TC
ANKARA UNIVERSITESI
SOSYAL BIiLIMLER ENSTITUSU
FELSEFE VE DIN BILIMLERI (ISLAM FELSEFESI)

ANABILIM DALI

FARABI’DE AKIL VE TASAVVUF ILiSKIiSi

YUKSEK LiSANS TEZi

NURALI YEGENOV

ANKARA 2013



TC
ANKARA UNIVERSITESI
SOSYAL BIiLIMLER INSTITUSU
FELSEFE VE DIN BILIMLERI (ISLAM FELSEFESI)

ANABILIM DALI

FARABI’DE AKIL VE TASAVVUF ILiSKIiSi

YUKSEK LiSANS TEZi

NURALI YEGENOV

TEZ DANISMANI: DOC. DR. iBRAHIM MARAS

ANKARA 2013



TC

ANKARA UNIVERSITESI
SOSYAL BILIMLER ENSTITUSU
FELSEFE VE DIiN BILIMLERI (iISLAM FELSEFESI)

ANABILIM DALI

FARABI’DE AKIL VE TASAVVUF ILISKISi

YUKSEK LiSANS TEZi

Tez Damismani: Dog. Dr. ibrahim Maras

Tez Jiirisi Uyeleri

Adi ve Soyadi [mza

Tez Sinav Tarihi: --/--/----



ICINDEKILER

(000 (3] 0 /% RPRPPPPPIN i
KISALTMALAR . e iiiiiiiiiiiitiiiitttiiietiettittiestesttsntsasesssssnssssessnsans 1\
GIRIS: YONTEM UZERINE......cutuiiuiiiieiieiienieiieneneneeneeneeneenneneeneenens v
L.LBOLUM: FARABI’DE AKIL ANLAYISL...cuctuiiuiiuiinirnirnirnernernernernernenes 1
LAKIN Tarifi. ..o 1
1.a. SOZITK Anlami..... ..o 1
1.b. Ik Cag ve Helenistik Donemde Aklm Tarifi....................ccooeoeeiinn. 2
1.c. Islam Diisiincesinde AKIIN Tarifi..........c.oeuniunienieieeeeie e, 5
l.c.1. Kur’an ve Stinnette Aklin Tarifi.............coooiiiiiiiii, 5
1.c.2. Kelam Ekollerinde Aklin Tarifi............coooeiiiiiiiiiiiiiie, 6
1.c.3. Islam Filozoflarinda Aklm Tarifi...................ccocoeiiiiiiiiii, 9
2. Farabi’de Insani Aklin Mahiyeti: Varlik Felsefesi Agisindan Akil.................. 14
2.a. Aklin Varliksal Yapist.......oooieiiiiii 14
2.b. Insani Akil ve Meleki Akil Karsilastirmast............ocoueeueuneunennnnn... 15
2.c. Tanrisal Akil ve Insani Akil Karsilastirmast..............oovvveveeenennn... 22
3. Farabi’de Insani Aklin Yiikselisi: Bilgi Felsefesi Agisindan Akil.................... 25
3.a. Aklin Bilgi Elde Etme STIeCi.......ccoevieeiiiiiieiieeieeeiieereeee e 25
3.b. Aklin Gelisim Asamalar1 ve Ittisal Kavrami............occocoeeveeeeecininiinn, 27



3.c. Insani Ittisalim En Miikemmel Yonii: Peygamberin ve Filozofun
THESALL. ... e, 28

II. BOLUM: FARABI’DE AKLIN TASAVVUFi YONU VE AKIL TASAVVUF

110115 ) OOt 33
1. Farabi’de Sezgisel Bilgiye Ulasmis Akil ve Tasavvufla Kiyasi................ 33
2. Farabi’de Aklin Ahlaki Yonii ve Tasavvufla Tliskisi..............coooveenni.. 36
SONUG .t iitiieiitiiiiiiiiieiieiititietittttiattettettetattsssssessntsasssssssssssssssnssnses 51
L0 /.22 0 52
N3 0 2 N 0 53



Onsoz

Esyanin tabiatin1 anlamak i¢in insanligin baglangicindan beri insanlar siirekli
zihinsel faaliyetlerde bulunmuslar ve eserler ortaya koymuslardir. Miisliman
filozoflar da bu faaliyetten uzak kalmamis kendi kiiltiir ve birikimleriyle onceki
fikirleri tetkik ve tahlil etmisler, elestiriler getirmisler ve kendi fikirlerini ortaya

koymuslardir.

Felsefe tarihi boyunca akil esyanin hakikatini kavramak ic¢in kullanilmis, ayn1
zamanda kendisinin niteligi {izerine arastirmalar ve tartismalar yapilmistir. Hakikate
ulagsmak i¢in kullanilan aracin akil olarak belirlenmesi aklin ne oldugu sorusunu

beraberinde getirmistir.

Ilk Miisliiman Tiirk filozof kabul edilen Farabi de akil konusunda uzak
kalmamistir. Sistem filozofu olarak bilinen Farabi kurmaya g¢alistig1 sistemde akli
onemli bir yere oturtmus adeta kendi felsefi diislincesinin odak noktasi haline
getirmistir. Farabi bunu yaparken Aklin Bilgi Elde Etme Siirecini, Aklin Geligim
Asamalarim1 ve Aklin Hakikat Karsisinda Konumunu ele almis ve bu konulardaki

goriislerini agiklamistir.

Arastirmact olarak ayni1 cografyayr paylastigim bu Onemli sahsiyetin
fikirlerini 6grenmek ve basta ayni bolgede yetismis olan Hoca Ahmet Yesevi olmak
tizere bazi onemli shfilerin (Mevlana Celaleddin RGimi1) tasavvufla ilgili goriislerini
karsilastirmak benim i¢in ¢ok énemli bir deneyim oldu. Bu ¢alismamda fikirlerini ve
yardimlarin1 benden esirgemeyen danisman hocam Dog. Dr. Ibrahim Maras’a ve

fakiiltedeki boliim hocalarima siikranlarimi bir borg bilirim.
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GIRIS: YONTEM UZERINE
1. TEZIN ADI: Farabi’de Akil ve Tasavvuf Iliskisi

2. ARASTIRMA PROBLEMI (SORUN): islam felsefesinde filozoflar
tarafindan tartisila gelen konular hem islam Dini, hem de Genel Felsefi Goriisler
acisindan biiyiikk 6nem tagimaktadir. Bu bakimdan din ve felsefenin bir nevi bir araya
geldigi Islam felsefesi basl basina disiplinler aras1 bir bilim olarak goriilebilir. Diger
yandan ise, Islam dini bazi altinda toplanan fikirlerin birbiriyle ortak ve farkli

yanlarini ortaya koydugu da biliniyor.

Arastirilmakta olan konumuz agisindan degerlendirdigimiz zaman Islam
Felsefesinin gorevlerinin bir konu altinda toplandigini sdyleyebiliriz. Nitekim
Farabi'nin diisiince sistemi Aristo mantigina dayanmaktadir. Oncelikle o, Aristo
akileiligmi Yeni Platonculukla birlestirmeye ve bunu da islam Dinine gore yeniden
isleyip ortaya koymaya calismaktadir. Ardindan da bilimle ile seriat1 uzlagtirmak igin

ise koyulmaktadir.

Bazi Islam filozoflar1 tarafindan messai ve akilci olarak kabul edilir ise de,
eserlerinde zaman zaman imana Oncelik tanidigi da bilinen Farabi, sufizme de
basvurdugu bilinmektedir. Bu da onun hem teorik hem de pratik acidan felsefe ile
dine hizmet etmekle ugrastiginin gostergesi olarak belirtilebilir. Buna bagl kalarak
tezin temel problemi, Farabi diisiince sistemindeki temel kavram olarak bilinen aklin

tasavvufi bakis agisiyla ele alinis1 seklinde belirtilmistir.

2. TEZIN KONUSU: Farabi'de Akil ve Tasavvuf Iliskisi tezimizin
konusudur. Konunun amacina ulasmasi i¢in Farabi'nin akilla ilgili goriislerine
deginerek, onun akilla ilgili tasavvuf sistemindeki aciklanisina benzer goriislerinin
olup olmadigma agirlik verilmeye calisilmistir. Burada ise Yesevi'den (Mevlana
Celaleddin Rtmi)’den yararlanilarak tezin daha farkli sekilde yazilmasina temel

olmustur. Boylece iki diisiliniiriin ortlistiigii ve farklilagtig: fikirlere yer verilmistir.

3. TEZIN AMACI: Farabi'ye gore felsefe, din, mantik ve dil bilimleri
birbirlerine kopmaz baglarla baghdir - seklindeki agiklamalar konuyla iliskin

herkesce bilinen bir gergektir. Burada genel anlamda felsefe ve dinin, 6zelde ise



Islam felsefesi ile Islami bilimlerin ortak noktalarmin irdelenmesine ©6nem
verilmistir. Oncelikle aklin tarifi ve onun &zelliklerinden bahsedilmektedir. Ardindan
ise Farabi'nin aklin tasavvufi yoniine degindigi yanlar tespit edilmeye ¢alisilmstir.
Farabi felsefesinde, diisiiniilenin aksine akilla sinirli olmayip, bir takim tasavvufi
Ogelerde barindirmaktadir. Gerek akil anlayisindaki sezgici tavri gerek biitiin
varliklarin Tanrisal 6zden sudur etmesi ve bu konuda ortaya attig1 vahdet-i viicuda
benzer gorisleri dikkat ¢cekmektedir. Ayrica ahldk alaninda ortaya koymus oldugu
erdemli veya kamil insan projesi de bir iliskiye baglanmasi iddiamizi

desteklemektedir.

4. TEZIN ONEMI: Islam felsefe tarihini en 6nemli filozoflarindan biri hi¢
stiphesiz Farabi’dir. Farabi’nin de en 6énemli yan1 tasavvufi bir akilciliga dogru giden
bir akil anlayisina sahip olmasidir. Bu sebeple Farabi’nin akil anlayis1 hakkinda
yapilmis mevcut calismalardan da yola cikilarak iizerinde fazla durulmayan onun
akil anlayisinin tasavvufi yonii incelenmeye ¢alisilacaktir. Dolayisiyla Farabi’nin akil
anlayis1 daha genis bir perspektifte ortaya konmaya gayret edilecektir. Ozellikle akil
konusundaki gériislerinin kendisinden sonraki Islam diisiincesine etkisinin de
olduk¢a 6nemli oldugu bilinmektedir. Bu agidan ¢aligma, konunun bu kismina da

egilecektir.
5. KURUMSAL CERCEVE:
5.1. KAVRAM VE TERIMLER:
Calismanin ana gercgevesi asagidaki temel kavramlar etrafinda donecektir:
- Akl
-Aklin Mertebeleri
- Faal Akl
- ittisal
-ittihad

- vahiy



-ilham
- Fail

Bu kavramlar Farabi’nin akil anlayisinin temel kavramlaridir. Ote yandan,
ayni zamanda ahlak ve metafizik alaniyla da dogrudan iliskilidir. Bu ylizden ¢alisma
Farabi’nin akil anlayisinin ahlaki ve metafizik yoniinii birlikte degerlendirecek diger

kavramlara da yer verecektir.

5.2. KURAMSAL TARTISMA:

Bu calismada klasik kaynaklardan hareketle modern caligsmalardan destek
alarak insa edilmeye caligilacaktir. Farabi’nin akil felsefesinde konulari ele aliginda
ortaya koydugu problem ¢dzme mantiginin temel hareket noktalar1 kaynak ve fikir

kritigi ile alinacaktir.
5.3. ARASTIRMA HiPOTEZLER:
Su sorular tezimizin merkezi sorularidir/hipotezlerdir

1) Farabi’nin akil ile tasavvuf iligskisindeki kaynaklar1 nelerdir? Sadece Yunan ve

Helenistik donem diisiincesi mi?
2) Farabi’de aklin temel gergevesi nasildir?

3) Farabi’de aklin en miilkemmel ve olgun seviyesine nasil ulasilir? Bu seviye daimi

midir, gegici midir?
4) Farabi’de akli agidan ulasilan bu en olgun seviyede insanin durumu nedir?
5) Faal aklin Farabi’deki izahi nasildir?

6. YONTEM:

Yukardaki soru ve kavramlar Farabi’nin temel eserlerinden hareketle ortaya
konulmaya c¢alisilacaktir. Farabi’nin ilgili eserleri soru ve varsayimlar 1s1ginda

tenkitli bir bakis acistyla yanitlanacaktir.



7. VERi TOPLAMA TEKNIiKLERI:

Farabi’nin birinci el kaynaklari (Arap¢a) ve onun orijinal eserlerinin
terclimeleri. Farabi hakkinda yapilan tez ve calismalar. Akil kavrami ile ilgili

kitaplar1 baslica verilerimizi olusturacaktir.



I. BOLUM: FARABI’DE AKIL ANLAYISI

1. Aklin Tarifi
1.a. Sozliikk Anlam

Akil, Yunanca nous, Latince ratio ve intellectus’un karsilig1 olarak kullanilan
Arapca bir terim olarak insan1 diger canlilardan ayiran ve onu sorumlu kilan temyiz
giicii,1 diisinme ve anlama melekesi seklinde tarif edilmektedir. Ayrica akil;
“baglamak, engel olmak, tutmak, diyet vermek, idrak, muhakeme kabiliyeti,
kavrayis, zeka, insanlarin tehlikeye diismesine engel olan sey, diisiinme, kavrama ve

bilgi elde etme giicli” gibi manalarda da kullanilmaktadir.?

Yukarida sozliik anlamlarimi verdigimiz akil bir felsefe ve mantik terimi
olarak; varligin hakikatini idrak eden, maddi olmayan; fakat maddeye tesir eden basit
bir cevher; maddeden sekilleri soyutlayarak kavram haline getiren ve kavramlar
arasinda iliski kurarak Onermelerde bulunan, kiyas yapabilen gii¢ demektir.® Bu
anlamiyla akil, sadece meleke degil, o6zdeslik, c¢elismezlik ve ficilincli sikkin
imkansizligr gibi akil ilkelerinin biitiin fonksiyonlarmi belirleyen bir terimdir.
Insanin her cesit faaliyetinde dogruyu yanlistan, iyiyi kétiiden ve giizeli ¢irkinden
ayiran bir gii¢ olarak akil, ahlaki, siyasi ve estetik degerleri belirlemede de dnemli
fonksiyonlar istlenmistir. Akil, baz1 sozliikklerde eylemden daha ¢ok potansiyel

anlaminda da kullanilmaktadir.*

Dini bir terim olarak akla baktigimizda, ortaya ¢ikan durum aklin sadece
potansiyel degil bir eylemi ¢agristirmasidir. Buna gore akil, insani insan yapan, onun
her tiirlii aksiyonlarma anlam kazandiran ve ilahi emirler karsisinda insanin
yikiimliiliik ve sorumluluk altina girmesini saglayan gii¢ olarak tarif edildigini

gormekteyiz.”

Akil, ahlaki anlamiyla da benzer bir sekilde kullanilmakta ve esyanin

giizellik, ¢irkinlik, kemal ve noksaniyla ilgili sifatin1 idrak eden bir 6zellik olmanin

! Siileyman Uludag, “Akil” DIA, Istanbul 1989, cilt. 2, s. 238.

2 Ahmed Agirakea, “Akil” Samil Islam Ansiklopedisi, Istanbul 1990, s. 83.

¥ Mehmet \Vural, Islam Felsefesi Sozhigii, Elis Yaymlari, Ankara 2011, s. 22.

4 Uludag, a.g.m., s. 238; Burhanettin Tatar, “Akil”, Felsefe Ansiklopedisi, Editér: Ahmet Cevizci, Etik
yayinlari, Istanbul 2003, cilt:1, s.185-186.

> Uludag, a.g.m., s. 238-239.



yaninda iki hayirdan daha hayirl; iki serden daha az serli olanini idrak etme

ozelligine denilmektedir.®

Gorildiigiimiiz iizere aklin sozlik ve 1stilah anlamlart birbirine benzer
Ozellikler tasimakta, ancak tabii olarak 1stilahta daha derin manalarda

kullanilmaktadir.

1.b. ik Cag Helenistik Dénemde Aklin Tarifi

Antikcag Helen doneminde nous (akil) kavrami ilk kez Klazomenai’li
Anaxagoras tarafindan kullanilmistir. “Nous Anaxagoras’a gore olusu gergeklestiren
dogasal devimdir”, yani harekettir. Anaxagoras nous i¢in sdyle bir aciklamada

bulunmustur: “Nous diinyanin ve her tiirlii diizenin nedenidir.”

[lk Cag’dan itibaren filozoflar aklin ontolojik ve psikolojik fonksiyonu
tizerinde c¢esitli teoriler gelistirmis ve kozmik varhigin izahi ve bilgi teorisi
(epistemoloji) alanlarinda farkli ekollerin tesekkiiliine sebep olmuslardir. Yukarida
bahsettigimiz gibi Anaxagoras’ta alemi idare eden akil (nous), Sokrat, Eflatun ve
Aristo’da, hatta bir dereceye kadar Stoalilar’da noksan ve aldatici bilgiye karsi,

tutarli ve dogru diisiincenin fonksiyonu olarak gériilmiistiir.®

Platon’a gore akil, “idealarin, ilk ilkelerin bilgisine sahip olmak, biitiin bir
varlik alanimi bu bilgiyle tanimak ve dolayisiyla, biitiin i¢in neyin iyi oldugunu
bilerek, biitiine, ruhun diger parcalarina” yon veren bir giictiir. Ruh ise, “akla tabi
olan, aklin miittefigi olan” kisimdir. Aklin buyruklarini yasama gegiren ruhtur. Akil,
tavsiye edici bir konumda iken ruh, ona itaat edici bir konumdadir.” O halde Platon
acisindan akil, ruhun bir diigiinen yanidir ve bu yanmiyla Akil, “iradenin de yardimi
ile, icgiidiilere hakim olur. Her hangi bir seye karsi, kuvvetli bir istek duyan

kimsenin, bu istegi yenebilmesi, aklin giiclinii gésterir.”10

® Agirakca, a.g.m., s. 83.

! Yalgin Kaya, Antik¢ag Felsefesine Genel Bakig, Istanbul 1999, Tiglat Matbaacilik A.S., s. 105.
8 Uludag, a.g.m., s. 239.

% Ahmet Cevizci, llk¢ag Felsefesi Tarihi, Asa Kitapevi, Bursa 1998, s. 108.

10 Kamiran Birand, /lk Cag Felsefesi Tarihi, Ankara Universitesi Basimevi, Ankara 1964, s. 57.



Ayrica 11k Cag’da akil, bilginin fonksiyonu olmasi yaninda hikmet ve fazilet
olarak pratige de uygulanmistir. Mesela Aristo’da pratik akil aksiyonla (ahlak) ilgili
bir teemmiildiir.** Dolayisiyla ilk ¢agda akil, varlik, bilgi ve ahlak ile ilgili olarak

kullanilmaktadir.

Aristo’ya baktigimizda aklin iki kisimda degerlendirildigini gérmekteyiz.
Bunlardan ilki, aktif akil, ikincisi ise pasif akildir. Pasif akil (el-aklii’l-miinfail) onun
nazarinda bir gili¢ ve istidattir. Bu dyle bir yetenektir ki, varligin biitiin mahiyet ve
suretlerini maddeden ayirma giiciine sahiptir; fakat onda sekiller heniiz maddeden
soyutlanmis ve bilfiil hale gelmis degildir. Soyutlanma basladig1 an, kuvveden fiil
haline gecer. Iste s6z konusu pasif akla bu aktiviteyi veren aktif akildir. Aktif akil
(el-aklii’l-fa’al) ise kavranabilirlerin (el-ma’kulat) fiil halinde kendisinde bulundugu
akildir. Bir bakima o, her an bilfiildir. Insan aklinin psikolojik fonksiyonlarini
belirleyen bu akil Aristo’ya gore bedenden Once vardir ve bedenden sonra da

o v e . 12
varligini siirdiirecektir.

Aristo’ya gore, “insan varhigini dogadaki tiim varliklardan, taslardan,
bitkilerden ve diger hayvanlardan ayiran 6z, akildir. Bagka bir degisle, insan varlig
icin en yiiksek iyi, onu bir insan kilan fonksiyonlarin tam ve stirekli bir tarzda hayata
gecirilmesidir. Aristoteles, bu yapildiginda, insan i¢in s6z konusu olan genel hale

eudaimonia, yani mutluluk adini verir.” "

Helenistik donemin 6nemli filozofu Plotinus’a baktigimizda onun da akil
kavramina diisiincesinde oldukga fazla yer verdigini gormekteyiz. Plotinus gerek akil
gerekse diger konulardaki goriisleri ile Islam filozoflarmi da yakindan etkilemistir.
Plotinus’a gore bir olan Tanri’dan feyz ve sudur yoluyla ¢ikan ilk varlik akildir.
Mutlak suur ve zekd demek olan bu ilk akil her ne kadar bir ise de zat1 itibariyle
cokluk karakterine sahiptir. Bu sebeple ilk akildan ikinci akil, nefs (ruh) ve felek
(tabiat) cikar. Giines 1sinlarinin giinesten ¢ikip evrene yayilmasi nasil normal bir
hadise ise her tiirlii iyilik ve gilizellikleri sembolize eden “Mutlak Bir’den aklin

cikmast ve bu sistemle kozmik varligin tesekkiilii de dyle normal ve tabii bir

' Uludag, a.g.m., s. 239.

2 Mahmut Kaya, /slam Kaynaklar: Iszginda Aristoteles ve Felsefesi, Ekin yayinlari, istanbul 1983, s.
186-187.

3 Cevizci, a.g.e., s. 142.



hadisedir."* Goriildigii gibi Plotinus, akli varliksal olusun temeline koymakta ve
yaraticiy1 ya da ilk sebebi bizzat akil olarak nitelemektedir. Onun sistemi, bu bir ve
tek olan akildan diger akillarin, yani coklugun nasil ortaya c¢iktigin1 izaha

dayanmaktadir.

Eflatun'u rehber alan Plotinus hem filozof hem de mistik olarak
degerlendirilmelidir. Ciinkii o, coklugun bir tek ana kaynaktan meydana geldigini ve
varliklarin bu kaynaga geri doniisiinii agikliga kavusturur. Plotinus, varliklarin
diizeninin akilc1 bir tarzda acgiklandigi sudlr nazariyesinde bir filozof olarak
karsimiza cikarken, varliklarin ruh ve akil vasitasiyla Bir'e kadar ylikselmelerini

ifade ederken de mistik yonii agir basar.'

Plotinus'un yukarida bahsi edilen mistik ve akilct bakis agisi, her ne kadar
ruhla ilgili konularda 6ne ¢ikar ise de, sudur nazariyesi baglaminda degerlendirilen
Bir ve Akil ile ilgili bahislerde de goriilmektedir. Buna gore {i¢ ilahi dayanak olan
Bir, Akil ve Ruh sirastyla birbirinden zorunlu olarak tasar.'® Plotin‘in felsefesindeki
Bir'in tanimlanmasinin metafiziki ¢eligkiler de icerdigi iddia edilmektedir. O, Bir,
basittir derken, Bir'in hem her sey oldugu hem de 6ziin 6tesindeki basit ve kendinden
baska Bir sey olmadigini, hatta ona Bir demenin bile yanlis olabilecegini
sOylemektedir. Bunlarin disinda Bir ile ilgili su ifadeler de kullanilmaktadir: Mutlak
boliinmeyen, kendi kendine yeterli olan, bizzat varlik olmamasinin yaninda biitiin
varliklarn tiireticisi olan ve mahiyeti sozle anlatilamayan bir Varlik vb. Ayrica O, bir
diisince ya da nicelik veya nitelik, akil veya ruh degildir.'” Plotin'in basittir,
miikemmeldir, varlik degildir, diisiincesi yoktur, sekilsizdir dedigi ILK OLAN’dan
maddeye kadarki tiireme su sekilde gerceklesmektedir: "Hersey kendine 6zgii yerde
kalir; tiireyen seyin sirasi, kendini tlireten seyin sirasindan asagidadir ve her sey
kendi kilavuzunu izledikge bu kilavuza es olur. Boylece Bir - Akil - Evrensel Ruh -

Doga (Diinyanin Ruhu) - Bireysel Ruhlar - Cisim seklinde tiireme ortaya ¢ikar.'®

1 Uludag, a.g.m., s. 239.

15 Senol Korkut, Farabi Diisiincesinde Enneadlar’m Yeri, A.1ii.S.B.E. Basilmamis Yiiksek Lisans
Tezi, Ankara 2000, s. 70.

16 Korkut, a.g.e, s. 74.

7 Korkut, a.g.e., s. 75 - 86.

'8 Korkut, a.g.e., s. 86.



1.c. islam Diisiincesinde Aklin Tarifi
1.c.1. Kur’an ve Siinnette Aklin Tarifi

Islam diisiiniirlerinin akilla ilgili yorumlamalarina gegmeden 6nce Kur’an ve

peygamberin sozlerinde aklin nasil tarif edildigine bakmamiz gerekmektedir.

Mesela, Kur’an-1 Kerim’de akil kelimesi biri ge¢mis, digerleri genis zaman
kipinde olmak tiizere kirk dokuz yerde fiil seklinde ge¢mektedir. Bu ayetlerde
genellikle “akletme”nin yani akli kullanarak dogru diisiinmenin O6nemi tiizerinde
durulmustur. Kur’an terminolojisinde akil “bilgi edinmeye yarayan bir gii¢” ve “bu
giic ile elde edilen bilgi” seklinde tarif edilmistir. Dinen miikellef olmaya esas teskil
eden akil birinci anlamdaki akildir. Kur’an’in bir¢ok ayetinde, akil sayesinde
kazanilan bilginin gene bu giiclin kontroliinde kullanilmas1 gerektigi, bunu
yapmayanlarin sorumlu tutulacagi sik sik ifade edilmektedir. Kur’an-1 Kerim’de,
esyadaki nizami anlama giiciine sahip olan akla, ayni zamanda ilahi hakikatleri
sezme, anlama ve onlarin ilizerinde diislinlip yorum yapma gorev ve yetkisi de

Verilmistir.19

Nitekim “Allah’1n izni olmadikga, hi¢bir kisi i¢in iman etme imkan1 yoktur ve

akillarin1 giizelce kullanmayanlar1 O, pislik i¢inde birakir. (Yunus 10/ 100)”20

Diger
bir ayeti kerimede ise akil, iyice diislinlip anlama manasinda su sekilde
kullanilmaktadir: “Iste, akillarimz ersin diye, Allah size ayetlerini bdylece iyice
acikliyor.” (el-Bakara 2/242) Meshur miifessir Hamdi Yazir, buradaki akli,
“Allah’in hiikiimlerini giizelce anlayip giizelce uygulayasiniz ve “6liim” denince,

akillarini kagiranlar gibi olmayasimiz” seklinde agiklamaktadir.”*

Islam diisiincesinde akalla ilgili ilk tartismalar kelam alaninda gerceklesmistir.
Ozellikle Peygamberimizin hayatinda baslayan akla basvurmak veya karsilasilan
problemleri akilla ¢6zmek tarzindaki uygulamalar zamanla onun vefatini miiteakip
karsilagilan sorunlarda da kendini gostermistir. Peygamberimiz doneminde aklin

hiikiim ¢ikarmada kullanimina en iyi 6rnek Muaz b. Cebel hadisidir.

¥ Uludag, a.g.m., s. 238-239.

20 Elmalili M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili Meali, Sadelestirenler: Prof. Dr. Liitfullah Cebeci-
Sadik Kili¢, Ak¢ag yayinlari, Ankara 2006, s. 250.

?! Hamdi Yazir, a.g.e., s. 77-78.



Peygamberimiz, sahabe Muaz bin Cebeli Yemen’e gonderirken kendisine
sordugu sorularla akla nasil 6nem verdigini gostermektedir. Hadis aynen su

sekildedir:

“Haris ibnu Amr Ibni Ahi’l-Mugire Ibni Sii’be, Muaz radiyallahu anh’tan
naklen anlatiyor: “Resiilullah aleyhissalatu vesselam Muaz’1t Yemen’e gonderdigi

zaman kendisine sorar: “Sana bir dava geldigi vakit nasil hikkmedeceksin?”
“Allah’1n kitabryla hilkkmedecegim” der Muaz.
“(Meseleyi Kitabullah’ta) bulamazsan?”
“Resiilullah’1n stinnetiyle hitkmedecegim.”
“Ne Kitabullah’ta ve ne de Resiilullah’in siinnetin de bulamazsan?”
“Kendi re’yimle ictihad edecegim, (hiikiim vermekten) geri durmayacagim.”

Hz. Muaz der ki: “Bu cevabim iizerine Resiilullah aleyhissalatu vesselam
(memnun kaldi), gogsiime eliyle vurup: “Allah’in elgisinin elgisini, Allah’in el¢isini
memnun edecek usulde muvaffak kilan Allah’a hamdolsun!” buyurdular.” [Ebu

Davud, Akdiye 11, (3592, 3593); Tirmizi, Ahkam 3, (1327, 1328).] %

1.c.2. Kelam Ekollerinde Aklin Tarifi

Islam kaynaklarmnin belirttigine gore akilla ilgili asil tartismalar Mu’tezile
kelamcilariin ortaya ¢ikmasindan sonra baslamistir. Akli kesin bir bilgi kaynag:
olarak kabul eden Mu’tezili kelamcilar, onu birbirine yakin olmakla birlikte yine de
farkli sayilabilecek sekillerde tarif etmislerdir. Mu’tezile’nin ilk kurucusu Vasil b.
Ata gore hakikatin “akil” ile bilinebilecegini savunmustur. Vasildan sonra ayni

cizgiyi devam ettiren Ebi’l-Hiizeyl el-Allaf ise, akli, insanin kendisi ile

%2 {brahim Canan, Kiitiib-i Sitte, Muhtasar1 Terciime Ve Serhi, Akcag yaymlari, Ankara 1992, cilt: 14,
s. 96-97.



cercevesindeki canli ve cansiz varliklar1 ayirt ettiren zorunlu bilgi ile bilgi elde etme

giiciiniin insanda akil dolayisiyla meydana geldigini belirtmislerdir.?®

“Mu’tezili gelenekte akil, yerine gore bilgi; bilgi, yerine gore akil olarak
isimlendirilmistir. Ornegin Cahiz’a (6.255/869) gére akil, insanda anlama ve
kendisini zararli seylerden koruma giicii manasma gelmektedir. Onun kelam
anlayisinda akil, miimeyyizlik vasfina sahiptir. Yine Mu’tezili alimi Nazzam’a gore
akil yiiriitme eylemini gerceklestiren kalpteki diislinceleri maddi mevcudiyeti
bulunan cisimler (ecsamun mahsusatiin) olarak yorumlamaktadir. Kisaca
miitekaddimun Mu’tezili bilginleri akli, nazari bilgi elde etmede bir gii¢ ve temyiz

kudreti olarak tammlarmslardlr.”24

Bunlarin takipgileri Mu'tezili alimleri de, akli kesin bir bilgi kaynagi olarak
kabul etmekte, kayitsiz sartsiz akla giivenmekte, hatta vahiy bulunmadigi zaman,
hakikate ulasma noktasinda akli sorumlu tutmaktadirlar. Onlar vahiy gelmeden de
insanin akliyla, Allah’in varligini, esyanin mahiyetini, ondaki giizelligi veya

cirkinligi ayirt edebilecegini kabul etmislerdir.”®

Mu’tezili kelamcilar akli araz olarak kabul etmislerdir, onu insanin diisiince
ve davraniglarina yon veren en onemli bilgi kaynagi saymislardir. Yani onlara gore
akil, insamin kalbinde Allah tarafindan yaratilan diisiincelerin (havatir)
kullanilmasiyla calisir. Mu’tezile kelamcilarinin akilla ilgili yaptig: tariflerde, aklin
en onemli fonksiyonlarindan biri olan dogruyu yanlistan ayirt etme 6zelligine daha

%6 Matiiridilik’de de akil 6n plana ¢ikmaktadir. imam

fazla yer verilmektedir.
Matiiridi, “gercegin akilla idrak edildigini vurgulasa da, alemin bir ciizii olan aklin,
kendi mahiyetinin ne oldugunu bilme giiciine dahi sahip bulunmadigimn
diistinmektedir. Matiiridi’ye gore akillar, akillarin keyfiyetini ve mahiyetini
(keyfiyyetii’l-ukiil ve mahiyyetuha) idrak etme noktasinda acizdir ve cahildir. Akil

kendisinin nasilligin1 ve mahiyetini bilemez. Ancak sadece diisiindiigi, aklettigi ve

 Ramazan Altintas, “Temel Bazi Hususlarda Mutezili Goriisler”, Kelam, Ed. Saban Ali Diizgiin,
Grafiker yaynlari, Ankara 2012, s. 96.

24 Altintas, a.g.e., s. 96.

% Hiilya Alper, Imam Matiiridi'de Akil-Vahiy Iliskisi, iz yaymeilik, istanbul 2008, s. 30.

?® Uludag, a.g.m., s. 242-243.



anladigi zaman akil, akil olarak var olusunu gerceklestirme imkanina

kavugmaktadir.”?’

O halde akil, “Matiiridilerce, yalniz bir alet olmayip, baz1 seyleri seriat
bildirmeden once de anlayabilecek donanimdadir ve goklerin ve yerin harika
yaratiligin1 goren insan i¢in, O’nun yaratanini bilmeme noktasinda higbir mazeret
olamaz. Onlara gore esyanin giizellik ve cirkinligi kendi 06ziinden
kaynaklanmaktadir. Dolaysiyla hiisn ve kubh, bagka bir deyimle bir seyin iyi/glizel
veya kotii/cirkin oldugunun akilla bilinmesi miimkiindiir. Akil ile idrak edilen

hiisn/iyi ve kétii/kubh Allah tarafindan da emredilir.”?®

Ebu Mansur el-Matiiridi’ye gore akil, varliklar1 ve onlarla ilgili bilgileri tasnif
ederek sonuglar ¢ikaran ve insana kiyas yapma giicii veren zihni bir alet olarak kabul
edilmektedir. Matiiridiyye’nin miiteahhirin devri alimleri ise akli, bilginin disinda
olan, fakat bilgiyi meydana getiren ve maddi olmayan bir cevher olarak

gémliislerdir.zg

Es’arilere gore akil yalnizca ilahi emirleri anlamak i¢in bir alettir. Peygamber
gonderilmemisse, insan akliyla Allah’1 ve diger dini hiikiimleri bilemez, dolayisiyla
akliyla bunlar1 bilmekle sorumlu da olamaz; ciinkii insan akli bunlar1 bilebilecek

yeterlikte degildir.30

Hiistin kubuh konusunu da Es’ari alimleri dini olarak gérmekte ve bunlarin
akil ile idrak olunamayacagini savunmaktadirlar. Ancak Allah’in emir ve yasagi ile
bir seyin iyi ya da kotii oldugu bilinir. “Yani bir sey emredilmis ise iyidir,
nehyedilmis ise kotiidiir. Emir ve nehiy olmadan iyilik ve katiiliik bilinemez.” Buna
gore Es’ariler agisindan hiisiin ve kubuh esyanin zati niteliklerinden degildir. Sadece
Allah’in emrettikleri giizeldir; yoksa O6nceden zatinda giizellik oldugundan dolay:

emredilmis degildir. Allah’in yasakladiklar seyler de ¢irkindir; yoksa aslinda ¢irkin

?" Hiilya Alper, “Matiiridi’nin Akil ve Vahiy Algis”, Matiiridi 'nin Diisiince Diinyast, Ed. Saban Ali
Diizgiin, Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1, Ankara 2011, s. 161.

2 Altintas, a.g.e., s. 172.

# Uludag, a.g.m., s. 243.

%0 Temel Yesilyurt, “Matiiridilik-Es’arilik Karsilastirmas1”, Kelam, Ed. Saban Ali Diizgiin, Grafiker
yayinlari, Ankara 2012, s. 172.



oldugu i¢in yasaklanmis degildir. Yani bir seyin giizel olup olmadigini aklimizla

bilemeyiz. Akil sadece dini teklifi anlamak igin bir vasita olmaktadir.

Meshur kelamci Ebii’l-Hasan el-Es’ari, akilla ilim arasinda umum-husus
farkindan baska bir ayrilik bulunmadigi goriisiindedir. Ona gore ilim akildan daha
umumi oldugundan akil, “zaruri bilgilerin bir kisminmi bilmek™ seklinde tarif

edilmektedir®?

Es’ari kelamcilarinin ¢ogu, akli duyu organlarinin ve beynin ¢aligsmasindan
dogan maddi bir sonu¢ kabul eden natiiralist, materyalist ve sensualist filozoflarin

aksine, onu insanda dogustan mevcut olan ruhi bir gii¢ olarak kabul etmislerdir.*®

Bazi kelamcilar ise akli tarif ederken 6zellikle su noktalara dikkat etmislerdir:
Akil, diinyadan uzaklasip ahirete yonelmeyi, nefsin arzularini terkedip dinin emir ve
yasaklarina uygun yasamay1 esas almaktadir. Goriildiigii gibi imandan sonra en
biiyiik nimet olarak goriilen akla ahireti kazanmaya vesile olmasi dolayisiyla biiyiik

deger verilmektedir.*

1.c.3. islam Filozoflarinda Aklin Tarifi

Akil konusunda en detayli goriisler hic siiphesiz Islam filozoflarina aittir.
Islam Filozoflar1 akli tanimlamak igin cesitli ayrimlara gitmisler ve kendilerinden
onceki felsefi gelenege da dayanarak akli siniflamiglardir. Bunlar; nazari akil, ameli
akil, heyilani akil, meleke halinde akil, fiil halinde akil, miistefad akil ve faal akil
gibi akillardir.®

Ik filozofumuz Kindi, Hudud risalesinde akli; “varligin hakikatlerini
kavrayan basit bir cevher” olarak tanimlamaktadir.*® Yani burada tamimladig1 akil,

epistemolojik fonksiyona sahip olan akildir.

% Yesilyurt, a.g.e., s. 173.

%2 Uludag, a.g.m., s. 244.

% Uludag, a.g.m., s. 244,

% Uludag, a.g.m., s. 246.

% Vural, a.g.m., s. 22.

% Enver Uysal, “ilk islam Filozofu:Kindi”, Ed. Bayram Ali Cetinkaya, Islam Felsefesi Tarihi,
Grafiker yayinlari, Ankara 2012, cilt: 1, s. 114.



Kindi Risale fi’l-Akl adli kisa risalesinde genel anlamda bir akil tanimi
yapmamakta Platon ve Aristo’ya dayanarak aklin ¢esitlerinden bahsetmektedir. Ona
gore, “insan nefsinin en temel fonksiyonu olan akil ile tiir ve tiirlin istiindeki
varliklara ait bilgileri, yani duyu organlarima konu olmayan varlik alanlarmin
bilgisini elde ederiz. Baska bir ifadeyle, duyu organlari1 maddi suretleri ya da
tikelleri, akil ise tiimelleri algilamaktadir. Kindi yukarida s6z konusu risalesinde

Aristo’ya dayanarak dort ¢esit akildan bahsetmektedir.”®’

a. Siirekli fiil halinde (bilfiil) olan akil, nefsin fonksiyonu olan tiimel
kavramlardan ibaret olup, insana disaridan etki eden bir gii¢ olmamaktadir. Yani
nefis maddeden bagimsiz olarak varligin tiir ve cinslerine ait tiimel kavramlar
algilayip 6zdeslesir. Daha sonra insan aklini gli¢ halinden fiil alanina ¢ikarken bu
tiimeller aktif akil (bilfiil akil) gorevini yapar. Bu konuda Kindi’nin ifadesi sdyledir:
“Nefsi kuvveden fiile ¢ikarip fiil halinde akil durumuna getiren, yani varligin kiilli
olan tiir ve cinsleriyle birlestiren bizzat o kiilli kavramlardir. Kiilliler nefisle
birlesince nefis akletmeye baslar, varliga ait kavramlar onda bulundugu igin bir
bakima o (aktif) akil sayilir. Iste nefsi kuvveden fiile ¢ikaran fiil halindeki akil bu

akildir.”®

b. Nefiste gii¢ halinde bulunan (bilkuvve) akil, insanda dogustan var olan bu
akil 6zne — nesne iliskisi gerceklesmedigi, daha dogrusu siirekli fiil halindeki akil

ona etki etmedigi siirece pasif bir gii¢ durumundadir.®®

c. Nefiste giic halinden fiil haline ¢ikmis olan (miistefad; kazanilmig) akil,
onceden nefsin kazanmis oldugu ve nefiste bilfiil mevcut olan akildir. Nefsin istedigi
her an bilgi tiretebilen bu aklin en belirgin 6zelligi 6nsel bilgileri, yani varliga ait tiir
ve cinsleri algilamasidir. Kindi buna katibin yazi yazmasimi Ornek olarak
gostermektedir; ona gore katip, yazi yazmay: bildigi icin istedigi vakit bu becerisini

gésterecektir.40

¥ Uysal, a.g.e., s. 114.

% Kindi, “Felsefi Risaleler” Mahmut Kaya, Klasik yamlari, istanbul 2002, s. 23.
% Kaya, “Felsefi Risaleler”., s.23.

40 Kaya, “Felsefi Risaleler”., s. 23-24.



d. Zahir akil ise, miistefad aklin aktif durumudur. Yani bilgiyle 6zdeslesen
aklin kendi 6ziindeki bu bilgileri ortaya ¢ikarmasidir. Bagka bir deyimle zahir aklin
miistefad akildan farki sudur ki; ister herhangi bir alanda bilgiyi dnceden edinmis

olsun, isterse edindigini kullanma durumunda olsun o zahir veya beyani akildir. !

Akl tarif eden ve kategorilere ayiran biiylik diisiiniirlerden biri, siiphesiz
Farabi’dir.* Farabi’nin diisiince sistemi incelendiginde, bu sistem iginde aklmn
onemli bir yer tuttugu ve islevi itibariyle bircok fonksiyonlarinin oldugu
goriilmektedir. Farabi, sistemini temellendirirken, felsefesinin gaye alanlarindan olan

hakikati kavrama ve ona ulagma vasitasi agisindan akli 6n plana c;lkarmls‘ur.43

Farabi’ye gore akil, “insanin bir objeyi zihniyle kavramasina vasita olan bir
seyi ifade ettigi gibi, ayn1 zamanda insanin idrak etmesinin gerceklesmesinde de

.. Co . . . 44
vasita olan seyi ifade eden bir isimdir”.

Farabi, akil hakkinda Risale fi’l AkI*® adli eseri ele almakla beraber, diger
baz1 mithim eserlerinde de gerek kozmoloji 6gretisinde, gerek Tanri-alem ve Tanri-
insan 1iligkisinde, gerek epistemolojisinde ve gerekse niibiivvet ve yOnetim
alanlarinda sistemini temellendirirken akil konusuna genis dl¢iide yer vermektedir.
Zira fiziki alemle metafizik alem arasindaki boslugu ortadan kaldirmak ve bu iki
alemi adeta birlestirebilmek admna kurulan bu sistemde akil, birlestirici bir rol

oynamaktadir.*®

Bu baglamda Farabi’nin Risale fi’-Akl adli eserinden iktibasla akil

hakkindaki tasnifine muhtasar bir sekilde yer vermeyi uygun gérmekteyiz.

Farabi’nin bu risalesindeki en dikkat ¢ekici yontem, akli tarifini alti kisma
tasnif etmesidir. Farabi, bu eserinde akli biitiin anlamlariyla degerlendirmeye
caligmaktadir. Bunlardan birincisi; halka gore aklin anlami, ikincisi; kelamcilara

gore, daha sonra ise felsefecilere gore akl tarif etmekte ve soyle devam etmektedir;

* Kaya, “Felsefi Risaleler”., s. 24.

*2 Korkut, Senol, “Messai Gelenegin Kurucu Filozofu: Farabi”, Ed. Bayram Ali Cetinkaya, Islam
Felsefesi Tarihi, Grafiker yaynlari, Ankara, 2012 yil, cilt: 1, s. 123.

* Kemal Sozen, Farabi’de Akil ve Aklin Onemi: Siileyman Demirel Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, Say1:5,1998 y1l, s.65.

* Sbzen, a.g.m., s. 66.

* Farabi, Risale fi’I-Akal, 11 Baski, Beyrut 1986, s. 3-36.

*® S5zen, a.g.m., s. 65.



ticiinciisli, Aristoteles’in Kitabu’l-Burhan’da tarif ettigi akil, dordiinciisti; Kitabii’l-
Ahlak’ta sozli gecen akil, besincisi; Kitabii 'n-Nefs’te soziinii ettigi akildir, altincisi

ise Kitabii Maba'de’t Tabi’a’da anlattig1 akildir.*’

Ilki, yani Halka gore aklin anlami, Farabi’ye gore, bireyin miimeyyiz
(Aristo’daki karsilig1 diisiinen ve akleden) bir akil ile diger bir ifade ile 1yi ve kotiiyii
ayirt edebilen bir yetiye sahip olmasidir. Halk nazarinda eylem odakli bir akil anlami1
daha yaygindir. Halka gore akilli kisi dindar ve faziletli olmalidir. Aksi takdirde
aklin1 koétiiye kullanan kisiye, zeki ve kurnaz tabiri kullanilir. Muaviye Orneginde
oldugu gibi halk “akilli” tabirini kullanmaktan g¢ekinirken, onun yerine zekasin

kotiiye kullanmasi sebebiyle “zeki” ve “kurnaz” gibi kavramlari uygun g()rmiistiir.48

Farabi’nin ikinci olarak zikrettigi akil tarifi, kelamcilara gore olan akildir, bu,
toplumun, kamunun ortak goriisiidiir. Kelami metinlerde gecen ifade tarzi ise “akil

bunun gerektirir” cimlesinde belirgin bir sekilde g(’)riilmektedir.49

Farabi’nin ti¢iinciiden itibaren felsefi tariflere girmekte ve ilk olarak Kitabii'l-
Burhan’da agiklanan akildan bahsetmektedir. Buna gore akil, istidlali olmayip

dogustan gelen zorunlu bilgidir.50

Aklin dordiincii tarifinin aklin ahlaki yoniine isaret ettigini belirten Farabi,
Aristo’nun Kitabii’lI-Ahlak’inda yer alan nefSin bir ciizii olarak kastedilen akildan s6z
acmaktadir. Bu akil da, tecriibe edinerek deneme-yanilma yontemiyle iradeye ve
aksiyona dayandirilarak aciklanmaktadir: “bu akil, démiir boyu insanla birlikte gelisip
artar. Tecriibeyle kazanilan bu onermeler akilda koklesir ve daha oOnce sahip

olmadig1 6nermeler de zaman i¢inde bunlara katilir.”>*

Farabi’nin besinci olarak zikrettigi aklin anlami, Kitabii 'n-Nefs’te sozii edilen
akildir. Bu aklin; Bikkuvve akil, Bilfiil akil, Miistefad akil ve Faal akil olmak iizere
Aristo tarafindan dort kisma ayrildigi Farabi tarafindan belirtilmektedir. Ancak surasi

unutulmamalidir ki, Farabi’nin sisteminde Faal Akil aklin ulasti§i bir derece

4 Farabi, Risale fi’l-Akil, 11 Bask1, Beyrut 1986, s. 3-4; Mahmut Kaya, “Aklin anlamlart (Risale fi
me’ani’l-akl)”, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, Klasik yayinlari, istanbul 2005 y1l, s. 127,
*® Farabi, a.g.e., s. 4; Kaya, a.g.e., s. 127-128.

* Farabi, a.g.e., s. 7; Kaya, a.g.e., 5. 128.

*0 Farabi, a.g.e., s. 8-9; Kaya, a.g.e., s. 129.

*! Farabi, a.g.e., s. 9; Kaya, a.g.e., s. 129.



olmaktan ziyade Miistefad Akil’in kendisiyle ittisal ettigi, yani stirekli iletisim
kurdugu bir akildir.*® Bunlarla ilgili detayl bilgiyi asagida verecegimizden burada

detaya girmiyoruz.

Farabi, altinci olarak ise metafiziksel akildan s6z agmakta ve bunun bir nevi
biitiin akillarin kaynagi da olan mutlak akil veya ilk akil (ilk gercek, ilk bir) oldugunu

sdylemektedir.>

Farabi’den sonra Islam felsefesinin en énemli temsilcilerinden biri olan Ibn
Sina’ya da burada kisaca deginmek gereklidir. Ona gore insan akli, duyulara ve
diisinmeye bagli olmak iizere dort asamadan ge¢mektedir. Aklin nesnesini idraki
acisindan derecelendirmesi, su dort asamadan olusmaktadir. Bunlar: Heydlani akal,

meleke halindeki akil, fiil halindeki akil ve miistefad (kazanilmis) akildir.>

Ibn Sina’ya gore heytlani akil, her insanin kendi 6ziinde olan bilme yetenegi
olarak gormektedir. Bu asamada akil, nefste bilkuvve halinde olup, dogas1 geregi

suretleri kavramaya yatkin bulunmaktadir.

Ikincisi meleke halindeki akil asamasi, varligim cesitli alanlarina ait bilgilerin
elde edilebilmesi i¢in gerekli olan ilkelerin kazanildigi bir asamay1 belirtmektedir.
Ibn Sina’ya gore bu ilkeler dogrudan deney ve gozlemden gelmedigi gibi, dogustan
da gelmedigini belirtmektedir. Ibn Sina, belirli bir zamandan sonra bunlarm fa’al akil

araciligiyla elde edildigi sovunmaktadir.

Fiil halindeki akil asamasinda elde edilmis bilgiler adeta bir hazine olarak
korunmus bulunmaktadir. Bunlar diledigi an bilfiil diisiiniiliir ve bilinir duruma
getirilebilir bir muhafazada bulunmaktadir. Burada da Ibn Sina varligin biitiin
alanlarina iliskin bu bilgilerin elde edilmesinde fa’al aklin, etkisi oldugunu

sOylemektedir.

%2 Farabi, a.g.e., s. 9; Kaya, a.g.e., s. 130.

53 Farabi, a.g.e., s. 35; Kaya, a.g.e., s. 137.
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Miistefad akil asamasina gelince bu akil da fa’al aklin etkisiyle, tam
anlamiyla bilfiil hale gelmekte ve bu durumda iken kazanmis bilgiler bilfiil

bilinmekte ve diisiiniilmektedir.”> Bu mertebe, akli miikemmelligi ifade etmektedir.

Farabi dahil, baz1 islam filozoflarmin aklin tarifi ile ilgili verdikleri bilgileri
inceledikten sonra simdi aklin varliksal yapisi ile ilgili olarak Farabi’nin neler

sOyledigine bakabiliriz.

2. Farabi’de insani Aklin Mahiyeti: Varhk Felsefesi A¢isindan Akil
2.a. Aklin Varlhiksal Yapisi

Farabi, yukarida soziinii ettigimiz tarifleri verirken ve ontolojisinde bahsettigi
akillar silsilesini izah ederken aklin bir taraftan nefisle iliskisi ve kaynagi, diger
taraftan da aklin bilgi edinme siirecindeki konumunu izah ederken bu konulara
girmistir. Bilindigi gibi Farabi’nin varlik anlayisinda da, Aristo’nunkine benzer
sekilde, Tanri, Ilahi Akil denilen Birinci Ilkedir, yani, Tanr biitiin akil yiiriitmelerin
kaynagi olarak ayni zamanda hem Akil, hem Akil hem de Makildiir. Insan bilgisinin
biitiin kaynag1 da odur. Bilginin bu yiice kaynagiyla ilgili sunlar sdylenir: Bu akildan
daha miikemmel bir sey olmadigi gibi kendi 6ziinde akildir; ne madde ne de
maddenin ic¢indedir; kendini akleden bir varliktir; daha a¢ik halde ifade edecek
olursak, her seyin muharriki olan, 6z itibariyla kendini diisiinen bir yapiya sahiptir.
Onun sayesinde birinci goglin bir to6z haline gelebildigi ilke her acidan mecburen
birdir ve mevcut seyler icinde bundan daha miikemmel bir seyin olmast ya da bir
ilkeye sahip olmasi miimkiin degildir. Dolayisiyla bu akil, her biri digerinin akli
oldugu smiflandirmadan farklidir ve Ilktir, Birincidir ve Gergektir. Digerleri ise

ancak O’ndan hareketle birer akil haline gelmistir.”®

Farabi, aklin ontolojik yoniiyle ilgili agiklamalardan sonra, Mutlak Akil’dan
geldigine inandig1 meleki akillara, yani kozmik akillara gegmekte ve meleki aklin
son agamasinin Faal Akil oldugundan s6z agmaktadir. Son olarak da yine Mutlak

Akil’dan geldigine inandig1 insan nefsinin bir ciizli veya esasi 6zii olarak gordiigi
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insani akildan bahsetmektedir. Ona gore bu akil, bilgi edinmede su asamalardan
geemektedir: Bilkuvve, Bilfill, Miistefad ve Faal Akil. Farabi aklin bilgi edinmedeki
bu siirecinin ¢esitli boliimlerinden de bahsetmekte ve akli idrak noktasinda dis ve i¢
duyulardan miisterek duyuya, oradan miitehayyile ve vehim giicline ve nihayet hafiza
giicline dogru giden bir izah yapmaya calismaktadir. Bunlarla ilgili detayli bilgiyi

asagida verecegimizden burada fazla ayrintiya girmiyoruz.

2.b. insani Akil ve Meleki Akil Karsilastirmasi

Farabi, varlik alemini “Ay-Alt1” ve “Ay- isti” alem olarak ikiye
ayirmaktadir. Ay istii alemde en miikkemmel olan Tanri’dan asagiya dogru Ay- alt1
alemde bulunanlarin en milkemmeli olan insana bir akma, tasma bulunmaktadir.>’ Bu
tagsma akilla dogrudan baglant1 kurularak, daha dogrusu akilsal bir tasma olarak
degerlendirilmektedir. Mitkemmellikte Tanri’dan sonra insandan da dnce gelen bu
kozmik akillar alemi ile ilgili Farabi, ikincil varliklar kavramini kullanmakta ve akli
tabiatlarinin varlik verme 6zelliginden bahsetmektedir. Nitekim ona gore bu akillar
goksel akillar veya meleki akillar adin1 da almakta ve gok cisimlerine varlik
vermektedir. Ancak bu varlik verme Tanri, yani kendi akillarinin kaynagi olan
varlikla daima iliski halindedir, O’nun sayesindedir. Bu meleki akillarin en 6nemli
ozelligi ilk akli dolayisiyla kendisi de Mutlak Akil olan Tanr1’y1 diistinmekle ilgili
bir etkinlik igerisinde olmalaridir. Belirli bir sira diizende 6nce, ayn1 zamanda hem
Akil, hem Akil hem de Makul olan, Tanri’nin kendisini diisiinmesiyle ilk akil ortaya
cikmaktadir. Var olmus olan ve asla zorunlu olmayan bu aklin diisiinmesi artik iki
yonlidiir, hem kendi miimkiin varliint hem de Tanri’yi, yani akli kaynagim
diistinmektedir. On akil halinde ortaya ¢ikan bu meleki akillar, soyut olduklar1 igin
cevherleri bakimindan tam bir yetkinlige sahiptirler ve dairesel harekette bulunurlar.
Bu dairesel hareket sayesinde goksel varliklarin olustugunu da belirten Farabi, ay alt1
alemin varligmi da bu akillar alemine baglamaktadir. Onun onuncu akil olarak

bilhassa zikrettigi Faal Akil, bu konuda en 6nemli anahtar kavramdir.*®

5 Farabi, Medine, s.57-58.
%8 Farabi, Medine, s. 25-36.



Farabi, Faal Akla iki gorev yiiklemektedir, birincisi biitiniiyle ay alt1 alemi
kuvveden fiile gecirme gorevi, ikincisi ise ay alt1 alemdeki tek akil sahibi varlik olan
insani aklin bilgisel gelisimi tekamiil ettirme gorevi. Bu ikincisi ayn1 zamanda hem

niibiivvet ve vahiy diisiincesini hem de ahlaki miikemmelligi ilgilendirmektedir.

Farabi agisindan Faal Akil, ay istii aleme ait akillar hiyerarsisinin son
basamagudir. Faal Akil, ay alti 4lem ile ay iistii Alem arasinda gecisi saglamaktadir.”®
Faal Akil, Tanrisal varlik alaninin en yakininda bulunur ve insan ile insaniistii alem
arasindaki iliskinin ger¢eklesmesinde araci roli istlenir, askin varlik ile maddi
varlig1 birlestirir. Faal Akil, sahip oldugu bu 6zellik ile en bastan beri fizikotesi
iliskinin gergeklesmesi i¢in insana yardim eder ve en son asamada insan1 gayri maddi
varolus mertebesine yiikseltir. Bu mertebe de, Farabi’ye gore, insanin varliginin ay
iistii diinyaya en yakin oldugu mertebedir. “Faal aklin gordiigli is diisiinen canliy
goriip gozetmek ve insan igin erisilmesi gereken olgunluk mertebesinin en
yiiksegine, en yiice mutluluga ulagtirmaktir. Tanri’nin ezeli- ebedi mesaji1 Faal Akil
kanaliyla insani varhik alanmna ulasmaktadir”®. Bu noktada Farabi, vahiy melegi
Cebrail ile faal- akli 6zdeslestirmektedir. Bu yiizden Faal Akil, niibiivvet teorisinin
dayanagi ve akillar zincirinin son halkasidir, ay alt1 dlemi idare eder ve yonetir.
Tanriyla ve daha 6nceki akillarla, ay alt1 alemle irtibat halindedir. Ancak Faal akilla
en lst diizeyde baglantt kurma c¢ok sik gergeklesen bir olay degildir. Biiyiik

sahsiyetlere mahsus olan bu durum Farabi’ye gore iki yolla ger¢eklesebilir:
1)Diisiince yoluyla (Teemmiil) 2 ) Muhayyile yoluyla®

Burada insan, diisiince yoluyla on akil mertebesine ulasabilmekte, calisip
gayret ederek “mistefad akil” mertebesine aklini eristirebilmektedir, bdylece
Allah’in zatindan figkiran ilahi pariltilart ve nurlart kavrayabilecek bir duruma
kavusmaktadir. Farabi’ye gore nefislerin hepsi tam olarak “miistefad akil” noktasina
ulagamayabilir. Ancak gayb perdesini yirtan ruhlar bunu elde edebilirler. Farabi bu
konuda soyle sdylemektedir: “Diinyevi mesguliyetler, kutsi ruhlari, ulvi alem ile

ilgilenmekten geri birakamaz. Zahiri hisleri, Batini hislerini asla kusatamaz. O’nun

% Farabi, Medine, 45-67.
® Farabi, es Siyase, 5.3. _
%1 Salih Sabri Yavuz, Islam Diisiincesinde Niibiivvet, insan yaymlari, Istanbul, tsz.s.111.



tesiri bedenini asarak cisimler alemine ve onun i¢indekilere ulasir. Beseri unsurlarin

bir dahili olmadan yiice ruhtan (Cebrail) ve meleklerden dogrudan bilgi alir.”®

Buradan su sonuca ulagilabilir; filozoflar ve iistiin kisiler devamli ¢alisarak,
gayret ederek faal akil’la temas halinde bulunabilirler. Hakim (bilge) bir insan akli

gayretler ve tefekkiirden sonra faal akla ulasabilir ve ilahi bilgileri elde edebilir.

Farabi’nin diisiincesinde Faal Akil’a ulasabilmenin diger bir yolu da
muhayyiledir. Bilge kimseler ¢alisip azmederek bazi gerceklere ulastiklari halde,
muhayyile yolu ile Faal Akla ulagsma ancak peygamberlere mahsustur.
Peygamberlerin bize aktardigi biitiin ilahi vahiy, muhayyilenin neticesidir.
Mubhayyile giiciiniin insanin istek ve arzulariyla, egilimleriyle ve duygulariyla yakin
bir ilgisi vardir. Akli faaliyetlere ve iradi eylemlere 6nemli katkilar1 vardir.

“Muhayyile zihni tasavvurlari meydana getirir ve riiyanin temelini olusturur.”®®

Muhayyile kavraminin Farabi diislincesinde ne anlama geldiginin iizerinde de
biraz durmak lazimdir. Clinkii bu kavram sayesinde, onun niibiivvet anlayis1 daha iyi
anlasilacaktir. Farabi, bu giicli, duyum ve diisiinme giicii arasinda gérmektedir. Bu
giic, duyulardan almis olduklarini kaydeder, birlestirir, ayirt eder, taklit ve temsil
eder. Bu yiizden bu giic peygamberlerin vahiy tecriibelerinin vasitalar
konumundadir. Muhayyile giiciiniin yeri kalptir ve diger organlara dagilmis
benzerleri yoktur. Muhayyile giicii tabiatiyla duygularimiza hakim olup hiikmetme
ve onlar1 kullanma giicline sahip bulunmaktadir. Ayrica muhayyile giicii, benzetme
ve taklit giiclerine de sahiptir.®* Daha sonra bes duyunun fonksiyonlariyla insanda
arzu uyandiran ve arzuladiklarimizi bize aratan veya yadirgatan giic de duyu
gictidiir. Duyu giicii ile akil giicli arasinda orta bir gilic olarak muhayyile giicii
bulunmaktadir. “Muhayyile giicii duyumlarimizla miisahede ettigimiz hissedilenlerin
nefsimizde biraktiklar1 izleri muhafaza eden (koruyan, saklayan) giictiir. Bu giic,

duyumlarimizi birbiri ile birlestirir veya onlart birbirinden ayirir. Bu ¢esit

%2Yavuz, a.g.e. s.111.
% Yavuz, a.g.e. s.112.
% Farabi, Medine, s. 77.



eslesmelerin ve ayirmalarin bir kismi aldatici, bir kismi dogru olup bizde hayal

edilen seye kars1 bir arzu uyandirir.”®

Farabi’ye gore muhayyile yetisi, nefsin hiyerarsik diizeninde duyum ile
diistinme arasinda bulunur ve bu iki yetiye ilave olarak arzu yetisi ile iliski igerisine
girer. Muhayyile yetisi, duyu ve diisiinme yetisinden maddi diinya ve bedenle olan
iliskisi bakimindan ayrilir. Duyusal yetiden farki tahayyiile dayali idraktir.
Mubhayyile yetisi, islevini duyusal izlenimlerin sagladigi imkan {iizerinde
gerceklestirir. Muhayyile yetisi, duyulur nesnenin, duyular tarafindan algilandiktan
sonra ortadan kaybolmasi iizerine duyusal izlenimlerini korur ve onlar1 egemenligi
altina alir. Muhayyile yetisi egemenligi altina aldig1 duyusal izlenimlerle diledigi gibi
oynamaktadir. Muhayyile yetisi diger yetilerden farkli olarak isini sadece uyanikken
degil, uykuda da gerceklestirebilmektedir®®. Farabi bunu soyle tanimlamaktadur:
“Mubhayyile giicii, uyku esnasinda kendi kendisi ile bag basa kalir, duyular tarafindan
stirekli olarak gonderilen yeni duyusal imajlardan kurtulur. Ayni sekilde, akil ve arzu
kuvvetlerine hizmet etmekten de kurtulur. Boylece kendisinde muhafaza ettigi
duyusallarin imajlarina doner, birbirleriyle birlestirmek veya ayristirmak suretiyle
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onlar tizerinde etki ve tasarrufta bulunur.”

Farabi’ye gore muhayyile yetisinin nefsin sahip oldugu yetilerden baska bir
farki da taklit etmedir. Muhayyile yetisi, beden ve nefsin bedende ve onunla var
olabilen yetileri ile iliski igerisindedir. Tahayyiilii baslatan duyulardir. Yani
muhayyile kendisini duyusal formlar igerisinde dile getirmektedir. Tahayyiil yetisi
bedensel yapida ortaya ¢ikan ama ayni zamanda nefsani yapida beliren bir ruhsal
giictlir. Tahayylil, zamanin {i¢ boyutuna yonelebilir ve onlarla ilgili ayr1 ayr
tasarimlarla yaratimlarda bulunabilir. O, basit diizeyde ge¢misin bir hatirlanmasi ya
da gelecege yonelik iimit ve temennilerle de ilgili olabilir. Bu etkinliklerin tiimiinde,
tahayyliil yetisinin gergegi yansitmasini garanti eden sey insanda mevcut degildir. O
halde bu noktada giindeme bagska bir etki kaynagi gelir. Bu kaynak metafizikseldir.
Hayal yetisinin fizikotesi etki kaynagi Farabi felsefesinde vahiy mele8i olarak

nitelendirilen Faal Akildir. Insan, Faal Akil ile sadece akil vasitasiyla degil, tahayyiil

% Farabi, Medine, s. 75, Siyase, 5.2-3, Fusulii'I- Medeni, ¢ev. Hanifi Ozcan, Izmir, 1967. s. 4.
% Farabi, Medine, s.62.
®" Farabi, Medine, , 5.63.



vasitastyla da bir iligki igerisine girebilir. Farabi bunu soyle temellendirir; “Diislinme
yetisinin, kendisine nispeti 15181n gérmeye nispeti gibi olan Faal Akil’dan elde ettigi
sey, bazen Faal Akil’dan tahayyliil kuvvetine akar, tasar. Bundan dolayi, Faal Aklin

tahayyiil kuvveti iizerinde de belli bir etkisi (fiili) vardir.”®®

Farabi’ye gore, peygamberlerin tecriibelerinin diisiiniilebilir bi¢cimi tahayyiil
giicii igerisinde “taklit”in isleyisinden ileri gelmektedir. Tahayyiil giicli, olaganiistii
kabiliyete sahip insanlar olan ilhamli bir sezise sahip peygamberleri, ulvi alemin
makullerini alip, peygamberi sezginin nesnelerine doniistirmeye imkan vermektedir.
Bu agidan “peygamberler sézel olarak bunlar1 sembolik dille ifade edebilirler.
Saglikli bir yapiya sahip olmayan insanlar ise var olmayan seylerin taklitlerini

meydana getirebilirler ve yalanci riiyalar gorebilirler.”®

Farabi’ye gore, muhayyile giicli duyulardan gelen izlenimleri alarak diisiinme
giicline iletmekte, diger taraftan istek giicliniin etkisi altinda bulunmaktadir. Uyku
halinde serbest kalan Muhayyile giicii, daha once aldig1 izlenimleri koruyup sakladig
icin serbest kaldigi uyku halinde iken edindigi izlenimler iizerinde birtakim
islemlerde bulunmaktadir. Riiyada yasanan olaylar, uyku sirasinda serbest kalan
muhayyile giicliniin etkisinin sonuglaridir. Faal Aklin etkisiyle fiil alanina ¢ikan
insan akli, miistefad akilda son yetkinligine ulasarak metafizik bilgiye (vahiy, ilham)
acik duruma gelmektedir. Faal Aklin etkisiyle muhayyile giiciine ulaginca, muhayyile
giiclinlin muhafaza ettigi izlenimler maddi varlik alanina aitse gerceklesen riiyalar
(riiya-y1 sadika) manevi varliklara aitse de gaipten haber verme (niibiivvet) tarzinda

ortaya ¢ikmaktadir.”

Tahayyyiil, objelerinin en iist diizeydeki olusumunda taklit i¢in kullanilan
duyusallar giizellik ve miikemmelligin en iist noktasinda olup, olaganiistii bir
tecriibeye yol acar. Bu tecriibeyi yasayan kimse “biiytlik ve olaganiistii bir zevk duyar
ve Allah’in azamet ve celal sahibi oldugunu soyleyerek diger var olan seyler arasinda

kendilerine rastlanilmasi imkansiz olan olaganiistii seyler gé’)riir.”71
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Farabi’ye gore, tahayyiil giicii ameli ve nazari akil ile isbirligi i¢indedir. Akil
giicline Faal Akil’dan gelenler akip tagmaktadir. Faal Akil’in da muhayyile iizerinde
etkileri vardir. Bu etkiler bazen ameli akil ile ilgili makulleri duyusallarin formu
altinda vermesi seklinde olmaktadir. Bazen de yeri nazari akil olan ma’kulleri
gondermesi seklinde olmaktadir. Muhayyile giici de ma’kulleri bazen taklit etmek
suretiyle bazen de oldugu gibi ya da baska duyusallarla taklit ederek kabul
etmektedir. Alinan bu ma’kuller simdiye veya gelecege ait olabilmektedir. Bu
ma’kullerin hepsi diisiinlip tasinmanin karigsmasi olmadan tahayyiil kuvvetinde

meydana gelmektedirler.”

Tahayylil yetisinin nefsin diger yetilerinin sahip oldugu organik aletleri ve
hizmetcileri yoktur. Muhayyile yetisinin akil ile de iligkisi vardir. Farabi’ye gore
muhayyile yetisi, iligkili oldugu ya da etkisi altinda kaldigi her seyi alir ve kendi
olanaklar1 cergevesinde onlar1 yansilar ve taklit eder. Muhayyile yetisi ne tam
anlamiyla cisimdir ne de maddeden ayr1 bir varlik statiisiindedir. Muhayyile yetisi;
bedensel mizacin, duyularin, arzu yetisinin, diistinme yetisinin ve faal aklin etkisine
aciktir. Her seyi kendi tabiatina uygun olarak kabul etmektedir. Tahayyiil yetisi,
sinirli olan bir kabul giicline sahiptir. Tahayyiil kuvvetinin maruz kaldig1 seyleri
oldugu gibi kabul etmesinin ilk asamasinda duyusal veriler bulunmaktadir. Duyularla
algilanan bir seyle karsilastifinda onu oldugu gibi kabul etmektedir. Muhayyile
herhangi bir fiile yonelik bir hazirlik igerisinde oldugunda, ¢esitli fiillerle arzu
yetisini taklit eder. Motivasyon igerisinde de muhayyile yetisi bedensel mizaci

etkiler.”

Yukaridaki biitiin sdylenenlerden ortaya ¢ikmaktadir ki, Farabi’ye gore, bir
insanin muhayyile giicli son derece gelismisse bu gii¢ tipki uykuda serbest kalmasi
gibi uyanikken de serbest kalabilir. Faal Akildan gelen etkileri de duyu giiciinde
canlandirabilir. Bu durumda ortak duyuda temsili olarak canlanma gerceklesince
gorme giicii etkilenir ve disa yansiyarak havada goriinmeye baslar. Sonra géz bunlari
ortak duyu ve muhayyile giicii ile degerlendirir ve Faal Aklin sundugu bilgiler
goriilmeye baglar. Ulasilan bu son mertebe niibiivvet mertebesidir. Bu mertebedeki

insan Faal Akildan (Cebrail) gelen feyzi (vahyi) uyanikken alir. Ulvi dlemlere ait

2 Farabi, Medine, 5.95-96.
3 Farabi Medine, s.66.



varliklar1 goriir, hal ve istikbale dair bilgiler vermeye baglar. Farabi’nin bu
aciklamasindan su neticeye ulasabiliriz; Faal Aklin etkisi Once peygamberin
miistefad aklina, oradan da muhayyile giiciine ulasmaktadir. Bu miikemmel iki algi
giiciine sahip olan peygamber akil giicii sayesinde yetkin filozoftan {istiin olmaktadir.

Bu nedenle her peygamber filozoftur, ama her filozof peygamber degildir.

Farabi’ye gore, Faal Akil ile tahayyiil yetisi arasindaki iliski, her biri farkl
insani statiileri belirleyen farkli yonlere sahiptir. Ona gore “teorik aklin objelerinin
olduklar1 gibi tahayyiil edilmesi miimkiin degildir”, bu yiizden bu tiir diislintiliirler,
“tahayyll tarafindan ancak kendilerini uygun bir sekilde taklit eden duyusal formlar
icerisinde alinir”.” Pratik aklin islevi icerisinde ortaya cikan tikellerle ilgili
diisiiniiliirler, bazen olduklar1 gibi, bazen de baska duyusallarla taklit edilerek kabul
edilebilir.” Farabi’ye gore Faal Aklin muhayyilede olusturdugu bu tikellerin bir
kismi simdiye aittir, bir kismi ise gelecekle ilgilidir. “Pratik akilda bir diisiiniip
tasinma sonucu olusan tikeller tahayyiil yetisinde herhangi bir diisliniip tasinma
araciligr ile kesfedilmeksizin var olabilirler. Denilebilir ki, onlar ona Faal Akil
tarafindan verilmistir.”’® Muhayyile yetisi diger yetilerden farkli olarak hem
uyanikken hem de uyku esnasinda is gorebilmektedir. Muhayyile yetisinin Faal Akil
ile baglantisi, uyku ile uyaniklik durumlarinin her birinin aktif olarak calistigi
anlarda, muhayyilenin metafiziksel varlik alani ile iliskiye girmesi ¢ok nadir

gerceklesmektedir. Bu durumun meydana gelmesi de ¢ok simirli bir insan grubuna
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ozgldiir.

Gergek riiya ve peygamberlik tahayytil giiclinii kullanip akli olana yonelerek
onu kendi imkanlar1 icerisinde yeniden bi¢imlendirir. Farabi’ye goére, muhayyile
diisiinme yetisine ait biitlin diisiiniiliirleri kendilerine uygun diisen duyusallarla taklit
eder. Muhayyilenin taklit alanina pratik alanla ilgili diistiniiliirler ve teorik akla ait
diistintiliirler de konu olabilmektedir. Muhayyile giicli, tamamen maddi olan ve
tamamen soyut olan objektif realiteleri icinde taklit edemez. Tahayyiil giicii maddi

niteliktedir ve ancak maddi olan1 ve tikel olan1 kendi gercekligi icerisinde tasiyabilir.

" Kaya, a.g.e., 5.156.
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Bundan dolayi, ameli aklin tikellerle ilgili yargilarini olduklar1 gibi kabul etme

giiciine sahiptir.

Farabi’ye gore ay alti lemde bulunan en iistiin varlik olan “insanin gergek
amaci reel diinyasini ideal diinyasina bagli ve bir biitiinliik arz edecek sekilde

korumak ve kullanmaktir.”"®

Farabi’ye gore insan, hiyerarsik diizen igerisinde bir yoniiyle ilahi aleme,
bagka bir yoniiyle de maddeye bagli bir varliktir. Ruhuyla ilahi alemi, bedeniyle de
maddi alemi kendi biinyesinde birlestiren insanin kendini asarak yetkinlesmesi Ay-
istii aleme yaklasmasiyla dogru orantili, Ay-alti dlemin en miikemmeli iken daha

asagiya inmesiyle de ters orantilidir.

2.c. Tannisal Akil ve insani Akil Karsilastirmasi

Farabi Medinetii’l-Fadila’nin basinda Tanrinin sifatlarini anlatirken daha ilk

basta O’nun Bir ve Akil olmasindan bahsetmektedir. O s0yle demektedir:

“IIk olan maddede olmadig1 ve herhangi bir bigimde maddesi olmadigindan,
tozii bakimindan bilfiil akildir. Ciinkii suretin akil olmasina ve bilfiil diisiinmesine
(taakkul) engel olan, bir seyin ig¢inde var oldugu maddedir. Bir sey varlifinda
maddeye muhtag olmadig: taktirde, tozii bakimindan bilfiil akil olur. Iste Ilk Olan’n
durumu da budur. O halde O, bilfiil akildir. O, aym1 zamanda t6zii bakimindan
akilsaldir. (makul). Ciinkii bir seyin bilfiil akilsal olmasina ve t6zii bakimindan

akilsal olmasina engel olan yine maddedir.”

O, akil olmas1 bakimindan akilsaldir. Ciinkii hiiviyeti (ipseitas) akil olan,
hiiviyeti akil olan i¢in akilsaldir. Ve O, akilsal olmak i¢in kendisinin disinda olup
kendisini diisiinecek ayr1 bir 6ze muhtag degildir. Tersine O’nun bizzat kendisi,
kendi 6ziinii disiiniir. Boylece O, kendi 6zlinii diisiindiigiinden otiirii bilfiil akilh
(akil) ve akl1 olur. Ve 6ziiniin kendisini diisiinmesi sonucu, bilfiil akilsal olur. Ayn1

sekilde bilfiil akil ve bilfiil akilli olmas1 i¢in onun kendisini diisiinecegi ve disaridan

® Mehmet Kasim Ozgen, Farabi’de Mutluluk ve Ahlak Iliskisi, 5.60.
7 Farabi, Medine (A. Arslan terc.), s. 7.



edinecegi bir 6ze ihtiyaci yoktur. Tersine kendi 6ziinii diistinmek suretiyle o, akil ve
akilli olur. Ciinkii diislinlilen 6z, diisiinen 6zdiir ve boylece o, akilsal olmasi
bakimindan akildir. Demek ki o, akil, akilsal ve akillidir. Biitlin bunlar tek bir 6z ve

tek bir boliinmez tozdiir.”®°

Goriildugi gibi Farabi’nin burada Tanr i¢in kullandig1 akil sahibi olmaklik,
bizatihi O’nun biitiin akillarin kaynagi olmasi bakimindandir yoksa Tanri’nin
buradaki diisiincesi, yani akletmesi zamansal da degildir mekansal da degildir,
stireksel de degildir. Tanrisal akil dolayisiyla insani akildan c¢ok farkli bir
konumdadir. Tanrisal akil insani akli kusatir ama insani akil Tanrisal akli kusatamaz.
Ancak sudur nazariyesindeki faal akilla ittisal insani, meleki akil vasitasiyla Tanrisal
akla yaklastirmaya calismaktadir. Nitekim o, Tanri’nin akil olmasini yukaridaki
climleleriyle izah ettikten hemen sonra insan aklinin yapisina girmekte ve sdyle

demektedir:

“Oysa mesela insan, akilsaldir; ancak onda akilsal olan, bilfiil akilsal degildir,
bilkuvve akilsaldir. O, ancak akil kendisini diistindiikten sonra bilfiil akilsal olur. O
halde insanda akilsal olan, her zaman diisiinen 6zne olmadig1 gibi akil da higbir
zaman akilsal degildir. Biz, téziimiiz akil oldugundan &tiirii diisiinmeyiz, toziimiizi
teskil etmeyen bir akildan otiirii diisiiniiriiz. Ancak Ilk Olan, boyle degildir. Tersine
O’nda akil, akilli ve akilsal bir ve ayn1 anlama gelir. Onlar tek bir 6z ve béliinmez bir

tozdiirler.”%*

Farabi'ye gore, yukarida izah edilen hususlar 1s1ginda Tanri’nin akletmesi
demek O’nun bilgisi demektir. O, sadece kendini bilmekle kalmamakta, kendini
bilmekle de ayalt1 ve ayiistii alemde olan her seyi bilmektedir. Onun bilgisi de tipki
akletmesi gibi, kuvve halinden fiil haline dogru bir gelisme goéstermez, mutlaktir,
yani aksine her zaman bilfiildir, degismezdir ve sonsuzdur. Oysa insani bilgi
kuvveden fiil haline dogru seyrettigi i¢in degisebilir ve zamansaldir. Ona gore, bir
varligin daima bilfiil halde diisiinmesine engel olan sey i¢inde var olan maddedir.
Tann da akil, akil ve makul olarak varliginda maddeye muhta¢ olmadigi i¢in, O’nun

varlig1 bizatihi bilfiil akil, akil ve makuldur. O’nun bilfiil akil ve bilfiil makil olmas1

8 Ayni yer.
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icin disardan herhangi bir varligin onu diisiinmesine veya onun kendi disindaki bir
varhg diisinmesine ihtiyaci yoktur.*Ayrica, Tanrinin bilgisi insanmn bilgisi gibi

kuvve halinden fiil haline dogru bir gelisme gostermediginden, daima bilfiildir.

Farabi Tanri'min kendini bilmekle her seyi bilebilecegi tezini savunurken
bunun kendi zatindan bir ¢okluk meydana getirmeyecegini de ilave etmektedir.
Farabi seleflerinden farkli olarak Tanrinin hem kendini hem de kendinin disindaki
her seyi bilmesinin onun 6ziinde bir ¢oklu meydana getirmeyecegini, Tanri’nin ayni
anda akleden, akledilen ve akil olmasinin sebebini de maddeyle higbir iligkisi

olmamasina baglamaktadir.

Farabi felsefesinde Tanri’nin bilgisi ile ilgili olarak bir baska husus da,
mertebe bakiminda {istiin olanin daha asagida olani nasil bilebilecegi meselesidir.
Ona gore varliklar hiyerarsisinde varlik bakimindan iistiin olanin, daha asagida olani
bilmesi miimkiin degildir.®® Bu durumda tanrmm alem hakkindaki bilgisini
aciklamak gerekmektedir. Farabi Tanri’nin bilgisinin bir kuvve fiil, 6zne nesne ve
sebep sonug iliskisi olmadigini sdylemekte ve O’nda bilme ile yaratmanin ayniligini
savunmaktadir. O halde Tanri'nin bir seyi bilmesi o seyin var olabilmesi i¢in temel
sebeptir. Alemde olan her seyin varlik kaynagi, kendinden tasip geldikleri en son ilke
yani Tanri'dir. Tanrisal 6z biitiin var olanlarin kendinde barindirdig1 i¢in dolayisiyla,
O ziinii bilmekle biitin alemde olanlari bilmektedir.?* Ciinkii onlarin her biri
varligimi O’ndan almistir. Buna gore, bilme islemi, ilkeden ilkeliye, sebepten

sebepliye, zorunlu olandan miimkiin olana dogru inmektedir.

Farabi, Tanrisal aklin bilgisi ile insani aklin bilgisini bir bagka yonden daha
degerlendirmekte ve bunlar ciizi bilgi ve kiilli bilgi olarak ikiye ayirmaktadir. Ona
gore, Tanrinin bilgisi kiilli bilgidir ve O’nun bilgisinde var olanlar, kendileri
zamansal olarak degisime ugrasalar da bu durum O’nun bilgisinde herhangi bir
degisime yol agmamaktadir. Ciinkii O’nun bilgisi zamansal degildir, sonsuz bir
sekilde meydana gelmektedir. Tanri, olgularin zamanla olan iliskisi ig¢inde ele
alindiginda, zamanin ge¢mis, gelecek ve simdi seklindeki herhangi bir periyodundan

bagimsiz olarak, o6ziinii bilmekle sahip oldugu zamansiz ve degismez bir bilgi

82 Farabi, Medine (A. Arslan terc.), s. 40. _
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niteligine sahiptir. Bu durumda, Farabi'ye gore Tanr kiillileri bildigi gibi ciizileri de
bilmektedir. Ona gore, biitiin alemi idare eden yiice Allah'tan bir hardal tanesinin bile
gizli kalmasi miimkiin olmaz. Alemin ciizilerinden hi¢bir sey O'nun inayetinin
disinda kalamaz.% Farabi, Tanrmin bilgisi ile ilgili akil yiiriitiirken, onun bilgisini
insani bilginin olusumuyla kiyaslayanlar1 ve buna benzetenleri elestirmektedir.
Ciinkii O’nun bilgisi asla insani bilgiyle kiyaslanamaz, ¢iinkii Tanri’nin varligina
madde karigmamis oldugu i¢in O’nun bilgisi bizim fiziki nesneler hakkinda elde
ettigimiz bilgiler gibi olamaz. O’nun bilgisi, insani bilgilerden ¢ok 6tede ve ¢ok {ist
bir bilgidir.%® Farabi, aradaki benzersizligi birlik cokluk problemi ger¢evesinde de
degerlendirmektedir. Buna gore bilme aktiyla baglantili olarak ¢oklugun ortaya
ciktig1 ilk alan ikinci akil seviyesi olacaktir. Ciinkii O hem kendi zatini, hem de
kaynagi olan Tanrr’y1 akletmektedir. Iki seyi birden veya cift yonlii akletmesinden

dolay1 da 6ziinde ¢okluk olusmaktadir.®’

3. Farabi’de Insani Akhn Yiikselisi: Bilgi Felsefesi Acisindan Akil
3.a. Aklin Bilgi Elde Etme Siireci

Farabi, eserlerinde insani aklin bilgi elde etme siirecini detayli olarak
degerlendirmekte ve duyulardan baslayip hafizaya kadar giden bir derecelendirmeye
tabi tutmaktadir. Ona gore nefs-i natika, yani diisiinme giicii, insani nefsin temel
ayirict ozelligidir. Diger canlilarda, yani nefislerde bulunmayan bu 6zellik, Farabi
tarafindan detaylica tasvir edilmistir. Ona goére nefs-i natikanin temel o6zelligi
diistinme ve bilme olduguna gore bunu nasil yaptig1 iizerinde durmak gereklidir.
Bitkisel ve hayvani nefs de canlilik 6zelliginden kaynaklanan bazi hususiyetlere
sahiptirler, yani beslenme, biliylime gibi ozelliklerde ortaktirlar. Hayvani nefsi
bitkisel nefisten ayiran 6zellik idrak ve hareket giicli iken insan bu iki nefsin de
tasidigr 6zelliklere sahip olmakla birlikte natik ya da bilme 6zelligi tasiyan bir giice

sahiptir. Farabi bu noktadan sonra insanin natik nefsiyle nasil bilgi elde ettigini birer

8 el-Cem beyne Re'y el-Hakimeyn Eflatun el-ilahi ve Aristotalis, al-Samarat al-Mardiya fi ba'z er-
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birer agiklamaya ¢alismaktadir. Ona gore ilk asama maddi olan dis idraktir, yani
insan bes duyusu vasitasiyla bilgi elde etmeye caligsmakta ve bunu batini idrak ile
devam ettirmektedir. Goriintiide bilgi sadece dis duyularimizla oluyormus gibi
goziikse de aslinda dis duyularla birlikte i¢ idrak veya batini idrak dedigimiz bir

) 88
algilama s6z konusudur.

Batini idrak hayvani nefsin igteki algilamalarinin idrake doniismesidir. Bunlar
su sekilde siralanirlar: Miisterek his, muhayyile ve vehim. Dis diinyadan bes duyu
yoluyla elde ettigimiz suretleri toplar. Miisterek his gliciine amir giic de denir. Her
duyunun kendine has cinsi idrak edebilir. Dolaysiyla harici suretleri toplayarak bir

tasnife tabi tutar.®®

Miitehayyile giicli, bes duyu organlarimizla algilana bilen nesnelerin
sonucunda bu iglemi koruya bilme melekesidir. Farabi’ye gore bu yeti en 6nemli ve
zihnin en ¢ok faaliyet gosteren giiciidiir, hatta uykuda bile faaliyette olur. Yani bu
giic duyularla nesneleri bir araya getirerek bir islevsel caligma yapar. Miitahayyile
giiclinlin yeri kalptir ve bu gii¢ islevi kalbin sicaklik derecesine baglidir. Hatta
insanin yagami ve zihin faaliyetlerinin devami kalbin sicakligina baglidir. Bu giiciin
gorevi tasnif ve yargida bulunmasidir. Bir bagka gorevi de benzetme ve taklit
etmektir. Bu iki farkli islemlerinden tasnif ve yargida bulunma gorevine
baktigimizda bu tanimlamada hafiza ile miitahayyile giicii arasinda dogrudan iligki
oldugunu goriiyoruz. Dolaysiyla zihin, miisterek his ve hafiza gii¢leri agisindan ayn
gorev yapmaktadirlar. Insan zihninin vahiy ile iliskisine baktigimizda miitahayyile
giicliniin zihnin bir birimi oldugunu gérmekteyiz. Miitahayyile de Faal Akil insan
tizerine etkin (vahiy edilen) olur. Faal Akil tanridan feyz alir. Oradan da miistefad
akil araciligiyla ve oradan da miitahayyle giiciine ulagarak ya bir peygamber yada bir

filozof oldugunu ileri sirmektedir.*

Miitahayyile giicii vasitasiyla algilanacak zor seyleri degerlendirip sonuca
ulastirir. Mesela goérmedigi koyunu, kurdun suratindan korkmasi. Vehim giicii ya
hicbir zaman duyular tarafindan idrak edilemez ya da tath olan bala aci

diyemeyecegimiz gibidir. Kisaca dig diinyada duyularimiz aracililifiyla elde

88 Eytip Sahin, Farabi’de Zihin Felsefesi, Yaymnevi, Ankara 2009, s. 38-42.
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edebilecegimiz suretleri bagka suretlere ¢eviremeyiz. Cilinkii bunlar duyularla idrak

edilen seyler degildir. iste bu seyleri idrak eden nefsin vehim giiciidiir. ™

Hafiza giicii duyu algilarimizla elde edilen cilizi manalart daha sonra
hatirlamak amaciyla muhafaza eden bir giictiir. Vehim giiciine algiladigimiz manalari
saklamasi agisindan hafiza, gerektigi zaman tekrar elde edinildigi i¢in hatirlama giicii
denmektedir. Hatirlama giicii, vehim ve miitahayyile giicli sayesinde fonkisyonunu
stirdiiriir. Soyle ki foksiyon geregi vehim giicii suretleri miitehayyile giiciine aktarir.
Bu sirada tekrar hatirlanmasi gereken seyin sureti ise vehim giiciine aktarilir. Vehim
giicii bu suretlere disaridan gelen seylere idrak ediyormus gibisine ikinci kez idrak

eder. Buna da hatirlama deriz. Gortiliiyor ki hafiza giicii hatirlama giiciine doniistii.”

3.b. Akhin Gelisim Asamalari ve ittisal Kavram

Farabi, aklin bilgi elde etme siirecini izahinda akil i¢in genel olarak ii¢ ana
kategori belirlemektedir. O, bu ii¢ kategorinin yaninda iigiiniin de hem kaynagini
aldig1 hem de her an baglanti i¢inde oldugu Faal Akil’dan da bahsetmekte, ancak
belirttigimiz gibi Faal Akil’1t ayr1 bir kategori olarak degerlendirmemektedir. Ona

gore bu ii¢ kategori ve Faal Akil sdyle tanimlanmaktadir:

a. Bilkuvve Akil: Farabi’ye gore bu akil, “mahiyet ve suretlerini
soyutlamaya hazir ve miisait olan her hangi bir seydir.” Diger bir ifadeyle, varliga ait
suretler bulunmadigi siirece, o bilkuvve akildir. Daha sade bir ifadeyle, bilkuvve akil,
algilama potansiyelidir veya bir seyi “gérmeye” hazir olmaktir. Yani, “Bilkuvve
Akil, bilgileri almaya hazir bos bir kagida veyahut her tiirlii sekli almaya hazir

balmumuna benzemektedir.”*>

b. Bilfiil Akil: Bu akil, olgular ve esya ile temasa gecilmesi sirasinda var
olanlarin big¢imlerinin kendisinde yer almasina denilir. Bagka bir ifadeyle bir esyanin

zihinde kavramlagmasiyla algilamanin gergeklesmesidir. Ciinkii kavramlar bilfiil
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olunca varliklar kategorisine ¢ikarlar.  Yani bos kagidin bilgi ile dolmasi,

balmumunun belirli bir gekil almasi bir nevi bilfiil olma durumudur.**

C. Miistefad Akil (Kazanilmigs Akil): Farabi’ye gore bu seviye aklin en
aktif durumudur. Akil, daha onceki fiili durumunu devam ettirdiginde soyut
kazanilmis bir akla doniisecek ve bu halde iken Faal Akil ile en yiiksek diizeyde ve
stireklilik arzeden bir iliskiye gegecektir. Nitekim Farabi, risalesinde bu mertebeyi
“yildizlara ulasmak”la esdeger kabul etmektedir. Hatta ona gore bu seviye maddeyle

karigmis olanla soyut arasindaki sinir noktasidir.”

d. Faal Akil (Etkin Akil): Farabi, bu akli Miistefad aklin kendisiyle
ittisali gergeklestirdigi bir zirve noktasi olarak degerlendirdigi gibi, bir yonden de
ayalt1 aleme ait olmayip ayiistii alemin son aklina tekabiil eden kozmik akilla esdeger
gormektedir. Dolayisiyla Faal Akil, bir taraftan ay alti alemin tek akil sahibi
varligiyla bagin1 devam ettirip ona kaynaklik ederken, diger taraftan onuncu akil
olma 6zelligini muhafaza etmektedir. Yani insani akil Faal Akil haline gelmemekte,

sadece bagini en list noktada kurmaktadir.*®

3.c. Insani ittisahn En Miikemmel Yénii: Peygamberin ve Filozofun

ittisali

Farabi’ye gore insani ittisalin en {ist diizeyini olusturan peygamber, aklin
kutsi bir kuvve derecesine yiikselmesiyle ortaya ¢ikmaktadir. Peygamberin gorevi
yalniz bilinenlere ait olan hakikatleri, onlar1 kavrayamayacak cahil halka bir kisim
sembollerle izah etmektir.”” Farabi’ye gore, Peygamberlik vehbi degildir, kesbidir.
Melekten malumat kabul eden, Kutsi ruh sahibi olan her insan peygamber
olabilmektedir. Insan, Faal Akil ile sik1 bir miinasebet kurunca, kendisi ile Faal Akil
arasinda hicbir perde kalmadiginda o kisiye vahiy gelmeye baslamaktadir.”® Ancak

buradan hemen onun peygamberligi bir kazanima indirgedigi ve vahyi
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siradanlastirdigl hitkmii ¢ikarilmamalidir. O, peygamberlik ve vahyi genel anlamda,
hakim ve ilham kavramlarini igerecek sekilde kullanmaktadir. Yoksa mahsus
anlamda peygamberlik ve vahiy onun diislincesinde apayr1 bir yerde durmaktadir,
zaten muhayyile giiciinii de bu ikisini ayirmak i¢in kullanmaktadir. Onun gayesi
iman konusu olan peygamberlik ve vahiy kavramlarinin akli izahin1 yapmaya

caligsmaktir, ¢clinkii iman konusu olan her sey ayni zamanda aklin alanina girmektedir.

Farabi, peygamberligi “tabiati geregi yetkin olan™®® bir muhayyile ile
aciklamaktadir. Farabi’ye gore insan, ideal varlik alanini veya Faal akli iki farkli
yoldan tecriibe edebilir. ilk yol, aklin miimkiin olan en son asamada, kazanilmis aklin
Faal aklin maddesi ve konusu oldugu “ittisal” diizeyinde gerceklesir. Bu dereceye
gelmis insana Tanri, Faal akil aracilifiyla vahyeder. Iste Farabi’de vahyin gercek
anlami1 budur. Faal akil ayrica, muhayyile giiciiyle irtibat kurmak suretiyle onu
metafizik hakikatlerle, simdiye ve gelecege ait olan olaylara vakif kilabilir veya bu

olaylar hakkinda onu aydinlatabilir, bu da peygamberliktir.

Farabi’ye gore peygamberlerin en 6nemli ayiric1 vasfi uykudayken ve uyanik
iken Faal Akil’la temas kurmalarini saglayan muhayyile giiciiniin kendilerinde giiclii
bir sekilde bulunmasidir. Ciinkii Peygamberde bulunan muhayyile, onu vahiy ve
sadik riiya yolu ile elde edilen hakikatlere ve idraklere ulastirabilir. Peygamberler,
sahip olduklar1 muhayyile giicli sayesinde vahiy alabilmektedirler ve “Vahiy, Faal

Akil yoluyla Allah’tan gelen bir feyz’den ibarettir.”*%*

Farabi’de peygamberin diger bir 6zelligi de Faal Akil’dan alinan bilgi yiikiinii
herkesin anlayabilecegi en uygun tarzda yorumlamasi veya bagka bir alana transfer
edebilmesidir. Farabi, sadece peygamberlere has kabul ettigi bu muhayyilenin
giiclinli sOyle tasvir etmektedir: “Muhayyile kuvveti, Faal akil tarafindan kendisine
verilen seylerin ¢ogunu, bu seyleri taklit eden gozle goriiniir duyusallarla temsil eder.
Bu tahayyiil edilen seyler, duyu yetisine gider ve orada tasavvur edilirler. Ortak duyu
kuvvetinde onlarin imajlar1 ortaya ¢iktiginda, goérme kuvvetinin kendisi bu
imajlardan etkilenir ve bu imajlar orada tasavvur edilirler. Gorme kuvvetinde onlarin

bu tasavvurlarindan, gézden ¢ikan gérmeyi, gérme 1siklart ile birlestiren aydinlik
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havada onlarin imajlart meydana gelir. Bu imajlar havada goriiniir gériinmez geriye
donerler ve gézde bulunan gérme kuvveti iizerine yansirlar. Biitliin bunlar bir arada
olup bittigi i¢in Faal aklin verdigi bu tiir seyler, insan tarafindan gorilmiis

olurlar.”%?

O halde Farabi’ye goére, peygamberin tecriibesinin bir yoniinii muhayyile
giicli, diger yoniinii de tahayylil edilenin duyulur formlar icerisinde temsil edilerek
goriiliir duruma getirilmesi, yani temsili olusturmaktadir. Yani peygamber, sadece
vahiy almakla kalmaz, ayn1 zamanda muhayyile giiciiniin 6zelligi sayesinde tahayyiil
ettigi seyleri duyusal formlar igerisinde, goriilebilecek tarzda yeniden iiretir ve onlari
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goriir.” Nitekim o, soyle demektedir:

“O halde, muhayyile kuvveti miikkemmelligin son haddinde olan bir insanin
uyanik halde iken Faal Akil’dan simdiki ve gelecekteki tikelleri veya onlarin duyusal
temsilleri ile agkin diistiniiliirlerin ve diger {istiin varliklarin temsillerini almasi ve
onlar1 gormesi imkansiz degildir. Bu insan, aldig1 bu tikellerle simdiki ve gelecekteki
olaylar hakkinda; aldig1 bu disiiniiliirlerle de ilahi seyler hakkinda niibiivvette

bulunabilir.”*%

Yukarida da ifade ettigimiz gibi Farabi’ye gore vahiy mertebesine ulasmada
fitri kabiliyetlerin yaninda kesp de devreye girmektedir. Peygamberlik ve gercek
filozoflukta veya hakimlikte dogustan gelen giicler ve bu giiglerin Faal Akil
yardimiyla islenmesi olayin vehbiligini, bu yetilerin egitilmesinde insanin kendi
cabast ise, bunun kesbiligini gostermektedir. Farabi’ye gore vahiy; Tanri’dan 6nce
Faal Akl’a, Faal Akil’dan miistefad akla ve bilkuvve akla tasan, akan bir seydir. Bu
tasmanin kendisinde meydana geldigi insan da, miikemmel bir insandir. Eger bu
“tagma”, “akma”, akil kuvvetinden tasavvur kuvvetine olursa, yani muhayyile giicii

en Ust diizeyde devreye girerse o insan ayni zamanda ilhamli sezgi sahibi peygamber

1
olacaktir.'®

102 Earabi, Medine, s.69.
193 Earabi, Medine, s.69-70.
194 Earabi, Medine, s.69.
19 Earabi, Medine, s.57-58.



Toparlayacak olursak soyle diyebiliriz, Farabi agisindan vahiy; akil (filozof,
arif, veli, hakim ve peygamber) ve tahayyiil (yalnizca peygamber) olmak iizere iKi
sekilde gerceklesmektedir. Vahyin, ilk basamagi Faal Akl’m insan diisiincesine
bahsedecegi makullerle baslamaktadir. Insana geride kalan yetkinlikleri kendi basina
arastirmasi i¢in gii¢ ve ilke verilmektedir. “Bu ilke, ilk bilgilerden ve nefsin diisiinen

kisminda var olan ilk diisiiniilirlerden ibarettir.”*%

Bu ilkeler insana, arzu giiciinii
gelistirmesinden sonra verilmektedir.**” Bu ilk yetkinlesmeyi insan, son yetkinlige
ulasma asamasinda mutluluga ulagsmak ig¢in kullanmaktadir.*® Gergekte vahiy,
Farabi’nin sisteminde, her iki anlamiyla da, Tanrisal inayetin zorunlu bir sonucu
olarak ortaya ¢ikmakta ve boylece, yine her iki anlamiyla niibiivvet, insani toplumsal
yasamin zorunlu bir sonucu olarak varlik alanina ¢ikmaktadir. Yani insani aklin
bilkuvve halden bilfiil hale ¢ikist bir bakima vahyin bir tiirli olarak algilanmaktadir.
Bunun en iist diizeyde gercgeklestigi yer ise Faal Akil’la, ki vahyin her tiirlinii getiren

akildir, ittisal makamidir. Farabi, Faal Aklin aracilik roliinii de agikca belirtmekte ve

asil vahyedenin Ilk Varlik oldugunu sé')ylemektedir.109

Son olarak iizerinde durmamiz gereken bir konu da Farabi’nin, teorik ve
pratik aklin birlikte ¢alistifi en miikemmel kisinin peygamber olusunu ispat
sadedinde soyledigi sozlerdir. Fardbi, peygamberlere ilham ve vahiyleri tahayyiil
edebilme yolunun agildigindan bahisle bu giiciin, ameli ve nazari akil ile isbirligi
icinde oldugunu sdylemektedir. Ona gore, akil giicline Faal Akil’dan gelenler akip
tagmaktadir. Faal Aklin da muhayyile iizerinde etkileri vardir. Bu etkiler bazen ameli
akil ile ilgili makulleri duyusallarin formu altinda vermesi seklinde olmaktadir.
Bazen de yeri nazari akil olan makulleri gondermesi seklinde olmaktadir. Muhayyile
giicii de makulleri bazen taklit etmek suretiyle, oldugu gibi ya da baska duyusallarla
taklit ederek kabul etmektedir. Alima bu makuller simdiye ve gelecege ait
olabilmektedir. Bu ma’kullerin hepsi diisliniip tasinmanin karismasit olmadan
tahayyiil kuvvetinde meydana gelmektedirler. Bu ma’kuller 6nceden tahayyiil
yetisinde bulunduklar1 i¢in dogru riiyalar ortaya ¢ikmaktadir. Muhayyile eger kendisi

yerine taklit olan makulleri aldiysa ilahi seylerle ilgili taklitler ortaya

196 Farabi, Siyase, s.38.
97 Farabi, Siyase, s.38.
1% Farabi, Medine, s.90.
1%9Farabi, Siyase, s.45.



cikabilmektedir.*® Muhayyile giiciiniin taklit ettigi duyusallar, giizellik ve
miitkemmelligin son noktasinda bulunan seyler ise, onlart goren insan olaganiistii bir
zevk duymakta, olaganiistii seyler gormektedir. O halde muhayyile giiciiniin son
haddinde olan bir insanin Faal Akil’dan simdiki ve gelecekteki tikel bilgileri almas1
ve gormesi imkansiz degildir. Bu kisi aldig: tikellerle ilahi seyler hakkinda birtakim
bilgilere sahip olabilmektedir. Bu durum tahayyiil giiciiniin erisecegi en yiiksek

derecedir.**!

Farabi’ye gore sahih riiya veya vahiy seklinde niibiivvete ait ilhamlarin
olmas1 miimkiindiir. Ancak ikisi arasinda bir derece farki bulunmaktadir. Bununla
birlikte sahih riiya da niiblivvetin bir pargasidir. Peygamber olan kiside muhayyile
giicli ile Faal Akil arasinda aktarim olmakta ve bu kisi Faal Akildan sezgi ve ilham

alabilmektedir.**?

10 Farabi, Medine, 5.95-96.
1 Farabi, Medine, s.97.
12 Earabi, Medine, 5.97-98.



II. BOLUM

FARABI’DE AKLIN TASAVVUFI YONU VE AKIL TASAVVUF
ILISKiSI

1. Farabi’de Sezgisel Bilgiye Ulasmis Akil ve Tasavvufla Kiyasi

Farabi’nin felsefesi biitiiniiyle tasavvufi bir yon tasimaktadir. Her ne kadar
onun akile1 bir filozof oldugu ve sisteminde dine ve tasavvufa pek fazla yer
vermedigi soylense de bu dogru degildir. Bir Miisliiman filozof olarak Farabi, gerek
akil anlayisindaki sezgici tavri gerek biitiin varliklarin tek ve yegane kaynaginin
Tanrisal 6zden kaynaklandigina dair varlik alanindaki savunusu ve bu konuda ortaya
att1g1 vahdet-i viicuda benzer goriisler ve gerekse her ikisi ile baglantili olarak ortaya
koydugu niiblivvet teorisi onun sezgisel diisiinceyi 6ne ¢ikardiginin veya tasavvufi

; - L. 113
yaninin en dnemli 6rnekleridir.

Ayrica ahlak alaninda ortaya koymus oldugu erdemli veya kamil insan
projesinin de felsefesinin diger kismiyla biitiinlestirilmek suretiyle Faal Akil ile
gerceklestirilecek en Ust diizeydeki bir iligkiye baglanmasi iddiamizi
desteklemektedir. Ancak burada Oniimiize bir sorun ¢ikmaktadir. Genellikle onun
felsefesinin tasavvufi yoniiniin olmadigini iddia edenler de, oldugunu sdyleyenler de
ayni noktada birleserek tasavvufi bir yone sahip olma ile diinyadan el etek ¢cekmeyi,
adetd akli bir kenara birakmay1 ve nazari, yani istidlali bilgiyi reddetmeyi birbirinin
karsisina koymaktadirlar. Mesela bunlardan birisi olan ¢cagdas felsefecilerden Ahmet

Arslan aynen su tabirleri kullanmaktadir:

“Farabi’nin kendisi de bir anlamda mistiktir. Ciinkii her seyden Once sistemi
Vahdet-i Viicud’cudur denebilir. Herseyin Tanr1’dan ¢iktig1, Tanri’nin téziinden pay
aldigi, tanrisal toziin bir modifikasyonu oldugu goriisiinii savunur. Sonra yine onun
bilgi teorisi, psikolojisi, antropolojisi, ahlaki hedef olarak insana “kazanilmis akil”
seviyesinde goksel alana yiikselerek onun bir parcasi olan Faal Akil’la birlesmeyi
teklif eder. Bu ona gore insani saadetin en son noktasi, kurtulusun, cennetin ta

kendisidir. Ancak dikkate deger olan nokta sudur ki Farabi bu noktaya ulagmak i¢in

113 By konuda bkz. Ahmet Arslan, “Farabi Hakkinda”, el-Medinetii’l Fizila gevirisinin basinda,
Ankara 1990, s. XX-Xxl1.



diinyay1 reddetmeyi, ondan kagcmay1 degil, onu agsmay1 Ogiitler. Bu asma diinyanin
daha 6nceden biitiin ayrintilarinda bilinmesinin arkasindan gelecek olan bir agmadir.
Farabi ¢ok anlamli bir sekilde Faal Akl’a yiikselmenin yolunun 6nce bu diinyanin
biitlin makullerinin bilinmesinden gectigini belirtir. O halde Tanrisal aleme
yikselmenin ve mutluluga erismenin yolu bu diinyanin reddinden ve ondan
kagmaktan degil, onu biitiin derinligi ve genisligi ile bilmekten geger. Farabi’nin
“akl”mn yerine “nakl”i, “kal”in yerine “hal”’i, “nazar”in yerine kesfi koymasi
diistiniilemez bile. Netice olarak diyebiliriz ki, Farabi’nin mistisizmi “entelektiiel” bir
mistisizmdir. Yine onun mistisizmi bireyi Tanr1 i¢inde asimile eden, eriten, onun
bireyselligini, kisiligini ortadan kaldiran bir “ittthad” mistisizmi degil, bireyi kendi
icinde kendi iizerine yiikselten, aritan, aritan, ilke karsisinda kisiligini, bireyselligini
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muhafaza ettiren “ittisal mistisizmidir.”

Ahmet Arslan’dan yaptigimiz alintidan da anlasilacag iizere problem sadece
Farabi’nin felsefesinin tasavvufi yoniiniin bulunup bulunmamasindan 6te bu goriisii
kabul ettigimizde de bunun ger¢cek mahiyetinin ne oldugunun ortaya ¢ikarilmasidir.
Arslan’in tizerinde durdugu hususa hig itirazimiz bulunmamakla birlikte onun olumlu
bir sekilde Farabi’ye atfettigi mistik, ya da bizim tabirimizle tasavvufi anlayisin
aslinda sadece Farabi’nin degil ayn1 zamanda tasavvufun da dogustan itibaren ana
cizgisini olusturdugunu ve Ahmet Yesevi’'nin ortaya koydugu stfi anlayisin da
bundan bagka bir seyi amaglamadigin1 vurgulamamiz gereklidir. Bu agidan Arslan’in
Farabi’nin sifi anlayigin1 sadece “entelektiiel” olarak nitelemesi bize gore yeterli
degildir, ¢linkii eger yalnizca bu yoni vurgulandiginda sanki onun ameli hayat
boyutunu thmal ettigi gibi bir kanaate varilabilir. Halbuki bu yanlistir. Mesela Farabi,
Medinetii’l-Fazila kitabinin sonlarinda dindarlik (hus®’) ile ilgili verirken ve ruh
beden miinasebetinden bahsederken beden ve bedeni amellerin 6nemine isaret
etmekte ve diger ahlakla ilgili eserlerinde de hep teorik olanin yaninda pratik bir

miikemmellige de isaret etmektedir.*®

Farabi’nin din kavramina yaklasiminda dahi bunu gorebiliriz. Ona gore din,

felsefede ortaya konulmaya ¢alisilan nazari ve ameli boyutun her ikisinin birden ikna

14 Arslan, a.g.e., S. XX1-XX11.
15 parabi, el-Medine, cev. A. Arslan, s. 103-105.



ve tahyil yoluyla 6gretilmesinden ibarettir."*® Bunlarin yaninda tasavvufun genel
anlamiyla yapilan tariflerinde de bu gorilebilir. Meseld birtakim eserlerden
cikardigimiz tarife gore tasavvuf, diinyevi hayatin terk edilmedigi bir ziihd ve takva
ile ruhun temizlenmesini amaglayan, kalbini yegane varlik olan Allah’in sevgisinde
yogunlastirmak suretiyle; Isldam’1n biitiin emirlerini, hayatta yapilacak biitiin isleri en
hassas bir sekilde samimiyet ve dogrulukla yerine getirmeyi bir hayat tarzi olarak
benimseyen ve boylece ahlaki agidan miikemmel bir insan modeli ortaya koymaya

calisan Islam’1n kendi biinyesinden dogmus bir diisiince ve yasama tarzidir.t’

Zamanla bazi sifilerin ve tasavvufun kurumsallagsmis sekli olan birtakim
tarikatlarin; Hiristiyan, Kabalist, Hermetik, Hint, Iran ve Tiirk geleneklerinden de
etkilenerek, diinyevi hayati diglayan mistik bir yasama tarzin1 6ne ¢ikardiklar1 da
goriilmekle birlikte bunlar tasavvufun 6zilinlii bozacak derecede olmamistir. Yani
mistisizmden farkli olarak tasavvuf, nazari olanla pratik olani birlestirmis ve asla akli

ve ilmi terk etmeyi prensip edinmemistir.

Farabi’nin yukaridaki kanaatlerine benzer sekilde Ahmet Yesevi de, ayni
cografyanin insani olarak, tipki Farabi’den yaklasik yliz yil sonra bu cografyada
yazilan Kutadgu Bilig’deki gibi, ahldki ve gercek manadaki bir dindarhig
“hikmet”lerle oOne c¢ikarmaya c¢alismistir. Ahmet Yesevi’nin hocasi Yusuf
Hemedani’nin de, imam Gazali’nin de ayni seyhden icazet almas1 medrese ile tarikat
arasinda o6zde ciddi bir fikir ayriliginin olmadigini gostermektedir. Yesevi'nin
Farabi’den farki sadece hitap ettigi kitlelerdedir. Yoksa o da c¢esitli hikmetlerle
erdemli insan1 aramakta ve teorik fikirleri siir diliyle ve halkin anlayacagi sekilde
onlarin kalplerine islemeye calismaktadir. Temelini Kur’an’dan alan insanlara
seviyelerine gore hitap etme metodu aslinda tarih boyunca, Islam’dan énce de, biitiin
filozoflarin {izerinde durdugu 6nemli bir konudur. Tanr1’ya biiyiik bir agkla baglanan
Ahmet Yesevi, bu metodu kendi doneminde en iyi sekilde uygulamaya gayret

gostermis ve yazdigi siirlere de “hikmet” adin1 vermistir.

16 Farabi, Kitdbu ’I-Hurilf, (Arapga-Tiirkce metin), cev. Omer Tiirker, S. 69-72.

ur et-Tehanevi, Kessdfu Istilahdti’l-Fiiniin, Istanbul 1984, Kahraman Yay., Tasavvuf Maddesi; Mahir
Iz, Tasavvuf, Istanbul 2001, s. 13-225; Siileyman Ates, Siilemi ve Tasavvufi Tefsiri, Istanbul 1969, s.
1-13; Annemarie Schimmel, Tasavvufin Boyutlar:, Istanbul 1982, s. 17-50.



2. Farabi’de Aklin Ahlaki Yonii ve Tasavvufla iliskisi

Farabi, el-Cem’de akli “tecriibe” kavramiyla izah etmektedir. Ona gore sz
konusu bu tecriibeler ne kadar ¢ok olursa, nefis de o oranda miikkemmellesecek ve
tecriilbe arttikca daha miilkemmel bir akla sahip olacaktir. Farabi agisindan bu
tecriibelerin hem duyusal hem de ahlaki yoniinden bahsetmek miimkiindiir. Farabi
burada “nefsin bir ciiz’i” olarak gérdiigii aklin, Nikomakhos’a Etik’i de kaynak
olarak kullanarak ahlak alanindaki islevini anlatmaya c¢alismaktadir. Ona gore,
herhangi bir seyi siirekli tekrar eden nefs, bunu aliskanlik haline getirecek ve uzun
slire tecriibe etme sonucunda da neftse, yani nefsin akli yoniinde o konuya dair kesin
bilgi olusacaktir. Bunun bir seyi tercih etme ya da bir seyden uzak durma seklinde
iradeyle ilgili fiilleri dile getiren yargi ve 6nermelerde ortaya g¢ikacagini savunan
Farabi, bu sekilde olusan yargilarin, diisiinen insanin tercih etme ya da bir seyden
uzak durma seklinde iradi fiilleri iglerken bagvurdugu ilkeleri olusturdugunu da ilave
etmektedir. O halde onun agisindan, “ilk ilkelerin teorik bilimlerle ugrasan kimseler
icin yapmaya degil de bilmeye yonelik teorik bilgileri ortaya koymada birer ilke
olmasi gibi, tecriibe ile olusan ahlak ilkeleri de diisiinen, zeki insanlar i¢in yapmaya

yonelik iradi fiilleri ortaya koymada bagvurduklari birer ilkedir.”**8

Bu ahlaki akil, Farabi’ye go6re insanin hayat1 boyunca yasadigi tecriibelerle
olgunlasarak gelisir ve ondaki ahladk yargilar1 saglamlasir. Zamanla bu yargilara
tecriibe ile, 6nceden sahip olmadigi yeni yargilar da eklenir. Insanlar bu akil ile
toplum i¢inde bagkalarina karsi istiinliikk saglar, davraniglarinda derece farklilig
olur. Bu yargilar bir kimsede herhangi bir konuyla ilgili olarak yetkinlestigi zaman,
0 kimse o konuda “goriis sahibi” olur. Birinin bir konuda goriis sahibi olmasi demek
ise, onun goriis bildirdigi konuda goriisiine giivenilmesi, kendisinden herhangi bir
delil istenmeden goriisiiniin kabul edilmesi demektir. Farabi’ye gore bu nitelikte
insanlarin sayisi oldukg¢a azdir. Ciinkii bu akil, yillar boyu siirecek tecriibelere ve

ahlak yargilarinin bireyde tam olarak yerlesmesine ihtiyag¢ hisseder.

Farabi, gore nefsin giiglerini ahlaki bir igerikle inceledigimizde sunu goriiriiz:

Duyum giicii bes duyu organiyla nesneleri algilar, insana zevk ve ac1 veren seyleri de

1.18 Enver Uysal, “Kindi ve Farabi’de Akil ve Nefs Kavramlarinin Ahlaki Igerigi”, Uludag Universitesi
llahiyat Fakiiltesi Dergisi, 2004, c. XIIl, s. 2, s. 141-156.



algilar, ancak zararli ve yararliyl, iyi ile kotliyii ayirt edemez. Hayal giicli ise
duyumun bitiminden sonra duyulur nesnelerin goriintiilerini korur. Bununla birlikte,
1yi ve kotl disinda, ahlaki davraniglardan yararli ve zararli olanlari, zevk ve ac1 veren
seyleri algilar. Farabi, irade varlig1 olarak insanin bilme ve yapmaya yonelik biitlin
tavirlarinin motivasyonunu arzu giicii (el-kuvvetii’n-niiziiryye)ne baglar. insan bu
giiciiyle bir seyi ister ya da ondan uzak durur. Ozlem ve tiksintinin, kin ve sevginin,
dostluk ve diismanligin, sertlik ve sefkatin kaynagi hep bu giigtiir. Arzu giicii,
biinyesinde irade ve ihtiyari, 6fke ve sehveti de barmdirir. Diisiinme giicti ile
ise insan, her tirlii ilim ve sanatlar1 elde eder, ahlaki davraniglardan iyi ve
kotli  olanlart birbirinden ayirir, neyi yapmasi, neyi yapmamasi gerektigini
kavrar. Diisiinme giicliniin teorik boyutu; bilkuvve (ya da heytlani), bilfiil ve
miistefad akil asamalarini, pratik boyutu ise bu asamalarin gerektirdigi seyleri
yapmay1 igerir. Ama insanin hem entelektiiel, hem de ethik agidan bu diizeye

yiikselebilmesi, metafizik bir ilke olan faal akil sayesinde ger¢eklesir.**®

Farabi, faal aklin kuvve halindeki akil ile iliskisini, tipki Aristo ve Kindi’de
oldugu gibi giines ve 151k 6rnegi ile aciklamaktadir. Ona gore, insanda faal aklin rolii,
g0z karsisinda giinesin fonksiyonuna benzer. Faal aklin gorevi, insanin rasyonel ve
ethik yetkinlesme siirecinde onu goriip gézetmek, insani ylikselebilecegi en yiiksek
olgunluk derecesine yani “yiice mutluluk (es-saadetii’l-kusva)’a ulastirmaktir. “Faal
akil ile ittisal” Farabi’nin felsefesinde insanin epistemolojik, ahlaki ve siyasi en
nihai amacidir. Bu, insanin tanrisal alanla iliskiye girdigi ve faal akil aracihigiyla Ilk
Sebep’ten vahiy aldigr makamdir. Bu konuma yiikselmis insan1 Farabi “tanrisal”likla

(ilahi) nitelemektedir.

Farabi’nin tasavvuf ile ortak olan yonlerinden birisi aklin ahlaki yoniiyle
ilgilidir. Aklin ger¢ek erdemlere ulagsmasini faal akilla ittisalde géren ve gercek
hiirriyeti, herhangi bir kasit olmaksizin sirf Allah i¢in yapilacak ahlaki erdemleri elde
etmede bulan Farabi’nin bu goriisleri ile mesela ayn1 bolgede ondan birkag asir sonra
yasamig olan Hoca Ahmet Yesevi’nin anlayisi arasinda higbir fark yoktur.
Yesevi’den onceki meshur mutasavviflarin lizerinde durduklar: hiirriyet anlayisi ile

Ahmet Yesevi ayni goriiste birlesmektedirler. Mesela meshur stfilerden Kuseyri (6.

1 Kuseyri, Kuseyri Risalesi, Cev. Siilleyman Uludag, Dergah Yay., s. 317.



1072), hiirriyeti, adetd Sokrat’tan bu yana filozoflarin ortaklaga kanaatlerini
hatirlatircasina; diinyevi menfaat ve uhrevi karsilik da dahil olmak iizere kulun
yaratilmislara ait higbir seyin boyundurugu (ve esareti) altinda bulunmamasi, sadece
tek (ferd olan Allah) i¢in olmasi, diinyada hemen verilecek bir mala, hasil olacak bir

120 plarak

arzuya, uzun vadeli bir istege, talebe, kasda, ihtiyaca ve hazza kul olmamasi
tarif etmektedir. Tipki diger sufiler ve Farabi gibi, Ahmed Yesevi de, hiirriyeti,
insanin her seyin kullugundan kurtulup yalnizca Allah'm kulluguna girmesi olarak
vasiflandirmaktadir.

Ona gore, gercek hiirriyet insanin sadece Allah'a teslimiyetindedir. Insan,
Allah'a teslim olduktan sonra ancak hiir olma makamina ulasabilecektir, yoksa
Allah'a ulasilacak makamlar1 gecinceye kadar, insanin hiirriyete kavustugu
sOylenemez. Yesevi'ye gore, insanin gergek hiirriyeti bulabilmesi, her seyi
reddetmesi ve yalnizca Allah'l istemesiyle miimkiindiir. Iradesini sirf Allah'a
hasretmeden yasamanin, Allah'in digindaki biitiin varliklarin esareti altinda yasamaya
raz1 olma manasim tasidigina inanan Ahmet Yesevi, ancak ve ancak esyanin
esaretinden kurtulma ve ruhun hiir olmasini saglayan teslimiyet suuru ile hiirriyet
fikrine yaklasilabilecegini ifade etmektedir. Ancak burada yanlis anlagilmamasi
gereken husus, “esyanin esaretinden kurtulma” tabirini kullanirken asla onun da,
tipk1 Farabi gibi, diinya hayatini reddetme gibi bir yaklasimda olmadigidir.'?*

Ahmet Yesevi'nin ahlak anlayisinda insana verdigi deger O6ne ¢ikmakta ve
“yetmis iki millete bir gbzle bakmak” seklinde ifadesini bulan anlayis, kendisinden
sonra da onun yolundan giden Yunus Emre, Hac1 Bektas Veli, Sar1 Saltuk, Haci
Bayram Veli, Geyikli Baba gibi pek c¢ok disiiniire ilham vermistir. Onun
hikmetlerinde ve bugiine kadar bize gelmis olan ve ona dayandirilan kaynaklarda en
cok goze carpan bir husus da seriat, tarikat ve hakikat seklinde 6zetlenen insanin
gelisim merhaleleridir. Ona gore bir insan, eger gercek anlamda insan, yani erdemli
bir insan olmak istiyorsa sz konusu bu ii¢ merhaleyi gegmelidir. Ancak bu siradan
bir husus degildir. Her seyden once bilgiye ve bilgiyle beraber bir nefsi miicadeleye
dayanmalidir. Ahmet Yesevi, erdemli bir insan olmanin Once irade ve arzu
gerektirecegini ve bunun da birtakim merhaleleri oldugunu belirtmektedir. O, akil ile

ayn1 anlamda kullandig1 kalb kavramini 6ne siirmekte ve boylesi bir yolun talibinin

120 Ayni yer.
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once kalb-i selim sahibi olmasi gerektigini savunmaktadir. Kalb-i selim sahibi olmak
ise kolayca gerceklesebilecek bir husus degildir. Bunun igin dort deryadan,
okyanustan ge¢mek gereklidir.'??

Yesevi, okyanus gecme olaymm1 gemi Ornegiyle anlatmaya c¢alismaktadir.
Buna gore s6z konusu deryalarin ilki, diinya deryasi, bunu gegebilecek gemi ziihd
gemisi, yoldaki yiyecegi ise kanaattir. Bu yolculugun bilgisinin veya rehberinin
horlanip kiicimsenmek ve nihayet gemiyi demir atacak bir yere gotiiren seyin de
sabir oldugu aciklanmaktadir. Yesevi’nin ikinci olarak zikrettigi mertebe halk
deryasidir, bu deryanin gemisi iimidi kesmek ve uzlet, gemiyi sakin bir limana
gotiiren de halkin bos islerinden ayriliktir ve nihayeti halvettir. Ugiincii mertebe
seytan deryasidir ki, bunun da gemisi zikir, yiyecegi tesbih, demir atacak yeri korku,
iimit ve nihayeti muhabbettir. Yesevi’nin dordiincli ve son asama olarak zikrettigi
derya, nefs deryasidir. Bu deryanin da gemisi aglik ve susuzluk, yiyecegi ask, demir
atma yeri zevk ve nihayeti sevktir. Iste biitiin bu mertebeleri gegtikten sonra tarikat
yoluna girilebilecegini belirten Yesevi, bunlarsiz stfi olmaya ¢alismanin ahmaklik
oldugunu da sé')ylemektedir.123

Ahmet Yesevi hem filozoflarin hem de mutasavviflarin israrla {izerinde
durduklart abid (¢ok ibadet eden), zahid (diinya nimetlerinden kendini alikoyan) ve
arif kavramlarina atifta bulunarak, arif disindaki Misliimanlarin ahlaki erdemleri
bizatihi erdem olduklar i¢in yaptiklar1 ve sadece yaratani istedikleri halde, abid ve
zahidlerin bir nevi ticaret yapmaya ¢alistiklarini, yani uhrevi de olsa bir karsilik
beklediklerini anlatmaya g¢alismaktadir. Onun hikmetindeki asik tabiri arif yerine
kullanilmistir. Bu anlayis onun seyhi Yusuf Hemedani’de de vardir. Yesevi,
kavramlar1 bilingli olarak kullanmakta ve muhabbet’in agktan bir dnceki asama
oldugunu belirtmekte ve tipki Ibn Miskeveyh gibi, en iist diizey sevginin Allah’1
Allah i¢in sevmek, yani ask oldugunu ifade etmektedir. Ona gore ask, insani insan
yapan ve onu hayvanliktan kurtaran temel unsurdur. Ahmet Yesevi'nin bu goriisleri,
insani erdemlerin ger¢ek manada nasil kazanilabilinecegine en giizel 6rnektir. Onun

su hikmetleri bu fikirleri iceren en dnemli delillerdir:

22 Necdet, Tosun, “Yeseviligin ilk Dénemine Ait Bir Risale: Mir’dti’l Kuliib”, (1997), ILAM
Arastirma Dergisi, ¢. 11, sayt1: 2, s. 49-68.
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“Ey habersiz, ask ehlinden beyan sorma
Dert iste, ask derdine derman sorma
Asik olsan, zahidlerden nisan sorma

Bu yollarda asik 6lse, tavani yok.

Zahid olma, abid olma, asik ol
Mihnet ¢ekip ask yolunda sadik ol
Nefsi tepip dergahina layik ol

Asksizlarin hem cani1 yok, imant yok.

Ask sevdasi kime diisse, rezil eyler
Nur gonderip Hakk kendine tutkun eyler
Mecnun gibi aklint alip Leyla eyler

Allah tanik bu s6zlerin yalam yok.”*?*

“Zahid kullar takva eyleyip namaz kilar,
Nasip eylese orada varip huriler kucaklar,
Asik kullar Mansur gibi candan geger,

Kurban olur daragaci iistiinde canan igin.

Haramdir asiklara baskas1 Huda’dan,
Hatadir talep eylese her iki cihan.
Muhabbetsiz tatlarin heves riizgari,

Magrur olma diinya, ukba, ridvan i¢in.

Ya Rabbena, iyi bilirsin biitiin sirlari,
Coktur burada sug ve isyan, etme izhar,
Kahreyleme ben asiye izim Cebbar,

Bagisla o Furkan hiirmeti igin.

Kul Hoca Ahmet, laf vurarak dedin bunu,

124 Hoca Ahmet Yesevi, Divan-: Hikmet, Haz. Hayati Bice, TDV yay., Ankara 2010, s. 300.



Laf vurursun muhabbetten, ahdin hani?
Ne erenler bu diinyadan oldu fani,
Nefs elinde oldun hayvan misali i¢in.”*?

Farabi, her ne kadar abid, zahid ve arif veya asik kavramlarini dogrudan
kullanmasa da ona yakin terimlerden yararlanarak diisiincesini ifade etmeye

calismistir.

Tasavvuf kiiltiirlinlin egemen oldugu siiregte, bu kiiltiiriin hosgoriiye ve farkli
diisiincelere acik diinya yapisi, aklin ve bilimin egemen olmasina yol a¢mustir.
Mesela bu gelenegin gelismesine hatir1 sayilir katkist olan Ahmet Yesevi, sadece
bilginin 6nemini vurgulamakla kalmayip onun ilahi yonii ve ahlakin gelisimindeki
roliinii de gostermeye calismistir. Onun yazmis oldugu siirsel ifadelere “hikmet”
demesi de bilginin degeri ve ilahi yoniine atif i¢indir. Hikmet gelenegi olarak da
bilinen Yesevilik bilgisi, gegmiste oldugu gibi, bugiin de toplumun bir y18in ahlaki
ve manevi problemleri karsisinda miiracaat edilen bir kaynak haline gelmistir.126
Ciinkii “Yesevi ilminin” tamamiyla “ahlak ilkeleri” oldugu bilinmektedir. “Yesevi

diisiincesinin” Islam Felsefesi ve Medeniyetinin ayrilmaz bir pargasi olarak

goriilmesi de buna bagl olarak degerlendirilmektedir.

Islam tasavvufunun her bir ekoliinde oldugu gibi Yesevilik'te de "nefs
terbiyesi" onemli bir hususiyettir. Her tiirlii ahlaki kotiiliigl temsil eden nefs insani
Hakk yolundan alikoymaktadir. Onu terbiye etmek, ahlaki kotiiliiklerden aritmak,
iradeyi gelistirip nefsin kontroliinii saglamak gerekir. Yesevi'ye gore akilli insan,
nefsinin pesinde kosan degil onun isteklerini kontrol altina alan ve onu ahlaki

pisliklerden aritandir.

Nefsin sana bakip dursan neler demez;
Aglasan da Allah'a dogru yliz ¢evirmez;
Ele alsan yaban kus gibi ele konmaz;

Ele alip gece uykusunu kil bidar.*?’

125 yesevi, Divan-i Hikmet, s. 305.
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Bilindigi iizere, toplumu birlik ve beraberlik igerisinde ayakta tutan degerlerin
basinda ahlaki degerler gelmektedir. Ahlaki degerler, Yesevi diisiincesinin insani
ilkeleri ve hikmet ilmi temelinde olusan manevi degerlerin toplamuidir. insan, ahlak
ile insani zihniyete ve akla sahip olmakta ve can huzuruna, yani, saadetine
kavusmaktadir.*?® Gerek Farabi’nin gerekse mutasavviflarin en ¢ok iizerinde durdugu
da iste bu saadet kavramidir. Saadetin akli bir ¢aba sonucu elde edilmesi ve akil gibi
maddeden soyutlanarak izah edilmesi tamamen Kur’an kaynakli oldugundan ortak

olmasi tabiidir.

Yesevi, toplum huzurunun devamliligi ile mutlulugu i¢in nefsi tezkiye ve
tasfiye yollarin1 gosterirken, insanin ilk dnce seriati tam bilmesini talep etmektedir.
“Gonliimii acip, agah olayim, giizel sézden (Kur’an’dan)... S6z aslini bilene, manasi
cevherdir... Benim hikmetlerim, hemme maani Kur’an’dir... demekle Yesevi, dinin
gonderilis sebebinin, insan1 i¢ esaretten hiirriyete ve Allah’a gotiiren yolun kendisi
oldugunu, Kur’an’in da, tiim hikmetlerine kaynaklik teskil ettigine isaret
etmektedir.'?°

Bu sozlerden insanin bilgi sahibi olmasi gerektigi ortaya ¢ikmaktadir. Seriatin
tam bilinmesinden oldugu kadar ahlak ile insan zihniyetinin Ortiismesi dogru bilinen
ya da Ogrenilen “bilgiye” isaret edilir denilebilir. Nitekim Yesevi, cahilligi
yermektedir ve cehaletten kurtulmak i¢in Hak’tan yardim istedigini hikmetlerinde
sOyle dizeleri ile anlatmaktadir: “Cabhillerden ka¢ip Hakk’a sigindim... Onun i¢in
fena olup, Hakk’a vardim, Daha bulamadigimdan utanip yer altina girdim...”.
Yesevinin iizerinde durdugu “hakimlik, bilgelik” kavramu ise, tipki1 Farabi’de oldugu
gibi bir anlam igerigine sahiptir. Ciinkii Farabi’de, ahlaki degerlerden biri olan erdem
konusunu insanin nefsinin bilgi bakimindan yiikselmesiyle dogru orantili olarak ele

almakta ve erdemlerin ortaya ¢ikisini buna baglamaktadir.

Farabi’ye gore, insanin kendisiyle iyi seyler ve giizel fiiller yaptigi nefsi

durumlar erdemlerdir, kotiiliikler ve ¢irkin fiiller yaptigi nefsi durumlar ise algaklik,

128 Kenjetay, a.g.e., s. 157.
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noksanlik ve asagiliklardir.'®® Farabi erdemi, ayrica, Aristo gelenegine uyarak, akli
ve ahlaki erdemler olmak iizere ikiye ayirmakta ve ilkini; hikmet, akil, akillilik, zeka,
anlayis miikemmelligi gibi nefsin akli kisminin erdemleri olarak géormektedir. Ahlaki
erdemler ise, iffet, secaat, comert, adalet gibi nefsin arzu etme kismiyla ilgili
faziletler olarak degerlendirilmektedir. Hatta Farabi, nefsin nazari ve fikri
kisimlarinin her birine karsilik gelecek bir faziletin  oldugunu da sdylemektedir.
Buna gore nefsin nazari kisminin fazileti, nazari akil, ilim ve hikmettir. Fikri kismin
fazileti ise, ameli akil, ameli hikmet, zihin, fikir miikemmelligi ve goriis

dogrulugudur.™

Farabi, ahlaki erdemlerin ancak belirli bir huydan dogan eylemlerin, belli bir
zamanda defalarca tekrar edilmesi ve ona alisik hale gelinmesiyle, insanda meydana
gelebilecegine ve onun nefsine yerlesebilecegine inanirken, bu durumu iki asir1 ug
arasindaki orta durumu veya orta erdem kavramiyla izah etmektedir. Bu erdemi fikri
erdemden ayr1 gérmeyen diistiniirimiiz meseleyi teori-pratik veya diisiince-eylem
biitiinligii igerisinde géormekte ve biitiin bunlar1 nefsin akli giicliniin gelisimi ve tabii
ki bu gelisimin olmazsa olmaz sart1 olan bilgi temelli olarak diisiinmektedir. O halde
Farabi agisindan da varliklarin ve onlarin igerdikleri hakkinda bilgi edinmedikge,
fert, toplum ve iilke icin en yararli ve hayirli olan seylerin yollarin1 diisiinmek ve

ortaya koymak imkansizdir.

Yukarida izah edilen Farabi’nin aklin ahlaki yoniiyle ilgili izahlarinin hepsini
elbette aymi sistematiklikte stfilerde goremeyiz, ancak igerik olarak aymi diisiince
¢izgisini ve hatta bazi kavramlar1 aynen gorebiliriz. Meseld Yesevi’nin bahsettigi;
hakikate askla kosmak, Allah’a kars1 siikredici olmak, comertlik, cesaret, iffet, hus,
her zaman Allah’t hazir bilmek, ihlas, kanaat, sabir vb. erdemlerin tiimi

ig:ermektedir.132

Yesevi diisiincesinde faziletli insan, “toprak sifatli” olarak degerlendirilirken,
nefsinden tamamen arinmis olmasina dikkat edilir: “Basim toprak, 6ziim toprak,

bedenim toprak, Hakk’a kavusur muyum diye, ruhum miistak...” seklindeki 1stilahta,

130 Farabi, Fusihi’l-Medeni, s. 27.
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vuslat makami bildirilmektedir. Yani, toprak olmak, nefsinden arinmanin ve Hakk’a

133 yukarida sozii edilen ifadeler bir arada

dogru yol almanin isareti olarak bilinir.
toplanacaksa, su sekilde yorum yapilmasi miimkiindiir. Insan &ncelikle nefsani
kirlikten kurtulmaya c¢alismalidir. Bunun icin de seriatin bilgisini 6grenmesi
gerekmektedir. Bizzat kendisi basta olmak iizere, onun hizmetine sunulmus biitiin
nimetlerin hikmetini dogru sekilde 6grenmesi lazimdir ki, Hakk’a giden yolu
bulabilsin. Bu noktada “kamil insan” kavramina yaklasilmis olmaktadir. Nitekim
hem toplumun hem de kendisinin i¢ huzurunun olusumunda 6nemli olan ahlaki

degerler, “insan-1 kamilde” toplu halde olmalidir ki, Yesevi goriislerinde boylesi bir

“kamil insan1” zikreder.

“Kamil Insan” ogretisi Yesevi diisiincesinin temel ilkelerinin olusturmasi
bosu-bosuna degildir. Bilindigi kadar insanin yaratilis sebebi, Hakki tanimak ve O’na
ulagsmaya calismaktan ibarettir. Bu amag¢ Yesevi ogretisinde “Hak Olmak™ tabiriyle
ifade edilir. Yesevi, hikmetlerinde “Olmeden once G6lmeyi” 6n plana ¢ikarirken,
insanin olgunluga ulagmasi ile Hakikate ulasmasinin ayni anda olmas1 gerektigine
ima eder. Bu da “kendini bilmek”le kuvvetlendirilmelidir. Artik sira Hakk’a
ulagmakla kendini bilen ve olgunlugu amag edinen kisi, ilahi aska ulasmay1 da amag
edinmesinde kalir. Bu hususta Yesevi, kendine “Asik olsan evvela Hakk’i tani1”
diyerek kendine amag ¢izmistir.”** Kendini bil — ilkesi, insana kendi i¢ aleminin yedi
boyutunu saptamak ve bilmekle Allah’a ag¢ilmay1 amag ediniyor ise, Olmeden 6nce
O0lmek — ilkesi ise, tamamen insanin ahlaki ve psikoteknik tecriibeler ¢ercevesinde,
Allah’in  sifatlartyla  sifatlanmayi hedeflemektedir.®® Allah’a yonelmek olarak
bilinen, vahdetin manas1 da “yakin bilgi” kategorisinde yer alirken, insanin kendi i¢
aleminin yedi boyutu ile tasavvufi risalelerde belirlenen “yedi yakin™ ile

iliskilendirilmesi demektir.

Yesevide’ki “Birlik” amaci, Allah, insan ve toplumun birligi ile uyumunu bir
biitiin halinde ele alan hikmet ilminin olusmasini saglamistir. Bunun yaninda ahlakin
vazgecilmez kosul olarak bildirilmesi az onceki fikrin daha saglamlastirilmasina

isarettir. Divan-1 Hikmet’te Yesevi, insanin ruhundaki epistemolojik makamlar olan
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yakin kategorilerini toplum hayatindaki, seriat, tarikat ve hakikat makamlartyla
biitiinliik icerisinde ele almaktadir: “Ilme’l-yakin Seriati, tutarak gectim. Ayn’el-
yakin Tarikatte, aglayarak gectim. Hakk’el-yakin Hakikatten s6z sdyledim, Kul Hoca

Ahmet, Hakk Soziinii séyleyip geg:ti.”le’6

Yesevi diisiincesine gore, insanin i¢ alemi kendi bagina bir hikmettir. Onun
icin Yesevi, ilk basta, topluma Kur’an’in insan dmriine mana kazandirmak ve onun
ruhi alemini olgunlastirmak i¢in Allah tarafindan gonderilmis en biiylik hikmet
oldugunu tanitmak ister.”*" Sozliik anlamda, hikmet kelimesi, akil, dogru sozler, din
ilmi denmektedir. Kur’an-1 Kerim’de kullanilan hikmet kavrami ise, dogru inang,
dogru amel ve dogru diisiinme kabiliyeti anlamlarina gelmektedir. Miisliiman
Filozoflarinca, akil, din, kader ve yaratilis agisindan sebep ve sonug iliskisini bilmek
ve esyanin igyliziine vakif olmak seklinde tanimlanan hikmeti,™® Yesevi “hal ilmi”
veya “defter-i sani” ve “ask defteri” olarak tarif eder. Asiklarin isinin, hakikat
deryasinda bogulmadan, Allah’in Cemalini goérmek i¢in gece giindiiz uyanik olup,
her tiirlii zorluklar karsisinda sabirla kendini “hu” sohbetine adayip, kendini bildigi
Olciide amel eyleyip, Allah’in her isinde hikmet bulup, ibret alarak, “6lmeden dnce

6lmek” ilkesinin mana ve dnemini anlatmak oldugunu st')yleme:ktedir.139

Yesevi’nin anlayisinda iki tiir ilimden s6z edilmektedir. Can1 besleyen ilim
marifet veya hikmet ilmidir. Bedeni besleyen ilim ise, insanin akil ve dis uzuvlariyla
elde ettigi teorik bilgidir. Bu da, Yesevi’ye gore gercek ilim degildir. Sebebi, beden
ilminin, Allah’1 tanima yolunda ruhu tezkiye ve tasfiye ederek ayna haline getirmeye
hizmet edememesidir. En hakiki ilim, hikmettir. Sebebi, hakiki ilmi, insan dogrudan
Hakk sofrasindan 6grenmektedir. Dolayisiyla, bir kisi, alimim diye ¢ok sayida kitap
okudugu halde manasimi kavrayamiyor ise, bu kisi alim degildir. Hakikate ¢ok kitap
okumakla degil, mana okumakla ulasilabilinmektedir. Insanin, Hakk’mn, varligin
hakikatini bilmesi igin ilk 6nce kendi gercegini kavrayip tanimasi gerekmektedir.140

Hakiki ilim insana marifetullah’1, Hakk’a yakin olmay1 6gretmesi gerekmektedir.

136 Kenjetay, a.g.e., s. 174.
137 Kenjetay, a.g.e., s. 183.
138 Kenjetay, a.g.e., s. 184.
139 Kenjetay, a.g.e., s. 186.
10 Kenjetay, a.g.e., s. 187.



“Hal ilmine” vakif olmak i¢in dnce yiiksek ahlaki degerleri ve faziletleri elde
etmek sartin1 ekleyen Yesevi, diger yandan bu ilmin sadece isteyenlere baska bir
degisle “didar taleplere” mahsus bir ilim oldugunu vurgular. Cilinkii “hikmetin sirrini,
yeteneksizlere degil, sadece, onu taniyabilenlere agmak miimkiindiir. Tasavvufun iste
bu boyutu, miitekellimler ve fakihler tarafindan zaman tenkid edilmistir. Bu yapilmis
elestiri ve sorun, tasavvufun ilk safhasindan bu giine dek cevabi verilemeyen
meseledir. Buradan da “hal ilminin” en 6nemli 6zelliginin onun insani konu edinen

hikmet oldugu ortaya cikmaktadir.**

Yesevi, hikmetin, insanin hakikatini tanitmaya yonelik bir ilim oldugunu
sOyler ve ona sadece “asik olmak”, “riyazet cekmek” ve “kan yutmak”™ gibi haller
yagamakla ulagsmanin miimkiin olabilecegini simgesel ve sembolik diisiince
kategorileriyle gostermektedir.'* Tasavvuf terminolojisinde “fakir” sozii, insanmn
nefsinden kurtulmasini ve olgunluga ulagsmasini ifade etmektedir. Gortldigi gibi,
Yesevi’nin hikmeti, insani olgunluga ve ahlaki hiirriyete erismenin ilmidir. Insanin
olgunlugunun, hikmet ve Hakk’in inayeti ile gerceklesmesi miimkiindiir. Felsefe bu
sezgisel veya vecdi yani kesfi bilgiyi, “aragsiz kavrama ve anlama” olarak tarif eder.
Ilke olarak da higbir bilimin Mutlak Varligi ve O’nun hakikatini ortaya
koyamayacagini kabul ediyor ise, tasavvufta, sezgi hicbir sebep ve sonu¢ zeminine

dayanmayan bilgidir. Dolayisiyla bu bilgiyi, ispatlamak veya tahlil etmenin imkani

neredeyse yoktur.**?

Gergekte hikmet ilmi, alemden sebep-sonug¢ degil, amag aramaktadir. Hikmet,
diisiince sistemi acisindan felsefeden de, bilimden de farklidir. Hikmet, kesfi bilgi ile
insanin Allah’a kavusmasi ve bu siireci gerceklestirmek icin de tasavvufi psikoteknik
egitim tecriibesinden gecmesini zorunlu kilan bir diinya goriisiidiir. Buradan
hikmetin sadece bilmekle sinirli kalmadigini, ayrica bilinen bilginin gergeklige
ulagtirilmasmin 6rnegi oldugu ortaya g¢ikmaktadir. Yesevi diislincesinde Allah’in
hikmetini aramakla insanin kendini gerceklestirebilecegi goriildiiglinden, hikmetin

onemli oldugu kolayca anlagilabilmektedir.***

141 Kenjetay, a.g.e., s. 189.
142 Kenjetay, a.g.e., s. 190.
3 Kenjetay, a.g.e., s. 191.
1% Kenjetay, a.g.e., s. 192.



Genelde tasavvuf kiiltiirlinde, bilgi her taraftan insani olgunlastirmasi ve
ahlakinin giizellestirilmesinde semeresini verecek sekilde kullanilmalidir. Yesevi'yle
hemen hemen aym fikirleri paylasan Mevlana, insani olgunlastiran bilgiyi mahiv
(yokluk) bilgisi olarak niteler. Bu bilginin 6nemini anlatirken de, meshur nahiv
(dilbilgisi) alimi ile gemicinin hikayesine gonderilme var. Hikayeye gore bir nahiv
bilgini bir gemiye biner ve kendini begenmis bir yiiksek eda ile gemiciye hi¢ nahiv
okuyup okumadigii sorar. Gemiciden hayir cevabi alinca, kiistah bir tavirla ona:
Yar1 omriin hige gitti - der. Bu s6ze kizan ve hatta gonlii epey kirillan gemici, edebi
geregi cevap vermez. Suskunlugunu tercih eder derken ani bir riizgar ve firtinayla
gemi sallanmaya baglar. Gemici, o nahiv bilgine: Peki sen yiizmesini bilir misin? -
diye sorar. Nahivci saskinlik icinde bilmem derken, gemici: Ey nahiv bilgini, asil
senin biitiin dmriin hige gitmis oldu - der. Burada Mevlana "lyi bil, burada mahiv
bilgisi lazim, nahiv bilgisi degil. Eger mahiv bilgisinden haberdar isen, denize

tehlikesizce dal!" diyerek bu yokluk makamimin 6nemini vurgular.**

Mevlana bilgi ve hikmetin, insana neyin dogru ve yanlis oldugunu ve ona
hakikati gostermek icin elzem oldugunu belirtir. Farkli bilgi tasnifleri sunulurken,

beden; din; zahiri; batini; duygu; akil ve goniil bilgisinden s6z edilir. 1%

Bilgi, insan1 terbiye eden ve onu siisleyen bir hazinedir. Bilgi sayesinde
hayvani ve azgin giidiiler torpiilenir ve egitilerek, faydali hale getirilir. Bu 6nemli
dikkat ¢ekerken ve ayni zamanda bilginin giiciinii vurgulayan bir baska meshur sifi,
Mevlana Celaleddin Rami, "kOpek bile ilim &grenince azgmliktan kurtulur,
ormanlarda helal hayvanlar avlar ve arif olur ve Eshab-1 Kehf’e katilir"

demektedir.**’

Farabi de kendi ¢apinda eserlerinde bu kiiltiirleri yansitmaya calismistir. Zira
Farabinin devlet ilkeleri ve zeminlerinin ahlaki, felsefi unsurlari yeni boyutta
inceleyerek, Orhun abidelerinde zikredilen devlet prensiplerini yeniden isleyip ortaya
koydugu soylenebilir. Bu bakimdan Farabi, felsefi ¢calismalarinda kullandig: terimleri

Yunan diisiince sisteminden almistir, demenin yerine o fikirleri eskiden beri

1% Bilal, Kuspinar, “Mevlana'da Bilgi ve Dereceleri”, Istem, yil 5, say1 10, 2007, s. 26.
146 Kugpinar, a.g.m.,.s. 16.
Y7 Kuspinar, a.g.m..,s. 23.



siiregelen Tiirk-islam Kiiltiirlerindeki terminolojiye uyarlamustir denilebilir.**® Ayni
sekilde Yesevi, Islami ilimler hakkindaki engin bilgisine ve Iran edebiyatina olan
asinaligina ragmen, disiincelerini Tirk kavimlerine anlatirken, Tirk halk
edebiyatindan faydalanmis; tasavvuf hiikiimlerini agiklarken basit ve anlagilir bir dil
kullanmis, goriislerini Tiirk halk edebiyatina uyan islup ve nazim sekliyle ifade

etmistir.**

Farabi'nin, felsefe ile ilgilenmek isteyenlere, felsefeyi okumadan 6nce dinin

"

ruhunun kavranilmasini sart kostugu bilinmektedir. Yesevi de, "... her kim once,
seriati bilmeden, tarikata girerse, yanlis yol se¢mistir" demektedir. Islam
merkeziyet¢iligi  acisindan  degerlendirildiginde her iki alimin  gorisleri
birlesmektedir. Her ne kadar iki alimin de Islam Medeniyeti'nin cemberinde énemli
yerde oldugu biliniyorsa da, he zaman bir soru olusacaktir. O da: Farabi'nin yasadigi
zaman ve zemin bakimindan ve diisiincesi itibariyla Yesevi ile ne sekilde iliski
kurulabilir? Tarzindaki sorudur. Bunun cevabi, Farabi'nin de tasavvufile ilgili beyan
ettigi goriislerinden ve hatta tasavvufi hayat siirdiirdiigiinii zikreden rivayetlerden
anlasilacaktir.™® Ger¢i iki alimin diisiincesindeki benzerlikten ¢ok farkliliklari
tartigmak arastirilmakta olan konu acisindan daha uygundur. Yasadiklari zaman
acisindan hemen hemen iki asirlik farkin olmasindan 6tiirii bunun gayet normal
oldugu da belirtilmelidir. Ciinkii birinin daha c¢ok teoriye digerinin de pratige
yonelmis olmasi agiktir. Ornegin Farabi, bilgi almanm yolunun dogrudan Allah'tan
degil de "faal akildan" yani Cebrail aracilig1 ile gerceklestigini sdylemektedir (burada
s0z konusu peygamberlerdir). Yesevi ise, Allah ile kul arasinda perde veya engellerin
olmadigmi, insanin Hakk ile dogrudan uyum ve vahdet icinde oldugunu
savunmaktadir (burada vecd, vuslat kategorilerinden ge¢mis velilerle ilgili bir vurgu

vardir).™>!

Farabi diislincesinde, insanin ger¢ek olgunlugu elde etmesi i¢in onda teorik ve
pratik bilgisinin esit olmasi sarttir. Ciinkii Farabi'nin yasadigi zaman ve zeminde

felsefenin gorevi, insanligin mutluluguna hizmet etmekte olan din ile bilimin birligini

1%8 Kenjetay, a.g.e., s. 119-120.

9 http://dinibil.com/default.asp?L=TR&mid=1322, saat 14:57, 08.07.2013.

%0 Genis bilgi i¢in bkz: Bayraktar M., /slam Felsefesine Giris, Ankara 1997, TDV Yay., s. 156-176.
Ayrica bkz: Boyer T.J., Islamda Felsefe Tarihi, cev: Yasar Kutluay, Ankara 1960, s. 77.

! Kenjetay, a.g.e., s. 121-122.



saglamak olmustur. Yesevi'nin diisiincesinde insanin olgunluga erismesi i¢in sadece
teorik (seriat) ve pratik (tarikat) bilgiyle donanmak yeterli degildir. Bunlar1 yagamasi
ve haliyle ruhunda islemesi ve gergeklestirmesi sarttir. Yani teori ile pratik arasinda
bir biitlinliik saglanmalidir, iste 0 zaman insanin tam manada bir olgunlugu s6z
konusudur. Bunun i¢in de insan Allah'a askla sarilmasi lazimdir. Ancak burada
Yesevi, Farabi gibi rasyonaliteye basvurmadan, hal ilminin dogas1 geregi kendi
ruhunda islemekle kuvvetlendirecegini ileri siirmektedir. Farabi ise aski Mutlak
olgunlugun belirtisi olarak gosterse ve Hakk'a akilla degil ilahi askla ulasmak
miimkiindiir dese de, onun tasavvufi diislinceleri, belli bir diisiince sisteminden

ziyade, ampirik-tecriibi bir hal olarak degerlendirilrnektedir.152

Islam kaynaklarinda mutlak marifet, kalb, vahiy ve ilham yollariyla, gayb
aleminden bilgi verildigi belirtilir. Farabi bunu felsefe ile anlatmaya ¢cabalamaktadir.
Ona gore, marifet, insan akliyla tecriibesinden ve metafizik alemin kuvvetinden
meydana gelmektedir. Yesevi diisiincesinde ise, insan akliyla gayb alemine ge¢gmek
zordur. Akil, Allah1 tanimakta g¢aresizdir. Yesevi diisiincesinde insanin amaci faal
akil aracilifiyla Mutlaktan bilgi edinmek degildir. Aksine, faal aklin Yaraticisi ve

tiim bilgilerin kaynagi olan Hakk'in kendisiyle hemhal olmaktir.*?

Tasavvuf disilincesinde ve Ozellikle Yesevi’de Allah't tanimanin merkezi
objesi kalb, dil, sirdir. Yani kalb, zevk ve ilham yoluyla marifet ve batina 6nem
vermektedir. Farabi diislincesinde, insanin esas amaci Hakk"1 tanimak, ilahi alemle,
yani faal akil ile ittisal etmektir. Faal akil ile ittisal eden insan gercek saadeti yagsayan

insandir. Bu amag dogrultusunda ¢aba sarf edenler ise, fazilet sahibi insanlardir. ™

Son olarak da gerek diger sufiler gerekse Ahmet Yesevi, genel olarak, ruhun
bedenden oOnce yaratildigini ve bedenden Once "misal-aleminde" oldugu
kanaatindedir. Yesevi'de ruhun olgunlugu, Hakk’a kavusmakla gerceklesmektedir.
Farabi, ruhun olgunlugunu, insan akli 1ile faal aklin ittisali olarak
degerlendirmektedir. Her ikisinin de, ahlaki hiirriyet en énemli meseledir, dedigi

apagcik bilinmektedir. Her ikisinin de kalbi, bir bilgi objesi olarak nitelemeleri, Islami

152 Kenjetay, a.g.e., s. 122-123.
153 Kenjetay, a.g.e., s. 125-126.
1% Kenjetay, a.g.e., s. 126.



Medeniyet ve Kur'an ayetlerini merkezi ve ilkesel dayanak olarak tanidiklarini

gostermektedir.'>®

1% Kenjetay, a.g.e., s. 130.



SONUC

Farabi’ye gore, insanda en iist mevkide olan akil giicii, biitiin giicleri kontrol
etmektedir. Ona gore akil, ameli ve nazari olmak iizere ikiye ayrilmaktadir. Ameli
akil, insan davranislarinda dengeyi saglamaktadir. Nazari akil ise, nefs cevherinin
kemale ermesi ve akil cevherine doniismesinde etkisini gostermektedir. Akli, hem
varlik felsefesinin, dolayisiyla da yaratma anlayisinin temeli olan sudur
nazariyesinin, hem bilgi teorisinin, yani insanin anlam arayisinin hem de ahlak
anlayisinin, yani insan olabilmenin temeli yapan Farabi, buradan mutluluk temelli bir

anlayisa yol agmaktadir.

Epistemolojik olarak en genis manada akil, insanin bir objeyi zihniyle
kavramasia vasita olan bir seyi ifade ederken, asil mana itibariyle, fiziki alemle
metafizik alem arasindaki boslugu ortadan kaldirmak ve bu iki alemi adeta
birlestirebilmek adina kurulan sisteme denmektedir. Zira Farabi diislincesindeki ilk
aklin tarifinde oldugu gibi eylem odakli bir akil tarifi mevcuttur. Akil, iyi ve kotiiyii
ayirt etmek suretiyle kullanildiginda en biiyiik gayelerden birisi olan ahlaki erdeme
ve mutluluga vasita olmaktadir. Farabi’nin epistemolojisinde bilginin elde edilmesi
duyulardan elde edilen verilerin baz1 idrak siire¢lerinden gegip akil tarafindan islenip
soyutlanmasi sonucu elde edilir. Ancak aklin bu soyutlamay: gergeklestirmesi i¢in
bilkuvve ve bilmeleke agamalarini gegip miistefad akil asamasina gegmesi gerekir.
Bu asamaya gelen kisi ancak faal akilla ittisal kurabilir. Bu yiizden onun felsefesinde
ittisal kavrami ¢ok Onemlidir ve onun bilgi anlayis1 sezgici bir bilgi anlayisint da

icermektedir.

Farabi’nin akil hakkindaki goriisleri mutasavviflarin  goriisleriyle
kesigsmektedir. Mutasavviflar agisindan da esyanin hakikatini anlamada ve tiim ahlaki
kotiligiin kaynagi olan nefsi terbiye edebilmede hikmete vurgu yapilmaktadir. Tarif
itibariyle Farabi’nin goriisii ile tasavvufgularin goriisii farkli gibi goziikse de mana

itibariyle aklin ve hikmetin islevsel yonleri ortiismektedir.



OZET

Yegenov, Nurali, Farabi’de Akil ve Tasavvuf iliskisi, Yiiksek Lisans

Tezi, Danosman: Do¢. Dr. ibrahim Maras, Ankara Universitesi, ilahiyat

Fakiiltesi, 70 s.

Hazir bulunan arastirmada oOncelikle aklin tarifi ve onun oOzelliklerinden
ayrintili bir sekilde bahsedilmistir. Ardindan da Farabi'nin akil anlayis1 ve onun tarif
etmis oldugu aklin tasavvufi yoni tespit edilmeye calisilmistir. Bu tez, 6nsoz, giris,
iki boliim ve sonugtan olusmustur. Birinci bdliimde genel olarak aklin tarifine ve
Ozellikle Farabi’nin Akl nasil tarif ettigine iliskin bilgiler sunulmustur. Devaminda
ise Aklin, bilgi elde etme siirecindeki islevini, gelisim asamalarini ve hakikat

karsisindaki konumu agiklanmaya ¢alisilmistir.

Ikinci boliimde Farabi’de sezgisel bilgiye ulasmis aklin 6zellikleri ve
tasavvufla kiyasi sonrasinda elde edilen sonuglari tarif edilmistir. Burada daha ¢ok
agirlik aklin tasavvuf kanaliyla degerlendirilmesi arastirildigindan, zaman zaman
Basta Yesevi olmak {izere birka¢ mutasavvufun gorlisleri eklenmistir.
Mutasavvuflarin goriislerine atifta bulunurken tasavvufun da felsefe kadar akla 6nem
verdigi anlasilmigtir. Farabi’de aklin ahlaki yonii islenirken, onun tasavvufla
yakindan iliskili oldugu belirtilmeye ¢alisilmistir. Sonug olarak aklin, 1yi ve kotiiyl
ayirt etmek suretiyle kullanildiginda, en biiyiik gayelerden birisi olan ahlaki erdeme

ve mutluluga vasita olacag: tespit edilmistir.

Anahtar kelimeler: Farabi, akil, ahlak, Yesevi, mutasavvuf, erdem.



ABSTRACT

Yegenov, Nurali, The relationship between reason and mysticism on

Farabi’s view, Master’s Thesis, Advisor: Assoc. Prof. Ibrahim Maras,

University Ankara, Faculty of Theology, 70 p.

First of all, in the minds of the study, there is a detailed description of the
mind and its features. After that, goes Farabi thought, as he described his mental
approach to the mind and tried to determine its direction of mystical consciousness.
This thesis consists of a preface, introduction, two chapters and a conclusion. The
first part is a description of the mind in general, and in particular the information
Farabi mind that he described. In the sequel, the function of the data collection
process, trying to explain the stages of development and the location of the mind in

regard to the truth.

The second section is an intuitive knowledge of the mind Farabi and
comparison of the features in Sufism and the results obtained are described. From
time to time has been considered a greater emphasis on mysticism, in particular
added comments from Yasavi and other Sufis. It was found that the Sufi mystic mind
gives the same value as a philosophy. When processing Farabi moral aspect of the
mind, it was stated that it is closely connected with Sufism. As a result, the value of
time the mind has to distinguish between good and evil and used for finding

happiness which is one of the greatest moral virtues.

Key words: Farabi, mind, moral, Yesevi, sufi, virtue.
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