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ONSOZ

Genel olarak Islam diigiincesinden bahsettigimizde sanki tek
bir gelenekten bahsediyormuggasina “Islam Diigiince Gele-
negi” tabirini kullaniriz ama gergekte Islam medeniyeti kendi
icinde hem farkli alanlarda hem de tek tek her alanin kendi
icinde gesitli diigiince geleneklerini barindirir. Mesela ko-
numuz sanat ise muhtelif anlayislar1 temsil eden gelenekler
oldugu gibi, daha ayrintiya inip hat sanatindan bahsettigi-
mizde de farkl: hat ekolleriyle kargilagiriz. Zira islam mede-
niyeti, miladi onuncu yiizyll ile on sekizinci yiizyil arasinda
diinyada es zamanl olarak bulunan birkag bilim ve diisiince
havzasindan biri degildir, hakim bilim ve diisiince gelenegi-
ni temsil eder. Dahasi, en azindan on altina yiizyila kadar
diinyanin bagka bir bélgesinde Islam’in olugturdugu bilim,
diisiince ve sanat havzasindan bagimsiz bir miistakil havza
yoktur. Biitiin bilim, diisiince ve sanat hareketleri ya bizzat
Islam dahilindedir ya da Islam’in bir uzantisi olarak vardir.
Bu sebeple Islam, bugiin ilk bakista akla gelenin tam aksine
farkli tavirlarin, anlayiglarin, akimlarin ve mezheplerin hayat
buldugu genis bir yelpazeyi temsil eder. Bu kitap, s6z konu-
su genis yelpazeden yalnizca varhik hakkinda kiilli aragtirma
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yapmay: amaglayan diisiince geleneklerinin 6zlii bir anlatisi-
n1 sunmay1 amaglamaktadir.

Islam diisiince tarihi, varlik hakkinda kiilli aragtirma yapma
iddiasinda olan iig biiyiik gelenege ev sahipligi yapar: kelam,
felsefe ve tasavvuf. Kuskusuz bunlarin da kendi iginde bir ¢ir-
pida sayilmas1 miimkiin olmayan gesitliligi vardir. islam dii-
stince tarihi galigmalarinin heniiz genel bir anlatisin1 sunmaya
dahi muktedir olamadig bolgeler ve dénemler bulunmakta-
dir. Bununla birlikte son yiizyilda yapilan digiince tarihi ¢a-
ligmalari, hem ana ekollere hem de bunlarin ortak ve farkl
yanlarina dair kugatici bir anlatiya ulagmig sayilabilir. Bu ki-
tap, kendi iginde oldukga ayrintil1 olan bu anlatiyi, genel oku-
ra ulagtirmayi, uzman seviyesindeki bilgi birikimini de ortak
bir kiiltiire doniigtirmeyi amaglamaktadir. Bu sebeple kitapta
kelam, felsefe ve tasavvuftan her birinin varlik, bilgi, insan,
Tanri ve Tanri-dlem iliskisi hakkindaki goriislerinin 6zl bir
anlatis1 sunularak bu geleneklerin giicii ve sinirlarina iligkin
bir degerlendirme yapildi. Boylece bu geleneklerin ortak ve
farkl taraflar1 ortaya konuldu.

Bu yazilar, daha énce Cins Dergisi'nde “Islam Diigiincesi ve
Gagdas Sorunlar” ist bashgiyla miistakil boliimler halinde
yayimlanmigti. Maksat, evren tarihi fikri, evrim teorisi, cin-
siyet tartismalar: gibi yasadigimiz diinyada karg1 kaldigimiz
sorunlan degerlendirmek igin, genis okuyucu kitlelerini de
dahil edebilecek, fikri bir altyapi olugturmakti. Bu sebeple ist
bagliga uygun sekilde 6nce Islam diisiincesini ele alan yazi-
lar tamamland,, ardindan ¢agdas sorunlara gegildi. Cagdas
sorunlara iligkin yazilar hala olusum siirecinde olmakla bir-
likte, Islam diigiince geleneklerinin ortak ve farkli yanlarim
ortaya koyarak bize sundugu imkanlar1 gostermeyi amagla-
yan buradaki mevcut yazilar genel okura takdim edilebilecek
sekilde biitiinliige ulasti. Islam diigiince gelenekleri hakkinda
bu kitapta sunulan gergevenin, hem genel okurda ortak bir
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birikimin olusmasina hem de ¢agdas sorunlarla yiizlesme ¢a-
balarina katki saglayacagina inaniyorum.

Bu vesileyle yazilarin kitaba doniigmesi ve yayina hazirlan-
masi siirecinde emegi gegen muhterem dostum Yusuf Geng’e,
Ketebe Yayinlari’'nin ¢aliganlarina ve kitabin son okumasini
yapan sevgili esim Aysegiil’e tesekkiir ediyorum.

Omer Tiirker






GIRIS

BASLANGIC SORUNU OLARAK
AKIL-VAHIY ILISKISI

Islam diigiince geleneginden hareketle gagdas meseleleri nasil
ele alacagimiz sorusu, son yiizyilda Miisliman diisiiniirlerin
ana giindemini olusturagelmistir. Soru, sadece baglklar1 dahi
saylamayacak kadar genis bir alanla ilgili olmakla birlik-
te biitin meseleleri ilgilendiren bir noktadan baslayabiliriz:
akil-vahiy iligkisi. Naslarin yorumlanmas: agisindan bakildi-
ginda Islam diigiince geleneginin biitiin sorunlar, akil-vahiy
iligkisi sorununun gesitli seviyelerdeki goriiniimi olarak de-
gerlendirilebilir. Dolayisiyla akil-vahiy iliskisi sorununu dogru
tanimlamadigimiz ve bu iligkinin ge¢misteki siirecinin uygun
bir tasvirini yapmadigimiz siirece gagdas donemin pek gok so-
rununu da dogru kavramaktan mahrum kalacagiz. Bu amagla
oncelikle akil-vahiy iligkisi terkibini agiklamakla baglayalim.

“Akal-vahiy iligkisi” ifadesinin kullanildig baglamlara iligkin
dikkatli bir inceleme, terkipteki akil kelimesinin ii¢ anlama
geldigini gosterir. Birincisi, insan zihninde meydana gelen ilk
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bilgiler anlamudir. Bunlar, filozoflarin “evveli (ilksel) bilgiler”,
kelamcilarin da “miibtede (baslangigtaki) bilgiler” adin ver-
digi ilk bilgilerimizdir. “Bir sey ya vardir ya yoktur”, “biitiin
pargadan biiyiiktiir” ve “bir seye esit olan geyler birbirlerine
esittirler” gibi biitiin bilgilerimizin temelinde bulunan bilgi-
ler, bu kapsama girer. Zihnimizdeki olugsum siireglerini gozle-
yemedigimiz ve bu sebeple apa¢ik oldugunu digiindiigimiiz
bu tiirli bilgilere hem felsefe hem de kelam gelenegi “akul”
adim verir. Kelamcilara gore insanin teklife konu olmasim
miimkiin kilan, dolayisiyla da insanin bilen bir cevher olma-
sin1 saglayan sey, akil adi verilen bu bilgilerdir. Bunlar, insan
zihninde dogrudan Allah tarafindan yaratilir, biitiin insanlar
arasinda ortaktir, hi¢ kimse digerinden 6grenmez ve sonra-
dan ogrenilen biitiin bilgilerin hem temelini hem de iginde
bulundugu ana kalib: olusturur.

Filozoflar ise bu bilgilere “bilmeleke akil” adini verirler. Onla-
ra gore insan ruhu 6zii geregi bilen bir cevherdir ama kendi-
sine ve bagka nesnelere iliskin fiili idraki, ancak bu tiirli bilgi-
lerle islevsellesir. Bunlar, ilk duyu tecriibelerimizin ardindan
heniiz kendimize iliskin agik bir farkindaligin bulunmadig:
asamada meydana gelirler. Ama insan bu bilgileri kendisi
olusturmaz, tam tersine bu diinyada var olmanin zorunlu ge-
regi olarak gorme, dokunma, isitme, koklama ve tatma gi-
ciiyle nesneleri idrak eder ve bir yoniiyle duyu tecriibelerimi-
ze dayansa da asil itibariyle fiziksel olmayan bir kiilli ruhun
etkisiyle ortaya ¢ikar, yani metafizik bir ilkenin eseridir. Her
iki gelenege gore de bu bilgilerin olusum siireci gézleneme-
digi ve iradi olamadigindan onlardan kusku duymak, onlar
terk etmek ve onlarin aksini iddia etmek miimkiin degildir.

Bu bilgilerin ilk tiirevleri sayilabilecek birtakum bilgiler daha
vardir ki onlar da ilksel bilgiler gibi addedilir. Mesela bir cis-
min ayn1 anda iki mekanda bulunmasinin imkansizlig: bu tiir-
li bilgilerden kabul edilir, zira bir seyin kendisi olmasinin yani
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6zdeslik ilkesinin en yakin uzanti ve uygulamalarindan biridir.
Fakat 6zdeslik ilkesinin yorumlarina bagh olarak bu kabil bil-
gilerin uygulanmasinda farkl goriigler ileri siirillebilmektedir.
Ozellikle tasavvuf geleneginde bir velinin ayn1 anda birden
fazla mekinda goriilmesinin akla aykin oldugu elestirileri-
ne cevap verilmesi ve bu tiirlii vakalarin, velinin birden fazla
mekanda benzerinin yaratilmasi formiiliiyle izah edilmesinin
sebebi budur. Yine vahdet-i viicutqu safilerin dlemdeki biitiin
isimlerin Hakk’a ait oldugu iddiasin1 Hakk’in 6zdesligini varlik
anlaminin tekligi iizerinden agiklamalarinin nedeni de budur.

Alal-vahiy iligkisi terkibinde aklin ikinci anlami, sagduyuya
dayali tecriibi veya kesbi bilgilerdir. Tecriibi bilgilerin alani ol-
dukg¢a genistir. Bunlarin bir kismy, evrensel ahlak yasalarindan
olusur. Bunlara evrensel ahliki akil demek miimkiindiir. Me-
sela Hizir-Musa kissasinda Hz. Musa’nin masum bir ¢ocugun
oldiiriilmesini son derece yadirgatici ve gorillmemis bir dav-
rani§ (niikran) olarak nitelemesinin nedeni, bu fiilin evrensel
masumiyet ilkesiyle gelismesidir. Tecriibi bilgilerin bir kismu,
nesnelerin olagan akigina dair giindelik idraklerimizdir. Bu id-
rakler bizde dis diinyadaki seylere iliskin bir tasdikler biitiinii
olusturur ve biz, nesne ve olgular: tecriibelerimiz dogrultusun-
da diisiiniiriiz, tecriibelerimize aykir1 durumlarin da akla ayki-
r1 oldugunu séyleme egilimi tagiriz. Ozellikle peygamberlerin
peygamberligini ispat amaciyla gosterdigi mucizelere yonelik
itirazlarda ve Allah-alem irtibatiyla ilgili tartigmalarda aklin bu
kullaniminin pek gok 6rnegini gormek miimkiindiir.

Aklin igiincii anlamy, belirli bir donemde mevcutlara iligkin
bilimsel bilgiler biitiiniine tekabiil eder. Bir dizi yaziyla islam
disiince gelenegindeki seyrini agiklamak ve ¢agdas sorunlar
agisindan degerlendirmesini yapmak istedigim anlam da bu-
dur. Her ne kadar modern bilimdeki kimi gelismeler, aklin
birinci ve ikinci anlamlarini dahi kimi bakimdan sorunsallas-
tirdiysa da biitiin bunlar, asil itibariyle iigiincii anlamun tiirevi
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olarak geligir. $imdi aklin bu anlaminin Islam diigiince tari-
hindeki gelisimini takibe baglayabiliriz.

Islam diigiince gelenegi, tahmin edilecegi iizere, akil-vahiy
uyumunun zirvede oldugu bir noktadan baglar. Hz. Peygam-
ber’in (sallallahu aleyhi vesellem) doneminde akil ve vahiy
arasinda mutlak bir uyum bulunur. Ortalama insan aklinin
aliskanliklarina en aykir1 goriinen sey, bizzat vahiy olgusudur
ve bu olgu da Kuran’in icazi, Hz. Peygamber’in sahsi mezi-
yetleri ve islam davetinin bagarisiyla makul hale getirilmistir.
Fakat Hz. Peygamber’in dar-1 bekaya irtihalinden sonra Miis-
limanlar Kuran ve Siinnet’le bag baga kalmigtir. Diger deyisle
Miisliimanlar, hakikat iddiasi ve bu iddiaya uygun sekilde ha-
yat1 inga etmek sorumlulugunu iistlenmiglerdir. Bu sorumlu-
luk, bir yandan digsa doniik, diger yandan ige doniiktiir. Diga
doniik tarafi, kelime-i sehadette 6zetlenen hakikat iddiasinin
biitiin insanliga ulagtirilmasy, ige doniik tarafi ise bu iddianin
kavranmasi ve yasanmasidir. Sorumlulugun gift yonli yapasi,
Islam’in hem yayilmasi hem de medeni hayat: ingasinda kilit
bir rol oynamugtir. Zira Islam dért halife ve Emeviler déne-
minde bag dondiiriici bir hizla, o donemde bilinen diinya-
nin énemli bir kismina hakim olmugtur. Islam’in hikimiyet
kurdugu bolgelerin bir kismi, Suriye, Misir ve Kuzey Afrika
gibi Helenistik kiiltiiriin yaygin oldugu, bir kismui ise Iran gibi
Sasani geleneklerinin yiizlerce yildir hakim oldugu bolgeler-
dir. Dolayisiyla Miislimanlarin Kurén ve Siinnet’ten teorik ve
pratik hayat: iiretme ihtiyaci, hem kendileri ile Hz. Peygam-
ber (sallallahu aleyhi vesellem) arasina giren zaman diliminin
getirdigi sorunlarla hem de hakimiyet kurduklar: bolgelerde
bulunan pek ¢ok din, dil ve kiiltiire mensup topluluklarla kar-
slasmanin dogurdugu sorunlarla katmerlenmistir.

Béylece ilk adimda Islam kaynaklarini derleme ve yorumlama
faaliyeti baglamig ve hicri ilk yiizylin ikinci yans: ile ikinci
yiizyilhin ilk yarisina tekabiil eden yiiz yillik siireg, dini ya da
seri ilimler ad1 verilen bir bilimler kiimesini ortaya ¢ikarms-
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tir. Bu siirecin iki 6nemli 6zelligi vardir. Birincisi, dini ilim-
lerin kurulusunun fethedilen bélgelerde karsilagilan kiiltiirel
ve sonitk durumda bile olsa bilimsel geleneklerle ayni fikri
ortami paylasarak gergeklesmesidir. Ikincisi ise dini naslarin
dakik bir incelemesini igermesidir ki dini bilim olmalarinin
anlami da budur. Bu baglamda dini ilimler, bir haberin teorik
ve pratik hayat: inga etmesini mesru kilacak rivayet degerini,
teorik veya pratik seviyede bir nastan ¢ikarilan anlamin geger-
lilik sartlarini, dindarhigin yani Hz. Peygamber’e ittiba etme-
nin zorunlu kosullarini belirleme igini iistlenmigtir. Kugkusuz
bitiin bunlarin hizmet ettigi nihai bir amag vardir: vahiy ve
hayat arasindaki irtibatin siirekliligini saglamak. Vahiy, ancak
irade sahibi insanlarin inang ve davraniglarina kaynaklik etti-
ginden vahiy ile hayat arasindaki irtibat, her haliikkarda insan
akli tarafindan kurulmaktadur. Igte hicri ikinci yiizyilin ortala-
rina dogru kurulan dini bilimler, ayn1 zamanda naslar inang
ve davrani§ formlarina doniistiiren akla tekabiil eder. Bu aklin
bilesenlerinin dénemin bilimsel bilgisine tekabiil ettigini tah-
min etmek gii¢ degildir. Dini naslar1 anlama gabasinin iiriini
olan yeni bilimler geleneginin pek ¢ok bileseni olmakla bir-
likte bunlar arasinda birkagi Islam’in biitiin dénemleri igin
hayati bir degere sahiptir: ontoloji, epistemoloji, dil, ahlak,
siyaset ve hukuk. Hicri ikinci asrin sonuna gelindiginde bu
alanlarin ilk otoriteleri ve model kitaplari yazilmig, temel teo-
rileri olugmugtur.

Ugiincii asrin bagi, Islam diigiince geleneginde sonraki biitiin
donemlerin yeniden sekillenmesine yol agacak devrim niteli-
ginde bir faaliyete konu olmugstur: terciime hareketi. Miislii-
manlarin hakikat iddiasina sahip olmasi ve bu iddiaya uygun
yasam formu iiretme ¢abasi, mamur diinyanin gozde bolgele-
rine kurulan siyasi hakimiyetin de sagladig iistiinliik hissinin
yardimuyla teorik ve pratik kisimlar1 barindiran kapsamli bir
bilimler mecmuasini dogurmustu. Bu bilimler kiimesi, Miis-
limanlarin iddiasim1 bir adim daha ileri tagimasin1 saglad.
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Geng medeniyetin mensuplari, insanligin evrensel mirasina
bizzat kendilerinin varis oldugunu diigiinerek islam’dan 6n-
ceki medeniyetlerin birikimlerini yeni diinyanin parlayan bi-
lim dili Arapgaya aktardilar. Her ne kadar Fars¢adan bir kisim
geviriler yapildiysa da asil itibariyle Yunan bilim ve diigiince
gelenegine ait neredeyse ulagilabilen biitiin metinler, tarihte
ender goriilen bir farkindalik ve ¢abayla Arapgaya gevrildi. Bu
geviri hareketinin dyle anlagiliyor ki bizzat hareketi organize
edenlerin de beklemedigi bir sonucu oldu: Ceviriler sadece
Yunancada kaleme alinmig bilimsel metinleri Arapgaya aktar-
makla kalmadj, ayn1 zamanda Yunan bilimler gelenegine yas-
lanan bir filozoflar grubunun ve felsefe geleneginin olugyma-
sin1 sagladi. Bu durumun sonucunu tahmin etmek herhalde
gii¢ degildir: Islam toplumunda bilimsel bilgi anlaminda ak-
lin, Yunan geleneginin devami olan bir versiyonu ortaya gikt.
Giinkii terciime edilen kiilliyat, en az bin bes yiizyildir su veya
bu sekilde iglenen, sistemlestirilen, otoriteleri, sarihleri ve
esasli donim noktalar: bulunan bir bilimler gelenegi tagiyor-
du. Boylece Islam medeniyetinde kokii kadim Yunan’a, Mi-
sir’a, Babil’e, Perslere, nihayet Hind’e uzanan ve varlik, bilgi,
yontem, edebiyat, ahlak ve siyaset alaninda su veya bu dl¢iide
dakiklestirilmis bilgiler kiimesini barindiran bir bilim gele-
negi bagladi. Miislimanlar bu bilimlere, akli bilimler, felsefi
bilimler, hakiki bilimler ve acemi bilimler gibi isimler verdi-
ler. Kuskusuz bu bilimler geleneginin kurucu ve déniistiiriicii
biyiik iistatlar1da Miislimandilar. Dolayisiyla yeni ama kokii
kadim diinyaya uzanan aklin temsilcileri, inang ve davranig
seviyesinde vahyin yorumuna aracilik iddiasinda bulundular.

$imdi asil sorumuzu sorabiliriz: Dini ve felsefi bilimler gele-
neginde temsil edilen bilimsel akil, hangi unsurlardan olug-
maktadir? Diger deyisle sozii edilen iki gelenek, varlik, bilgi,
yontem, doga, ilahiyat gibi alanlarda hangi agiklamalar: ileri
siirmisler ve bu agiklamalar nasil olup da dini naslarin yoru-
mu haline gelmistir?
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I. BOLUM

KELAM GELENEGI






KELAM GELENEGINDE AKIL:
ISLAM’IN ILK BILIMSEL AKLI

Bir dnceki yazida belirtildigi iizere hicri birinciyiizyilin ikinci
yarisinda baslayip Islam’in biitiin dénemlerinde su veya bu
sekilde devam eden teorik tartigmalar, ikinci yiizyilin bagla-
rindan itibaren kelam ekoliiniin olusumunu sagladi. Baslan-
gigta daha ziyade insan fiilleri ve tesbih ifade eden naslarin
yorumuna yogunlasan tartigmalar, yavas yavas kusatici bir
alem tasavvurunadogru evrildi ve nihayet hicriikinci yiizyilin
ikinci yarisinda belirli bir yontemle varlik aragtirmasi yapan
bir bilim haline geldi. Cesitli gerekgelerle kelam ad1 verilen bu
bilim, Islam’da ortaya ¢ikan ilk teorik diigiince gelenegi oldu-
gundan, Miislimanlarin bir biitiin olarak mevcut hakkinda
gelistirdigi ilk “bilimsel akla” tekabiil eder.

Bu bilimsel akil, insan, dlem ve Tanr hakkinda, diger deyis-
le insan iradesinden bagimsiz mevcutlar hakkinda Islam’in
sonraki tim donemlerinde gesitli degisikliklerle varligini
devam ettiren kapsaml bir agiklama getirmistir. Bu agikla-
manin esasini, kelamcilarin zat-sifat ve kadim-hadis ayrim-
lar1 olugturur.
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Kelamcilar varlik aragtirmalarini zat-sifat ve kadim-hadis ay-
rimlarina dayandirarak Islam gelenegine 6zgii bir ontoloji ge-
listirmiglerdir. Bu ayrimlardan ilki, bir kelamcinin herhangi
bir nesneyi bilme ve anlama ¢abasinin niteligini ifade eder.
Atomculuk, Arazcilik ve Zuhir-Kiimanculuk gibi doga teori-
lerinden hangisini kabul ederse etsin bir kelamci, duyu ve akil
tarafindan algilanan biitiin nesneleri iki gruba ayirir: zat ve
sifat. Bagka 6zellikleri tagiyarak var olma 6zelligine sahip nes-
neler zat grubuna girerler. Ancak bagkas: tarafindan taginarak
var olma ozelligindeki nesneler ise sifat grubuna girerler. Me-
sela insan bir zat iken ancak insanin 6zelligi olarak var ola-
bilecek siyah, beyaz, 6grenci, 6gretmen, kari, koca vs. olmak
sifattir. Dolayisiyla dedigimiz gibi mevcutlar, zatlar ve sifatlar
olmak iizere ikiye ayrilir. Zat-sifat ayrimi bu haliyle salt man-
tiksal bir ayrim gibi goriiniir ve zihnimizin nesneleri kavrama
bi¢imini ifade eder. Her ciimlede bir konu veya 6zne, bir de
bu konu veya 6zneye yiiklem olan sifatlar bulunur. Nitekim
kelamcilar, z4t kavramim bir tiir biitiin sifatlardan arinmg
mutlak bir tagiyici iskelet gibi diisiiniir. Bu sebeple genel tav-
n dikkate alacak olursak, onlara goére biitiin zatlar, zat tani-
minda ortaktir ve zatlar arasindaki farklilik, onlara eklenen
sifatlardan kaynaklanir. Mesela bir zata hayat, kudret, bilgi ve
irade sifatlar1 eklendiginde zét diri, kadir, bilen ve iradeli olur.
Fakat bu ayrim, ikinci ayrimla birlesince kelami bir nitelik
kazanur. Ister zit ister sifat olsun var olan veya var oldugunu
diisiinebilecegimiz her sey, ya kadimdir ya da hadistir. Dola-
yisiyla bunun tersi de s6ylenebilir: En azindan ilkece kadim ve
hédis olan seylerin tamamu, ya zéattir ya da sifattir. Kelamcilar,
kadim kelimesiyle 6ncesiz olmayi, hadis kelimesiyle de sonra-
dan var edilmis olmay1 kasteder. Boylece mevcutlarin tama-
mi, kadim ve héadisler olmak iizere ayrilirken kadim ve hadis
olan seyler de ya zat ya da sifat olarak tasnif edilir.

Bu ayrimlarla ii¢ temel sorun ortaya ¢ikar.
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1. Sonradan meydana gelen seylerin birden ¢ok oldugu duyu
algilarinin agik bir verisidir. Pekéla, kadimin birden fazla
olmas1 miimkiin miidiir?

2. Kadim ile hidisin temel 6zellikleri nelerdir?

3. Kadim ile hadis iliskisi nasildir?

Bu sorulardan ikincisine verilen cevap, hem birinci hem de
tigiinciiyii belirler. Kadim ve hadis ayrimi kategorik bir ayrim
olduguna yani birinden digerine gegmek imkénsiz olduguna
gore hadisi hadis yapan 6zelliklerin kadimde bulunmasi ve ka-
dimi kadim yapan 6zelliklerin de hadiste bulunmasi imkansiz
olmak durumundadir. Duyu idraklerinin dogrudan konusu
hédisler oldugundan kelamcilarin, genellikle tahlile hadisten
bagladig kabul edilir. Fakat tahlile hadisten baglamak aslinda
hadisin 6zelliklerini tam olarak vermeye elverisli degildir.

Nitekim kelamcilara gore bir sey sonradan meydana gelmisse;
1. Yaratimus,

2. Zamansal,

3. Mekanl ve

4. Bir sekilde birlesik olmak durumundadir.

Ciinkii sonradan meydana gelmek, zat1 veya sifat1 bir fai-
le muhtag kilacaktir. Faile muhtag¢ olmasi halinde nesnenin
yaratilmis olmasi gerekir. Yaratilmis olan seyin mutlak bir
yalinlik halinde olmasinin miimkiin olmadig: da akli bir ¢ika-
rimla ulagilabilir. Fakat yaratmanin zamansal olmasi ve yara-
tilan seyin mutlaka mekanli olmasi bizzat hadisin kavramsal
tahlilinden ¢ikmaz. Bu sebeple kelamcilar, hadisin yaratilmig
ve bilesik olmasindan kadime gegerek kadimin yaratilmig ve
bilesik olmasinin imkansiz oldugunu diisiiniir. Kadimin nigin
bilesik olmamas gerektigi agiktir, zira bilesik olmasi halinde
onun hakiki veya mantiksal pargalarini bir araya getiren bir
faile ihtiya¢ duyacagindan kadim olamayacaktir. Kelamcilara
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gore aym gerekgeyle kadimin birden fazla olmas: da imkan-
sizdir. Ciinkii birden ¢ok kadim, kadimlik ydniinde ortak
ama her birini digerinden ayiran bagka yonlerden de farkl
olacaklardir. Bu durumda mutlak olarak yalin ve basit olmasi
gereken kadimlerin birlesik olmasi gerekecek ve bir geliskiye
diigiilecektir. O halde kadim tektir. Iste bu kadim, kelamcila-
ra gore Tanrrdir. Boylece kelamcilar, kadimin yani Allah’in
oncesizlik ve birlik olmak iizere iki sifatina ulagmistir. Diger
deyisle kelamcilar, dlemi olugturan biitiin nesnelerin tek tek
idrakine sahip olmadig1 halde akhn duyu verilerinden isti-
fadeyle ulagtig1 apagik kavram ve 6nermelerinden hareketle
Tanr ve dlem hakkinda kusatic1 bir yargiya varabilmigtir. Bu
yarg: kisaca soyle ifade edilebilir: Kadim bir ve tek olduguna
ve sonradan meydana gelen biitiin hadisler de kadime muhtag
olduguna gore bir biitiin olarak hadis kapsamina giren her sey,
varhgim Allah’tan almis demektir. Buna ilaveten kelamcilar;

1. Yaratmanin yoktan olmas: gerektigini,

2. Yaratilan nesnelerin zamanli ve mekanh olmasi gerektigi-
ni iddia etmigtir.
Ashina bakilirsa yaratma, sudir teorisini benimseyen Farabi
(8. 339/950) ve ibn Sina (6. 428/1037) gibi Miisliiman filo-
zoflarin digiindiigi gibi Allah’in kendi varhgindan varhk
vermesi seklinde de anlagilabilirdi. Yine aym filozoflarin
diisiindiigii gibi yaratilmiglarin bir kisminin zamansiz ve
mekansiz oldugunu diigiinmek de miimkiindiir. Oyleyse ni-
¢in kelamcilar, yaratmanin yoktan oldugunu ve yaratilan nes-
nenin zamanl ve mekanl olmas: gerektigini iddia etmigtir?
Bu sorunun cevabi bize kelam geleneginin nigin dini bir dii-
siince gelenegi oldugu sorusunun cevabini da verir. Ciinki
kelamcilar, Kuran'da Allah ve dlem hakkindaki ayetlerin bize
Allah’in iradeli bir Tanrn oldugu sonucunu verdigini diiiin-
miiglerdir. Onlara gore Kurén, ihtilafa mahal birakmayacak
sekilde, bilen, kédir, iradeli ve peygamber goénderen bir Tanr
tasavvuru sunar. Ayrica bu tasavvur da aklin apagik ilkeleriyle
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uyumlu olarak kanitlanabilir. Bu baglamda irade, fiile konu
olacak seye yonelmeyi ve onu kastetmeyi gerektirir. Bu ise
Tanr ile alem arasinda vehimde olsa bile bir aralig1 gerektirir.
Dolayisiyla dlemin varligi, kaginilmaz olarak zamanh olmak
durumundadir. Zaman ise ancak mekénl bir varhk igin di-
suniilebilecegine gore biitiin alem, zamanl ve mekanl mev-
cutlarin toplamindan ibarettir. Kadim olan Allah, 6ncesizligi
ve mutlak birligi nedeniyle, zaman ve mekiandan miinezzeh
olduguna goére yaratmanin da Allah’in kendi varhgindan var-
lik vermesi seklinde degil, yoktan yaratmas: seklinde olmasi
gerekecektir. Zat ve sifat ayrimi Tanr1 ve alem arasinda ortak
oldugundan Tanrr'nin alim, kadir, miirid vb. sifatlar1 oldugu
gibi dlemi meydana getiren zitlarin da nitelik, nicelik, izafet
vb. sifatlar1 vardir. Tahmin edilecegi iizere kadim ve hadisin
sifatlarinin da kendileri gibi kadim ve hadis olmas: gereke-
cektir. Kelam geleneginde Allah’in zatindan bagka sifatlarinin
olup olmadig: tartigmasinin da sebebi budur. Genel olarak
Mutezile kelamcilar1 kadimlerin birden ¢ok olmasini gerek-
tirecegi endisesiyle Allah’in alim, kidir ve miirid olusunun
O’nun zatindan bagka bir durumu ifade etmedigini s6ylemis-
tir. Ehl-i Siinnet kelamcilar ise zata ilave sifat kabul etmenin
birden gok kadimi gerektirmeyecegini, zira sifatlarin miistakil
zatlar olmadigini iddia etmigtir. Fakat bu tartiyma, kelam ge-
leneginin bir i¢ sorunu olarak gok 6nemli olsa da kelami di-
stiincenin bir biitiin olarak iddias1 ve hedefleri agisindan aym
derecede 6nemli sayillamaz.

Boylece kelamcilar, varhgin biitiiniine iligki dort ana ciimleye
ulagmigtir:

1. Tann kadimdir,

2. Biitiin dlem hadistir,

3. Hadislerin tamamu yoktan yaratilmigtir,

4

. Yaratilan nesneler, tanimlar1 geregi fiziksel olmak -yani
zamanl ve mekéinl olmak- durumundadir.
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Mevcutlarin mevcut olmasi bakimindan incelenmesiyle ula-
silan ve Tann disindaki her seyin fiziksel oldugu diigiincesini
ifade eden bu sonuglar, hig kuskusuz, fiziksel diinyanin uygun
agiklamasini yani kendisi uygun bir teorik fizigi gerektirir.
Kelamcilar gelistirdikleri bilimsel aklin ontolojisiyle uyumlu
bir fizigi iiretmek igin iki yiizy:l ugrasacak ve nihayet kendi-
lerine 6zgii bir evren resmine ulagacaktir. $imdi bu evren res-
minin hangi temel ilkelere dayandig: ve hangi bilesenlerden
olustugunu sorabiliriz.

24



KELAM GELENEGINDE AKIL:
ALEM TASAVVURU

Onceki yaziy1 kelamcilarin evren resminin veya alem tasavvu-
runun hangi temel ilkelere dayandig: ve hangi bilegsenlerden
olustugu sorusuyla bitirmistik. Bu soruyu, ikinci kismi1 6ne
alarak cevaplamak daha uygundur. Bu sebeple yazida 6nce
kelamcilarin dlem tasavvurunun bilegenlerini, ardindan bu
tasavvurun genel ilkelerini agiklayalim.

Kelamcilar, erken donemde hepsi de bir 6nceki yazida an-
latilan ontolojiyle uyumlu farklh teorik fizikler gelistirdiler.
Bunlardan birincisi, Dirdr b. Amr’a (6. 200/815) ait Arazci-
liktir. Bu goriige gore biitiin dlem, dis diinyada kendi bagina
var olma 6zelligine sahip olmayan arazlardan miitesekkildir.
Zira kendi bagina var olabilecek yegine mevcut, Allah’tir. Bir
sey kendi bagina var olamiyorsa hem var olmak igin bir sebe-
be muhtagtir hem de kendisi gibi bagka nesnelerle bir arada
bulunmaya muhtagtir. Nesneler, birden ¢ok arazin bir araya
gelmesiyle olusur ve bir kismi zat, bir kismu da sifat olarak tas-
nif edilecek bir yapiya biiriiniir. Daha sonralar1 bu goriis hicri
dérdiincii yiizyihn ilk yarisinda vefat eden Imam Maturidi
(6. 333/944) tarafindan da benimsenecektir.
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Ikincisi, meshur Mutezili kelamc1 Nazzam’a (6. 231/845) ait
Zuhtr ve Kiimn teorisidir. Bu teoriye gore nesneler sonsuz
dogalardan miitesekkildir. Bir nesnede sonsuz doga bulun-
makla birlikte bu dogalardan biri digerlerine baskin ¢ikar ve
nesneye o doganin ismi ve tanimu verilir. Mesela bir kalem,
sonsuz doga igermesine ragmen kalemlik dogas: digerlerine
baskin giktigindan kalem olarak adlandirilir ve tanimlanir.
Bununla birlikte nesnelerin bir kismi cevher, bir kismi da araz
olarak var olur. Cevherler, arazlarin tagiyicisi islevi goriir.

Uglinciisii ise yine Mutezili kelamcilardan Ebu’l-Hiizeyl
el-Allifa (6. 235/849) ait Atomculuktur. Bu goriise gore
biitiin nesneler, bolmenin nihai olarak kendisinde durdu-
gu bolinmeyen pargalardan (atomlar) olusur. Bu pargalar
kendi baglarina var olmak yani birtakim 6zelliklerin tasiy:-
cist olmak anlaminda cevherdirler. Fakat tasiyic1 olsalar da
bir atom mutlaka bagka atomlarla birlikte var olur. Atomlar
boslukta yer tutarak var olurlar, dolayisiyla mutlaka mekan-
lidirlar. Boslukta yer degistirmeleri hareket etmeleri demek-
tir. Bu sebeple atomlarin dort temel hali vardir: birlesme,
ayrilma, hareket ve siikin. Birden gok atom bir araya gele-
rek var oldugundan bir atom bagka atomlarla birleserek var
olmak zorundadir. Atomlar boliinmeyen parga olduklarin-
dan mutlaka aralarinda bosluk vardir, dolayisiyla ayrilmaya
konu olurlar. Boslukta bir yerde bulunduklar: ve o yerden
ayrilabildikleri igin de hareket ve siikna konu olurlar. Bir
araya gelen atomlar, bir telif ve biinye olusturarak cisimleri
meydana getirir. Atomlarin kendinde ne gekli ne agirligi ne
de maddi bir sinir1 vardir. Ancak bir araya gelip cisim olus-
turduklarinda sekil ve agirlik kazanirlar. Atomlarin olustur-
dugu cisimler, biinyeleri ve bu biinyelerinde bulunan sifatla-
riyla ayrigirlar. Mesela bir cisme hayat eklendiginde o cisim
canh hale gelir ve cansizlardan ayngir; bilgi, kudret ve irade
eklendiginde bilgisiz, aciz veiradesiz cisimlerden ayrisir. Cis-
me eklenen sifatlarin bir kismibagka cisimlerle ortak iken bir
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kismu cisme 6zgii olur. Dolayisiyla bir cismin tanimi, onun
aynigtiriai 6zelligi veya ozellikleriyle yapilir.

Hicri di¢lincii yilizyihn ikinci yarisindan itibaren kelamcilarin
kahir ekseriyeti Atomculukta karar kilmigtir ve Arazcilik ile
Zuhtr-Kimunculuk siireg iginde tamamen terk edilmistir. Bu
sebeple Atomculuk, kelamcilarin resmi teorik fizigi haline gel-
mistir. Kelamin Islam diisiince geleneginin hikim bilimi oldu-
gu dikkate alinirsa Atomculugun Islam diinyasinin en yaygin
teorik fizigi oldugu soylenebilir. Gazzali (6. 505/1111) sonra-
sinda kelamailarin Ibn Sina felsefesinden derinden etkilenmesi
bile Atomculugu kelamcilarin giindeminden gikaramamustir.

Bu teorinin dayandig birtalam ilkeler vardir.

Birincisi sudur: Atomlar kesinlikle kendiliklerinden var
olamaz. Onlan zihinsel olarak kavranan boslukta yaratan
Allah’tir. Atomlar hem varliklarinin baglangicinda hem de-
vaminda yaratictya muhtagtir. Dolayisiyla Allah her an atom-
lara varlik vermeye devam eder. Allah’in atomlarin varligim
devam ettirmesi ya onlarin tagidig1 ve bu sayede var oldugu
arazlarini siirekli yaratmasi yoluyladir ya da siirekliliklerini
tekrar tekrar yaratmas: yoluyladir. Dolaysiyla atomlar 6zii
geregi zamansaldirlar fakat bu zaman zihin tarafindan kavra-
nan itibari bir durumdur.

Ikincisi: Atomlar birbirinden tamamen bagimsiz ve farkli
mevcudiyetler olup boslukta yaratildiklarindan kendi iginde
kesintili ve siirekli bir alem olustururlar. Alemdeki birlik, ke-
sintisiz bir nicelikle tamamlanan bir birlik degildir, tipk: say1-
lar gibi kesintili birliklerdir.

Ugiinciisii: Atomlar, yaratildiklarindan ve her an yaratilmaya
mubhtag olduklarindan sonludur. Bu demektir ki dlemin de bir
sonu vardir. Diger yandan bilfiil var oluslari, sonlu olmalarin
da gerektirir. Evet, biz bunu sonu fiziksel olarak bilemeyebi-
liriz. Fakat bu durum, teorik olarak dlemin sonlu oldugunu
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soylemeye engel degildir. Bu baglamda kelamcilar, hem son-
radan yaratilmig olmalar1 nedeniyle hem de bilfiil olmalar
nedeniyle dlemin sonlu oldugu kanaatindedir.

Dérdiinciisii: Biitiin alem egbigimlidir. Kelamcilarin geligtir-
digi diger teorik fiziklerde oldugu gibi Atomculuga gore de
Allah digindaki biitiin mevcutlar atomlardan olugmus cisim-
lerden ibarettir. Ister duyu organlarimizla algiladigimiz nes-
neler ister duyu algilarina konu olmayan melekler gibi gaybi
nesneler isterse yine duyularla algilanmayan cinler gibi nes-
neler olsun yaratilmig tiim nesneler atomlardan olusur ve ke-
limenin gergek anlamiyla cisimdir. Biitiin bu cisimleri birbi-
rinden ayiran sey, atomlar arasindaki bogluktan kaynaklanan
siklik ve seyreklik (kesafet ve letafet) farkidir. $ayet atomlar
arasindaki bogluk fazla olursa cisim, bosluk miktarina goére
latiflesir ve nihayet duyu algilarindan dahi gizlenecek noktaya
vardir. Atomlar arasindaki bosluk azaldik¢a da cisim kesifle-
sir. Oyle ki en azindan gimdiki bilgilerimize gére Gazzali ve
sonrasinda baz kelamcilar, ruhun manevi ve akli bir cevher
oldugunu kabul etmesine ragmen teoride bityiik degisiklikler
yapmay: diisiinmemistir.

Kelamcilar atomlardan olustugu igin cisimlerden ve cisim-
lerin arazlarindan ibaret olan bu mevcutlar biitiiniinii bilgi
kaynaklarina gore tasnif ederek inceleme konusu haline ge-
tirmiglerdir. Buna gore duyu organlariyla algilanan nesneler,
dokunulanlar, goriilenler, isitilenler, tadilanlar ve koklananlar
olmak iizere beg kisma ayrilarak bunlarin her biri tespit edile-
bilen alt kisimlara ayrilarak incelenir. $ayet duyu organlariyla
algilanmayan nesneler, duyu organlariyla ulagtigimiz bilgiler-
den hareketle ulagilabilir ise nazari akilla bilinebilir seyler s1-
nifina girer. Mesela Mutezili ve Maturidi kelamcilar, Allah’in
varhiginin bu sekilde bilinebilecegini soyler. Ayn bakis agisi,
bildiklerimizden hareketle varhgim temellendirebilecegimiz
nesneler igin de gegerlidir. $ayet duyu yahut akilla bilinemez
ise vahyin verdigi haberle bilinebilir ve baska bir bilme yolu
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da yoktur. Bu sebeple kelamcilar igin vahiy dis diinyada var
olan nesneler ve olgulardan haber verebilir, akil ile duyular-
dan farklh bir bilgi tiiriine kaynaklik edebilir. Sadece gaybi
mevcutlar hakkinda haberler, tesbih ve tenzih ilkelerine gore
anlagilmak durumundadir.

Bu nesne tiirlerinin tamami Atomcu teorinin zorunlu bir ge-
regi olarak Allah tarafindan yaratilir. Dahasi sadece nesnele-
rin zatlar1 degil, halleri ve hareketleri de boyledir. Mutezile
kelamcilar1 insan sorumlulugunu temellendirmek igin insa-
nin iradesiyle yaptiklar fiillerin insan tarafindan yaratildig-
n1 ama diger tiim mevcutlarin Allah tarafindan yaratildigim
soylemiglerdir. Esari ve Maturidi kelamcilar ise insan fiilleri-
ni de yine daha 6nce Dirar b. Amr tarafindan gelistirilen ve
kulun fiile etkisini kabul etmekle birlikte asil etkinin Allah’a
oldugunu iddia eden kesb teorisini benimsemistir. Ilerleyen
yuzyllarda Egsariler insan fiillerine iliskin iddiasim pekigtir-
migtir. Maturidiler ise megshur Maturidi alim Sadriigseria’dan
(6. 747/1346) itibaren kulun sorumlulugunu temellendirmek
i¢in vehmi bir irade tasavvuruna ulagmgtir.

Beklenecegi iizere kelamcilarin mevcutlar tasnifinde hareket
noktasi insandaki idrak giigleri ve genel olarak bilgi kaynakla-
ridir. Diger deyisle kelamcilar bilgi teorisi eksenli bir mevcut
taksimi yapmugtir. Pekala, onlarin bilgi teorisinin temel ka-
bulleri nelerdir?
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KELAM GELENEGININ BILGI TEORIS:
INSANIN MAHIYETI

“Seni kendim icin segtim. Sen ve kardegin,
ayetlerimle gidin ve beni anmakta gevseklik gistermeyin.”

[Taha 20/30-41]

Bilgi teorisinin ii¢ temel ayag1 vardir.

Birincisi, bilen varlik olarak insamin hakikatidir.

Ikincisi, idrak giicleri ve bu giiclerin idrak tarzlaridur.
Ugiinciisii ise, bilginin mahiyetidir.

Kelamcilar, Gazzili 6ncesi donemde teorik fizikleriyle uyum-
lu bir insan tasavvuru gelistirmistir. Hatirlanacag iizere ke-
lamailar igiincii yilizyildan itibaren yaratilmig biitiin nesne-
lerin atomlardan ve atomlarin halleri olan arazlardan olug-
tugu hususunda goriis birligine varmiglardir. Insanin varhig
da bu kapsamda degerlendirildiginden insan denilen sey,
kelamcilara gore atomlardan miitesekkil bir varhiga sahiptir.

Genel olarak “diri, kadir, bilen, irade eden sey/cevher” ola-
rak tanimlanir. Fakat kelamcilar “canls, kudret sahibi, bilme
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ozelligini haiz ve irade edebilen” bu mevcudun sadece beden-
den mi olustugu yoksa ruh ve bedenden mi olustugu husu-
sunda farkl1 kanaatlere ulagmgtir.

Bir kisim kelamcilar, insanin sadece bu bedenden ibaret ol-
dugunu savunmugtur. Ozellikle hicri iigiincii yiizyihin ikinci
yarisindan sonraki déonemin héikim ekoli olan Eba Hégim
el-Ciibbai (6. 321/933) ve takipgileri (Behsemiyye), insanin,
bedenin biitiinligi (el-ciimle) oldugunu diisiinmiigtir. Bu
ekoliin, Mutezile’nin elestirel donemi olarak kabul edebi-
lecegimiz bir zaman diliminin hakim teorisi olmas: dikkate
sayandir. Zira Nazzam, Muammer (6. 215/830) ve Cahiz (6.
255/869) gibi hicriikinci asrin ikinci yarisiile igiinciiasrin ilk
yarisina damgasini vurmus bityitk Mutezile imamlari, insanin
ruh ve bedenden miitesekkil oldugunu savunarak dialist bir
insan tasavvuru benimsemistir. Yine Ehl-i Siinnet imamlari-
nin ¢ogu da insanin bir ruh ve bedenden miitesekkil oldugu
kanaatini benimseyerek diialist bir insan tasavvuru geligtir-
migtir. Fakat bunlarin tamaminin ortak paydasi, ruhun be-
dene sirayet etmis, yerlesmis veya bedenle birlikte olan latif
bir cisim oldugu gorisiidiir. Bu latif cisim, tipki1 melekler gibi
duyu organlarimizla idrak edilmeye elverisli olmayabilir ama
yine de cisimdir. Latif olmasinin nedeni ise onu olusturan
atomlarin seyrekligidir.

Kuskusuz kelamcilarin latif cisim yahut beden ibaret insan
goriigiiniin, Atomcu teorik fizikle irtibatlandirildigini, des-
teklendigini ve uyumlu hale getirildigini goriiyoruz fakat bu
gorisiin soz konusu teorik fizigin bir uzantis1 yahut zorun-
lu sonucu oldugu yanilgisina diismemek gerekir. Zira gegen
yazilarda belirttigimiz gibi Nazzam gibi Zuhtr-Kimincular
ile Dirar b. Amr ve Imdm Maturidi gibi Arazcilar da insan
hakkinda yaygin kanaati paylagmistir. Zira kelamcilar hangi
teorik fizigi benimserse benimsesin biitiin yaratilmiglarin es-
bi¢imli oldugunu diigiinmiislerdir. Diger deyisle Gazzali 6n-
cesinde kelamcilar, bilingli bir sekilde Allah’tan bagka biitiin
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mevcutlar i¢in gegerli bir teorik fizik gelistirmek gerektigini ve
yaratilmig mevcutlar arasinda ayrimlar yapmanin makul bir
gerekgesi olmadigim diigiinmiigtiir. Bu diisiincenin en 6nemli
gerekgesi, Allah’tan bagka manevi (dakik olarak diigiiniildi-
giinde maddi olmayan) bir mevcudu kabul ettigimizde onun
yaratilmighigini izah etmenin miimkiin olmadig: kanaatidir.

Bu baglamda Eb®’'l-Hiizeyl el-Allaf, Nazzam, Esari, Eba Ha-
sim el-Ciibbai, Maturidi ve Bakillani (6. 403/1013) gibi 6nceki
donemin biiyiik kelamcilari, ruhun maddi degil de manevi ol-
dugu kabuliiniin, bir kisim kadim dinlerin ve felsefelerin 6g-
retisi oldugunu ve ruh gogiiniin kabul edilmesi, bedenle diril-
menin reddedilmesi gibi onlarin benimsedigi birtakim yanls
goriislerin kaynaginda bulundugunu diisiinmiislerdir.

Kelam geleneginde bu hususta ilk ciddi kirilma, ahlak teori-
sinde goriiliir. Ehl-i Siinnet’in biiyiik ahlak teorisyeni Ragib
el-Isfahani (6. V./XI. ytizyilin ilk geyregi), insan ruhunun ma-
nevi bir cevher oldugu fikrine dayal felsefi ahlak teorisini dini
disiince geleneginin ahlak teorisiyle mezcettiginde ruh hak-
kindaki felsefi 6gretiyi de kabul etmistir. Aslinda daha 6nce
meshur Mutezili imdm Muammer b. Abbad (6. 215/830) da
ruhun manevi bir cevher oldugu goriisiinii savunmustu. Fa-
kat Muammer’in goriigii kelam geleneginde etkili olmamus-
tir. Clinkd bu goriis, kelamin diger meseleleri ile uyumlu hale
getirilmis gorinmemektedir. Ragib el-Isfahidni’nin etkisi ise
Gazzali iizerinden gergeklesmistir. Gazzali’nin Ibn Sinici nefs
(ruh) teorisini benimsemesiyle kelam gelenegi felsefi nefs 6g-
retisini tevariis etmis ve 13. yiizylldan sonra kelamcilar ara-
sindan felsefi nefs teorisini savunan diigiiniirler de yetigmistir.
Kelam geleneginin insan tanim ve tasavvurundaki kirilma ve
donisiimler birkag hususu dikkatimize sunmaktadir.

Birincisi: Kelamcilarin insan mahiyetine iligkin goérigsleri, ta-
rih igindeki doniigimlere ragmen degismeyen temel birtakim
kabullere dayanir ve insanailiskin temel bir iddiay1 savunmay:
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israrla siirdiiriir. Kelamcilar, insani ilahi teklife muhatap ol-
masi bakimindan degerlendirir. Buna gore insanin bu diinya-
da bulunugsundaki hikmeti “imtihan” kavramu ifade eder, var-
liktaki durumunu karakterize eden sey “kulluk” kavramudir,
insanin nihai hedefi ise ilahi rizadir. Insan kul olabildigi 6l¢ii-
de ozgiirlesir ve ilahi rizay1kazandig 6lgiide var olug gayesini
gerceklestirmis olur. ilahi riza kavrami, maddi bir kazanci ifa-
de etmez, bu sebeple de zorunlu olarak diinyevi bagar1 demek
degildir, diinyevi basari olarak da kendisini gosterebilecek ru-
hani bir hedefi dile getirir. Hem kullugun hem de ilahi rizanin
hedefinin en yetkin tahakkukunu Hz. Peygamber (sallallahu
aleyhi vesellem) temsil eder. Fakat kelam gelenegi agisindan
bu zirve, mertebesine ortak olunacak degil, kendisine ittiba
edilip birlikte olunabilecek bir zirvedir.

Ikincisi: Kelam gelenegi sadece teorik fizikte degil, ayn za-
manda insan taniminda da bagka herhangi bir ekolde benze-
ri gorillmeyecek kadar gegitlilik igerir. Insanin biri manevi,
digeri maddi cevher olan ruh ve bedenden olustugunu iddia
eden teorilerden insanin sadece bedenden ibaret oldugunu id-
dia eden teorilere varincaya degin genis bir goriisler yelpazesi
kelam geleneginin temel kabulleriyle uyumlu sekilde savunu-
labilmistir. Bu durumun, islam diisiince geleneklerinin bizim
i¢cin sundugu imkanlar bakimindan onemine isaret etmek
gerekir. Yani modern déonemde islam geleneginden hareketle
diisiinme gabasi, insan tasavvurlari so6z konusu oldugunda, ilk
bakista tahmin edilemeyecek kadar genis bir imkana sahiptir.
Ne klasik metafizigin ruh teorisini savunmak ne de tamamen
fiziksel var olustan ibaret bir insan tasavvurunu savunmak
dini diigiince geleneginin zorunlu sonucudur.

Ugiinciisii: Metafizik kabuller ile fizik teoriler arasinda iligki
ve uyum olmakla birlikte kelam gelenegindeki farkli goriisler,
herhangi bir insan tasavvurunun belirli bir fizik teorisine da-
yanmak zorunda olmadigini gostermektedir. Aslinda bunun
daha derin bir sebebi vardir:
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Kelamcilar Allah’in kadir-i muhtar oldugunu diigindigiin-
den insanin kendisine, nesnelere ve Allah’a iligkin idrakini de
esas itibariyle ilahi kudretin miidahalesine dayandirmiglar-
dir. Diger deyisle kelam geleneginin insana ve Allah’a iliskin
agiklamalarini bir biitiin olarak diigiindiigiimiizde kelamci-
larin iddialari, insanin giig ve imkanlarina giivenden ziyade
Allah’in kadir-i muhtar olusuna giivene dayalidir. Kugkusuz
bu, Ehl-i Siinnet kelamcilar1 ile Mutezile kelamcilar: arasin-
da hatta bizzat bu ekollerin kendi iginde yer yer derin fark-
lhiliklarin oldugu bir tavirdir. Fakat insana dair agiklamalarin
vazgegilmez ilkelerinin, Allah-insan iligkisi hakkindaki agik-
lamalar tarafindan temellendirildigini belirtmek gerekir. Ni-
tekim Mutezile, Allah’in insana imtihan gartlarini hazirlamasi
baglaminda insanin gerekli gii¢ ve imkanlarla donatilmasinin
Allah’a vacip oldugunu ileri siirmiigtiir. Ehl-i Sinnet kelam-
ciar1 herhangi bir durumun Allah’a vacip oldugunu kabul et-
meseler bile Maturidi ve takipgileri hikmet kavramini, Esari
ve takipgileri ise kudret kavramini merkeze alarak insana dair
goriislerini Allah’in sifatlarina ve idleme muamelesine dair
goriislerinin bir uzantis1 olarak vazetmislerdir. Bu baglamda
birkag kelama istisna edilirse kelam gelenegi insanin varhk
olmak bakimindan varligailiskin idrakinin temelini olugturan
kavram ve 6nermelerin insanda dogrudan Allah tarafindan
yaratildigimi diisiiniir. Mutezile boylesi bir kavram ve 6ner-
meler biitiiniinii tasimaya elverisli bir biinyenin bulunmasi
gerektigini iddia ederken genel olarak Ehl-i Siinnet kelamci-
lar1 bir biinyenin varligini dahi sart gormemistir, ¢linkii ilahi
kudretin boylesi bir biinyeye ihtiya¢ duymadan hayat, kudret
ve idraki yaratabilecegini diisiinmiistiir. Bu sebeple de kelam
gelenegi i¢in genelde peygamberler, 6zelde ise Hz. Peygamber
(sallallahu aleyhi vesellem) Allah’in insandan bilgi ve davra-
ni§ bakimindan beklentisinin somut tezahiiriinii ifade eder.
Yani “Kul olmak ve rizaya ulagsmak nedir?” sorusunun cevabi,
inanglari, sozleri, davraniglar: ve onaylariyla bir biitiin olarak
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Hz. Peygamber’in (sallallahu aleyhi vesellem) kendisidir. Do-
layistyla kelamcilar igin insanin gayesi ideal bir kavram de-
gildir, tam tersine kullugu, Allah’a yakinhg: ve ilahi rizaya
ulagtig1 bizzat ilahi mertebece tasdik edilmis Hz. Peygamber
(sallallahu aleyhi vesellem), yani yine bir insandur.

Dérdiinciisii: Kelamin insan tasavvurunun belirli bir fi-
ziksel ogretiye dayanmamasi, tahmin edilecegi iizere kelam
geleneginde gelistirilen ahlak ve siyasetin de fizik diinyaya
iliskin tasavvurlarla iligskili ama nihai tahlilde onlardan ba-
gimsiz oldugunu gosterir. Bu baglamda genelde bir biitiin
olarak dini diisiince gelenekleri, 6zelde ise kelam gelenegi,
dinin metafizik gayeler dogrultusunda diinyay: degistirme-
yi ogiitleyen devrimci y6niiniin teorilegtirilmis ifadesi olarak
degerlendirilebilir. S6z konusu metafizik gayeleri belirleyen,
insanin kendisi degildir, insan bizzat ilahi mertebeden gelen
bu gayeleri anlamak, yorumlamak ve uygulamakla yiikiimli-
diir. Ne bu gayelerin anlagilmasi ne de dogru bir tatbiki insan
i¢in pesinen garanti edilmis degildir. Insan hayati, var olu-
sun biitiiniiyle ilgili olan bu kavrayisa ulagsma ve ona uygun
hareket etme gabasiyla yogruldugunda “insan hayat1” olarak
adlandirilmayr hak eder. Ciinki teklif, ancak teklif edenin
gozettigi sartlar yerine getirildiginde ifa edilmis olur. Insan
kendisi i¢in var olmadig: gibi salt kendisi i¢in eyleme hakkina
da sahip degildir. Dolayisiyla insan, gayesi kendinde ve ken-
disi olan bir varlik degildir. Insani insan kilan da kendisinin
salt kendisiyle tanimlanamamasi ve gayesinin salt kendisin-
den ibaret goriilememesidir.
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KELAMCILARIN MEVCUT TAKSIMI
VE TANRI-ALEM ILISKISININ TESiSI

Kelamcilarin bilgi teorisi eksenli bir mevcut taksimi yaptigini
daha 6nceki yazilarda belirtmistik. $imdi bunun ne anlama
geldigini belirginlestirebiliriz. Fahreddin Razi (6. 606/1209)
oncesindeki kelamcilar, mevcutlan akil ve duyu idraklerine
gore simflandirmustir. Buna gore var olanlar, ya akilla ya da
duyu yoluyla idrak edilir. Akilla idrak edilmesi, seyin ancak
nazari olarak yani istidlalle bilinmesi demektir. Duyularla
idrak edilmesi ise bes duyu organindan birinin idrak saha-
sina girmesi demektir. Sayet bir sey, duyularla algilanmiyor
ve akilla da bilinmiyor ise onu haberle bilmekten baska yol
yoktur. Boylesi durumlarla ilgili kesin haber ise asil itibariyle
peygamberlerden alinir. Bu demektir ki kelamcilara gére bir
seyi bilmenin akul, duyular ve nakil olmak iizere ii¢ yolu var-
dir. Once buyollara gére kelamcilarin mevcutlar nasil taksim
ettigini, sonra da bu mevcutlar hakkinda bilgiye ulagmak igin
nasil bir yontem izlediklerini agiklayalim.

Kelam geleneginde hicri ikinci asirdan itibaren cari olan tak-
sime gore var olan seyler, 6ncelikle ontolojinin temel ayrim-
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larina gore tasnif edilir. Daha 6nce kelamin ontolojisinin ii¢
temel ayrimi barindirdigini belirtmistik: kadim-hddis, zat-si-
fat ve cevher-araz ayrimlari. Kadim-hadis ayrimimin bir di-
gerifadesi Tanri-alem ayrimidir. Zat-sifat ayrimu ise bir seyin
dista bir tagtyici veya tasinan olarak bulunmasini ifade eder.
Dolayistyla zat-sifat ayrimi saf mantiki bir ayrim olup hem
Tanr1 hem de alem igin gegerlidir. Yani Tanrr’'min zat1 ve s1-
fatlar1 oldugu gibi 4lemi olugturan geylerin de zat ve sifatlari
vardir. Aslinda sifat kelimesi ile araz kelimesi yakin anlamli-
dr, ikisi de dista var oldugunda bir 6zne tarafindan taginiyor
olmay: ifade eder. Fakat araz kelimesi, gegiciligi, sonradan
olmay: ifade ederken sifat kelimesi, yalnizca bir nitelenme-
yi ve nitelemeyi ifade eder. Bu sebeple Allah’in sifatlar1 olur
ama bu sifatlara “araz” denilmez. Sadece yaratilmig nesnelerin
ozellikleri “araz” olarak adlandirilir. Mesela alim ve kadir, Al-
lah’in sifatlar1 oldugu gibi insanin da sifatlaridir. Fakat ilim ve
kudret insanda bir araz olarak bulunurken Allah’ta ancak bir
sifat olarak bulundugu séylenebilir. Bu agiklamalar: aklimiz-
da tutarak ilerleyelim.

Kelamcilar dis diinyada var olan seylerin tamaminm Tanr ve
alem olarak iki gruba ayirmugtir. Tanrr’y1 bilmek kelamin nihai
gayesini olusturur ve imanda tahkik de esas itibariyle Allah’in
varligy, birligi ve alemleiliskisi hakkinda yanlislanmasi imkan-
s1z bir idrake erismek demektir. Kelam kitaplarinin “ilahiyat”
bahisleri bu sebeple Allah’'in zat1 ve sifatlarini igerir. Fakat Al-
lah’in varlig1 duyu algilarina konu olmamaktadir. Dolayisiyla
Allah’ ya akul yiiriitmeyle (istidlal) ya da haberle bilebiliriz.
Pekaila, Hz. Peygamber’in (sallallahu aleyhi vesellem) veya bir
peygamberin Allah’a iligkin bilgisi nasil meydana gelir?

Mutezile kelamcilar1 bu soruyu soyle cevaplar: Allah, pey-
gamberin kalbinde kendisine iliskin kesin bir bilgi meydana
getirir. Ciinkii onlara gore Allah’in varlik tarz1 saf manevi ol-
dugundan O’nu gormenin veya duyuya benzer sekilde bilme-
nin herhangi bir yolu yoktur. Dolayisiyla peygamberin Allah
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hakkindaki bilgisi, kendi varhigina iliskin bilgi gibi zorunlu
hale gelir. Diger insanlar ise akil yiiriitme yoluyla kesin bir id-
rake ulasabilirler. Ehl-i Siinnet kelamcilari, Allah’y miigahede
etmenin imkéanin kabul ettiginden peygamberin gérme idra-
kine benzer bir idrakle Allah’1 bilmesini miimkiin goriir. Fa-
kat her haliikarda iki gelenege gore bir peygamberin Allah’a
iligkin idraki zorunlu ve kesindir, hi¢ kimse Allah hakkinda
peygamberi kuskuya diisiremez. Bir miminin hedefledigi
bilgi seviyesi de nihai tahlilde boyledir ve kelam teknikleri-
ni dikkate aldigimizda maksat, nazar ve istidlal yoluyla Allah
hakkinda nazari ama kesin bir idrake ulagmaktir.

Alemi olugturan geyler ise cevher ve arazlar olmak iizere ikiye
ayrilir. Cevherler dis diinyada bir zat olarak bulunanlar iken
arazlar, bu cevherlerin 6zellikleri olarak bulunanlardir. Ke-
lamcilarin hakim teorik fizigine gore biitiin cevher ve arazlar,
atomlar ve bunlarin hallerinden miitesekkil oldugundan Al-
lah disindaki mevcutlar, cisimle ilgili genel bilgilerimiz altina
girerler. Diger deyisle cismin sadece cisim olmasi bakimindan
ozellikleri, biitiin alem igin gegerlidir. Mesele biitiin cisimler
atomlardan olugmugsa Allah digindaki her sey, madenler, bit-
kiler, hayvanlar, insanlar, gok cisimleri, cinler ve melekler de
atomlardan olusmus demektir. Cisimler ise duyu idraklerine
konu olmaktadir. Bir cismin duyu idraklerinden gizlenmesi
icin atomlar arasinda duyuya konu olmayacak kadar bosluk
bulunmalidir. Dolayisiyla cisimler, duyular tarafindan idrak
edilenler ile duyular tarafindan idrak edilmeyenler olmak
uizere ikiye ayrilir. Duyularla idrak edilemeyen cisimler, akil
yiriitmeyle bilinmeye elverisli ise varliklarina ve 6zelliklerine
nazari akilla ulagilir. Sayet akil yiiriitmeyle bilinme imkani da
yoksa haber yoluyla bilinebilir. Fakat cisimlerin idrak edilme
bakimindan iki temel kisma ayrilmasj, cisim olmalar1 bakimin-
dan duyu idraklerine konu olmalarini engellemediginden ke-
lamcilar biitiin cisimleri, duyu idraklerine gore tasnif etmigtir:
goriilenler, isitilenler, dokunulanlar, koklananlar ve tadilanlar.
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Kelam kitaplarinin cevher ve arazlar baghklarini tagiyan fi-
zik kisimlar, cevherler béliimiinde cismin tanimim ve ki-
simlarin inceledikten sonra arazlari, yukarida sayilan duyu
idraklerine gore inceler. Bu baglamda goériilenlerde 151k ve
renk, isitilenlerde ses, dokunulanlarda katilik ve sertlik gibi
dokunma giiciiyle algilanan nitelikler, koklananlarda koku-
nun tamm ve tiirleri, tadilanlarda ise tadin tamimu ve tiir-
leri incelenir. Boylece kelamcilar tespit edebildikleri biitiin
mevcutlar inceleme konusu haline getirir. Fakat tasniften
de anlagilacag: iizere kelamin incelemesi, sadece fiziksel
nesnelerin teorik olarak arastirilmasi seklinde degildir, te-
orinin yam sira onlarin mahiyetlerini de inceler. Mesela
kelamci sadece cismin yapisini ve temel 6zelliklerini tartig-
maz, acilik, tathlik, kekrelik ve mayhosluk gibi tat kisimla-
rin1 da tartigir. Bu tartigmalarda kelamcy, bir tabiat bilimci
gibi davranir. Maksads, cisimler diinyas: hakkinda dakik bir
kavrayiga ulagmak ve Tanrr’nin zat1 ve sifatlarina dair aras-
tirmalar ile bu kavrayigin irtibatin1 kurmaktir. Dolayisiyla
kelamci, hakikat aragtirmasi yaptig1 ve esyanin hakikatine
dair dis diilnyaya mutabik bir kavrayisa ulastig: iddiasinda-
dir.

Iste bu kavrayis, kelamcinin bagta Tanr’nin zat1 ve sifatlart
olmak iizere duyularla idrak edilemeyen mevcutlar hakkin-
daki akil yiriitmelerinin temelini olusturur. Bilindigi iize-
re herhangi bir akil yiiriitme, bilinen bilgilerden hareketle
yapilir. Diger deyisle bir seyi 6grenmek i¢in onu mutlaka
bir yoniiyle biliriz, bir yoniiyle bilmeyiz. Her yoniiyle bildi-
gimiz seyi veya hi¢bir yoniiyle bilmedigimiz seyi aragtirma
konusu yapamayiz. Akil yiiriitme (nazar ve istidlal), bilme-
digimiz yoni, bildiklerimizden hareketle 6grenme ¢abasi-
dir. Bu sebeple akil yiiriitme yaparken 6grenmeyi istedigi-
miz seyin bildigimiz yonii ile daha 6nce bildiklerimiz ara-
sinda iligki kurariz ve boylece bilmedigimiz y6nii bilinenler
arasina katmaya ¢alisinz. Bilinmeyen seyi, bilinenlere ka-
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tincaya kadar bu bilme ¢abasi devam eder. Dolayisiyla bir
sey hakkinda bilgi edinmek i¢in daha 6nceden bildiklerimiz
ile o gey arasinda ortak bir payda veya ikisini birlestirici bir
vasif bulunmalidir. Bu bakimdan hem duyularimizla idrak
ettigimiz nesnelerin bilinmeyen yo6nleri hem de Allah hak-
kinda bilgiye ulasmak igin bildiklerimiz ile bilmediklerimiz
arasinda ortak bir nokta olmalidir.

Kelamcilara gore bildiklerimiz ii¢ gruba ayrilir: aklin apa-
ik bilgileri, duyusal idraklerimiz ve haberler. Aklin apagik
idrakleri daha 6nce de belirtildigi gibi herhangi bir ¢abay-
la elde edilmez, dogrudan Allah tarafindan insan zihninde
meydana getirilir ve biitiin bilgilenme siirecinin temeli-
ni olusturur. Haberler, kelam ilmi s6z konusu oldugunda
Kuran ve miitevatir siinnettir. Duyusal idraklerimiz ise du-
yular araciligiyla dis diinyaya iliskin dogrudan idraklerimiz,
dil araciligiyla tevariis ettigimiz bilgiler ve bizden 6ncekile-
rin nesneler hakkinda olusturdugu bilimsellik payesini haiz
bilgiler biitiinidiir.

Kelamcilar bu bilinenler biitiiniinden hareketle bir yandan
dis diinyanin dakik bir idrakini olusturmay: diger yandan da
Allah’in zat1 ve sifatlarina iligkin kesin bir idrake ulagsmayr
amagladilar. Bu baglamda nesnelere dair biitiin aragtirmalar,
kelamcilara iki temel ilke vermistir.

Birincisi: Atomlardan olusan cisimlerin kendi baglarina var
olmalarinin ve varliklarini devam ettirmelerinin imkansiz
oldugudur. Bu ilke, dlemin bir fiil oldugu ve mutlaka bir fai-
linin bulundugu sonucunu vermistir.

Ikincisi sudur: Alemdeki mevcutlar, atomlardan olustu-
gundan alem ile onun faili arasinda varlk tarz1 bakimindan
farkliik olmas: gerektigidir. Bu ilke, alemin féilinin yani
Tanr1’nin varlik tarzinin, Atomcu bir teoriyle yahut herhan-
gi bir teorik fizikle agiklanamayacagini gerektirmektedir.
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Kelamcilar Allah’in zat1 ve sifatlar1 hakkinda ise iki temel bili-
nen oldugu kanaatine ulagtilar.

Birincisi: Sonradan varlik kazanan fiillerin faili olarak Al-
lah’in kadim yani dncesiz olmas: gerektigidir. Kadim olan bir
mevcut, yok olamayacagindan Allah’in ezeli olmas: da gere-
kecektir.

Ikincisi ise: Fiil olarak alemin, kendi failinin yani Allah’in
birtakim sifatlarina delalet etmesi gerektigidir. Mesela dlemin
kusursuz diizende var edilmis olmasi, Allah’in bilgisine, kud-
retine ve iradesine delalet eder. Kelamcilara gore her iki ilke
de aym1 zamanda dini naslarin verdigi bilgiler arasindadir ve
bu anlamda naslar ile akhin bulgular: arasinda tam bir 6rtiis-
me vardir. Ozellikle Gazzili (6. 505/1111) éncesindeki kelam-
cilar bu ortiigsme iizerinde 1srarla durmuglar ve aklin evrensel
idrakleri ile naslarin verileri arasinda tam bir uyum oldugunu
savunmuglardir. Bu sebeple kelamcilar, dlemin sonradan ve
yoktan yaratildigim1 hem dis diinyaya iligkin aragtirmalarin
destekledigini hem de naslarin bildirdigini diigiinmislerdir.
Fahreddin Razi (6. 606/1209) sonrasinda Ibn Sini metafizigi-
nin kelam ve tasavvufu etkilemesi nedeniyle Seyyid Serif Ciir-
cani (6. 816/1413) gibi baz1 biiyiik kelamcilar, naslarin 6zel-
likle dlemin var olusuna iliskin verdigi bilgiler ile aklin bul-
gulan arasinda uyusmazlik olabildigini ve béyle durumlarda
naslarin kesin verisinin tercihe sayan olacagini iddia etmistir.

Fakat kelamcilara gore sadece naslardan gelen asil bilgiler,
melekler gibi duyularla idrak edilemeyen ve herhangi bir akil
yiiriitmeyle de ulagilamayan mevcutlarin bilgisi ile ahiret ha-
yat1 hakkindaki bilgilerdir.

Ahlak, ibadet ve hukuk alanlariyla ilgili hususlar, kelam ilmi
kapsaminda bulunmadigindan burada onlarn belirtmeye ge-
rek yok. Sadece Islam geleneginde meta-etik tartigmalar ke-
lamcilar tarafindan yapildigindan, iyi ve kotiiniin bilgisinin
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Esarilere gore tamaminin, Maturidilere gére ¢ogunlugunun,
Mutezile’ye gore bir kisminin da naslar tarafindan verildigini
yani Hz. Peygamber (sallallahu aleyhi vesellem) tarafindan
bildirildigini belirtmek gerekir. Bu kisma giren bilgilerin ta-
mamy, isitme yoluyla edinildiginden kelamcilar bunlari isiti-
lerek 6grenilenler anlaminda “sem’iyyat” olarak adlandirir.

Kelam geleneginde tarihsel siiregte biiyik déniigiimler ol-
masina ragmen yukarida 6zetlenen ana yap: varligin1 devam
ettirmigtir. Pekala, kelam geleneginin ortak kabulleri, disip-
linin yapasi, islevleri ve temel iddialar1 dikkate alindiginda
kelam neyi bagarmistir, hangi agilardan basarisiz sayilabilir
ve bizim i¢gin ne gibi imkanlar barindirir? Kelamla ilgili kiilli
bir degerlendirme yapmay: gerektiren bu soruyu bir sonraki
yazida cevaplayalim.
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KELAM GELENEGININ
GUCU VE SINIRLARI

Kelamcilarin mevcut taksimini ve bu taksimin kelam ilminin
yapisal biitiinliigiine donistiirilmesini dikkate aldigimizda,
onlarin Tanri-dlem iligkisini kurmanin yani sira mevcutlara
iligkin bir hakikat aragtirmasina giristigini de goriiriiz. Nitekim
Teftazani (6. 792/1390) ve Seyyid Serif Ciircani (6. 816/1413)
gibi miiteahhir donemin biiyitk miitekellimleri, kelamin mu-
kabilinin teorik felsefe olduguna dikkat gekmistir. Kelamin
yapist dikkate alindiginda bu tespit hi¢ kugkusuz dogrudur.
Tipka teorik felsefe gibi kelam da cisimleri (fizik), tanimu iti-
bariyle cisim olmasa bile yalnizca cisimde var olabilen seyleri
(matematik) ve cisimsel olmayan mevcudu (ilahiyat) inceler.

Biitiin bu incelemelerini belirli bir yontemle yaparak bilgide
nesnelligi, kanitlama ve elestiriye agik olusu temin etmeye
¢alisir. Dolayisiyla Aristotelesgi felsefe geleneginde mantigin
islevini, Gazzali (6. 505/1111) éncesi kelam geleneginde bilgi
ve istidlal bahisleri yerine getirir. Tarif teorisi basta gelmek
tizere yontemin ayrintisinda kelamcilar ile filozoflar arasin-
da ciddi farklar bulunmakla birlikte her iki gelenek de istidlal
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yontemini kullanir. Bu sebeple Gazzali sonrasinda mantigin
kelama dahil edilmesiyle iki ¢galigma alam 6nemli 6l¢iide bir-
lestirilmistir. Dolayisiyla kelam, kullandig1 yontem itibariyle
de teorik felsefeyle benzegir. Hatta kelamin, dini diigiince ge-
leneginin en azindan ilk alt:1 yiizyll igin temel teorik disiplini
oldugunu, fikhin ve bir yonden tasavvufun da bu teorinin uy-
gulamasini temsil ettigini diigiiniirsek felsefi bilimler mecmu-
as1 ile dini bilimler mecmuasi arasindaki benzerlik daha da
agikar hale gelir.

Filozoflar, mantigin ister teorik ister pratik olsun biitiin felse-
fe disiplinlerinin ortak yontemi oldugunu diisiiniir. Teorik ve
pratik felsefi ilimler arasinda yontem agisindan farklilik, sade-
ce kiyaslarda veya istidlallerde kullanilan 6nciillerin farkl ni-
telikte olmasindan kaynaklanir. Bu baglamda felsefede biitiin
mevcutlara iligkin aragtirma ayn1 yontemle yapilir ve incele-
nen konunun dogasina bagh olarak farkh énciiller kullanilr.
Benzer gekilde kelam ve fikihta da ayn1 yontemle yani istidlal
yontemiyle aragtirma yapilir ve incelenen konunun dogasina
bagh olarak farkh 6nciiller kullanilir.

Dahasy, felsefe geleneginde istidlal yontemini yetersiz goriip
miicahede ve riyazet yontemiyle hakikatin tam bilgisine ula-
silabilecegini iddia eden Israki filozoflar bulundugu gibi dini
diisiince geleneginde de bu iddiada bulunan mutasavwiflar
vardir. Bu iki ziimrenin yontemi de esas itibariyle aymdir ve
farkliliklar, yine yontemin ilkelerinden kaynaklanir. Burada
ilkeler, kiyasin 6nciillerine benzer sekilde riyazet ve miicahe-
denin streti, miktari, uygulama usullerini belirleyen otorite-
nin kim olacagini tayin eder. Kendi aralarinda epeyce yorum
farklhiliklar1 bulunsa da sifiler, riyazet ve miicahedenin 6lgi-
siiniin Hz. Peygamber’in (sallallahu aleyhi vesellem) siinneti
oldugunda goriis birligine varmugtir.

Bu baglamda Kurén ve Siinnet etrafinda olusan dini disiplin-
ler, islam’in olugturdugu medeni havzaya felsefi bilimlerin
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terciimesinden 6nce teorik ve pratik boyutlariyla varhgin bii-
tinine iligkin disiplinli bir aragtirma baglatmiglardir. Kelam,
bu disiplinler arasinda, dini bilimler arasinda model disiplin
oldugu iddiasindadir ve biitiin donemlerde merkezi disiplin
olma vasfim siirdiirmiistir. Modern bilimsel gelismelerin,
klasik donemde gelistirilen pek ok teoriyi tahtindan ettigi on
dokuzuncu yiizyila kadar kelam geleneginin g¢ok 6nemli bir-
takim bagarilar1 olmugtur.

Basarilarin ilki, bizzat kelamin saf bir nazari disiplin olarak
kurulmasidir. Kelamin kurucu disiiniirleri olan Mutezile
kelamcilary, hicri ilk iki yiizyillda Allah’in varhig: ve subiti si-
fatlani hakkindaki bilgiler ile insanin ahlaki sorumlulugunu
miimkiin kilan bilgilerin, insanin apagik bilgilerinden sonra
elde edilmesi gereken temel nazari bilgiler olarak vazetmisler-
dir. Boylece kelami, 6nceden kabul edilmis bir dini inanglar
manzumesinin savunusunu yapma suglamasindan kurtaracak
sekilde nazar giiciiniin evrensel verisi olarak tesis etmiglerdir.

Dolayisiyla kelam ikinci yiizyilin ilk yarisinda bir metafizik ve
ahlak hareketi olarak temayiiz etmis, aym yiizyihn ikinci ya-
risinda ise bunlara dogal diinyanin disipliner aragtirmasi ek-
lenmistir. Gergi felsefe gelenegi, kelama y6nelik savunmacilik
elestirisini siklikla dile getirecektir. Yine tasavvuf gelenegi, ke-
lamcilari cedelci olmakla suglamaktan geri durmamustir.

Fakat kelamcilar, birinci elestiriyi nazar giiciinii, evrenselli-
gi ve akil-nakil uyumuyla cevaplamustir. Ikinciyi ise cedelin
hakikati ortaya ¢ikarmayi amaglayan ve zihni keskinlesti-
ren diyalektik bir yontem oldugunu, kisinin sahsi hirslarina
payanda yapildiginda cedelin zararh oldugunu séyleyerek
cevaplamigtir. Kelamin insan aklinin evrensel istidlal kabi-
liyetine dayandirilmasi, 6zellikle asli versiyonu olan Mute-
zile kelaminin, sonraki biitiin geleneklere su veya bu dlgiide
etkili olmasim saglamigtir. Ibn Sind’'min (6. 428/1037) el-
Isarat ve't-tenbihdt adh bilgelik dénemi eserinin -ki sonraki
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donemlerde felsefe galigmalarinin temel gergevesini bu eser
belirlemistir- en yakin akrabasi, kelam ilminin tertibidir.
Yine Ibn Sinad’nin biitiin diigiince tarihine damgasini vuran
varlik-mahiyet ayrnminin en yakin selefi, Basra Mutezilesi
imamlarinca gelistirilen madumun seyligi teorisidir. Eba Ha-
sim’in (6. 321/933) ahvil teorisi, hem Bakillani (6. 403/1013)
ve Ciiveyni (6. 478/1085) gibi miitekaddimin dénemin bii-
yiik Esarileri hem de Sadriigseria (6. 747/1346) ve sonrasinda
Maturidilerce benimsenmigtir. $ii kelami, 6nemli 6l¢iide mii-
teahhirin Mutezile kelamindan etkilenerek inga edilmistir.
Dahasi, Yahudiler arasinda da Mutezile kelam1 etkili olmug
ve Eba Hasim’in Yahudi takipgilerinin metinleri giiniimiize
ulagmigtir. Aymi bagariy: miiteahhirin déneminde Fahreddin
Razi'yle (6. 606/1210) birlikte Esari kelam1 gosterecek, felsefe
caliymalar1 da dahil islam diinyasindaki biitiin nazari galis-
malara damgasini vuracaktir.

Ikincisi, kelamcilarin 6zellikle hicri ii¢ asirda Islam inangla-
riyla uyumlu bir dlem tasavvuru gelistirmeyi bagarmalardir.
Bu siiregte birbirinden olduk¢a farkli teorik fizikleri dene-
mislerse de ligiincii yilizyihn ikinci yarisindan itibaren genel
olarak Atomculukta karar kilmiglardir. Kelam geleneginin ilk
iki ytizyih Gylesine bagarihidir ki terciimelerden 6nce kelam-
cilarin kadim kiiltiirlerden alip doniistiirdiigii biitiin teoriler
dini diisiince geleneginin bir pargasi haline gelmistir. Aym
talih, felsefe eserlerinin terciime edilmesiyle Islam diinyasina
intikal eden ve bir filozoflar toplulugu tarafindan benimsenip
yeniden diriltilen felsefi 6gretilere nasip olmayacaktir. Ciin-
kii bu égretilerin ¢ogu, ancak Gazzili ve Fahreddin Razi'nin
elestirel okumalariyla dini diigiince geleneginin genel kabuli-
ne mazhar olacaktir. Atomcu teori ile madde-stiretgi teorinin
Islam diisiince tarihindeki seriivenleri bu durumun tipik &r-
negidir. Atomcu teori, hicri ikinci yiizyllda kelamcilar tara-
findan benimsenip gelistirilmistir ve kisa siire iginde kelamin
resmi teorik fizigine doniigmiistiir. Hi¢ kimse Atomculugun
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dini naslara kars1 oldugunu yiiksek sesle dile getirme ihtiyaci
hissetmemistir. Ciinkii kelamcilar, Atomculugu dirilttikle-
rinde kargilarinda Atomculuktan hareketle varhik aragtirmasi
yapan bir ziimre olmadigindan bu ziimrenin dini inanglara
aykir: sayilabilecek goriisleri ile Atomcu teori arasinda irtibat
kurma gibi bir durum da ortaya ¢itkmamigtir. Kelamcilar te-
oriyi tamamiyla kendi metafizik kabullerine uyumlu olarak
inga edebilmistir. Oysa madde-siret teorisi, 6zellikle tabiat
kavramindan kaynaklanan sorunlardan dolay, benzer bir ge-
nel kabule mazhar olmak igin Gazzali sonrasim bekleyecektir.
Yine suddr teorisinin yoktan yaratma diigiincesi karsisindaki
konumu da béyledir. Her ne kadar sudir dordiincii yiizyilin
ikinci yarisindan itibaren ismaili gelenekte kabul edilmigse
de Islam’in ana akimi olan Siinnilige girisi ancak hicri altinci
yiizyllda gergeklesecektir.

Ugiinciisii, kelam geleneginin Gazzali sonrasinda, bilhassa
Ibn Sina’nin eserlerinde yiiksek ifadesini bulan felsefi 6gre-
tileri de tevariis ederek kendisini yenilemeyi basarmasidir.
Gazzili’'nin felsefe elestirileri, Fahreddin Réazi'nin kelam ve
felsefeyi aym eserde kaleme almasi ve sonraki kelamcilarin
Razi’nin yontemini ve tertibini siirdiirmesi, kelam gelenegini
daha da giiglendirmigtir.

Kuskusuz Fahreddin Razi'yle birlikte gerceklesmeye baslayan
degisim siireci, felsefi 6gretilerin kelami doniistiirmesi olarak
da okunabilir. Ciinkii ibn Sinac1 zorunlu-miimkiin ve var-
lik-mahiyet ayrimlar, filozoflarin yontemi ve mevcut tasnif-
leri, bir dereceye kadar kozmolojileri, kelama girmis ve siireg
icinde etkili olmugtur. Fakat kelamcilar, bir yandan kelami ke-
lam yapan temel kabullerinden vazge¢meden felsefi 6gretileri
kelamin bir pargas1 yapmanin yolunu bulmuslar, diger yandan
da Islam déneminde ortaya gikan biitiin nazari mirasi derin bir
elestirel okumaya tabi tutmuslardir. Fahreddin Razi’nin bagi-
n1 gektigi bu elestirel okuma, sadece kelam degil, felsefeyi de
Batr'yla kargilagma tecriibesine kadar diri tutmay: bagarmgtir.
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Fakat tim bu basarilara ragmen kelamin, erken dénemdeki
kimi temaytiillerini yitirdigi, baslangigta basarili oldugu bazi
alanlarda aym basarisimi siirdiiremedigi goriiliir. Bu, tam da
kelaminin kimligini olusturan yoniidiir. Yukarida kelamin
teorik felsefenin mukabili olarak kuruldugunu belirtmistik.
Tam da bu mukabillige uygun sekilde kelam hem insan ira-
desinden bagimsiz nesneler alaninin tamamini incelemeyi
taahhiit eder hem nazari felsefenin en yiice ilmi metafizige
benzer sekilde tiimel (kiilli) ilim oldugunu iddia eder. Fakat
daha once belirtildigi tizere teorik felsefe, fizigi, matematik
bilimleri ve metafizigi igeren bir bilimler mecmuasidir. Do-
layisiyla teorik felsefe, bu alanlar galisan miistakil bir disip-
linler bitiiniine sahiptir. Fizik kendi i¢inde teorik fizik, olug
ve bozulug, mineraloji, botanik, zooloji, psikoloji, meteorolo-
ji gibi pek ¢ok alt disiplini igerir. Yine matematik, aritmetik,
geometri, optik, musiki, soyut astronomi gibi epeyce alt di-
siplin igerir. Bu disiplinler, metafizigin tikel bilimlerine teka-
biill eder ve bir filozofun bu bilimlerin verilerini kavrayarak
metafizikte varlig: idrak ettigi diisiiniilir. Halbuki kelamcilar,
tarihin hi¢bir doneminde fiziksel diinyaya iliskin aragtirmalar
yapan bilimler mecmuasi kurmamiglardir. Onlar daha ziyade
ya duyu verilerinin dakik bir tahlilini yapmaya ve bu tahlil-
lerden hareketle teoriler gelistirmeye ¢aligmiglar ya da daha
once iiretilen bilimsel miras iizerine tefekkiir etmiglerdir. Er-
ken donemde Mutezile’nin boyle bir tesebbiisii oldugu hatta
Yunan'in bilimsel mirasinin Islam’a aktarilmasinda etkin rol
oynadig sdylenebilir. Ama hicri dérdiincii yiizyildan itibaren
kelam gelenegini temsil etmeye baslayan Ehl-i Siinnet ke-
lamalarinin bu yaklagimdan uzaklagtigim belirtmek gerekir.
Nitekim Gazzéli el-Munkiz’da kelamin uzun siiredir hakikat
aragtirmasi yapma vasfin yitirdigini sdylerken de bu duruma
dikkat geker. Evet, kelam biitiin donemlerde fiziksel nesnelere
iligkin agiklama yapmayi siirdiirmiistiir. Lakin kelamin tikel
bilimleri, onun mevcut aragtirmalarina hi¢bir katkis1 bulun-
mayan fikih, tefsir, hadis gibi dini bilimlerdir. Kelamcilarin
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siire i¢inde cisimler diinyasinin hallerinde uzmanlasan alim-
ler yetistirmesi beklenirdi. Bu elestiriye zaten kelamin boyle
bir amaci olmadigini séyleyerek cevap vermek isabetli degil-
dir, zira kelam daha hicri ikinci yiizyilda boyle kurulmustur.
Fakat siire¢ iginde yapisal biitiinliigiinii korumakla birlikte bu
amagtan uzaklastig1 goriilir. Fahreddin Razi sonrasi donem-
de 6zellikle Ibn Sina’nin es-$ifd kiilliyatindan felsefe gelenegi-
nin bilimsel igerigi kelama nakledilmistir. Fakat simdiki ¢als-
malara gore kelamcilar, bu disiplinlerin verilerini daha ziyade
teorik seviyede tartiymay1 siirdiirmiiglerdir.

Son olarak kelam geleneginin kendi iginde tikel bilimler er-
babi ¢itkarmamasimin Islam’da bilimlerin tarihi bakimindan
talihsiz bir sonucuna isaret edebiliriz: Kelam gelenegi her ne
kadar kadim diinyanin Atomculuk gibi baz: teorilerini dé-
nistirmiigse de kadim bilim geleneklerinden herhangi biri-
nin devamu degildir. Kelamcilar, Islam éncesi donemde de
Islam déneminde de hakim olan Aristotelesci bilim gelene-
ginin temel kabullerine aykir1 goriisler tizerine kelam: inga
etmiglerdir.

1. Ayiistii ve Ayalt1 dlem ayrim1 yapmadan cismani diinyayi
esbicimli olarak diigiinmiisler;

2. Seyler arasinda determinist bir iligki oldugunu reddederek
ardisikligin yalnizca ilahi adet olabilecegini ve bozulmasi-
nin aklen herhangi bir imkansizlik veya sagkinlhiga yol a¢-
mayacagini iddia etmigler,

3. Alallar ve nefsler varsayimini igermeyen bir kozmoloji ve
hareket teorisi gelistirmislerdir.

Bu baglamda kelam, Islam’in kendi olugturdugu medeni hav-
zadaki en 6zgiin disiplinlerden biridir. Fakat kelamcilar bu
goruslerini, teorik bir disiplin haline getirmeyi bagarmiglarsa
da hakiki anlamiyla doga ve matematik bilimlerini inga etme
noktasina ulasgamamiglardir. On igiinci yiizyildan itibaren
kelamcilar iginde Ali Kusgu (6. 879/1474) gibi ayn1 zamanda
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sohretli bilim insanlarinin da yetistigi goriliir. Ama simdiye
kadar yapilan aragtirmalar, bunlarin tamaminin Messai bilim
geleneginin bir pargas: oldugunu gostermektedir. Bu sebeple
kelamin bir kisim varsayimlarinin modern bilimlerin varsa-
yimlarina benzemesi olduk¢a yanilticidir. Fakat modern bi-
limsel birikimle yiizlesmeyi heniiz bagaramamis olan Miis-
liman diinya i¢in kelam hala bir imkan barindirmaktadir:
Kelam tarihi, birbirinden olduk¢a farkli bilimsel agiklama
modellerinin esit derecede dini diisiince geleneginde kendine
yer bulabildigini gosterir. Aslinda bu, herhangi bir bilim gele-
negi i¢in zaaf sayllmalidir. Fakat bugiin i¢in Misliiman digi-
niirlerin elinde bir imkén olarak degerlendirilmesi gerektigini
-Allah izin verirse- ilerleyen yazilarda goreceksiniz.
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II. BOLUM

FELSEFE GELENEGI






FELSEFE GELENEGINDE AKIL:

ISLAM’DA YENIDEN DIRILEN
KADIM BILIMSEL MIRAS

Emeviler doneminde bir kisim kiigiik tegebbiisler olsa da Ab-
basiler doneminde hicri 200-220 arasinda sistemli bir terci-
me hareketiyle kadim bilimsel miras Arapgaya aktarildi. Boy-
lece 6nemli dlgiide unutulmaya yiiz tutmus ve hayatiyetini
yitirmig kadim bilim gelenegi, islam’in medeni havzasinda
yeniden dirildi. Bu durumun, Islam medeniyeti i¢in ok esasl
bir sonucu olmugtur: hicri ikinci yiizyillda kurulan ve kelam
olarak adlandirilan bilimsel aklin yaninda ikinci bir bilimsel
aklin ortaya ¢ikigi. Aslinda kelamcilarin daha 6nce de bu ka-
dim mirastan u veya bu dlgiide haberdar oldugunu biliyoruz.
Fakat terciimelerle birlikte kendilerini “filozof” olarak adlan-
diran yeni bir epistemik cemaat ortaya gikmugtir.

Bu cemaatin iki aynigtiric1 6zelligi vardir. Birincisi, Eflatun
(MO. 427-347) ve Aristoteles (MO. 384-322) ile sistemlesen
ve Helenistik dénemde bilhassa Plotinus (6. 270) tarafindan
yeniden yorumlanan felsefi diigiincenin varisi olmasidir. Bu
agidan Islam’da felsefe geleneginin énciileri (miitekaddimiin)
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Islam medeniyetini 6nceleyen dénemlere aittir. insanhigin
ortak bir birikimi olarak bilim ve felsefe geleneginin mede-
niyetler arasi tedaviilii dikkate alindiginda islam déneminin
filozoflari, “sonrakiler” kusaginin bir boligini olusturur.
Ikincisi ise, yeni olusan filozoflar cemaatinin kelam gelene-
ginin temsil ettigi bilimsel akildan temel ilkeleri itibariyle
farklilagan bir bilimsel akli temsil etmesidir. Miisliimanlarin
gindemine, hem teorik hem de pratik varlik alan1 hakkin-
da kapsaml bir agiklama olarak intikal eden bu bilimsel akil,
bir yandan Islam’in sonraki dénemleri iizerinde déniistiiriicii
etki gostermis, diger yandan da Islam dini etrafinda olusan
sorun ve ¢oziimlerin etkisiyle donligmiis ve yenilenmigtir.

Bu baglamda intikal eden felsefe geleneginin hem etkisi hem
doniigmesi oldukga hizli olmustur. Yirmi yil kadar siiren yo-
gun tercime doneminin bir filozoflar cemaati olugturmasi,
aslinda beklenmedik gelisme sayilabilir. Ciinkii bu, ilerleyen
yazilarda bir kismini agiklayacagimz bilgi teorisi, doga teori-
si, metafizik, ahldk ve siyasete iligkin kadim gorislerin ekol-
lesecek kadar taraftar bulmas: ve yeni medeni havzada ken-
disine yer agmasi anlamina gelir. Ote yandan terciimelerin
yapildign zaman diliminden itibaren yetisen Islam dénemi
filozoflari, tevariis edilen miras1 adim adim dénistiirmiisler-
dir. Once bu déniigiim siirecinin genel bir 6zetini verelim,
ardindan da ilerleyen yazilarda Islam’da déniiserek varligim
siirdiiren bu gelenegin bize sundugu bilimsel aklin temel un-
surlarim ele alalim.

Islam’in ilk filozofu Kindi, (6. 252/866) hem felsefi miras: ta-
nitict eserler kaleme almig hem de kelam geleneginin varhk
tasavvurunu ve Tanri-dlem iliskisine dair goriislerini dikkate
alarak yeni bir ontoloji ve metafizik inga etmigtir. Farabi'yle
(6. 339/950) birlikte Islam, biitiin donemleri etkileyen biiyiik
filozoflarindan ilkini yetistirmistir. Diger deyisle Farabi, fel-
sefe geleneginin tiim dénemlerde su veya bu 6lgiide varligini
devam ettiren teorilerini kurmustur.
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Bilgide biitiinliigiin, bilimler arasi iliskinin ve yeni bir bilim-
ler tasnifinin olugturulmas;; mantik ilminin Arap¢ada inga
edilmesi; suddr teorisinin tevariis edilip bilimsel bilginin bi-
tiinilyle uyumlu hale getirilmesi; miitehayyile giicii ve ilahi
indyet kavrayisina dayah yeni bir niibiivvet teorisinin inga-
s; dilin ve toplumun kurulusunun sistemli bir agiklamasina
ulagilmasi, ahlak ve siyaset teorisinin kurulmasi, onun bityiik
basarisinin yalnizca bagliklarini olusturur. Biitiin bunlar, ter-
ciimelerden elli y1l sonra dogan bir filozof tarafindan gergek-
lestirilmistir.

Farabi'den sonra Bagdat felsefe okulu bilhassa mantik ve me-
tafizikte gelisme kaydederek Aristoteles mantiginin yeni bir
yorumuna ulastiklar: gibi yoktan yaratma goriisii ile sudar te-
orisini uzlagtiran yeni bir metafizik gelistirmiglerdir. ibn Mis-
keveyh (6. 421/1030) neredeyse biitiin felsefi mesaisini ahlak
alanina hasrederek yeni bir adalet teorisi gelistirmistir. Dogu
Islam diinyasinin yaratici filozofu Ebd’l-Hasan el-Amiri, (6.
381/992) felsefe tarihinde nadir goriilen bir geviklikle hem
zorunlu-miimkiin ayriminm gelistirerek ontolojiyi yenilemis
hem de Islam dininin duyarhiliklarim: dikkate alarak yeni fel-
sefe kavrayisi inga etmigtir.

Nihayet tiim bu ¢abalar Maveraiinnehir bélgesinde yetisen
Ibn Sina felsefesinde zirveye ulagmigtir. Ibn Sina; Farabi,
Amiri ve Mutezile kelamcilarinin fikri mesaisini devasa bir
felsefl ogretiye doniistirmistir. Zorunlu-miimkiin ayrimina
varlik-mahiyet ayrimini ekleyip biitiin felsefi meselelere tatbik
ederek felsefi ontolojiyi geriye doniigii imkansiz olacak sekilde
yenilemistir. Farabi’nin benimsedigi sudir teorisini kusursuz-
lagtirarak bu teoriyi islam geleneginde yoktan yaratmaya giig-
li bir alternatif agtklamaya doniistiirmiistiir. Bu teorinin dini
naslara tatbik edilerek yeni bir dini diigiinceye ulagma ¢abasi,
bizzat ibn Sina tarafindan iistlenilmistir. Yine Farabi’nin ta-
savvur-tasdik ayrimuni dikkate alarak klasik mantiga bugiin de
hala gegerli olan nihai formunu kazandirmugtir. Aristoteles’le
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gelen ve bilhassa Yeni Eflatuncu filozoflarin katkilariyla de-
rinlesen teorik fizigin sorunlariny, felsefe geleneginin “bilim-
sel bilgi” anlayigini temsil edecek yetkinlikte ¢6ziime kavug-
turmugtur. Fizigin alt dallar sayilan psikoloji ve tip gibi alan-
larda Ibn Sina’nin kitaplary, klasik diinyanin kanonik eserleri
haline gelmistir. Matematik bilimleri de kaleme alan Ibn Sina
bilhassa musiki biliminde Farabi’nin kurucu olma vasfim ta-
mama erdirmigtir. ibn Sina’nin felsefi bilimler kiilliyatindaki
etkisi o denli gii¢liidiir ki ondan sonra Megssai gelenek denince
“Ibn Sina felsefesi” kastedilmeye baglamigtir. Onun bu konu-
mu “eg-Seyhu’r-Reis” unvaninda 6zetlenir ki Islam diigiince
geleneginde “Seyh” ifadesi ekol kurucusu sayilan disiiniirler
i¢in kullanlir. ‘

Ibn Sina’dan sonra kelam geleneginin felsefe gelenegine bas-
kaldins1 gorilir. Gazzili, (6. 505/1111) kelam geleneginin
kendi igindeki tiim gesitliligini felsefeye kars: bir silah haline
getirerek ayrintili bir felsefe elestirisi yapmugtir. Fakat bu eles-
tiri, aym: zamanda kelam geleneginin kapilarin1 sonuna kadar
felsefe gelenegine agmasina zemin hazirlamistir. Gazzéali’den
hemen sonra Eba’l-Berekit el-Bagdadi (6. 547/1152) felsefe-
nin iginde kalarak Messai gelenegin muhtasar ama dakik bir
elestirisini yapmis ve ilk filozof Kindi'yi hatirlatacak sekilde
yeni bir metafizik 6nermistir.

Gerek felsefe geleneginin varlik ve bilgi teorisindeki gelisme-
leri gerekse kelam geleneginde felsefeye yoneltilen elestirileri
dikkate alan Sihabiiddin Siihreverdi, (6. 632/1234) felsefenin
yontemi, bilgi teorisi ve alem tasavvurunda yenilesme oneri-
sinde bulunmugtur. Nazar yontemi ile miisahede yonteminin
birlestirilmesi, tek bagina miisahede yonteminin hakikatin ay-
rintili bilgisine ulagtirabilecegi iddiasi, hayal giiciiniin idrak et-
tigi seylerin misal aleminde bir tahakkukunun bulundugu gé-
riisii, nihayet bu diinyada bulunan her bir tiiriin soyut bir akil
olarak akli alemde var oldugu (yatay nurlar) diigiincesi, onun
“Israkilik” ad1 verilen felsefesinin ana bashklarini olusturur.

58



Ardindan Fahreddin Razi, (6. 606/1210) hem Islam’in biitiin
donemlerinde goriilebilecek en derin ve ayrintih bir felsefe
elestirisi yapmig hem de ibn Sina’da yetkinlegen haliyle felsefe
geleneginin verileriyle kelam gelenegini yenilemistir. Razi bir
yandan kelamin giiciiyle felsefeyi diger yandan da felsefenin
giiciiyle kelami sorunsallagtirmigtir. Razi'nin bu gabasi kelam
ve felsefe geleneginde “tahkik” denilen yeni bir elestirel oku-
ma bi¢iminin gelisme ve yontemlesmesine sebep olmugtur.
Bu baglamda Razi'nin kelam ve felsefe okumasi, Islam diisiin-
ce tarihinde Gylesine etkili olmustur ki ondan sonra Razi dii-
stincesini bilmeyen herhangi bir diisiiniiriin kelam ve felsefe-
de uzmanlagmasi imkansizlagmigtir. Rus romaninin Gogol'un
Palto’sundan ¢ikmasini andirir sekilde on iigiincii yiizylldan
itibaren yetigen biitiin kelama ve filozoflarin Razi'nin eserle-
rinden ¢iktigini sylemek abartili degildir.

Endiiliis’te baglangigta Farabi ve ibn Sina etkisinde kurulup
Ibn Bacce (6. 533/1139) ve Ibn Tufeyl (6. 531/1185) gibi filo-
zoflarca temsil edilen felsefe ibn Riigd’le (6. 581/1198) zirve-
sine ulagmustir. Endiiliis gelenegi bilhassa felsefe ve bilimle-
rin insan igin ne anlam ifade ettigi hususunda agik, ayrintih
ve vurgulu bir tavr: temsil eder. Bu farkindalik, nihayet Ibn
Riigd’de felsefenin asli halinin ne olduguna iliskin bir sorus-
turmaya ve yeni felsefe tarihi okumasina déniigmiistiir. Ibn
Riigd’iin arayis1 ve yazarhk giicii, onu biitiin donemlerin en
bilyiik Aristoteles sarihi unvaniyla 6diillendirmistir. Boylece
Islam, iskender Afrodisi’nin (M.S. IIL. yiizyilin ilk yaris1) elin-
den Aristoteles’in biiyiik sarihi olma unvanini almugtir.

Doguda Gazzili, Siihverdi ve Razi'den sonra felsefe herhal-
de hi¢bir donemde olmadig1 kadar yayginlik kazanmus, felsefi
ogretiler dini diigiince gelenekleri tarafindan tevariis edilmeye
baglanmigtir. Mantik, kelam ve fikih usuliiniin mukaddimesi-
ne doniigmiis, soyut nefs teorisi kelamcilarca kabul edilmeye

baslamug, Ibn Sinad'min zorunlu-miimkiin ve varlik-mahiyet
ayrimlar1 herhangi bir bilimsel agiklamanin temel arac1 haline
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gelmis, madde-siiret ayrimina dayah felsefi doga teorisi mes-
ru bir yayginlik kazanmg ve Farabi tarafindan kurulan ahlak
ve siyaset teorisi Ibn Miskeveyh ve Nasiruddin Tisi’'nin (6.
672/1274) de katkilariyla Islam diisiiniirlerinin ortak agikla-
ma modeline déniiymiigtiir.

Dahasi, Ibn Sina felsefesinde yetkinlestigi haliyle sudiir teorisi,
ibnii’l-Arabi (6. 638/1240) ve Sadreddin Konevi (6. 673/1274)
tarafindan tevariis edilerek yeni bir tasavvuf metafizigi kurul-
mugtur: vahdet-i viicid. Bu metafizik, sagirtic1 bir cesaret ve
dakiklikle, felsefi Ggretilerden filozoflarin 6ngérmedigi so-
nuglan ¢ikararak bu sonuglar tasavvuf ve kelam geleneginin
beklentileri dogrultusunda yorumlamgstir. Boylece tasavvuf
geleneginin muhakkikleri, bilhassa Konevi'nin ¢abalariyla fel-
sefe geleneginin muhakkikleriyle yakin bir ¢izgiye evrilmistir.

A _a)

Fahreddin Razi'nin kelam ve felsefe elestirileri, Nasirud-
din Tasi, Katibi Kazvini (6. 675/1277), Esiriiddin Ebheri
(6. 663/1265), Kutbiiddin Razi (6. 766/1365), Miibareksah
Mantiki (6. 784/1382), Adudiddin Ici (6. 765/1355), Sadeddin
Teftazani (6. 792/1390) ve Seyyid Serif Ciircani (6. 816/1413)
gibi filozof ve kelamcilarda meyve vererek bir biitiin olarak
Islam diigiincesi yeni bir dSneme girmistir.

Islam’in ikinci klasik dénemi olarak adlandirilabilecek bu dé-
nemde hem Egsarilik ve Maturidilik gibi kelam okullar1 hem
de bizzat Messai felsefe okulu, doniisiime ugramustir. Bu dé-
nigiim en ¢arpici ifadesi, biitiin teorik diigiince okullarinin
hakikat arayis1 zemininde ortak bir hedefe y6neldiginin kabul
edilmesi ve boyle oldugu 6l¢iide insanin yetkinlesmesi igin bir
imkan olarak degerlendirilmesidir.

Soz konusu yeni donem, bir biitiin olarak Osmanl diigiiniir-
leri tarafindan tevariis edilmis ve islam diinyasinin Bat1 bilimi
ve diigiincesiyle karsilagma tecriibesinin kaginilmaz sonugla-
rin1 yagadig: on dokuzuncu yiizyila kadar etkisini devam ettir-
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mistir. On dordiincii yiizyildan on dokuzuncu yiizyila uzanan
ve Davud Kayseri, Molla Fenari, Kemal Pasazade, Hocazade,
Ali Kusgu, Siyalkuti, Gelenbevi gibi tasavvuf, kelam ve felsefe
alaninda tahkik doneminin biiyiik veya saygin temsilcilerine
taniklik eden bu siireg, Islam’in iigiincii yiizyilinda ortaya ¢1-
kan yeni bilimsel aklin, farkl ekollerin imkanlariyla sorgu-
landig1 ve derinlestirildigi bir doneme tekabiil eder. Bununla
birlikte miladi dokuzuncu yiizyilldan on dokuzuncu yiizyila
uzanan zaman diliminde felsefe geleneginin ortak bilimsel
aklini temsil eden bir 6gretiler biitiinii de vardir. Bu dgretiler,
Islam’da felsefe gelenegi ve felsefe geleneginden etkilendigi
ol¢iide dini diisiince geleneklerini bir yandan kadim bilim ge-
lenekleringe baglar, diger yandan da mubhtelif tarih ve bolge-
lerde yetigen Islam filozoflarinin kendi sinirlarini agan 6zgiin
fikri mesailerinin sonucudur. Oldukga kisa tutulan bu 6zetten
sonra filozoflarin bilimsel aklini tahlile baglayabiliriz.
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FELSEFE GELENEGINDE
VARLIK KAVRAYISI

-ONTOLOJI-

Bir yandan kadim bilimler gelenegine dayanan, diger yandan
Islam’in geng asabiyesi tarafindan gelistirilen dini bilimler
geleneginden istifade eden Islam filozoflari, varhk arastirma-
sinda 6zgiin bir gergeve olugturmayi basarmiglardir. Bu bag-
lamda Kindi'nin birlik, Farabi’nin varlik ve mevcut, Amiri’nin
zorunluluk ve imkdn kavramlar etrafindaki felsefi tefekkiir-
leri, nihayet ibn Sina elinde kemale ererek, varlik-mahiyet ve
zorunlu-miimkiin ayrimlarina evrilmigtir.

Bu ayrimlar, Islam éncesi felsefe geleneginden tevariis edi-
len sebep-sonug, cevher-araz ve konu-yiiklem ayrimlarin alt
kiime haline getirmistir. Dolayisiyla felsefe geleneginin varlik
aragtirmalari esas itibariyle bes ayrim iizerinden yiiriir.

1) Varlik-mahiyet ayrim:

Bu ayrim, bir nesneyi o nesne yapan unsurlar ile var olusunun
ayrigtirillmasi tizerine kurulur. Buna gore her nesneyi o nesne
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yapan sey, onun mahiyetine tekabiil eder. Dolayisiyla bir gey
hakkinda “o nedir” sorusuna verilen cevap, onun mahiyetidir.
Bir seyin mahiyetine giren vasiflar, nesnenin kurucu vasiflari-
dir ve kesinlikle ondan olumsuzlanamaz.

Mesela suyun mabhiyeti iki hidrojen ve bir oksijenden (H,O)
ibaret ise iki hidrojen ve bir oksijenin bulunmadig bir su di-
siniilemez. Ciinkii bu 6zellikler olmadiginda suyun mahiyeti
yani kendisi de olamaz. Ayrimdaki varlik kelimesi ise agik-
landig1 anlamiyla mahiyetin, dista tahakkuk etmesi demektir.
Bu bakimdan bir mahiyetin var oldugunu s6ylemek, onun
saf bilgi olarak var olmaktan 6te zihin diginda bir siibut ve
tahakkukunun oldugunu sdylemek demektir. Filozoflar bu
anlamiyla varhiga “genel varhk” adin1 verir. Bir mahiyet, ge-
nel varlikla nitelenip dis diinyada tahakkuk ettiginde ise onun
kurucu 6zellikleri de dig diinyada tahakkuk etmis demektir.
Iste mahiyetin dig diinyada tahakkuk etmis haline “6zel var-
lik” ad1 verilir. Mesela filozoflara gore insanin mahiyeti “di-
stinen canli”dan ibarettir. Diigiinen canli anlami dig diinyada
siibut buldugunda varlkla nitelenir. D1 diinyada meydana
geldiginde diigiinen canli, 6zel varlik iken bu 6zel varligin
dis tarafindan kugatiliyor olmasi genel varliktir. Boylece var-
lik-mahiyet ayrimi, herhangi bir nesnenin mantiksal ¢6ziim-
lemesini yaparak onun kendiligi ile varligin1 ayrigtirmaya,
nesnenin kendisini varlik ve yokluktan bagimsiz olarak di-
sinmeye imkan vermektedir.

2) Zorunlu-miimkiin aynma:

Bu ayrima gore bir nesnenin yoklugunu diisiindiigiimiizde
herhangi bir geliskiye diismiiyorsak o sey miimkiin, sayet bir
geliskiye diisiiyorsak o sey zorunludur.

Mesela biz, insanin yoklugunu diisiindiigiimiizde herhangi
bir geliskiye diiymeyiz. Diger deyisle “diisiinen canlinin” var
olmadigini diigiinsek bizzat diisiinen canli mefthumuyla gelis-
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meyiz. Bu ayrim, saf mantiksal bir agiklama gibi gériinmekle
birlikte varlik-mahiyet ayrimiyla birlestirildiginde yaratici bir
sonug verir: Yoklugunu diisindiigimizde geliskiye diistiigi-
miiz yegane sey, varligin kendisidir.

Dolayisiyla tanimina varhgin ve yoklugun girmedigi her sey,
miimkiin olmak yani varlik ve yokluga esit uzakhikta bulun-
mak zorundadir. Sayet bir seyin tanimina yokluk giriyorsa o
sey imkansizdir. Benzer sekilde bir seyin tanimina varlik giri-
yorsa o sey zorunludur.

Amiri ve Ibn Sina gibi islam filozoflar1 bu tahlilden hareketle
Tanrr’'nin saf varlik oldugunu ve yoklugunun diigiiniilmesinin
imkansiz oldugu, Tanr1 disindaki her seyin miimkiin oldugu-
nu, dolayisiyla da var olmak igin mutlaka bir nedene ihtiyag
duydugu sonucuna ulastilar. Béylece bilhassa Mutezile kela-
muyla akrabalig1 bulunan varlik-mahiyet ve zorunlu-miimkiin
ayrimlari, kadim felsefe geleneginin sebep-sonu¢ ayrimim
kendisinin bir par¢asina déniigtirmustir.

3) Illet-malul veya sebep-sonu¢ ayrim:

Bu ayrim, var olanlarin bir kisminin sebep, bir kisminin ise
sonug oldugunu yahut ayni seyin bir agidan sebep, bagka bir
agidan sonug oldugunu ifade eder. Aslinda Aristoteles’ten
beri olduk¢a muhkem bir sekilde kurulmus bu ayrim, felsefe
geleneginin tanimlayic ilkesidir (nedensellik). Zira filozoflar,
nedenselligin duyu yoluyla idrak edilmedigini fakat seyler
arasindaki iligkiyi gozledigimizde aklin sebep-sonug iliskisini
zorunlulukla kavradigimi diigiiniir. Onlara gore sebeplerini
bilmedigimiz takdirde bir nesne yahut olguyu bilmemiz de
imkansizdir. Bu nedenle bir seyi bilmek demek onun sebeple-
rini bilmek demektir.

Sebepler ise temelde dorttiir: madde, saret, fil ve gaye. Bun-
lara hazirlayic1 ve tamamlayic1 sebepleri de ekleyebiliriz.
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Mesela ahsap bir masanin;

Maddesi: Onun yapiminda kullanilan ahsap malzeme;
Sareti: O malzemeye masa adinivermeyi miimkiin kilanbigim;
Gayesi: Ne icin yapilmigsa o sey, mesela yemek yenilmesi;
Faili: Onu yapan marangozdur.

Tamamlayic1 sebebi, marangozun kullandig: aletler; hazirla-
yic1sebebi ise masanin yapimin1 miimkiin kilan gartlardur.

Fizik, matematik, metafizik, ahlak ve siyasette, kisaca biitiin
felsefi bilimlerde yapilan aragtirmalar, incelenen konu her ne
ise onun sebeplerini bilmeyi amaglar. Bu baglamda sebeple-
ri bilmek, nesneyi var oldugu mevcutlar yelpazesi ve iliskiler
agryla birlikte zihinde yeniden kurmak demektir.

Madde ve siret, nesnenin veya olgunun 6zel varligini kur-
dugundan mabhiyetinin sebepleri, fail ve gaye ise nesne veya
olgunun dista tahakkuk ettigini bildirdiginden varliginin
sebeplerine tekabiil eder. Sayet nesne, higbir sekilde var-
lik-mahiyet ayrimina konu olmuyorsa onun sebepli oldugu
da soylenemez. Bu demektir ki bir nesne zorunlu ise onun bir
sebebi olamaz ve biz yalnizca onun, biitiin sebeplerin 6tesin-
de ve temelinde bulundugunu diisiinebiliriz. Boylece Islam
filozoflar, saf varliktan ibaret olan ve varlik-mahiyet ayrimi-
na konu olmayan Tanrr’'nin, sebeplerin sebebi oldugunu ve
O’nun disindaki biitiin mevcutlarin ise miimkiin ve sebepli
oldugunu yani varligin bir bagkasindan almi§ olmasi gerek-
tigini tespit etmiglerdir.

Bu tespitten 6nemli bir sonug gikarilmigtir: Herhangi bir ge-
yin yaratilmighg1 veya varligini bir bagkasindan almis olmasi,
onun sebepli olusuyla ilgilidir, kelamcilarin disiindiigi gibi
sonradan olugu (hddis) ile ilgili degildir. Ister siirekli var olsun
ister belirli bir zaman diliminde var olup ardindan yok olsun
biitiin miimkiin mevcutlar, mutlaka bir sebep tarafindan var
edilmistir. Dolayisiyla Tanr digindaki her sey, O’'nun malulii
olmak durumundadr.
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4) Cevher-araz ayrimz:

Bu ayrimin klasik diinyanin en yaygin diigiinme bigimi oldu-
gu soylenebilir. Zira sagduyu ve dil tarafindan desteklenmek-
tedir. Diger deyisle biz zaten diinyadaki bir kisim seyleri tagi-
yicy, bir kisim seyleri ise taginan olarak algilanz. Filozoflar, dig
diinyada herhangi bir nesnenin 6zelligi olarak degil de kendi
bagina var olan seylere cevher; dis diilnyada ancak bir nesnenin
bir 6zelligi veya sifat1 olarak var olabilen seylere de araz adim
verir. Mesela insan, kalem, masa, akasya, at, giimiis birer cev-
her iken kirmizilik, agirhik, dairesellik, uzunluk, hizlihik veya
parlaklik birer arazdir. Buna gore var olan seyler, ya cevher ya
da arazdir. Felsefe gelenegi, genel olarak Tanr1 hakkinda cev-
her soziinii kullanmaktan imtina eder. Bunun sebebi, cevher
lafzinin anlaminin Tanr hakkinda kullanilmasinin imkansiz
olusu degil, diger mevcutlar ile Tanrr’y1 ayrigtirma ve Tan-
ri’nin biricikligini vurgulama ¢abasidur.

Nitekim Farabi gibi baz: filozoflar, Tanr’'nin da cevher ol-
dugunu s6ylemekten ¢ekinmemistir. Bu ayrimin en 6nemli
ozelligi, sagduyunun dis diinyaya iligkin idrakini, dakiklegti-
rilmeye muhtag olmakla birlikte, hakikat kabul etmesi ve bu
idrakin verilerini sadece teorik (nazari) olarak bilebildigimiz
varlik alanina tagimasidir. Bu sebeple cevher-araz ayrim, dii-
siince seviyesinde konu-yiiklem ayrimiyla desteklenir.

5) Konu-yiiklem veya mevzu-mahmul ayrim::

Klasik mantigin temelini olugturan ayrim, nasil ki dista seyle-
rin bir kismu tagiyici veya cevher, diger kismi taginan veya araz
ise zihindeki anlamlarin da bir kisminin konu, diger kisminin
yiiklem oldugunu soyler. Fakat zihin dig diinyadan farkl bir
karaktere sahiptir. Zira dig diinyada herhangi bir araz, taginan
veya yiiklem olmaktan ¢ikip tagiyic1 veya cevher olamaz. Oysa
zihin, diigiinme faaliyetinde kavramlarin yerini degistirebi-
lir. Mesela “insan beyazdir” 6nermesinde “insan” konu iken
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“beyaz” yiiklemdir. Biz bu iki 6genin yerini degistirebilir ve
“beyaz insandir” diyebiliriz. Yine arazlar, di§ diinyada tasiyici
olamazken zihinde tagiyic1 yerine konabilir. Bununla birlikte
Islam filozoflar, boylesi durumlarin, olaylarin dogal diizeni-
ne ve kurulusuna ters yiiklemeler oldugunu diisiiniirler.

Bu bes ayrim, biitiin felsefi ve bilimsel aragtirmalarin teo-
rik gergevesini olusturur. Ozellikle varlik-mahiyet ve zorun-
lu-miimkiin aynimlar, diger ayrimlara karakterini veren bir
etkide bulunur. Zira varlik-mahiyet ayrimi, nesnenin kendisi
olmasi bakimindan sahip oldugu 6zellikler ile var olmasi baki-
mindan konu oldugu durumlarin farkina varmay: saglar. Me-
sela insan kendisi olmak bakimindan yalnizca diisiinen can-
lidir ama bu diisiinen canli, ancak var oldugunda beslenme,
biiyiime, iireme, duyumsama ve akletme fiillerini gergeklesti-
rebilir. Zorunlu-miimkiin ayrimi ise nesneyi faile muhtag kilan
sey ile failden aldig1 seyi ayrigtirmayi saglar. Buna gore nesneyi
faile muhtag kilan sey, varlig degil, imkanidir. Ama nesnenin
failden aldigx sey, imkan degil, varligidir. Mesela bir masanin
bir marangoz tarafindan yapilabilmesi i¢in kendinde miimkiin
olmasi gerekir. Bu sebeple marangoz masay1 yaptiginda onu
miimkiin kilmaz, sadece var eder. Ciinkii kendinde miimkiin
olmayan bir geyi var etmek miimkiin degildir. Bundan dolay1
aklen imkansiz bir geyin var edilmesi de imkansizdir.

Bu iki sonug, Ibn Sina ve sonrasindaki Islam filozoflarina,
nedensellik ilkesinin tatbikini, dolayisiyla da tanim ve kiyas
teorilerini yeniden diizenleme imkéani vermistir. Ayrica ta-
rihsel olarak bilhassa cevher ve arazlar ile aragtirmanin konu
ve yiiklemi hakkinda ulagilmasi amaglanan bilgiler de neden-
sellik ilkesinin uygulanmasiyla elde edilmektedir. Simdi filo-
zoflarin, bu varhk kavrayigi dogrultusunda aragtirma yapan
insani 6znenin hakikatine dair goriislerine gegebiliriz.



FELSEFE GELENEGININ
INSAN TASAVVURU

-BILGI TEORISI-

Islam filozoflarinin insan tasavvuru ve bu tasavvurla irtibath
olarak gelistirdikleri bilgi teorisi, bir yoniiyle tevariis ettikleri
kadim bilimsel mirastan, diger yoniiyle Islam dininin olugtur-
dugu medeni havzanin kendisine 6zgii duyarhiliklardan hare-
ket eder. Farabi, Ibn Sina, Ebir’l-Berekat el-Bagdadi, ibn Bac-
ce, Ibn Riigd gibi 6nde gelen filozoflar arasinda zaman zaman
derin goriis ayrihiklar: bulunsa da genel olarak felsefe gelene-
ginin insan tasavvurunu anlatmaya imkan verecek ortak bir
cergeve oldugunu sdylemek miimkiindiir. Ozellikle Endiiliis
ve Magrib digindaki bélgeleri iceren Dogu Islam diinyasinda
Kindi'yle baglayan felsefi sorusturmalar, Ibn Sina’nin eserle-
rinde bir olgunluga erismis ve onun kitaplarinda dile gelen
anlati, bizzat kendisinin sahsi goriislerini dile getirmekten
ote bir temsile kavugsmustur. Sonraki donemlere damgasini
vuran bu anlatiya gére insan, ruh ve beden olmak iizere iki
cevherden miitesekkildir. Ruh tamamiyla manevi veya akli
bir cevher iken beden maddi bir cevherdir. Dolayisiyla insan,
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bedeni agisindan maddi ve fiziksel bir mevcut iken ruhu ag1-
sindan hakiki anlamda metafizik bir mevcuttur.

Insan her iki yoniiyle de idrak etme 6zelligine sahiptir. Bede-
ni ile fiziksel nesneleri idrak eder. Bedende bes dis, bes de i¢
duyu olmak iizere on gii¢ bulunur. D1 giigler, insanin fiziksel
diinyayla temas ederek goriilen, dokunulan, koklanan, tadilan
veisitilen seylerin idraklerini verir. Dokunma duyusu disinda
bunlarin her biri, bedende belirli bir bélge ve organda bulu-
nur. Dokunma duyusu ise biitiin bedene yayilmi§ durumda-
dir. Bu duyularin verileri i¢ duyulara gelir.

I¢ duyularin tamamy, beyindedir. Beynin 6n tarafinda “ortak
duyu” (hiss-i miigterek), onun gerisinden hayal, beynin or-
tasinda vehim, arka tarafinda ise hafiza ve hatirlama giigleri
vardir. Ortak duyu, dis giiglerden gelen verileri birlestirerek
hayale aktarir. Hayal, gelen verileri depoladig gibi birlestir-
me ve ayirma iglemleri yaparak yeni saretler (formlar) ire-
tir. Hayalin rettigi formlar, vehim tarafindan algilanir ve
yeniden birlestirme ve ayirma islemlerine konu olur. Ashn-
da hayalin ve vehmin yaptig1 ayirma ve birlestirme (tahlil ve
terkip) islemleri, bir tiir soyutlama eylemleridir. Vehmin en
6nemli 6zellikleri, maddi idraklerin anlamlarini1 kavramasi ve
yarg: verebilmesidir. Bu baglamda vehim, etrafimiz1 kugatan
nesnelerin, mesela insanin, masanin, agacin, otomobilin vs.
anlamlarini idrak eder. Yine agir1 yiiksekten atlama veya diis-
menin bizim i¢in 6ldiiriicii olduguna hitkkmeder. Fakat vehim
beynin ortasinda yer alan maddi bir gii¢ oldugundan idrak
ettigi anlamlar1 maddi diinyadan biitiiniiyle soyutlayamaz ve
fiziksel diilnyanin 6tesine gegen bir yargi veremez. Bu sebeple
filozoflar, var olan her seyin cisim oldugu yargisinin vehmin
hiikkmii oldugunu diigiiniirler.

Vehmin kendisi bir depo olmadigindan onun idrak ettigi an-
lamlar hafiza giiciinde depolanir ve hatirlama giiciiniin yar-
dimiyla hatirlanir. Fakat vehmin idrakinin bir 6zelligi vardir:
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Vehimdeki soyutlama, aklin anlami tamamiyla soyut olarak
kavramasi i¢in bir hazirlik iglevi goriir. Yani vehimde soyut-
lama gergeklesince akil, anlami1 kavramaya ve onun hakkinda
ilave bir birlestirme ve ayirma yaparak tam olarak soyut hale
getirmeye hazirlanir. Bunun sebebi, insanin idrak siireglerinin
tamaminin akil tarafindan yoénetiliyor olmasidir. Goéz goriir-
ken, el tutarken, hayal ve vehim birlestirme ve ayirma islemle-
ri yaparken gergekte bunlarin tamamim arag olarak kullanan
akildir. Bununla birlikte bu araglar olmaksizin akil, onlarin
idrak ettigi nesnelere ulasgamaz. Akil ve duyu giigleri arasin-
da boylesine siki bir iligki olmasina ragmen filozoflara gore
bu gii¢lerden herhangi bir veri akla tasinmaz. Akil, vehmin
soyutlama seviyesine kadar idrak siirelerini yonettiginde her
neyin idrakine dair hazirlik yapmigsa o seyin fiziksel biitiin
durumlardan soyutlanmig anlami, metafizik bir mevcut olan
ve filozoflara gore din dilinde Cebrail’e (aleyhisselam) tekabiil
eden Faal Akil’dan gelir.

Yukarida belirtildigi gibi ruh (nefs) cisim olmadig: gibi cis-
me yerlesmis veya cismin bir hali de degildir, cisim olan be-
denle irtibat kurmaya elverisli bir metafizik veya manevi bir
mevcuttur. Ruhun veya onun diger bir ismi veya hali olan
aklin tek bir fiili vardir: bilmek. Dolayisiyla her ne kadar bilgi
edinme siirecinin bir kismi, di§ ve i¢ duyularin katkisina ih-
tiya¢ duydugundan fiziksel ise de hakiki anlamda akli idrak
ve akilda meydana gelen bilgilerin tamami metafiziktir. Oy-
leyse aklin fiili olmasi anlaminda bilme, higbir sekilde fiziksel
siireglere indirgenemez. Hem bilginin kaynag: metafizik bir
ilkedir, hem bilme eyleminin faili olan ruh metafizik bir nes-
nedir hem de bilginin kendisi ruhta bulunan bir stret veya
izafet oldugundan metafizik bir olusa sahiptir.

Neredeyse biitiin Islam filozoflarina gére insanin dogustan
getirdigi herhangi bir bilgi yoktur. “Mevcut”, “Varhk”, “Bir-
lik” ve “Bir ey ya vardir ya yoktur” gibi biitiin bilgilerimizin
temelini olusturan ilk kavram ve 6nermelerimiz dahi duyu
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tecriibelerinin sagladig: hazirhigin ardindan Faal Akil’dan ge-
len feyizle meydana gelir. Dahasi, bu diinyadaki biitiin nes-
nelerde oldugu gibi insani insan yapan strret yani ruh da Faal
Akil'dan gelir. Dolayistyla ruhun hem varliginin hem de bii-
tin bilgilerinin kaynag metafizik bir ilkedir.

Bu durum, insanla ve insaniolan her geyle ilgili biitiin kavram
ve yargilarimizin anlam degistirmesine yol agar. Zira i¢ ve du-
yulara sahip olmak hususunda insan ve hayvanlar ortaktir. Bu
diinyadaki biitiin hayvanlarda yogunluklar1 degisik olmakla
birlikte dokunma, gérme, isitme, koklama gibi dis duyular ile
ortak duyu, hayal ve vehim gibi i¢ duyular vardur.

Hatta insan irade sahibi bir canh olmasi bakimindan da hay-
vanlardan ayrigmaz. Zira hayvanlar da es se¢imi, avlanma fi-
illeri, i¢timai yasam gibi durumlarda agik¢a gozlenecegi iizere
iradeli canhlardir. Insan1 diger hayvanlardan ayrigtiran sey,
higbir sekilde maddeye indirgenemeyen bir akla sahip olma-
sidir. Insan sadece kendini bilen degil, ayn1 zamanda bildigini
de bilen bir canlidir, var olmanin anlamina iliskin tefekkiir
etme, cisimler diinyasinin temelini olusturan metafizik ilke-
lere yonelme ve biitiin hayatim1 bu ilkelere gore diizenleme
ozelliklerini haizdir.

Filozoflarin insan tanimi tam da bu anlama gelir: Insan diigii-
nen canhdur.

Tanimdaki “digiinen” kelimesi ruhu ifade ederken, “canlt”
kelimesi bedeni ifade eder. Beden diger hayvanlarla ortaklig
hatta bu cisimler diinyasina ait olmay dile getirir. Dolayisiyla
da bedenin varligim siirdiirmesi ve yetkinlesmesi, bu diinya-
nin sartlarina tabidir. Diigiinen ise bu diinyadaki biitiin cisim-
lerden varlik tarz1 bakimindan farklihg: ifade ettiginden onun
varligini siirdiirmesi ve yetkinlesmesi, bu diinyadaki sartlarla
yakindan ilgilidir lakin bu diinyada olan biten bir hadise degil-
dir. Bu sebeple insan, yetkinleserek metafizik aleme agilan bir
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mevcut degildir, tersine kendisi kabul etsin veya etmesin var
oldugu andan itibaren ruhu ve benligiyle metafizik alemin bir
pargasidur. Filozoflar buradan iki 6nemli sonug ¢ikarmiglardir.

Birinci sonug sudur:

Biitiin diger nesneler gibi insan da kendi potansiyelini aktif
hale getirme egilimindedir. Bu baglamda insan beslenme, bii-
yime, ireme ve hareket etme 6zelliklerine sahip oldugundan
bu ozellikleriyle ilgili giiglerini iglevsellestirmeye yonelik dogal
bir egilime sahiptir. Fakat insan1 sadece bu yonleri agisindan
degerlendirmek, onu hayvanlagtirmak ve tam da insana 6zgii
olani gozden kagirmak veya ihmal etmek anlamina gelir. in-
san1 insan yapan gey, ruh veya akil oldugundan onun en yiice
yetkinlikleri de ruha aittir. Bu demektir ki beslenme, biiytime
ve lireme giiciine ait biitiin yetkinlikler ancak ruha ait yetkin-
likleri destekledigi ve ona hizmet ettigi dlgiide deger kazanir.
Giinkii onlara hakiki anlamda deger kazandiran ey budur.

Birinci sonucun uzantisi olan ikinci sonug ise sudur:

Hayatin biitiin alanlarina iligkin diizenlemelerimizi y6nlen-
diren zarar ve menfaat kavramlari, akil s6z konusu oldugun-
da anlam degistirir. Hayvanlar beslenme, biiyiime, iireme ve
bu amaglara ulasmay1 gerektiren iradi davraniglar gibi temel
ihtiyaglar1 dogrultusunda yarar ve zarar algisina sahiptir. Bu
ihtiyaglarim1 kargiladiklar1 takdirde de kendi maksatlarina
ulagmis olurlar. Fakat insan, esas itibariyle ruhani bir varlik
oldugundan onun temel ihtiyaci, ruhunu kemale erdirmektir
ve ancak ruhun kemale ermesi insan1 mutluluga ulagtirabi-
lir. Dolayisiyla insanin biitiin giiglerini ruhani bir mutluluga
ulagmak igin seferber etmesi gerekir. Bunun igin insanin bilme
ve yapma giiglerini (nazari ve ameli giigler) yetkinlestirmesi
gerekir. Bilme giiciiniin yetkinligi, sebep-sonug iligkisi iginde
biitiin mevcutlarin hakikatlerini ve diizenini kavramaktir.
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Yapma giiciiniin yetkinligi ise arzu giiciinii iffet ve gecaat er-
demleriyle, akil giiciinii de hikmet erdemiyle donatmaktur.

Filozoflara gore boylesi bir yetkinlige ulagmak i¢in bu amaca
gore diizenlenmis bir toplumsal yagam gerekir. Zira insan tek
basina biitiin ihtiyaglarini kargilayamaz. Bu sebeple insanlar,
bilimler ve sanatlarin kazanilmasina elverisli ve adil yasalar-
la yonetilen kapsaml bir toplum diizeni olusturmak zorun-
dadir. Insanlarin yéntemli bir gekilde hakikat bilgisine ve bu
bilginin geregi olan davranislara ulagmasina vasat olabilecek
bdylesi bir toplumsal diizen, iki seye ihtiyag¢ duyar.

Birincisi, insanligin kadim miras1 olan ve asil itibariyle akil
giiciiniin hakikate erismesinin miimkiin ve vaki oldugu iize-
rine kurulu felsefi bilimler gelenegidir. Bu gelenek, insanin
bilme giiciiniin yetkinligini ifade eder.

Ikincisi ise, hakikat bilgisi ve ona uygun davraniglarin neler
oldugunu biitiin insanlarin anlayabilecegi ve uygulayabilecegi
sekilde ifade etme ve bu dogrultuda yasalar vazederek toplum
inga etme oOzelligine sahip peygamberdir. O halde insanlar,
kendisine 6zgii yetkinlige ancak ve ancak bir peygamberin
inga ettigi, yasalarini vazettigi ve her bir ferdin kendi kabili-
yeti dogrultusunda hakikate ulagmasim temin edecek sekil-
de diizenledigi bir toplumda fizikten metafizige kadar biitiin
teorik (nazari) bilimleri yontemli bir sekilde kavradiginda
yetkinlesebilirler. Evet, baz1 fertler bu amaca, yanhs gayeler
edinmig, adil olmayan yasalarla yonetilen erdemli toplumlar-
da da ulasabilirler. Fakat bu, 6ngoriilebilir, siirdiiriilebilir ve
sonuglar biitiin fertler igin devsirilebilir bir durum degildir.
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FELSEFE GELENEGINDE
ALEM TASAVVURU:

FIZIKSEL NESNELERIN
TEORIK IZAHI

Felsefe geleneginin fizigi, Helenistik donem sarihleri ve bil-
hassa Yeni Eflatuncu filozoflarin miidahaleleriyle yeniden
sekillenen Aristoteles¢i doga felsefesi ve bilim anlayiginin bir
devamudir. Fizigin amaci, cismin en genel hali olan hareketin
agiklanmasidir. Bu agiklamanin yapilabilmesi igin cismin ya-
pisinin agiklanmasi gerekir. Yunan felsefesinde Aristoteles’ten
énce Demokritos (MO. 460-370), Pisagor (MO. 570-500) ve
Eflatun (MO. 427-347) gibi filozoflar, cisimlerin atomlardan,
saylardan yahut geometrik birimlerden meydana geldigini
iddia etmiglerdi. Aristoteles bunlardan farkh olarak biitiin ci-
simlerin madde (hyle) ve stret (form) olmak iizere iki temel
birimden meydana geldigini iddia etmistir.

Madde-siiret teorisi olarak adlandinlan bu goriise gére hem
madde hem de stiret cevherdir. Yani di§ diinyada herhangi
bir seyin hali veya 6zelligi olarak degil, kendi bagina bir nesne
olarak var olur. Madde cismin kuvve yani farkh seylere do-
niigebilme yoniine, saret ise fiil yani belirli bir nesne olarak
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gergeklesme yoniine isaret eder. Bu bakimdan madde daima
bir cismin sonsuz sey olabilme imkanini temsil eder, siret ise
belirli bir tiiriin formuyla donanmayy, dolayisiyla da belirli bir
nesne olarak tahakkuk etmeyi bildirir.

Mesela ahsap bir sedirin yapildig1 ahsap onun maddesine, ahga-
ba verilen bi¢im ise onun siiretine tekabiil eder. Bu ahsap sedir,
stretini almadan 6nce sedir olma giiciine sahiptir ve kuvve ola-
rak sedirdir. Aslina bakilirsa aym ahgsap masa, tahta, oklava vb.
pek ok sey olma giiciine sahiptir. Sedirlik stiretini aldiginda ise
artik belirgin bir nesneye déniigmiis ve bilfiil sedir olmustur.

Bu madde ve siretten olusan cismin ne maddesi ne sireti tek
bagina bulunabilir. Yani sedirin streti onun yapildig: ahsaba
yerlesmeden var olamayacag gibi sedirin maddesi olan ah-
sap da sedirin maddesi olarak tek basina var olamaz. Ciinkii
sedirden once bilfiil ahsaphik stretinin maddesidir, sedirin
maddesi degildir. Ahgab1 yaktigimzi ve kiile doniistiirdigi-
miizii diigsiinelim. Bu durumda kiiliin bir maddesi, bir de sa-
reti olacaktir. Kiilii kiil yapan stiret ve madde de tek bagina var
olamaz. Streti kaldirma isini geriye dogru gétiirdigiimiizde
artik giplak gozle géremeyecegimiz ve araglarimizin bélme
isini gergeklestiremeyecegi bir agamaya variriz. Teoriye gore
gozlem ve bilfiil bolmeye kapah olan bu seviye sonsuza dek
boliinebilir. Ama geriye gidisi zihnen siirdiirdiigiimiizde
bolme, nihai tahlilde bizi saf bir “gii¢” hali ile saf bir “olma”
haline ulagtirir. iste Megsai filozoflar bu saf giig ya da imkan
haline “ilk madde” veya “heytla” adim verirken bu madde-
ye yerlesip ilk olusu meydana getiren seye “cisimlik sareti”
(es-stiratii’l-cismiyye) adin verirler.

O halde madde ve siret bir araya geldiginde cisim dedigimiz
sey olur. Bu birlesmede cisimlik sareti “li¢ boyutluluga elve-
risli olmak” anlamina gelen “bitigiklik™ (ittisdl) demektir ve
bilfiil boyutlar1 ifade etmez. Zira cisimde ii¢ boyutun bilfiil
var olmasj, cisimlik dogasinin geregi degildir. Stiretin madde-
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ye yerleserek tam bir bitisiklik (ittisdl) olusturmas1 madde-si-
ret teorisini Atomcu teoriden ayristiran en 6nemli yonlerden
birini ifade eder. Burada hayati nokta, kuvvenin bir boslugu
degil, bir tiir imkan halini ifade etmesidir. Ote yandan stiret
de bu imkam bir olusa geviren seydir. Siret maddeye yerle-
serek hem kendisini hem de onu var eder. Ikisi birlikte cisim
denilen seyi olusturur. Siretin maddeye yerlesmesi, imkanin
bir olug birlesmesi oldugundan siiret-madde birlikteligi, arala-
rinda bogluk veya kesinti bulunan iki parg¢anin birlesmesi gibi
degildir. Tam tersine hakiki anlamda bitisiklik ve kesintisizlik
bulunan bir birlesme meydana gelir. Diger deyisle, kuvve bir
bosluk olmadig: yahut boslukta var olmadig: gibi ona yerlesen
stret de bir boslugu doldurmaz. Her iki cevher de var oldu-
gunda yerlesen stiret ile yerlesilen madde arasinda da bir ara-
lik, kopukluk ve bosluk yoktur. Bu sebeple birine isaret etmek,
digerine isaret etmek demektir.

Bu baglamda Megssii filozoflara goére cismani varlik, bosluk ta-
rafindan kugatilmaz. Dolayisiyla bu teori, kelam geleneginin
hakim teorik fizigi olan Atomculugun aksine bogluk kavra-
mun1 tamamen reddederek dista bulunan ve kendi iginde dop-
dolu olan bir cisimler diinyasi kabul eder. Fakat dis diinyada
bir cisim, daima belirli bir cisim olarak var olur. Bu baglamda
Messai filozoflara gore dis diinyada saf cisim yoktur; biitiin
cisimler, unsurlar, madenler, bitkiler, hayvanlar, insan veya
gok cisimlerinden herhangi bir tiiriin ferdi olarak var olur.
Dolayisiyla dista bir cismin var olmasi igin cisimlik sireti ile
maddenin birlesmesi yetmez, bunun yani sira tiirsel bir ha-
kikat olarak ozellesmesi de gerekir. Yani cisim mutlaka ma-
denlerden bir tiiriin mesela demir madeninin, bitkilerden bir
tiiriin mesela akasya agacinin, hayvanlardan bir tiiriin mesela
kaplanin, insan tiiriiniin yahut gok cisimlerden birinin me-
sela Merkiir'iin cismi olarak ozellesir. Bu 6zellesme saglan-
diginda artik cisim isarete konu olabilecek sekilde bireysellik
kazanmaya elverisli hale gelir.

77



Cismin belirli bir cisim olarak tahakkuku tiirsel sGretlerin yani
sira belirli bir miktar1da gerektirir. Yani cismin 6zellesme, so-
mutlagma ve bireysellesmesi igin sinirlarinin olmas: gerekir.
Bu demektir ki ii¢ boyuta elverisli olan cisimlik stireti, belirli
boyutlarda var olur. Iste bu nokta, cisimlik streti ile miktar
arasindaki iligkinin kuruldugu seviyedir. Miktar, cismin ta-
nimina girmez, yani cisim dedigimiz ey miktardan olusmaz
ama cisim, belirli bir cisim olarak var oldugunda mutlaka
miktara konu olur. Ciinkii miktarsiz cisim, tamamuyla belirsiz
olacaktir. Oysa cisim belirli olmadig siirece var olamaz. Bu
sebeple de cisim, var oldugundan ii¢ boyutluluga elverisli olan
cisimlik sareti, belirli boyutlar seklinde tahakkuk eder.

Mesela 1 cm genisliginde, 15 cm uzunlugunda ve 1 cm derin-
liginde bir kursun kalemi diisiinelim. Kalem, belirli bir kalem
ferdi olarak var oldugundan mutlaka miktar kazanmugtir. Ka-
lemde meydana gelen cisimlik streti, sadece ii¢ boyuta elve-
rigli olsa da sozii edilen miktarlar onu belirli ve sinirli hale
getirmigtir. Dolayisiyla miktar, saf mantiki olarak kavranabi-
len cisimlik stretini matematiksel olarak 6lgiilebilir ve duyu
tarafindan algilanabilir hale getirir. Bu sebeple dis diinyada
tahakkuk etmis cismin boyutlarina metamatiksel siret denir.

Cisimsel stret kendinden belirgin boyutlara sahip olmadigin-
dan 6lgiilemez iken matematiksel stret belirgin boyutlardan
ibaret oldugu igin ol¢iilebilir. Dahasi, cisimsel stret cismin
cisim olmak bakimindan 6zelligi oldugundan degismezdir ve
biitiin cisimlerde bulunur. Ama matematiksel saret belirli bir
tahakkukla ilgili oldugundan biitiin gergeklesmis cisimler bir
miktara sahip olmak zorunda ise de cismin miktar1 degisebi-
lir. Bir mumun uzunluk, genislik ve derinligi tizerindeki isle-
me bagh olarak degisebilir ama o mum, yine cisimlik siretine
sahiptir ve cisimlik saretinde higbir degisme olmaz, sadece
matematiksel stretin olgiileri degisir.

Oyleyse felsefe geleneginin fizik anlayigina gére cisimler mad-
de ve stretten meydana gelmistir, cisimler arasinda higbir
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bosluk bulunmaz, cisim tam bir bitisiklik ve siireklilige sa-
hiptir, cisimler miktarh oldugundan cisimler diinyas1 mutla-
ka sonlu olmak zorundadir. Sonsuz bir cisimler diinyasi, bu
teoriye gore miimkiin degildir, zira sonsuz bir miktar bilfiil
var olamaz.

Messai bilim gelenegi, cisimleri en temelde iki gruba ayirir:
Ayiistii dlemdeki cisimler ve Ayalti alemdeki cisimler. Ayiis-
tii alemdeki cisimler ile kastedilen, goksel kiirelerin cisimle-
ri iken Ayalti dlemdekiler, bu diinyadaki cisimlerdir. Her iki
grup da cisim oldugundan cisim olmak bakimindan cismin
ozelliklerine sahip olmakta ortaktirlar. Bu demektir ki hem
Ayiisti hem de Ayalti dlemin cisimleri, madde ve stretten
olusur ve her ikisini de cisim yapan sey, ii¢ boyutluluga elve-
risli olmak anlamindaki cisimlik stretidir.

Bu diinyadaki cisimler; su, toprak, hava ve ates olmak iize-
re dort unsurdan olugur. Unsurlarin ézelligi ise birbirlerine
doniisme imkamidir. Yani su havaya, hava atese doniisiir vs.
Fakat burada 6nemli bir hususa dikkat gekmek gerekir: Dort
unsur, her ne kadar yeryiiziindeki cisimleri olusturmalar: ba-
kimindan unsur olarak adlandirilsa da kendileri de cisimdir.
Kendilerinden olusan cisimlerden farki, basit olmalaridir.
Zira toprak, su, hava ve ates, Messai filozoflara gore ne kadar
béliiniirse boliinsiin daima kendilerine boliiniirler. Mesela
onlara gore suyu ne kadar bolersek bélelim yine kendisi gibi
su olan pargalara béliiniir. Dolayisiyla unsurlar yalin cisimler-
dir ve diger cisimler gibi onlar da madde ve siretten bilesiktir.

Ayiistii dlemdeki cisimlerin cisimlik streti, kiirelerin cisimleri
olarak tahakkuk eder. Kiireler ise Messai gelenege gore olug ve
bozulusu kabul etmeyen cisimlerdir. Bu nedenle Messai bilim
ve felsefe gelenegi, Ayiistii alemdeki cisimlerin herhangi bir
degisimi kabul etmeyen ve ezelde ebede bireyselligini koru-
yan “esir” ad1 verilen bir unsurdan olugan kusursuz kiireler
oldugunu iddia eder. Her ne kadar klasik donemde gézlemler,
Ay'in yiizeyindeki karartilar gibi kusursuz kiire olmaya aykin
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birtakim engebelerin varligim gosterse de filozoflar, béylesi
durumlarin kiirenin kiireselligini etkileme noktasina varma-
yan ve devasa kiirenin iizerine yapistirilmi§ 6nemsiz ayrinti-
lar olarak degerlendirir. Boylece cisimler diinyasinin tamamu,
birincisi olug ve bozulusu kabul eden dért unsurdan olusan
yeryiizii cisimleri, ikincisi ise olug ve bozulusu kabul etmeyen
goksel cisimler olmak iizere iki gruptan olusur.

Ayalti alemdeki ve Ayiisti alemdeki cisimler, hep birlik-
te alem kiiresini olustururlar. Bu baglamda cisimler alemi
Messai gelenege gore ig ige gegmis ve aralarinda higbir bogluk
bulunmayan devasa kiirelerden olugur. Digtan ige dogru sira-
lanan bu kiireler dizisinin merkezinde dort unsurdan olugan
diinya bulunur. En igte toprak, onun iizerinde su, onun iize-
rinde hava, onun da iizerinde ates unsurlarindan olusan kiire-
ler bulunur. Diinya kiiresinin iizerinde sirasiyla Ay, Merkiir,
Veniis, Giines, Mars, Jiipiter, Satiirn, Sabit Yildizlar ve Kuga-
tic1 Felek gelir. Dolayistyla alem kiiresinin en disinda Kusatic
Felek, merkezinde ise Diinya bulunur. Diinya’'nin digindaki
biitiin felekler ezelden ebede hareket ederler. Diinya ise ale-
min merkezinde hareketsiz konumdadir. Dolayisiyla felsefe
gelenegi merkezinde donmeyen diinyanin bulundugu ve ig
ice ge¢mis devasa halkalar misali kiirelerin birbirini kugattig,
nihayet biitiin kiirelerin en digtaki kiirede son buldugu bir ci-
simler dlemi tasavvur etmigtir.

Cisimlerin varligin1 devam ettirmesini saglayan ey hareket-
tir. Bu baglamda hareket, cismin en temel 6zelligidir ve fizik
bilimlerin tamami degisik agilardan cisimler dleminde gergek-
lesen hareketi inceler. Teorik fizik, hareketin temel ilkelerini
inceler. Mineraloji (madenler bilimi) madenlerin olusma ve
doéniisme hareketlerini inceler. Botanik bitki tiirlerinin bes-
lenme, biiyiime ve iireme hareketlerini inceler. Zooloji, hay-
vanlarin beslenme, biiyiime, iireme ve iradeli hareketlerini in-
celer. Bir kaplanin ceylan1 tanimasi, onu s6z gelisi sirtlandan
aynigtirarak av olarak algilamas: gibi iradeli hareketler, gorme,
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dokunma, tatma, isitme ve koklama gibi dis duyular ile ha-
yal, vehim, hafiza ve hatira gibi i¢ duyulan gerektir. Psikolo-
ji ise insan ruhunun bedeni etkisiyle meydana gelen iradeli
hareketler ile ruhta gergeklesen niteliksel hareketleri inceler.
Meteoroloji havanin hareketlerini inceler. Agiklamayi tip gibi
bilimlere de tatbik ederek genisletmek miimkiindiir. Dolay1-
styla fizigin en 6nemli sorunu, hareketin nasil gergeklestigini
ve ilkelerinin neler oldugunu agiklamaktir. Felsefe gelenegi
bu agiklamay1 nedensellik ilkesi ile tabiat ve nefs kavramla-
rim kullanarak yapmistir. Bu sebeple nedensellik, tabiat ve
nefs {igliisiinii anlamadan klasik diinyanin bilim gelenegini ve
modern donemde tam olarak hangi doniisiim gergeklestigini
kavramak imkansizdir. Bir sonraki yazida bu ii¢ kavrami ki-
saca agiklayalim.

81






KADIM BILIMLER
GELENEGININ TEMEL ILKELERI:

NEDENSELLIK, TABIAT VE NEFS

Daha énceki yazilarda Islam’da felsefe geleneginin kadim bi-
limler geleneginin bir devami oldugunu agiklamistik. Bu gele-
negin Bati biliminde biiyiik degisimlerin oldugu ¢aglara kadar
hakimiyetini devam ettiren tig temel ilkesi vardir ki fizik ile
metafizik arasindaki uyum bu ilkeler lizerinden kurulur.

Nedensellik (illiyet) ilkesi, aslinda sadece fizik diinyanin agik-
lanmasinin degil, varliga dair biitiin agiklamalarin temelini
olusturur. Bu sebeple de temellendirmesi, cisimlerin hareket
ve siik@inlarini inceleyen fizikte degil, varligin hallerini incele-
yen metafizikte yapilir. Nedensellik, kisaca, biitiin mevcutlar
arasinda zorunlu bir sebeplilik iliskisi bulundugu, bu iliski-
nin ayn1 zamanda mevcutlarin hiyerarsik diizenini belirledigi
anlamina gelir. Filozoflara gore seyler arasinda nedensel bir
iliski bulundugu, duyu organlariyla idrak edilmez. Fiziksel
nesnelere iliskin tecriibelerimiz yani duyularimiz bize yal-
nizca seyler arasinda bir ardigiklik oldugu kanaatini verir. Bu
ardigiklik, siirekli ve gogunlukla gergeklestigi takdirde akal, iki
sey arasinda zorunlu bir nedensel iligki oldugunu kavrar.
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Dolayisiyla nedensellik, duyunun dogrudan tecriibe ettigi bir
durum degil, duyu tecriibesinde igerilen ama akil tarafindan
fark edilen bir ilkedir. Bu sebeple de ancak fizigin Gtesine
uzanan bir aragtirma alaninda yani metafizikte kanitlanabi-
lir. Buna gore var olmasi ile yok olmas: esit diizeyde muhte-
mel olan mevcutlar, mutlaka bir sebebe dayanmak zorunda-
dir. Sayet bir mevcudun dayandig sebep de baska bir sebebe
dayaniyorsa o sebebin de varlik ve yokluga muhtemel olusu
sorgulanir. Bu sorgulama boyle sonsuza kadar devam ede-
bilir. Aslinda sonsuza kadar devam etmesinde ilk bakigta bir
mahzur yok goriiniir. Fakat dikkatli bir aragtirma bu sonsuza
kadar gidisin, sebepleri sebep olmaktan ve sonuglari da sonug
olmaktan ¢ikardigini, sonugta var olanlarin var olma imkan-
larinin yok oldugunu gésterir. Zira her bir sebep mutlaka basg-
ka bir sebebe dayaniyor ve bu, sonsuza kadar gidiyorsa sonsu-
za dek uzanan zincirin herhangi bir halkasinda kendinden zo-
runlu hakiki bir sebep yok demektir. Dolayistyla var olanlarin
tamamu, varligim bagkasindan almis veya miimkiin olacaktir.

Sayet biitiin mevcutlar varligin1 bir bagkasindan ahyor ve
hakiki bir sebebe dayanmiyorsa kendiliklerinden var olma-
yacaklardir. Bu durumda da higbir sey kendiliginden var ol-
mayacaktir. Dolayistyla higbir sey var olamayacaktir. Ciinkii
varsayilan biitiin var olanlar, kendiliginden var olamiyorsa ve
kendiliginden var olan bir nihai mevcut da yoksa var olanla-
rin higbiri var olamayacaktir. Oysa seyler vardir.

Su halde var olanlarin var olmasi, varlig1 kendinden bir ilkeyi
gerektirir. Bagka bir ifadeyle var olmanin yok olmay: 6nce-
lemesi gerekir. Filozoflarin terminolojisinde Tanrr'ya 6zdes
olan bu ilk mevcut, varligin bagkasindan alamayacagina gore
biitiin bakimlardan tam ve yetkin olmalidir. Tam ve yetkin
olan ise herhangi bir fiil yapmak i¢in hazirlanmay, yetkin-
lesmeyi ve sartlarin olusmasim beklemez. Onun var olmasi
ayni zamanda eylemesi demektir. Dolayisiyla o, eylemlerini
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zorunlu olarak yapacagindan ilk sebeptir ve biitiin sonraki se-
bepler, var olus sirasina ve bulundugu mertebeye bagh olarak
bir sebepler zinciri olusturur.

Filozoflar nedenselligi bu sekilde temellendirdikten sonra
bu temellendirmenin bir pargasi veya geregi olarak sebeple-
rin kasimlarini tespit ederek her bir sebebin sonlu oldugunu
kanitlamaya ¢ahgirlar. Daha 6nceki yazilarda belirtildigi gibi
Aristoteles varlikta esas itibariyle dért neden oldugunu séyle-
migtir: fail sebep, gaye sebep, maddi sebep ve siri sebep. Bu
sebeplerin her biri sonludur.

Yukaridaki agiklamalardan da anlagilacag izere sonsuza dek
giden bir fail, gaye, maddi, stri sebepler zinciri olamaz. Biitiin
sebepler bir ilk sebepte sona erer. Metafizik¢inin nedensellik
agiklamasi, fizik ve matematik bilimlerdeki biitiin agiklama-
larin konunun tabiatina bagh olarak sebepler agiklamasi olu-
sunun zeminini olugturur. Matematikte incelenen nesnelerin
fail ve gaye sebepleri yoktur.

Mesela bir masada bulunan dortgenlik formunun bir faili,
gayesi, maddesi ve sareti vardir. Mahalledeki marangozun
yaptig1 bir dortgen masanin faili, marangoz; gayesi mesela bir
yemek masas! ise lizerinden yemek yemek; maddesi ahsap ve
formu da dortgen bigiminde goriiniir hale gelen masalik for-
mudur. Ama saf doértgenlik formunun bizzat kendisinin ne
faili ne gayesi ne de maddesi vardir, dolayisiyla kendinde saf
formdan veya stretten olugur. Bu bakimdan matematik bilim-
ler, inceledigi nesnelerin stretlerini agiklar. Ama insan, hay-
van, bitki, maden veya gok olayinin dért nedeni de bulunmak-
tadir. Bu sebeple fizik bilimler, bir nesneyi aragtirdiginda onun
failini, gayesini, maddesini ve stretini agiklamay taahhiit eder.

Bu bakimdan nedensellik ilkesinin ispatin1 ve agiklamasini
metafizik yapsa da, Tanri-alem iligkisini inceleyen ilahiyat
alani diginda uygulamasini agag bilimler ad1 verilen fizik ve
matematik bilimler iistlenir. Aym durum pratik felsefe kapsa-
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mina giren ahlak, ev yonetimi ve siyaset alanlar i¢in de geger-
lidir. Bu ilimler de kendi konularinda herhangi bir nesne ya-
hut olguyu arastirdiginda nedenlerini tespit ederek o sey hak-
kinda bilgi liretmeyi amaglar. Bu baglamda nedensellik ilkesi,
bilimsel aragtirmalarin tamaminin ortak zeminidir ve Megsai
gelenek mensuplarina gore bu ilkeden vazgegmek, modern
donemdeki hakim kanaatin aksine, bilimsel aragtirma yapma
amacini kaybetmek anlamina gelmektedir.

Messai bilim geleneginde doga (tabiat) kavrami, bu diinyada-
ki nesnelerin dogal mekanina yénelik hareket ve siikinunun
ilkesi anlamina gelir. Dogal mekan, cismin dogasinin gerek-
tirdigi mekan demektir. Messailere gore bu diinyadaki biitiin
cisimler, dort temel unsurdan olugur: toprak, su, hava ve ates.

Bu dort unsurdan toprak ve suyun stretleri, dlemin merkezi-
ne dogru, hava ve atesin stretleri ise dlemin geperine dogru
hareket etmeyi talep eder. Cisimler aleminin merkezi Diinya
oldugundan toprak ve su, kendi bagina kaldig1 ve herhangi
bir engelle karsilasmadiginda alemin merkezine dogru iner.
Hava ve atesin siretleri ise. kendi bagina kaldig1 ve herhangi
bir engelle karsilagmadiginda Kusatic1 Felek’e dogru yiikse-
lir. Doga denilen ilke, iste bu unsurlarin saretleridir. Doga,
bu unsurlarda ve onlardan meydana gelen cisimlerde agag:
ve yukar dogru dogal bir meyil meydana getirir ve bu meyil
dogrultusunda cisimler hareket ederler. Fakat bu diinyadaki
cisimlerin hareketlerinin tamami, dogal mekana yénelik de-
gildir. Unsurlardan olusan cisimler, farkli mizag seviyelerine
gore siralanirlar. Unsurlar hem dista cisim olarak bulunur-
lar hem de farkl seviyelerde terkibe girerek olug ve bozuluga
konu olan cisimleri olustururlar.

Unsurlar kanigima girdiginde bu karnigimin incelme dere-
cesine bag1 olarak sirasiyla madenler, bitkiler, hayvanlar ve
insanlar olusur. Madenler, fiillerini herhangi bir arag kullan-
madan sadece siretleriyle yerine getirir. Mesela miknatis s@-
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reti geregi geker veya iter. Burada kilit nokta, madenlerin de
unsurlardan olusan cisimler oldugundan ilk anlamiyla tabiat1
tagimasidir. Mesela miknatis, esas itibariyle toprak unsuru-
nun baskinligiyla meydana gelen bir cisimdir. Baskin unsuru
nedeniyle yerin merkezine dogru hareket eder. Fakat mikna-
tishik stireti, unsurlarin belirli bir seviyede karisima girerek
6zgiin bir mizag olusturmasi ertesinde meydana geldiginden
¢ekme ve itme hareketlerine kaynaklik eder. Bu hareketler,
yukarida agiklanan anlamiyla doganin kendisine dayandiril-
masa da hala tekdiize hareketler oldugundan Messai filozof ve
bilginlerce madenin siretinin yeterli oldugu hareketler olarak
goriilir. Fakat unsurlarin karisim bitkileri olusturacak kadar
inceldiginde yeni bir durum ortaya ¢ikar: Fiiller beslenme,
biiyiime ve iireme seklinde gesitlenir. D6rt unsurun karigima,
kan, balgam, safra ve sevda seklinde kendisini gosteren bir in-
celige ulastiginda ise hayvanlar meydana gelir ve beslenme,
biiyiime ve liremeye yeni bir 6zellik eklenir: iradeli hareket.

Canlilar arasinda sayet iradeli hareketin 6tesine gegip iyi-kotii
ve giizel-girkin gibi etik ve estetik degerleri idrakten kaynak-
lanan ihtiyari hareketle karsilagiyorsak artik dort karigimin
olusturdugu mizag seviyesi, insan anlamini tasgimaya elveris-
li demektir. ihtiyari hareketin bulunmasi, hayvan ile insan
mizaci arasindaki farkin mihengi kabul edilir. Madenlerin
hareketleri yukarida agiklanan anlamiyla doga kavramiyla
agiklanamadigina gore beslenme, biiyiime, iireme hareketleri,
iradeli hareketler ve ihtiyari hareketler haydi haydi agiklana-
mayacaktir. Clinkii bunlar daha karmagik hareketlerdir.

Iste Megsai bilim gelenegi bitkiden insana varan uzun mizag
yelpazesinde meydana gelen bu hareketlerin yukaridaki an-
lamiyla dogadan kaynaklanamayacagim ve “nefs” ad1 verilen
bagka bir ilkeyi gerektirecegini diigiinmiigtiir.

Bu geleneklere gore nefs, “doga sahibi ve organ kullanan
cismin ilk yetkinligidir” Tamimdaki “ilk yetkinlik” ifadesi,
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bitki ve hayvan nefs sahibi nesnelerin tiirsel hakikatlerine,
yani akasya, kedi ve insan gibi canlilarin hakikatlerine isaret
eder. Bitkiden insana uzanan bu nefs yelpazesinde bir sonraki
daima bir 6ncekini ve fazlasini igerir. Buna gore hayvani nefs,
bitkisel nefste bulunan beslenme, bilyiime ve iireme ozellik-
lerine ilaveten duyumsama ve iradeyle hareket etme ozellik-
lerini igerir. Duyumsama ve iradeyle hareket etme, hayvanda
i¢ ve dig duyularin bulunmasi demektir. Hayvan nefsi, bes dig
duyu ile bes i¢ duyuya sahiptir ve bu kuvveler, daha 6nce bilgi
teorisi yazisinda anlatilan 6zelliklere sahiptir.

Insan nefsi ise bitki ve hayvan nefsinin 6zelliklerine ilaveten
tiimelleri kavrama ve istidlal yapma 6zelligine sahiptir. Dola-
yistyla unsurlardan insana varan zincir, ayn1 zamanda unsur-
larin olusturdugu terkibin miikemmellige dogru seyrini ifade
eder. Miikemmellesmeye dogru seyir, aym1 zamanda nefsin
yerlestigi bedenle iliskisini de etkiler. Bu baglamda Islam filo-
zoflar, bitki ve hayvan nefslerinin onlarin bedenlerine yerles-
tigini ama insan nefslerinin bedenlerden bagimsiz oldugunu
disiiniir. Yani insan tiiriinde nefs, soyut ve manevi bir cevhe-
re doniigiir. Bu sebeple insan nefsi bedenin bozulmasiyla yok
olmaz, tam tersine cisimden ayrik bir akil haline gelir.

Messai filozoflara gore cisimlik stretini tasiyanlarin ikinci
gruby, unsurlardan olugmayan semavi cisimlerdir. Semavi
cisimler olug ve bozulusu kabul etmediginden ezelden ebede
daimi hareket halindedir. Semavi cisimlerin bu hareketi, do-
gal mekana yonelik bir hareket olamaz. Ciinkii dort unsurdan
olusmadiklarindan dogal bir mekénlar yoktur ki ona ulastik-
lar1 zaman sitkGn bulsunlar. Bu baglamda goksel cisimlerin,
teorik fizikte kullamldig1 asli anlamiyla bir dogas: yoktur. Do-
layisiyla onlarin hareketlerinin dogal oldugu sdylenemez. Ay-
rica gok cisimlerinin hareketi dongiiseldir. Dongiisel hareket-
te ise hareketli nesnenin ulastigi her konum, hem amaglanir
hem de geride birakilir. Oysa dogal harekette, nesnenin dogal
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mekan1 hareketin gayesidir ve oraya varinca hareket durur.
Yine gok kiireleri iginde en dista bulunan Kusatic1 Kiire’nin
(el-Felekii'lI-Muhit) bir mekéni dahi yoktur. Dolayistyla onun
hareketi, dogal mekana yonelik olmas: bir yana, mekinda
dahi gergeklesmemektedir. Goksel cisimlerin hareketinin bir
zorlayicinin etkisiyle de gergeklestigi soylenemez. Zira zor-
lamali hareket, dogaya aykir1 olarak gergeklesir. Oysa goksel
cisimde doga yoktur. Doga olmadigindan onlarda dogal bir
meyilden de s6z edilemez. Dolayisiyla goksel cismin dogal
meylinin aksine zorlanmasi da miimkiin degildir. Su halde
geriye goksel cisimlerin hareketlerinin iradeli oldugu sikki
kalmaktadir. iradeli hareket ise Messai filozoflara gére mut-
laka bir nefsten kaynaklanir.

Filozoflar, gok kiirelerine ait nefslerin tipki insan nefsleri gibi
soyut oldugunu diisiiniirler. Insan nefsinin bir bedenin nefsi
olmas: gibi feleklerin nefsleri de gordiigiimiiz gok cisimleri-
nin nefsidirler. Insan nefsinin sadece kendisi agisindan bilme
ozelligi bulunmasi ve bedeni agisindan duyu giiglerine sahip
olmas: gibi feleklerin nefsleri de kendileri agisindan bilme
ozelligine ama bedenleri (cisimleri) bakimindan duyusal id-
raklere sahiptirler. Benzer sekilde felegin nefsi ile cismi ara-
sinda da sadece birliktelik (mukdrenet) ve yonetme (tedbir)
iligkisi vardir. Yani kadim bilim gelenegi gok kiirelerini insan
fertleri gibi diislinmiistiir. Fakat gok kiirelerinin unsurlarinin
bildigimiz dért unsurdan farkl oldugunu iddia etmeleri on-
lari, olug ve bozulusu yani boliinmeyi, pargalanmay ve tiirsel
degisimi kabul etmeyen; diger deyisle matematiksel bir degi-
simi ifade eden hareketten bagka fiziksel bir degisimi kabul
etmeyen cisimler oldugu fikrine gétiirmiistiir.

Dikkat edilirse fiziksel evrene iligkin bu agiklama, zorun-
lu olarak metafizik 6geleri igermektedir. Zira insanlarin ve
gok kiirelerin hareketleri, fiziksel unsurlara dayali olarak de-
gil, akli veya manevi bir varlik tarzina sahip nefslere dayah
olarak agiklanmaktadir. S6z konusu hareketlerin manevi bir
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nefsi gerektirdigi diisiincesi, konunun tabiat1 geregi metafi-
zikte kanitlanmak durumundadir. Bu demektir ki klasik bi-
limler geleneginde bilimsel agiklamalar metafizik ilkelere da-
yanmaysi, dolayisiyla da metafizigin bir bilim olarak kabuliinii
gerektirir.

Diger deyisle fizik ve matematik ilimlerdeki bilimsel arastir-
malar ancak metafizige ulasildiginda bir biitiinlige kavusur
ve nihai anlamini bulur. Dolayistyla metafizik kabullerden ba-
gimsiz bir bilimsel faaliyet miimkiin degildir. Nitekim felsefe
geleneginin alem tasavvuru ve Tanri-dlem iliskisine dair agik-
lamalar1 kavrandiginda bu durum daha vazih hale gelecektir.
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FELSEFE GELENEGINDE
TANRI-ALEM ILIiSKiSi

Felsefe gelenegi, Tanri-dlem iliskisi haklanda, kokleri Hind
diigiincesine kadar gétiiriilebilen ama Islam déneminin temel
yaklagiminin donistiiriici miidahalesiyle yeniden sekillenen
bir tasavvura sahip olagelmigstir. Bu tasavvur, kendi i¢inde pek
¢ok farkli yaklagim ve iddiay: barindirsa da felsefe geleneginin
biitiiniinii temsil eden bir ortak gergeve oldugu sdylenebilir.
Bu ortak gergeveyi on madde iizerinde 6zetleyebiliriz.

1) Tanri, zit:1 geregi zorunlu varhktr.

Islam’in énde gelen filozoflarinin tamami, Tanrr'nin sebep
ve bir biitiin olarak 4lemin sonug¢ oldugunu disiiniir. Diger
deyisle Tanri-dlem arasinda illet-maldl (illiyyet, nedensellik)
iligkisi vardir. Bunun anlami sudur: Bir biitiin olarak alem
kendi basina var olmus degildir, bir varhk veren faile muh-
tagtir. Bu baglamda Tann, alemde ortaya ¢ikan biitiin mev-
cutlanin varligim dogrudan veya dolayh sekilde kendisinden
aldig1 nihai fail ve sebeptir. Dolayisiyla Tanri, biitiin varligin
kaynagidir. Bir seyin, varlik anlaminin biitiiniine kaynaklik
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edebilmesi igin kendisinin varligi zorunlu olmalidir. Bu sebep-
le Tanri, zat1 geregi zorunlu varliktir. Bu goriisiin kelam gele-
neginde savunulan Tanr anlayisindan temel farki, Tanr’'nin
“illet” (neden) olarak kabul edilmesidir. $ayet Tanr illet ise
faillik sartlarina haiz oldugunda sonucunu da gerektirecektir.
Ciinkii bir sey, bir bagka seyin nedeni oldugu ve neden olma
vasfina sahip olmak igin bagka bir jeye muhtag olmadiginda
o sonucu gerektirecektir. Bu takdirde Tanr illet veya neden
oldugu ve illet olmak igin bir baska seye muhta¢ olmadiginda
sonucunu zorunlu olarak gerektirecektir. Tanr’'nin bagka bir
seye muhtag olmas: diisiiniilemeyecegine gore, Tanr: ezelden
beri alemi var ediyor veya ezelden beri varlik veriyor demektir.

2) Alem, miimkiin ve ezelidir.

Tann disindaki seylerin tamami anlaminda, alemin varhg
hem miimkiindiir hem de ezelidir. Alemin varhiginin miim-
kiin olusu, kendisi agisindan diisiiniildiigiinde varhginin da
yoklugunun da imkan dahilinde olmas: ve ancak nedeniyle
birlikte diisiiniildiigiinde mevcut hale gelmesidir. Alemin
ezeli olusu, tek tek biitin mevcutlarin degil de bir biitiin
olarak kozmik diizenin zamanda baslangicinin olmamas: ve
Tanrr’nin zorunlu bir fiili olarak ezelden beri var olmasidur.
Evet, canlilar gibi alemdeki baz1 mevcutlarin sonradan mey-
dana geldigi agiktir. Fakat diinya, kiireler, bu kiirelerin varlik-
larinin dogrudan kaynag olan akillar ile hareketlerinin kay-
nag olan nefsler, bir biitiin olarak ezelde var olmuslardir. Bu
sebeple klasik diinyanin hakim bilim gelenegi “evrenin tarihi”
fikrine sahip degildir. Ciinkii alemin sonradan oldugunu de-
gil, ezeli olarak var oldugunu diisiiniir ve zamansal bir baglan-
gic1 oldugunu kabul etmez. Islam felsefesi geleneginde Kin-
di ve Ebi’l-Berekat Bagdadi gibi dlemin sonradan meydana
geldigini diisiinen ve bu hususta kelam gelenegiyle hemfikir
olan filozoflar da vardir. Fakat bunlar, ana akim i¢inde azinlik
olarak goriiniir.
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3) Tanr1, hem varlik hem de mevcuttur.

Tanri, alemdeki tim mevcutlarin varhiginin kaynag: oldu-
gundan Tanrr’'nin kendisi diger mevcutlardan farkh olarak
hem varlik (vuciid) hem de mevcuttur. Yani Tanr dista saf
bir varlik olarak vardir, hi¢bir bélinme kabul etmez, par-
¢alardan olusmaz, bir 6rnegi bulunmaz. Ciinkii saf varhk
boliinebilir, pargalanabilir, gogalabilir bir sey degildir. Dis-
ta saf bir mana olarak bulunur, bilen bir 6znedir, hatta saf
bilingten ibarettir. Lakin s6ylenmis ve soylenebilecek biitiin
ozellik ve nitelemeler, aslinda saf varlig: anlatir. O, saf varlhik
oldugundan bizzat kendisinden, yani varlik olusundan bas-
ka sifatlarindan bahsedilemez. Biitiin sifatlar, yine onun var-
higinin degisik agilardan isimlerinden ibarettir. O, bilendir,
bilinendir, bilgidir, kadirdir, kudrettir, iradedir, miiriddir.
Ama bilgi, kudret, irade Tanrr’nin kendisinden, yani varlik-
tan ibarettir.

4) Alem, mutlak bilginin bilingli eseridir.

Tann bilen bir fail olduguna gore dlem, bilgi ve bilincin ese-
ridir. Dolayisiyla alemin varhig1 kendiliginden veya tesadiifen
olmadig gibi dlem bagindan beri mutlak bilgi ve kudret sahibi
bir Tanr1 tarafindan olugturulan bir diizene sahiptir. Ne ezeli
bir diizensizlikten (kaos) diizene (kozmos) gegis ne de biling-
siz bir tesadiifiin olusturdugu diizensizligin insan tarafindan
bir diizen olarak algilanig1 s6z konusudur. Alem, mutlak bilgi-
nin zuhur ederek mevcildiyet kazanmasidir. Lakin bu zuhur,
insan iradesine benzer sekilde alternatifler arasinda bir tercih-
le gergeklesen iradeli bir zuhur degildir. Bu baglamda birkag
filozof harig Islam filozoflarina gore Tanri, kelam geleneginin
iddia ettigi gibi iradeli bir mevcut degildir, tam tersine alem,
Tanrr’'dan zorunlulukla meydana gelir. Iradesizlik ilk bakista
zannedildigi gibi bir eksiklik degildir, mutlak bilginin mutlak
bilince 6zdes olmasinin kaginilmaz bir sonucudur.
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5) Mevcutlar, Tanrr’nin varhgindan tasarak var olur.

Tann bir seyi meydana getirdiginde kendi varhigindan verir
ki bu, comertligin (cid) zirvesidir. Bu baglamda Tanri, hem
mitkemmeldir hem de milkemmelligin 6tesindedir. Mitkem-
melligin 6tesinde olugu, varlik bahsetmesini agiklar. Tanri’'nin
nasil varhik verdigi Islam felsefesinin 6zellikle ilk ii¢ yiizyilin-
da farkh agiklamalara konu olmugstur. Kindi, Sicistani, (6.
391/1001) Amiri, thvan-1 Safa (IV/X. Yiizyil) gibi filozoflar
Tanrr’nin varhk vermesini, mevcudun yoktan yaratilmasi gek-
linde agiklamistir. Onlara gére Tanrr’'min kendisine ozgi fiili,
seyin yoktan yaratilmasidir. Fakat mevcutlarin biitiini yok-
tan yaratilmis degildir, sadece ilk mevcut yoktan yaratilmig ve
diger mevcutlar nedensellik ilkesine gore ondan ¢ikarak var
olmugslardir. Farabi ve Ibn Sina gibi filozoflara gore ise Tan-
r’'min varlik vermesi, mevcutlarin ondan nedensellik ilkesine
bagh olarak tasmasi seklindedir. Ibn Sina sonrasinda Islam
felsefesi gelenegi esas itibariyle onun eserleri ve fikirleri et-
rafinda sekillendiginden felsefe geleneginin ana akim goriisi,
mevcutlarin tasma (sudiir) yoluyla Tanrr’dan varlik aldigidur.
Buna goére mevcutlar, Tanr’'nin mutlak varhgindan tagarak
var olur. Fakat Tanr, kendi varhgindan bir bagka mevcudu
meydana getirdiginde bu durum, onda bir b6liinme ve parg¢a-
lanmaya yol agmaz. Tipki bir kimse bir anlam, bir bagkasina
ogrettiginde ogretenin bildigi anlamin eksilmemesi, boliin-
memesi ve pargalanmamas: gibi Tanr da bir bagkasina varhk
verdiginde eksilme; boliinme ve pargalanmaya konu olmaz.

6) Varlik, hiyerarsi igindedir.

Alemi meydana getiren mevcutlar da aym mertebede degildir.
Varlik hiyerarsisi bakimindan mutlak varhk olan Tanr’'nin
hemen altinda akillar yer alir. Akillar, daha onceki yazida
belirtildigi gibi saf manevi veya akli mevcutlardur, cisimler
diinyasi ile dogrudan temaslar: yoktur. Akillarin temel ozel-
ligi, metafizik olmalar1 yani varlik veren sebepler olmalaridur.
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Akillar, Tanr’'min kendilerine verdigi varlklari, kendilerinin
altinda bulunan nefslere aktarirlar. Nefsler kendilerine ge-
len varlik anlamini, bilgi ve harekete doniistiirerek gokteki
kiireleri dondiiriirler. Dolayisiyla akillar ile cisimler diinya-
s1 arasinda nefsler aracilik eder. Bu anlamda nefsler tampon
mevcutlardir, bir yandan cisimler gibi eksiktirler ve akillardan
aldiklar1 varlik anlamiyla sonsuz bir yetkinlesme siirecinde-
dir, diger yandan akillar gibi manevi mevcutlardir. Cisimler
ise nefslerin etkisiyle sonsuz bir hareket dongiisii igindedir.
Cisimler diinyas: iki kisma ayrilir. Birincisi, yeryiiziindeki ci-
simler; ikincisi ise gokyiiziindeki cisimlerdir.

7) Tann, varlik veren ilk ilkedir.

Herhangi bir mevcudun hakikati, daima metafizik bir fai-
le ihtiyag duyar. Bu durum cisimler igin de gegerlidir. Sayet
bir mevcudun varlk tarzi, cisimsel degil de akli veya manevi
ise onun varlig) zaten metafizik failden kaynaklanabilir. Zira
maddi olan, manevi olan1 meydana getirmez. Mesela akillarin
varligy, bir iist mertebede akil tarafindan verilir ve bu silsile
ilk akla kadar devam eder. ilk akil ise varligin1 dogrudan Tan-
ri’dan alir. Nefsler de manevi mevcutlar oldugundan varhk-
larim akillardan alirlar. Fakat nefsler, eksik mevcutlar oldu-
gundan metafizik fail olamazlar yani bir bagka nesneye varlik
veremezler. Cisimler ise hakikat veya mahiyetlerini yine me-
tafizik faillerden yani akillardan alirlar. Ama cisimlerin halle-
rindeki degisimler yani nitelik, nicelik, konum ve mekandaki
hareketleri, fiziksel faillerden kaynaklanir. Mesela bir bugday
tohumu toprak altinda gillendiginde onun yeni bir fideye do-
niigmesini saglayan yani o fideye bugdaylik hakikatini bahge-
den metafizik bir illettir. Fakat bugdayin toprak altinda ¢il-
lenmesi igin gerekli hazirhklarin tamami hava, nem, giin 151-
g1, toprag isleyen ciftgi gibi fiziksel failler tarafindan yapilir.
Bu baglamda Islam filozoflari, nesnelerin kendisine mahsus
varhgi olan hakikatlerinin olugmasinin mutlaka metafizik
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ilkeleri gerektirdigini ve fiziksel ilkelerin 4lemdeki oluglar
agiklamaya elverisli olmadigim diisiinegelmistir. Metafizik
faillerin zirvesinde ise Tanr1 bulunur. Dolayisiyla Tanri'ya
varlik veren bir ilke olarak kabul etmeyen herhangi bir alem
agiklamasi, felsefe gelenegine gore yanhstir. Modern bilimin,
klasik diinyadaki hakim bilim geleneginden en 6nemli kopus-
larindan biri budur.

8) Alem, hiyerarsik diizende bir ingadur.

Yukarida yapilan agiklamalarda ima edildigi gibi felsefe ge-
lenegi, alemi hiyerarsik diizene sahip bir inga olarak goriir.
Bu diizenin zirvesinde saf varlik yani Tanri yer alir. Tanr’'min
hemen altinda ilk akil bulunur. ilk aklin altinda sirasiyla di-
ger akllar, nefsler ve cisimler bulunur. Bu siralamanin Islam
diisiince gelenegi agisinda gok 6nemli bir sonucu vardir: Filo-
zoflara gore alemdeki biitiin mevcutlarin Tanri ile dogrudan
iliskisi yoktur. Tanr ile dogrudan iliskili tek mevcut, akillar
silsilesinin bagindaki ilk akildir. Her bir mevcudun mertebesi
tanimlanmigtir ve varlik anlami kendisine bu mertebede ula-
sir. Dolayisiyla ilk aklin digindaki diger mevcutlarin Tanrr’yla
iligkisi, bir mevcudun bulundugu mertebe ile Tanrn arasin-
daki mevcutlar araciligiyladir. Bunun sebebi, Tanri'nin zaafi
degil, tam tersine mevcutlarin bulundugu mertebelerin Tan-
rr'yla dogrudan irtibat kurmaya elverisli olmamasidur.

9) Mevcutlar kendi mertebelerini agamazlar.

Bir mevcudun bulundugu mertebe, onun hem varligim ka-
zandig1 hem de taniminin belirlendigi seviyedir. Her bir mev-
cut hangi mertebede ise o mertebenin elverdigi 6l¢iide varlik,
yetkinlesme ve bilgi kapasitesine sahiptir. Bu sebeple nesne-
nin bulundugu varhk mertebesinden bagka bir mertebeye
gecmesi imkansizdir. Mesela bir canli ne denli yetkinlesirse
“yetkinlegsin yalnizca tamminda igerilen yetkinlige ulasabilir.
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10) insan, cisimler diinyasindaki tiim mevcutlardan fark-
hdr.

Biitiin varlik, mutlak birlikten ¢okluga dogru ilerleyen bir
olus siirecinin tahakkuk etmis halidir. Tanr1 mutlak varlik,
mutlak var, mutlak birlik ve mutlak bir olarak varlik zinciri-
nin tepesinde bulunur. Ondan asag indik¢e nesnelerin tagidi-
g1 varhigin giicii zaafa ugrar, birlik bolinmeye konu olur. Bu
baglamda var olug, mutlak varlik ve birligin bu diinyadaki son
mevcuda ulagincaya dek boliinmesi, pargalanmasi ve gokluga
doniigmesi siirecidir. Bu, varlik anlaminin agag1 dogru inisidir
(niizul). S6z konusu iniy siireci, akillar, nefsler, gok cisimleri,
madenler, bitkiler, hayvanlar ve insan siralamasim izler. Fa-
kat madende son sinira varan inis seviyesi bitki, hayvan ve
insan siralamasiyla tekrar kismi yiikselise geger. Insan, cisim-
ler diinyasindaki diger biitiin mevcutlardan farkh bir 6zellige
sahiptir: Bedeniyle diinya igre var olmasi bakimindan cisim-
lerin 6zelliklerini tagirken ruhuyla (nefs) bu diinyanin digin-
da olmasi bakimindan akillarin 6zellikleriyle donanma kabi-
liyetine sahiptir. Dolayisiyla insan, akillardan bu diinyadaki
nesnelere kadar inen varlik anlamini, tekrar yukan ¢ikarma
(uriic) imkanina sahiptir. Bu, var olug siirecinde insana bah-
sedilen bir lituftur ve bu litfu ihmal ettigi 6l¢lide hayvanlara
yaklasip hayvanlagirken, degerlendirdigi 6lgiide Tanrr’ya yak-
lagip ilahilesir. Felsefe geleneginin ahlak ve siyaset diigiincesi
tamamiyla bu ilke lizerine kurulur.

Sayilan maddeleri ayrintilandirmak veya sayica gogaltmak
miimkiindiir. Fakat genel olarak filozoflarin Tanri-alem ilig-
kisi hakkindaki diisiincesi varlik, zorunluluk, imkan, neden-
sellik ve hareket kavramlar iizerine kurulmus muhkem bir
yap: olarak goriilebilir. Bu muhkem yap;, yiizyillar boyunca
farkli medeniyetlerin ve biiyiik filozoflarin katkilariyla olus-
mus ve Islam déneminin en biiyiik filozofu kabul edilen ibn
Sina elinde son halini almigtir. Bu sebeple islam diigiince ge-
leneginde Gazzili ve Fahreddin Razi sonrasinda Ibn Sina’nin
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eserleri felsefe gelenegini temsil eden metinler kabul edilerek
elestirilmis, derinlestirilmis, ayrintilandirilmig ve tadil edil-
mistir. Diigiince gelenekleri daima en giiglii olduklar1 yonden
siddetli elestirilere maruz kalir. Ayni durum, Islam felsefesi
icin de gegerlidir. Islam tarihi, dini diigiince akimlarinin, bil-
hassa kelamcilarin filozoflara yonelik ciddi elestirilerine ta-
niklik etmigtir. Fakat Islam filozoflarinin temsil ettigi felsefe
ve bilime yikic1 elestiriler asil itibariyle modern Bat1 bilimin-
den gelecektir. Bu baglamda hem Islam gelenegindeki hem de
modern Batr’daki gelimeleri dikkate aldigimizda Islam felse-
fesi geleneginin giicii ve simirlarina iligkin bir degerlendirme
yapabiliriz.
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FELSEFE GELENEGININ
GUCU VE SINIRLARI

“Yigit diigtiigii yerden kalkar.”

Felsefe gelenegi, fizik, matematik, metafizik, ahlak ve siyaset
olmak iizere felsefi ilimlerin biitiinii dikkate alinarak diisii-
niildiigiinde Islam diigiince tarihinin iki 6nemli alanindan
birini olusturur. Bu gelenek her seyden 6nce, Islam medeni-
yetini, insanhgin kadim mirasina varis kalmistir. Felsefe eser-
lerinin terciimesiyle baglayan bu siire¢, Miisliimanlar1 miladi
onuncu yizyildan on yedinci yiizy1la kadar medeni diinyanin
diisiinen zihni haline getirmis ve donemin moderni olma pa-
yesini temsil etmesini saglamstir.

Miisliman diigiiniirler, Islam’in olusturdugu yeni medeni
havzada olaganiistii bir iletigim ag1 kurarak bilginin dolagi-
min1 saglamuglardir. Endiiliis, Afrika, Hicaz, Sam, Irak, Iran,
Maveraiinnehir, Tiirkistan, Hindistan, Anadolu, Balkanlar,
Kirim, Kafkasya gibi mamur diinyanin belli bagh bolgelerini
siyasi sinirlardan bagimsiz bir biitiinliige kavusturmusglar ve
bu bolgelerde yasayan bilim adamlarini ortak bir disipliner
¢alismanin pargasi haline getirmislerdir. Bu siiregte felsefe
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gelenegine mensup diigiiniirlerin iki 6nemli bagaris1 oldugu
soylenebilir.

Birincisi, genel olarak insanlik tarihine Miislimanlarin katk-
laryla ilgilidir. Farabi ve Ibn Sina’nin mantik aligmalari, Aris-
toteles mantiginin yeniden sekillenmesini ve klasik mantigin
bugiinkii halini almasini saglamigtir. Bu sebeple ibn Sina’dan
sonra Islam &ncesine ait mantik eserlerinin yerini tamamiyla
Ibn Sina’nin verdigi yeni formda yazilan mantik eserleri almig-
tir. ibn Sina ve takipgileri, kiyas formlarin1 ayrintilandirmus,
sarth kiyaslar gelistirmis, onermelerde kip (mod) sorununu
onceki donemlerle mukayese edilemez sekilde ayrintili olarak
ele alarak yeniden inga etmis, bes sanat1 6zetleyerek mantig
iyiden iyice formellestirmistir. Mantigin tiimeller bahsini ve
tamim teorisini, hakikatin mantiksal oldugu diisiincesinin ze-
minini olugturacak sekilde kusursuzlagtirms, bilginin katego-
rileri ile mantigin yapisi arasinda tam bir uyum saglamugtir.

Kindji, Farabi, Amiri gibi filozoflarin metafizik alandaki ¢alig-
malari, nihayet ibn Sina’da meyve vermistir. Islam gelenegi
“varhk” kavramini kesfederek metafizigi gercek anlamiyla
bir bilim olarak kurmus, varlik-mahiyet ve zorunlu-miimkiin
ayrimlarina dayanan yeni bir ontoloji gelistirmeye muvaffak

olmugtur.

Metafizikte Farabi ve Ibn Sind’nin yaptigina benzer bir bagar1
Harezmi (6. 232/847) tarafindan matematik alaninda gergek-
lestirilmigtir. Harezmi'nin cebri kesfi matematik aragtirmala-
rina yeni bir yén vermis ve Islam éncesinden kalan aritmetik
birikim, yeni aragtirmalarin sadece kaynagi olmamug, ayni za-
manda malzemesine donlismiigtiir.

Daha sonra ibn Heysem (6. 432/1040), ibn Tiirk (hicri II.
yiizy1l ortalar1), Omer Hayyam (6. 526/1132) gibi biiyiik ma-
tematikgiler Harezmi’'nin teorisinin imkénlarin ifsa etmigler
ve ortaya ¢ikardigi sorunlara ¢6ziim iiretmiglerdir.
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Teorik fizik ¢aligmalary, ileri diizeye taginmig, Yeni Eflatun-
cu filozoflardan tevariis edilen kusurlar giderilmis ve bilimsel
bilginin mantiksal oldugu goriisii ile nesnenin fiziksel idraki
arasindaki uyum saglanmistir. Madde, siret, neden ve hare-
ket kavramlari, Ibn Sina tarafindan oylesine dakik ve biitiin-
ciil gekilde ele alinmigtir ki Ibn Sina eski diinyamin bilimsel
bilgi kavrayisinin ulagtigi son durak kabul edilmistir.

T1ip sanat1 teorik ve pratik boyutlariyla gelistirilmis, Eb Be-
kir Razi (6. 313/925), ibn Sina, Ibn Nefis (5. 687/1288) gibi
tabipler, bir yandan kadim tibbi bilgilerin saglamasini yap-
muslar, diger yandan da anatomi, cerrahi, pratik hekimlik ve
eczacilikta qigir agic1 alismalar yapmiglardir. Ozellikle hasta-
liklarin teshisi, anestezi ve cerrahi miidahalede ibn Sina’nin
¢aliymalar, klinik tecriibede Ebt Bekir Razi'nin ¢aligmalar,
anatomide Ibn Nefis'in ¢alismalar: sonraki dénemleri derin-

den etkilemistir.

Miisiki, Islam’dan 6nce bir bilim olarak kurulamamugsti, Farabi
ve Ibn Sina tarafindan teorik bir bilim olarak inga edilmistir.
Astronomi de onceki devirlerden kalan bilgiler yeni gozlem-
ler 151g1nda tadil edilmis, yeni zicler ve modeller gelistirilmis-
tir. Islam ¢ok erken tarihte modern kimya gelisinceye kadar
otorite olma payesini elinde bulunduran Cabir b. Hayyan (6.
200/815) yetistirmistir.

Bilim tarihgilerinin ortaya koydugu verilerle bu halkay: uzat-
mak ve ayrintilandirmak miimkiindiir. Fakat burada zikre-
dilmesi miimkiin olmayan biitiin bilimsel/felsefi ¢galiymalarin
esas itibariyle iki hususiyetine dikkat gekilebilir.

1. Islam bilim gelenegi sadece Yunan bilimini degil, kadim
diinyanin ulagilabilir biitiin bilgi hacmini tevariis etmistir. Bu
durum, Miisliimanlara biitiin bilgi dagarcigin1 derleme ve bir-
lestirme imkani vermistir.

2. Bilimsel bilgi ii¢ 6nemli agamada yenilenmigtir.
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A__A)

Bunlardan ilki, terciimelerin yapihsindan fbn Sin&d’nin o6lii-
miine kadarki dénemdir. Bu donemin en 6nemli ozelligi,
kadim otoritelerin yerini yeni otoritelerin almasi, Miisliman
bilim adamlarinin 6zgiin problem alanlari olugturmasidir.

Ikincisi, Ibn Sina’nin sahsinda derlenen bilimsel bilgi hacminin
elestirel bir incelemeye tabi tutuldugu Fahreddin Razi ve yakin
takipgilerinin yasadig1déonemdir. Bu dénemin en 6nemli 6zel-
ligi ise birinci klasik donemde ulagilan sonuglarin tahkikinin
yapilmasi, dogruluk ve tutarhilik dlgiitleriyle sinanmasidir.

Ugiincii ise ilhanhlar déneminde baglayan, daha sonra Timur-
lular ve Osmanllar tarafindan devam ettirilen ikinci klasik
donemdir. Bu donemin en 6nemli 6zelligi ise elestirel donem
sonrasinda geleneklerin giicii ve simirlarinin belirginlestirilme-
si ve matematik bilimlerde yenilenme ¢abalarinin hiz kazan-
masidir. Bu sebeple on yedinci yiizyila kadar diinyadaki felsefe
ve bilim otoriteleri, Kindi, Eba Bekir Razi, Cabir b. Hayyan,
Farabi, Harezmi, ibn Sina, Fahreddin Razi, Nasiruddin Tist,
Ibn Nefis gibi Islam geleneginde yetisen filozof ve bilim adam-
landir.

Islam’da felsefe ve bilim geleneginin ikinci biiyiik bagsarisi, te-
variis edilen felsefi ve bilimsel miras ile Islam geleneginin diger
pargalan arasinda tutarhligs saglamasidir. Kelam hakkindaki
yazilardan hatirlanacag ilizere felsefe eserlerinin heniiz sis-
temli bir ¢eviriye konu olmadig: erken donemde dini bilimler
kurulmugtu. Ozellikle teorik fizik, matematik, ahlak ve siyaset
alanlari, felsefi bilimler ile dini bilimlerin kesisim alanlarim
olusturmaktadir. Metafizik, kelam ve tasavvufla kesisir. Ahlak,
iktisat ve siyaset, kismen tasavvuf ama esas itibariyle fikuhla ke-
sigir. Mantik kaismen fikih usulii ve dil ilimleriyle kesismektedir.

Kesigimin oldugu meselelerde islam diisiincesi tarihinde cid-
di tartigmalar yaganmugtir. Fakat Kindi, Farabi ve Ibn Sina gibi
biiyiik filozoflar, Islam geleneginin kendisine 6zgii yonleri ve
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sorunlarim dikkate alarak sozii edilen alanlar1 degerlendir-
migler ve kriz alanlarina iligkin ¢6ziim 6nerileri sunmuglardir.
Zorunlu-miimkiin ve varlik-mahiyet aynimlariyla Tanri’'nmin
varlik vermesinin keyfiyeti agiklanmigtir. Insanin toplumsal
bir varlik olup insan fertlerinin hayatim idame ettirmek ve
yetkinlestirmek i¢in diizen ve yasaya ihtiyag duydugu ilkesiyle
niibiivvetin imkan ve zorunlulugu agiklanmugtir. Insanin ta-
niminda igerilen yetkinlige ulagmas: gerektigi ilkesiyle ahlak,
siyaset ve hukuk agiklanmistir. Boylece dini ve felsefi diisiin-
cenin gatistig1 veya gatigiyor goriindiigii sorunlara kokli ¢6-
ziimler gelistirilmistir.

Her ne kadar Gazzili'nin 6nde gelen filozoflar: tekfir etme-
siyle felsefe ve kelam gelenegi arasinda ¢atiymanin zirveye
ulastigs zannedilse de bu tekfir, gatiymanin zirveye gikmasinin
tam tersine ¢6ziime kavugmasinin habercisidir. Ciinki Gaz-
zaliden hemen sonra Fahreddin Razi, filozoflar tarafindan
sunulan ¢éziimleri biitiin Islam gelenegine mal olacak gekilde
ifsa etmistir. Bu sebeple Fahreddin Razi ile birlikte Islam cog-
rafyasinda akli ilimler yayginlik kazanmusg; fikih usalii, kelam,
tasavvuf gibi onde gelen seri ilimler, mantik ve felsefenin me-
selelerinden habersiz 6grenilemez hale gelmistir.

Fakat Islam’da felsefe ve bilim geleneginin modern diinyadan
bakinca birtakim zayif noktalar1 da vardir. Evet, Miisliman
bilginler derin aragtirmalar yapmug, klasik bilgi dagarcigim
genisletmistir, pek ¢ok veriyi bilimsel hale getirmis ve yeni so-
run alanlan kegfetmislerdir. Mantigin yeniden diizenlemesi,
metafizigin varhk kavrami iizerine inga edilmesi, miinazara
sanatinin dakik bir sekilde ingasi, dil bilimlerinde anlam te-
orisinin kurulmasi, cebrin kesfedilmesi ve buna benzer hala
gegerliligini koruyan temel doniisiimler gergeklestirilmistir.
Ama simdiye kadar yapilan bilim tarihi ¢aliymalari, kadim bi-
limin temel kabullerinin Islam biliminde devam ettigini ve ra-
dikal bir kopus olmadigim gostermektedir. Bunlarin baginda
klasik kozmolojinin, tibbin ve geometrinin temel kabullerinin
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oldugu gibi tevariis edilmesi gelir. Fizikte Aristoteles’in doga
ve nefs kavramlarina dayal hareket agiklamasi devam ettiril-
mistir. Batlamyus (M. 100’li yillar) kozmolojisi temel yapisi
itibariyle kabul edilmistir. Tipta g6z kamagtirici bagarilara
ragmen Galen (M. 100’ yillar) tibbinin temel kabulleri de-
vam ettirilmigtir. Oklid (MO. iigiincii yiizy1l) geometrisi de-
rinlemesine islenmesine ragmen matematiksel nesnelerin ha-
reketle iligkisi kurulmamus, yiizey geometrisi siirdiirilmiistiir.

Felsefi bilimler hiyerarsisinin agiklama giiciinii yitirmesi tam
da bu kabullerin degisimiyle olmustur. Newton’un (6. 1727)
¢ekim kanunu, eskilerin tabiat ve nefs varsayimlarim siireg
icinde bilimsel olmaktan ¢ikarmustir. Ciinkii hareketin agik-
lanmasinda ne tabiata ne de nefse gerek kalmigtir. On yedin-
ci yiizyildan itibaren Bati1 Avrupa’da astronomi ve kimyadaki
gelismeler, hem dort unsura dayah agiklamay: hem de gok
kiirelerinin farkh bir unsurdan olustugu igin olug ve bozulusu
kabul etmedigi fikrini tersyiiz etmistir. Matematiksel nesneler
ile hareket arasinda iligki kurulunca hareket varsayimindan
yoksun matematiksel agiklamalarin ne denli yetersiz oldugu
gorilmistir.

Ozellikle Kant (6. 1804) sonrasinda klasiklerin savundugu ha-
liyle bir nedenselligi savunmak zorlastig1 gibi modern bilim-
sel aragtirmalar, zorunlu ve tekdiize bir nedensellik temeline
de dayanmaz olmustur. Evet, bilimsel aragtirmalar bugiin de
herhangi bir nesne, olgu ve olaya iliskin agiklamalari yine ne-
denlere dayah olarak yapmaktadir. Fakat klasik filozoflarin
savundugu haliyle tekdiize nedensellik fikri, artik kabul gor-
memektedir. Bu durum, hem felsefi bilimler gelenegini hem
de bu gelenegin varlik ve bilgi agiklamalarindan etkilendigi
olgiide kelam ve tasavvuf gibi dini bilimler gelenegini 6zellikle
derin bir krize sokmustur. On sekizinci yiizyilldan itibaren fark
edilen kriz, on dokuzuncu yiizyilda sonuglarini gostermistir.

Islam diinyas: genel olarak bilimlerde ve teknolojide Bat1 kar-
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sisindaki geri kalmighginin bedelini, 6nce peyderpey somiir-
geleserek sonra da degerler krizine dugar olmakla 6demeye
baslamistir. Hala da bu kriz, biitiin acimasizhigiyla Miisliman
diinyayi kasip kavurmaktadir.

Kriz Gylesine derindir ki heniiz hakkiyla tahlil edildigini soy-
lemek bile giitiir. flaveten klasik diisiince geleneginden ko-
pus, metafizik ve ahliki zeminin yitirilmesine ve Islam bilim-
ler geleneginin modern diinyada hala gegerliligini koruyan
kazanimlarinin da goézden kagirilmasina yol agmaktadir. Oyle
ki Islam tarihinde hakkinda onlarca kitap yazilmis bir mesele,
Bat1 Avrupali bir diigiiniir ya da yazardan aktarilabilmektedir.
Daha da kétiisi, aydinlar, gegmise doniik cehaletten rahatsiz
olma hissini yitirmis durumdadir. Bu durum, krizi gereksiz
yere daha da derinlestirmekte, psikolojik yikimi ahlaksizca
biiyiitmekte, dolayisiyla kriz alanlarina iliskin yanls tespitlere
yol agmaktadr.

Bu bakimdan Islam diinyasinin krizi, fikih ve tefsir gibi uygu-
lamal dini bilimlerden ziyade, diisiince ve teorik bilimlerde-
dir. Miislimanlar diinyay: agiklama, isim verme, anlamlan-
dirma ve miieyyide koyma giiciinii yitirmistir. Kuskusuz bu
durum, hayatin biitiin alanlarina sirayet ettiginden dini ve fel-
sefi pratik ilimler de krizden derinlemesine etkilenmektedir.
Krizin kaynaklarin1 dogru tespit etmedigimiz siirece ¢oziim
arayislarimiz da sorunlu olacaktir. Igneyi karanlikta kaybedip
aydinhkta arama isini tadim1 kagiracak sekilde uzattigimizi
soylemek abarti olmaz.
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TASAVVUF GELENEGININ
INSAN TASAVVURU

Islam diigiince tarihinde hakikat aragtirmasi yapan ve hakika-
tin ne oldugu ve nasil bilinecegine dair iddiali olan gruplar-
dan biri de mutasavwiflardir. Dolayisiyla tasavvuf da kelam ve
felsefenin yani sira var oluga iligkin kiilli aragtirma yapan bir
disiplin olarak temayiiz eder. Gerek ortaya ¢ikis siireci gerekse
modern doneme gelinceye dek gegirdigi doniisiimler dikkate
aldiginda tasavvuf, bazi y6nleriyle kelama benzer, bazi yonle-
riyle de felsefe gelenegiyle yakindan iliskilidir. Kelama benzer
sekilde tasavvufun olusum siireci de onun sonraki donemlerde
fiili hale gelecek biitiin kabiliyetlerini niive halinde barindirir.

Biitiin dini diisiince gelenegi, Hz. Peygamber’de (sallallahu
aleyhi vesellem) dile gelen ilahi hakikatle nasil irtibat kuru-
lacag: ve bu hakikatin nasil anlagilip bir yagam formu haline
doniistiiriilecegi sorularina cevap olarak ortaya ¢ikmistir. Zira
Miisliimanlar, Kuran ve Siinnet’i anlamay1 daima bir tiir ha-
kikat idraki olarak degerlendirmistir. Tasavvuf da dini dii§iin-
ce geleneginin bir pargasi olarak aym sorulara cevap vermeyi
amaglar. Fakat tasavvufun fikih ve kelam ilminden farkh ola-
rak karmagik bir yapisi vardir.
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Fikih, ameli hayatla, kelam ise nazari hayatla iliskilidir. Diger
deyisle kelam, diisiincenin ingasini, fikih ise hayatin ingasim
amaglar. Her iki disiplin de istidlal yontemini kullanir; akal
yiriitme formlar1 ve yorum araglarinin goriiniisteki farklilik-
lari, yontemin kendisinden ziyade yontemin uygulandig: ko-
nulardan kaynaklanir.

Tasavvuf ise istidlal yonteminin verilerinin yanhshgim iddia
etmemekle birlikte eksik oldugunu ve Hz. Peygamber’de zu-
hur eden hakikate ulagtiran asil yontemin bir tir “inga edi-
ci taklit” oldugunu iddia eder. Bu y6ntem, erken donemde,
diinyevi maksatlar: goniilden gikarmak yahut diinyaya yone-
lisi hayatin kurucu ilkesi yapmamak anlaminda “ziihd” olarak
adlandirdmugtir. ilerleyen yiizyillarda ise riyazet ve miicahe-
de yontemi olarak adlandirilacaktir. Buna gére Hz. Peygam-
ber’in teblig ettigi dinin hakikatini kavramak, naslar iizerinde
akil yiiriitme faaliyetini icermekle birlikte asil itibariyle Hz.
Peygamber’de goriilen kulluk suuru ve halini miiminin ken-
di hayatinda yeniden inga etmesini gerektirir. Mutasavviflar
bu amaci gergeklestirecek anlama yonteminin, farz ve nafile
ibadetleri, bizzat Hz. Peygamber’in yaptig1 sekilde yapmak
oldugunu iddia etmislerdir. Boylece mutasavviflar, kelamci
ve fakihlerin ulastig1 idraki igererek, onu da agan bir marifete
ulagilabilecegi kanaatine varmugtir.

Bu iddianin genel olarak Islam iimmetinin ortak kabuliiyle ke-
sisen bir tarafi vardir. Zira biitiin Miislimanlar, kulluk anla-
minin en kusursuz sekilde Hz. Peygamber’de tahakkuk ettigi-
ni, dolayisiyla Allah’in insandan talep ettigi kullugun Hz. Pey-
gamber’in 6rnek alinmas: yoluyla gergeklesecegini diigiiniir.

Safilerin iddiasinin farkl tarafi, miiminde pratikler sayesinde
Allah’a, insana ve Allah-alem iliskisine dair marifet olusacag:
kabuliidiir. Ashina bakilirsa kulluk hakkiyla yapildig: takdirde
Allah’in bir miiminin kalbinde marifet husule getirebilecegi
goriisii de biitiin Miislimanlar tarafindan kabul edilir. Fakat
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stfiler, kiyas formlari ile sonuglar: arasindaki iligkiye benzer
sekilde, pratikler ile marifetler arasinda diizenli bir iliski ol-
dugunu, diinyevi maksatlarla anlamlar: bulandirilmamisg iba-
detlerin, belirli tiirden marifetleri meydana getirecegini iddia
etmigtir. Tahmin edilecegi iizere bu iddianin sonucu, tasavvu-
fun kelam ve fikohtan farkl bir bilim oldugudur.

Tasavvuf geleneginin varlik ve bilgiye iliskin tarih boyunca
ileri siirdiigii biitiin iddialari, yukarida 6zetlenen tavirda ige-
rilir. Oncelikle siifiler, bu iddiaya uygun bir insan tasavvuru
ve bilgi teorisi gelistirmigtir. Bu tasavvur, esas itibariyle in-
sanin kabiliyetlerini ve bu kabiliyetlerin sonuglarini belirle-
meyi amaglar. Temel sorulari, Hz. Peygamber’de (sallallahu
aleyhi vesellem) goriilen kulluk ve marifeti tevariis etmeye
kabiliyetli bir insan tasavvurunun nasil olacagidir. Bu amagla
onlar, insanin 6zelliklerini olgusal olarak tespit etmeyi, insa-
nin fiziksel olarak yapisini ¢6ziimlemenin 6niine almiglardir.
Safiler agisindan, insani varhig agiklayan teorik fizigin ne ol-
dugu, ikincil bir 6neme sahiptir ve sadece elverislilik agisin-
dan degerlendirilir. Nitekim onlarin insanin yapisina iligkin
agitklamalari, erken donemde daha ziyade kelamcilarin insan
tanimiyla paralel goriiniir.

Onceki yazilarda belirtildigi iizere kelamcilar, ilk iki yiizyl-
da farkl teoriler gelistirdilerse de tgiincii yiizyildan itibaren
-Matiiridi gibi birkag kelamciy istisna edersek- Atomculuk-
ta karar kilmigtir. Kelamcilarin insana iligkin agiklamalar da
dogal olarak Atomcu teoriyle uyumlu hale getirilmistir. Er-
ken dénem tasavvuf metinlerinde insanin ruh ve bedenden
miitesekkil oldugu belirtilir ama ruhun, filozoflarin diisiin-
digi sekilde, akli bir varhk tarzina sahip oldugu hususu be-
lirsizdir. Ilk bakista felsefi 6gretiyi andiran agiklamalara rast-
lanir fakat derinlemesine incelendiginde bu agiklamalarin,
Atomcu ogretiye sadik oldugu da soylenebilir. Ragib el-Is-
fahani ve Gazzali ile birlikte kelam gelenegine felsefi nefs 6g-
retisinin dahil olmas, sifilere 6nemli bir imkan saglamgtir.
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Yine Gazzali'den sonra Ibn Sina felsefesinin kelam gelenegine
dercedilmesi, dini diisiince geleneklerinin tamamina felsefi
ogretileri megru bir gekilde kullanma hakla vermistir. Nite-
kim Ibnii’l-Arabi'den itibaren sifilerin felsefi nefs teorisini
insan tasavvurunun temeline yerlestirdigi goriilir. Bununla
birlikte safiler insanin kabiliyetleri konusunda bagtan beri
ayni iddialar: dile getirir. Bu iddialarin zamanla derinlestigi,
ayrintilandirildig: ve tahkim edildigi soylenebilir, lakin her-
hangi bir derinlik veya ayrintiy1 dogrudan Atomcu teoriye
veya akli varhk kabuliine dayandirmak miimkiin degildir.
Daha ziyade insana iliskin iddialarin tahkim edilmesi ve giig-
lendirilmesinin, belirli bir ogretiyle, bilhassa felsefi nefs ve
varhk tasavvuruyla ilgili oldugu sdylenebilir.

Simdi stfilerin tasavvuf tarihi boyunca kabul goren insan ta-
savvurunu dort maddede ozetleyebiliriz:

1) Insan ruh ve bedenden olusur. Latife-i insaniyye ad1 veri-
len ruh, insanin metafizik alana iliskin idraklerinin temelini
olusturur. Beden ise ruhun kabiliyetlerini islevsel hale getiren
hareketlerin mahallidir. Bu iki yoniiyle insan, Allah’in biitiin
isimlerini anlama ve davraniglarinda temsil etme islevlerini
yerine getirir. Ibnii’l-Arabi daha sonra insani, ilahi isimle-
rin en kamil mazhari olarak tanimlamugtir. Buna gére insan,
biitiin mahliakatta zuhur eden ilahi isimleri temsil etmeye
kabiliyetli bir varlik tarzina sahiptir ve her ne kadar zuhar
siralamasinda sonda gelse de varlik mertebesinde ilk sirada-
dir. Mertebede ilk olmak ile zuhurda son olmanin gerekleri-
ni yerine getiren bir fert ise insan-1 kdmil olarak adlandirilir.
Safilerin insan tasavvuru, ayni zamanda Hz. Peygamber (sal-
lallahu aleyhi vesellem) tasavvuruyla da paralellik arz eder.
Insanda bulundugu séylenen biitiin kemallerin, ilk ve yetkin
hali Hz. Peygamber tarafindan temsil edilir. Bu anlamda pey-
gamberin kabiliyetleri ile immetin kabiliyetleri arasinda tam
bir paralellik vardir. Dolayisiyla Hz. Peygamber’e bahsedilen
lituflar ilkece immetin gsahs-1 manevisine de bahgedilmistir.
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Tevariis sartlarimi saglayan bir miimine, Hz. Peygamber’in
hikmeti bahsedilebilir.

2) Insanin ruhani kabiliyetlerini islevsellestirmesinin yolu,
Hz. Peygamber’in dindarligini tevariis ederek farz ve nafilele-
ri tam bir teslimiyetle ifa etmesidir. $ayet bir miimin, diinyevi
maksatlardan arinmug bir sekilde Hz. Peygamber’e ittiba eder-
se ruh, ilahi feyze mazhar olur. Dolayisiyla hakikat bilgisine
ulagmanin y6ntemi, naslarin dil kurallar1 gergevesinde yo-
rumlanmasi yahut sebep-sonug iligkisi i¢inde nesnelerin tiirsel
hakikatlerini kavramay: saglayacak sekilde akil yiiriitmelerin
yapilmas: degil, Allah’a tam bir y6nelisi miimkiin kilan uy-
gulamalardir. Bu uygulamalar, kelimenin en genis anlamiyla
ibadetlerdir. Bu noktada Islam’da ibadet kavraminin Allah’a
yonelisle yapilan her tiirli davrams oldugu hatirlanmaldir.
Fakat sifiler, nafile ibadetler arasinda zikre 6zel bir 6nem
verir. Ciinki zikir, timdengelimsel sekilde zihnin Allah ma-
nasina kilitlenmesine ve mahltkattan yiiz gevirip tam bir tes-
limiyetle Hakk’a yonelmesine imkan verir. Sayet zikir, miimi-
nin daimi bir zihin hali olursa kisi Allah anlami tarafindan
kusatilir ve her seyden o6nce, her seyde ve her seyden sonra
Hakk’1 bulma liitfuna mazhar olur. Bu baglamda sifilere gore
istidlal yontemi, insani ¢abanin zirvesi kabul edilen marife-
tullaha ulasmak igin Allah’tan gayn olan seyleri diigiincenin
odagina yerlestirirken miicihede yontemi, bizatihi Hakk
diisiincenin odagina yerlestirir. Diger deyisle istidlal yontemi,
mahlikattan Hakk’a gétiirmeyi taahhiit ederken miicahede
yontemi, Hakk’tan mahlikata gotiirmeyi taahhiit eder.

3) Feyze mazhariyet, ayrintida oldukga gesitlilik barindirmak-
la birlikte, ilham yoluyla ger¢eklesir. Bunun i¢in miiminin kal-
bine dogan diisiincelerini (hdtir/havatir), aklina gelen bilgile-
rini, rilyalarimi ve ahvalini siirekli murakabe etmesi gerekir.
Zira geytanin fisiltilar1 ve sehvani diirtiiler, rabbani ilham gibi
goriinebilir. Safiler, bu hususta 6l¢iiniin ne olacag hususun-
da uzunca bir siire tartigmiglar, nihayet gelen bir feyzin, genel
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olarak dini diigiince erbabinin icmaiyla yani Kuran ve Siinnet
yorumuyla uyumlu olmasi gerektiginde karar kilmiglardir. Bu
sebeple erken donemde Kuran ve Siinnetin yorumlanmasin-
da riayet edilen yorumlama kurallarina uymayan s6zler, ma-
nevi sarhosluk etkisiyle séylenen s6zler (satahat) olarak kabul
edilmigstir. Ibnii’l-Arabi tarafindan sifilerin oldukga ¢esitlilik
arz eden goriislerinin tamamini yorumlamayi miimkiin kilan
varhk diigiincesinin veya yeni bir metafizigin kurulmasi, ta-
savvuf tarihinde gatahati da ana teorinin bir pargasi hatta asli
unsuru haline getirmeye imkéin vermistir. Boylece vahdet-i
viicutta, manevi sarhogluk, hakiki ayikhigin ta kendisi ola-
rak goriilmiistiir. Kuskusuz bu gelismede Gazzali sonrasinda
yayginlik kazanan Sudircu felsefi diisiincenin, dini diisiince
erbabi tarafindan megru bir sekilde tevariis edilebilmesinin
bityiik roli vardur.

4) Hz. Peygamber’e hakkiyla ittiba, ona bahsedilen bilgiye
varis olmayi sagladig gibi onda goriilen hallere mazhar ol-
may1 da saglar. Yani insan, mucizelere benzer kerametler ya-
sar. Stfilere gore bunun sebebi, kisinin miicahede yontemiyle
maddi ilgilerden soyutlanmasi ve ruhanilesmesidir (tecerriid
ve teravhun). Buradaki ruhanilesme, Hiristiyan zahitliginde
oldugu gibi bir gile hayati ertesinde gergeklesen ruhbanlk de-
gil, latifet-i insaniyye olan ruhun kiillilesmesidir. Kiillilesme,
stfilerin insan tasavvurunu kavramak i¢in kilit bir 6neme sa-
hiptir. Zira buna gore insanin kemal siirecinde ilerlemesiayni
zamanda varhigin gesitli mertebelerini icererek agmasi anla-
mina gelir. Boylesi bir terakki, kisinin igererek astigi merte-
belerde tahakkuk eden durumlarin, bizzat o kisi tarafindan da
gergeklestirilebilmesine imkan verir. Bu baglamda kabiliyet-
lerini fiili hale getirmis insan-1kamil, var olusun mertebeleri-
ni kendi varhiginda temsil edebilen kimse demektir. Safilerin
insana dair en kritik ciimlesi de buradan neset eder: insan,
sadece biitiin mevcutlarin saretlerini idrak etme degil ayn za-
manda kendi varliginda icerme 6zelligine sahiptir. Ozellikle
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Ibnii’l-Arabi sonrasinda tasavvuftaki insan tasavvuru ile fel-
sefe geleneginde insan tasavvurunun olanca benzerligine rag-
men ayristigi en kilit nokta burasidir.

Boylece sufiler, hakikati bilmeye ve bu bilgiyi bir yasam for-
muna doniistiirmeye kabiliyetli, bu kabiliyeti de Hz. Peygam-
ber’e ittiba ederek meleke haline getirebilen bir insan tasav-
vuruna ulasmigtir. Bu sebeple tasavvuf geleneginin iki temel
konusundan biri Tanr, digeri insandir. Hatta vahdet-i vii-
cudu dikkate alirsak, Allah’in zuhdr ettigi biitiin mertebeler,
insanda igerildigi i¢in tasavvufun konusu insandir demek ile
Allah’tir demek ayni1 noktaya varmaktadir.

Fakih, kelama ve filozoflar, istidlalin formlar: iizerine yogun-
lagarak ayrintih bir mantik ve usul birikimi olusturmuslardir.
Buna mukabil sifiler de insanin halleri ile ona gelen feyiz ara-
sinda paralellik bulundugunu diisiindiigiinden ayrintili bir
haller kiilliyat: olusturmustur. Sabur, riza, siikiir, teslimiyet ve
bir ¢irpida sayilmasi oldukga zor olan bir dizi insani hal, sufi-
ler tarafindan, bir yoniiyle dindarhigin sebebi ve sonucu olan
durumlar, diger yoniiyle Allah’in dleme muamelesini kavra-
may1 saglayan zihni yonelisler olarak degerlendirilmistir. Bu
baglamda sifilerin insan tasavvuru, insana dair bir 6vgidiir.
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TASAVVUF GELENEGININ
VARLIK DUSUNCESI

Safilerin nazari tefekkiirleri, esas itibariyle Allah ve insan ilig-
kisi iizerine yogunlagir. Bu baglamda onlarin varlik tefekkiirii
de bir yoniiyle marifetullah1 (Allah’r bilmeyi), diger yoniiyle
marifetiinnefsi (insani bjilmeyi) hedefler.

Kelam geleneginde Allah-insan iligkisi, insanin alemin bir
pargasi oldugu kabuliinden hareketle kuruluyordu. Bu sebep-
le kelamcilar, kadim-hadis karsithgim tefekkiiriin merkezine
yerlestirmisler ve Allah’a iligkin olumlu bilgiyi miimkiin kilan
benzerligi, s6z konusu karsithgin bir alt kiimesi olarak de-
gerlendirmiglerdir. Diger deyisle, kelamcilar tenzihi merkeze
almiglar, tegbihi tenzihin bir alt kiimesi olarak degerlendir-
mislerdir. Dolayisiyla kelam geleneginde benzerlik, farklilik-
tan tiiretilmistir. Sufiler ise ozellikle Gazzili 6ncesi donemde
Ehl-i Siinnet kelaminin temel kabulleriyle uyumlu olmaya
ozen gosterseler de Allah-insan iligkisinde benzerligi merkeze
ahip farkhhig benzerlikten tiiretmiglerdir. Kugkusuz bu, ka-
dim-hadis karsithgindan vazgegmek anlamina gelmez fakat
bu ayrimun, ¢ikis noktasi olmaya elverisli gériilmedigini ifade
eder. Pekala, sifilerin temel kavrami nedir?
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Birtini (6. 453/1061), tasavvuf kelimesinin kokenine iligkin
bir tartismasinda bu kelimenin Yunancada hikmet anlamina
gelen “sofia” kelimesinden geldigini, zira islam iimmetinin
varlik hakkinda konusan filozoflarinin, stfiler oldugunu séy-
ler. Bu degerlendirmenin dogru olup olmamasi, bizim gimdi-
ki konumuz bakimindan 6nemli degildir. Degerlendirmenin
onemli yan, safilerin tefekkiiriiniin merkezi kavramina isaret
ediyor olmasidur. Sufiler, insanin hallerine iliskin tefekkiiriin,
Allah’in tecellilerine veya isimlerine iliskin bir tefekkiir oldu-
guna kanaat getirmistir. Bu sebeple de mevcutlar1 cevher ve
araz kisimlarina ayirarak bunlarin aynintisin1 arastiran ke-
lam kitaplarindan farkli olarak tasavvuf kitaplari, erken do-
nemden itibaren asil itibariyle insanin hallerine gore tasnif
edilmistir. Allah hakkindaki biitiin yargilar, kulun hallerine
iliskin yargilarin bir uzantisi olarak vazedilir. Bu bakimdan
mutasavviflarin eserlerinde insanin hallerine iligkin tahlillerin
ayni zamanda Allah’in sifatlarina ve Allah-alem iligkisine dair
tahliller oldugu goriiliir. Onlar igin temel sorun, hangi insani
durumun, Allah hakkinda ne tiirden bir bilgiyi doguracagidir.

Tahmin edilecegi iizere boylesi bir yaklagim, kadim-héadis
ikiliginden ziyade rab-kul ikiligiyle var olusu tefekkiir etmeyi
gerektirir. Gazzili 6ncesi donemde tefekkiir, ilk adimda, alem
kavramini miinhasiran insana tahsis ederek ilerler. Fakat
herhangi bir sinirlama getirmeden mutlak olarak insani dik-
kate almak bile yeterince genis ve ilgi dagitic1 gériinmiistiir.
Bu sebeple Allah hakkindaki bilgi, genel olarak insanin degil,
“kulluk” yapan insanin kendisi hakkindaki idrakinden tiire-
tilir. Hagyet, teslimiyet, sadakat, iins, heybet, riza gibi insani
durumlar, Allah’in kendi mahremini kula agmasinin anahtan
haline getirilmistir. Bu tahlillerin iki yonii vardir.

Birincisi, s6z konusu insani durumlara iligkin idrakin, Al-
lah hakkinda aksine bir idrake ulagtirmasidir. Buna gore kul,
acizligini idrak ettiginde Allah’in kudretini; fakirligini veya
muhtaghgim idrak ettiginde Allah’in miistagniligini kavrar.
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Bu durum, Hz. Musa’nin bir kissasinda oldukg¢a 6zlii ifade
edilir. Kissaya gore Allah, Hz. Musa’ya “Ey Musa, bana bende
olmayanla gel” buyurmus; Hz. Musa ise “Rabbim sende ol-
mayan nedir?” diye sordugunda Allah “Bende olmayan aciz-
liktir” buyurmustur.

Suafiler, Hakk’a iligkin marifete ulagtiran biitiin haller ile lutfe-
dilen marifetin ortaya gikardig: halleri dakik bir sekilde ayrs-
tirmigtir. Marifete ulastiran hallerin tamami, gergekte acizlik
ve muhtaghgin tirevleridir. Bu baglamda kulluk, insan ha-
yatimn tiirlii cihetlerinde muhtaghigin muhtelif tezahiirlerini
yasamak ve idrak etmek anlamina gelir.

Tahlillerin ikinci y6nii tam da Hakk’in kula lutfettigi bilgile-
rin insanda ortaya gikardig1 marifetlerde (makamlar) kendisi-
ni gosterir. Ciinki kullugun yahut marifete ulastiran hallerin
en 6nemli sonucu, kulun kendisinin Allah kargisinda bir hale
doniigmesidir.

Nitekim biiyiik veli, Beyazid-1 Bistami (6. 234/848) “Kadim ile
hadis kargilagtiginda hadisten eser kalmaz” demistir. Burada
kadim Allah’, hadis de kulu ifade etmektedir. Sayet hadis, Ka-
dim kargisinda eriyorsa geriye tek bir sey kalacaktir: Kadim’in
kendisi. Zira kul, sadece fiillerini degil, aym1 zamanda kendi-
sini Hakk’in fiili olarak idrak eder. Dolayisiyla kullugun vesi-
le oldugu marifet, gergekte tek bir varhigin idrakine ulagmak
ve goriiniirdeki goklugun aslinda fiillerin goklugu oldugunu
kavramaktir. Siilikun nihayetinin, birlik idrakine ulagmaktan
ibaret goriilmesinin nedeni de budur. Kurb-1 nevafil hadisinde
dile gelen “Goren gozi, isiten kulag: olurum” ifadesi, Hakk’in
kula tabi olmasim degil, kulun Hakk’in fiili hale gelmesi yahut
gergekte fiili oldugunu idrak etmesi demektir. Bu sebeple Huc-
viri (6. 465/1072) Kegsfu'l-mahcib isimli meshur eserinin ikinci
bolimiine “Kesfu’l-hicab” (perdenin agilmasi) adini verir.

Meseleye bu agidan bakildiginda tasavvufun var olusun an-
lamina iligkin kiilli bir aragtirma oldugunu yahut béylesi bir
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aragtirmay1 hedefledigini belirtmek gerekir. Bu arastirma-
da Allah-insan arasinda irtibat1 saglayan temel kavramlar,
kulun halleri ile ilahi isimlerdir. Bu durum, kelam ve felsefe
geleneginde ontolojiyi ifade eden “genel kavramlar” (el-umii-
ru’l-dmme) yerine tasavvufta hallerin ve onlarla iligkili ilahi
isimlerin konulmasim gerektirmistir. Kulu Allah’a baglayan
bir “hal” iken Allah1 kula nispetini miimkiin kilan ilahi isim-
lerdir. Kulda meydana gelen hasyet, heybet veya iinsiyet gibi
hallerden her biri, anlamiyla olumlu veya olumsuz olarak
uyumlu bir ilahi isme mesela Allah’in kudreti, yiiceligi veya
rahmetine baglanarak kulun kalbinde marifetin dogmasim
miimkiin kilar.

Safiler bu durumun sadece insanda degil, yaratilan tiim nes-
nelerde ayn tiirden gergeklestigini diiginmiislerdir. Bu se-
beple onlara gore insan, mahlakat: temsil veya ihtiva eden
kiilli bir mevcut olarak aragtirmanin konusudur. Fakat ahlaki,
nazariyenin zorunlu bir pargasi haline getiren bu yaklagim,
doga felsefesi degil, bir yasam felsefesi ve varlik idrakini he-
defler. Tasavvufun esas itibariyle ahlak ve metafizik insa et-
mesinin sebebi de budur.

Kugskusuz boylesi bir tavrin, ozellikle dini naslarin yorumu
hususunda zaptedilmesi oldukga gii¢ bir yorumlar yelpazesine
yol agmas beklenir. Hicri ikinci ve iigiincii yiizyillarda tasav-
vuf erbabinin bu hususta gerek kendi aralarinda gerekse diger
ziimrelerle yogun bir tartigma yasadig1 gozlenmektedir. Oyle
anlagihyor ki bu durum, sufileri, hem [slam iimmetinin ha-
kim kanadi olan Siinni kelam gelenegiyle uzlasmak zorunda
birakmig hem de kulun Hakk'in fiili oldugunu yalin ve garpici
dille ifade eden sozleri ikincil ve yoruma muhtag s6zler olarak
degerlendirmeye itmistir. Bu bakimdan Gazzali 6ncesi tasav-
vuf metinleri, Hakk" gizleyip insani ifga eder; biitiin degerlen-
dirmeler Varlik hakkinda olmasina ragmen Varlik’in dehsete
diisiiren safligini, insanin ahvaliyle perdeler; Allah hakkindaki
soylevi, insan hakkindaki bir sdylev olarak takdim eder. Bu

120



durum, Tanri-alem iliskinin tesisinde merkeze alinan tegbih
ilkesinin, yeni ve farkl bir tenzih formu olarak kavranmasidur.

Gazzali sonrasinda Ibnii'l-Arabi diisiincesi, bu tavirda bir
kirilma olarak ortaya qikmigtir. ibnii’l-Arabi, 6nceki sifile-
rin Allah hakkindaki tefekkiirlerini, biitiin ortik ifadelerden
arindirarak Varlk hakkinda tefekkiir olarak degerlendirir. Bu
sebeple ibnii’l-Arabi bir yandan mahléikun hakikatinin ezeli
oldugunu, diger yandan bu hakikatin Hakk’in bir ismi ve fiili
oldugunu, dolayisiyla saf varlik denilen seyin Tanr oldugunu
ilan etmistir. Onun diisiincesinin temelini olusturan “Varhk
olmak bakimindan varhk Hak’tir” énermesi, islam diisiincesi
tarihinden, zétta tevhide ulagilmadig; siirece sifat ve fiillerde
de tevhide ulagilamayacagini ifade eden en keskin ciimledir.
Zira bu 6nerme, Varlik anlaminin degil, sadece nispetlerin
¢ogaldigini, mevcutlarinin ¢oklugunun ancak Varlik’in tekligi
kabul edildiginde kavranabilecegini ifade eder.

Ibnii’l-Arabi bir yandan Ibn Sinac1 varlik-mahiyet ve zorun-
lu-miimkiin ayrimlarimin sundugu imkanlani kullanir. Ibn
Sina, mimkiiniin kendinde yok ama féiline nispetle var olabi-
lecegi ve var olsa bile miimkiiniin asli imkanim koruyacagini,
zira zorunluluk ile imkan arasinda kategorik ayrim oldugunu
iddia etmigti. Ibnii’l-Arabi, zati imkan sahibi miimkiiniin var-
lig1 tagimaya kabiliyetli olmadigini, tam tersine Varlik tarafin-
dan tagindigini ileri siirmiistiir. Bu sebeple varlik-mahiyet ve
zorunlu-miimkiin ayrimlarinda, ikiligin sol yaninda bulunan-
larin kavramsal ¢oklugu ile tahakkuktaki birligini maharetle
birlegtirmistir. Bu sayede Ibnii’l-Arabi diisiincesinde tesbih ve
tenzih, yaratan ve yaratilan i¢in “O'dur ve O degildir” seklinde
ifade edilir hale gelmistir.

Daha agik bir deyisle, tesbih kavrami artik “benzerlik” ifade
etmekten tamamen uzaklagmug, sifatin ve ismin zéta aidiye-
tini ifade eder hale gelmistir. ibnii’l-Arabi, bir yandan Siin-
ni kelamcilarin sifat teorisini mevcutlarin Hakk’in hallerini
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oldugunu temellendirecek sekilde doniigtiirmiis, diger yan-
dan Mutezile’'nin madum seylerini, Hakk’in isim ve halleri
olan mevcutlarin yine O’nun ilmindeki ezeli hakikatler oldu-
gu goriigiine evirmigtir.

Boylece 1bnii’l-Arabi diisiincesinde hem 6nceki siifilerin var-
ik kavrayis1 nazariyeyi inga eden bir ilkeye doniiymiis hem
de onceki kelama ve filozoflarin goriisleri, yeni bir yorumla
vahdet-i viicid 6gretisinin tuglalarina déniigmistiir.

Bu durumun, tasavvuf ilminin yapisinda birtakim esash so-
nuglar1 olmustur. Hi¢ kuskusuz bu sonuglarin en 6nemlisi,
onceki tasavvuf eserlerinde insana iligkin bir aragtirma gorii-
niimii veren konu siralamasi, Varlik’a iligkin aragtirma seklin-
de yeniden kurgulanmigtir. Tanr ile alem arasindaki irtibat,
ilahi isimler aracihigiyla kurulmugtur. Fakat ilahi isimler aym
zamanda insanin isimleridir. Ibnii’l-Arabi’yle birlikte tasav-
vufun genel kavramlari, Allah’a ait olan ve insanda en yiiksek
zuhuruna kavugan kiilli isimlerdir. Tasavvuf ilminin mesele-
leri, bir biitiin olarak ilahi isimlerdir. Bu seviyede ilahi isimle-
rin, felsefe ve kelamdaki “mevcut” kavramina tekabiil ettigini
gozden kagirmamak gerekir.

Bir diger onemli sonug, stfilerin insana iliskin tefekkiirleri-
nin, ortiik olarak degil, alenen ve ayrintih sekilde alemin bii-
tiiniine iligkin bir tefekkiire déniigmesidir. Onceki sifiler de
insana dair tefekkiirii, Hakk’a dair bir tefekkiir olarak kavra-
mugtr. Fakat Ibnii’l-Arabi diisiincesinde dleme dagilan isim ve
sifatlarin tekrar insanda birlesmesi, insam1 bilmek ile Allah
ve dlemi bilmek arasinda bir paralellik inga etmeyi miimkiin
kilmustir. Bu sonug, “tasavvufun konusu insandir” ifadesi ile
“tasavvufun konusu Varhk'tir” ifadesini esitledigi gibi sufile-
rin kadim kozmolojiyi tevariis ederek kendi nazariyelerinin
bir pargasi haline getirmesine yol agmustir.

Onceki stfilerin aragtirma tarzi, belirgin bir teorik fizik ve
kozmolojiyi 6gretinin bir pargasi olarak takdim etmeyi gerek-
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tirmiyordu. Fakat Ibnii’l-Arabi ile birlikte mutasavviflar, ta-
savvufu kelamcilarin sistemlestirdigi akideler ile fakihlerin ge-
kil sartlarim tespit ettigi amelleri tahkik eden bir disiplin ola-
rak konumlandirmanin daha da 6tesine gegerek alemin bii-
tiniine iliskin sistemli bir agiklama getiren bir tiimel disiplin
olarak vazetmiglerdir. Ibnii’l-Arabi ve takipgileri, ibn Sina’da
kemale eren Messai doga felsefesi ve kozmolojiyi tevariis
ederek birlikgi bir 6gretinin agiklama giiciiyle birlestirmistir.

Gazzali oncesindeki sifilerin madde-siret teorisini kullandi-
gim ihsas eden ifadelerine rastlamak miimkiindiir. Fakat on-
lar, dogal diinyanin isleyisi ve kozmik diizenin yapisini agikla-
yan belirli bir doga felsefesine ihtiya¢ duymamuglardir. Aslina
bakilirsa filozoflarin agiklamalarini tevariis eden ibnii’l-Ara-
bi'ye gore de sifiler igin dogal diinyanin fiziksel agiklamasi
gorece onemsizdir. Zira stfilerin maksadi, alemin fiziksel
agiklamas: degil, Hakk’in isim ve fiillerine iligkin aksi alina-
maz kesinlikte bir idrake ulagmaktir. Dolayisiyla biitiin felsefi
veriler, nazariyenin bir malzemesi olma islevi goriir. Fakat
bu durum, Ibnii’l-Arabi’ye benzerine ender rastlanabilir bir
yorum alani agmigtir. Zira [bnii’l-Arabi, Eba Hagim el-Ciib-
bai’nin Mutezili 6gretileri ve Fahreddin Razi’nin Messaibilim
ve felsefe gelenegini, Siinni gelenegin bir par¢as: haline getir-
mesine benzer sekilde biitiin irfan kiilliyatin1 Stinni gelenegin
bir parcasi haline getirmis, hatta Siinnilestirmistir. Oyle ki
hicri ikinci, iiiincii ve dérdiincii yiizyillarda sapkin goriilebi-
len Batini yorumlar, vahdet-i viicidda Siinni gelenegin tevhid
akidesiyle uyumlu olacak sekilde teoriye dahil edilebilmistir.
Bu sebeple vahdet-i viicd, Islam diisiince tarihinde muhtelif
ve rakip geleneklerin varhk kavramina iligkin tefekkiirlerini
su li¢ cimlede uyumlu bir biitiinliige kavusturmustur:

1. Varhk birdir;
2. Tim mevcutlar, Varlik’in isim ve halleridir;

3. Varlik’1 bilmek, insanin kendisini ve biitiin dlemi bilmesi
demektir.
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TASAVVUF GELENEGINDE
ALEM TASAVVURU

Mutasavviflarin dlem tasavvuru, aslinda ibnii’l-Arabi ile bir-
likte miistakil bir anlatiya kavugmugtur. ibnii’l-Arabi énce-
sinde mutasavviflarin sozlerinde Tanri-insan iligkisine yo-
gunlagmis bir ilgi goriliir. Bu sebeple 6nceki sifilerin dlem
tasavvuru, dagimktir, pargahdir ve yaratihgin sistemli bir
agiklamasina yonelik ilgiden yoksundur.

Gazzili 6ncesi donemde dini diisiince geleneginde felsefe ge-
lenegiyle irtibath sekilde sistemli dlem tasavvuru olusturma
cabas, 6zellikle Ismaili kelamcilarda veya filozoflarda -her-
halde diisiiniirler demek daha dogru- gériiliir. Ismaili di-
stiniirler, daha hicri dérdiincii yiizyillda Farabi metinlerinde
goriilen suddr teorisini, dini naslari1 yorumlamak igin kullan-
muslar ve kelam geleneginden oldukg¢a farkli ama ana yapisi
itibariyle vahdet-i viicidcu sufilerin goriislerine benzeyen bir
alem tasavvuru gelistirmislerdir. Fakat onlarin agiklamalari-
nin, Ibnii’l-Arabi 6ncesinin 6nde gelen tasavvuf metinleri-
ni sekillendirici bir rol oynadigs gériilmez. Onceki tasavvuf
klasikleri, belli belirsiz madde-siiret teorisine atiflar, kimi za-
man Atomculugu andiran sézler, yaratilisin siirecine yonelik
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mertebe fikrinden yoksun imalar igerir. Biitiin bunlar, insa-
nin Allah’a ulagmasina odaklanmis bir diigiincenin, sistemli
bir alem agiklamasini -dlemi degil- degersiz goren tavri olarak
da okunabilir. Diger deyisle safiler alemin varhigini kavramak
ile diizenini kavramak arasinda belirgin bir ayrim yapmis ve
birinciyi tercih etmislerdir.

Ibnii’l-Arabi’nin asil meselesinin alemin varhk bakimindan
agiklamasim1 yapmak oldugu dikkate alinirsa, onun tasav-
vufun yoniinii degistirmekten ziyade ilgilerini genislettigini
sdylemek daha isabetlidir. Fakat ilgi genisligi, teori degisi-
miyle desteklenince kokten bir doniisiime zemin olugstur-
mugtur. Bu donii§iim, bir 6nceki yazida dile getirilen metafi-
zik yorumlari igermesinin yani sira 6zgiin bir dlem tasavvuru
gelistirilmesini de igermektedir. S6z konusu 4lem tasavvuru-
nu soyle ozetleyebiliriz.

Ibnii’l-Arabi sudir teorisini tevariis etti. Bu tevariis, kelam
gelenegi ile tasavvuf gelenegi arasindaki icmay1 bozarak ta-
savvuf metafizigini Messai metafizikle ortak bir paydada bu-
lusturdu. Buna gore dlem, yoktan yaratmayla var olmaz, tam
tersine anlamin anlamdan ¢ikis1 gibi higbir hareket, degisim
ve eksilme olmadan ilahi zatin ilk mertebesinden diger mer-
tebelerin sirasiyla tagmasi veya gikmasiyla var olur. Bu, ilahi
zatin kendisinin bir tiir kademeli olarak agilmasi veya uzama-
s1 (inbisdt) seklinde olur. Tasavvufta varlik semas, tigli, yedili
veya daha fazla sistemle anlatilabilir. Burada ayrintiya girme-
mek igin tigli semay: dikkate alabiliriz.

Sudirun ilk mertebesi ile son mertebesi, bir dairenin gembe-
rinin baslangici ile sonunun ayn olmasi gibi aymidir. Nasil ki
dairenin gemberini gizmeye basladigimizda baslangi¢ nokta-
sina geri geliyorsak ve gelme siirecinde pek ¢ok nokta ayrintili
olarak resmediliyor ise sudir insanla baslar ve insanla sona
erer. Fakat baslangigtaki insan, kiillidir, ayrint1 barindirmaz
ve bildigimiz fertlerden herhangi biri degildir. Ibnii’l-Arabi
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buna kiilli akil, hakikat-i Muhammediyye veya hakikat-i in-
saniyye adin verir.

Ik bakigta onun Hz. Peygamber (sallallahu aleyhi vesellem)
oldugu anlaglabilir. Fakat gergekte ilk sudar eden varligin
isminin hakikat-i Muhammediyye olmasinin nedeni, onun
Hz. Peygamber'in (sallallahu aleyhi vesellem) kendisi olmasi
degildir. Zira o varlk, insanhk hakikatine tekabil eder. Hz.
Muhammed (sallallahu aleyhi vesellem), insanligin kemalini
temsil ettiginden ona “Muhammedi hakikat” ad1 verilmistir.
Uglii anlatim sisteminde bu mertebeye sonraki mertebelerde
meydana gelecek mevcutlarin hakikatlerini barindirdig: igin
ayan-1 sabite ad1 verilir.

Bu mertebe, Yeni Eflaituncu kozmolojide kiilli akla tekabiil
eder. Su var ki Yeni Eflatancularin kozmolojisi dairesel olma-
dig1 gibi onlara gore ilahi zat (Bir) ile sudar eden ilk mev-
cut varhk bakimindan bagkadir. Bu durum, sudir teorisinin
Ibnii’l-Arabi éncesi biitiin versiyonlarinda aynmidir. Nitekim
Islam 6ncesi dénemde Yeni Eflatancularin inga ettigi sudar-
teorisi, Bir (Tanr), kiilli akil, kiilli nefs ve cisimler olarak si-
ralanan kozmik diizen, bunlarin her birinin digerinden varhk
bakimindan farkhlig: iizerine kurulur. Bu yalin sema, Islam
déneminde Farabi ve Ibn Sina arasinda yasamig Ebd Siiley-
man es-Sicistani, [hvan-1 Safa, Amiri, Ibn Miskeveyh gibi fi-
lozoflar tarafindan da benimsenmigstir. Farabi'nin Batlamyus
astronomisiyle uyumlu hale getirdigi ve Ibn Sina tarafindan
benimsendikten sonra felsefe geleneginin temel metafizik 6g-
retisi haline gelen suddr teorisinde de sistemin temel yapisi
boyledir ve sadece kiirelerin sayisinca akillar artirilarak bir
kisim ilave agiklamalar yapilmigtir.

Yine sudira yeni akillar ve varlik mertebeleri (tiirlerin rable-
ri ve nurani heykeller) ekleyen Siihreverdi, 6nemli bir adim
atarak Tanrr’'dan tagan varhk anlamimin birligini dikkate
alarak bir varhk tayfi olusturmay1 bagarsa da varhg), biitiin
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mevcutlarin kendisiyle var oldugu nihai ve yegéine ilkeye
doniigtirmemis, mevcutlarin zat bakimindan farkhilig ilke-
sini korumustur.

Oysa Ibnii’l-Arabi’ye gére sudir eden ilk mevcudun ve diger
tim mevcutlarin var oldugunu sdylemek, onlarin Varhk’a
nispetinin bulundugunu séylemek demektir. Bir noktanin ge-
nisleyerek bir daireyi olugturdugunu ve merkez ile gevre ara-
sinda dairenin kendisinden bagka bir sey olmadigim diisiine-
lim. Dairenin diizlemindeki her bir noktanin merkeze uzakli-
g1 degisse bile daireye yakinligi aymdir. Noktalarin siralamasi
degismez ama merkeze daha yakin olan, sonrakini var etmez,
sadece dairenin diizlemindeki siralamasina gore bir 6nceki,
sonrakinin varhigina vesile olur. Her bir nokta daire degildir
ama daireden baska da degildir. Iste ibnii’l-Arabi'nin Varlik
ile mevcut arasindaki kurdugu iliski buna benzer ve o, Megsai
kozmolojiyi bu anlays istikametinde doniistiirmiigtiir.

Kiilli akil mertebesinden sonra kiilli nefs mertebesi sudiar
eder. Kiilli nefs, Yeni Eflatuncu kozmolojide ayrintinin ve
tek tek nesnelere iliskin bilginin ortaya giktig1 ilk mertebedir.
Ibnii’l-Arabi kozmolojisinde de béyledir. Bu sebeple ayan-1
sabit kiilli akil mertebesinde diisiiniildiigiinde tek tek nes-
nelerin hakikatlerini igermez, kiilli hakikatlerini igerir. Kiilli
nefse geldigimizde s6z konusu kiilli hakikatlerin yerini tek tek
nesnelerin hakikatleri alir. flahi zat, kiilli akil mertebesinde
nesneleri tiimel olarak bilirken kiilli nefs mertebesinden nes-
neleri tikel olarak bilir.

Kiilli akil mertebesi dikkate alindiginda Ibnii’l-Arabi’ye gére
Allah’in kadir-i muhtar oldugunu séylemek de isabetli degil-
dir. iradeyle yapilan fiiller, tek tek nesneleri tercih etmeyi ge-
rektireceginden ancak kiilli nefs mertebesinde diisiiniilebilir.
Daha 6ncesinde kelamcilar Allah’in kddir-i muhtdr olduguna
dayal bir Tanr tasavvuru, filozoflar ise Allah’in miicib bizzat
olduguna dayah bir Tanr1 tasavvufu geligtirmisti. Ibnii’l-Ara-
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bi bu iki goriisii birlestirdi. Ona gore Allah kendinde micib
bizzattir, yaratih§ insan iradesine benzer bir iradeyle baglayip
devam etmez, Hakk'in zatina yaragir bir zorunlulukla gergek-
lesir. Allah’in kadir-i muhtar olusu ancak kiilli nefs merte-
besinden sonra gelen mertebedeki degisimler gozlendiginde
diisiiniilebilir.

Ugiincii mertebe, cisimler diinyasidir. Fiziksel nesnelerin bu-
lundugu bu mertebenin agiklamasinda vahdet-i viicadcu sufi-
ler yine Messii filozoflar izleyerek hem Ayiistii ve Ayalt1 dlem
ayrimin korumus hem de madde-siiret teorisinin dagarcigim
kullanmigtir. Daha 6nce Megsailerin teorik fizigini 6zetlerken
madde-suret teorisini anlatmigtik. Fakat safiler tarihin hig-
bir déneminde alemin fiziksel agiklamasina hakiki anlamiyla
ilgi duymamuglar, sadece Messailerin agiklamalarim aragsal-
lagtirmuglardir. Hatta ibnii’l-Arabi Fiitahdt’ta “Allah ehlinin
amacinin fiziksel diinyanin agiklamasini yapmak olmadigini”
agik¢a ifade eder.

Vahdet-i viicad ister akli ister cismani olsun nesnenin inka-
rina dayanmaz. Diger deyisle ibnii’l-Arabi ve sonraki sifiler,
Varlik’in bir oldugunu, mevcutlarin ise onun halleri oldugunu
diisiinmiislerdir. Fakat onlarin maksadi, Varlik’in halleri olan
bu mevcutlarin, Varlik’tan bagimsiz (miibdyin) bir varhga sa-
hip oldugunu reddetmekti. Bu sebeple ibnii’l-Arabi, Esarile-
rin cevher-araz ayrimim elestirerek mahliika cevher demenin
yanlis oldugunu, zira biitiiniiyle Hakk’a bagh oldugunu iddia
etmigtir. Yine de bu goriis, sudir eden mevcutlarin kendi
icinde madde-siiret, cevher-araz veya tagiyici-tasinan olarak
tasnifini reddetme amaci giitmez, sadece cevher-araz ontolo-
jisinin hakiki manada ancak Allah-dlem ayrimina tatbik edi-
lebilecegini soyler.

Safiler, Yeni Eflatuncu kozmolojiyi esas itibariyle ibn Sina fel-
sefesi iizerinden tevariis ettiler. Bu kozmoloji sinirh bir dlem
tasavvuru, nedensellik ve akli olandan cisimsel olana dogru
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bir siralanma ongoriiyordu. Safiler bu ilkeleri kabul ettiler
fakat hem biitiin sistemi etkileyecek sekilde varlik kavramini
doniigtiirdiiler hem de bu doniigiimle irtibath olarak kozmo-
lojiyi ayrintilandirdilar. Messai kozmoloji, akil ve duyunun
kendi idrakleriyle uyumlu sekilde akli ve duyusal nesnelerin
varligin gerektirdigini kabul ediyordu. Daha sonra ibnii’l-A-
rabiden hemen 6nce Siihreverdi, hayal giiciiniin de kendi
idrakine elverisgli misali mevcutlarin bulundugunu iddia etti.
Ibnii’l-Arabi ise hayal alemini kabul etmenin yani sira hayal
giiciiniin idrak sahasin1 daha da genisleterek biitiin mevcutla-
ra tegmil etti ve hayal ile aklin idrak sahasinin esit oldugunu
iddia etti. Ona gore herhangi bir mertebede var olan seyin an-
lami akil giiciiyle, zuhuru ise hayal giiciiyle kavranabilir. Bu,
akal ve hayal giiciiniin kapsaminin 6zdes ama idrak cihetle-
rinin farkli oldugu anlamina gelmektedir. Yine ibnii'l-Arabi,
bir kisminin daha ilksel ifadeleri Sithreverdi’de bulunan, pek
¢ok ara varlik mertebesi agiklamas yapti.

Boylece ibnii’l-Arabi, stfilerin tecriibeleri ile kadim diinya-
nin bilimsel kozmolojisini uzlagtird: ve stfilerin varhga iliskin
tefekkiirlerini, donemin en giiglii bilimsel agiklamasiyla bu-
lusturarak onceki kozmolojileri igeren ama ayrintida olduk¢a
farklilagan kapsaml bir kozmoloji gelistirdi. Ona ve takipgi-
lerine gore sufilerin tecriibeleri, Messai ve kelami metafizigi
tashih eder, Messai kozmolojinin eksik kisitmlarini ikmal eder
ve nihayet Messii felsefede fark edilmeyen yénleri ifsa eder.
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TASAVVUF GELENEGININ
GUCU VE SINIRLARI

Tasavvuf gelenegi tarih boyunca iki alanda iddial1 olmugtur.
Birincisi, dindarlik, ikincisi de marifettir. Tasavvufun temel
iddiasi, dindarhik ve marifetin kargilikh bir iligkiye sahip oldu-
gudur. Buna gore dindarlik, insan zihninde marifetin meyda-
na gelmesine vesile olurken, marifet de dindarhgin derinles-
mesini ve anlam degistirerek mecazdan hakikate evrilmesini
saglar. Burada dindarliktan kasit, Hz. Peygamber’de (sallalla-
hu aleyhi vesellem) tahakkuk ettigi haliyle inang ve davrang
arasindaki ortiismedir. Boylesi bir dindarhik, mutasavviflara
gore seklen duragan olsa bile hakikatte sabit ve duragan degil,
degisken ve hareketli bir olgudur. Zira Allah’a yaklastik¢a ma-
rifet artar yani iman tahkik seviyesine dogru ilerler. Marifetin
artmasi ise kulun Allah kargisindaki sorumluluk bilincini de-
rinlestirir. Biling derinlestigi ol¢iide de sorumluluk artar.

Mesela genel olarak insanin kalbinden gegenlerden sorumlu
olmadigina dair bir kabul vardir. Halbuki bu kabul, kalbini
kontrol edemeyen insanlar igin bir ruhsattan ibarettir. Daha
derinden bir dindarlik, kisinin kalbini kontrol etmesiyle
miimkiindiir. Dolayisiyla din, kisinin hayalini arindirmasini

131



talep eder. Kisi, boylesi bir seviyeye ulagtiginda kalbinden ge-
girdiklerinden de sorumlu hale gelir ve kalbini kontrol etme-
digi takdirde bu sorumlulugu ihmal etmis olur. Bu, marifetin
derecesi ile ilahi teklifin sinirlarinin seklen olmasa bile anlam-
ca degistigini gosterir.

Boylesi bir degisim ve derinlesme, bir agidan bakildiginda ta-
savvufun en gii¢li yoniidiir. Zira sifiler, tarih boyunca tanimi
geregi, dini olmakla nitelenen bir diigiince ve davranis biitiin-
ligi pesinde olmugtur. Bu durum, daima sifilerin Miisliman
cemaat nezdinde saygin bir konumda bulunmasini, s6zlerinin
tesirli olmasiny, “velayet” mertebesini ihraz eden ziimre olarak
degerlendirilmesini desteklemistir. Bu baglamda mutasavwif-
larin ziimre olarak en giiglii yanini olugturan sey, Allah’a daha
yakin olduklarina dair yaygin iyimser kanaattir.

Muhtemelen Islam tarihinde béylesi bir iyimser kanaatin ye-
gane sistemli muhalifi, Mutezile idi. Zira Mutezile, ameli ima-
nin bir pargasi olarak gérmekte ve Allah’a iligkin bilginin ta-
mamiyla nazari oldugunu diisiinmekteydi. Bu sebeple onlar,
seklen Kuran ve Siinnet’in yaganmasinda israrli olmus ve Al-
lah’a yakinlik anlaminda velayetin Miislimanlarin ortak vasfi
oldugunu kabul etmistir. Dolayisiyla Mutezile’'nin dindarhk
tamimy, stfiler veya bagka bir ziimrenin velayette ayricalikhi
gorilmesine elverisli degildir.

Diger yandan s6z konusu degisim ve derinlesme, tarih boyun-
ca sitfilerin hem kendi iginde ihtilafa diistiigii hem de kelam
ve fikih gelenegine mensup bir kisim alimlerin elestirilerine
maruz kaldig y6niinii olugturur. Zira anlamda derinlesme,
ozellikle Islam’in ilk yiizyillarinda kabuk-6z (seriat-hakikat)
tartismasi baglatmigtir. Stfilerin bir kismi, 6ziin sekilden ba-
gimsiz kavranabilecegi ve siirdiiriilebilecegine iligkin bir tavir
sergilemis yahut sekil hususunda gevsek davranmigtir. Safiler
arasindaki tartigmalar, hicri doérdiincii yiizyildan itibaren ge-
kil ve anlam birliginin korunmasini savunan tavrin galip gel-
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mesiyle sonuglansa da tasavvuf tarihinde bu tartiyma, derecesi
diisiik olmakla birlikte daima varhgini siirdiirmistiir.

Oz-kabuk tartismasinin belki daha getin bir siiriimii, stfiler
ile fakihler arasinda yasanmugtir. Fakihler, 6ziin 6ne ¢ikarildi-
g1 ve kabugun ihmal edildigi her tiirlii din yorumunu, bir tiir
seriatsiz din arayigi olarak degerlendirmistir. Kelamcilar, boy-
lesi bir yorum anlayi§inin seriat dairesinin sinirlarini zorlayan
ve kimi durumlarda dairenin diginda kalan hevesler oldugu-
nu zaman zaman dile getirmistir.

Gerek igten gerekse distan gelen elestiriler, tasavvuftaki ge-
nel kabule aykir1 radikal yorumlari ya uglara itmis ya da daha
ihml sayilmalarini ve hos goériilmelerini miimkiin kilacak ge-
kilde sessizlestirmistir. Tasavvufgeleneginin gériinen yiiziine,
kelam ve fikih geleneginin ortak kabulii olan dindarlik fiilleri
damgasini vurmustur. Dindarhig ifade eden fiillerde ortaklik,
tasavvuf ile diger gelenekler arasindaki derin farklhiliklar: dai-
ma gizlemistir.

Tasavvuf geleneginde marifet kavramy, ilk bakista goriin-
diigiinden daha karmagiktir. Bir yoniiyle kisinin kendi kul-
luguna iliskin idraklerini, diger yoniiyle kisinin Allah’a ve
Allah-alem iliskisine dair idraklerini ifade eder. Tasavvuf
tarihinde ozellikle Gazzali 6ncesi dénem, kisinin kendisine
ve Allah’in kullara muamelesine iliskin idraklerinin sistemli
hale getirildigi ve disipline edildigi dénemdir. Ozellikle ku-
lun Allah kargisindaki hallerine iliskin sitfiler, bagka herhan-
gi bir ziimreyle kiyaslanamayacak 6l¢iide derinlesmistir.

Gazzili sonrasinda Ibnii’l- Arabi’yle birlikte felsefi metafizigin
tevariis edilerek doniistiiriilmesi ve mutasavwviflarin ortak ka-
bulleriyle uyumlu hale getirilmesi, tasavvufun kiilli bir bilim
oldugu iddiasim giiglendirmis, metafizik yoniinii 6ne ¢gikar-
mustir. Bu sebeple miiteahhirtin donemi, tasavvufun bagindan
beri igerdigi varhik tefekkiiriiniin bir bilim haline geldigi ve
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safilerin diger biitiin dini bilimleri tasavvufa nispetle ciizi bi-
lim olarak gordiigii zaman dilimine tekabiil eder.

Tasavvuf metafiziginin miiteahhirn dénemde gii¢lenme-
sinin iki temel nedeni vardir. Birincisi, Ciiveyni, Gazzili ve
Fahreddin Razi ¢izgisinin nazar ve istidlal yonteminin yeter-
sizligine iligkin miilahazalaridir. Oyle ki Islam tarihinde na-
zari diisiince erbabinin mutlak imami kabul edilen Razi son
eseri el-Metdlibu’l-dliye’de nazar yonteminin Allah’in zéit1 ve
sifatlar1 s6z konusu oldugunda kesinlikten yoksun oldugu
ve ancak tercihe sayan sonuglar verebilecegi kanaatine var-
mustir. Kuskusuz bu elestiriler, nazar yontemine dayal kiilli
arastirmalar1 ortadan kaldirmamugtir fakat daima tasavvufun
gliclenmesine vasat olusturmustur. Zira nazar ve istidlal yon-
temine yonelik elestiriler, metafizigin bir bilim olarak kabul
edilmeye devam ettigi vasatta yapilmigtir.

Bu vasatin tek bagina tasavvuf lehine sonug vermeye elverisli
olmadigin1 belirtmek gerekir. Vasatin tasavvuf agisindan ve-
rimli olmasinin metafizik tarihi bakiminda olduk¢a 6nemli
bir nedeni vardir: Nazari diisiince erbabinin, sadece istidlalle
bilgi edinmeye ¢ahstig1 metafizik meseleler hakkinda muta-
savviflar miisahede iddiasinda bulunur. Miisahede, ilging bir
sekilde, manevi veya akli varhk alani1 hakkinda duyu verile-
rine benzer verilere sahip olmak anlamina gelir. Dolayisiyla
miisahede, kelama ve filozoflarin sadece istidlal yoluyla bili-
nebilecegini iddia ettigi mevcutlarin, hayal giicii yani i¢ gorii
yoluyla duyulur sarette kendisini gosterecegi demektir. Bu
bakimdan tasavvufun tarih boyunca en giiglii oldugu hatta
kelam ve felsefe gelenegi mensuplarinin da zaman zaman cez-
besine kapilmaktan kendisini alikoyamadig) taraf, metafizik
meselelerde duyu tecriibelerine benzer sekilde tecriibe vaa-
didir. Allah, melekler ve duyularla algilanmayan diger mev-
cutlar hakkinda Hz. Peygamber’den (sallallahu aleyhi vesel-
lem) nakledilen haberlerin tecriibe edilebilecegi ve bunun bir
kamil miirsid nezaretinde yontemli olarak gergeklesebilecegi
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umudu, sadece genel olarak tasavvufi hayati cazip kilmamus,
ayni zamanda tasavvuf metafizigini de tahkiki bilginin evc-i
balasi olarak gormeye zemin olusturmugtur.

Sufilere gore sartlarina uygun olarak ilerleyen bir siiltikte sali-
kin ulagacag velayet mertebelerinin ilki, kabir ahvalini tema-
sa iken velayet mertebelerinin sonu, Hakk’in zatin1 miisahede
yani miragtir. Boylesi bir tecriibenin metafizik meselelerde
verebilecegi yakini idrakin, sayet metafizik diye bir sey var-
sa, bagka her tiirlii gabadan daha degerli oldugunu séylemeye
dahi gerek yoktur. Lakin tasavvufun cazibesinin kaynagi olan
bu tecriibi bilginin iki zayif noktas: vardir.

Birincisi, kelam ve bilhassa felsefe gelenegine kiyasla ilgile-
ri dardir. Felsefe geleneginin temsil ettigi bilimsel bilgi kiil-
liyatinin sadece kiigiik bir bolimiine tekabiil eder. Dogal ve
matematik hikmetten ya yoksundur ya da biitiiniiyle felsefe
gelenegine bagimhdir. Sifiler bunun kendileri igin higbir
zaman bir zaaf olarak degerlendirmemistir, zira dogal diin-
yanin fizik ve matematiksel idrakine ulagma ¢abasim1 zaten
metafizikte derinlesmenin 6niinde engel gérmiiglerdir. Fakat
bu durum, tasavvufu bilhassa felsefeden intikal eden verilere
agik hale getirmistir. Daha da 6nemlisi, stfilerin tecriibelerini
felsefi 6gretilerle yorumlamasina neden olmugstur. Ciinkii tec-
riibe, tipki duyu verileri gibi dakiklestirilmemis idraktir. Na-
sil ki duyu verileri, dakik bir bilgiler kiimesine evrilmek igin
aklin faaliyetine ihtiyag duyuyorsa tasavvufi tecriibe de dakik
bir marifete doniismek igin aklin -fikir giiciiniin degil, latife-i
insaniyyenin- tasarrufuna ihtiyag duyar.

Felsefe tarihinin iki bilyiik filozofu, Eflatun ve Aristoteles,
duyularin dogrudan tecriibe ettigi fiziksel nesnelerin hakikati
hakkinda ihtilaf etmigtir. Safiler de tecriibelerinin yorumun-
da kelam ve felsefe geleneginin etkisinde kalmiglardir. Ozel-
likle iddiali olmadiklar: alanlan ilgilendiren meselelerde bu
etkinin ileri diizeyde oldugu agikga goriiliir.
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Ikinci zayif nokta ise tecriibenin mahrem yéniidiir. Tasavvufi
tecriibe, duyu idrakleri ve istidlal giiciiniin verilerinden fark-
I1 oldugundan her donemde 6znellik elestirisiyle kars: karsiya
kalmustir. Bu sebeple siifiler erken donemden beri, tasavvufun
bir yontemi oldugunu ve bu yontemin tecriibeyi nesnellestirdi-
gini dile getirmislerdir. Buna gére yontem hem marifete ulas-
may1 hem de ulagilan marifeti tahkik etmeyi saglar. Fakat bu
iddianin ikna edici bir yonii olsa da kesinlikten uzak oldugu-
nu belirtmek gerekir. Ciinki nesnellik, ancak tecriibe ortaklig
bulunmas: halinde iddia edilebilir. Safilerin nesnellik iddiasi,
ne duyusal idrakler gibi duyularin dogrudan verilerine daya-
nir ne de nazari bilgiler gibi duyularin idrakleri ile aklin be-
dihi verilerinden tiiretilmigtir. Onlar, duyu verilerinin dogru-
danhgina benzer sekilde dogal diinyanin sinirlarini agan varhk
alam hakkinda dogrudan tecriibe iddiasinda bulunurlar. Gergi
sufiler zaman zaman kendi durumlar ile mesela astronomla-
rin durumlarini kargilagtirarak bir bilgiler kiimesinin, ortak bir
yontemi izleyen belirli bir ziimre tarafindan bilinebilmesinin
nesnellige aykini olmadigim soylemislerdir. Fakat tasavvufi
tecriilbenin mahrem bir alam1 oldugunu kabul etmek gerekir.
Bu ise tasavvufi tecriibenin nesnelligi iizerine golge diisiiren
bir unsur olagelmistir. Yine de sifilerin kanitlayic1 anlatila-
n tam bir ikna olusturmasa da tecriibenin mahremiyeti, tam
bir inkara da elverisli degildir. Bu sebeple tasavvufi tecriibenin
mahremiyeti, ona daima bir gizem ve cazibe kazandirmistir.

Tasavvufun zayif yonleri, modern déonemde klasik metafizi-
ge iliskin inancin lehine bir iglev gérmiistiir. Mutasavviflarin
fizik diinyaya iligkin tahlilleri aragsallagtirmasi ve esas itiba-
riyle metafizik tahlillere yogunlagmasi, fizik diinyaya iligkin
kabullerin kokten degisimiyle gozden diigen metafizik ilkelere
inanci hala beslemeye devam etmektedir.

Yine tasavvufi tecriibenin sahsiligi, tasavvufa korunakh bir mah-

rem alan olusturmaya devam etmektedir. Ayrica genis kitleler-
le iligkisi bakimindan tasavwvuf, kiigiik 6lgekli bir fikih gibidir.
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Bir Miisliiman’in su veya bu dl¢iide fikihtan miistagni kalmasi
diisiiniilemez. Dindarlikta derinlesme temayiilii olan insanla-
rin bityiik gogunlugu da su veya bu 6lgiide sifilerin hikmetle-
rine bagvurmak durumunda kalir. Dolayisiyla her iki alan da
din var oldugu siirece iddialarim siirdiirmeye devam edecek
bir kitleye sahiptir.
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Kadim digutnce mirasinin buguinle irtibatini kuracak sekilde
yeniden yorumlanmasi, hi¢ stiphesiz dncelikle onun
anlasiimasi ile mumkun. O anlam birlikteliginin saglanamadigi
her caba, kacinilmaz olarak tarihe ve bugline gec kalmakla
sonuclaniyor. Ketebe Yayinlari olarak insanhgin trettigi var
olan buyuk anlamin, var olmasi muhtemel blyulk anlamin
dogumu icin bitun ¢cehreleriyle anlagiimasi gerektigine
inaniyoruz. Prof. Dr. Omer Tiirker, her eseriyle o bilyiik anlamin
dogumuna katki sagliyor.

Kelam - Felsefe — Tasavvuf alt basligini tasiyan elinizde
tuttugunuz islam Diisiince Gelenekleri adli bu eser, kelam,
felsefe ve tasavvuf geleneklerinde insan anlayisini, varlik
dusuncesini ve alem tasavvurunu, temel kurulus kodlariyla
birlikte bastan sona ortaya koyuyor. Tanri-alem ve Tanri

ve insan iligkilerinin, islam diisiince tarihi boyunca farkli
geleneklerde nasil ele alindigini, hangi temel prensiplerden
hareketle duslince gcatisinin inga edildigini tartisiyor.
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