allah'in mahiyetinin iki yonii; miisbet ve menfi yonii tizerinde dur-
mas1 gerekir. Allah''n miisbet sifatlarinin tamamen O'nun birligine yahut
O'nda sifat ve zatin ayniyetine indirgenebilmesi sebebiyle Allah hakkin-
daki hakiki bilgi bizzat O'nun mutlak birliginin bilgisine déniigiir. Menfi
(negative) sifatlarin O'nun agkinlhk ve cisimsizligine indirgenebilmesi se-
bebiyle bu sifatlara dayanan bilgi asla kifayetli degildir. Gergekten aray:-
cinin kendi benligini biligi gibi, cismani idrak, higbir seye benzemeyen Al-
lah hakkinda saf yahut hakiki bilgiye bir engel tegkil eder. Bu yiizden an-
cak sinirh zat ve biitiin cismdni varhklar adlemi tamamen geriye birakildi-
ginda ve arayic Allah'tan bugka varlik olmadig: gergegine yiikseldiginde
"g6ziin gormedigi, kulagn igitmedigi ve asla hi¢ kimsenin hatirina gelme-
yen sey"®” ona verilir. Bu son mertebe, bazilarini kendilerini diigiinme ob-
jeleriyle, yani Allah'la aynilegtirmeye gotiiren bir gesit sarhogluktur®®,
Fakat Hayy, Allah'in infyetiyle bu igvadan korunmustur.

aAsm amn

Diger sifi miiellifler gibi, lbn Tufeyl de bu nihai "mutlak fena" halinin
ifade edilemezligi tizerindc durur. Ne var ki, O, her ne kadar onun "aklin
¢ok iistiinde" oldugunu agikga siylerse de bu hali, mecaz ve ima yollu
ifadelerle tasvir etmekten geri durmaz®?®. Boylece Hayy'in son kesfi bir gok
yonlerden Gazzili'ninkine benzeyen Yeni-Platoncu ve tasavvufi 6gretinin
garip bir halitasini gésteren canli ibarelerle tasvir edilir. Son mutlak fena
mertebesine ulagmasi iizerine (bu mertebede o muhtemelen Allah" gor-
miistiir) Hayy, hatta en yiiksek gogii ve "ne bu gégiin Nefs'i olan Gergek
Bir'in mahiyeti, ne de bagka bir gey olan"“? bu gayr-i maddi varhg (zat) go-
rebildi. Bu zat her ne kadar ondan farkh olsa da, giinesin aynadaki yansi-
masiyla kargilagtirilabilir. Daha sonra Hayy, sema (firmanent)'nin Nef-
si'ni, Saturn (Ziithal) ve dteki gezegenlerin feleklerinin nefslerini ve niha-
yet kevn ve fesad dleminin nefsini gordii. Bu Nefslerden her biri giizellikle
parlamakta idi ve ilk gogiin Nefsi gibi, tamamen Allah1 diiglinmede gark
olmus idi. Yine Hayy, bedenleriyle bitigik olduklar: bir zamanda sayisiz
Nef's iginde bin misli akseden kendi Nefsinin gayr-i maddi bir 6rnegini
(prototype) goérebildi. Kendi Nef'si gibi, bazilar1 buyiik parlaklikla is:1k
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sacarken digerleri kirli bir aynada kirilan akisler gibi gériinmiigtii. Ger-
¢ekte Hayy, Yeni-Platonculugun ma'kul dleminin galkap bir gériintiistinii
yakalamigti.

Bu allegorinin sonu, Islam Yeni-Platonculugunun ikinci konusunu;
akil ile vahyin yahut felsefe ile dinin uyumu konusu inkigafettirir. Komsu
bir adada eski bir peygamberin getirdigi dini bir akide yagamaktaydi. Ab-
sal ve Salaman, bu akidenin iki ideal érnegi idi. Birincisi onun batini yoru-
muna, ikincisi ise zahiri yorumuna meyilli idi. Hayy'in yasadig1 1ss1z aday:
igiten Absal hayatinin geri kalan kismim1 murakabe ve ibadetle gegirmek
iizere oraya gitmeye karar verdi; o adada Hayy'in varhigindan haberdar
degildi. Bir giin onu uzaktan gordii; fakat onun rahatini bozmak istemedi.
Kendi hesabina Hayy bu yabanc ziyaretginin ne tiir bir yaratik oldugunu
kavramadi. Sonunda tamstilar ve dostluklar her giin ilerledi. Absal ona
konugmay: égrettikten sonra Hayy, bizzat tecriibelerini, 6zellikle mistik
tecriibelerini agmaya basgladi. Bu ifsalar Absal'a oldukga tesir etti ve o va-
kit Kutsal Kitab'in melekler, peygamberler, Cennet ve Cehennem'e dair
dyetlerinin ancak Hayy'in kendi kendine idrak etmig oldugu rahéni haki-
katlerin duyulur ibadetlerle temsilleri olduklarin1 anladi. Ote yandan
Hayy, Absal'in kendisine, vahy ve ibadetle ilgili olarak naklettigi her ge-
yin, bizzat kendisinin tecriibe etmis oldugu seylerle uygunluk i¢inde oldu-
gunu iyice gérdii. O halde O, Peygamber tarafindan ifade edilen ve onun
tartigilmaz otoritesince desteklenen geriatin topyekiin imanindan bagka-

sina sahip degildi“?.

Ancak onu hayrete diigiiren iki mesele vardi: 1) Nigin peygamber in-
sanhga "ilahi dlem" hakkinda, dogrudan ve agik bir gekilde konugmak ye-
rine, onlar1 iginden gikilmaz surette antropomorfik zorluklara diigar eden
bu tiir temsillere bag vurdu? 2) Nigin O, husisi ibadetleri farz kild: ve ser-
vet kazanmay1 ve yeme-i¢gme ve cinsi zevklerle ugrasmay: mubah kildi da,
insanlar bu bog seylerle ugrasir oldular?

Bu sorularin temelinde, miiellif, vahim bir yanhs anlamanin yattigim
miilahaza eder. Hayy biitiin insanlarin "istiin kabiliyetli olduklarinm far-
ketmekle igse yanhg baglamigti. Ancak, halkin ne kadar cahil ve anlamaz
oldugunu kegfetmesi uzun siirmedi. Bunun iizerine onlara gefkat duydu
ve onlara ulagma ve onlara hakikati anlatma mecburiyeti hissetti. Niyeti-
ni, sonunda ona katilmaya raz1 olan Absal'a arzetti. Ve béylece onlar bir-
likte Absal'in dogdugu yere gittiler. Orada Absal Hayy" miimtaz bir siuf
tegkil eden arkadaslarina takdim etti. Onlardan biri olan Salaman, ada-
mn reisi olmustu ve bu yiizden Hayy ona 6gretmekle bagladi. Ancak, bu
zahir ve laf1z miitehassisi, Hayy'in mistik ve allegorik tevillerini (disquisi-
tion) dinlemeye gergekten istidath degildi. Diinyevi lezzet ve meggalelere
dalmig olan digerleri daha az alakadar idiler. Tedricen Hayy, talim yahut
vaazinin beyhude olacaginmi anlads; zira dinleyicilerinin ¢ogu hayvan-
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lardan daha iistiin degildi. Seriatin vézi1 (scripture) onlara tek anladikla-
1 dille, yani hissi tegbih ve temsil diliyle hitabetmekte hakl1 idi. Béylece
Hayy dersini aldi. Salaman'dan ve onun vatandaglarindan éziir diledi ve
onlara Kitab'in gizli manasiyla nasihat etmedeki hatasim kabul etti. Ayn-
lig mesaji, onlarin daha énce yaptiklari iizere devam etmeleri ve seriatin
emirlerine sarilmalarini giitliiyordu. Absal'la birlikte o da anlad ki, bu
yol halkin takip edebilecegi tek emin yoldu ve eger onlar onu terkederlerse
bir daha ele ge¢meyecek surette kaybolurlardi. Biraz iizgiin olarak
Hayy'in adasina tekrar déndiiler ve orada uzlet iginde ibadetlerine yeni-
den bagladilar. Hakikatin "zahiri" yéniiyle yetinen insanlar1 kazanmaya
muvaffak olamayan Hayy ve Absal, ancak "iistiin yaratihgh" yahut miis-
tesna kabiliyetli insanlarin anlayabilecegi hakikati teemmiil etmeye de-
vam etmelerinden bagka, kendileri i¢in bir yol olmadigini anladilar.

Bu suretle Ibn Tufeyl, din ile felsefenin uygunluguna dair Yeni-Platon-
cu kaziyyeyi (postulate) ifaide eder. O'nun yahut seleflerinin samimiyetin-
den siiphe etmeksizin Hayy b. Yakzan'in okuyucusu, yanhs anlatma (mis-
representation) oldugunu diigiinmekten kendini alamaz. Dini ve felsefi
hakikatler 6yle kurnazca telif edilmigtir ki, onlarin aym seviyede olmadik-
lar1 agikardir. Eserin bag sozciisii olan Hayy'in hayatinda gériildigii tize-
re, tabii tecriibe yahut teemmiil yoluyla ulasilan felsefi hakikat, cok az im-
tiyazh kiginin ulagtiz tek hakikattir. Ote yandah dini hakikat, bu asil ha-
kikatin tamamen zahiri yahut lafzi ifadesinin iistiine gitkamayan ve ondan
bagka bir geye talip olmamasi gercken halka mahsustur. Bsylece Ibn Tu-
feyl, daha énee Ibn Bacce'nin de ileri siirdiigi gibi, ilahi aydinlanma yahut
ilahi segilme liitfuna yalniz onlarin layik olduklarini séyledigi istiin ya-
hut mimtaz hakikat arayicilar1 sinifinin bu yiice 6gretileri hakkindaki
son soziinii soyler.

IIL ibn Riisd ve Messailigin (Aristoculuk) Savunulmas:.

XI. yiizyihn baglarinda ibn Sina, Islam diinyasinin dogu kesiminde
Grek felsefesinin sembolii haline gelmisti. Gazzali'nin Yeni-Platonculuga
hiicimu, felsefenin biitiin davasimi kékten tehlikeye soktu; ancak Ibn
Sina'dan sonra, felsefe ve kelamdaki geligmeler, Islam'in hayat gériigiine
yeni bir boyut vermis olan bu entellektiiel ruhun siirekliligini gésterdi. En
¢ok zararli gikan biitiin meselenin ismi iizerinde yogunlastig Aristo oldu.
Tekrar tekrar soylenildigi tizere O, Plotinus'la karigtirildi, Platon'la uz-
lastirildi. Hermes'in grencisi oldugu ilan edildi ve hatta hiirmete layik
tektanric bir bilge olarak selaimlandi. O'nun gergek ogretisinin, hakikatte
XII. ytizyilin son pargasina kadar sir olarak kalmasi sagirtic1 degildir, ki
bu asir, islam'in ilk ve son biiyiik Aristocusu olan, geg ortagag latin yazar-
larinca Averroes olarak bilinen Kurtuba'l Ibn Riigd'iin felsefe sahnesinde
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gorilnmesine tanik oldu.

1126 senesinde diinyaya gelen Ebu'l-Velid Muhammed b. Ahmed b.
Riigd Endiiliis'de temayiiz etmigbir dlimler ve fakihler soyundan gelmek-
teydi. 1k tahsili geleneksel tiirde idi ve hassaten lisan, fikih ve kelam ilim-
leri iizerinde toplanmisti. Zamamnn 6nde gelen bir tip otoritesi olan ibn
Ziihr'le erken arkadaghgindan ve biiyiik tibb kitab: el-Kiilliyath 1169'da
telifinden ¢ikanlabilecegi gibi, O'nun tibba olan kabiliyetleri kisa zaman-
da 6ne gegti. O'nun felsefe tahsiliyle ilgili yeter derecede malzeme yoktur;
ancak dahili delil kesin olarak Ibn Béacce ve Ibn Tufeyl'in O'nun baghca iki
iistadi oldugunu gosterir. Vakia, Ibn Riigd'iin, felsefe ve ilme olan alakas:
yukarida zikredilmis olan Halife Ebd Yakib Yasuf'a 1169 civaninda tak-
dim edilmesi Ibn Tufeyl aracihgiyla olmugtur“®,

O'nun bu halifeyle kargilagmas1 hakkinda ayrintih bir agiklama, {bn
Riigd'iin talebelerinden birinden naklen, tarihgi el-Merakusi tarafindan
verilir%?. O, Ebt Yakab'a takdim edilir edilmez, halife onunla alemin ki-
demiyle ilgili belali mesele iizerinde konugmaya giristi. Filozof biraz sa-
sirdr. Cunki halifenin felsefi temayiillerinden yahut kendisi hakkinda
Ibn Tufeyl ile halifenin anlagsmasindan haberdar degildi. Daha sonra orta-
ya giktig tizere halife, yagh Ibn Tufeyl'den, olduk¢a muglak buldugu Aris-
to'nun eserlerini gerhedecek birini tavsiye etmesini istemisti. Halifeyle
kargilagmasinin miigahhas iki neticesi vard:: Birincisi, Ibn Riigd'in Isbi-
liyye kadis1 olarak tayini; digeri halifenin arzusuna uyarak Aristo'nun ki-
taplarin tefsir etmeyi iistlenmesi idi. Ancak iki y1l sonra Ibn Riigd, daha
6nce babasinin ve biiyiik-babasinin elinde tuttugu bag kadilik (kadi'l-
kudat) géreviyle Kurtuba'ya yeniden dondi“?. Nihayette O, Ibn Tufeyl'in
ardindan 1182 yilinda halifenin 6zel hekimi olarak Merakes'de
Muvahhidiler sarayina tayin edildi.

Eba Yakub'un 6liimii ve oglu Ebii Yusuf (el-Mansur)'un tahta gikig,
Ibn Riigd'iin saraydaki mevkiinde herhangi bir degismeye yol agmad. An-
cak on yil sonra Muvahhidiler sarayinin bu degismez ziyaretgisine kars:
halkin baskisi yahut ona beslenen sahsi gekememezlik sebebiyle ibn Riigd
aniden gozden diistii. Halife onun kitaplarinin yakilmasim ve O'nun felse-
fe ve ilim talebeleriyle birlikte Kurtuba'nin giineydogusunda kiigiik bir
kasaba olan Alisana (Lucena)'ya taginmasini emretti. Ayn1 zamanda, bu
tiir kortularin tedrisini yasaklayan bir buyruk yayimlandi. Ne var ki, gok
gegmeden Ibn Riigd yeniden goze girdi ve halife O'nu kendi felsefi ogreti-
miyle gorevlendirdi“®. {bn Riigd 1198'de yetmis iki yaginda 6ldii.

Ibn Riigd'iin felsefi eserleri Dogu'nun biiyiik filozoflanninki kadar ha-
cimli ve gesitli idi. Iki belirgin 6zellik O'nun eserlerini, islam diinyasinda
ancak O'nun iki dengi olan, Dogu'nun iki stadi, Farabi ve Ibn Sina'ninki-
lerden ayirmaktaydi. Aristo metinlerini tefsir etmede gosterdigi dikkat ve
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felsefe-din miinasebetiyle ilgili ebedi meseleyi kucaklamasindaki suurlu-
luk. Ayrica, O'ndan baska higbir filozofun yapmadig: kadilik gérevi yahut
fikha dair sistemli eserler telif etmesi, ti¢lincii bir 6zellik olarak zikredil-
melidir. Bu tiirden ona atfedilen en az iki eserden biri olan Bidayetu'l-
Miictehid ve Nihayetu'l-Muktesid bugiin hila elimizdedir. Her ne ka-
dar bu ¢alismanin diginda yer alsalar da, O'nun tibla ilgili eserlerini de
zikretmemiz gerekir. Bize kadar ulagan Kiilliyat ve tibba dair bir dizi ori-
jinal risalesi diginda tibla ilgili bu eserlerin gogu, Islam felsefesi ve tibbi
tizerindeki tesirine sik sik igaret edilmis olan ikinci asi Iskenderiye'li he-
kim ve filozof Galen'in (Calinus) eserlerinin 6zetinden (telhis) ibaretti.

Tefsir metodunu Ibn Riigd'iin baglattig1 seklindeki yaygin gériisiin ar-
tik terkedilmesi gerekmekle beraber®, O'nun St. Thomas Aquinas'dan
6nce, bu metodu kullanan en biiyiik Ortagag filozofu oldugunda asla stiphe
yoktur. Bu metodun Kur'an tefsiri metoduyla agik bir benzerligi vardr ve
Aristo tizerine mantikla ilgili serhlerinde Far{ibi tarafindan sik sik ve bir
dereceye kadar da kayip Kitab el-Insaf adh eserinde Ibn Sina tarafindan

kullanilmigtir?.

Ibn Riisd, Aristoun eserleri tizerine penel olarak biiyiik, orta ve kiiciik
diye bilinen g tip tefsir vazdi ek az istisna ile O'nun Aristo'nun biitiin
eserleri, Platon'un Cumhuriyet'i ve Porphyrius'un Jsagoei'si tizerin
serhler yazdigi dogru ise de, bunlurdan, Gizerine biiytik, orta ve kiicik
serhler yazilan yalmzea Aristomun Physics (es-Semau't-Tabii), Metaph-
vsics (Maba'de't-Tabi'a), De Anima (I°i'n-Nefs), De Caelo (Fi's-Sema) ve
Analytica Posteriora (Ikinci Analitikler)'sidu*™. Biiyiik ve orta serhleri
ayiwdetmek her zaman kolay degiildir. Ote yvandan telhisler, Themisti-
us'un, Galen'in ve Aphrodisias'h Alexander'in daha 6nceki Yunanca gserh-
lerine benzeyen daha kisa ozetlordir,

Bu serhlere ilave olarak 1bn Riigd, maksadi Farabi ve Ibn Sina'nin,
Aristomun gergek égretisinden ne kadar ayrildignn gostermek olan bir di-
zi orijinal eser kaleme aldi. Bunlardan biri Farabimin Mantiga Yakla-
siminin Aristo'nunkine Mugayir oldugunu, digeri Farabi'nin ikinci
Analitikler'de Burhan'in Tertibinde ve Kanunlarinda ve Tamumda
Aristo'ya Muhalefetini ele alir. Bagka bir grup messai risale Ibn Sina'ya
yoneltilmigtir. ibn Sina'nimn Sifa'sinin Metafizik'inde Miizakere Edi-
len Meselelere Dair Genel Bir Arastirma adh kitabi, O'nun mevcut
eserlerinden istikameti ¢ikarilabilir olan ibn Sina'ya karg: genel metafi-
zik tenkitleriyle ilgili gibidir. Bagka bir eseri, 6zellikle Ibn Sina'nin Mut-
lak Olarak Miumkiin, Bizatihi Miimkin, Baskasiyla Zorunlu
(Vacib bi-gayrihi) ve Kendiliginden Zorunlu (Vacib bi-Zatihi) ara-
sidaki ayimmini ele alir. Bu son eserlere, serhlerde, Tehaftit'de ve iki
6nemli kelam risélesi olan Fasl el-Makal ile el-Kesf an Menahic el-
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Edile'de Farabi ve Ibn Sina'ya yaptigi manah telmihler ildve edilmelidir.

Vakia, Ibn Riigd'iin eserlerinin iig¢ 6nemli yam goylece gosterilebilir. a)
Aristo lizerine gerh yahut yorumlari, b) Saf Aristoculuk adina (ki O'na gé-
re onlar ya carpitmiglar ya da yanlig anlamiglardir.) Farabi ve {bn Sina'yx
tenkit etmesi, ¢) Dogru anlagilan felsefe ile dogru yorumlanan geriat ara-
sinda asli uyumu gostermesi.

Bugiine kadar Ortagag felsefe tarihgileri, Ibn Riigd'iin tetebbuu iize-
rinde bir garih olarak ve netice itibariyle O'nun Aristo felsefesinin tefsiri-
ne biyiik katkis: iizerinde yogunlagtilar. Ancak Ibn Riigd'iin, islam'in
felsefi fikirler tarihindeki yeri temelinden farklidir. Bu yaklagimdan kay-
naklanan bakig agisindaki hata talihsizlik olmugtur. Ciinkii bu, bir yan-
dan ibn Riigd'lin, miisliiman Siger de Brabant gibi, resmi kilise otoritesine
karg: bir tiir Latin muhalefet lideri olarak, diger yandan Ispanya Yahudi-
leri arasinda ve Giiney Fransa'da yeni bir fikir dalgasinin lideri olarak ta-
ninmasina yol agmigtir. Bundan bagka, O, onun bu hususta en giddetli
mahkumiyete dugar oldugu ve netice olarak, tabir caizse, onu haklarin-
dan mahrum eden felsefe ile geriat arasindaki ezeli akrabalik meselesine
yaptig orijinal katkisinin taninmamasina yol agt1. {bn Riigd'iin Aristo fel-
sefesinin tefsirine olan katkisini azimsamak niyetinde degiliz. Zira bu
meslekte onun yerinin, Theophrastus'tan Farabi ve St. Thomas Aquinas'a
kadar ayn1 davaya kendilerini vakfetmek suretiyle begeriyetin felsefi bir-
ligini izah eden en énde gelen beynelmilel 4limler siif1 oldugu tartisila-
maz. Fakat, eger bu vetirede onun canh fikri alakalan ve islam diigiincesi-
nin tarihi kontekstindeki yeri bilmezlikten gelinirse, O'na biiyiik bir hak-
sizhik yapilmig olur.

tbn Riigd'iin denasyonalizasyonuna yardim eden faktér, anlaml tarihi
sart idi ki, XII. ytizyilin sonlarina dogru Aristoculugun Avrupa'da canlan-
masiyla birlikte o kisa zamanda Yahudi ve Hiristiyanlar arasinda giiphe
gotiirmez bir lider olarak kabul edildi. Musa b. Meymin (Maimonides 61:
1204) ve 6grencisi Yusuf b. Yehiida tarafindan ona duyulan biiyiik sayg,
O'nun énde gelen bir Aristo miifessiri olarak Yahudiler arasinda gshretini
saglamlagtirdi. XII yiizyihn bitiminden énce Ibn Riigd'iin eserleri felsefi
kiiltiirleri, Renan'in ifadesiyle "islam kiiltiiriiniin yansimasindan bagka
bir gey olmayan"“® Yahudi alimlerce Arapga olarak okunuyordu. Bunun-
la birlikte XIII. yiizyihn baglarinda Yahudilerin Pireneler'in 6tesine ve
akdeniz sahili boyunca dagalmasi1 O'nun eserlerinin ibranice'ye terciime
edilmesini gerektirdi. Moses ben Tibbon, Jacob ben Abba Mari, Simeon
Anatoli, Solomon ben Joseph ben Job, Zerachia ben Isaac ve Joseph ben
Machis O'nun XIII. yiizyllardaki en taninmig miitercimleridir; Calony-
mus ben Calonymus, Calonymus ben Todros ve Samuel ben Judah ben
Meshullan O'nun XIV. yiizyildaki miitercimleri arasindadirlar®®. XIV.
ytzyihn belirgin bir 6zelligi, bn Riigd'iin gerhleri iizerinde tam bir siiper
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gerh dalgasinin yiikselmesidir®".

Yahudi safhasi Ibn Riigd'iin batiya dogru hicretinde ancak ilk safha idi.
Yahudilerle Hiristiyanlar arasinda kiiltiirel baglarin yakinlig: ve Bat1 Av-
rupa'da Ibranice'nin oldukga yaygin olarak biliniyor olmas sebebiyle, Ro-
ger Bacon (61: 1294) ve Raymond Martin (61: 1284'ten sonra)'in durumla-
rinda goriildiigi gibi, genellikle Ibranice yoluyla Arapga felsefi eserlerin
Latince'ye terciime edilmesi XIII. yiizyiin baglarinda yiiksekge bir seviye-
ye ulagmigti. 1217-1230 yillan arasinda Michael the Scot, Ibn Riigd'iin es-
Sema ve'l-Alem, Fi'n-Nefs, el-Kevn ve'l-Fesad, es-Seméau't-Tabi'a,
Maba'de't-Tabi'a, el-Asar el-Ulviye serhlerini ve bunun yaninda Par-
va Naturalia (el-His ve'l-Mahsus) ve De Substantia Orbis (Cevher el-
Cirm)'in telhislerini Latince'ye terciime etti. Ote yandan Hermann the
German 1240-1256 yillan arasinda Poetica ve Ethica Nicomachea'nin
ozetlerini ¢evirdi®. Geri kalan gerhler tedricen daha az gohretli alimlerce
terciime edildi. Toplam olarak Ibn Riigd'iin otuz sekiz gerhinden onbesi,
dogrudan Arapga'dan Latince'ye XIII. asirda terciime edildi®®.

Ondan sonra, Ibn Riigd'iin serhlerinin, Bat1 Avrupa'nin Aristotelyen
mirasinin bir ciizii oldugu séylenebilir. Ancak Ibn Riigd'in Islam
aleminde hemen hemen hicbir égrencisi yahut halefi olmamistir. Hatta
O'nun miinekkitleri bile zikre siyan degildir. 1bn Teymiye (6: 1327)
istisna edildiginde, onlardan higbiri Ibn Sina'nin biiyiik miinekkidi
Gazzali mesabesinde degildi. Ne var ki, O'nun Bati'daki takipgileri ve mii-
nekkitleri parlak bir galaksi tegkil ederler: Maimonides, Siger de Brabant,
Moses ben Tibbon, Levi ben Gerson, Albert the Great, St. Thomas Aqui-
nas.

Miisliman {bn Riigd'iin felsefi ve kelami fikirlerinin dogru anlagilmas:
igin en 6nemli kaynak giiphesiz en biiyiik felsefi-kelami eserlerden biri
olan O'nun Tehifit el-Tehafit (Tutarsizhgin Tutarsizhgr)'idiir.
Muhtemelen 1180'de yazilan bu eser Ibn Riigd‘iin en olgun diigiincesinin
hasilasidir ve Gazzali'nin Grek-lslim felsefesini tenkidine sistematik bir
reddiyesini tegkil eder. Bundan bagka, O, miiellifin en temel diigiinceleri-
nin arzedildigi hiinerli bir sergidir.

Hatirlanacaktir ki, Gazzali, en giddetli hucumunu, kendisine gére
Aristo'nun en 6énde gelen iki Miisliman yorumcusu, Farabi ve ibn Siné'ya
yoneltmisti. Bu iki Miisliman filozofu savunmaktan ziy&de Ibn Riigd ¢o-
gunlukla onlarin Aristo'nun gergek 6gretisinden sapma derecelerini ve
Gazzali'nin delillerinin ikna giiciinii gostermekle yetinir. Aristo metinle-
rini derin tetkiki ve dikkatli tahlili O'na, herhangi bagka bir Islam filozo-
fundan daha ¢ok, bu sapma derecesini ve islam filozoflariyla kelamcilarim
ayiran meseleleri asli unsurlarina irca etme imkéni verir. Physics (es-
Semaéu't-Tabii) ve Metaphysics (Ma ba'de't-Tabi'a) gibi biiyiik serh-
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lerinden bazisinda, bu meselelerin bir kismi Tehafat'tekinden daha tam
incelenmistir; fakat onlar, bu ustalikli felsefi tartigma risilesinden daha
canli ve agik bir sekilde bagka higbir kitabinda ifade edilmemistir.

Din-Felsefe Minasebeti

Ibn Riigd'iin, Gazzali'nin anti-ibn Sina'c1 polemigiyle ilgili goriigiinii
miitalaaya dénmeden énce, O'nun felsefe-geriat miinasebetiyle ilgili dai-
ma var olan probleme yaptig1 6nemli katkiya ayrintih olarak bakmamiz
gerekmektedir. Kindi'den beri bu mesele, kelamcilarin filozoflarin karsi-
sina diktikleri 5nemli meselelerden biri ve Islam iilkelerinde biitiin felsefi
diigiiniigiin iizerine attiklari kara bir leke idi. Ibn Riigd, kendisine bu me-
seleyi etkili bir gekilde ele alma imkam veren, seleflerininkinden daha sis-
temli ve saglam keldmi bir metod gelistirdi.

Bu metodun basglangi¢ noktas, biitiin tezahiirlerinde hakikatin birli-
gini s6yleyen ge¢ Yeni-Platoncu gériigdiir. X. yiizyilda bu gérisii ilk defa
yaygnlastiranlar thvan-1 Safa idi; fakat O, her ne kadar Ibn el-Ravendi ve
Razi gibi hiir diigiinceli miitefekkirlerce benimsenmemigse de, Kindji,
Farabi, Ibn Sina ve biitiin Israki gelenek tarafindan kabul edilmistir.
Agiktir ki, Jamblichus'un, Damascius'un, Syrianus'un ve Simplicius'un
eklektisizminde goriildiigii gibi®”, Hellenistik Yeni-Platoncu gelenekten
tevariis edilen biitiin hakikatin birligi anlayigi, Islam filozoflarinin felseft
mesguliyetlerini hakl ¢ikarabilecekleri, kelamcilar: yatigtirabilecekleri
ve aklin i¢ uygunluk 6zlemini tatmin edebilecekleri tek mantiki yoldu.

Kur'an'da bol miktarda bulunan tegbihler (anthropomorphism) bas-
langigtan beri bu birlikle ilgili ¢etin meseleyi ortaya gikarmigti. Allah'in
"arg istiva ettigine" (Kur'an 7/54 ve 20/5) ve O'nun kiyamet giiniinde gé-
rilnmesinin miimkiin olduguna (Kur'an 75/22) igaret eden Kur'an ayetleri
-ki en goze ¢arpan iki érnektir- Vasil b. Ata'dan itibaren rasyonel diigiin-
meye daha meyyal kelamcilari, bu tegbihleri onlarin akli muhtevasini fe-
da etmeksizin Allah'in gayri cisméniliginin korunabilecegi bir sekilde te-
vil etmeye, tek miimkiin mantiki yola bag vurmaya mecbur etti. Boylece,
"arga oturmak" Mu'tezili ve Mu'tezile sonras1 kelamcilarca, Allah'in haki-
miyet yahut hagmetine sembol olarak ve Allah'in yiiziiniin "gériinmesi"
(beatific vision)'nin bir sembolii olarak tevil edildi.

Malik b. Enes (61: 795) ve Ahmed b. Hanbel (61: 855) gibi daha gok zahire
meyyal fakih ve miitefessirler bu tiir tegbihlerden bilhassa rahatsiz olma-
dilar. Kur'an nasslarinin hatadan miinezzehligine ve kudsiyetine mutlak
imanlariyla onlar, sadece onun dogrulugunu kabul etmekle yetindiler.
Onlarin ve sonraki asirlarda diger hagviyye (literalist) ve yari-hagviyye-
nin benimsedikleri bir tutum, rasyonalist keldmcilarin daima kusur ara-
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yan fikri merakim ve filozoflar1 tatmin etmedi. Ibn Riigd de Kur'an'in
yamlmazligini tamamen teslim etmektedir; fakat O ayni sekilde hakika-
tin birligi kaziyyesine de inanmaktaydi®.

Ibn Riigd'e gore bu kaziyye sadece tevile bagvurma metodolojik zorun-
lulugunu ihtiva etmiyordu, buna ilave olarak o, hakikatin iki asli ve yanil-
maz kaynag olarak felsefe ile geriatin, akil ile vahyin denkliginin zimmen
kabuliinii ifide etmekteydi. Ibn Sina gibi bazi filozoflar, felsefe adina gay-
retleriyle bu denkligi kurban etmeye miitemayil olmuslarsa da, Kindi gibi
bazilar1 da ondan asla giiphe etmemisti. Bagka herhangi bir Islam filozo-
fundan daha iyi bir gekilde Ibn Riigd bu denklik anlayigina agiklik kazan-
dird1 ve onun tazammun ettigi biitiin mantiki neticeleri ¢ikardi.

Bilhassa iki husus, Ibn Riigd'iin, bizim felsefe ile geriatin, akil ile vah-
yin denkligi (parity) dedigimiz zor fikri savunmasini miimkiin kildi. Bi-
rincisi bizzat Kur'an'in yaptig1 (Kur'an 3/5) ve Taberi (61: 923)'den itibaren
miifessirlerin kabul edegeldikleri miitesabih ve muhkem ayetler ara-
sindaki fark; ikincisi, siinni Islam'da doktrini tayin etme hakkina sahip
bir 6greti otoritesinin mevcut olmayisi. Birinci hususun icab ettirdigi sey,
baz1 ayetlerin zahiri manasinda alinamayacagin kabul etmekti. Ikinci
hususun gerektirdigi sey ise doktrinal ihtilaflar: halletme hakkina sahip
bir otoriteye duyulan ihtiyag idi. $i'i Islim'da bu hak immetin ruhi ve
zamani 6nderi olmasinin yanisira, onun yanilmaz (masum) muallimi de
olan imam'a verilmisti. Bu husus, X. yiizyilda thvan-1 Safa'dan, XI. yiiz-
yilda Nasir-1 Husrev'e ve XVII. yiizyilda Sirazi'ye kadar neden Si'i cevre-
lerde felsefe ile seriat arasindaki ihtilafin asla ciddi bir mesele olmadigin
agiklar.

Tevil ve Sartlar: -

Kendisine bu doktrinal otoritenin verilmesi gereken heyeti tayin etme
¢abasinda Ibn Riigd, ¢ok parlak zekasini gosterir. Yine Kur'an ona bu ta-
yin igin bir ipucu verir. "O (Allah) Kitabi sana (yani Muhammed) indiren-
dir." diyerek (en azindan tam ve layikiyla bir okuyusa gére) agiklamaya
devam eder. "Onun baz1 ayetleri muhkemat'tir ve digerleri miitasa-
bih'tir. Ve ancak Allah ve ilimde derinlegenler (rasihin) onun tevili'ni bi-
lir." (Kur'an 3/5).

Hemen igaret edilmelidir ki, biitiin mesele "ilimde derinlegenler
(rasih@in)" tabirinin yorumlanmas: iizerinde déner dolagir. Ne var ki, ibn
Riigd'e gore bu tabir bir seye delalet eder ve yalniz bir tefsiri vardir; o da fi-
lozoflardir. Onun delilerinin bazisi tarihi temellere dayanir, diger bazisi
ise sadece a prioridir, hi¢bir esasa dayanmaz. Aristo mantigina ve kendine
has kelam metodu anlayigina dayanarak, kendisine gore inkar:1 miimkin
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olmayan kat' neticeye ulagir. Bilindigi gibi Aristo Ikinci Analitikler (I,
71%)'de dért tip sofistik delil kaydeder; bunlar didaktik (ta'limi), dialektik
(cedeli), imtihani (examination) ve inadi delillerdir. Sonra Rhetorica, (1.
1354)'da hitabi yahut iknai ispatin tabiatim agiklar. 1bn Riigd bu listeyi
burhani, cedeli ve hitabi olmak {izere baglica ig ispat gekline indirir ve
burhani metodun filozoflarin, cedeli metodun kelamcilann ve hitadbi me-
todun halkin metodu oldugunu séyler®®.

Bundan bagka, O'na gore, kelamcilan (el-MutekellimGn) selahiyet-
siz kilan gey onlarin ancak onlar1 kavramaya liyakati olan kigilere saklan-
masi gereken tevil sirlanm geriata uygun olmayan bir gekilde agiga vur-
malan ve bu suretle miislimanlar arasinda fitne ve kavga tohumlarim
ekmig olmalaridir®”,

Umiimi olarak keldmcilara ve husisi olarak da Eg'ariler'e karg: dava-
sin1 muvaffak kilmak igin el-Kegf an Menihic el-Edille®® sini Fasl el-
Makil adl kitabina bir ek olarak kaleme aldi. Bu risdledeki maksadinin,
keldmcilarin ehliyetsiz tevillerinin onlar: sevkettigi fasit akidelerden ay-
n olarak, "Séri'nin (Peygamber) halkin onlara yapigmasim istedigi akide-
lerin zahirini aragtirmak” oldugu agiklanir®. Bu "zahiri akideler'le o,
kurtulus i¢in zariri olan yahut metnin ifadesiyle "onlarsiz miminin ima-
nin tamam olmadig1” iman konularin (articles) kasdeder. Bu konularin
tayin edilmesi ona, kendi anladig gekilde, sahih iman igin bir ifade ve bu-
nun yaninda tevil metodunun gart ve sinirlarim koyma firsati saglar.

Birinci gart, yukarida kapal olarak anlatildig: Gizere, (ister Mu'tezili
ister Eg'ari olsun) ne kelamcilar, ne zahir ehli (hagviyye = literalists) ne
de batini metod taraftarlar: (Ismaililer ve Batiniler) dogru imanin gerek-
tirdigi "sahih tevilleri" formiile etmeye ehliyetli degildir. Sadece filozoflar
ehildirler. O'nun bu gruplardan her birine yénelttigi tenkitleri incelemek
bu kitabin sahasinin digina ¢ikar, ancak onlara yonelttigi umtmi itha-
min, onlarn delil yahut tevillerinin gogunun Kitab ve Siinnet'te esasi bu-
lunmayan "bid'atler" oldugunu séylemesi dikkate deger bir husustur®®.

Ikinci gart sudur, yalmz filozoflara degil, biitiin insan gruplarina hitab
eden Kitab (Kur'an) yukarda zikredilen ii¢ ispat geklini kullanir®®. Bu-
nunla birlikte her sinif kendisine mahsus ve kurtulugunun gerektirdigi
tasdik derecesine ulagir.Ve bu, Ibn Rigd'e gore, Kur'an'da her siifa, on-
larin idrak seviyelerine gore hitab eden Allah'in hikmetinin delilidir®?.

Ugiincii gart,da gudur ki, tevil hakkyle anlagilmah ve doéru‘ bir gekilde
tatbik edilmelidir. Te'ville kastedilen "bir geye benzerinin, sebebinin,
lahikinin yahut mukarininin adim1 vermeye izin veren Araplarnn linguis-
tik kullanimini ihlal etmeden, kelimenin ger¢ek manasindan mecaz
manasima ulagmaktir."® Ibn Riigd, tekrar tekrar halkin, Kitabin beyan-
larim zéhir ménésinda almas: gerektigini ve "te'vil sirlarinm1” agiklama-
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mn, bilhassa Gazzalinin igledigi biiyiik bir giinah oldugunu vurgular. Bu
iddianin agik neticesi gudur ki, ancak ldnetlenmeye yol agan ve vahyin giz-
li hakikatlerini idrak etmeye hazir olmayan halkin ne pahasma olursa
olsun sakindirilmas gereken kafirce bir tecessiisiin oldugudur.

Te'vil yapilmasi gerekenle yapilmamasi gereken yer arasindaki sinir,
Ibn Riigd tarafindan tam bir agiklikla if dde edilmemigtir. Bununla birlik-
te, O'nun ifadelerinden te'vili gerektiren ii¢ halin oldugunu gikarmak dog-
ru olur: 1) Ser'i yahut itikAdi manalan iizerinde icma* vaki olmayan baz1
ayetlerde; 2) Birbiriyle tearuz eder gibi goriinen ayetlerde; ve 3) Felsefenin
yahut tabii aklin ilkeleriyle tearuz eder gériinen ayetlerde.

Bu hallerden ilki, giiphesiz miimkiin te'vilin en verimli sahasidir. ic-
ma'in kendisiiyi tahdid edilmemigtir ve dini 6greti otoritesinin yoklugun-
da susturucu bir delil degildir®. Tabi' teorik olarak, Peygamberin hayati
miiddetince butiin fikhi ve itikddi meseleler tizerinde icma'a varilabilmig
ve bu suretle te'vil sahasinin kékli bir gekilde bastan tayin edilmig olmas:
miimkiindiir. Fakat Islam tarihinin ilk yillarindaki kelami ihtilaf giiphe-
siz bu faraziyenin esassiz oldugunu gosterir.

Ikinci durum, Kur'an miifessirlerinin ve keldmeilarin (bilhassa Mu'te-
zile) birinci derecede alakadar olduklari bir konudur. ibn Riigd'iin kendisi
tabii olarak iigiincii durumla alakadardir; ¢iinkii kelamcilarla filozoflar
arasinda fasilalarla siiriip giden diyalektik savasg, Islam diinyasinda felse-
feyi ciddi bir gekilde tehlikeye sokmug ve Gazzali'nin meghur hiicimun-,
dan sonra onu iflasin kenarina siiriikklemigti. {bn Riigd, felsefenin eski iti-
banna kavugmasinin, ancak felsefe ile seriat arasinda gergek bir ¢atigma
olamayacag ve dogru te'vil edilen geriatla iyi anlagilan felsefenin tama-
men uyum halinde oldugu ispat edildiginde miimkiin olabilecegini hisset-
ti.

lgaret etmek gerekir ki, ibn Riigd asla te'vil yoluyla felsefe ile geriat1
uzlagtirma tegebbiisiinde filozofun yeni bir akide vaz etme yahut tam ter-
sine kesin olarak verilen bir akideyi kaldirma yetkisi oldugunu séylemez.
Binaenaleyh kutsal metinlerin miifessiri gibi, filozof da tamamen bu me-
tinlere baghdir. Bu, felsefi te'vil metodunun ilk ve belki de en 6nemli had-
didir. Fakat bagka ve aym derecede 6nemli siirlar da vardir. Dinf toplu-
mun en miitevazi iiyesi gibi, filozofun da kurtulugta husasi bir gans1 yahut
1slam kaynaklarinin ifade ettigi gekliyle bu ve gelecek hayatta mutluluk
gans1 vardir. Kurtulugunu korumak igin filozofun, kurtulug igin vazgegil-
mez olan bu inang sistemini tasdik etmesi gerekir.

Tevili Yapilamayan Esaslar

Bu yiizden bu inanglarin yorumlanamayan (irreducible) esasinin tayi-
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ni, filozof i¢in kesin bir mesele olur. El-Kesf an Menahic el-Edille'de
agiklandigi gibi, bu yorumlanamayan esas, filozofun, kelamcinin ve sira-
dan insanlarin tasdik etmek zorunda oldugu su akide ya da hiikiimlerden
ibarettir: 1) Alemin yaraticisi1 ve miidebbiri olarak Allah'in varhg:. Al-
lah'in varhgina dair en ilzam edici deliller, ne Aristo'nun ortaya koydugu
kozmolojik yahut etiolojik (illi) deliller, ne de Ibn Sina ve Eg'ari kelamcila-
rinin ileri siirdiigi imkan (contingency) delilidir; bilakis yaratma ve ina-
yet delilidir®®. Bizzat Kur'an biitiin insan tabakalarinin kabiliyetlerine
en uygun olan bu iki delile dikkat ¢ekmistir. 2) Allah'in birligi. Onun birli-
gine dair ileri siiriilen biitiin felsefi delillerin temelini tegkil eden ii¢ ayette
(Kur'an 21/222; 23/91; 17/44) tavsif edilmistir. 3) Kur'an'in Allah'a isnad
ettigi ve her miisliimanin O'na isnad etmeye inanmak zorunda oldugu "ke-
mal sifatlar1"®®. Bunlar ilim, hayat, kudret, irade, isitme, gorme ve kelam
sifatlaridir. 4) Kur'an'da ve 6zellikle meshur "Higbir sey O'na benzemez"
ayetinde (42/9) agik¢a beyan edilen ve nihayette Mu'tezile ve Yeni-Platon-
cularin dayandig1 gézde metod olan tatil yoluyla Allah'in biitiin eksiklik-
lerden tenzihi. Kur'an bir yana, bu anlays insan tabiiatinda da kékles-
mistir. Ciinkii insan insiyaki olarak Yaratici'nin yaratilmisa benzememe-
si gerektigini ve ikisine ortak olarak isnad edilen bir sifatin Allah'a mut-
lak ustiinlikk seklinde, ya da skolastiklerin ifade ettikleri gibi, modus
eminenter olarak isnad edilmesi gerektigini bilir®”.

Inamlmas: gereken diger hususlar sunlardir: 5) Alemin yaratilmighg,,
6) Peygamberligin dogrulugu, 7) Allah'in adaleti ve 8) Oliimden sonra tek-
rar dirilme (el-Me'ad). Kur'an biitiin bu ‘meseleler iizerinde muhkem
nasslar koymus ve filozoflara, kelamcilara ve halka onlar:1 kabul etmek-
ten bagka se¢im birakmamsgtir. Burada tevil ya da miinakasa tamamen
menedilmistir. Bununla birlikte, agiktir ki, bu hususlarin nasil anlagil-
masi gerektigi Kur'an'da muhkem olarak tarif edilmemistir. Ornek ola-
rak alemin yaratiligi meselesini ele alalim. Alemin Allah tarafindan yara-
tilmig oldugunda asla siiphe yoktur; ancak kelamcilarin ileri siirdiigi gi-
bi, dlemin yoktan ve zaman icerisinde yaratilmig oldugu kesin olmaktan
uzaktir. Kur'an'da "Allah'in yoklukla beraber var oldugunu" ve netice ola-
rak alemin yok iken sonradan varoldugunu agikca ifade eden tek bir ayet
yoktur; aksine, bir dizi ayetin manasinin ilemin "suret"inin muhdes, oysa
zamaninin ve maddesinin muhdes olmadigin telkin ettigi goriiliir. Boyle-
ce "O, ars1 su tizerinde iken, gokleri ve yeri alt1 giinde yaratandir" (Kur'an
11/7) ayeti, suyun, argin ve onlarin miiddetini élgen zamanin ezeli oldugu-
na delalet eder. Aym sekilde "Sonra O (Allah), duman (duhan)'dan ibaret
olan semaya y6neldi" (Kur'an 41/10) ayeti de gogiin énceden varolan mad-
deden, dumandan yaratilmig olduguna delalet eder®®.

Yahut ayni derecede karigik yeniden dirilme (me'ad) meselesini ele
alalim. Bu diyor Ibn Riigd, "gesitli dinlerin dogrulugunda ittifak ettikleri
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ve gergekligine ulemanin zorunlu delillerle hilkmettikleri" bir mesele-
dir®®. Bu konuda filozofla kelamci arasindaki tek fark, bu yeniden diril-
menin niteliginin bagka tiirlii anlagilmig olmasidir. Kur'an halkin duru-
munu gozéniine alarak, onlar1 kabule zorlamak i¢in ahiretin zevk ve sikin-
tilarin1 tamamen hissi ya da cismani ifadelerle zikretmistir. Erdemli bir
hayati tegvik etmek maksadiyla, ahlaki yahut rahi miisbet bir rol oyna-
diklarindan dolay: bu tiir "hissi temsiller" bu meselelerde cemiyetin yasa
koyucular: olarak peygamberlerin hakimiyetine uymak zorunda olan filo-
zoflarca ancak hognutlukla karsilanabilir.

Bazi semavi kitaplarin "hissi temsiller"den kagindiklari dogrudur. An-
cak Kur'an'in onlara karsi su iistiinliigii vardir; o, hissi metodla rihi meto-

du birlestirmis ve bu suretle ti¢ simfin da kurtulusunu muhafaza etmis-
tir™,

Bu goriisiin agik neticesi sudur ki, filozof ve kelamcilardan farkh olarak
umumiyetle halk, ancak hissi temsillerin resimli dilini anhyabilir. Bu di-
lin tabiatini yahut maksadini yanhs anlayan kelamcilar, onu tevil iglemi-
ne tabi tuttular ve bu suretle halki gsasirttilar ve onun kullanimindaki ila-
hi hikmeti iptal ettiler. Fakat Kur'an'da bol miktarda bulunan hissi tem-
siller miitegabih ayetler sinifina girmez; halkin yapmasi gereken, onlar1
zahirleri iizere kabul etmektir ve tevil yoluyla onlar:n gizli manalarini ¢i-

karmaya kalkigmalar1 mahkim edilmelidir™.

Bu gériisiin diger bir neticesi de, felsefe ile seriatin temel akidelerde it-
tifak halinde olmalarina ragmen, dinin felsefeninkinden daha genis bir
sahasinin oldugudur. Felsefe "kiigiik bir insan grubunun fikri saadetiyle"
alakadar oldugu halde, din biitiin insanlarin saadetiyle aldkadardir ve bu
yiizden de iig ispat seklini kullanmgtir : Hitabi, cedeli, burhani”®. Her ne
kadar farkh iseler de bu ii¢ ispat sekli birbirine zit degildir. Burhan yoluy-
la ulagilan neticeler esasta cedel yahut hitabet metodlariyla varilan neti-
celerden farkh degildir. Ancak onlarin ifade edilig sekilleri farkhdar.

Bundan bagka, aklin sahasinin disinda felsefenin ciiret edip giremeye-
cegi saglam bir alan vardir. Bundan dolay1 "insamun idrak sahasi disinda
kalan hususlarda seriata bagvurmak zorundayiz"" derken Gazzali hakl
idi. Bazi hallerde insan akl zaten insanin mutlulugu i¢in vazgecilmez olan
bilgi seklini elde etmekten acizdir. Biitiin bu hallerde vahy, rasyonel bilgi-

yi zorunlu olarak tamamlar®™.

Simdi, Ibn Riigd'iin, Gazzali'nin Ibn Sina'ya yonelttigi 6nemli tenkitle-
rin reddiyesine dénelim. Biiyiik itham, {bn Sina ve genel olarak Yeni-Pla-
toncularin Mu'tezile kelamcilar: gibi, Allah1 miisbet sifatlardan tecrid et-
tikleri iddiasidir. Onlar sifatlarin, varhign zatindan ayri olduklarini ve
onda arizi olarak bulunduklarim soylerler. Mutlak surette basit olan Al-
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lah'da onlara gore, zat ve sifat terkibi mantiken imkansizdir™®.

Gazza)'yi Tenkidi

Reddiyesinde Ibn Riigd Gazzali'yi, isnadin tabiatin1 Allah'a ve yaratik-
lara atfedilirken yanhg anlamakla suglar. Filozoflar Allah''n "kemal s1-
fatlarim" yani ilim, irade, hayat, kudret, kelam, igitme ve gorme sifatlan-
n1 inkar etmezler. Onlarin inkar ettikleri, bu sifatlarin Allah'a ve yaratik-
lara aym sozlerle (univocally) nisbet edilmeleri ya da yaratiklarla Allah
arasinda herhangi bir nisbetin varhgdir. lim sifati, alemde miigahede et-
tigimiz olaganiistii nizamdan ve ondan asag varliklanin daha iistiin var-
hklara daima hizmet etme tarzindan gikarilabilir. O halde ilim Allah''n
ezeli sifatlarindandir; lakin onun yaratilmig (hadis) varliklarla miinase-
betinin keyfiyeti bizce malim degildir. Bu sebepten, bizim, Allah'in, yara-
tilmig varliklann (el-muhdesat) varhiga geliglerini ve varliktan gidigleri-
ni ezeli ya da hadis bir ilimle bilir demeye hakkimiz yoktur™. llahi bilgi
tarziyla insan (yaratik ya da hadis) bilgisi arasinda higbir nisbet yoktur;
¢linkii Allah'in ilmi, bilinen nesnenin illeti oldugu halde, insan bilgisi bili-
nenin eseri (ma'lul)'dir. Oyle ise, 0 zaman Ibn Sina'mn, Allah ciiz'ileri kiills
bir ilimle bilir, seklindeki gériigiiniin, killi ve ciiz'inin, ilahi bilginin degil,
insan bilgisinin kategorileri olmasi sebebiyle reddedilmesi gerekir. Ger-
¢ekte Allah'n ilminin keyfiyeti, tamamen bizim idrakimizin iistiindedir
ve onu ancak kendisi bilebilir™®.

Hlimle birlikte bulunmasi gereken bagka bir sifat hayat'tir. Biz yaratik-
larda hayatin daima ilme eglik ettigini miigahede ederiz ve buna dayana-
rak Yaratic'nin da hayat sahibi (hayy) olmas1 gerektigini s6ylememiz de
ayn1 sebebe dayanir. Ciinkii bir failin guurlu hareketinin vasf1, onun onu
istemis olmasi ve onu yapmaya muktedir olmasidir. Kelama gelince o sa-
dece, ister lafzi ister bagka tiirlii olsun, yapilan fiil hakkinda failin bilgisi-
ni ifade eden zahiri igarettir. Son olarak, Allah'in akli ve hissi, biitiin
mimkiin bilgi objelerini biitiiniiyle kusatan bilgiye sahip olmasinin
mantiki neticesi olarak O'na isitme ve gorme sifatlarimin da isnad edilme-
si gerekir™.

Ibn Riigd, Allah'in bu duyulur nesnelerin (sensibilia) bilgisini nasl edi-
nebilecegini agiklamaz. Allah'in ilminin keyfiyeti, ister akli olsun ister
hissi, kesinlikle bilinemez olarak ifade edilir, ¢iinkii o sonsuz ve insan id-
rakinin g¢ok istiinde (transcendent)dir. Bununla birlikte, onu
aklilegtirme ve 6zellikle onun, kendini diigiinen diigiince olarak ilahi zatla
miinasebetini gosterme tesebbiisiinden geri kalmaz. Aristo'nun, ilahi bil-
ginin tek uygun objesi ilahi zattir, goriigiindeki maksadi ciiz'i bilgilerin
dégar oldugu degigebilirlikten Allah" esirgemek arzusu idi. {bn Riigd bu
delillerin énciillerini kabul eder, fakat o, Aristo'nun mutlak ilahi saadetin
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aldmeti oldugunu séyledigi bu ciiz'ileri bilmeme halinden Allah" tenzih
etmeye calgir.

O gayr-i maddi (mufank) varliklarin bilgisinin tabiatinin da béyle ol-
dugunu, yani suje (bilen) ile obje (bilinen)'in tamamen aym oldugunu sdy-
ler. Bundan gu gikar ki, "Zat'in1 bilmekle Allah, onlarin varhginin illeti
olan varhigiyla var olan biitiin egyayi bilir... ve béylece ilk varlik zat1 olan
kendiliginden varlikla ciiz'i varhiklarin tabiatim bilir."®®

Gazzali'nin Tehafat'iniin ikinci béliimi, onun Islam akidesiyle z1t ol-
dugunu farzettigi tabiat ilmiyle ilgili dért kaziyyeyi ele alir. Birinci mese-
lede O, iki 6nemli esasa dayanarak, sebeplilik baginin saglamligina itiraz
eder. Birincisi Bakillani'den beri Eg'ariler'in klasiklegtirdikleri, yani se-
beplilik baginin Allah''n mutlak kudreti ve O'nun 4lemde diledigini yap-
mak i¢in kayitsiz-gartsiz hiirriyetiyle ilgili Kur'ani anlayigla ¢atigtigim
soyledikleri kelami esas; ikincisi ise, tabii sebeplerle neticeler arasinda
var oldugu iddia edilen korelasyonun ne tecriibeye, ne de mantiga dayan-
madigini séyleyen, daha sofistike olan epistemolojik delildir. Birincisi, du-
yu tecriibesi, neticenin sebepten dogdugunu géstermez; fakat sadece
onunla birlikte oldugunu géosterir ve zamani birlegmeyi zorunlu sebeplilik
taayyiiniiyle egit saymak yanlhsgtir. Ikincisi "C" olayin1 "E" olayma bagla-
yan mantiki bir zorunluluk yoktur; fakat ancak, onlarin arka arkaya bir-
likte meydana gelme gartin1 koyan ilahi takdirdir. 1lahi takdirle kurul-
musg bdyle bir silsileyi, genellikle miisliimanlarin mucize adim1 verdigi ola-
ganiistii olaylarda oldugu gibi, Allah dyle olmasini dilediginde bu silsile-
nin kesilmesine mani olacak higbir gey yoktur®".

Bu delili reddinde Ibn Riigd, "fail sebeb"in inkAnnin ancak lafzen ve bir
sofist i¢in miimkiin olabilecegini sdyler. Genel olarak Eg'arileri ve ézel ola-
rak da Gazzali'yi sebeplilik baginin zorunlulugunu inkéra sevkeden
kelami amil, dlemdeki hususi hakimiyet yetkisini ve tesiri Allah'a tahsis
etme arzusu idi. Fakat bu inkar, fiil mefhumunu tamamen iptal edecck ve
binaenaleyh dlemdeki kevn ve fesad olaylarinin Allah'a nisbetini miim-
kiin kilan saglam temel bertaraf edilmig olacaktir®®. Boylece Gazzali far-
kinda olmadan Allah'n tesirinin tekligi fikrinin dayanabilecegi tek
mantiki temeli yikmigtir.

Bundan bagka gergek bilgi, esasen muayyen bir hadise (process)'nin te-
melinde yatan sebepleri anlama ameliyesidir. Bu sebepler meghul kaldigx
derecede hadise de bilinmez olarak kabul edilecektir. Bundan su ¢ikar ki,
sebepliligi reddeden akh reddeder®. Bu reddetmenin sonuglar), felsefe ve
ilim kadar keldm i¢in de rahatsiz edicidir; ¢iinkii eger 4lemde meydana ge-
len hersey tesadiifen meydana geliyorsa, yahut Allah'in idrak edilemeyen
takdirine bagh ise, alemdeki ak!|i model anlagilamaz. Ve bu sadece alemin
yaratiligina nezaret eden hikmetin inkarina gétiirmez, bunun é6tesinde
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dlemin hakim bir yaraticisimin varhgni inkara da gotirir. Bu goriige gére
artik, bizim dlemde miigahede ettigimiz nizamin giizelliginden Allah'in
varligini ispat etmemiz yahut dlemdeki biitiin hadiseleri tesadiifiin kér
gliglerine nisbet eden materyalistlerin delillerini reddetmemiz miimkiin
degildir®. Béylebir gériis, bir yandan filozoflarin 6gretisiyle uyusmaz ve
diger yandan alemi, Allah''n miitkemmel sanati olarak tavsif eden Kur'an
ayetlerine zittir.

Tehafit'iin tabiatla ilgili geri kalan meseleleri, Nefsin kendiliginden
varhg, gayri maddiligi ve yokolmazhg iizerinde toplanir. Gazzali'ye gore
filozoflar nefse nisbet edilen ilk iki 6zelligi ispat etmekten acizdirler ve bu-
na binaen onlarin mantiki neticesi olarak kabul edilen iigiinciisii de batil-
dir. Nefs'in bekasiyla telif edilen yanhs fikir, bagarih bir sekilde ispat edil-
mig olsa bile yine de Islam'in cismani hasr akidesine ulagamaz.

flk iki mesele ile ilgili Gazzali'ye reddiyesinde Ibn Riigd, "nefs'te maddi
olmayan ve binaenaleyh bedenin 6limiinden sonra var olmaya devam
edebilen yalniz akli unsurdur" seklindeki Aristo'nun gériisiinii tekrarla-
makla yetinir. Ancak {igiincii meselenin iptalinde, yukarida zikrettigimiz
uzere, hikmetle seriat arasindaki tartigmal iligki tizerine tamamen yeni
bir yorum ortaya koyar®.

Ibn Sina’y1 Tenkidi

Ibn Riigd'iin Tehafiit ve gerhlerde Farabi ve Ibn Sina'ya yonelttigi ten-
kitler gok ve keskindir. O'na gore bu iki fslam Yeni-Platoncusu uzlagtirma
meselesiyle yogun ugrasilarinda Aristo ile iistad: arasindaki biiyiik fark-
lan ve bilhassa Aristo'nun, Platon'un idealar nazariyesine kars elestirisi-
ni yanhs anlamiglar ya da kiigiimsemiglerdir®®. Ayrica onlarin kozmoloji
ve metafiziklerinin kogetasgini tegkil eden biitiin sudircu 6greti tamamen
Aristo'nun égretisine muhaliftir (UnAristotelian). Sudir nazariyesini
Aristo'ya nisbet etmekle bu iki miisliiman filozof onun biitiin 6gretisini
tahrif etmiglerdir®”. Bu 6gretiye gore dlem, muhit feleginden baslayan ve
ay feleginde son bulan semavi felekleri hareket ettiren mufarik akillar sil-
silesi araciigiyla zorunlu olarak ilk varliktan sudir eder. Ilk varhkla ara-
larinda varolan ikili miinasebet yoluyla (yani ilk varhk sebebiyle zorunlu,
‘kendiliklerinde miimkiin olmalar1) bu akillar ilk sebebi mutlak surette
tek olan bir ¢okluk dlemi meydana getirirler.

Bu tiir tertiplere bagvurmak suretiyle vahdetten kesretin meydana ge-
ligini actklamaya cahigsan bu garip doktrin sadece Aristo'nun égretisine zit
olmakla kalmaz, aym zamanda mantiki hatalarla da doludur. Gériinme-
yen faili (yani Allah) goriinen faile benzetmekle baglayan bu batil énetiliin
unsurlar1 keza onun ancak tek bir eseri meydana getirebilecegini iddia
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eder. Fakat bu ilahi kudretin tabiatini yanlig anlamak ve onun sahasini
keyfi olarak tek yaratma tarziyla sinirlandirmaktadir®®.

Tefsir Ma ba'de't-Tabi'a li Aristo'nun miihim bir pasajinda® {bn
Riigd, dlemin mengeine dair gesitli nazariyeleri ele alir. Birincisi "Islam ve
Hristiyan ilahiyatgilarinin ileri siirdiigii yoktan (ex nihilo) yaratma
doktrinidir ki, buna gére yiice fail, fiilini icra etmesi i¢in 6nceden herhangi
bir madde olmaksizin "icat" fiiliyle heyeti umiimiyesiyle alemi (effect) ya-
ratir. Bu goriigse gore imkan yalniz failde bulunur.

Bu nazariyenin antitezi kiirniin nazariyesidir ki, ona gore fail sadece
mefulde gizli, bilkuvve olani agiga gikarir. Bu, birgey olmayandan bir sey
meydana gelmez ve fiilin vuku bulacag: bir mevzu yahut tasiyic1 olmaksi-
zin varhga gelmek miimkiin degildir, goriigidiir. Ibn Sina gibi bazilar
"Vahibu's-Suver" yahut Faal Akl''ln maddi varliklara suretler verdigine
kani oldu ve Themistius ve Firibi gibi diger bazilan da fiili ya tabii hadise-
lerde oldugu gibi maddi faillere ya da tabiatiistii hadiselerde oldugu gibi
maddeden mufarik faillere atfettiler®.

Ugiincii gorii Aristo'nundur ki, Ibn Riigd "biz onu en az muglak ve var-
ligin tabiatina en uygun hulduk"diyor. Her ne kadar bu ibare "Iskender
(Afrodisiasl)'in dedigi gibi" purantez ciimlesiyle kayith ise de, hem meta-
fizik hem de Tehafiit'de™" bhu goriig kayitsiz tasvib ibareleriyle ifade edi-
lir ve binaenaleyh 1hn Riigd'iin tereddiitsiiz altina imza koydugu gériig bu
olmaldir. Bu nazariyeye gore (il yoktan herhangi birgsey meydana getir-
mez; fakat sadece suret ile maddeyi biraraya getirir, yahut daha dogru de-
yisgle, maddede (patient) kuvve halinde olanu fiil haline gikarir. Allah, onun
meydana geldigi unsurlar1 bir araya getirmesi miinasebetiyle, dlemin Sa-
niY olarak tavsif edilir. "irtibatin yahut terkibin illeti, varhgmn illeti ol-
mas1" hasebiyle, varlklarin surct ve maddenin birlesmesinin neticesi olan
varliklara (yani biitiin kevn ve fesad alemi) nazaran Allah'a dlemin sebebi
yahut faili denilmesi gerekir**.

Miirekkeb olmayan basit varliklar meselesi -Aristo sistemindeki
semavi kiireleri hareket ettiren muférik akillar- baz giigliikkler ortaya ¢1-
kanr. Ibn Riigd onlann say1sini1 Batlamyus kozmolojisinin kiirelerinin sa-
y1sina uygun diigmesi igin otuz sekiz olarak kabul eder®® Ibn Riigd'iin ya-
ratilis doktrinini {izerine bina ettigi madde ve siret dualizmi, aym ilkenin
bu gayr-i maddi cevherlere tatbikini imkansiz kildi. Bizzat Aristo onlarin
mengei meselesini ve ayni1 zamanda onlarm Hareket etmeyen Hareket et-
tirici ile olan husisi miinasebetlerini atlamigtir. Fakat {bn Riigd kesin su-
rette bu akillarin varhklarini diger hersey gibi Yiice Varlik'tan aldiklarini
ifade eder. Ciinki, bu akillarin bir hiyerargi meydana getirmeleri ve onla-
rin hepsinin en belirgin vasiflari olan husasi varhk ve gayr- maddilikten
pay almalar: sebebiyle varliklarini bu vasiflara en yiiksek derecede sahip
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olan Varlik'tan yani "Feleklerin Yiice Muharriki" (Allah)"nden almalan
zararidir®.

Simdi, Ibn Riigd"iin, 6zel olarak Ibn Sina'ya ve genel olarak da Islam
Yeni-Platonculuguna kars: yonelttigi diger tenkitler ana hatlanyla veri-
lebilir. Oncelikle, o, mahiyetin mantiken varhktan énce geldigine ve mev-
cut olsun veya olmasin objesinden bagimsiz olarak tamimlanabilecegine
kani olan Ibn Sina'min mahiyetle iligkisinde biitiin varlik anlayigin tenkit
eder. Lakin bu faraziyeye gore, ancak fiilen mevcut olan bir varhgin mahi-
yeti, tecrid ameliyesiyle kavranabilir yahut taumlanabilir. Ibn Riigd'e go-
re, Ibn Sin4, varhgn iki manasim; gergek (yahut ontolojik) ve kavramsal
(yahut zihni) manasim karigtirdig: i¢in bu hatay1 yapmigtir. Sonuncu
manasiyla varhk miicerret olarak tasavvur edilebilir yahut tammlana-
bilir; fakat birincisi tasavvur olunamaz ve tarif edilemez.

Bundan bagka, Aristo'yu izleyerek "varlik" ve "bir" ayniyetini benimse-
yen Ibn Sina "bir" in iki manasiny, yani sayisal ve ontolojik manéalanm ka-
rigtirir. Aristo'ya gore, varlik ve bir miiradif (convertible) olmalar: sebe-
biyle Ibn Sina bundan varhgn araz oldugu neticesini gkanr, oysa tek dog-
ru netice hakiki ile sinonim olarak tasavvur olunan varhgin (yani kav-
ramsal varlik) yahut sayisal bir'in araz oldugudur®®.

Bir yandan mahiyetin bagimsizligini yahut kendi kendine var oldugu-
nu, diger yandan varhgin tabiatinin arizi oldugunu iddia eden Ibn Sina
daha sonra varhigin mahiyet iizerinde harici bir keyfiyet oldugunu ve bu
suretle onun varhiginin sebebi oldugunu ileri siirer. Burada kendisiyle bir
varligin varlik ve birligini kazandig1 bu arazin kendi varlik ve birligini
bagka bir arazdan alip almadig1 sorulabilir. Eger o varhigin1 bagka bir
arazdan aliyorsa, o takdirde bu araz bagka bir araza dayanacak ve bu son-
suza kadar boyle gidecektir. Sayet varligini1 kendi zatindan aliyorsa neti-
cede o zaten ona aittir; gu halde en azindan kendiliginden var olan ve varh-
£ harici bir keyfiyet yahut araza bagh olmayan bir varhigin bulundugu sa-
bit olmusgtur®®,

Daha sonra Ibn Riigd, Eg'ariler'in imkAn metafizigini zzmmen kabul et-
mesi ve bu suretle sebeplilik bagim inkar etmesi sebebiyle Ibn Sina'y1 ten-
kit eder. Ciinkii, madde onlar1 almaya "hazir" hale geldiginde, "cevheri
stretlerin” faal akildan suddruyla ilgili gériiginde Ibn Sin, agikca,
alemdeki biitiin gergek etkinligi bu miiteal faile (bu yiizden "Vahibu's-Su-
ver" adim verir) isndd etmeyi kasdetmistir. Maddenin tabii hadiselerde
oynadig rol, bu goriige gre tamamen pasif ve ikinci derecedir'®”.

Bir bagka tenkit, {bn Sina'nin mutlak miimkiin, zat1 itibariyle miim-
kiin, bagkasiyla zorunlu ve son olarak zatiyla zorunlu seklindeki meghur
ayiriminayoneltilir. Hatirlanacaktir ki, ibn Riigd bize ulagan kitaplarin-
da sik sik yeniden déndiigia bu mesele hakkinda bir risile kaleme almistir.
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O bu ayirunin tamamen asilsiz oldugunu savunur. Bir sey ya miimkiindiir
ya zorunludur; bu sebeple zatiyla miimkiin bagkasiyla zorunlu sézii geli-
siktir; ¢iinkii bu "miimkiiniin tabiatinin degigmis oldugunu" ifade eder®®.

Ne de, Ibn Sina'nin Allah'in varhgna dair delilinde iddia ettigi gibi,
alemin biitiiniiyle miimkiin oldugu apagiktir. Ciinkii biz hususi bir varhk-
ta son bulan tabii ve tabiatiistii (transcendent yahut seméavi) sebepler sil-
silesi kabul ettigimizde, béyle bir varhk artik miimkiin degil, bilakis
hakiki ve zorunludur. Gergekte, dlemden ilahi hikmetin takdir ettigi zo-
runluluk damgasim kaldiran kimsenin artik elinde onun hakim Yaratic1-
sinn varligim kabul etmek igin higbir esas kalmayacaktir®. ibn Sina'min
Eg'ari kelamcilanndan aldigi imkan delili (contingentia mundi) yanhg
énciillere dayanmasi sebebiyle tamamen "cedeli" bir delildir®®.

tbn Sina'nin aymi zamanda her miimkiin hem ezeli olan 4lem anlayigi
bu yanhghkla yakindan ilgilidir. Bu anlayis, Ibn Riigd'e gore, agtk¢a yan-
bstir; ¢iinkii imkan bilkuvve olan geyin yiiklemidir. O gey bilfiil oldugunda
artik o miimkiin degil, zorunludur. Ayrica Aristo'nun gosterdigi gibi, ezeli
varliklarda imkan zorunlulukla aynidir, zira ezeli olarak miimkiin alan
geyin, onun ezeli olarak imkénsiz oldugu kabul edilmedik¢e -ki bu
imkansizdir- ezeli olarak mevcut olmasi gerekir®",

Daha sonra Iba Rigd, gergek Aristoculuk adina ii¢ yardime tenkit da-
ha yapar. 1) O, Ibn Sina'nin, maddenin varhgmin fizikten ziyade metafi-
zikte ispat edilir oldugu iddiasina ve tabiatin varhginin apagik olmadigy,
bilakis delile ihtiyag duydugu seklindeki benzer iddiasina itiraz eder®?.
2) Sonra O, nihai maddi sebebin ve 11k Muharrik'in ispatinin tabiat
aliminin degil, ildhiyat (metafizik) filozofunun igi oldugu iddiasina da kar-
1 gikar. Ibn Riigd'e gore metafizikgi, alemin bu nihat iki sebebinin varhig-
nin bilgisini baglangigta tabiat aliminden alir®®®, 3) Ve son olarak O, Ibn
Sina'nin, kendisiyle daha yiiksek hayvanlarin zararl olanla faydah olam
temyiz ettikleri el-vihime denen ayr: bir Nefs kuvveti icat etmesine
hiicim eder. Kudema (yani Aristo ve onun Yunanh sarihleri) bu giicii, ken-
disiyle gecimlerini tedarik ettikleri miitehayyile kuvvetine nisbet etmis-
lerdir®%,

Bu keskin tenkitlerine ragmen Ibn Riigd, esasta insamn nihat kaderiy-
le ilgili, Ibn Sin4'min 6gretisine biitiiniiyle muvafik kalir. O'nun iki Endii-
liislii selefi 1bn Bacce ve Ibn Tufeyl, insanin kaderinin onun cisméni varhk
hapishanesinden nih&i kurtulugsunda ve onun, mufark akillann tattigina
benzer, akli bir saadet haline giriginde oldugunu ifade etmiglerdi. ittisal
mevzuunda en az iig risale yazan Ibn Riigd, Arapga olarak bize ulagan tek
risilede,"® insanin ebedi mutlulugunun heyilani yahut "miimkiin" ak-
lin, faal akilla ittisalinde oldugunu katiyyetle beyan eder. Oliimden sonra-
ki hayat (el-ma'ad)'a dair umimi meselede onun, keldmcilara verdigi im-
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tiyazlan gordiik. Her ne kadar O, bu baglamda felsefe digindan (extraphi-
losophical) yahut ger'l bir ¢6ziimiin disarda tutulamayacagin seve seve
kabul ederse de, bununla beraber O, felsefi esaslara dayah tek miimkiin
me'ad geklinin rihani ( (intellectual), yani faal akilla yeniden birlestigin-
de, heytlani yahut "mimkiin" akhin dirilmesi oldugunda israr eder. Bu
yolda, insanin kaderi, gormiig oldugumuz iizere, genel olarak mufarik
akillara ve 6zel olarak da faal akl'a mahsus bu ruhani (intellectual) hale,
tedricen yiikselmektedir. Bu tabiatiistii halin alameti, makul suretleri ve
bunun yaninda zatin higbir araci olmaksizin dogrudan kavramak tizere
tam tahakkuk etmig akil kapasitesidir. Ancak pek tabiidir ki, bu eskatolo-
jik goris kayitsiz olarak zikredilmez. Bu akli iistiinliik hedefine ulagmak
sadece pek az segkinin imtiyazidir. Genel olarak halk faziletli bir hayata
katilmak suretiyle ancak bir ahlaki iistiinliige ulasabilir. Onun sart1 ha-
kikatin nazari kavrams: degil bilakis Nefs'in 1slahidir ki, onun da sartlan
Seriat'ta tesbit edilmigtir%.

Bilindigi izere Nicomachos Ahlaki'nda Aristo insanin nihai kaderi-
ni, esasen Allah'a mahsus olan teemmiili hayatin kelimeleriyle tavsif et-
misti?%”. Bu sebeple, insanin entellektiiel hedefi ona gére, bir tiir tanriya
benzeme (imitatio Dei)'ye ¢aligmaktir; ancak Aristo bunun sartlarin ve
mertebeleri i agiklamadi. Ote yandan, Ibn Sina ve ibn Bacce, onu, onlara
gore, Nefs'in semavi yolculugunun terminal mertebesi olan faal akilla
ittisdl olarak tarif ettiler. Baglangi¢ta belki de bu Yeni-Platoncu ittisal na-
zariyesiyle, Aristo'nun tecrid nazariyesinin uyusmazhg anlayisindan
kaynaklanan bazi tereddiitlere ragmen Ibn Riigd, Metafizik Serhi'nde
(1174 civar)) ve Ittisal Risalesi'nde insamin mufarik akillar dlemiyle ak-
rabaligini ve onun bu akillarin en altinda bulunan faal akilla nihai Ittisa-
lini, yar1 Yeni-Platoncu ifadelerle tasdik eder.
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onuncu bélam

IBN SINA SONRASI GELISMELER
ISRAKILIK VE MESSAILIGE REAKSIYON

1- Siihreverdi

tbn Sina'min diigiincesinde bir ¢ift kutuplulugun bulunduguna ve 6zel-
likle de onun "Mesriki" eserlerinde ifade edilen, Mesggailige kars: zimni
bir hognutsuzluga yukarida igaret etmistik®. 1bn Sina gergekten bu mes-
nkifelsefeyi yayma fikrini tam olarak tasisin ya da tagimasin, su kesindir
ki, hayatinin sonlarinda iglek Mesgséailik yolundan ayrilarak, kendisinin
israk adini verdigi, hakikata mistik ve tecriibi yaklagim istikametinde
kesin bir arzu duydu. Tasavvifi Hayy b. Yakzan allegorisinde Dogu
(Sark) 11310 yurdu, Bat1 karanhigin yurdu olarak sembollestirilmigtir®
ve 151k imaji tamamen felsefl ve tasavvifi maksatlar igin kullanilmigtir.

Ibn Sina'nin, Sifa ve Mantik el-Mesgrikiyyin'de ifade edilen, "kendi-
mize" ve hakikati idrak ve takdirlerinin derecesi bakimindan "bize benze-
yenler"in diginda kimseye agilmasi caiz olmayan "gergek ilmin esaslarini
ihtiva eden" bir risale yazma niyeti herhalde ger¢ceklesmemis olmahdur.
Iki nesil sonra, el-Maktiil yahut eg-Sehid lakabiyla maruf Sihabeddin
Yahya el-Siihreverdi el-Halebi (61: 1191) bu niyeti, Ibn Sina'nin anti-Peri-
patetik diiglincelerini ve O ve benzeri kigilerin bilfiil ulagmaya ¢aligtiklan
tasavviifi ve tecribi (zevki) arzulan sermaye edinerek en son sinirina ka-
dar gergeklestirmeye koyuldu. Onun meshur biyograf ve sarihlerinden bi-
ri olan Semseddin el-Sehraziri (61: yaklagik 1281) ondan biiyiik bir sita-
yigle bahseder ve ona "iki hikmeti, yani hikmet-i zevkiyye ile hikmeti-
bahsiyyeyicem eden" ve birincisinde onun ileri gelenlerince gegilemez ol-
dugu itiraf edilen bir yere ulagan tek miiellif payesi verir ® "Nazari hik-
met"te ise, bu miiellif, onun, énemli bir risale olan el-Mesgéri'de, eski ve
yeni hikmetin ihtiva ettigi meseleleri tamamen bitirdigini ve "Meggai" fi-
lozoflarin faraziyelerini iptal ettigini" ve érnegi goriilmemis bir tarzda,
kadim bilgelerin 6gretisini yeniden tesis ettigini zikreder. Bestami ve
Hallac gibi baz1 sitfiler ameli tasavvuf yolunda onunla egit mevkie ulagti-
lar, fakat, onlardan hig birisi béyle mitkemmel bir gekilde nazari ve ameli
hikmeti birlegtiremedi.

el-MesgAri kitab1 Sithreverdi'nin igraki diigiincesinin esasini ihtiva
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eden tgliiniin birinci ciiziidiir. Hikmet el-.igrék ve el-Mukavemait da
6teki iki cliziidiir. Sehraziri'nin Hikmet el-Israk hakkindaki évgiisii gok
miibalagalidir: Ona gére, ondan énce hi¢ kimse ona denk bir eser vucuda
getirememistir ve ondan sonra da getiremiyecektir. Hatta, miellifin mak-
sadim bir nebze bile goérebilmek olagan iistii bir sekilde yardim edilmis
siddilan feraset ve giiglerini gerektirir. Bu tglitye, dérdiincii bir eser, on-
lar1 reddetmeye zemin hazirlamak maksadiyla peripatetik mevzularin
bir 6zeti olarak kaleme alinan el-Telvihat ilave edilmelidir.

Sehraziri'nin tanikhig1 ve s6zii edilen dortliiniin agik delaleti, menfi ve
miisbet unsurlariyla Sithreverdi'nin diiglincesinin tabiatint agik bir su-
rette gosterir. Platon ve Aristo'da goriilebilen ve Hermes, Asclepius,
Pyhagoras ve Zerdiigt zamanina kadar uzanan daha yiiksek bir hikmet
adina Islam Mesgailigine gosterilen reaksiyon sadece, Ibn Sina'nin tasar-
ladig1 fakat tam olarak ortaya ¢ikaramadig: tasavvufi felsefe igin temel

vazifesi gérdii.

Telvihat'in girigsinde miiellif, maskadinin, Messailerin mevcut yo-
rumlarina itibar etmeksizin ilk Muallim Aristo'nun égretisinin 6ziinii
vermek oldugunu agiklar. Ik olarak Aristo mantiginin kategorilerini
miitalda eder ve yaygin 6gretiden ayrilma ciireti gosterir; ¢iinkii "Katego-
riler 1k Muallim (Aristo)dan alinmamigtir, bilakis, Arkhiitas (Archytas)
adinda bir Pisagorcudan alinmigtir."® Daha sonra Siihreverdi kiilli ve
ciizi, sonlu ve sonsuz, hakiki ve zihni kavramlarimi tartigir. Bu baglamda
ortaya gikan énemli problem Siihreverdi'nin kismen tenkit ettigi Ibn Sina
ontolojisinin bir mirasi olan varlik ve mahiyet problemidir. Kendisinin go-
rigii sudur ki, "Ciizilerin varhigi mahiyetleri iizerine ilave edilmistir, de-
mek dogru degildir. Ciinkii biz onu (yani, mahiyeti) varhktan ayn olarak
diigiinebiliriz, yine biz (hayali bir canlinin, mesela anka kusunun) varhg-
n1, onun her hangi bir varlikta mevcut olup olmadigini bilmeksizin, dogru-
dan diigiinemeyiz."® Bundan dolay1 bu ikisi, en azindan diigiincede, agtk
bir sekilde farklidir. Egyada varhk ve mahiyet tamamen aynilesir; ¢iinkii
akil mevcut seylerde herhangi bir ikiligi kabul etmez, bilakis tam bir var-
ik ve mahiyet, ciiz’i ve kiilli ayniyeti goriir®.

Bu ayniyete ragmen, varligin mahiyete nisbeti, bazilarinin zannettigi
gibi, yiiklemin konuya olan nisbeti gibi degildir. Ciinkii bu sonuncu farazi-
yeye gore ciiz' varlik onun mahiyetini belirleyen varhkla mevcut olmayip,
bilakis ondan bagimsiz olarak yahut onun yaninda var olmasi cihetiyle,
mahiyet varliktan énce, ondan sonra veya onunla birlikte bulunabilir; ki
bu muhaldir.

Varhk hakkindaki miizikere Suhreverdi'yi mantiken zorunlu varlik
mizakeresine goturir. Bu baglamda O, Ibn Sina'nin Zorunlu Varhik'la
ilgili delilini onun tamamen cedeli olmasindan dolay: tenkit eder, ¢iinkii
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Ibn Sina varhgin mahiyete ildve olunan bir araz oldugunu ve buna binaen
mabhiyetin varliktan énce oldugunu iddia eder ki, bunun yanhs oldugu go-
rilmistii. Onun delili her ne kadar mantiki yap: bakimindan kékten fark-
h degilse de, daha dogrudandir. Her miimkiin sey i¢in bir sebep gerekir,
bundan dolay: alemdeki biitiin miimkiin varlklar silsilesi miimkiin olma-
yan boyle bir sebebe muhtagtir; aksi takdirde bu sebep silsilesinin bir par-
casig! tegkil eder ve kendisi bir sebebe muhtag olurdu ve bu sonsuza kadar
béyle giderdi. Ne var ki sonsuz teselsiil miistahil (imkénsiz)dir. Bundan
dolayi, miimkiin varliklar silsilesinin baglangicinda higbir yénden miim-
kiin olmayan bir Zorunlu Varlik'in olmas: gerekir?.

Allah'in varhigina dair Siihreverdi'nin zikrettigi diger deliller sunlar-
dir: 1) Cisimlerin ne maddesi ne siireti zorunludur; bundan dolay,, cisim-
ler varliklarini her yénden zorunlu olan bir varhga bor¢ludur. 2) Hareke-
tin esasen cismin mahiyetinden olmamasi sebebiyle, alemdeki hareketler
silsilesi, hareket etmeyen bir muharriki gerektirir. 3) Zorunlu varhk hig-
bir kategorinin konusu degildir. Ciinkii her kategoriye en azindan miim-
kiin bir ciizi varlik tekabiil eder ve bu, imkanin, bu ciizi varhgn ait oldugu
cinsin bir yiiklemi olmasim gerektirir. Bu sebeple biitiin kategoriler miim-
kiindiir ve onlardan higbirinin konusu olmayan, bilakis sirf varhk olan ve
higbir gekilde goklukla muttasif olmayan Zorunlu bir Varlik gerektirir®.

Biitiin "Peripatetik” eserlerinde Siihreverdi yalnizca zorunlu olarak
onlarin dogrulugunu kabul etmeksizin Megsailer'in goriiglerinin agiklay-
as1 olmak ister. Ancak, bu goriisleri reddetmek tizere nereye kadar gidece-
8i her zaman agik degildir. Birgok meselede onlarla mutabik yahut onlarin
en muhtemel yorumunu seger gibidir. Durum béyle olsun ya da olmasin,
Siihreverdi bir ¢ok yerde kendi halis gériigiiniin, dengi yahut daha tistiini-
niin olmadigin iddia ettigi biiyiik eseri Hikmet el-Israk'ta aranmasi ge-
rektigini vurgular®. Kendisinin bize séyledigi gibi, bu kitabin gayesi ha-
simlarini tenkit etmek degil, bilakis, "ruhi murdkabe" ve tasavviifi siillik
yoluyla kendisine kesfolundugu gibi, halis bir gekilde hakikati ortaya koy-
maktir. Iste bu israk yoludur.

11k prensip olarak igrak metodunun dayandif sey, Aristo'nun miiellife
naklettigi seydir; Aristo ona riiyada goriinmiig ve ona "kendini bilmenin"
biitiin yiiksek bilgilerin baglangici1 oldugunu haber vermistir “*. Bu bilgi
tamamen istidlaliyahut nazari degildir; 6nemli tecriibi (zevki) bir unsuru
vardir. Gergekten, hikmetin, bir kismi sirf nazari ve bir kismi da sirf
tecriibi bilgiyi gerektiren cesitli mertebeleri vardir. Bu mertebelerden en
yiksegi, istidlali metodun da ustasi olan teosofi miitehassis1 (miiteel-
lih)nin mertebesidir. Yeryiiziinde Allah'in halifesi olarak, ger¢ekten reis-
lik makami ona aittir. Mertebece ondan sonra nazari (discursive) kabiliye-
ti olmayan miiteellih gelir. Hilafet makami bu sahsa da gegebilir, fakat
asla yalnizca nazari bilgide miitebahhir hakime gegemez. Bu halife, Sia-

267



nin imam gibidir ve varlig liizumludur; géyleki, dlemin ondan bir an bile
bog kalmasi imkénsizdir. Gériinmedigi zaman O ancak gizlenmistir (gay-
bet). O'na genel olarak kutub denilir®?.

Bu igraki felsefenin 6zii mesabesinde olan "nur ilmi"ni arz ederken
Siihreverdi yeni birgey soyledigi iddiasinda degildir. Bu ilmin unsurlari,
Batida Platon, Hermes, Empedokles, Pythagoras, Agathadaimon, Ascle-
pius, Aristo ve bagkalarinda; Doguda, Jamasp, Farashaustra, Buzur-
jumhr, Zerdiigt ve bagkalarinda her zaman mevcut idi"?. Onlan ayiran
ifade ve 1stilah farklarina ragmen, der Siiheverdj, biitiin bilgiler, ilk ola-
rak Hermes'e kesfolunan ve kopmayan bir silsile ile Bestami'ye, Hallac'a
intikal eden ve Siihreverdi'nin kendisinde son bulan kiilli ve ebedi (peren-
nial) hikmetten pay aldilar®®.

Her ne kadar miiellif Hikmet el-igrak'in cedeli bir eser olmadigini
soylerse de, kitap, Megsailere kars: yoneltilmig bir bahisle baslar.
Siihreverdi'nin, bu daha hususi olduguiddia edilen eserde Aristocu (Peri-
patetic) mantik ve tabiat ilmine yonelttigi tenkitler ¢oktur; en 6nemlile-
rinden sadece iigiinii vermekle yetinelim.

1- Meséilerin cevher 6gretisi zorluklarla doludur. Onlarin énciilerin-
den, fasillan bilinmedigi igin, zorunlu olarak cevherin bilinemeyecegi ne-
ticesi gikar. Nefs ve Miifarik akillar da bilinemez. Vakia, cevher umumi-
yetle Megsailerce tamamen olumsuz ibarelerle tarif edilir®

2- Messéiler ilk madde (Heyula)yi muttasil ve.munfasil olanin tagiyici-
s1 olarak tarif ederler. Ne var ki, onlara gore hacim cismin ciiz'iinii tegkil
etmez, fakat o cismin muttasil oldugu ménada muttasildir. Bundan dola-
y1, onlarin iddia ettigi gibi, cismin diginda varhig yoktur, cismin hacimle
aymn1 olmasi ve bu sebepten cismin gergek maddi tagiyicis: oldugu ifade
edilmelidir. Su halde, onlarn iddia ettigi gibi, cisimleri farkh kilan madde
degil bilakis bu hacim tizerine birbiri ardinca gelen suretlerdir.

3- Platon'un idealar1 konusunda, Messailer onlarin zatlariyla kaim ol-
madiginy, eger zatlariyla kdim olsalar onlan temsil eden ciiz'i varliklarda
bulunmalarinin imkéansiz olacagin ileri siirerler. Bununla birlikte eger
ideanin ciiz'iiniin ancak bir ciiz'i tagiyiciyr gerektirdigi ileri siiriiliirse,
idea boliinmez olmasi hasebiyle kiill dahi bdyle bir tagiyiciya muhtagola-
caktir. Maamafih Meggailer suretlerin hem akildan ve hem de harici nes-
nelerden bulundugunu kabul ederler. Idealar da pekala aym gekilde bir
yandan akli alemlerinde, diger yandan maddi gekillerinde bulunabilir-
ler’®, Ancak, Siihreverdi Platon'un ¢ok sayida ciizi varligin miigterek or-
negi (Prototype) olan ideanin say: olarak bir olmas gerektigi gorisiinii
reddeder. Ciinkii esasen idea bir olsaydi onun bu ciiz'f varliklarda ¢ogal-
mas1 imkansiz olurdu. Onun ¢ok olmayigindan bir olmas: gerektigi so-
nucu ¢ikmaz; zira gogun z1dd1 bir degil, belki ¢ok olmayandur, yani manti-
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ken ideaya yiiklem olamayandir‘®

Hikmet el-igrak'in éncelikle alakadar oldugu, biitiin Israki felsefe-
nin esasl, nur'un tabiati ve yayllmasidir. Burada nur'un gayr-i maddi ve
tamimlanamaz oldugu séylenir. Ciinkii, eger "agik"tan maksat tanima ih-
tiyac olmayan ise, siiphesiz ki 151k, dlemdeki en agik varlik olmas: baki-
mindan tamima muhtag degildir. Biitiin egyaya niifuz eden bir hakikat ol-
masi hasebiyle 151k, ister maddi ister gayr-i maddi, biitiin varliklarin ter-
kibine, bu terkibi meydana getiren asli bir unsur olarak dahil olur. "Saf
Isik"tan bagka her sey ya tasiyiciya ihtiyaci olmayan karanlik cevherden
yahut bu cevherin suretinden, yani bizitihi karanhktan meydana gelir.
Isigain ve karanhgin alicis1 olmalar1 bakimindan cisimlere berzahlar de-
nebilir. Her berzah 6zii itibariyle karanlktir. Bundan dolay1 onda aydin-
hiktan yana ne varsa ona harici bir kaynaktan gelmis olmalidir®”.

Bu karanlik cevherlerin gekil ve hacim gibi, aslen karanlik cevherlerde
mevcut olan karanlhk tabiattan sidir olan bazi sifatlar1 vardir. Ote yandan
Saf Isik tamamen karanliktan uzaktir ve bu sifatiyla aracisiz yahut tem-
silsiz olarak kendisini idrak eder “*.. Bu bakimdan onun, herhangi bir ara-
c1 olmadan kavranan insan nefsi ile bir benzerligi vardir. Yalniz, cismani
yahut maddi olan varlik idraki i¢in cismani bir organa muhtagtir ve bu iti-
barla o, asla bu idrakin sujesi degil, bilukis objesidir. Nefsin halinde idrak
fiili arizi bir hal yahut keyfiyyet degil, bilakis gergek benligi (enaiy-
yet)dir. O bélitnmezdir ve her idrak fiili ona dayandig: halde o zatin di-
sinda higbir vasitaya dayanmaz‘?.

Boylece Isik (nur) 6ziinde zahir ve diger varhklar agiga gikaran diye ta-
rif edilebilir. Gergekten o asli manasiyla zahirdir. Bir seyin maddeden tec-
ridi nisbetinde olumsuz olarak bilinecegini savunan Messailerin kanaati-
nin aksine iank, aslen 151kl ve aydinlik objelerde tecelli eden kendiligin-
den zuhur fiili gibi miisbet olarak anlagilmaldir. Sayet gayr-i maddilik
zat1 idrakin gart1 olsaydi kendisi- maddi bir tagiyicida bulunmamasi hase-
biyle ilk madde (heyula)nin zatin1 dogrudan bilmeye muktedir olmasi ge-
rekirdi. Her ikisinin de saf mahiyetler olarak tarif edilmeleri sebebiyle
Messéiler ilk madde ile Zorunlu Varlik arasinda yakin bir benzerlik ikame
ettiler. Eger Zorunlu Varlk gayr-i maddiligi yahut basitligi sebebiyle
zatim ve diger egyay: idrak edebiliyorsa, saf maddenin de aym1 durumda
olmas: gerekir®®,

Asagisindaki varliklarla miindsebeti bakimindan nur zatinda ve zat1
i¢in, ve bagkasinda ve bagkasi i¢in nur olmak iizere ikiye ayrilabilir. Bun-
lardan ikincisi bagka varhklan aydinlatir ve bu sebeple o kendisi igin de-
gil, bagkasi igindir. Ister kendisi igin ister bagkasi igin olsun nur tamamen
zahirdir ve bu itibarla diri olarak tavsif edilmelidir, ¢iinkii hayat bu bilfiil
kendiliginden zuhGrun tarzi (mode)dir®".
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Saf Nurlar bir hiyerarsi meydana getirirler. Saf Nur silsilesinin bagin-
da biitiin agag1 nurlar silsilesinin kendisine bagh oldugu Nurlar Nur'u yer
alir. Biitiin diger nurlarin mensei yahut kaynag olarak Nurlar Nur'unun
zorunlu olarak varolmasi gerekir. Ciinkii nurlar silsilesinin, sonsuz bir
geriye gidigin imkansiz olmas sebebiyle bir Ilk yahut Zorunlu Nur'da son
bulmasi gerekir. Bu Zorunlu Nur'a, Suhreverdi Nurlar Nur'u, Zatiyla
kaim Nur, Kudsi Nur vb. adlar verir®?,

Bu Nurlar Nur'unun ilk sifat1 birliktir. Boyle iki nur kabul etmek gelig-
kiye yol agar; ¢iinkii onlar iigiincii bir seye (tertium quid) katilirlar ve
ona bagl olurlar. Esasen bir olan Zorunlu Nur sudir yoluyla ilk Nur'u
meydana getirir; {lk Nur say1 bakimindan birdir ve Nur ve onun zidd1 olan
karanhktan meydana gelmis olan bir varligin karanlhktan tamamen uzak
olan bir hakikattan sadir olmasi imkénsiz oldugundan miirekkep degil
basittir. Bu ilk Nur, kaynagindan ancak kemalinin derecesi bakimindan
ayrilir.

Varhg: Nurlar Nur'una bagh olmasi sebebiyle ilk Nur ¢ift tabiata sa-
hiptir: Zatinda yoksulluk ve Nurlar Nur'u sebebiyle bolluk. Yoksullugunu
yahut karanlik tabiatini idrak etmekle Sithreverdi'nin "en yiiksek ber-
zah" (yani, Yeni-Platoncu kozmolojinin en uzak felegi) dedigi ilk golgenin
meydana gelmesine sebep olur. Kaynagina nisbetle bollugunu idrakle
ikinci nuru meydana getirir. Bu ikinci nur dahi sirasiyla bir nur ve bir ber-
zah (yani gok felegi) meydana getirir ve vetire dokuzuncu berzah yahut fe-
lege ve onun altindaki unsurlar alemine ulagincaya kadar siirer. Zorunlu
Nur'dan sadir olan nurlar silsilesine gelince, Sithreverdi onun (Islam Ye-
ni-Platoncularin ileri siirdiigii gibi) dokuzuncu nur yahut felekte son bul-
mayacagin sdyler; bununla birlikte o bu silsilenin say1 bakimindan sonlu
olduguna inanir®

Yiitksek nurlarin asag: nurlarla iligkisi Sithreverdi tarafindan
hakimiyet (Empedokles'in Neikos'una tekabiil eden kahr) tabiriyle tas-
vir edilirken, agag: nurlarin yiiksek nurlarla iligkisi cazibe yahut agk:
philia tabiriyle tasvir edilir®®. Bu iki gii¢, yani hakimiyet ve agk, alemi
yonetir. Otesinde bir sey olmayan Nurlar Nur'u diger herseye hiikmeder
ve en yliiksek ve en giizel Zat1, yani kendisini sever. Bu kendini sevmede o
en biiyiik sevince, en yiiksek kemale sahip olma, onu temasa etmenin suu-
runa erigir'.

Nurlar Nur'undan sadir olan nurlar silsilesinde Kahira ve Miidebbi-
re nurlarini ayirmamiz gerekiyor. Kahir nurlar, bir yandan, tamamen
kendi kendine yeterli (self -sufficent) olan iistiin yahut mufarik aydinhk
mabhiyetler ve 6te yandan, Platon'un idealarina tekabiil eden cismani var-
liklarin suretlerini yahut cinsleri ihtiva eden sari yahut arsetip hakikat-
lardir. Miidebbir nurlar semavi felekleri y6netirler ve tistiinlitklerinden
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dolay1 onlara dmire (isfahbad) denebilir.

Bu nurlar bir hiyerarsi tegkil ederler ve mutlak hitkiimdarlar1 oldukla-
n semavi cisimler aracihgiyla feleklere tesir ederler. Giin 1g1g1mn kaynag
olan giineg (hurahs), semavi reis yahut efendi olarak hiirmet gosterilmesi
gereken bu hiyerarsinin yiiksek reislerinden biridir®®.

Sithreverdi, unsurlardan meydana gelen ve biitiin aydinlik ve aydinhk
olmayan varlik mertebeleriyle yayildig: sekliyle adeta Nurlar Nuru'nun
golgesi olan alemin, yaraticis1 gibi ezeli oldugunu séyler. Onun alemin
ezeli olduguna dair esasen Aristo'dan alinan delilleri hareketin ezeliligi
prensibine baghdir. Hareketin her parg¢as bir énceki par¢aya dayamr. Fa-
kat, bu pargalarin birlikte bulunmasi imkansizdir. Aksine ezeli ve ebedi
olarak birinin digerini takip etmesi gerekir. Cesitli hareket sekillerinden
bu sart1yerine getiren tek hareket gekli yalmz o sonsuz oldugu i¢in miiste-
dir harekettir; diiz hareket ise, sifat1 oldugu ayalt1 alemde bulunan geyler
gibi sonsuzca siiremez ve nihayette kesilmek zorundadir®”.

Yine miiellifin Aristo'yu izleyerek hareketin dl¢iisii olarak tarif ettigi
zamanin da baglangic olsaydi, onun ya yokluk (nefs el-adem) ya da bir
varlik tarafindan gecilmis olmas gerekirdi. Her iki durumda da, zamanin
baglangicindan énce bir zamanin bulunmasi gerekirdi®®.

Su halde alem i1k Prensipten ezeli bir sudir (feyz)dur®. Gérdiigiimiiz
lizere, saysi belli olmayan mufarik cevherler yahut nurlar silsilesine ilave
olarak, yiiksek bir maddi varhklar (semavi cisimler) silsilesi dogrudan ik
Nurdan ve dolayh olarak Nurlar Nur'u yahut Allah'tan sudir eder.

an

Bu semavi cisimlerden ayalt: aleminin "unsiri" cisimleri sadir olur. Bu
cisimlere, nihayet onlar, Israki literatiirde ilk berzah ad1 verilen "miigte-
rek madde"den dogmalar: hasebiyle unsiridenilir. Basit unsuri suretler,
bunun yaninda daha az basit inorganik yahut organik suretler bu miiste-
rek madde iizerinde sira ile vaki olurlar: hava suya, su topraga, toprak ha-
vaya, hava atege déniigiir. Bu déniigiim, Sithreverdi'ye gore, Megsailerin
ilk dért unsurunun, onlarin bu sonsuz déniigiime tabi olmalar1 ve bundan
dolay sabit bir tabiat yahut asli bir suretleri olmamas hasebiyle ilk olma-
digin1 1spatlar®,

Yeryiizii cisimlerinin hareketleri ya biitiin varhgin kaynaga olan Yiice
Nur'a yahut ta ondan sadir olan nurlar hiyerarsisindeki asag: nurlara
havale edilebilir. Sicaklik tabii hadiselerde 6nemli bir rol oynar; ¢iinki,
taglar1 diigiiren, suyu buharlagtiran, su buharim1 yagmura déniistiiren,
wldirimi meydana getiren gey, Mesggéilerin iddia ettikleri gibi tabiat degil,
bilakis sicakliktir. Sicaklik ve sicakliga en yakin sey olan hareket, her ikisi
de, nihayette, iistiin nur'da bulunmas: gercken keyfiyetlerdir®’ Gergek-
ten "eger sen dlemdeki varliklann ¢okluguna bakarsan, uzak yahut yakin,
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egya lizerine tesir eden tek varligin nur oldugunu goriirsiin. Agk ve haki-
miyetin nurdan ¢ikmasi, hareket ve sicakligin ondan hasil olmas: sebebiy-
le nur ihtiras, sehvet ve 6fkenin temelidir ve arzu zorunlu olarak harekete
sebep olur"®®, Bu sebeplerden ve kendi asaleti sebebiyle ateg, nurla birlik-
te, Eski Iranhlarin yaptiz1 gibi, tapinmaya layiktir.

Z1t keyfiyetlerin baz1 cisimlerdeki imtizaci neticesinde tabii yahut arzi
varlklar neget eder. Bu varliklardaki galip unsur, tilsimi toprak olan ve
sfendarmudh denilen nurdur. En mitkemmel imtizag, Cebrail aracili-
g1ylakemalini Nurlar Nuru'ndan alan insan1 meydana getiren imtizagtir.
Bu Kudsi Ruh, onu, yani insani isfahbad denilen insani nuru yahut Nef'si
almaya hazir hale geldiginde cenine iifler®. Bu nurun yaratilisi yahut
sudiiru bedenin olusumundan énce degildir, ¢ilinkii onun fertlerdeki
zuhiiru bedene baghdir. Ayrica, eger bu niirani nefsler ezeli ve yaratilma-
mug olsayd onlar ve onlarin gayri maddi ilemdeki misalleri (prototypes)
sonsuz olurdu; ki bu muhaldir®?.

Bedende insan nuruna tekabiil eden iki kuvvet vardir: 6rnegi,
hakimiyet (kahr) giicii olan 6fke kuvveti ve 6rnegi agk olan sehvetgiicii.
Beslenme ve iireme gibi bedenin diger asag giicleri bedenin nurla olan
mubhtelif iligkilerinden dogar ve arzi nurun birgok cismani tezahiirleri ola-
rak gorilebilir.

Onlarin gesitliligi nurun bedenle olan iligkisinin gesitli olusundandir.
Arzi nurun bedeni yénetmedeki aleti, kalbin sol kulak¢iginda yerlegen
ruhtur. Bu ruh biitiin bedene niifuz eder ve arzi nurdan aldig1 nuru onun
cesitli organlarina ulagtirir®, Ancak, fonksiyonlarin farkhhigi kuvvetle-
rin yahut organlarin farkliigini gerektirmez; bu yiizden ortak duyum,
(sensus communis), vehim giicii ve hayal giicii,-Ibn Sina'nin iddialari-
nn aksine bir ve aym giigtiir®®. Biitiin bu fonksiyonlar, adeta onun gdlgesi
olan bedenin organlari aracihgiyla duyu nesnelerini idrak eden arzi nura
havale edilir ve bu itibarla ona "hass'ul-havas" (sénse of sense) denilebilir.
Bununla birlikte onun, yiikksek nurlar: tabii goriisten daha agik géren
siifilerce iddia edildigi gibi, bedenin organlarindan tamamen vazgegmesi
miimkiindiir.

Arzi nurun madde ile birlegsmesi onun "karanhk giigler" tarafindan ga-
girtilmasinin sonucudur. Béylece o nur alemine yabancilagmig ve Dogu
bilgelerine gore, onun ilk ve en yiiksek meskeni olan insan bedeninde otur-
maya zorlanmugtir. Sonraki tenasuhlarinda (reincarnations) bu nur daha
aqagl hayvan suretlerine biiriinebilir, fakat bu proses tersine déndiiriile-
mez. Siihreverdi bu goriigiin Platon ve Pisagor'un goriigleriyle uyusmadi-
gmn tamamen farkindadir. Ancak, o nefsin tenasuhu meselesinde kesin
hikmi askida birakir; bununla birlikte Nefsin "yeniden dogusg ¢ar-
ki"ndan nihai kurtuluguna dair Platoncu-Pisagorcu goriigiin muhtevasi-
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n1 kabul eder®”. Boylece bedende oturan ve onu yéneten miidebbir nurla-
rn kurtulusu beden aynlip dagildiginda gergeklesir. Tenasuh bu kurtulu-
gun zorunlu gart1 degildir. Ciinkii, bedendeki mahpus nur, daha yiiksek
nur alemine istiyak duydugu ve bedenin arzularina boyun egmedigi 6lgii-
de onunla ittisal edebilir ve nihayet bedenin boyundurugundan biitiiniiy-
le kurtulabilir ve saf nur alemindeki kutsal ruhlarin mertebesine katilabi-
lir. Arinmig Nef's bu siifli alemde yasarken bile yiiksek alem ve onun ihti-
samindan bir lemha yakalayabilir ve hatta, gelecekte olacak hadiseleri
6nceden haber verme yahut onlan denetleme gibi, baz1 harikulade giiglere
sahip olabilir®®®,

Iste, Ibn Sina'nin tasarladign ve Siihreverdi'nin gelistirdigi nur felsefe-
sinin esas1 budur. Bu felsefeye sokulan mistik yahut tecriibi (zevki) unsu-
run disinda, onun kozmolojik ve metafizik temeli biitiiniiyle yeni degildir.
O esas itibariyla Zerdist'ten ve diger Sark kaynaklarindan alinma bazi
mistik ve dini unsurlarin ilave edildigi Ibn Sinaa ve Yeni-Platoncu bir te-
meldi. Onu Islam Yeni-Platonculuk geleneginden ayiran sey birinci dere-
cede, gordiigiimiiz tizere, ilki Ibn Sina'nin ima ettigi ve Zerdiigtligiin ta-
mamen kendi dini ve metafizik alem goriigiinde birlestirdigi nur suretleri-
ni (lights imagery) kullanma tesebbiisidiir.

Ancak, bu iislip ve berraklik farklarina ragmen biz, Sithreverdi'nin
metafizik goriigiiniin temelde Ibn Sinac yahut Yeni-Platoncu kaldigina
inamiyoruz. Bu husus belki de en agik bir sekilde, "Theosophistleri" (miite-
ellih filozoflar) tanr1 tanimazlik ve dinsizlikle itham eden halkin tenkit ve
hiicumlarina karg1 savunmaya ¢alistigi Hukemann Iitikadi®® baghkh
kiigiik risalesinde gériilebilir. Bu risalede Siihreverdi teosofistlerin Al-
lah'in birligine, dlemin yaratilmighigina ve ahirette hesabin kaginilmazhi-
gna inandiklarim savunur. Allah'in yarattig ilk varlik ilk akildir; ondan
sudir yoluyla, kendisinden ilk gégiin nefsi ve cisminin sadir oldugu bagka
bir akil meydana gelir. Bu silsile agagiya dogru inilerek son akla ve onun
idare ettigi kevn ve fesad alemine gelinceye kadar devam eder. Onlar en
asagidaki akla "Vahibu's-Suver" (suretler verici) yahut "Ruhu'l-Kuds"
adin1 verirler. :

Sithreverdi'nin filozoflara nisbet ettigi kozmolojik ve metafizik dlem
gorigiiniin geri kalan Ibn Sina'nin bilinen goriigiidiir. O bu alem goriigi-
nii zimmen tasvip ettigini agiklamakla yetinmez, hatta onu Kur'an ve sft
irfanindan alinan iktibaslarla desteklemeye ¢ahgir. O halde kaginilmaz
netice, Siihreverdi'nin bu alem goriigiinii tamamen benimsedigidir. Onun
onda yaptig tashihler (refinements) tamamen usluba aittir ve genellikle
de mistik yahut Zerdiisti kaynaklardan alinmigtir. Tasavvufunda Farabi
ve Tbn Sina'dan ¢ok daha ileri giden Sithreverdi miinkiin oldugu kadar
agik bir sekilde ameli safi "yol"unun baslica unsurlarini kendi sistemine
katmaya gahisir. O bu birlestirmenin yolagtig1 zorluklarin, onun eserini,
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diger Yeni-Platoncu iistadlann eserleri kadar sistematik ve kusursuz ol-
masini engelleyen zorluklarin tamamen farkindadir.

II. israkiligin Sonraki Geligmesi:
Sadreddin Sirazi (Molla Sadra) ve Tabileri

Kékleri Yunanistan ve Sark'a uzanan daha yiiksek bir hikmet adina
Islam Yeni-Platonculuguna kars: tepkisine ragmen Siihreverdi asla aklin
en derin dini sirlan ele alma hakkim inkar etmemistir. Gelenekgi yahut
muhéafazakar kelamcilar, fakihler, bir ¢ok siifi ve umumi olarak halk bu
hakki inkar ettiler. Sithreverdi'nin Ibn Sina sonrasi diigiince tarihindeki
6nemi onun dini ve metafizik hakikatin birligini ve nerede bulunursa bu-
lunsun -Yunan Felsefesinde, kadim Iran diigiincesinde, Islam Yeni-Pla-
tonculugunda ve Tasavvufda- hakikat1 aramamnn gérev oldugunu savun-
masinda kendini gésterir. Sithreverdi'nin baglattigi bu akim, Irann
Safevi donemi boyunca bilhassa Sii ¢evrelerde geligmesini siirdiirdii.
Safevi hanedaninin kurucusu olan ve oniigiincii yiizyila kadar giden bir
safi tarikatindan oldugunu iddia eden Sah Ismail (1500-1524) bastan ba-
sa biitiin fran'da kesin bir sekilde Sii akideyi giiglendirmeyi iistlendi “°.
Bunun sonucu olarak Mogallar déneminde azalan felsefe ve kelama olan
alaka gimdi 6zellikle Sah Abbas (1588-1629) déneminde yeniden canlan-
di. Bu dénem boyunca, ézellikle zikredilmesi gereken Mir Damad (5l:
1631) ve Bahdeddin el-Amili (61: 1621) gibi, birgok alim yetisti. Bu iki alim,
"Iran'da modern zamanlarin en biiyiik filozofu oldugunda ittifak edilen"
ve Safevi déneminin en meshur filozofu olan Sadreddin Sirazi (6l:
1641)'nin hocas idiler“?.

Daha ¢ok Molla Sadra olarak bilinen Sirazi 1572'de Siraz kentinde dog-
du. Daha sonra, dénemin 6nemli bir kiiltiir merkezi olan Isfehan'a gitti ve
orada tahsilini Mir DAmad ve Mir Ebu'l-Kasim Fendereski (61: 1640) ile
siirdiirdii. Sonunda, Fars bélgesinin valisince kurulan medresede ogreti-
mi istlenmek iizere, Siraz'a déndii“?. Onun hacc maksadiyla yedi defa ya-
ya olmak iizere Mekke'ye gittigi ve yedincisinden déniiste Basra'da 1641
yilinda é6ldiigi séylenir.

Sithreverdi'nin Hikmet el-igrak'i, Esiriiddin el-Ebheri'nin el-
Hidaye fi'l-Hikmet'i ve ibn Sina'nin $if4'sinin béliimleri iizerine yazdi-
&1 cok sayida serhlere ilave olarak Sirazi bir ¢ok orijinal eser kaleme ald1.
Bunlardan Hudts, Hasr, isnadiil-Viicud ile'l-Mahiyet, el-Cebr ve'l-
Ihtiyar;“® keza, Kitab el-Megair,*’ ve Kitab el-Esfar el-Erba‘'a (Four
Journeys) olarak da bilinen &abidevi eseri, Kitab el-Hikmet el-
Mutealiye (Transcendental Wisdom) oldugunda siiphe yoktur. Bu kitap,
onun kisa risalelerindeki bir ¢ok meseleyi ve yine genel olarak ibn Sina
sonrasi diiglinceyi ihtiva etmesi sebebiyle Sirazi felsefesinin hulasasi
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(Summa Philosophia) olarak tavsif edilebilir.

Bu eserin giriginde Sirazi, zamaninda, felsefenin i¢ginde bulundugu ké-
tii hal ve halkin ¢ogunun onun 6gretimine gésterdigi hognutsuzluk hak-
kindaki tzintilerini dile getirir. Kendisini felsefe 6grenimine veren
Sirazi suna kani oldu ki, peygamberlere ve hakimlere verildigi gibi, vahyo-
lunan hakikatla birlegen kadim felsefe hakikatinin en yiiksek ifadesi idi.
Oldukga zor fikirlerini yaziyla ifade etmek i¢in uzun bir siire diinyadile ala-
kasini kesti ve kendi deyisiyle "kalbi tutusuncaya" kadar kendisine kat-
landy, ve "ildhi alemin nuru onun iizerine dogdu, ve evvelce endise etmedi-
gi sirlar1 kegfedebildi."“® Netice olarak, O 6nce nazari (discursively) ola-
rak 6grendiklerini, ve bunun yaninda daha bir ¢ok seyi kesfen (intuitively)
idrak edebildi. Gittikge, kendisine Allah'in inayetiyle kavrama imtiyaz1
verilen bilgileri bagkalarina anlatmakla gorevli oldugunu anladi. Netice,
onun "dért sefer" (el-Esfar el-Erba'a) adini verdigi bu hacimli eser idi. Bu
seferler, Nefsin halk (yaratiklar)'dan Hakk'a, sonra Hakk'la Hakk'a, da-
ha sonra Hakk'dan halk'a déniig, ve son olarak yaratiklarda tecelli ettigi
suretle Hakk'a olan yolculuklaridir.

Felsefenin bolimleriyle ilgili bu kitap'ta sergilenen fikir esasta Ibn
Sina'nin taksimiyle aynidir. Felsefenin iki ana béliimii vardir; gergekte ol-
duklar: gekliyle esyanin bilgisine yonelen nazari felsefe; Nefs'e yakigan
kemalleri kazanmay: hedef alan ameli (pratik) felsefe. Birinci faaliyetin
kemali biitiin nazari aragtirmalarin nihai gayesinin elde edilmesidir; ya-
ni, ma'kal alemin nefste irtisami yahut intkasidir ki, bu suretle nefs,
Farabi ve Ibn Sina'nin séylemis oldugu gibi, kendisi bir ma'kul alem
olur®, Ikincisinin kemali, "Tanri'ya benzemek" (imitatio Dei: tesebbiih
billah) suretiyle Allah'a yaklagmaktir ki, nefs'e bu imtiyazi bu taklit verir.
Bu goriige gore, felsefe ve akidenin gayeleri tamamen aymdir ve miiellif bu
tezini desteklemek igin bir ¢ok ayet, hadis ve Sia'nin ilk imami, Ali b. Ebi
Talib'in sozlerini zikreder. O hig bir yerde, Siinni miielliflerin, felsefeyle
akide iligkisi ortaya ¢iktiginda kelami meseleler tzerinde ifade etmek
mecburiyeti hissettikleri kayit ve sartlar: anlatmaz.

Sithreverdi gibi Sirazi de, Adem'den Ibrahim'e, Yunanhlar'a, slam
Sifilerine, ve Filozoflara kadar kopmayan bir silsile ile aktarilan haki-
katin birligine inanmaktadir. Bagka bir eserde o, diinyanin her yerinde
hikmetin yayilmasinin sorumlularinin $it (Seth) ve Hermes (Kur'an'in
1dris'i, Tevrat'in Enoch'u) oldugunu uzun uzun tasvir eder”. Ona gére,
onceleri yildizlara tapan Grekler, ilahiyati ve tevhid ilmini Ibrahim'den
égrendiler. O, kadim Grek Filozoflarini, biri Miletli Thales'le baglayan ve
Sokrates ve Platon'da son bulan; digeri Misir'da karsilagtign Siilleyman
(Hakim)dan ve keza Misir kdhinlerinden hikmet 6grenen Pisagor'la basla-
yan iki farkh gelenege bagh filozoflar olmak iizere iki gruba ayirir.
Sirazi'ye gore, Yunanistan'da hikmetin siitunlar1 Empedocles, Pythago-
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ras, Sokrates, Platon ve Aristo idi. Plotinus (el-Seyh el-Yunani) da genel-
likle 6nemlibir sima olarak zikredilir. Her ne kadar hikmetin biitiin iilke-
lere yayillmasi bu Grek bilgelerine atfedilirse de, Sicistdni'den Sehreztri-
'ye kadar“® miisliiman felsefe tarihgilerinin gogunun yaptig gibi, Sirazi
de sik sik, bu bilgelerin "hikmet nuru"nu baslangigta "niibiivvet fene-
ri"'nden aldiklarimi vurgular“®. Bu, onlarin, Allah'in birligi, 4lemin yara-
tilmas, ve 6liimden sonra dirilme (Hagr) gibi, lizerinde 6nemle durduklan
meselelerde "peygamberi ta'lim"le tamamen ittifak halinde olduklarini
agiklar.

Siihreverdi'nin bu tarihi silsileyi nasil kendisine kadar getirdigini®”

ve Siifilerin nasil ilk Grek bilgelerinin gergek halefleri olduklanm gordiik.
Sirazi dahi baglarinda Ibn Arabi (ki ona bazen fbn el-A'rabi der) oldugu
halde Safiler hakkinda ayni fikre sahiptir ve felsefi ve dini diigiincenin ge-
lismesinde tasavvufun oynadigi rol hakkinda Siihreverdi ile esasta muta-
biktir.

Diigiincesinin 6nemli bir yiizii felsefi ve tasavvufi kavramlan ImAmi
(Sii) ilahiyata tatbik etmesidir. Ona gore, Hz. Muhammed'in 6limiiyle
peygamberhk dénemi sona ermistir. Islim'da imamet yahut velayet ds-
nemi baglamigtir. Bu dénem oniki Sii imamla baglar ve gegici gaybet'te
olan onikinci imamin bininci yilin sonunda yeniden déniigiine kadar sii-
rer. Ancak, genel olarak séylenirse, velayet devri, Ali'nin Hz. Muham-
med'e gére durumu ne ise -imam yahut halife- Adem'e gére durumu o olan
Sit ile baglar®®.

Sirazi bu doktrinine Ibn Arabi'nin "Hakikat-1 Muhammed", yani, Mu-
hammed'in, onun, son ve ekmel mazhari oldugu ezeli nebevi hakikat ya-
hut "kelime" (logos) anlayiginda felsefi bir temel bulur® Ona gére bu ha-
kikatin biri zéhir, digeri batin olmak iizere iki boyutu vardir. Muham-
med nebevi ilkenin mazhari olduguna gére, ilk imam (Ali) ve halefleride
veldyetin mazharlaridirlar. Beklenen imam yahut Mehdi, zamanin so-
nunda yeniden ortaya ¢iktigainda ildhi vahyin biitiin manasi agikga goriile-
cek ve insanlik, Ibrahim'in baglattig1 ve Muhammed'in saglamlastirdign
asli tek Tanric1 (Monotheistic) akideye dénecektir.

el-Esfar'n ilk bolimii metafizik yahut "ilm el-ilahi"den bahseder. Ibn
Sinac1 ve Ibn Sina sonrasi felsefe gevrelerinde adet oldugu iizere, varhk ve
mahiyet kavramlannin tahlili ve onlar arasindaki alaka metafizikle ilgili
babhislerin 6nemli bir kismim tegkil etmigtir. Sirazi garip bir 1srarla bu iki
mevzua diger eserlerinde de yeniden déner ve varligin, onun "fasl™,
"nev"i, "araz™, "hassa"si olmamasi hasebiyle tamimlanamaz oldugunu ile-
ri siirer®. Bununla birlikte o diisiincede mahiyetten agikga ayirt edilebi-
lir; bu ytizden ilahi yaratmanin objesi, Sithreverdi, Devvani ve daha bas-
kalarinin iddia ettikleri gibi, mahiyet degil, bilakis, mahiyete izafe edil-
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mesi cihetiyle varhktir®™. Bundan gu cikar ki, ilahi yaratma fiiline taallu-
ku bakimindan- zat bakimindan degil- mahiyetlerin varhga belli bir nce-
ligi vardir. Boylece Sirazi mahiyetleri, Ibn Arabinin "dy4n- sabite" fixed
entites; sabit hakikatler)siyle aynilagtirir. Bunlar, kainatin, kendileri
kopya edilerek yaratildifn ilk 6rnek suretler (archetypal forms)dir‘®®.

Su halde her yaratik, varhik ve mahiyetten miirekkeptir. Zorunlu Var-
Lik ise bu terkipten uzaktir, ve her yaratilmig (muhdes) varhga, nurun gtk
vermesine benzer bir yolla, sahip oldugu varligam O verir. Lakin, ma'lulun
illete, eserin miiessire miitenasip olmasi gerektiginden, Zorunlu Varlk-
tan sadir olan yaratilmig varliklarin mahiyetleri degil, varhiklaridir®.
Nurlar Nuru yahut bizatihi Nur olan Zorunlu Varlik yaratilmig varhiklara
nlrani tabiatlarin verir ve bu suretle onlar O'na benzerler. Fakat onlari,
kesinlikle O'ndan ayr kilan hususi mahiyetleri Zorunlu Varhk'mn fiiline
atfedilemez; ancak onlar, igrak dilinde, yaratiklari, onlarn gergek yarati-
cilar1 olan Nurlar Nuru'ndan ayiran karanhk yahut "berzah"tirlar.

Bu ve benzeri metafizik meseleleri formiilasyonunda Sirazi mijtemadi-
yen Ibn Sinacy, Israki ve SGfi unsurlar: bir araya getirmeye ¢aligir. Bir
yandan, o, kendisinin de kabul ettigi geleneksel yaratmac: goriigii zedele-
yici neticelerini yeterince degerlendirmeden, Ibn Sina'nin hareket fikrini
ve onun sonunda bir ilk Hareket etmeyen Muharrik'e dayanmasi gerekti-
gini kabul eder. Diger yandan, zimmen Yeni-Platoncular'in sudurcu naza-
riyelerini kabul eder, fakat onlar: igraki-Safi bir taslaga uygun hale getir-
meye ¢abalar®. Ibn Arabi'ye uyarak Sirazi, bir yandan, Yiice Hakikat (el-
Hakk) mevzuunda Sifilerin "el-ama" (bilindness-kérliik) yahut "el-
gayb" dedikleri birlik (unity) yahut uluhiyyet mertebesiyle, diger yandan
bu Hakikatin agag tecelliler yahut taayyinler silsilesini ayirir. Bu tecelli-
nin ilk safhasi, onunla karigmaksizin Yiice Hakikat1 1zhar eden mahiyet-
ler yahut "ayan-1 sabite" mertebesine tekabiil eder®. Kezi onun "miim-
kiin mahiyetler"de dedigi bu sabit ayn'larin konumu oldukg¢a ayrintili bir
gekilde miizakere edilir. Sirazi, onlarin, genellikle yanhg anlagilan fakat
gergekte iki yonii olan zihni'bir hakikata sahip olduklarimi savunur: fllet-
lerine (sebep) nisbetle zorunludurlar ve kiilli varlik sifatinda onunla or-
taktirlar, 6te yandan onlar bu ideale erigemezler ve varlik merdiveninin
agagh basamaklarim tegkil ederler. Kisacas, onlar, ondan ayri olmaksizin
Yiice Hakikat'in birligindeki ilk farkhilagma (diversification) mertebesini
gosterirlerken diger yandan da, Tasavvuf'da "emr alemi" ve felsefede
"ma'kil dlem" denilen bir tek kiilli cevher yahut aklin gokluk yoniinii teg-
kil ederler.

Farklilagmanin ikinci mertebesi, biitiin ferdi nefslerin ve idrak giigleri-
nin kendisinin tezahiirleri olduklar kiilli Nefistir. Kur'an'in, Allah'in eze-
li hitkkiimlerini ihtiva eden "Levh-i Mahfz" (Preserved Tablet)'uyla ézles-
tirilen bu kiilli Nefs ezelden beri Allah'in iraddesinin acik bir ifadesidir ve
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bu sebeple, adeta, O'nun alemle ittisal vasitas) gorevi yapar.

Nefsin, onu, kendisinden énce ve sonra gelen mertebelerden ayiran be-
lirgin bir 6zelligi vardir ki, o da nur ve zulmetin, aydinhik ve karanhgn bir
karigimi olmasi ve bu suretle akil dlemiyle madde alemi arasinda bir hal-
ka vazifesi gormesidir. Madde alemi, Yeni-Platoncu kozmolojinin biitiin
asag feleklerini kusatan kiilli felekle baglar. Letafeti sebebiyle bu kiilli
felek, bir yandan, "akli suretler" yahut Nefsler alemiyle, diger yandan, ta-
biat alemindeki maddi varliklar arasinda sinir gizgisidir®®.

Bu gesitlilige ragmen biitiin kdinat, daha yiiksek olanin daima daha
aydinbk yahut latif oldugu, niranilik yahut letafet dereceleri farkh birgok
tabakasi olan "bir tek cevher" tegkil eder. Biitiin bu mertebeler silsilesinin
(hierarchy) sirasiyle ilahi ilmin degisik mertebelerine, ilahi sifatlann te-
cellisine, ilahi giizelligin (cemal) igaretlerine yahut Allah'in "vechi'ni gos-
teren nurlar silsilesine tekabiil ettigi soylenebilir®”.

Ibn Sina'ya biiyiik saygisina ragmen, Sirézi, onun iki énemli gorisiini,
-alemin ezeliligini ve cisméani hagrin imkéansizhgim reddeder. Birinci ko-
nuda onun goriigii sudur ki, Hermes'den Thales'e, Pythagoras ve Aristo'ya
kadar biitiin kadim filozoflar, alemin zamanda yaratildig: (hadis oldugu)
itikadinda miittefiktirler. Onlara aykir1 goriig nisbet ettiklerinde, onlarin
taraftarlari onlarin égretilerini tamamen yanhsg anlamiglardir. Béyle ol-
sun ya da olmasin, zaman ve hareketin ezeliligi iddias: ispat edilemez.
Varlig1, zamann varolugundan énce olan tek varlik, yaratma emriyle ale-
mi varlik planina ¢ikaran Allah'tir®”. Yaratilmig alemin bir unsuru ola-
rak zamanin ne biitiinii ne de onun bir pargasi bu yaratma emrinden 6nce
mevcud olabilir. Hem duyulur hem de akledilir dlem siirekli degismeye ta-
bidir ve bu sebeple ezeli olamaz. Sifi'lerin "a'yan-1 sabite", filozoflann "fa-
al akillar" yahut akli suretler adim verdikleri ilk mahiyetler de bu umumi
degigme yasasinin diginda degildirler. Her ne kadar onlar aslen Allah'in
aklinda bulunsalar da, sadece imkan halinde idiler; onlarin ilahi emirden
aldiklar1 varlik diginda, bizatihi hakikat ya da varhiklar: yoktu®?.

Peygamberlerin ve evliyaninkiyle tam bir ittifak halinde olan kadim fi-
lozoflann 6gretisi sadece alemin zamanda yaratilmig oldugu degildir, bu-
nunla beraber onda bulunan hergeyin nihayette yok olacagidir. Ebedi ka-
lacak tek hakikat, Kur'an'in da bildirdigi gibi, "Allah'in vechi"dir.

Bu kisa tetkikten, bu onyedinci yiizyil filozof ve mistiginin ilminin ne
kadar genis ve onun metafizik eklektisizm binasinin ne kadar karmagik
(complex) oldugu ortaya gikar. Bu bindmn yapisina ii¢ asil unsur dahil ol-
du. Bunlar, Yeni-Platoncu yahut Ibn Sina'ct unsur, lgraki unsur, ve
tasavvufl unsur'dur. Oncelikle onun bag miirgidleri Israki hareketin ku-
rucusu olan Sithreverdi ve vahdet-i viicut¢u tasavvufun biiyiik temsilcisi
Ibn Arabi idi. Bunun yaninda, bu ikisi ve Ibn Sina'dan bagka, Sirazi Pla-
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ton'dan Aristo'ya (daha dogrusu, igraki miielliflerinin ¢ogunun yaptig gi-
bi, Theologia'nin sahte-Aristosuna), sahte-Empedocles'e, Gazzali'ye;
sonra, Mir Damad, Tusi, Fahreddin Rizi ve dahabagkalarina kadar biitin
felsefi gelenekten serbestge yararlandi. Kaynagi ne olursa olsun hakika-
tin birligine kéni ve onun davetgisi ve savunucusu olarak gérevini miidrik
olan Sirazi, gicii dahilinde olan biitiin kaynaklara yaklasmakta tereddiit
etmedi. Bu usulde belli bir dagimklik ve tekrann vukuundan kaginmak
miimkiin degildir, fakat bu Islam"in son biiyiik ansiklopedik yazari olan
Sirazi'nin bagansim kiigiiltmez. Onun hacimli kiilliyati, bir ¢ok Islam or-
tagag felsefesi tarihgisi tarafindan ifade edilen, Onbirinci yiizyilin sonun-
da Gazzali'nin felsefeye, asla gifa bulamayacag bir darbe vurdugu gorii-
giiniin gok belig bir reddidir.

Molla Sadra'min ¢ok sayida talebesi ve halefi olmasi onun tesirinin de-
vamhiligina ve keza Iranda Sii-lgraki hareketin siirekliligine delil tegkil
eder. Ogrencilerinden onun iki oglu, Ibrahim ve Ahmed'i; damatlan Feyaz
Abdii'l-Rezzak Lahici (61 1662) ve Muhsin Feyz Kagani (61: 1680)'yi ve yine
Muhammed Bakir Meclisi (61: 1700) ve Ni'metullah Siisteri (61: 1691)'yi
zikretmemiz gerekiyor. Muhammed Mehdi Burucirdi (61: 1743), Molla
Sadra'yagiddetle kargi gitkan Ahmed b. Zeynuddin b. Ibrahim el-Ehséani
(61: 1828) ve el-Esfar ve Sirazi'nin 6teki eserlerini gerh eden ve E.G. Brow-
ne'un "Irann son biiyiik filozofu" oldugunu séyledigi molla Hadi
Sebzevari (6]: 1878) onun halefleri arasindadir®.

Notlar:

1 Bkz. dordiincii bolim.

2. Bkz. dérdinci bolam.

3 el-Sehraziri, NGzhet el-Ervah, Fatih ktb. 4516; ve Spies and Khatak,
Three Treatises on Mysticism, s. 101 vd.

4 el-Telvihit, in Opera Metaphysica et Mystica, I, 12.

5 Ag.e.,s. 22

6. A.g.e.,s. 24,

7. Ag.e,s 33vd.

8. A.g.e,s.38vd.

9. el-Mesgéri', OperaMetaphysica et Mystica, iginde. s. 401; Keza 483, 505.

10. A.g.e, s. 484. Sithreverdi'nin Aristo ile hayali diyalogu igin bkz. TelvihAt, s.
70.

11. Hikmet el-igrik, Oeuvres Philosophiq et Mystiques, i¢inde s. 12.

12. A.g.e,s. 10, ve Prolegomenes, s. 25.

13. Nasr, Three Muslim Sages, s. 62 vd.

14. Hikmet el-igrk, s. 73 vd.

15. Age,s 92vd

16. A.g.e,s.161.
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17.
18.
19.
20.
21
22.
23.

A.g.e.,s. 106 vd.
A.g.e,s. 110 vd.
Ag.e.,s. 114.

A.g.e.s. 115 vd.
A.g.e.s. 117 vd.
A.g.e.,s. 121.

A.g.e., s.131vd., 138 vd.

Islam gelenegindeki Empedocles igin bkz. M. Asin, ibn Masarrah, s. 40 vd.
Keza nur ve kahr arasindaki Mazdean birlige igaret edilmelidir. Bkz. Cor-
bin'in Oeuvres Philosophiques et Mystiques negrinin girigindeki igaret-
ler, 8. 39 vd.

Krg. Hikmet el-lgrak, s. 136, ve Aristotle, Met. XII. 1072 23.
A.g.e., s 146 vd.

A.g.e., 8. 173 vd,; Aristotle, Physics VIII. Ch. 8.

A.g.e., s. 180.

A.g.e., s. 181 mubhtelif yerler.

A.g.e., s 192 vd.

A.g.e. s 194 vd

A.g.e.,s. 196.

A.g.e., s. 201. Ibn Sina kozmolojisindeki f'aal akhn roliyle krs.
A.g.e., 5. 203.

A.g.e., 5. 221-230.

A.g.e.,s. 209 vd.

A.g.e., s. 221, 230.

A.g.e., 8. 252.

I'tigad al-Hukem4', Oeuvres Philosophiques et Mystiques, iginde, s.
261-72.

Bkz. Browne, Literary History, IV, 53 vd.

A.g.e. s. 408.

Sirazi'nin girigi, Kitab el-Mesgd'ir, s. 7.

Bkz. Akhund Mulla Sadra.

Yahut Livre des Penetrations, trc. H. Corbin.
el-Esfar el-Erba'a, I, 3.

Bkz. dérdiincii bolim.

Riséle fi'l-Hud@s, Reséil Akhund, iginde s. 67 vd.; krg. el-Esfér, II, foll,
246 vd.
Bkz. yukarida ilgili bolam.

R. fi'l-Hudas, s. 69; krg. el-Esfar, II, foll. 246 vd.

Bkz. yukanda ilgili yer.
Livre des Penetrations,s. 13 vd.

A.g.e., 8. 14; krg. yukarda ilgili yer.
el-Esfér, I, 10 vd,; krg. Livre des Penetrations, s. 6 vd. (Arap¢ametin ve
Resdil Akhund, s. 110 vd.

A.g.e., ], 14 ve Livre des Penetrations, s. 37.
A.g.e. I, 15 vd, ve miit. 95%; Livre des Penetrations, s. 35.

el-Esfar, I, 104.

A.g.e., I, foll, 105%; krg. R. fi'l-Huds, s. 514



68.
59.

60.
61.
62.
63.

A.g.e., ], foll, 95, 97>,

el-Esfér, IT1, foll, 304, 354. Kez4 bkz. R. fi'l-Hudas, s. 358 vd. ki burada Plo-
tinyen sudir gortga agikga sergilenir.

A.g.e., I, foll. 304, 354 vd.

R. fi'l-Hudas, s. 45 vd.

A.g.e.,s.62vd.

Browne, Literary History, s. 408, 411 vd; krg. Livre des Penetrations, s.
19.
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onbirinci bolim
KELAMIN TEPKIS! VE YENIDEN TESEKKULU

1. Zahirilik ve Yeni-Hanbelilik: ibn Hazm, ibn Teymiye
ve Muhammed b. Abdii'l-Vehhab.

Gazzali'nin Islam Yeni-Platonculuguna kargi hiicumu tahripkar ol-
makla beraber, yine de aklin kelimi miinakagalardaki hakemlik hakk
teslim edilmigti. Buna binden Gazzili, felsefenin iman esaslanyla bagdas-
mayan yoniiyle, bagdasan yoniinii agik¢a ayirdi Tabiat ilmi ve metafizik
1slami goriig noktasindan bilhassa zararh bir gok kaziyye ihtiva ederken
mantik ve matematigin tamamen zararsiz oldugu kabul edildi. Ger¢ekte
mantik, sadece felsefe ve fikihta degil, aym zamanda kelamdaki miinaka-
sali meseleleri halletmek igin vazgegilmez bir alettir.

Tohumlarim ekmek siretiyle Gazzali'nin alet oldugu akh inkar tavri-
nun (misology) gelismesi, onikinci yiizyildan sonra, uzun bir siire keldm ve
felsefe gevrelerinde devam etti. Bu geligme iki gekle biiriindii”. Dokuzun-
cu yiizy1lda gampiyonlarn Ahmed b. Hanbel olan ilk kelamei ve fakihlerin
zahirciligine ve gelenekgiligine yeniden doniig; ve bog ve yersiz oldugu igin
akil yolunu reddetme ve sonra, akla kars: olanlarn, zevk yahut kesf de-
dikleri daha dogrudan tecrbi bir yolla hakikati kesfetmeyi umduklan ye-
re, Nefsin i¢ kalesine gekilme.

Akla karg1 olmanin bu ikinci gekli, ifadesini diigiince seviyesinde
Israkilikte ve daha amels, dini seviyede tasavvufta buldu. Birinci sekli ise,
Ibn Hazm el-Kurtubi ve Ibn Teymiye el-Harrani gibi meghur kelamcilann
elinde literalist diigiincenin yeniden niiksetmesiyle en yiiksek noktasina
ulagt1. Ibn Teymiye'nin talebesi Ibn Kayyim el-Cevziyye (6l: 1350) ve
Vehhabi hareketin kurucusu Muhammed b. Abdii'l-Vehhéb (61: 1792) gibi
onlara katilan énemli simélan da zikretmek gerekir.

Ibn Hazm 994'de Kurtuba'da dogdu. Babasi Emevi halifesinin veziri idi
ve kaderi, efendisinkine bagh olarak dalgalanmaktaydi. 1013 yilinda
Berberiler Emevilere kargi ayaklandiklarinda tbn Hazm Kurtuba'dan
uzaklastirildi ve mal varlign miisadere edildi. Bundan sonra on y1l boyunca
Ibn Hazm, agirhklanmn azalmasina ragmen sadik kaldigi Emevi'lerin ye-
niden eski durumlarina gelmesiigin etkin bir gekilde gahgarak iilkenin bir
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bélgesinden diger bélgesine seyahatler yapti. Fakat onun siyasi faaliyeti,
hamisi el-Mustazhir 1023'de éldirildiigiinde felaketle sonugland; ikinci
kez Kurtuba'y: terketmeye ve siyasetten vazgegmeye zorlandi. 1064 yahin-
da sona erecek hayatinin geri kalan kismini yazmaya tahsis etti.

Ibn Hezm'n en iinlii eseri herhalde yirmibes yaginda iken yazdig: ve
Zahiri kelamais: ve Islam'da Platonik ask iizerinde ilk risale olan Kitab
el-Zdahre'nin miiellifi Ibn Davud el-Isfehani (909)nin tesirini yansitan
Tavk el-Hamame adh saray agkini konu alan eseridir®. Psikolojik goz-
lemlerle dolu bu kitap, Ingilizce dahil bir gok dile terciime edilmistir. Aym
sekilde o bir ¢gok ahléki ve zati (otobiyografik) diisiinceleri de ihtiva eder ve
bu sebeple o, yine bize kadar ulagan el-Ahlik ve'l-Siyer® adh daha sis-
temli bir ahlak eserine baglanabilir. Arapgadaki bu tiir ahlaki eserlerin
azhig dikkate alinirsa bu risale ilgilenmeye degerdir. Ancak, o, Arapgada-
ki benzeri birgok eser gibi, sistematik ahléaki bahislerden ziyade edebi tire
daha yakindir.

Bizi burada ilgilendiren keldme: ve miinizaraci Ibn Hazm'dir. Kitab
el-Ziihre'nin yukarida zikredilen miiellifinin babasi olan Davud b. Halef
el-Isfehani (61: 833)'nin Dogu'da baglattig Zahiri gelenegi siirdiiren 1bn
Hazm biitiin kiyas yahut ta'lil (dediiction) sekillerini reddeder ve siki bir
Zahiricilige yapisir ki, ona gore, ister hiir diigiinceli (liberal), ister
mithafazakar, ister Mu'tezili ister Eg'ari olsun, biitiin kelam mezhepleri
miisavi olarak dalalettedir.

Hatirlanacaktir ki, Ebu Hanife (61: 767)'den beri fakihler, haklarinda
Kur'an ve Siinnette sarih ve kat'i nass bulunmayan ger'i yahut kelami ka-
ngik meseleleri ¢ozmek icin cesitli akli usuller (devices) kullanmiglardi.
Kitab el-Ibtal® adl bir risalesinde ibn Hazm kayas, rey, istihsan, tak-
lid ve talil'in kullanilmasina kars: ¢ikar ve yalniz literal (14fzi, zahir?) me-
todun dogrulugunu iddia eder, ¢iinkii bu, ona gore temelini Kur'an'in, Ha-
dis'in yahut Icma'nin sarih naslarinda bulan tek yoldur. Su kadar var ki,
O, seriat ve akidenin bu muteber kaynaklarindan sonuncusunu (icma')
6nemli kayitla, yani onun Sahabenin Icmayla sinirlandinlmas: gerek-
tigi sartiyla kabul etti. Bu suretle Ibn Hazm, Kur'an ve Hadislerin siikit
ettigi fikhi yahut itikadi problemlerin ¢bziimii igin pratik bir yol olarak ic-
ma' asil degerinden mahrum eder.

Fikhi meselelerde biitiin kiyas gesitlerini reddeden ibn Hazm daha
sonra zararli ve manasiz olmalar: hasebiyle biitiin kelam mezheblerini
devreden gikarir. Ister Mu'tezile ister Eg'ariyye ya da bagkalari olsun,
kelamecilarin, Allah'in mahiyeti, cevherin terkibi, ahldki sorumlulugun
tabiati ve benzeri konulardaki goriigleri tamamen batildir. Insan bu tiir
sirlan ve bilhassa Allah''n mahiyetinin surrini ve onun yollarinin hikmeti-
ni aragtirmanin imkansizhgim kabul etmelidir®. Bilginin gergek konusu,
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bir yandan ya duyulanmizla kavranan ya da aklin dogrudan kavradig:
geydir, yahut diger yandan Kur'an ve hadisin sarahatle bildirdigi seydir.
Allah'n mahiyeti ve sifatlar1 hususunda bizim bilgimiz, tamamen
Kur'an'da agikga bildirilenle sinirhidir. Bununla beraber, Kur'an'da Al-
lah'in kendisine 1tlakim ihtiyar ettigi isimlerinin akli muhteva yahut
manés) tamamen duyularimizin 6tesindedir. Gergekte, bizim, kendisi i¢in
segtiklerinin diginda Allah'a sifat ve isimler verme selahiyetimiz yoktur®.
Bu isimlerin, ister miispet, ister menfi terimlerle olsun, aklilestirilmesi
asla hakli bulunamaz. Bize diigen Allah hakkinda adalet ve hayr: tasdik
etmek ve zuliim ve gerri inkar etmektir, ancak bu, Mu'tezilenin arzettigi
gibi, onun, Allah'in kelaminin mantiki iktizasi oldugunu séyleyen rasyo-
nel sebepten dolay: degil, fakat tamamen Kur'an'da adalet ve hayrin Al-
lah'a nisbet edilmesi ve zuliim ve serr'in nisbet edilmemesinden étiiridiir.

Boylece tbn Hazm'in fikih yahut akaid meselelerine kelamin metodla-
rindan herhangi birinin uygulamasinin dogrulugunu reddetmek igin
Mu'tezili ve Esari firkalann hiir diigiinceli ve muhéafazakar kelamcilarina
yonelttigi tenkitler aymdir. Bu reddiyesinde Ibn Hazin sadece Kur'an ve
siinnete sarilmakla yetinir ve digerlerinin onu kelami miinakasalara ¢ek-
me tegebbiislerine kars: direnir.

tbn Hazm'in taraftar: oldugu bu kole tabiath (slavish) gelenekgiligin
bir ¢ok savunucusu vardi. Bu gelenekgiligin oniigiincii yiizyilldaki 6nemli
sahsiyeti, 1261'de Harran'da diinyaya gelen ve 1327'de Sam'da vefat eden
Suriye'li fakih ve "1slahat¢1" Ahmed b. Teymiyye idi. Aralarinda iki asir-
dan fazla bir zaman farkiyla {bn Hazm ve Ibn Teymiyye, Mu'tezile sonras:
biitiin Islam tarihinde gelenekgiligin en kuvvetli iki miimessili olarak gé-
ze garparlar. Fikri seviye bakimindan Gazzali ile kiyaslanamazlarsa da
onlar rasyonalistlere kars: hiicumlarinin giddeti bakimindan onu geride
birakmiglardir. Gazzali gibi, fakat onun itidalinden yoksun olarak her iki-
si de agik bir dille Grek tesiriyle gelisen Islam felsefesine hiicum ettiler.
tbn Hazm'dan daha giddetli bir gekilde Ibn Teymiyye felsefe ve kelamin
zararlarina karsi koyar ve selef’in saglam yollarina yeniden dénmeyi sa-
vunur. Bu dini gayretinde sanki o, uzun zamandir siiregelen asirlann dini
istikametini iptal etmek ve onu kelam ve felsefe miinakasalariyla geldigi
karigikhik hali 6ncesine dondiirmeye kararhdir.

Ona gére, biitiin dini hakikatin kaynagi Kur'an ve Sahébe'nin yahut
sonraki neslin (Tabian) tefsirettigisekliyle Hadistir. Bizzat hadis agik¢a
sahabenin ve tébiun'un ustiinliigini kabul etmistir; o halde onlarin dini
meselelerdeki otoritesi asla tartigilamaz yahut inkar edilemez ve onlarin
karari, icma'da ifade edildigi gibi, tamamen hatadan miinezzehtir®.
Tabiun'un icma', daha sonra, kelam, felsefe ve tasavvuf'da ortaya ¢ikan
ihtilaflardan gériilebilecegi gibi, bu 6zellikten yoksundur. Bundan bagka,
sahabe ve tébiun (yani, Islam'in ilk fakihler ve alimler nesli) Islam cemi-
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yetini alakadar edebilecek biitiin dini problemleri kat'i ve nihai olarak hal
yoluna koymug olmalan sebebiyle, sonradan ortaya gikan her fikir (opini-
on) yahut uygulama bid'at olarak ilan edilmelidir. Ibn Teymiye Haricileri,
Sia'yy; Mu'tezile, Miircie, Cehmiye ve hatta Eg'arileri bu bid'at sugunu ig-
leyenler arasina dahil etmekte tereddiit etmez, -kisaca, dérdiincii halife
Ali b. Ebi Talib'in 6liimiinii metakip {slam'in ana govdesinden ¢ikan bii-
tiin kelami yahut dini grup ve firkalar®.

tbn Teymiye'ye gore, bu gruplar: irgad etme yahut yanhga sevketme-
nin mesuliyeti, tek muteber tefsir olan Selefin tefsirine zit olarak
Kur'an tefsir etmeye kalkigan kelamecilann, filozoflarin ve dil alimleri-
nin kisir metodlarina yiiklenmelidir. O, Fahreddin Razi'den iktibasla goy-
le yazar: "Biitiin keldm ve felsefe metodlarim inceledim ve onlar: higbir
hastaya sifa verir yahut bir susuzu kandinr bulmadim. Bence en iyi metod
Kur'an'in metodudur, isbat ve tasdikte "Rahman arg'a oturdu” (Kur'an:
20,4) nefy'de "Higbir gey O'na benzemez (Kur'an: 42, 11) ayetlerini oku-
rum."® Gergekte, o, kendi tecriibesine katilan hi¢ kimsenin bu metodla-
rin faydasizhgindan sgiiphe etmiyecegini iddia eder. Filozoflar ve
kelamcilar kesin olarak Allah'in adaletini, hikmetini, rahmetini ve hatta
dogrulugunu isbat etmeye muktedir degildirler. Ve her ne kadar, bazilan
hakikata digerlerinden daha yakin olabilirlerse de hig biri biitiiniiyle ha-
tadan beri degildir. Gergekte, hataya kars: tek koruyucu, kayitsiz sartsiz
selefin otoritesine teslim olmaktir.

Beklendigi gibi, Ibn Teymiye'nin en sert tenkitleri filozoflara ayrlmig-
tir. Onlarin dini hakikat konusundaki égretilerinin esas1 gudur ki, ilahi
keldm, esasen biitiin insanlara hitabettigi i¢in onlar tarafindan kolayca
kavranabilmesi maksadiyla kasten tegbih ve temsillerle ifade edilmigtir.
Allah ve ahiret hayat1 gibi meseleler hakkindaki dini hiikiimler olsa olsa
ahlaki ve i¢ctimai agidan faydaldir, fakat onlar zorunlu olarak gergek de-
gildir™?.

Ibn Teymiye'nin filozoflara karg: yonelttigi tenkidi baglica onun el-
Redd ala'l-Mantikiyyin (Mantikgilara Reddiye) adli eserinde, 1bn
Riigd'iin kelamla ilgili el-Kegf adli risalesine yazdig1 serhte ve
Muvafakit el-sahih el-Menkdl li Sarih el-MakaGl adh eserinde yer
alir'’®. Mantikgilara Reddiye'sinde o (Aristotelyen) mantikgilann, apagik
(bedihi) olmayan kavramlar ancak tanum yoluylabilinebilir, iddiasina hii-
cumla baglar; apagik olmamasindan 6tiira bu iddia delile muhtagtur, aksi
takdirde batil olarak reddedilmelidir®®. Ayrica, kavramlar1 tammlama
tegebbiisiindeki mevcut zorluklar sayllamayacak kadar ¢oktur. Hatta
Gazzali gibi, mantik ilmini biiyiik bir gayretle savunan miiellifler, tani-
min dayandigh "yakin cins" ve "asli ayinm"in tayininde, birakin cahilleri,
alimler igin bile zorluk oldugunu itiraf etmek mecburiyetinde kalmiglar-
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Mantikgilann bir bagka vahim hatasi, tanim, tammlanamnn gergek bil-
gisini ifade eder, iddialarindan neg'et eder. Tanim, konusanin telaffuz et-
tigi miicerret bir s6z yahut teyiddir ki, dogrulugundan agik bir gekilde bii-
tiiniiyle emin olunamaz. Konugmaci ya bu séziiniin dogrulugunu énceden
biliyordur, ki, bu durumda o tammlanan hakkinda yeni bir gey 6grenmez,
yahut bilmiyordur, ki, bu durumda da onu delilsiz kabul edemez"®.

Kiyasta bagka hiikiimlerin irtibatindan gikarilan hiikkiimlerin dogru-
lugu konusuna gelince, bu hususta da mantikgilarin nazariyesi zorluklar-
la doludur. Once, mantikgilar hiikiimleri apagik olanlar ve apagik olma-
yanlar diye ikiye ayirirlar. Fakat, insanlarin idrak giiglerinin farkh olma-
s1 hasebiyle bu ayirimin dayandig: temel, agik ve kesin olmaktan uzaktir.
Ciinkii bazi insanlar, bizzat Ibn Sina'nin gésterdigi gibi, sezgi (hads) giig-
lerinin keskinligi sebebiyle, kiyasin dogrulugunun kendisine bagh oldugu
orta terimi digerlerinden ¢ok daha ¢abuk kavrayabilirler®®.

Daha sonra Ibn Teymiye, Aristo mantiginin kége taglarindan biri olan
burhan gorigiine hiicim eder. Bilindigi gibi burhan, Aristo ve Arap Aris-
tocularinca en yiiksek ispat gekli olarak gésterilmisti. {bn Teymiye, bur-
hanla (apodeictic proof) sonuglanan kiyas vetiresine itiraz etmez; daha
¢ok, burhanin tamamen bog olduguna dikkat geker. Ciinki, en yiiksek is-
pat sekli olarak burhan, yalnizca zihinde var olan kiillilere dayanmak zo-
rundadir. Ne var ki, biitiin varliklar ciiz'i olduklarindan, burhanin genel
olarak varliklar ve 6zel olarak da Allah hakkinda miisbet bir bilgi vermesi
miimkiin degildir’”. Bundan dolay: ne burhan metodu, ne de onlara gore,
bu metodun en ¢ok kullanildig1 metafizik, varhk hakkinda herhangi bir
duruma sahip olabilir.

Bundan bagka, varhigi tahlillerinde onlar, beg tiir cevher (saret, mad-
de, cisim, nefs ve akil) ve on kategori (Aristo mantiginin on kategorisi) ka-
bul ederler. Fakat, bu iki listenin tiiketici (exhaustive) olmadig: ve herhal-
de Allah ve kiilli akillar gibi yiiksek varhiklara uymadigi, yahut bu varhk-
lar hakkindaki bilgimize bir katkisinin olmadig1 gérillmektedir®,

Bu tenkitler, filozoflarin yahut onlar1 taklit etmeye g¢aligan
kelamcilarin kullandiklar1 metodlarin kifayetsizligini géstermeye
kafidir. biitiin bunlardan sonra, mantik, her insni metodun yahut yolun
maruz kaldig biitiin yanilma ve kangikhga maruz olan sirf insani bir orf-
tir. Hig giiphesiz o, Kur'an ve Siinnet'te anlatilan ve miiminin, diger her-
hangi birine iltifat etmeksizin, ona sarnnlmakla miikellef oldugu sahih me-
todun asagisindadir.

Ibn Teymiye'nin en meghur talebesi, kelam, felsefe ve tasavvufa yone-
len, antirasyonalist tepki tarihinin diger bir 6nemli simas olan Ibn el-
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Kayyim el-Cevziyye idi. Ancak, Hanbeliligin yeniden canlamg, XVIIIL
yiizy1lda Muhammed b. Abdulvehhab tarafindan kurulan ve Sutdi
siildlesinin Necd ve Hicaz'da hakimiyetini tesis etmesiyle, Orta Arabis-
tan'in resmi mezhebi haline gelen Vehhabi hareketin ortayagikisiyla en
yiiksek noktasina ulagir. Kur'an ve Hadislerin zahirine tutunmalarina
ilave olarak Vehhabilerle Ibn Teymiye'nin ortak olduklan hususlar, dini
vecibelerin mutlak edas, evliyay: takdis etmenin ve Sifi tarikatlarn agi-
riliklannin ¢irkin goriilmesidir. Biitiin bu Yeni-Hanbeli hareketlerle, adi-
n1 benimsedikleri ve gérmiig oldugumuz tizere"?, akilcihga kars: tutu-
munda asla egilmeyen IX. yiizy1l kelamci ve fakihinin ortak olduklan gey,
"selef-i salihin" yahut Miisliimanlarin ilk neslinin siinnetine yeniden dé-
niigiin ve siinneti ilk saf haline iadenin zorunlulugu hususunda gosterdik-
leri 1srardir®”.

II. Duraklama ve Gerileme: Fahreddin Rizi, Necmeddin
+Nesefi, el -Ici, Ciircini ve el-Baciri.

Kelamda zahirci hareketin agirihiginin kargit: hiirriyetci hareket idi.
XII. yiizyihn 6nde gelen kelamcilarindan bazilary, filozoflara hiicimunda,
onlara kendi ilkeleriyle karg1 koymaya ¢aligan ve bu vetirede genel olarak
felsefeye ve ozel olarak da mantiga baz kékli tavizler veren Gazzali'nin
savundugu gelenegi devam ettirdiler.

XIL yiizyilda felsefe ve kelam sahalanndaki genig ve derinbilgisi baki-
mindan Gazzali'nin tek dengi, 1slam'in son ansiklopedik miielliflerinden
biri olan Fahreddin Razi'dir. 1149 yiinda Rey'de diinyaya gelen Fahred-
din, vatandasi ve adag), X. asir hekim ve filozofu olan Ebd Bekr b. Muham-
med b. Zekeriyy4 el Razi gibi, hemen hemen Iran'in her yerine seyahatler
yapti

Babasindan bagka, el-Simnani, el-Begéavi ve donemin diger biiyiik dii-
giiniiri Sithreverdi'nin de hocasi olan Mecduddin el-Cili, hocalan arasin-
da idi. O'nun diigiincesi {izerinde en biiyiik gekillendirici tesirin Ibn Sina
oldugundan siiphe olmamakla beraber, bir tabiat, mantik ve metafizik
icmali olan el-Mu'teber fi'l-Hikme'nin ve XII. yiizyilin 6nemli tib yazan
olan Ebu'l-Berekat el-Bagdadi (6l: yaklagik 1166)'nin de tesiri altinda kal-
migtir.

Rézi'nin 6nemli felsefi eserleri arasinda, Ibn Sina'mn iki 6nemli eseri,
el-isarat ve Uytn el-Hikme'ye yazdifn serhleri ve belki de onun en
6nemli eseri olan el-Mebahis el-Mesrikiyye adl kitab: yer alir. O'nun
keldm ve tefsire dair zikredilmesi gereken eserleri el-Erbain fi Usili'd-
din, el-Muhassal ve hacimli bir Kur'an tefsiri olan Mefatihu'l-
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Gayb'dir. Bu eserlerin 6nemi, XIV. asrin iinlii tarih¢isi Ibn Haldun'un ye-
rinde igéret ettigi lizere, selefi Gazzali gibi, Razi'nin onlarda, seriatla ¢ati-
gan hiikiimleri reddederken tamamen filozoflarin metodlarim kullanmg
olmasinda yatar®. Fakat Gazzali'den fazla olarak Razi felsefe ile kelam
dylesine mitkemmel bir gekilde mezcetti ki, onlarin husisi sahalarim ayir-
mak hemen hemen imkansizlagt1. Bu husus belki de en iyi yukanda zikre-
dilen el-Mebahis el-Megrikiyye (Oriental Investigations) adli eserde
goriilebilir ki, adimin da telkin ettigi gibi bu eser, Ibn Sinid'nin daha geg ka-
leme aldip1 eserlerinden biri olan el-Igarat'da ima etmis oldugu "Megriki
felsefe" tetkikleri zincirinin bir halkasin tegkil eder.

Ibn Sina'nin bu eserine yazdig: serhinde R4zi, filozofun 6gretisini sada-
katle yayar; fakat firsat ¢iktiginda onu tenkit etmekte tereddiit etmez.
Tenkitlerinden bazilan el-Mebahis'te tekrarlanir. Bunlar agagida zikre-
dilecektir. el-igarat iizerine ikinci meghur serh, Si'i filozof, astronom ve
kelame Nasiruddin Tisi tarafindan yazilmistir ve onda Razi'ye karsi Ibn
Sina savunulur. Gazzali'nin Tehafit'ine el-Zehire adl bir reddiye de
yazan bu Ibn Sina taraftarina gére Razi'nin bu eseri "gerh degil cerh”
(cerh la gerh) idi®.

el-Mebahis'in dikkatli bir okunugu, okuyucuyu Razi'nin Ibn Sini'ya
borglu olduguna ikna etmesi igin kafidir. Ortaya attig bir gok konu, {bn
Sind'nin el-Sifa'sinda miizdkere edilen klasik konular1 hatirlatir. Béylece
Mebibhis, Sifa gibi, mahiyet ve varlk, birlik, ¢okluk, zorunluluk, imkan
vb. gibi, varhgin umimi keyfiyetlerinin uzun bir miizakeresi ile baglar.
O'na gore, varlik tanimlanamaz, giinkii bizim varlik, 6zellikle kendi varl-
gmmiz hakkindaki bilgimiz, diger biitiin bilgilerden 6ncedir ve dolayisiyla
daha asli yahut tamamlayici bir kavrama hamledilemez®®. Varligin ma-
hiyete nisbeti, ne ayniyet ne de mantiki iltizim iligkisidir; bildkis bagkalhk
iligkisidir, aksi takdirde, varligin muayyen bir mahiyete isnadi totoloji
olurdu. Netice olarak Razi, varhik mahiyetten bagkadir, yahut ona digar-
dan katilir, gériigiinii kuvvetlendirmek i¢in on bir tane delil ileri siirer. Bu
delillerin 6zii sudur: Mahiyet fikri zorunlu olarak onun varhgin ihtiva et-
mez, ne de birincisinin bir husisiyet yahut sifatini ikincisine atfetmek zo-
runludur. Su halde bu ikisi birbirinden tamamen bagimsizdir ve mahiyet
varliga cikabilmesi i¢in' 6nce harici bir vucidi taayyiine (existential deter-
mination) muhtagtir®,

Bilgi ameliyesi, Rizi'nin feyz alemi (dlem el-feyz) adini verdigi Yeni-
Platonculugun "akil dlemi"nden pek az farkh olan geyden dogan bir igrak
ameliyesi olarak tasvir edilir ve nefsin 86z konusu bilgileri alma kabiliyeti-
ne baghdir. Bu ameliyede duyu (hiss) Ibn Sina'nin da kail oldugu gibi, sa-
dece Nefs'i bu idrake hazirlama roliinii oynar. Bu merhale bilhassa, hig bir
araci olmaksizin sezgisel olarak bilinen” ve biitiin bilgilerin temelini tes-
kil eden ilk prensiplerin yahut aksiyomlarin tam kavranigidir. Bununla
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birlikte Razi, bilginin hatirlama oldugunu séyleyen Platon'un bilgi gorii-
glinii gu sebeplere dayanarak reddeder. Nefs zamanda yaratilmig (hadis)
tir ve bu yiizden hatirlama teorisinin farzettigi gibi bedenden 6nce bulun-
mas1 miimkiin degildir. Bu gorig tarafindan delil olarak ileri siirilen tam-
ma (recogniton), Nefs'in bu hayatta 6grendigi geyin bilgisinin onda, nce-
den olmasim gerektirmesi zorunlu degildir. Nefs'in grendigi geyin, onun
mugahhas yahut husisi bilgisini kazanmadan énce, ancak genel yahut
miicerret olarak bilinmekte oldugu sdylenebilir®”.

Fakat, Razi, Ibn Sina'nin sudir ogretisini tenkit eder. Bu suretle,
Gazzili'den beri kelam gevrelerinde ddet oldugu iizere, bir'den ancak bir
¢ikar, dustrunu temelsiz oldugu i¢in reddeder. Bu dustr bilindigi gibi,
biitiin sudfircu planin 6nemli nazari dayanaklarindan biri idi. {1k varhk
ilk akli meydana getirir ve o da sirasiyla ikinci akh ve ilk semanin Nefs'ini
ve cismini meydana getirir. {1k yahut Zorunlu Varhk'in tersine ilk akil,
6ziinde miimkiin, fakat illeti dolayisiyla zorunlu olan ikili karakteri sebe-
biyle bir ¢okluk unsuru ihtiva eder. Bu, gergekte, mutlak surette bir olan
11k Prensip'ten sudir eden alemdeki goklugun nihai sebebidir.

Farabi'den bu yana keldmecilarin, filozoflarin kargisinda yer aldiklar
bir mesele olan Allah'in ciiz'ileri bilmesi konusunda ayni gekilde Razi de
Ibn Sina'min kargisinda yer alir. Gayr-1 maddi varhk olarak Allah zatim
bilir, ¢linkii zatin1 bilmek biitiin gayr-1 maddi varhklarin husisiyetidir ve
kendi yaratic fiilinden meydana gelen biitiin varhklarin sebebi olarak Al-
lah yaratilmig biitiin varhk mertebelerini, zatin1 bildigi gekilde bilir.

Ibn Sina ve taraftarlarimin iddiasinin aksine, Allah'in ciiz'ileri bilmesi
zorunlu olarak ¢oklugu, degismeyi yahut bilinene bagimhilig: gerektir-
mez. Ciinkii ilim genel olarak Yeni-Platoncularin iddia ettikleri gibi bili-
nenin siretine biiriinmek (assimilation) degil, bilakis bilenle bilinen ara-
sinda 6zel bir alakadir®. Bu goriige gore, ciizileri bilme ameliyesinde de-
gisen, Allah'in zat1 degil, fakat O'nun bilinen geye aldkasidir. Bu sebepten,
Allah'n ciiz'ileri bilmesi konusundaki baglica Yeni-Platoncu itiraz kiril-
mug olur. Béylece Razi, bazen kendi otoritesine, bazen de Ebu'l-Berekit el-
Bagdadi'ninkine dayanarak, Allah'in ilminin zatim, kiillileri ve ciiz'ileri
tamamen kugattigini teyid eder ve Yeni-Platoncu miielliflerin klasik iti-
razlarim bir bir iptal eder. Ancak bu reddiyesi Gazzali'ninkinden ne daha
giiglii, ne daha keskindir. Gérmiig oldugumuz iizere Gazzali, Allah'in
ciiz'ileribilmesi konusunda Ibn Sina'nin gorigiinii, daha kiilli olarak te-
melden yikmig ve kesin bir ifddeyle Kur'an'in, Allah'in hergeyi kugatan
bilgi anlayigini ispat etmigti®®. Islam Yeni-Platoncularinin goriiglerini
nakletmede belki Gazzali'den daha insafh ve daha dikkatli olmasina rag-
men Razi, daha daginiktir ve kendi gériigii her zaman agik ve kesin degil-
dir. Bu kusurlarina ragmen siiphesiz o, filozoflarla keldmcilar arasindaki
diyalektik miicadelede yiiksek bir gahsiyet olarak tebariiz eder. llminin
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genigligi ve samimiyeti hasebiyle Razi, Islam'in felsefi diigiince tarihinde
6zel bir yeri hak eder.

Keldmda daha sonra ortaya gikan gelismeler ve felsefe ile kelam ara-
sinda devam eden catigma bizi burada aldkadar etmez. XIII. ytzyilin,
keldmda inkirazin (decline) baglamasina damgasini vurduguna iséret et-
mek kafidir. Orijinal kelam eserleri ve kelam miinakasalan devrini gerh
ve reaksiyon devri takip etti. Filozoflara kars: miicadelede Gazzali ve
Razi'nin yolunu takip eden son biiyiik kelamc1 Ibn Teymiye idi. XIII. ve
XIV. yizyillarin zikre deger diger kelamcilar1 Hafizuddin el-Nesefi (6l:
1301) -akaid ve diger keldim meselelerinin bir bagka miiellifi olan
Necmuddin Nesefi (61: 1142) ile karigtirilmamali-; el-Mevafik'in miiellifi
Abudiddin el-Ici (61: 1355), Necmiiddin Nesefi'nin Akaid'ine yazdig ger-
hiyle -ki bu eser asirlarca kelamin basglica ders kitaplarindan biri olarak
kalmigtir- meshur olan Teftazani (61: 1390) ve el-Ici'nin el-Mevalkafina
yazdig serhiyle ve kendisinin Ta'rifat adl felsefi terimler Iugatiyla goh-
ret bulan Seyyid Serif Ciircani (61:1413)'dir. XV. yiizyilin en énemli
kelamcilar: el-Seniisi (61: yaklagik 1490) ile el-Devvani (61: 1501)'dir. XV.
yiizy1ldan sonra canh bir sekilde serh gelenegine sarilan keldmecilar,
Birgivi (61: 1573), sonraki gerhler yahut lugatgelerin esasi olarak meghur
olan Cevheretu't-Tevhid'in miiellifi olan el-Lekani (61: 1631), Siyelkiti
(6l: 1657) ve Cevheretu'l-Lekani serhinin miiellifi olan el-Baciri (6l
1860)'dir®”. XIX. yiizyllda Muhammed Abduh (61: 1905), gorecegimiz gibi,
VIIL asirda Hasan Basri ve Vasil b. Ata ile baglayan bu kopmayan gele-
nekte, 6nemli bir keldmi gahsiyet olarak ortaya ¢ikti.

III. Reaksiyon ve Yenidén Kurulus: ibn Haldun

XIV. asrin Yeni Hanbelilik asr1oldugu séylenebilir. {bn Teymiye ve 6g-
rencileri, Yeni-Hanbeliligin keldm ve felsefeye galip gelmesini sagladilar
ve Islam'mn entellektiiel hiz1 (momentum) bu dénemde azalmakla birlikte
orada burada istisnilar gitkmaya devam etti. Bu istisnélarin en goze ¢ar-
panlar1 Bat1'da Tunus'lu Ibn Haldun, Dogu'da ise Molla Sadra'dir®”, 1imi-
nin genisligi ve sosyolojik diigiincesinin 6zgiinliigii (originality) sebebiyle
Ibn Haldun Islam'in felsefi diigiince tarihinde ayr: bir yer iggal eder.

Endiiliis'li asil bir alimler ve idareciler ailesi iginde 1332'de diinyaya
gelen Abdurrahman b. Haldun, simifinin mutad terbiyesini aldi. Uzun oto-
biyografisinde kendilerini 6vdiigii bir hoca toplulugundan Kur'an ve Lisan
ilimleri, Hadis ve Fikih tahsil etti®®. Zamanin siyasi kavgalarindan ve
1348-1349 yillarinda ailesinin ve hocalarindan ¢ogunun hayatlarina mal
olan taun yahut veba salgimindan sikilan Ibn Haldun 1352 yilinda Batr'ya
seyahat etti. Kisa bir miiddet Becaye'de kaldiktan sonra Fas'da yeni ilim
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meclisi igin alimler aramakta olan Sultan Ebia Inan'in sarayina yerleg-
ti®, {bn Haldun'un Fas'da karsilagti dlimlerden biri, kendisinden mut-
lak 6vgiiyle bahsettigi Serif el-Tilmisani el-Alvi (6]: 1370) idi. Fikih, Kelam
ve Lisén ilimlerindeki gohretine ek olarak bu alimin, {bn Haldun'un hoca-
larindan olan Ibn Abdi's-Selam", Ibn Sina ve Ibn Riigd'iin felsefi eserleri-
nin tetkikine baglattig1 soylenir®. OEba Inan'in halefi Ebé Salim'in ma-
iyyetinde yiiksek bir idari mevkie ulagtig1 bir zamanda Fas'tan Girna-
ta'ya hareket etti. 1362'de oraya ulasgt1. Daha sonra Fas ve Becdye'ye yeni-
den ¢agrild1 ve yine sarayda yiliksek mevkiler iggal etti. Fakat bu sikintih
yillar esnasinda ve ekseriya miicadele ettigi yiiksek makamlarin cazibesi-
ne ragmen Ibn Haldun, 6gretim ve tefekkiire dayah sakin bir hayatin dzle-
mini duydu. 1377'de kisa bir inziva dénemi esnasinda en énemli eseri olan
Mukaddime'yi tamamlayabildi ki, bu eser O'nun bir diinya tarihi olan
Kitap el-Iber adh kitabina girig idi®®. Halkla iligkilerden ve Kuzey Afri-
ka'nin dének hiikiimdarlarinin tehlikeli hizmetinden yorulmug olarak
1382'de deniz yoluyla Iskenderiye'ye gitti. Kahire'de Memliik Sultam Me-
lik Zahir Berktk bir alim ve fakih olarak ona biiyiik deger verdi. 1384 y1-
hinda Maliki fikhinin miiderrisligine ve daha sonra Misir'da Maliki mez-
hebinin bagkadihigina (kadrl-kudat) tayin edildi. Zaman zaman vukubu-
lan fasilalarla muhtelif Memlik miiesseselerinde seriat miiderrisligini ve
kadiligim 6liimiine kadar siirdiirdii. O'nun hayatinda zikre deger son bir
sahne, {bn Haldun'un 1401 yihinda Sam sehri surlar1 diginda Timurlenk'i
karsilamasiydi, Timurlenk bu alime biiyiik sayg gosterdi ve galiba O'nu
sarayina gekmek istedi®®, Fakat Ibn Haldun kisa bir miiddet sonra, fakih
ve alim olarak 1406 senesinde éliimiine kadar faaliyetlerini devam ettir-
mek iizere Misir'a dondi.

ibn Haldun'un Islam felsefesi tarihindeki rolii karmagik bir roldiir.
Yukarida O'nun felsefe tahsiline ve en 6nemli hocalarindan birinin
delaletiyle geng yasta O'nun, Ibn Sina'nin ve Ibn Riigd'iin eserleriyle ta-
nigtigina igiret etmistik. Hatta bir rivayet, O'na Ibn Riigd'iin eserlerinin
telhis edilmesini nisbet eder®”. Ancak bu eserlerin Ibn Riigd'iin kelam ve
Maliki fikhina dair eserleri mi yoksa onun Aristo iizerine yazdig serhleri
mi oldugu agik degildir. Durum béyle olsun ya da olmasin. O'nun felsefi
katkisimin 6nemli iki yan1 vardir: 1) Greko-Arab felsefesi iizerinde gumiil-
lii miitaladlar ve tenkitleri, 2) 11k ve son defa Islam tarih felsefesinin ilke-
lerini 6zgiin ifadelerle formiile etmesi. Buna, O'nun bize kadar ulagan iki
eseriyle, kelam ve tasavvufa katkisin1 da zikretmek gerekir, bunlardan
Lubab el-Muhassal, Fahruddin Réazi'nin kelam ve felsefi goriiglerinin
bir ézeti, Sifau's-Sail de klasik tarzda bir tasavvuf kitabidar.

Bu felsefi sahalardaki ciiretine ragmen Ibn Haldun, esasen metafizik
tahayyulattan tabii olarak siiphe eden amprist gérusli bir tarihgi olarak
kalir. Mukaddime'de O biitiin Islam ilimlerine dair kisa ve anlagilir bir
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izahat verir. Bu O'nun felsefi ilimlerin tabiat1 ve hedefi hakkinda tenkitg¢i
miilahazalariyla birlikte, XIV. yiizyilda felsefi ilimlerin durumunu ve fel-
sefe taraftarlariyla karsitlar: arasindaki ¢atigmalardan beg asir sonra,
1slam topraklannda Yunan felsefesi igin "milli bir vatan" kurmay: hedef-
leyen her tegebbiis hakkinda tarihin verdigi hiikkmii gésterir. Bu hususta
tbn Haldun'un basta gelen miirsidi Ibn Riigd'den ziyade Gazzali'dir.
O'nun felsefi metodun degeriyle ilgili son derece sistemli ve dikkatli go-
riigii "Felsefenin Ibtali ve Felsefecilerin Fesadi” baghkl bahiste yer alr ki,
bu béliimde ve bagka yerlerde usliibu belirleyen bu bahistir.

Tenkidine bir baglangigolarak ibn Haldun nakli ve felsefi ilimlerin bir
tasnifini yapar ki, bu tasnif arasina Keldaniler ve Misirlilar'dan beri felse-
fenin dogusu ve geligsmesine dair kisa talikler serpistirilmistir. O'nun fel-
sefe tarihi anlayigi, Kadi Sa'id ve Ibn el-Kiftf gibi meghur tarihgilerin isim-
leriyle birlegen geleneksel Islamti bir anlaystir.

O'nun felsefeyi degerlendirme kriterleri, esasen dini yahut kelamidir.
Filozoflar, O'nun soyledigine gore, hem duyulur hem de duyulariistii haki-
katin bilgisinin ancak nazari diigiince ve istidlal vasitalariyla miimkiin ol-
dugunu ve bizzat iman konularinin dogrulugunun, vahyin yardimi olmak-
s1zin bu vasitalarla tesbit edilebilecegini iddia ederler“”. Duyulur
alemdeki ciiz'i varhklarin tetkikinden zihin, filozoflara gére Allah'la aym
olan 11k Akl'a yiikselebilir ve insanin nihai mutlulugu bu Akl1 temasa et-
mekle gergeklesir. Sirf akli oldugu ifide edilen bu mutlulugun vahyden
higbir yardim almaksizin miimkiin oldugunu iddia ederler.

Bu genel Yeni-Platoncu varlik mertebeleri ve insamin nihai mutlulugu
gorigiine karg: {bn Haldun 6nce, varlik merdiveninin bir Ilk Akil'la son
bulur, faraziyesinin tamamen keyfi olduguna igaret eder. Hakikatin tabi-
at, dar gorisliliikleri sebebiyle filozoflarin zannettiklerinden ¢ok daha
-gesitli ve karmagiktir. Bu bakuimdan onlarin durumu, bilgileri onlarin te-
sine ulagamamas sebebiyle maddi varliklarin diginda bagka varhiklarin
varhigin kabul etmeyi reddeden materyalistlerin durumuna benzer“".

Daha sonra O, filozoflarin tabiat ilimlerindeki metodlarinin da uygun
olmadigina dikkat geker. Harici diinya hakkinda akil yiiriitmelerinde on-
lar, zimnen tabii hakikatin onlarin delillerinin mantiki modellerine uy-
masi gerektigini kabul ederler, yahut bagka deyisle, bir sey diigiincede na-
silsa vakiada da 6yle olmasi gerekir. Fakat, onlarin delilleri kiilli hitkiim-
ler nizamindan olduklan halde, tavsif edildikleri farzolunan tabii varhk-
lar, maddi olarak fertlegmig ciiz'iler nizdmina aittir. Bu ciiz'ilerle onlar:
tavsif eden hiikiimler arasindaki, iddia edilen uygunlugun desteklenme-
sinde getirilebilecek tek delil, tecriibi delildir. Bununla birlikte, hasil olan
mutabakat zorunlu degildir; bilakis mezkur hiikiimlerin, biitiin felsefi bil-
ginin dayandiga "flk ma'kuller"den ziyade "mutehayyile stretler"inde
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koklegmig olmasi anzi gartina baghdir. Mamafih, bu zorluklarin diginda,
"tabil aragtirmalarin bizim dini itikadimiz yahut yagayigimizla bir
alakasi yoktur ve bu sebepten terk edilmesi gerekir.“?

Filozoflarin metafizik aragtirmalar1 daha da yanhstir, ¢iinkii onun ko-
nulan (rihani varhklar) tecriibe sahamizin digindadir ve onlarin tabiat-
lar1 bizce tamamen meghldiir. Onlar hakkinda hiikiim vermek i¢in tek
dayanagimiz kendi nefislerimizde bilhassa mistik tecriibeyle birlegen
"batini kegf" (Inward Vision) geklinde miigahede ettigimiz geye kiyastir.
Bu kiyaslamanin étesinde bu tiir ruhéni varhiklan tavsif ve tarif etme va-
sitalarina méalik degiliz. Ileri gelen (muhakkik) filozoflar da bu neticeye
katilirlar. Ciinkii onlara gore, maddi tagiyicis1 olmayan gey ispatlanamaz;
zira ispatin énciillerinin nihayette, filvaki, miigahhas bir temelinin olma-
s1gerekir. Platon bile metafizikte kesinligin miimkiin olmadigini, ancak
ihtiméliyetin yahut zannin s6z konusu oldugunu teslim etmistir. Bundan
1bn Haldun gu neticeyi gikanr. "Sayet uzun teemmiil ve aragtirmalanmiz-
dan sonra burhanlarimizin bize verecegi hergey ihtimaliyet yahut zan ise,
baglangigtaki ihtimaliyet yahut zan bize kafidir."

Filozoflarin, insaun mutlulugu akli idrak yahut 11k Akil dahil, akli ha-
kikatlerin temasasindadir, iddialarina gelince, bu dahi batil oldugu i¢in
reddedilmelidir. Insan cismani ve ruhani (yahut akli) olmak iizere iki ciiz-
den miirekkeptir. Her bir ciiziin kendine has idrak objeleri (medarik)
vardir. Ancak, her iki halde de idrakin siijesi (miidrik) ruhani ciizdiir. Bu
ciiz bazen ruhani, bazen de cismani objeleri idrak eder. Oncekileri dogru-
dan idrak ederken, sonuncular1 beyin ve gesitli duyu organlar1 gibi
cismani organlar vasitasiyla idrak eder. Imdi, idrak giiciiniin dogrudan ve
higbir arac1 olmaksizin idrak ettigi seyden aldig: zevk agikardir ki, arizi
yahut dolayli zevklerden daha biiyiiktiir. Bundan dolay: "Ruhéni Nefs",
ancak ruhéani objesine sahip oldugunda en yiiksek zevki tadar. Fakat bu
zevke teemmiil yahut akil yiiriitme (reasoning) yoluyla degil, bilakis "his-
sin tamamen asildig ve duyu organlarimn biitiiniiyle terkedildigi" dogru-
dan mistik tecriibe yoluyla ulagilir. Bu seviyede, "beynin tahayyiil, tefek-
kiir ve hafiza" faaliyetlerine dayanmalar: sebebiyle akli kuvvetler dahi
terk edilir®?. Dogrusu insan, filozoflarin akil yiiriitme yahut ispat yolla-
rinda daha ¢ok gsagirmig olacagindan bu nihéi insan mutlulugu hedefine
ulagmak daha zor olacaktir.

Filozoflarin mutluluk nazariyelerinin dayandig: biitiin temel, faal
akilla ittisal vuku buldugunda insamin mutlulugu elde edilir, gorigidiir.
Filozoflarn, ézellikle Farabi ve Ibn Sina'nin "ittisal"le kasdettikleri "ken-
disi tarafindan ve araci olmaksizin Nefs'in dogrudan idraki"dir*®. Fakat
bu idrék tzerine vaki olan zevk, Kur'an'da Nefs'e vaad olunan mutlulugun
¢ok altindadir. Mutluluk anlayiglarin1 dayandirdiklar: varhik mertebeleri
gibi, bu nazariye de keyfi olarak Allah'in yarattig: daha yiiksek hakikat
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mertebelerini sinirlandirir. Kur'an'da bize vaadolunan mutluluk, felsefi
burhanlarin ¢ikarabilecegi yahut ahlaki diiriistliik hayatinin temin ede-
bilecegi herseyin ¢ok iistiindedir. Kisaca o, ilahi rahmetin harikulade bir
ihsamdir. Ibn Sina dahi, cismani hagr meselesi hakkinda, burhann tabii
nizamla miitenasip (proportionate) olan geye inhisar etmesi sebebiyle,
cisméni hagrin burhan sahasinin diginda oldugunu kabul etmistir. Bu se-
beple cisméani hagrla ilgili hakikat1 Kur'an ve Siinnet'te aramamiz zo-
runludur“®,

Biitiin bunlardan {bn Haldun, metafizigin, insanin nihai kaderine ya-
hut kurtulusa tesir eden getin problemlerden hu;bu'ml ¢ozmeye muktedir
olmadifr sonucunu gikarir. Onun tek "semeresi”, uzun siire mantiki meto-
du kullanarak bizdeki "hakikat melekesini" (habitus of truth) gelistir-
mek slretiyle "zihni keskinlestirmek"tir. Kusurlarina ragmen bu metod
bizce en saglam metoddur. Ibn Haldun'un, mantik 6grencisini hata yahut
helakten koruma vasitasi olarak vaz ettigi tek sart, dini ilimlerde, 6zellik-
le tefsir ve fikih'ta miitehassis olmadan énce onu tahsile yaklagmamak-
tar'®),

Ibn Haldun'un mistik yahut dinf unsurlarla 1slah edilmig pozitivist me-
todu, O'nun daha 6nce Gazzali'de oldugu gibi, dinen zararl olmalan itiba-
riyle tabii ve metafizik kaziyeleri reddetmesine ragmen, diigiincenin mu-
teber bir aleti olarak bu sarth mantik gériigiinii benimsemeye gotiirmiig-
tiir. Yine Gazzali gibi, "unsurlar dlemi"ndeki biitiin hadiselerin, dogrudan
Allah'in insiyatifine yahut kudretine atfedilmesi gerektigini agik¢a tekid
ede(nnKur'éni beyana zit olmasi hasebiyle ikincil (tali) sebepliligi redde-
der“?.

Ancak onu, yasalaricografya, iktisat ve kiiltiirden yahut kismen kendi
tabiatinda bulunan (immanent) kismen Kadir-i Mutlak'in yiice (trancen-
dent) takdiriyle tayin edilen tarihi geligmenin belli "diyalektik"inden ¢i1-
karilan "umran ilmi"nin kanunlarin tanzim etmeye sevkeden onun pozi-
tivizmi idi. Ortaya koydugu tarih ve umran nazariyesi hig siiphesiz ona
Islam felsefesi diigiince tarihinde iistiin bir yer sagladi. Ciinkii, her ne ka-
dar o, Yeni-Platonculuk ve Messailik gibi, Islam felsefesinin ana akimlan-
nn disinda durursa da, felsefi ilminin genisligi ve yaraticihg (orijinality)
O'nu Islam'in daha yaratici miitefekkirleri smifina koyar. O'nun umran il-
minin topografik ve demokrafik safhalarinin bazilanmin Mes'adi (61: 956)
Aristo ve Farabi'nin eserlerinde bir temeli vardir®, 1akin mevcut bilgi ve
verilerin sistemli olarak yasalagtirilmas (codification) ve tahlil edilmesi
tamamen kendisine aittir.

"T4ali sebepliligi" siddetle reddetmesine ve tarihi vetirenin Allah'in ira-
desine bagimli oldugunu kabul etmesine ragmen {bn Haldun, saglam (so-
lid) bir cografya, siyaset ve kiiltiir bilgisi temeli iizerine tenkitgi tarih aras-
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tirmasi tesis etmeye koyulur. Bu bilginin kaideleri (norm) ve keza tarihin
uizerinde d6ndiigi olaylan idare eden yasalar esasen akli yahut tabiidir ve
tarih aragtirmacisina "tarihi haberlerin gergek yahut sahte, dogru yahut
yanhg oldugunu kesin (demonstrative) ve gagmaz bir gekilde temyiz etme

kriterleri verir."4®

"Umran ilmi"nin temelini tegkil eden baglang¢ noktas: Aristo'nun, in-
san dogugtan politik bir hayvandir, diisturudur. Ciinkii o hemcinslerinin
yardimi olmadan zati maddi ihtiya¢lanm temin edemez yahut kendisini
saldirilardan koruyamaz. Ancak, siyasi birlik teciviize miitemayil fertle-
ri, digerlerinin hak yahut giivenliklerine tecaviiz etmelerine mani olacak
bir hiikiimdar (véz1')'in varligim gerektirir. Iste bu tamamen tabii bir mii-
essese (institution) olan hiikiimdarhk miiessesesinin (el-milk) dogmas-
na yol acar. Ancak, onun iizerinde peygamberlik miiessesesi vardir; her ne
kadar filozoflar onun da tabii oldugunu soylerlerse de Ibn Haldun,
keldmcilarin ¢ogunlugunu izleyerek onu burhan sahasimn diginda kabul
eder. Onun dogrulugu geriat'ta gosterilmigtir®.

Daha sonra Farabi ve bn Sina'nin niibiivvet goriigiinde igledikleri ha-
talar sergilenir. Once bu gbriig, siyasi gligle ilgili tarihi hakikatleri ve hii-
kiimdarin otoritesinin kuvvetle devam ettiginiyahut ilkel kabile dayanig-
masina (asabiyet) dayandigin1 kabul etmez. Binaenaleyh, tabii yahut
rasyonel bir hiikiimet gekli sik sik son bulmugtur. Bu tabii monarsinin y-
netildigi yasalar tamamen rasyoneldir. Diger yandan dini hiikiimet (regi-
me), Allah'in takdir ettigi yasalarn bir peygamber yahut halifesi tarafin-
dan tatbik edildigi bir nizamdir®®,

Bundan bagka, "tabii miilk" (natural monarchy) insanin sadece tabii
yahut diinyevi ihtiyaglarina hizmet eder. Fakat insamn iki gayesi vardur;
biri diinyevi digeri uhrevidir. Onun bu diinyadaki kisa 6mrii, gergek mut-
luluguna yalmz orada erigebilecegi gelecek dlemdeki daha yiiksek bir ha-
yat i¢in sadece bir hazirhktir. Su halde insanin bu diinyada ve ahirette
mutlulugunu garanti edebilecegi tek hiikiimet gekli dini yahut
peygamberi hiikiimet gekilleri olduguna gére, bunlarin "tabii idare"lere
olan iistiinliigii tartigma gétiirmez®?.

Cemiyet gekilleri, niifusun dagilimi, devlet ve imparatorluklarin dogu-
gu ve ¢okiigii ve hatta ferdi ve irki ozellikler, iklim, cografya, iktisad, din ve
gevre (ecology) gibi bir ¢ok faktérlerce tayin edilir. Sicaklik ve sogukluk,
bolluk ya da gerekli yiyecek kith gibi, iklim ve iktisadi faktorler genellik-
le biitiin gruplann tabif ve psikolojik hallerini tayin eder. Bu yiizden sicak
bélgelerin sakinleri daha hafifmegrep olmaya meyillidirler ve gelecekle
daha az ilgilenirler. Soguk bélgelerin sakinleri ise daha sogukkanh ve va-
kur olmaya meyillidirler. Yiyecegin daha bol oldugu yerde insanlar biraz
daha gevsek, yumusgak ve epikiiryen olmaya; daha az oldugu yerde sade,
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kuvvetli ve dindar olmaya meylederler®.

Cevre faktérleri de begeri birlik gekillerini ve onlann geligme yasalan-
n tayin.eder. Bu yiizden biz, insanin tek gayesinin zorunlu ihtiyaglanm
temin etmek oldugu gogebelik merhalesinden, cemiyetin daha ytksek bir
gegim seviyesi miicddelesinin goze ¢carptif ziri ve sinai umran merhale-
lerine dogru geligtigini miigdhede etmekteyiz. O halde en iptidai cemiyet
gekli olan gogebelik (bedayet), tedricen "yerlesik" (hadari) merhaleye dé-
niigiir ve ¢6l hayatim tam ménésiyla umramn kendisine bagh oldugu
gehir hayat izler®.

Bu iki hayat tarz1 arasinda bir kargilagtirma yaparsak, gogebenin ha-
yat tarzimin daha tabii oldugunu goriiriiz. Bundan bagka ¢ daha dayamkh
ve tabii fazilete (goodness) daha yatkindir. Sehirli ise mizacen daha yumu-
gak ve fesat ve fiska daha yakindir. Rousseau gibi, ibn Haldun da aslen iyi
yahut nétr olan insan tabiatini medeniyetin bozduguna inanmaktaydi.

Bu ictiméi nazariyenin tazammun ettigi siyasi neticeler agiktir. Goge-
belik halinde cemiyet kuvvetli, sihhatli ve saldirgandir; oysa gehirde uyu-
guk, pasif ve tembeldir. Sehrin kétiiliikleriyle aginmig olan bdyle bir cemi-
yet kolay bir av olacag) istilay1 ¢agirir. Fakat, onu istila edenler yerlesik
bir hayata karar kalar kilmaz, aym liikks ve yumugaklik giiglerince tedricen
zayiflik haline sokulurlar. O zaman ¢6l sakinlerinin baslattig: yeni bir
istila dalgas onlarin saltanati iizerinden geger ve bu hal bu gekilde sonsu-
za kadar devam eder. Bu bedevi-hadari etki tepki ¢cemberi siirer gider.

Gérdiigiimiiz gekilde, tabii durumundan gikan cemiyet kendisini bir
arada tutacak gii¢lii bir hitkiimdara muhtagtir. Fakat hitkiimdar kendisi
gruba ilk birligini veren asabiyetin asli giiciiniin mahsiiliidiir. Hitkiimdar
giciinii pekigtirmek igin bu asabiyetin yaninda akli ve dini adalet ilkeleri-
ne dayanmak zorundadir. Gergekte bu sartlar hazir oldugunda, boyle bir
cemiyette hiikkiimdarlik makaminin da iistiin yaratihgl, fazl bir adamin
bulunmasi ildhi planin bir pargasidir. Ancak bu gartlar kaybolur kaybol-
maz ve devlet iginde fesat yahut miicAdele baglar baglamaz, istikAmet Al-
lah'in irddesine dénmeye hazirdir. O vakit eskiler yenilere yol vermek zo-
rundadir®,

Ibn Haldun bu ictiméai geligme teselsiiliiniin (cycle) sonsuz oldugunu
ifade etmesine ragmen, devletin 6mrii ve gegirdigi merhaleler dikkatle he-
sap edilmigtir. Devletin "tabii" 6mrii her biri kirk yil siiren ii¢ neslin yagina
egittir. Birinci neslin 6zelligi giicebe hayatin sadeligi, onlar: bir arada tu-
tan ve hiikiimdarin otoritesini paylagmaya sevkeden asabiyet ruhunun
hararetidir. Ikinci nesilde hadari hayat tarzina gegigin sonucu olarak bu
asabiyet ruhunda bir zayiflama ve hiikiimdarin otoritesine katilma istek-
sizligi gorilir. Ugiincii neslin vasf1 ise asabiyet ruhunun tamamen kay-
bolmasi ve onunla birlikte devletin kalesi olan muharip ruhun yok olmasi-
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dir. Bu vuki buldugunda devletin 6limii yakindir ve sonunda Allah'in
takdiri vaki olur.

Daha 6zel olarak, devletin biiyiime ve zeval vetiresini beg merhaleye
ayirabiliriz:

1. Zafer ve birlik merhalesi; bu merhalede otorite saglam, katihmae bir
halk destegi iizerine kurulmusgtur.

2. Istibdat (tranny) merhalesi; bu devrede hiikiimdar tedricen siyasi
giicii tekeline almaya ¢aligir. Onunla tebaasi arasindaki kabile baglan za-
yiflar ve yabanci unsurlara bagimhihi artar.

3. Servet biriktirmek, vergi toplamak ve diger hiikiimdarlarla rekabe-
te kalkigarak, umimi binilar yahut yiiksek amtlar inga etmeye girismek
suretiyle otoritenin imtiyazlarin istismar etme merhalesi.

4. Gayretle, atalarinin gelenek ve miiesseselerini devam ettirmeye ¢a-
hsilan sulh merhalesi.

5. Céziilme ve zeval merhalesi. Bu merhalede hiikimdar kendi zevki ve
avanesinin zevklerini tatmin etmek i¢in hazineyi tiiketir. Netice olarak
¢oziilme, devletin her kesimine igler ve artik zeminyeni bir bedevi istilas1
dalgasina hazirdir®”.

Insan cemiyetlerinin dogma, geligme ve zevaline hiikmeden ekolojik ve
tarihi yasalarla ilgili bu tahlilin kismen cografik, kismen iktisadi ve kis-
men de tarihi yahut ekolojik determinizmin tam ve kesin (complete) oldu-
gunu farzetmek yanhgtir. ibn Haldun'un tarih ve devlet felsefesinin,
O'nun, Allah'in dlem hakkindaki plani anlayis:1 diyebilecégimiz seyle irti-
bath tabiatistii (extranatural) ve akiliistii (extrarational) 6nemli bir un-
suru vardir. Determinizmin bu iki ayr: hatti birlikte caligir. Allah'in
irddesi O'na gore, tarihi vetirede devri degigmelerin meydana gelmesinde
daima kesin faktérdiir. Hatta, kirklann ¢arpilmasiyla hesap edilen devle-
tin 6mriine, miicerret tahlil yahut ta'lil (deduction) yoluyla ulagilmams-
tir. Bilakis O, bu rakami ortalama insan émrii kilan Kur'an dyetinden ve
keza Islam tefsir geleneklerine gore, Beni Israil'in Sina ¢olinde kirk y1l
kahgiyla ilgili dyetten cikarmigtir®. Bu knsmen modern, knsmen gelenek-
¢i tarih filozofuna gore, bu ikili determinizmin ihtiva ettigi gey, esasen ol-
sa olsa, tarihi vetirenin, Allah'in dlem hakkindaki biiyiik planlarinin Gze-
rinde gergeklestigi bir sahne gorevi yaptigani kabul etmektir.
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onikinci bélam
MODERN VE CAGDAS TEMAYULLER

I. Modernist Ruhun Ortaya Cikisi: Cemaleddin Efgani
ve Muhammed Abduh.

Siihreverdi'den Sirazi'ye kadar, Israki disiiniirlerce felsefe ile kelamin
nihati uzlagtirihgy, felsefeye Iran'da saglam bir yer sagladi ve Islam iilkele-
rinde "modernizm"in doguguna zemin hazirladi. Islam diigiincesinin de-
vamhhgini bilhassa $i'f formunda, modern zamanlardaki en biiyiik tem-
silcisi olan Sadreddin $irazi'de zirvesine ulagan Israki gelenegini siirdii-
ren uzun bir filozof-ilaKfyatglar silsilesi izah eder. Islam tarihinde ilk ger-
¢ek modernist diigiiniir olan Cemaleddin Efgini kismen aym gelenegin bir
neticesi ve Islami1 XIX. ve XX. yiizyillara getiren yeni hiir diigiince ruhu-
nun haberecisi idi.

Iranin Asadabad, yahut kendi soyleyigiyle Afganistan'in As'adabad
kentinde 1839'da diinyaya gelen Cemaleddin ailesiyle birlikte Kazvin'e,
daha sonra da Tahran'a gitti. Orada zamamn en iinlii $i'f kelimcis1 Akasid
Sadik'tan ders aldi. Tahran'dan, Si'i dini 6gretim mezheplerinden biri
olan Irak'in Necef sehri'ne gitti ve oradaileri gelen bir kelama: ve alim olan
Murtaza el-Ensari'nin 6grencisi olarak doért y1l kaldi. 1853 yilinda Avrupa
ilimleriyle tamsgtig1 Hindistan'a gitti. Seyahatleri hemen hemen onu diin-
yamn her yanina gétiirdii: Hicaz, Misir, Yemen, Tiirkiye, Rusya, Ingiltere
ve Fransa. Bu seyahatlerden en ¢ok zikre gsiyan olanlardan biri, onun
1869 yi1linda Misir ziyareti ve kisa bir kaligtan sonra oradan Istanbul'a
yaptig1 ziyaret idi. Onun Istanbul'da kabilii baglangigta ¢ok sicak ve
samimi idi. Fakat ¢ok gegmeden kiskanglik ve giiphe O'nu Osmanh bas-
kentinden uzaklagtirdi. 1871'de yeniden Misir'a déndii ve sekiz yil orada
ikamet etti. Bu esnada O'nun Misirh aydinlar iizerindeki ¢ok biiyiik fikri
ve siyasi tesiri meyvelerini vermeye bagladi. Edib gibi miimeyyiz yazarlar,
Arabi Paga gibi siyasetciler ve daha bir goklan O'nun égrencileri arasinda
idi. Bununla birlikte O'nun en biiyiik 6grencisi ve uzun hayat arkadas,
Yakin Dogu'daki modernist hareketin ikinci diregi olan Muhammed Ab-
duh idi®.

O'nun diger 6nemli bir ziyareti Paris'e yaptig1 idi. Orada 1884 yilinda
Muhammed Abduh'la birlikte biitiin miisliitmanlar: birlige ve hilafeti can-
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landirmaya ¢agiran atesli bir gazete olan el-'Urvetu'l-Vuska'yr ¢ikar-
maya bagladi. Yine Paris'te Fransiz filozof ve tarihgisi Ernest Renan'la ta-
nigt1 ve onun iizerinde 6nemli bir intiba birakti. Onunla sohbet ederken
Renan, sanki tanidik kadim bir dostla konuguyor ve asirlar énce Ibn Sina
ve Ibn Riigd'iin soyledigi akilcihga ve hiir diigiinceye ¢agr: sarkisin yeni-
den duyuyor gibi olmugtu®. 1892'de ikinci defa Istanbul'a gitti ve kendisi-
nin savunuculugunu yaptig1 Pan-{slamizm hareketi igin Efgani ¢apinda
bir entellektiiel ve propagandistin degerini bilen Sultan Abdiilhamid nez-
dinde biiyiik bir itibar gérdii. Ne var ki, Sultanla Efgani arasindaki dost-
luk, Islam diinyasim birbirinden uzaklastiran kiskangliklar ve ihtilaflar
yiiziinden hicbir fayda getirmedi. 1897 yilinda bir bogaz ameliyatinin yol
agtig1 komplikasyonlar sonucu 61dii. Fakat baz rivayetler O'nun 6liim se-
bebinin zehirlenme oldugunu séyler®.

Kisaca biyografisinden anlagilabilecegi iizere Efgani esasen Islam
halklarinin hiirriyeti ve ilerlemesi igin giddetli bir dini gayretle tutugan
bir inkilapg1 idi. Avrupa'ya yaptig seyahatler ona Islam toplumlarnin ce-
haletini ve geriligini gostermisti. Abdiilhamid'le talihsiz dostlugu, O'nun
yabana boyundurugundan kurtulmug bir birlesik slam hilafeti idealini
kuvvetlendirmisti. Bu hedefin iptal edilmesine ragmen, O'nun Pan-
1slamizm ve modernizme verdigi fikri gii¢, O'nun 6grencilerinin galigma-
larinda, 6zellikle az sonra iizerinde duracagimiz Muhammed Abduh'da
ifadesini buldu.

Efgéani gercekte, sistemli bir diigiiniir yahut kelamc olarak énemli bir
simé degildir. O'nun aslen Farsga olarak yayinlanmig tek eseri olan Ma-
teryalistlere (yahut Naturalistlere) Reddiye bu tip polemik tiiri
eserlerin derinlik ve dirayetinden yoksun, sartlarin ortaya ¢ikardig: bir
eserdir. O'nun bu kitaptaki tenkit silahlan, éncelikle 1879'da® Hindistan
ziyareti esnasinda tanidigs Ahmed Han (61: 1898)'1n senkretik tabiatgilign-
na (Nacheriya) yoneltilmisse de, esasinda o daha genis bir alani hedef alir.
Sarahaten yahut zzimnen Allah'in varhigini inkar etmeleri sebebiyle De-
mocritus ve Darwin, O'nun hiicum ettigi materyalistler yahut naturalist-
ler arasindadir®.

Tanritanimaz materyalizm ve naturalizm felsefelerini iptal ettikten
sonra Efgani, dinin medeniyet ve terakki davalanna yaptig paha bigil-
mez katkilan gostermeye koyulur. Din insana ii¢ temel hakikati 6gretmis-
tir; 1) Yaratiklann efendisi olan insanin meleki yahut rihi tabiati; 2) Di-
ger biitin gruplara iistiinliikleriyle her dini toplulugun imanmn; ve 3) In-
samn bu diinyadaki hayatinin elem ve hiizniin olmadifr ve insanin nihaf
kaderi olan bir dlemdeki daha yiiksek hayata hazirhktan bagka bir sey ol-
madiginn idréki.

Birinci hakikat insanda hayvani temayiillerinin iistiine ¢itkma, hem-

302



cinsleriyle barig ve uyum iginde yagsama ve hayvani insiyaklarina hakim
olma igtiyaki meydana getirmistir. Ikincisi milletler arasinda rekabet do-
gurmustur; ¢linkd milletler bu hakikati hakh ¢ikaracak bir hayati istedik-
leri 6l¢iide, devaml bir gekilde kaderlerini 1slah etmeye, ilmi tegvik etme-
ye ve medenilesmenin ger¢ek alametleri olan sanat ve marifetleri gelistir-
meye c¢aligirlar.

Ugiincii hakikat insanda, sonunda gidecegi daha yiiksek aleme goziinii
dikme, nefsini insan tabiatinin meyilli oldugu biitiin kétiiliikklerden temiz-
leme ve bansg, adalet ve sevgiilkelerine gore yasama arzusu dogurmustur.

Bundan bagka din miintesiplerine ii¢ haslet agilamigtir: 1) Onlar ¢ir-
kin davraniglardan koruyan ve onlari tevbeye gotiiren iffet (modesty); 2)
Cemiyeti ayakta tutan eménet (honesty); ve 3) Hakikatte onsuz insan ce-
miyetinin imkansiz oldugu dogruluk.

Sayet bu tahlili biiyiik milletler dlemine tatbik edersek goriiriiz ki, on-
larin biiyiikliigii her zaman onlarin bu hasletleri gelistirmelerinin bir ne-
ticesi olmugtur. Bu yiizden Grekler nisbeten kiigiik bir millet olmalarina
ragmen, bu degerler sayesinde biiyiik bir imparatorluk olan Perslere karg:
koyabilmigler ve sonunda onlar1 bozguna ugratabilmiglerdi”. Ancak gok
gegmeden Epicuros'un maddecilik ve haz felsefesi (Hedonizm), insamin de-
geri ve onun semévi kaderiyle ilgili Grek anlayisim 6ldiirdii ve bu Grekle-
rin mahvolmasin1 hazirlayan ve nihayet onlan Romalilarin hakimiyetine
siiriikkleyen deger tamimazhik (cynicism) ahlaki ¢okiintiisiiyle sonugland1.

Keza , ¢ok soylu bir halk olan kadim Persler, Mazdeizmin dogusuyla
birlikte, ahlaki ¢okiig ve Araplarin hakimiyetine girmeleriyle sonuglanan
ayni inig yolculuguna basladilar.

Bizzat Islam Imparatorlugu da ayni saglam ahlaki ve dini temel iize-
rinde yiikseldi. Ancak X. asirda batini (Ismaili) propaganda kiiginda, Mi-
sir ve Iran'da materyalizmin ortaya gikisi, onlarin zihinlerine giiphe to-
humlan ekmek ve bu tiir miikellefiyetler sadece zay:f akillilar (uninitia-
ted) igin farz kihnmagtir, seklinde sinsi bir propagandayla tébilerini dini
ve ahlaki vecibelerden azad etmek suretiyle miisliiman halkin imanim
sarstl. Miisliimanlar ahlaki temellerini kaybettikleri igin 6ylesine zayifla-
dilar ki, bir avu¢ Frenk® onlann ortasinda iki asir boyunca saglam bir yer
inga edip orada kalabildi. Daha sonra da Cengiz Han'in ordusu biitiin
1slam memleketini gigneyip, sehirlerini yagma etti ve halki kilingtan ge-
¢irdi.

Roma Imparatorlugu'nun diigmesinden sonra Fransizlar, ilim ve sa-
natlarda kesin bir iistiinliik sagladilar ve Avrupamin en ileri milleti haline
geldiler. XVIIL. yiizy1l, tarihte kokli bir degigiklige sahne oldu. Bu asirda
Voltaire ve Rousseau aydinlanma ve esitlik adina eski Epicuros "Natura-
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lizmi"ni yeniden canlandirdilar. Dini inanglari biitiiniiyle hurafe sayip
reddettiler. Allah'in varhigam inkar edip, onun yerine Akil Tannsi'm ika-
me ettiler. Sonunda bu sapik akideler Fransa'ys, Fransiz thtilali olarak bi-
linen kanh miicadeleye soktu ki, Napolyon bile bu ilkeyi bu fitneden kur-
taramad1. Bu umGmi inkiraz ve infisah1 XIX. asirda bilhassa Sosyalizmin

dogusu ve Prusya'min Fransa'y: iggali gibi daha biiyiik felaketler takip et-
e

Efgéni, Avrupa tarihiyle ilgili bu diigiincelerine, aym ahlaki-felsefi ka-
tegorileri XIX. yiizyil nihilistlerine, sosyalistlerine ve komiinistlerine at-
fetmekle son verdi. Zayiflarin ve mazlumlarin davasin1 savunma bahane-
siyle onlar biitiin imtiyazlann kaldinlmasim ve biitiin 6zel miilklerin ka-
mulagtirilmasini (communization) telkin ettiler. Adalet ve egitlik adina
bu vetirede onlarin ne kadar kan déktiiklerini ve fitneler ¢ikardiklarim
herkes bilir. Onlarin din ve otoriteye (monarchy) saldirmalari, "biitiin
iktisadi mallar tabiatin hediyesidir ve onlarin 6zel miilke doniigtiiriilmesi
tabiat kanununu ihlaldir", kaziyesinden kaynaklanir. Ajanlan biitiin Av-
rupa'da ve bilhassa Rusya'da aktiftirler; Eger gliglerini pekistirirlerse in-
san soyu yok olma tehlikesiyle karg: kargiya kalr. "Allah bizi onlann kéti
s6z ve amellerinden korusun"®?,

Milletlerin dogug ve ¢kiiglerinde etkin olan dini ve ahlakiamiller hak-
kindaki bu tahlil insicami ve dini hamiyeti bakimindan harikuladedir.
Gariptir ki, Efgani'nin hiicum ettigi XIX. yiizy1l "naturalistleri", Avrupa
nihilistleri ve sosyalistleriyle, onlarin Fransiz Ihtilali 6ncesinin serbest
diigiiniirleri olan selefleridir. Her ne kadar Urvetu'l-Viska'da, niyetinin
Hindistan tabiatgilarim (Neygir) tenkit etmek oldugunu ifade ederse de,
kitapta onlardan agikga bahsedilmez. Anlagilan Efgani genel bir nazariye
olarak "naturalizm"i iptal etmekle, Hind Neyg¢iri'lerinin gériigiiniin
nazari olarak savunulamaz oldugunu géstermek istemistir.

Tahlilinin ilgi ¢ekici bir 6zelligi, onun dayandig tarih nazariyesi ve be-
seriyetin terakkisinde miiessir bir 4mil olarak dinin roliidiir. Ancak garip-
tir ki, Efgani dini herhangi bir tabiatiistii muhtevddan hali, akile1 bir
inanglar sistemine irca eder. Hakiki dini dkidelerin, giipheli fanteziler,
yahut atalarin zan ve vehimleri yerine, saglam burhanlar ve sahih deliller
tzerine kurulmasini savunur®?, Islam"in istiinliigii, onun tabilerine de-
lilsiz hig bir seyi kabul etmemeyi emretmesinde ve heva ve hevesin (fanci-
es or whims) onlar1 yoldan ¢ikarmamasini ihtar etmesinde yatar.

"Bu din, miintesiplerine iman esaslan konusunda agik delil aramalan-
m emreder. Bundan dolay: o daima akla hitap eder ve hiikimlerini akil ize-
rine bina eder. Onun nasslan agik bir gekilde insan mutlulugunun akil ve
basiretin mahsulii, bedbahtlik ve helakin, cehéletin, akla itibar etmemenin
ve basiret nurunu séndiirmenin neticesi oldugunu sdyler!?
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1slam'in Hinduizm'den Hiristiyanhga ve Zerdiistliige kadar diger din-
lere iistiinliigiiniin alameti onun temel akidelerinin tamamen akledilebi-
lir ve herhangi bir gaybi unsurdan héli olmasinda yatar. Efgéni'nin,
akidenin "akliligi" gorigiinde tamamen modern oldugu agik¢a goriiliir. Yi-
ne aym sekilde onun, 6zellikle Hanbeliler, Eg'ariler ve Stfi'lerce ifade
edildigi sekilde dini ibadetin (cult) tabiatiistii unsuruna dair geleneksel
anlayigtan ayrildi; da agiktir. Herhalde Islam'm ilk akilcilar: olan Mu'te-
zile bile bu agin iddialar: kabul etmezdi.

Bununla beraber, akilcihg O'nu ibn el-Ravendi'den Ebu'l-Ala'ya ka-
dar diger Islam diigiiniirlerini gotiirdiigi gibi dini akideyi ya liizumsuz ol-
dugu, ya da akilla ¢atigtig gerekgesiyle inkira gotiirmedi. Aksine O, ana-
lizimizin de gostermis oldugu iizere din hakikatinin, ferdi ahldkin tegek-
kiiliinde ve beseri kiiltiir kompleksinde zéti unsur oldugunun tamamen
farkindadir. Béylece (biitiin tabiatiistii unsurlardan tecrit edilmig olan)
Islam"n akliligi ve kiiltiirel boyutu XX. yiizyilda Islam'in modernist yo-
rumlarinda hékim konular olacaktir.

Efgani, 1871 senesinde Misir'a yaptig1 ikinci ziyareti esnasinda kendi-
sinin en biiyiik 6grencisi ve 6gretisindeki dini unsurun Yakin Dogu'daki
gergek propagandisti olacak olan Allime Muhammed Abduh ile tamgti.
1849'da Misir'da Mahallet Nasr'da diinyaya gelen Muhammed Abduh, da-
ha sonra geleneksel tarzda lisan ve din egitimini aldig1 yer olan Tanta'ya
gitti’?, Baglangigta 6gretimden nefret etmesine ragmen nihayet Tan-
ta'da, lizerinde ¢ok biiyiik tesir birakan ilk muallim olan Seyh Dervig'le
karsilagt1. 1866'da Islami ilimlerin eski biiyiik merkezi olan Ezher'e girdi
ve orada dért y1l kalds; ancak orada okutulan dersler ve modas1 gegmis 6g-
retim metodlar: sebebiyle hayal kirikhgina ugradi. Miifredattaki en bii-
yiik bogluklar, keldAm ve felsefede olanlardi. Bu ilimlere ehemmiyet veren
Iran gelenegiyle yetigen Efgani Misir'da, Ezher'de 6gretimi bid'at sayilan
bu konularda umuma acik dersler vermeye bagladi’®. Bagindan beri bu
yabanci hoca Muhammed Abduh'u cezbediyordu. Fakat bu tehlikeli konu-
larin tetkikine girismeden énce Seyh Dervis'in tavsiyesini almak istedi.
Bu sifi muallim O'nun korkularim yatigtirmakla kalmadi, ayrica felsefe
(hikmet) ve ilmin Allah1 bilmeye ve O'na kulluga gétiiren en emin iki yol
oldugu hususunda da ona teminat verdi. Yalnizca cahiller yahut fasiklar -
ki bunlar Allah'in en kétii diigmanlandir- bu konularin tedrisinin bid'at ol-
dugunu sdylerler®.

Efganinin M. Abduh'la talimi Mantik, Ilahiyat, Astronomi, Metafizik
ve bilhassa Igraki Teosofi konularinda toplanmisgt1. Bu miicerred konulara
ek olarak, bu ¢ok yonlii iistad, talebelerine ilk tasavvufi alakalarinin sén-
mesine sebep oldugu igtimai ruhu asiladi"®. Umtimi bir lakaydilik ve
temsil miiesseselerinin olmay1s1 sebebiyle o tarihe kadar Misir'da ictimai
meselelerle ilgilenmek hemen hemen bilinmiyordu. Efgéni talebelerine
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sadece hiir ifdde ruhu vermedi, ayrica Misir'da aktif bir gekilde milli ve
fikri kurtulug hareketinin énciiliigiinii yapti. M. Abduh onun gahsinda
modern Misir'in fikri rénesansinin haberecisini tanidi"”. Efgani'nin kendi
tasavvufi egilimleri bu 6grencisinin itimadim kazanmasim ve nihayet ta-
savvufun zayif ruhlarda dogurdugu uyugukluktan onu kurtarmasim sag-
ladi. Bununla birlikte O'nun hayat hikayesini yazan égrencisi Muham-
med Regid Riza, tasavvufun sadece bu hizmete bir hazirlik oldugunu sdy-
leyerek ictimai meselelerde aktif gérev almasinda O'nun ilk sifi mirgidi
olan Seyh Dervig'in oynadig role igaret etmigtir®.

Cok gegmeden verdigi umuma agik dersler yiiziinden M. Abduh onu ge-
lenekten ayirmakla itham eden muhafazakar kelamcilarla ¢atigmaya gir-
di. Ezher'deki dersleri genig bir 6grenci kitlesini cezbetti, ancak O'nun ele
aldig felsefi, ahlaki ve hatta kelami konular bu kadim miiessesenin
muhafazakir ulemasinin giiphelerini uyandirdi. O'nun bu konulara yak-
lagim her zaman miicerred akademik yahut nazari degildi. Soyle ki, Ibn
Haldun'un Mukaddimesi iizerine verdigi derslerinde, O, bu iinlii tarihgi-
nin analizini Misir'in mevcut durumuna tatbik etti ve 6grencilerine yeni
bir bagimsizlik ve hiir diigiince ruhu telkin etti.

Bu degerli ve gok yonlii miitefekkirin hayat hikayesi ve ictimai alanda-
ki faaliyetleri bizi burada ancak arizi olarak ilgilendirir. Resmi Gazete
editérliigiinden talim ve terbiye meclisi iiyeligine, Ezher'in lcra Mecli-
sinden Misir'in biiyiik Miiftisi makamina kadar iistlendigi gorevlerde,
Misir'in fikri ve dini uyamiginda miithim bir rol oynadi. Fikri planda haya-
tinin en 6nemli iki hadisesi 1884'te Urvetu'l-Vuska'nin editorligiine
igtiraki ve onu takip eden senede Beyrut'taki Sultaniye Medresesi'nde 6g-
retim gorevi deruhte etmesiydi. Bu okuldaki dersleri geleneksel lisan ve
fikih ilimlerini kapsiyordu, ancak bunlara ildveten O uzun zamandir unu-
tulmug felsefe, mantik ve kelam konularini da okuttu®®.

Kelam ilminde Beyrut'ta verdigi dersler, O'nun VIIIL. asirda Mu'tezili
ulemanin baglattigi uzun kelami risaleler zincirinde 6nemli bir halka teg-
kil eden en sistemli eseri olan Risiletu't-Tevhid'inin esasin1 meydana
getirdi. Bu risale, Allah'in varhg, birligi, sifatlar1 ve niibiivvetin ve haki-
katinden bahseden bir ilim olarak keldmin yahut "Tevhid llmi"nin tarifiy-
le baslar. O Islam'in dogugundan énce de ilahiyatin bilinmekte olduguna
igaret eder; ancak Islam oncesi ilahiyatgilarin kullandiklan ispat metod-
lan mucizelere, hitabi bahislere, yahut menkibelere miiracaat etmek gibi
tabiatiistii bir ispat gekli olmaya miitemayildi. Kur'an bunu tamamen de-
gistirdi. Misli gériilmemig bir gekilde "Allah'in izin verdigi, yahut bilme-
mizi farz kildig seyi bildirdi, fakat onun kabuliinii sadece vahy sartina
baglamadj; bilakis delil ve hiiccet getirdi, inanmayanlarin gériglerini an-
latt1 ve onlan makul bir sekilde reddetti."®” Kisaca, Kur'an aklin, hakika-
tin nihai hakemi oldugunu ilan etti ve ahlaki emirlerini saglam akli temel-
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ler iizerine bina etti. Boylece "akil ve din ilk defa, Allah'in peygamberine
vahyettigi bu kutsal kitapta birlikte, uyum i¢inde oldular."?", Binaena-
leyh miisliimanlar, Allah'in varhgi, peygamberler gondermesi, niibiivve-
tin ashni idridk etme ve ona uyma gibi iman hususlanmn kabilii i¢in aklin
vazgegilmez oldugunu layikiyla anladilar. Keza onlar, bu hususlardan ba-
zilarimin akhin giiciiniin istiinde olsa da, ona z1t olmadigim idrak ettiler.

Zamanla, énce siyasi ihtilaflar ve bunun sonucu kelami farkliliklar
Islam saflarini pargalamaya bagladi. Vasil'in Hasan Basri'ye kars: gelme-
si ve bunun neticesinde Mu'tezili okulun dogusuyla kelami miinakasalar
alevlendi. Nihayet Eg'ari, Mu'tezile'nin asir1 akileihgiyla, hasimlarinin
muhafazakarhig arasinda bir uzlagma meydana getirebildi ve bu suretle
Ehl-i siinnet (Orthodoxy)in miimessili oldu®?.

Cok gegmeden sahnede goriinen filozoflar 6ncelikle rasyonel bilgiyle
alakadar idiler. Din ehli 6nce, rasyonel metodlarinin Kur'an'in tavsiye et-
tigi akilciiga uygun gelmesi sebebiyle onlara kucak agt1. Ancak sonunda
iki sebepten dolay1 onlann gériigleri tehlikeye girdi. (1) Grek filozoflarin,
bilhassa Platon ve Aristo'yu asir1 derecede 6vmeleri ve tenkitsiz bir gekil-
de onlar: takip etme temayiilleri; ve (2) Onlar1 halkin éfkesine maruz bira-
kan zamanin keldm miinakagalarina karigmalari.

Daha sonra Gazzili geldi ve filozoflara kars: itidal sinirlarini agan top-
tan bir saldiriya girigti. Farklh dini ve fikri gruplar arasindaki diigmanhk,
umimi karigikliktan medet uman siyasiler tarafindan koriiklendi. So-
nunda cehalet ve cehilet taraftarhigi (obscurantism) yaygin hale geldi ve
din ile ilim arasinda Kur'an'in bertaraf etmis oldugu ayrilma bir kere daha
ortaya gikt1?.

Islam'da akileih@in dogus ve diigiigiiyle ilgili bu tarihi tetkik bir clgiide
apriori karakteri ve daha sonra modernist ¢evrelerde kazandig: biiyitk
ragbetten dolay1 sayam dikkattir. Onun dayandig fiili esas tartigilabilir
olmakla birlikte M. Abduh onu, Islam inancinin temel akidelerine tatbik
etmeye kalkigir. O'na gore Islam'in 6zii aklin tesbit ettigi ve vahyin te'kit
ettigi sekliyle, Allah'in birligine inanmaktir. Herhangi bir hiitkmiin, yahut
akidenin korikériine kabuli (taklid), yaratihgin harikalar: iizerinde te-
emmiilii emreden ve inananlan atalarinin inanglarim taklit etmeye kars:
uyaran Kur'an'in talimiyle bagdagmaz.

Risaletu't-Tevhid'in muhtevasi, Ibn Sina sonras: bilinen gizgiyi iz-
ler. Zorunlu, miimkiin ve miistahil (imkAnsiz) kavramlar1 hakkinda bir én
miizdkereden sonra Abduh, Zorunlu Varlik'in miizakeresine déniir. O'na
gore bu varlik ex hypothesi olarak ezelilik, ebedilik, basitlik ve gayri
cismanilikle ittisaf eder. Hayat, ilim ve irade gibi "varligin bitiin kemalle-
ri ve bu kemalleri 6teki varliklara sirayet ettirme kudreti, O'nun "vuciadi"
(existentiel) sifatlarindandir®. Bundan bagka, kainattaki muazzam
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ahenk ve nizam O'nun iistiin bilgi ve hikmetini teyit eder. Bu bilgi aletlere
bagiml olma, yahut hareket gibi, sinirh bilenlerin tébi oldugu biitiin nok-
sanliklardan uzaktir. Ilminin lazimesi olarak O'nun irade sahibi olmas1
gerekir, ¢iinkii O'nun meydana getirdigi hergey, O'nun ilminin gerektirdi-
i gekilde ve ona uygun olarak meydana gelir. Fakat bu ilahi irdde anlay-
1, Allah yapip yapmamakta hiirdiir, seklindeki umiimi anlayis: digta bi-
rakur; zira bu sonuncusu, O'nun ilminin ve irddesinin degigsmezligiyle bag-
dagmaz®,

Kelam, igitme ve gérme gibi Kur'an'in Allah'a isnad ettigi diger sifat-
lar, saf akilla tesbit.edilemez. Bununla birlikte akla zit da degildirler®®.

Insan bilgisinin sahas1 hakkinda ortaya ¢ikan ilging bir nokta, Ab-
duh'un Mu'tezile ve filozoflarin akilcihg ile selef'i-salih'in akilcihg -ki
kendisinin baglattig1 harekete Selefi Hareket adim verir- arasindaki te-
reddidiinii gosterir. Gazzali gibi O da ¢ok 6viilen akileihigina uygun olma-
yan agnostisizmi destekleyen zay:f bir hadisi zikreder; bu hadiste Hz. Pey-
.gamber miiminlere: "Allah'n yarattiklar: iizerinde diigiiniin; fakat zat1
hakkinda diigiinmeyin, yoksa heldk olursunuz." buyurmustur. O'na gére
aklin gergek objesi, onun 1g181mn ulastig esyamn arizi yonleridir. Bu anzi
goriiniiglerden, onlann temelini tegkil eden sebepleri, ait olduklan tiirleri
ve onlara hitkmeden kanunlar1 kegfedebilir. Fakat akil bunun étesine ge-
¢emez. Bu yiizden esyanin gergek mahiyetinin bilgisi onun idrakinin ote-
sindedir ve onlarin terkibinde bulunan basit unsurlar akil tarafindan
kavranilamaz®”. Bunun sebebi O'na gore, egyanin mahiyetlerini bilme-
nin ilahi kurtulus tedbirine, yahut begeri menfaat yahut zevk tedbirine
girmemesidir. Boyle bir tedbir (economy) insanin giigleriyle orantih olan
seylerle alakadar olmasin ve giiglerini agan geylerle alakadar olmamasi-
n1 ikitiza eder. Mesela, insana bir Nefs'inin oldugunu bilmesi kafidir;
lakin onun araz mi, yoksa cevher mi oldugu, cisimden ayr1 olup olmadigx
tamamen faydasiz meselelerdir. Yine insanin, Allah'in bagka higbir vark-
ga benzemeyen bir varlik oldugunu, O'nun ezeli, diri (hayy), bilen oldugu-
nu bilmesi kafidir; fakat bu sifatlarin O'nun zatina ait olup olmadiklar1 ve
O'nun keldminin kutsal kitabin muhtevasindan bagka birgey olup olmadi-
& aym sekilde faydasiz suallerdir. Kendilerini bu meselelerin arastiril-
masina veren filozof, yahut kelameilar haddini bilmeyen gafillerdir®®.

Islam firkalarim karg: kargiya getiren diger miinakasalar, mestliyet
ve miikéfat, hiirirade ve kader vb. meseleler etrafinda toplandi. Ikinci me-
sele hususunda bazilar1 (Mutezile) Allah'in, fiillerinde kullarimn iyi ha-
lini hesaba katmak zorunda oldugunu ileri siirerken, digerleri (Eg'ariler
ve Hanbeliler) O'nun fiillerinin herhangi bir determinasyondan tamamen
bagimsiz olduguna kail oldular. Birinciler Allah efendisinin emirlerine
tabi bir kul mevkiine koymakla hata ettiler. Ikinci firka O'nu, keyfi ve so-
rumsuzca davranan kaprisli bir despot olarak gordii. Ancak her iki firka
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O'nun fiillerinin O'nun hikmetini géstermesi gerektiginde, ilim ve iradesi-
nin kemali sebebiyle O'na sorumsuzlugun, yahut yalancihgin (falsehood)
isnad edilemeyeceginde miittefiktirler. Aralarindaki farklihk daha ¢ok
semantiktir. Allah'a zariret nisbet etmekle birinci firka kiistahlik etmis;
O'na keyfilik (caprice) nisbet etmekle ikinci firka da ahmakhk etmigtir®.

Keza hiir irdde meselesi de sonsuz miinakasalar dogurdu. Akl selim
agikga gosterir ki, akilh bir fail fiillerini miidriktir ve binaenaleyh onlan
tayin eder. Onun planlar kontroliiniin iistiindeki giiglerce bozuldugunda
teemmiil onu, bu dlemdeki hadiseleri tedbir eden miiteal bir kudretin var-
hgini kabule gotiiriir. Bununla birlikte, insanin suurluca igledigi fiillerde
bir payinin oldugunu inkar etmek her dinin esasi olan teklif mefhumunu
biitiiniiyle inkar etmek demektir. Biitiin zorluk ilahi takdirin, akil sahibi
failin sifati olarak hiir segime (ihtiyar) olan alakas iizerinde dénmekte-
dir. Coziimii, kurcalamamakla emrolundugumuz hiir irdde ve kader sir-
rindan bir ciiz oldugunu teslim etmektir®”.

irade hiirriyeti (ihtiyar) zorunlu olarak iyi (hayr) ve kétii (gerr)niin
temyizini gerektirir. Bu temyiz, giizel ile ¢irkin, hog ve nahos, faydal ve
zararh arasindaki temyize benzer. Biitiin bu kategorilerin M. Abduh, sez-
gisel olarak bilindigini ve onlarin objelerinin kainatta cereyan eden olay-
lar silsilesinin bir boliimiinii tegkil ettigini séyler. Ancak cahiller yahut

aptallar onlarin apagik oldugunu inkar eder®?.

Fikri istidatlarinin farkhiliklar: sebebiyle insanlarin Allah", ahiret ha-
yatinin mahiyetini ve, bu ve gelecek hayatta mutluluga gétiiren yollan bil-
me kabiliyetleri de farklidir. Bu yiizden insan akh erdemli amelleri ve
nihai mutlulugunun bagh oldugu sahih akideleri bilmede kendisine yol
gosterecek bir yardimeciya muhtagtir. Bu yardimel, peygamberdir®?,

Risiletu't-Tevhid'in biiyiik bir kismi niibiivvet, yahut vahiy mesele-
sine ayrilmigtir. Bu mesele Békillani'den béri bu tiir kelam eserlerinin ay-
rilmaz bir ciiziinii tegkil eder. M. Abduh burada peygamberligin zarureti-
ni, peygamberi hakikatin tistiinligiinii ve Allah tarafindan irsal olunan
peygamberlerin davalarim desteklemede micizenin roliinii teyit eder.
Anlattign mucize goriigii ve onun ispatlayici giicii (probative) bilinen gele-
neksel ¢izgiyi takip eder. Ancak O, mucizenin akil dig1 (irrational) degil,
fakat daha ziyade akil iistii (preterrational) oldugunu siddetle vurgular.
Ve yiiksek bir dini maksada hizmet ettigi igin macize kesin olarak biiyii ve
sihirden farkhdir.

Vahyin baglica fonksiyonu ahlaki terbiyedir. Bu yiizden son zamanlar-
da baz1 Islam savunucularinin (apologist) yaptiklar: gibi, Kur'an'da ilmi
yahut tarihi meselelere cevaplar aramaya ¢aligmak yanhstir. S6yle ki,
Kur'an'daki Cografya, Tarih ve Astronomi'ye ait igaretlerden ilmi maksat-
lar degil, sadece ahlaki yahut dini talim maksad: gidiilmiigtiir. Kur'an
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okuyucusu devamh olarak yaraticisinin hikmetini géstermeleri hasebiyle
kainatin harikalanm diigiinmeye ve faydah bilgi kazanmaya tegvik edilir.

"Héatemu'l-Enbiya" olan Hz. Muhammed'e inzil edilen son ve ekmel
vahiy olarak Islam insanin ikili karakterini ve onun Allah'tan bagka bir
otoriteye boyun egmemesi, yahut akilca ispatlanmayan higbir hakikati
kabul etmemesi gerektigini, bagka herhangi bir dinden daha ¢ok teslim
eder. Boylece Islam tabilerini siyasi ve dini otoritenin boyundurugundan
kurtarmig ve hayatlarim akillarinin erdigince sekillendirme hakkin tes-
lim etmistir. Buna ilave olarak, itidal sinirlarin1 agmamak sartiyla haya-
tin temiz seylerinden faydalanma hakkim da vermistir. Bazi hallerde bu
faydalanma onlarnitaatlar:1 karsiliginda verilen ilahi bir miikafattir, ba-
z1 hallerde de kendi sahsi ¢abalarimin bir neticesidir. Islaim'in evrenselligi
dyledir ki, hayatin ruhi, ahlaki, yahut fikri hi¢bir temel cephesi yoktur ki,
onun igin bir kanun koymamis olsun.

Burada Muhammed Abduh'un genis "muharrirlik" faaliyetini
miitidlaa etmemiz gerekmez. Onun modernist keldminin temel unsurlar:
biitiiniiyle sistematik mitkemmellikten yoksun olmasina mukabil, parlak
bir usliipla yazilan bu kelam risalesinde mevcuttur. Ancak O'nun, "Islam
Meselesi"® yaftasin verdigi seyi ortaya atan zamanin Fransiz Digisleri
Bakani G. Hanotaux'ya iinlii kargi koyusunu zikretmeden gegemeyiz.
Uzerinden yarim asirdan fazla bir zaman gegmesine ragmen bu giin de
miisliiman entellektiiellerini mesgul eden bu mesele, {slam'in modern
medeniyetin tazyik ve streslerinin iistesinden gelebilme meselesidir.

Hanotaux'nun ve diger Avrupal Islam miinekkitlerinin tenkitlerine
kargi Abduh, kendisinden 6nce Efgani'nin de yaptig1 gibi, Islam'in modern
savunucularinin klasik cevabin igletir. {slam'la miisliimanlar arasinda,
VII asirda insanhigin uyaniginin isareti olan inang ve ibadet sistemiyle,
daha sonra Islam iimmetinin siyasi ve dini birligini tahrip eden siyasi ve
askeri karigikhiklar arasinda kesin bir ayirim yapma zarureti vardir. Bu
birligin igerden bozulmasinin mesulleri Abbasiler déneminde halifelige
sizan yabanciunsurlardi. Islim'n bugiinkii inhitati, Islam'in doguguyla
baslayan ve bir asir sonra insanlik tarihinde benzeri gérillmemis bir par-
laklik d6nemine ulasan uzun hadiseler zincirinin sadece bir safhasidur.
Avrupa'min koyu bir karanhga gomiildiigii bir zamanda Dogu, zamam ge-
lince Endiiliis yoluyla Bat1 Avrupa'y1 aydinlatacak miisamaha ve akilcihk
nuruyla parhyordu®.

O, fatalizmi (cebriyye) tegvik etmesi yiiziinden Islam'in, Islam imme-
tinin gelismesine engel oldugu iddiasina su gerekgelerle karg: ¢ikar. Once
gesitli gekilleriyle fatalizm miinhasiran Islami bir 6greti degildir. Ikinci
olarak, Kur'an Allah'in herseyi kusatan takdirini tekid etmekle beraber,
yaklagik 64 ayette ihtiyar ve kesbi teyid etmistir. Keza Peygamber ve sa-
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habesi fatalizmi reddetmis ve onun yol agacagi muhtemel uyusuklugu
takbih etmiglerdir. Ne var ki, sonunda Islam'a yabanci unsurlarin girme-
si, dervig tarikatlarinin yayilmasiyla birlesince, halk fatalizmin dinin
éziinden oldugu zannina kapildi1®®.

Hanotaux tarafindan ortaya atilan diger bir iddia, Hiristiyanhktaki
ruhi ve maddi (diinyevi) otorite, Allah'a ait olanla Kayser (Caesar)'e ait
olan arasindaki ayirimin Avrupa toplumlarinin ilerlemesi igin genig bir
kapi agtig, oysa Islam'da onlarin zorunlu igigeciligi (correlation)nin Islam
iimmetini durgunluga gotiirdiigii iddias1 idi®”. Abduh'un cevaby, o tarih-
ten beri Islam savunucularinin benimsedigi standart bir cevap oldu. Bu
cevabin 6zii, Islam'in diinya gériigiiniin organik birliginin tekidi ve bu bir-
ligin, rihi ve maddi olan arasinda keyfi bir ayinmi kabul etmeyen Islam'in
istiinliigiiniin bir delili oldugu iddiasidir. "Fitrat dini" olarak Islamin sia-
n Kayser'inkini Kayser'e ve Allah'a ait olan1 Allah'a vermek degil, bilakis
Kayser'i Allah'a tabi kilmak ve onu iyi ve kétii fiillerinden mesul tutmak-
t1r®®, Hristiyanhgin hilafina Islam tabilerine diinya ile alakalarin kes-
melerini ve diinyevi zevkleri biitiiniiyle terketmelerini emretmez. Bilakis
o, "vucut saghgimnin din saghgindan 6nce geldigini" emretmistir ve yemek,
icmek, siislenmek, evlenmek ve miilk edinmek gibi, hayatin temiz ve giizel
nimetlerinden faydalanmay, itidali agmamak ve Kur'an hiikiimlerine uy-
gun olmak sartiyla miibah kimigtir®®.

Muhammed Abduh'un en meshur talebesi ve halefi M. Resid Riza (61:
1935) idi. Liibnan'in Trablus kentinde diinyaya gelen ve orada tahsil géren
Resid Riza, Abduh'un maiyyetinde ¢ahgmak maksadiyla 1897'de Misir'a
hicret etti. Aslen her ne kadar tasavvufa meyilliidiyse de, Urvetu'l-Vus-
ka'yr okumasi O'nu Efgani ve Abduh'un, modern zamanlarin gergek miis-
limanina yarasan tek vasif olarak gésterdikleri, Islamin 1slahi ve ihyas:
gayretine sevketti. O'nun muharrir olarak etkinligi 1898 yilinda kurdugu
ve Islamin anlatilmasi ve onun ebedi vasfinin ispat edilmesine adanan bir
gazete olan el-Menir'da ifadesini buldu“”. Bu gazeteye Urvetu'l-
Vuska'nin tamamlayicisi olarak bakilabilir; ¢ikiginin birinci yilinin so-
nunda nesrine son verildi. Urvetu'l-Vuska gibi el-Menar da Islam birli-
gi davasina ve baginda Osmanli Sultani'mn bulundugu tek Islam Impara-
torlugu kurmaya adanmigt1“’. el-Menar'in reform programinin esas,
Islam inang sisteminin katiyyetinin teyidi ve bidat ve gekismenin yayil-
masindan énce Kur'an ve Siinnet'in nuruyla aydinlanmig olan selef'i
salih'in mistakim yoluna yeniden dénmenin gerekliligidir.

Islam'in bu selefi (fundamentalist) tefsiri, XIV. yiizyilda Ibn Teymiy-
ye'nin yahut XIX. yiizyllda Efgani ve M. Abduh'un séziinii etmedigi hi¢bir
unsuru ihtiva etmiyordu. Nihayet O, selefin dosdogru yoluna dénmeyi
ogiitleyen aym yeni Hanbeli ¢agrinin, asrin déniisiinde yasayan Islam
iimmetinin siyasi ve kiiltiirel gsartlarina daha uygun gekle sokulmug yeni

311



bir ifadesidir ve Misir ve Islam diinyasinin geri kalan kisminda ¢agdag
fikri gevrelerde yankilanmaya devam etmektedir.

II. Hindistan'da Modernizm: Seyyid Ahmed Han, Emir Ali
ve Muhammed Ikbal.

Hint Islam tarihinin ilk 6nemli modernisti, Seyyid Ahmed Han el-
Bahaduri idi. 1817'de Delhi'de dogan Ahmed Han hali vakti yerinde olan
miislimanlarin muhafazakar dini terbiyesini ald1 ve geleneksel Vahhabi
egilimleri yansitan bir ¢ok kelami ve tarihi makale yazdi“?, 1857 ayaklan-
masindan sonra aktif bir gekilde Anglo-Islam yakinlagmasi igin galigt1 ve
temelde Hristiyanhktan farkh olmayan yepyeni telif¢i bir Islam geligtirdi.
O'na gore bu iki akide arasindaki asli benzerlik tabiatiistii unsurun ¢ika-
nldig bir tabif ahlak nizamina indirgenebilirdi. 1870'de Ingiltere'ye yap-
tign kisa bir ziyaretten sonra Ahmed Han'in Bat1 (Ingiliz) kiiltiiriine hay-
ranhig agin 6lgiilere ulast: ve Hindistan'a dondiigiinde Tehzib el-Ahlak
adiyla Urduca bir gazete ve tamamen modern ve akilal gergevede diigiiniil-
miig Urduca bir Kur'an tefsiri gikarmaya bagladi. Keza 1875 yilinda
Muhammedi Anglo-3ark Koleji'ni kurdu. Bu kolej daha sonra Aligarh
Uneversitesi'ne doniigtii.

Ahmed Han'a gére dini hakikatin 6lgiisii, tabii aklin normlarina uy-
gunlugudur. Bu yiizden O'nun Kur'an tefsirinde mucize yahut harikulade
hadiseler bu normlara uygun olarak, bagka deyigle naturalistik bir
uslipla tefsir edilmistir. Hadis ve Icma gibi dini akide, yahut uygulama-
nin 6teki kaynaklan reddedildi ve Kur'an nassi, hasseten Mekki streler
akul ve tabiatla tam bir uygunluk i¢inde olan bu ahlaki ve ruhi goriigse esas
yapildi. Bu harekete Negiri (yani naturalist) adi1 verilmesinin sebebi bu-
duar. O'na gore, savas, kolelik ve kadinlarin erkeklere tabi olmasi gibi, bu
ahlak goriigiine uygun olmadig1 goriilen her inang ve uygulama reddedil-
melidir®,

Ahmed Han liberalizminin Hindistan'da bagka temsilcileri de vardi.
Bunlardan Ahmed Han'in 6liimiinii miiteakip, otuz y1l boyunca en géze
¢arpami herhalde Seyyid Emir Ali (61: 1928)'dir. Esasta Ahmed Han'in li-
beral goriiglerine sempati besleyen Emir Ali, Islim savunmasinda bir
adim dahaileri gider. O'nun ahlaki ve rihi kemalin en yiiksek 6rnegi ola-
rak gordigi Islam Peygamberine saygis1 gok daha barizdir. Islam ve Mo-
dern liberalizm uyusmasin gostermekten ziyade Emir Ali, {slam ruhu-
nun Liberalizm'in 6ziinii tegkil eden hakiki fikirlere indirgenebilir oldu-
gunu savunur. Regid Riza ve diger birgok Islam entellektiieli gibi O da Mo-
dern Liberalizm'in yeniliginin bir hayal oldugunu, Bat1 Hristiyan diinya-
sinin ve Bat1 ilminin Islam 6gretisinde saglam bir temeli oldugunu iddia
etti“®,
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Tahmin edilebilecegi gibi, Emir Ali'nin tarih anlayis1 Ahmed Han'in-
kinden ¢ok daha dikkatli ve bir din olarak Islam"in tarihi boyutunu kavra-
yi51 daha derindi. Bu, O'nun ilk baskis1 1899'da yapilan iinli Muhtasar
Islam Tarihi adh eserinde, Islami edebiyat, felsefe ve ilim tarihine yapti-
& telmihlerde agikga goriiliir. Islam tarihindeki karanhk devirler bilmez-
likten gelinmez, fakat onlar her kiiltiiriin maruz kaldig1 bozulma ve inki-
razin tabii neticeleri olarak yorumlanir. Bu durumlarda kusur, M. Abduh
ve Efgéni'nin de belirttigi gibi, Islam'in degil bilakis dinlerini yanhg anla-
yan, yahut onun koydugu ideallere ulagamayan miisliimanlarindir. Bu-
nunla beraber O, tarihle fazla meggul olmanin ilerlemeye bir manivela
olarak kafi gelmeyecegini, fakat ilk Islam'in sam olan ger'i ictihad metod-
larini igletmek suretiyle namiitenahi geligmeye bir saik olabilecegini ha-
tirlatir®,

Emir Ali, Budizm, Hinduizm ve Hristiyanhk gibi 6teki dinlere kars:
Ahmed Han'dan daha az toleransh idi. Budizm ve Hinduizm hakkindaki
gorigii tahkire yakindir. Zaman zaman sempatiyle zikrettigi Hristiyan-
lik, O'nun tenkit yahut istihzasindan kurtulamaz. Genel olarak O, tenkit
etmeksizin, Hz. Muhammed'in VII. asirda temasta bulundugu tarihi
Hristiyanhgin, asirlarin siyasi ve itikadi miicadelelerinin agindirdig bo-
zulmus Hristiyanlk oldugunu séyleyen klasik Islami goriigii tekrarlar. O.
VII. asirda Hristiyanhgin diinyay igine siirekledigi dalalet ve inkirazdan,
Islam"in kurtarmasini, onun adina fevkalade bir bagar addeder“®. Bugiin
bile zaman degisiklikleri ve asirlarin miicadelelerinin agindirmasina rag-
men Islam safiyetinden bir sey kaybetmemis olarak durmaktadir; bu
onun, diger higbir dine nasip olmayan bozulmaktan kesinlikle muaf olu-
sundandir. Béylece, genis malumatina ragmen, O'nun tarihi Islam anlay-
§1 esasta romantik kalir.

Emir Ali'nin romantik liberalizmi, bugiin, Hindistan ve Pakistan'dan,
Misir ve Magrib'e kadar Islam"in entellektiiel gevrelerinde yayilan genel
savunma ruhunun ilk ifadelerinden biridir. Cagdaglarinin yahut takipgi-
lerinin ¢gogundan daha fazla bir belagat ve ilimle Emir Ali, "dogru yapma,
dogru diigiinme, dogru séyleme, ilahi sevgi, evrensel merhamet, Allah'in
nazarinda insanin esitligi tizerine kurulmug bir din olan" Islam'in yaratt:-
& rihi ve ahlaki degerlerin saglamhgim vurgulamigtir”. Kisacas: Islam,
"terakkici temayiillere tam uyum saglayan" bir din ve medeniyetin dina-
mik bir Amilidir“®.

Bir Islam miidafii olarak 6nemine ragmen Emir Alj, Islam anlayiginda
tarih ilmine bagimh kalr. Tek degilse de, Islam' modern felsefi terimlerle
yorumlayan en 6nemli tegebbiis, derin duyarlikl bir sair ve genis felsefe
kiiltiiriine sahip bir alim olan diger Hintli bir miitefekkir, Muhammed
ikbal (61: 1938)'in tegebbiisiidiir. Modern terimlerle Islam'in diinya gorii-
glind yeniden ifdde etme tegebbiisiinde Emir Ali'nin yapmig oldugu gibi ta-
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rihe dayanmak yerine {kbal, kayitsiz sartsiz Batr'nin felsefi mirasina da-
yanir. Gergekte, O'nun gayesi Bat1 goriigiiniin dogrulugunu géstermek
degil, daha gok onun Kur'an'in diinya goriisii (Weltanschaung)'yle asli
uyumunu géstermektir. Bu suretle onun Islam'da Dini Tefekkiirin
Yeniden Kurulusu adh eserinde denedigi sentez, ehemmiyeti bakimin-
dan bin yi1l énce Gazzali'nin Din ilimlerinin Canlandirilmas (el-
Ihya)'nda denedigi sentezle kargilastirilabilir. Mamafih esasta O, Grek-
lerin felsefi diinya gériigleriyle Islam'in dini diinya gériigiinii uzlagtirma-
ya ¢ahgan Kindi ve Ibn Riigd'iin denedikleri sentezlere daha gok benzer.
Aralarindaki baghca fark, Kindi ile Ibn Riigd'iin kullandiklan felsefi kate-
goriler Platon, Aristo ve Plotinus'tan alinmig oldugu halde, 1kbal'in kul-
landiklar1 Hegel, Whitehead ve Bergson'dan alinmigtir. Ustadlar degis-
mig, fakat problem 6ziinde degismemistir; o da, nazari diisiince ile din ara-
sinda koprii kurma tegebbiisiidiir..

1878'de Pencab Eyaleti'nin Siyalkut Sehri'nde dogan 1kbal, ilk tahsili-
ni dogdugu yerde ve Lahor'da ald1. 1905'te felsefi tetkiklerini geligtirdigi
Ingiltere ve Almanya'ya gitti. Ug y1l sonra avukathik yapmak iizere Hin-
distan'a geri dondii.. Wilfrid C. Smith'in séyledigi gibi, Avrupa'mn ii¢ seyi
O'nu son derece etkiledi: Avrupa hayatinin canlhihg ve dinamizmi, insa-
nin éniine agilan sinirsiz imkanlar ve kapitalist cemiyetin Avrupa insani-
nin {izerindeki insanilikten uzaklastiran (dehumanizing) tesiri“®. Bu so-
nuncu durum O'nun ahlaki ve rihi bir ideal olarak Islam'in istinligiine
olan imanim pekistirdi ve buna binaen O, kendisini bu idealin savunmasi-
na ve gelismesine vakfetti. 1928-1929 yillar: arasinda islam'da Dini Te-
fekkiinin Yeniden Kurulusu'na dair Madras'da verdigi alt1 konferans,
onun, Hindistan'daki dindaglarinin uyanmasina ve Islam'in, baghca XIX.
ve XX. yiizy1l Avrupa diigiincesinden alinan modern ve canh kategorilerle
yeniden diigiiniilmesine 6nemli katkis: idi.

tkbal'in din anlayis1 kismen akli, kismen ahlaki ve kismen de rihi tec-
riilbeye dayanan kompleks bir anlayigtir. O'na gére din "ne sadece diigiince
ve duygu ve ne de yalnizca aksiyon (amel)dur; O bir biitiin olarak insanin
ifadesidir."®® Bundan dolay: o felsefeye z1t degildir; tersine felsefenin tize-
rinde teemmiil etmek zorunda oldugu topyekiin hakikat tecriibesinin
o6nemli bir yanidir. Bu durum Kur'an'in ilim ve tefekkiire merkezi bir yer
tahsis etmesinden agikga goriiliir. Tarihiolarak, ehl-i siinnetin savunul-
masinda ve tamamlanmasinda tamamen Grek digiincesinin diyalektik
usullerini kullanan Eg'ari kelamcilar: idi®®". Mutezile ve Ibn Riigd akla da-
yanmalarinda agin gittiler ve bu sebepten onlar ilmi ve dini bilgi sahasim
"miigahhas tecriibe"den ayirmanin biiyiik bir hata oldugunu anlayamadi-
lar. Diger yandan Gazzali onu sonlu diigiince Sonsuz'u idrak edemez, iddi-
asinda koklegen asilsiz felsefi gliphecilik temeline dayandirmak suretiyle
di in yapisim tehlikeye digiirdi.
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Sayet, dar manasiyla alindiginda diigiince Sonsuz'u idrak etmekten
acizse, bu, onun; (1) Muhtelif tecellileri olan say1siz sonlu kavramin O'nun
hussi an yahut gériiniigiinden daha ¢ok birgey olmayan igkin bir hakikat
olarak bu Sonsuz'un tabiatini1 yanhs anlamasindan; ve (2) Kendisini,
Kur'an'in "Levh-i Mahfuz" olarak igaret ettigi "muayyen tayinler silsile-
siyle zaman i¢inde gésterdigi i¢in diigiincenin dinamik karakterini yanhg
anlamasindandir.

Kur'an'da ifade edilen miigahhas alem anlayis esasen kendisinde fiili
ve fikri olanin igige olup 6riilldiigii ve agik akli bir 6rnek gésteren yaratil-
mig hakikat anlayigidir. Ancak bu sebepten dolay: o "taglagmig bir alem"
yahut Allah'in tamamladig: bitmig bir eser degildir. Bilakis o, genig uzay
ve zaman yayillmalanyla kendisini siirekli gergeklestiren bir dlemdir. Bu
alemdeki en dinamik gii¢ olarak insan, hakikatin sonsuz imkanlarim ger-
ceklestirme ameliyesinde baghca faildir yahut Allah'la birlikte galigir®?.

Insan devaml agilma siirecinde olan bu dinamik hakikatin kompleks
tabiatim1 ancak dini tecriibeyle kavrar. Bu tecriibenin bir zahiri yahut
tecriibi yan1 bir de batin yahut mistik yam vardir. Onun dogrulugunun 6l-
¢lisii yalnizca ameli degil, ayn1 zamanda felsefi yahut nazaridir; zira boyle
bir tecriibe idraki muhtevadan hali degildir. Her ne kadar sonsuz tasavvur
olunsa da gergekte sonlu olan bir Varh@ gostermeleri yahut varlikla dii-
giince arasinda ispat ameliyesini tamamen bosa ¢ikaran kapatilamaz bir
ugurum farzetmeleri sebebiyle Allah'in varligina dair geleneksel g delili
tenkit ettikten sonra Ikbal, diigiince ve varligin bir oldugunu soyler ve bu
ilkeye binden Allah'in varhigini ispat etmeye koyulur. Onun ispatinin
anahtari "llk ve Son, Zahir ve Batin"®® diye ifade olunan Kur'an'in Allah
anlayiginda verilmistir. Ancak bu anahtaridogrudan kullanmak yerine
1kbal, Berkeley'den Whitehead'a, Russel, Einstein ve Bergson'a uzanan
dolambagh bir felsefi yol takip eder. Biitiin bu filozoflarin inkar ettikleri
"sirf maddilik nazariyesi", O'na gore, izifiyet fizigindeki son gelismeler ve
metafizik ilerleme ve yaratici tekdmiil kavramlarinca savunulamaz hale
gelmisgtir.

Ancak bu kavramlardan higbiri ihtiraz kaydi konulmaksizin Ikbal ta-
rafindan kabul edilemez. Soyle ki, Bergson'un yaratic1 tekdmiili, yanhs-
likla kat1 determinizmle 6zdesglestirilen gayeciligi (teleology) inkar etmesi
yiiziinden tohmete agiktir. Bununla beraber gayeciligin kapal olarak an-
lagilmas) gerekmez. Meseld Kur'dn'da dlem devamh olarak geligmeye
miistaid bir varhk olarak kabul edilir. Ancak bu gelisme modeli sabit ya-
hut statik degildir. "Bence" diyor, {kbal, "Kur'an'in goriigiine, kiinat énce-
den diigiiniilen bir planin zaman i¢inde gergeklegsmesidir, fikrinden daha
yabanc birgey yoktur."?

Bununla beraber Bergson'un saf siire (duration) anlayisi bize, rihi bir
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prensip yahut birbirini izleyen zamanda degil fakat dahili dinamik gelig-
me hareketinde yahut siirede devaml olarak kendisini gergeklegtiren ben
(ego) olarak "Hakikat'in nihai tabiatinin dogrudan bir kesfini" verir. Al-
lah'in sonsuz tecellisinin yaratici dramasinin yahut Mutlak Ben olarak
O'na mahsus aym 6rnek tavrin temsil edildigi sahne tabiattir. Bu yiizden,
"begeri zata nisbetle karakter ne ise, 1lahi zata nisbetle tabiat odur."®®
Yalniz Bergson degil, aym sekilde Goethe de, Allah'in yaratma imkanlan-
nin daimi gergeklegsmesi konusunda aym dinamik fikri ifade etmistir.

Modern ilmi ve felsefi nazariyelerden bagka lkbal, Esari kelaminin
atomcu vesilecigindeki Yaratici Irade yahut Kudret (energy) olarak bu di-
namik Allah anlayigina benzerlikler bulur. Eg'ariler'e gore adlem, Aris-
to'nunki gibi cevheri dlemdeki yaratilmig varliklarin tabiatimin kendisine
bagh oldugu miisbet yahut menfi arazlar akimiyla birlegen yaratilmig
atomlarin devamh bir akigidir®®.

Islam"'in ruhuyla uygunlugunu temin etmek igin 1kbal, Eg'arilerin
atomculugunu, hakikatin her pargasinin yahut unsurunun rihi, yani
"ben" yahut zat oldugunu séyleyen "monadoloji"nin yahut rihi ¢oklugun
terimleriyle yeniden yorumlar. Séz konusu varligin daha iistiin ve Allah'a
daha yakin olani, daha iistiin benlik yahut gsuurdur. Bir araz olarak, Eg'ari
nefs anlayis: kifayetsiz olmasi hasebiyle reddedilir ve onun yerine, insa-
nin zihni ve hissi hallerinin mihveri mesabesinde olan, basit, béliinmez ve
degigmez bir nefs cevheri olarak riithi ben kavrami ikdme edilir. O'na gore,
Islam'da bugériigiin en 6nemli temsilcisi Gazzali'dir. Bu goriigte nefs ve
beden sun'i dualizmi agilmig ve sonlu "ben", tabiatta mekniz olan ve
Kur'an'in "llk Ve Son, Zahir ve Batin"®” diye igaret ettigi Nihai Ben'in bir
mazhari olarak goriilmiigtiir. Hallac, Bestami ve C. Rami gibi biiyiik
sifiler, Sonlu Ben'le ayni oldugunu séyleyen satahlarinda bu hakikatin
canl ifadesini vermiglerdir®®.

tkbal'in goriigiinde Islam diigiincesi Grek felsefesine kars: olusunda,
hem tecriibi, hem riihi yonleriyle hakikatin mugahhashgyla ilgili Kur'ani
anlayis1 yeniden tekid etmistir. Bu anlayigta, Islam'in dogusgu, modern
gekliyle ilmi kiltiiriin dogusunu miimkiin kilan "istikrai akil (inductive
diigiince)"1n dogugunu temsil eder. Ibn Hazm ve 1bn Teymiyye gibi birgok
kelamcinin Aristo mantigina kars: reddiyeleri J.S. Mill'in endiiktif man-
tiginin modern ilmi diigiincenin empirizminin dogusuna zemin hazirladi.
Avrupa tarihgileri, yeni ilmi aragtirma ruhunun ithalini genellikle Roger
Bacon'a atfederler, fakat "Roger Bacon ilmi talimini nerede ald1?" diye so-
rar, {kbal ve hemen "Ispanya'daki Islam iiniversitelerinde" diye cevap ve-
rir®®, Bu, O'na gore, kesinlikle sunu ifade eder ki, Islam kiiltiriiniin ka-
rakterini Grek felsefesinin belirledigi iddias1 tamamen asilsizdir. Cilinkii,
"Grek diigiincesi 6ncelikle miicerretlere alika duydugu halde, Islam di-
glincesi birinci derecede miigahhas tizerinde durur ve Grek ddgtincesinin
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gayesi tenasiip oldugu halde, hem nazéri ve hem tasavvufi yénleriyle
Islam kiiltiiriiniin gayesi Sonsuz'a ulagmak ve onu tutmaktir®,

Ikbal'in, Islam kiiltiiriiniin genel tavsifi ve Islami hakikat anlayig iize-
rinde daha fazla durmayacagiz. Cogunlukla klasik Islami meseleleri ta-
mamen Hegel yahut Bergson'un kavramlanyla tefsir eder. Bu kavramlar-
la onlan desteklemek igin zikredilen Kur'an ayetleri arasindaki aldka ek-
seriye ¢ok seyrektir. Diger liberal Kur'an miifessirleri gibi, -bilhassa Hin-
distan'daki- O'nun tefsir metodunun baghca hatasi, umumiyetle miifes-
sirlerin esbab-1 niizil diye atifta bulunduklan, vahyin vuku buldugu ta-
rihi gartlara itibar etmemesinde yatar.

Durum béyle olsun ya da olmasin, kbal'in islam'da Dini Tefekki-
rin Yeniden Kurulusu kitabinin okuyucusunu O'nun ilminin genisligi
ve metafizik ve dini tefekkiiriiniin derinligi istila eder. Bununla birlikte
O'nun ¢ok yénliiliigii ve segmeciligi (eclecticism) ekseriya okuyucuyu taciz
eder. Bir yandan O, sik sik bir konudan bagka bir konuya geger ve aralarin-
da son derece zayif baglar kurar. Diger yandan kendi gériiglerini destekle-
mek i¢in gogunlukla iinlii filozof ve alimlerin otoritesine bagvurur, ancak
daha sonra onlara donmek ve onlarin yetersiz ya da tutarsiz olduklarim
gostermekten geri durmaz. Bu gel-gitte eski yahut yeni, Batih yahut Miis-
liiman otoriteler o kadar gogalr ki, okuyucu nefessiz kalir. Mesel4, alt1
sayfa iginde asagidaki isimler zikredilir . Berkeley, Whitehead, Einstein,
Russell, Zenon, Newton, Eg'ari, Ibn Hazm, Bergson, Cantor, ve Qus-
pensky -ki yalnizca belli bagh sahsiyet yahut otoriteler zikredilmigtir®".

Bu kusurlarinaragmen Ikbal'in Islam"in temel problemlerini modern
kategorilerle yeniden diigiinme tegebbiisiiniin XX. yiizyilin diger herhan-
gi bir diigiiniiriinkinden daha miiessir ve suurlu oldugu inkar edilemez.
Onun bu ameliyede, yeniden diigiinmenin ilkelerini gézden kagirmisg ol-
masi ve farkinda olmadan, Berkeley'den Einstein'a kadar modern filozof
ve alimlerin aligilmamig tasniflerine bagvurmasi bizi gagirtmamahdir.
Hemen hemen biitiin Islam modernist liberalleri Islam"in tarihi boyutlar1-
1 bilmeme ya da degerini takdir edememe gibi affedilmez bir hata igledi-
ler. Eskilerin tahayyiil bile etmedikleri kelami yahut metafizik meselele-
rin tekidi i¢in Kur'an'a miiracaatlarinda onlar ekseriyetle Kur'an ayetle-
rinin batini manalarina yaklagtilar. Sifiler, Ismaililer ve daha birgoklar
bu ilimde bilhassa usta idiler. Fakat geleneksel Islam higbir zaman bu
siinnete mugayir (unorthodox) usile iyi gozle bakmadi. Bugiin bu usil
rasyonazilm yahut ilerleme adina ancak itidalle uygulanabilir; aksi tak-
dirde o dinin gerg¢ek temellerini yikmak ve onu hayalperestlerin fantezile-
ri yerine koymakla tehdit eder.

Son olarak Islam'in yahut Kur'an'in insan ve alem goriigiinii, bilhassa
Ikbal'in yaptign gibi, ilmi geligmenin carf safhasina baglamakla moder-
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nistler en tehlikeli ikinci hatalarini yaptilar; giinkii onlar Islam'in dini ha-
kikatini ilmi safhann siipheli hakikatine bagladilar. Ve sayet ilmi kesfta-
rihinin bize 6grettigi bir sey varsa o da, ister Aristo ve Batlamyus gibi say-
gideger isimlerle, isten Newton, Eddington ve Einstein gibi modern éncii-
lerle birlessin, bu ilmi safhalarin gegici karakterde oldugudur.

II. Cagdas Felsefi Sahne: Selefcilik, Modernizm ve
Varolusculuk.

Efgani, M. Abduh, Emir Ali ve M. Ikbal her biri kendi yolunda kendile-
rini modernizm problemine adadilar ve Bati diigiince kategorilerinin ha-
kim oldugu bir ilerleme ¢aginda Islam'in hayat goriigiiniin unsurlarim ka-
rantinaya aldilar (isolation). Her biri Batu fikirlerinin tesirini almakla bir-
likte, onlarin modernist gériiglerinde Bat1 kiiltiiriine kars: bir siiphe ve
Islam'in hayat gériigiiniin iistiinliigi anlayisi devam etti.

Son otuz yilda biitiin modernist diigiince aym sekilde Bati diigiincesiy-
le ve Batiya karg tutumunu belirleme ihtiyaciyla meggul oldu. Birgok me-
selede, yeni modernist nesil daha az miitebahhir olmakla birlikte, daha
radikal oldular. Genel olarak seleflerinin baslattig1 aym diisiince ¢izgisini
siirdiirdiiler ve onlarin daha yaratic: eserlerinde anahatlariyla verilen ay-
n1 biiyiik mevzular: gelistirdiler.

Burada daha énce miizakere edilen daha orijinal diigiiniirlerin igledigi
konular1 tamamen giincellestirip yaygin hale getiren ¢agdas diigtiniirle-
rin hepsini yahut ¢ogunu zikretmek manasiz olacaktir. Seyyid Kutub ve
Muhammed el-Behi, bugiin Yakin Dogu'daki Batiya kars1 daha kavgac
akim temsil ederler. Son eserlerinden biri olan islam ve Medeniyetin
Problemleri (1963)'nde Seyyid Kutub, Bat1 medeniyetinin, ozellikle
Hristiyanhigin telkin ettigi rihi hayat idealini tamamen terk etmesi sebe-
biyle modern insanin problemlerini ¢6zmede kesinlikle bagarisiz oldugu
onciiliinden hareket eder. Maddi ve manevi yonleriyle cihangumil ve ger-
gekei hayat goriisiiyle yalmizca Islam, ¢agdag insanin kurtulusunu temin
etmeye muktedirdir. {slam'a gore hayatin dini ve ameli yénleri arasindaki
zitlagma Islamca taninmamaktadir. Emir Ali ve 1kbal'in de belirttikleri
gibi Islam, ilimle bang halinde idi ve gergekte orta gaglardaki ilmi ruhun
gelismesinin dogrudan sorumlusu idi. Ancak modern zamanlarda bu ru-
hun, sanayi, teknoloji, iktisat ve biyolojideki kétii kullanimindan dogan
kétiliiklerin sorumlusu Islam degildir.

Islam Diigiincesi ve Bat1 Emperyalizmiyle iliskisi (1957) adh ese-
rinde M. Behi'nin tenkidi daha da siddetlidir ve yalmzca Islam'in Batili
diigmanlarina degil, bunun yaninda Batinin hakir 6grencileri olmakla it-
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ham edilen Ikbal'den Taha Hiiseyin'e kadar, liberalizm ve modernizmin
miisliiman savunucularim da hedef alir. Birincisi, Bati felsefesinin kate-
gorilerini Islam'n tevil edilmesine tatbik etmis, ikincisi (1926'da) Islam
6ncesi (cahiliyye) siiriyle ilgili aragtirmalar1 Bati ilminin tenkit metodla-
rina tabi kilmig ve boylece Islam diigiincesinin biitiin edebi ve itikadi biin-
yesini tahrip etmistir. Farkh bir seviyede Ali Abdurrazzik'tan Halid M.
Halid'e kadar sekiilaristler, sik sik agiklandig: gibi, hayatin rihi ve maddi
yonleri arasinda bir fark kabul etmeyen Islam'in tabiatini tahrif etmek ya-
hut yanhs anlamakla suglanirlar. Onlarin sekularizmi, O'na gére, niha-
yette Bat1 yahut Hristiyan kavramlarindan miilhemdir.

Modernizmin daha mutedil ve dikkatli bir temsilcisi, edebi ve fikri gev-
relerde gok yiiksek bir mevki iggal eden ve bunu 1965 yilinda 6liimiine ka-
dar muhafaza eden Misirh miinekkit ve edip Abbas Mahmud el-Ak-
kad'dir. Bir ¢eyrek asra yayilan bir dizi 6nemli itikadi eserde bu miiellif
bugiin Islam entellektiellerinin yiizyiize geldigi en getin kelami mesele-
lerden bazisin ele aldi. Muhammed'in Dehasi (1943) adl ilk karsilas-
tirmali eserinde O hiicum yahut tenkitler kargisinda Islam Peygamberi-
nin savunmasim tstlenir ve O'nun askert, siyast, ilmi, ahlaki ve dini saha-
lardaki begeriistii dehasim sergiler. Keza Islam'in iginde dogdugu VIL as-
rin dini, siyasi ve kiiltiirel baglamlarda tarihi bir analizini yapar ve Emir
Ali'nin igaret ettigi iizere onun beseriyeti fesat ve cehaletin sebep oldugu
ve onun ilahi kurtulug tedbirinin bir pargasi olarak zuhiirunu zaruri kilan
biitiin kétiiliklerden kurtarmadaki roliinii gosterir.

Akkad'in tenkitlerinin 6nemli bir béliimii, dini dkidenin liizumsuz ya-
hut hayal oldugunu séyleyen rasyonalistlere yahut agnostiklere yoneltil-
migtir. O'na gére bu akidenin dogruluguna kars ileri siiriilen baghca iki
delil vardir; bir yandan adil ve kadir bir Allah'in varhigiyla adlemdeki kotii-
ligiin uyugmazhi; ve diger yandan, ne duyu tecriibesine ne de akli burhan
temeline dayandirilamayan hurafe kabilinden baz1 dini akidelerin mev-
cudiyeti.

Birinci delili, yani dlemde kétiiligiin bulunmasiyla ilgili delili redde-
derken Akkad, sayam dikkat bir zeka keskinligi gosterir. Yaratilmig bir
alemde kotiiliigiin (serr) bulunmasi mantiken zorunludur, ¢iinkii yetkin
(kdmil) bir varlgin kemélde kendi dengini yaratmasi1 muhaldir.
Binaenaleyh eksiklik, sonlu varligin ayrilmaz bir vasfidir ve bizim alemde
miigsahede ettigimiz kétiililkk, nihayette bu eksiklige baghdir. Mutlak
kadir Varlik itikadiyla birlikte, Allah'in béyle noksan bir adlemi yaratmak-
tan tamamen kaginma ihtimali mantiki bir muhale yol agar, ¢iinkii kudret
kesinlikle varhga gelmesi miimkiin olan geyi (makdir) varliga ¢ikaran bu
glice delalet eder®®. Keza, biitiin dini akidenin hurafeye indirgenmesi asla
kabul edilemez; zira di i akidenin tenkitgileri kdinatin biitiin sirlarin
¢ozmekten yahut dinin insanlik tarihinde ifa ettigi kiiltiirel ve ahlaki
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fonksiyonun aynisin ifa edebilecek dinin yerine gegebilecek bir gey hasil
etmekten acizdirler.

Dinin baslica rolii esasen "ferd ile bir biitiin olarak evren arasindaki
ilgkiyi" tanzim etmektir. "Onun sahas: agik yahut gizli umGmi yahut
husiisi, gegmis yahut gelecek olsun, sinirsizca var olan her seye samildir."
Binaenaleyh, sahasi daha genis ve akide ve ibadetleri daha yiiksek olan
din, rihi olani, semavi olanla arzi olam ayiran bir dinle karsilagirsak boy-
le bir din, hayat1 boliinmez bir biitiin olarak kavrayan dinin asagisindadar.
Bu gergekte Islam'in Hristiyanhk ve Putperestlik (heathenism)'e olan iis-
tiinliigiiniin alametidir®®.

Bir bagka ¢agdas Arap diigiiniirleri grubu, Batidaki mevcut felsefl egi-
limleri aksettirir. Varolugguluk'un Misir'daki temsilcisi Abdurrahman
Bedevi ve Liibnan'daki temsilcisi Rene Habesi, belki en dikkate deger
olanlaridir. Vuciidi Zaman (el-Zamanu'l-Vuciidi, 1943) ve Varoluscu
Felsefe Dersleri (1961) adh eserlerinde Bedevi, bilhassa Martin Heideg-
ger'in yorumladig: gekliyle varoluggulugun temel ilkelerini ele alir. O'na
gore, zamani varolusun asli 6zelligi anda var olmaktir (Dasein). Varhga
atfedilen siireklilik ve onun gegmis ve gelecege uzanmasi, insanin herseyi
yiyip bitiren zaman sultasina engel olma, yani onun beka arzusundan do-
gan bir vehimdir. Fakat bu siireklilik yalnizca zati varhigin, yani varolus-
tan énceki sirf imkanun ézelligidir. Fi'ili varlik ddima zamani ve anidir ve
bunun diginda higbir seyin asla varhg: yoktur. Ciinkii "zamanin diginda
tasavvur edilen bir varlik, kligelegsmig kaliplan iginde var olan seyleri tut-
maya ¢aligan igfal edilmig bir aklin aldatic1 ¢elmelerinin meydana getirdi-
gi mevhum (unreal) bir varhiktir. Bu tasavvurun kaynag, insanin zaman
korkusunu yenme arzusudur."®

Bu, zamanla onu idrak eden insan arasinda ne kadar yakin bir iligki-
nin oldugunu gésterir. O noktada, zamanla fi'ili varoluga insanin asla kur-
tulamadig kozmik bir korku (anxiety) duygusu katilir. Alemdeki duru-
munun farkina vardiginda insan zamana kars isyan eder, onu inkar eder,
yahut bir nihayetsiz varlk tarz olarak ebediyete (eternity) siginmaya ¢a-
higmak suretiyle ondan kagar. Ancak biitiin bunlar bosunadir. Ciinkii bu
ancak insanin gevreye uyumsuzlugu, itibarim yitirmesi ve sahte umutlar
iiretmesiyle sonuglamir. Insanin, varhginin zamanti oldugunu kabul etme-
si ve hiir bir faile yakigir bir metanetle kaderini kargilamasi ¢ok daha uy-
gundur.

Zamani varligin bir basgka 6zelligi, onda varlik ve yoklugun birlegsmesi,
yahut yoklugun asli bir ciiz olarak onun terkibine girmesidir. Ju halde
fi'ili varlik, varlikla yokluk arasindaki bu kargilikli miinasebetin neticesi-
dir. Oyleyse zaman, varhkla yoklugun zati birlesmenin sebebidir ve bu

maéndada yaraticidir®®,
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Bu varolusgu analizin mantiki neticeleri, 6ncelikle felsefenin aragtir-
ma sahasini, insan varlifi ve miimkiin tecriibe diinyas1 manasinda anlasi-
lan miigahhas varlikla simirlandirmanin zorunlulugu; ve buna binaen bu
alemin diginda bulunan herhangi bir varlik nizami ve insanin ondaki yeri
ile ilgili, yani Allah ve ahiret hayat: gibi ildhiyat yahut metafizigin gele-
neksel konulariyla ilgili higbir spekiilasyonun dogrulugunu kahul etme-
mektir.

Arap Yakin Dogu'sundaki diger varolusgular, varoluggulugun bu tan-
ritammazci ve anti-metafizik neticelerini kabul etme mecburiyeti duyma-
dilar. Mesela, René Habesi benzer varolusgu énciiler iizerine, yokluk ve
6liimii vehim olarak goren ve insani sonlu sahsiyetin simirlarini asmaya ve
insanin varolusgsal tecriibelerinin, bilhassa onun yetersizlik ve baglanma
hissinin, sefkat ve merhamete ihtiyag duymasinin agikga delalet ettigi
"agkin bir zat" ta kéklesen daha yiiksek bir hakikati aramaya girismeye
cagiran "sahsiyetgi" bir felsefe insa eder. Zamanin alt edilmesi gereken bir
kétiiliik yahut var olan tek hakikat oldugu manasinda degil, daha ziyade
sahsi teahhiid (commitment yahut engagement) manasinda, insanin va-
rolusunun zamani bir varolug oldugu dogrudur. $u halde varoluggulugun
esasl, insanin biitiin tecriibesinin mihveri olarak zat (self)in hakikatini ve
onun daha yiiksek bir tecriibe istikametinde ilerlemekte oldugunu kabul
etmektir. Hakikata bu yaklasiminda filozof, onun bu kiilli hakikat
idrakine yardimei olan biitiin unsurlari -ister Grek yahut Ortagag, ister
modern diisiinceden kaynaklansin- giikranla kabul etmelidir.

Bu varolusguluk tiiriinii 6teki a-metafizik yahut a-teolojik sekillerden
ayiran rithi tecriibenin muteberligini ve biitiin tabiatiistii ve teolojik deger
olgiilerini yeniden teyididir. Bu bakimdan "sahsiyet¢ilik" (personalism),
tarihte miindemic olan ilahi bir mana yahut maksadi anlamaya bagka
herhangi bir varoluggu sistemden daha gok kadirdir®®.

IV. Oteki Yeni Gelismeler: Pozitivizm ve Sosyalizm.

Batinin diger modern felsefi gelismelerinin de Arap dleminde temsilci-
leri vardi. llmi metod ve kavramlarin, insanin felsefi, ahlaki ve ictimaf
problemlerine tatbikini isteyen Pozitivizm, asrin déniigiinde kesin bir po-
zitivist ¢izgi izleyen ve Arapgada tekdmiiliin (evolution) temel distir-
larni savunan ilk yazar olan Liibnanl - Misirh bilgin ve yazar Siblf Su-
meyyil (1860-1917) tarafindan savunuldu. O'nun bu prensipleri umumi-
lestirmesi ve onlar1 Charles Darwin'in kasdettiginden daha genis bir sa-
haya uygulanmasinda baglica Avrupal iistadlar1 Ludwig Biichner (1824-
1899) Ernest Haeckel (1834-1919), Herbert Spencer (1820-1903) ve Au-
guste Comte (1799-1857) idi. Materyalizme dair 6nemli eserini Arapgaya
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adapte ettigi Biichner gibi Sumeyyil de, XVIII. yiizy1lda Fransiz filozoflar:
Diderot (1713-84), D'Alembert (1717-83) ve D'Hollach (1723-89)'1n savun-
dugu tamamen mekanistik bir materyalizmi benimsedi.

Sumeyyil'e gore Sark'in iki belds: olan hurafe ve gericilige kars: tek
panzehiri, yeni tekamiil felsefesinde ve materyalizmde géren Arap diigii-
niirlerinin énciisii olma hakkinmi kendisine kazandiran Pozitivizm ve Ma-
teryalizm'i hararetle savunmasidir.

XX. yiizyilin baglarinda pozitivist goriig Arap fikir ¢evrelerinde olduk-
¢a yaygin hale geldi ve hatta ilini yeterligi olmayan yazarlar bile ictimaji,
siyasi, yahut felsefi miinakasalarda genellikle pozitivist tavir takindilar.
Esasen hepsi Avrupa modellerinden miilhem sekularist ¢izgide, ictimai
ve siyasi degisikligi savunan bu yazarlardan Kasim Emin (61: 1908), Fa-
rah Antin (6l: 1922), Yakub Sarraf (61: 1927) ve SelAme Musa (61: 1959)
zikredilebilir. Yeni British formuyla pozitivizmin yasayan en iinlii Arap
temsilcisi Misirh filozof ve bilgin Zeki Necib Mahmud'dur. Metafizik Ef-
sanesi (1953), Pozitivist Mantik (1957), ilmi Felsefeye Dogru (1959)
ve Arap Diisiincesinin ihyas1 (1971) gibi bir dizi eserde Zeki Necib
Mahmud, mantiki pozitivizmi ve linguistik analizi izah etmistir.

Cagimiz, Mahmud'a gére, Ortacagda atalarimizin yaptig: gibi miicer-
ret nazariyelere, yahut ilahi ilhdma baglanmanin artik miimkiin olmadi-
£ bir ilim ¢agidir. Tersine bugiiniin filozofu, ilmi aragtirmanin kanunlari-
na uymal, terimlerini kullanirken profesyonel bilim adam gibi tam agik-
ik hedefi olmal ve yalmazca 6zel ve ciiz'i meselelerle meggul olmalhdir. Bu
hedeflere ulagmak i¢in O, bir yandan dogrudan duyu- keyfiyetlerine iga-
ret etmeyen "'uydurma" (fake) terimlerden ve 6te yandan, biitiin kainati
kusatan biiylik metéfizik prensiplerden sakinmaldir. Vakia, filozof ger-
¢ek vazifesinin bilim adamininki gibi nesnelerle alakadar olmak degil, on-
larin muglakliklarini, yahut insicamsizliklarini gidermek maksadiyla bu
nesneleri, yahut onlarin kargilikh miinasebetlerini tasvir eden hiikiimle-
ri analiz etmek oldugunu anlamak zorundadir'®”, Kiilli ifadeler yahut
kavramlar, Hume, Russel ve Ayer'in syledigi gibi, bizi tahkiki miimkiin
ciizi vak'alar dleminin 6tesine gotiirmeleri sebebiyle bog ve manasizdir.

Tabiatiyle, Mahmud'un Pozitivizm savunmasinin en énemli yani,
¢agdag Arap dusiincesi bakig agisindan, O'nun, ondan gikardig felsefi
ahlaktir. Yukarida zikredilen en son eserinde O, Arap diigiincesi hakkin-
da bir teghiste bulundu ve uygun bir tedavi tavsiye etti. Bu diigiinceye te-
sir eden ve bugiine kadar da tesir etmeye devam eden hastaliklar, otorite-
ye baghlik (authoritarianism), gelenekgilik ve lafizeihik (verbalizm)'tir;
tedavi, Arap zihnini kélelestiren ve biitiin fikri yeniliklere engel olan bu
modasi gegmis diiglince tarzlariyla tamamen alakay: kesmektir. Tarihi
olarak, Arap kiiltiiriinii gokerten en biiyik felaket, iizerlerinde filozof ve
kelamecilarin, ériimcekler gibi gerhler ve hagiyeler geklinde bitmez tiiken-
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mez aglar ordiikleri "sahte" kelime ve formiillerle mesgul olmasidir. Onlar
kutsal metinleri tevil ederken, kendilerinden tam bir hakikatler kiimesi-
nin ¢ikabilecegi aksiyom yahut postulalar olarak itibar ettikleri Aristo
mantigina ve Oklid'in dediiktif muhakeme modeline dayandilar®®.

Mahmud, Araplarin kiiltiirel ¢6kiigiiniin asil sebebinin, bir haberles-
me, ilmi ifade yahut artistik sembollestirme vasitasi olarak bakilmasi ge-
rekirken, kendisi hiirmete layik bir nesne haline gelen lisanlariyla garip
¢alim satmalarinin olduguna inanir. Ne var ki, zamanimizda ilerlemenin
sebebi agik¢a ortaya gikmigtir: O da ilim ve teknolojidir. "Bir an bile siiphe
etmiyorum ki" der Mahmud, "bu yol, gerilikten modernlige gegis yolu, keli-
meler iizerine bina edilmig bir "bilgi" tarzindan, asil unsuru verimli maki-
ne olan bilgi gekline gegiste yatmaktadir"®®. Araplarin, ilim ve teknolojisi
tizerine kurulmug verimli bir sanayii adina, asirlardir kiiltiirlerinin bag
belasi olan ve kelimelerin egya ve eylemlerin yerini aldig1 faydasiz "laf sa-
nayii'ni birakmalar: gerekir™.

Pozitivizm'in felsefi faraziyelerinden bir ¢ogu daha sonraki yillarda,
son zamanlarda Arap diinyasinda oldukg¢a ilerlemis bulunan daha sumiil-
lii fikri ve siyasi bir harekete, yani sosyalizme intikal etti. Ister 1imh "Ba-
til1" bigimiyle, ister radikal "Marksist" bi¢imiyle olsun Sosyalizm, taraf-
tarlarinca Arap halklarinin istiklal ve ilerlemeleri igin en etkili miicadele
yolu (strategy) olarak gériildii. Daha XIX. asrin son onlu yillarinda Arap
ve Islam fikir gevrelerinde Sosyalizm iizerinde onu tamamen mahkum et-
mekten, kabul etmeye kadar uzanan tartigmalar olmustu. Séyle ki, Ma-
teryalistlere Reddiye adli inlii eserinde Efgani, Sosyalizm (Komu-
nizm)'i insanlhigin bekasi i¢in ciddi bir tehdit olarak goriirken, Sumeyyil ve
Selame Musa gibi diger yazarlar Sark toplumlarinin geligsmesi igin biricik
umudu onda gérdiiler.

Genel olarak Arap aydinlarinin Sosyalizm'e olan tavry, tanzim edilmig
miicadele tiiriine dayanmaya miitemayil idi. Tarihi Materyalizm (1892)
adli meghur eserinde Friedrich Engels, farkh metodlara sahip iki tip Sos-
yalizm kabul etmistir: Taraftarlarinca iktisadi ve siyasi bir reform progra-
mi olarak gériilen Franco-British (yani Utopyac) tipi; ve Marx ve halef-
lerince, ister iktisat tarihinin degigsmez diyalektigi, ister aktif inkilapg ey-
lem sebebiyle olsun, bagka biitiin felsefe yahut ideolojileri iptal eden ve on-
larin yerini almasi mukadder olan kiilli bir hayat felsefesi olarak kabul

edilen "ilmi" yahut Marxist tip.

Marxist sosyalizm'in radikalligi sebebiyle Arap aydinlarini iki 6nemli
mesele ugragtirmistir: Bir yandan, onun Arap milliyetgiligiyle ve ote yan-
dan Islam'la (ve daha diigiik seviyede Hristiyanhkla) bagdasip bagdasma-
yacag. Marxism'in agik enternasyonalizmi, tabiatiyle Arap birligini
(Pan-Arabism) savunanlar: soguturken, onun tam materyalizmi ve tabiat
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iistiine karg: olugu, Islam birligi savunuculanm ve genel olarak dini gele-
nekgileri soguttu. Sumeyyil'e, Sosyalizm'i, igtimai tekadmiiliin kagimlmaz
ve mantiki sonucu olarak selamlattiran onun materyalizmi ve pozitivizmi
iken™, diger Arap aydinlan son zamanlarda ondaki anti-supernasyona-
list ve devrimci unsurlar1 ehemmiyetle ifade ettiler.

Marxist doktrini agiklamaya ve savunmaya ¢aligan ciddi bir tegebbiisii
Suriyeli bir aydin olan Sadik C. el-Azm tarafindan yazilan Dini Dagan-
cenin Tenkidi (1969) adh kitap ihtiva etmektedir. Bu kitapta el-Azm, ge-
leneksel diigiincenin "tabiatiistiiciiliigiinii" (supernaturalism) sorgular ve
onun Bertrand Russel'in pozitivist ve humanist gérisiiniin gosterdigi mo-
dern ilmi goriigle bagdagmadigin ileri siirer™. Miiellifin goriig noktasi,
O'na gore, insan diigiincesinin biitiin ilmi ve felsefi tekdmiiliiniin en yiik-
sek noktasin gosteren diyalektik materyalizme indirgenebilen "ilmi ma-
teryalist diinya goriigii ve onun tekamiil anlayisiyla” aymdir. "Kesin olan
su ki" der el-Azm, "diyalektik materyalizm bu ¢aga ve onun ilimlerine uy-
gun sumiillii bir kozmolojik goriig formiile etmek igin bugiin bizim bildigi-
miz en bagarih tegebbiistiir. Inaniyorum ki, Marxism tek ¢agdag felsefe-
dir, dediginde Sartre'in séylemek istedigi 6nemli taraf budur"™.

Bir ¢ok Arap marxisti, son yillarda, bir yandan diyalektik, materyalist
terimlerle onu yorumlamak ve diger yandan ona kars: dogru tavn belirle-
mek maksadiyla kendilerini Arap tarihi ve Arap kiiltiir miras: (tiiras) me-
selesine verdiler. Birinci maksada istinaden onlarin analizi gu iki gekil-
den birine sarilmak oldu:

1. "Tarihi Materyalizm'in" kategorilerini Arap-Islam siyasi tarihinin
yorumuna tatbik etmek ve bu ameliyede onda kendisini gosteren kesin di-
yalektik yahut materyalist tiirden iktisddi modeller ¢ikarmak.

2. Arap - Islam felsefe ve kiiltiiriinii materyalist terimlerle yorumla-
mak.

Felsefi bakig agisindan, birinci derecede 6nemli olanin bu tegebbiisiin
ikinci yani oldugu asikardir. Modern kategorileri uygulamak suretiyle,
eskilerin iktisadi ve siyasi tarihini aydinlatmak umumiyetle metodolo-
jinin sinirlarindan 6teye gegmez. Fakat kadim yahut ortagag diiglincesi-
nin yeniden yorumlanmasi veya degerlendirilmesi, bu diigiincenin gergek
6ziine dokunmaktan bagka bir sey olamaz. Gergekte Arap marxistlerinin
Arap felsefe ve kiiltiiriiyle ilgili yaptiklan yorumlarnn bir ¢gogunun ash bu
idi.

U¢ yeni eser bu Marxist yaklagimin temsilcisi olarak alinabilir: Suri-
ye'li yazar Tayyib Tizayni tarafindan kaleme alinan Ortacag Arap Dia-
stincesi Hakkinda Yeni Bir Goras (1971), Fas'h digtiniir Abdullah La-
roui' in Arap Aydininin Buhram (1974) adl eseri ve Liibnan'h yazar
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Hiiseyin Miiriive'nin Arap-islam Felsefesinde Materyalistik
Temayller (1978-79) adh kitabi.

Bu kitaplardan ilkinde yazar, Araplarin felsefe mirasim ¢arpik, "idea-
listik" bir yolla verdiklerinden, yahut tam tersine tarihi-materyalist meto-
dolojiyi ona uygulayamadiklarindan dolay1 bu mirasi tetkik yahut tevil
eden Arap miielliflerince yapilan mevcut ve yeni tesebbiisleri elestirir. Sa-
yet bu yapilabilseydi, Tizayni'ye gére, Farabi ile baglayan ve Ibn Riigdle
sona eren devaml bir "materyalistik" diigiince gelenegi gériilebilirdi.
Farabi, Kindi'nin yaratmacilik goriigiine bir antitez olarak sudurcu bir
metafizik'in (Tizayni'ye gore materyalizmle aymdir) temelini atmigtir. Bu
metafizikte, bir ¢ok sudur merhalesi yoluyla ilk Varhk'tan ilk maddeye
uzanan bir ilerleme goriiliir™. Fakat, bu yazara gore, ortagag Islam dii-
giincesinde "rasyonalist materyalizm"in zirvesini temsil eden ibn
Riigd'diir. Bir yandan {bn Riigd, Platon'un idealizmini reddedip, onun ye-
rine Aristo'nunki gibi 1imh bir tecriibeciligi koymustur. Diger yandan O,
dlemin iki nihaf unsuru olan madde ve geklin Allah'la birlikte ezeli olmala-
r1 sebebiyle dlemin kidemini iddia etmis ve yoktan yaratmanin miim-
kiin olmadigim s6ylemistir. Ibn Riigd'e gore, hareketin ol¢iisii olarak za-
man dlemden ayrilamaz ve bu sebepten de ayni gekilde ezelidir”®.

Islam'in siyast ve felsefi tarihi hakkinda Marxist terimlerle daha ay-
rintil bir analiz Miiriive'nin yukarida zikredilen, daha sonra kaleme ali-
nan kitabinda bulunmaktadir. Bu analiz, Arap diigiincesinin agiklanma-
sinda ¢agdag Arap miielliflerince kullanilan tarihi metodlara, onlarin bu
diigiincenin iginde gelistigi iktisadi ve igtimai sartlara bakiglarinin yeter-
sizligi sebebiyle huciimla baglar. Buna kargihk filozof yahut miielliflerin
sahsi roliine, yahut ta felsefl teorilerin temelini tegkil eden sabit kutsal
metinlere lizumsuz ehemmiyet atfedilir. Genel olarak Miiriive, ¢agdag
yazarlarin egiliminin kiiltiirel miraslarina "idealistik" ve burjuva zihni-
yetiyle bakmak oldugunu séyler. O, "Ortagaglarda Arap-Islam cemiyeti-
nin geligmesine bagh olmasi sebebiyle, bizzat Arap diigiincesinin geligme-
sinin iginde bulundugu tarihi vetirenin bir hasilas olarak Arap-Islam fel-
sefesinin tetkikini" alternatif bir yaklasim olarak teklif eder™. Bu
arastirmada, Arap kiiltiirii ve siyasi tarihindeki materyalistik ve diyalek-
tik unsurlar, Babiki, Zenc ve Karmati ayaklanmalar gibi, IX. asrin siyasi
ve i¢timai karigikhklariyla sonuglanan olaylar, toprak sahipleriyle ¢ali-
san siniflar arasindaki ictimai ve iktisadi miicadele 6rnekleri olarak gérii-
lecektir™.

Daha hususi olarak Arap-1slam felsefesinin gelismesi hususunda Mii-
riive, onun materyalistik temayiillerinin, ilk olarak Razi ve Ibn Sina da
dabhil bir ¢ok filozofun, Marx'in séyledigi gibi "biitiin bilgi formlarinin te-
meli olan"" tabiiilimlerin tetkikine verdigi ehemmiyette gériilecegini sa-
vunur. Ikinciolarakonlar, bilhassa Ibn Sina'nin metafizik ve bilgi teori-

3256



sinde goriildiigii iizere, varhigin 6zden énceliginin kabuliinde goriliir ki,
onun hareket noktasi her zaman mabhiyet, suret ve maddenin daimi etkile-
gim iginde bulunmasidir®. Ugiincii olarak onlar, bu filozoflarca benimse-
nen sudurcu diinya goriigiinde gériliirler. Cinkii bu alem gériigiinde
Kur'an'in Allah ve dlem anlayiginda mevcut bulunan Halik ile Mahluk
arasindaki dikotomi agilmistir ve dlem, Zorunlu Varlik'tan ezeli bir tagma
(feyz) olarak tavsif edilmistir ve binaenaleyh esasen O'nunla aym 6zden-
dir. Miiriive'ye gore, bu sudurcu kozmolojinin metafizik neticesi, sadece
dlemin ezeliligi degil, fakat aym zamanda Tasavvuf kadar, Islim Yeni
Platonculugu'nu da karakterize eden Vahdet-i Viacid'dur®’. Zamanin-
da Arap filozoflarinin tabiat aragtirmalanyla meggul olmalari ve bunun
yaninda yoktan yaratmayi inkar etmeleri, Avrupa diigiincesini hazirladi
ve Bati'da materyalizmin doguguna temel tegkil etti®?.

Arap-Islam felsefesi ve onun Bat1 ilminin dogusgu iizerindeki tesiriyle
ilgili bu analizin son béliimii, Araplari, Roger Bacon vasitasiyla endiiktif
(istikrai) metodu Bat1 diinyasina sokmakla gereflendiren Friedrich En-
gels'in goriiglerini yansitir®, Bununla birlikte daha husisi olarak oteki
marxistler gibi Miiriive'nin Platon'un idealizminin felsefi panzehirini ve
Arap-Islam diigiincesinde varoldugu iddia edilen materyalistik
temayiillerin semboliinii bir gok Arap filozofu gibi Aristoculuk'ta gérdigi
agikardir.

Arap kiiltiir mirasindan daha ¢ok cagdag Arap aydininin "buhran"iyla
alakadar olan Laroui, Arap ve Batili Islim aragtirmacilarinin yanhg bir
tarihi kaziyyeden hareket ettikleri yahut kiiltiiriin tarihiligini biitiiniiyle
inkar ettikleri hususunda Miiriive ile hemfikirdir. Oteki geyler arasinda
onlar agikea tefrik edilmesi gereken dort farkh aragtirma sahasiny; tarihi
bir hareket, bir kiiltiir, bir ahlak ve bir dini akide olarak Islam'in dért ayn
yoniinii karigtirirlar. Bu karigtirma sebebiyle onlar Islam tarihinin bir
¢ok 6nemli yanim objektif olarak ve dolayisiyla ilmi olarak anlamaktan
acizdirler.

Ne var ki, Arap aydininin "trajedisi" daha hazindir. Yénetilmek iizere
pargalanmg bir cemiyetin iiyesi olarak o, milli kiiltiiriinii kurban etme-
den miistacel yenilik ihtiyaglarim kargilamak zorundadir; pragmatik se-
beplerle Bati uygarhginin sadece teknolojik ve pratik yonlerini kabul et-
meye istekli olan ilk reformculann "selefciligi" bundandir. Fakat bu ilk ta-
vizi gok gegmeden Batililagma yolunda, Bati kiiltiirii ve onunla yakin mii-
nasebeti olan siyasi miiesseselerin iistiinliigiiniin kabul ediliginin karak-
terize ettigi daha koklii adimlar takip etti. Bu durum, giderek kendi kiiltii-
rel gelenegine yabancilagan ve tedricen su iki tavirdan birini almaya mec-
bur kalan ikinci bir aydin tipini, liberalleri ortaya ¢gikardi. Aktif siyaset
sahnesinden ¢ekilme, yahut inkilap davasina yonelme. Bundan dolay1 La-
roui'ye gore, Marxist gériig zorunlu ve kaginilmazdir. Ciinkii yalnizca
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Marxism "Avrupa'ya teslim olmadan gelenegi birakabilecek, gelenege
dénmeye mecbur olmadan 6zel bir Avrupa toplum bigimini reddedebilecek
bir ideoloji saglar. Ayrica onu kabul eden fert, liberal aydin gibi, subjektif
hakikatle halk imani arasinda se¢im yapmaya ¢agrilmaz. Uygulamalar
yoluyla ikisinin birlikte olmasina imkan tamimr"®. Sinif kavramyla yola
¢ikan Marxist devrimci Avrupa burjuvazisinin istismar ettigi insanligin
biitiin kesimlerine ulagir. Bu, onun Bat1 emperyalizmiyle savagan evren-
sellegmig bir rasyonalizme icabetinin bir yanidir.

Bununla birlikte, Laroui'ye gore, Marxism'den ne kasdettigimizi belir-
lemek 6nemlidir. Avrupah benzerinin aksine, Araplar dahil Ugiincii (ikin-
ci) Diinya aydini, Marxist diigiiniigii ictimai yahut ahlaki sebeplerden de-
gil, sadece milli yahut kiiltiirel sebeplerden kabul edebilir. Bu kabul, Al-
manya'ya nisbetle Marx'n sarildign ve Ugiincii Diinya ve Arap aydinlari-
nin yeniden sarilmak zorunda olduklar1 muhakkak tarihi gecikme feno-
menine baglanir; boylece onlarin Marxismle teahhiitleri (commintment)
onlarin iginde dogdugu tarihi durumdan neset edebilir. Bu, "kendisine gé-
re tarih, gergekte ilerlemenin gésterdigi yeri izlemeyi reddettiginde degil,
bilakis onu kabul ettiginde kesin olarak insanhgin geriye dogru" gidisi
olan "rasyonel" Marx'tir. "Hig kimse bu kabuliin nihaisonucunu énceden
haber veremez; bununla birlikte gergek evrensellegme umudu yalmz on-
dadir"®®,

Sosyalizm'in bu ihtilalci tipi, her ne kadar tek degilse de, umumiyetle
fikir ¢evrelerinde en hakim olam idi. Ilml ya da "Bat1" sosyalizmi, ister
Islam, ister Arap etiketli olsun, bugiin Arap ve Islim diinyasinin kars
karsiya kaldig siyasi yahut dini problemler iizerinde yogunlagmaya vesi-
le oldu. Birinci tiiriin (Islimi) savunuculari, Sosyalizm'in Islim'la bagda-
girhigim vurgularken, ikincisinin (Arap) savunucular: onun, ilerleme ve
milli birlik hedeflerine ulagmadaki roliinii vurguladilar®®®.

Netice olarak, selefciler, hiimanistler, pozitivistler ve sosyalistler ara-
sindaki fikir sahnesine hakim olma miicadelesinin bugiin devam ettigini
soyleyebiliriz. fran'da Humeyni hareketinin ortaya ¢ikigi, yahut Suadi
Arabistan'da Vehhabiligin niiksedisinin gésterdigi tizere, fikri yahut
siyasi tutumlarin bigimlenmesinde dinin rolii kesin olarak devam etmek-
tedir. Bu hareketlerin ¢ogunun, tamamen ¢agdag Bati ideolojileri vahut
metodolojileriyle sekillenmis olmalanna ragmen, ismiyle bu kitabin ka-
panmasi uygun goriilen IX. asrin ilk gergek Islam filozofu olan Kindi'nin
baglattign ebedi felsefi analiz, yahut rasyonel arastirma isiyle bir
aldkasinin oldugunu gormek miimkiindiir.
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