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ONSOZ

Allah insan1 yaratmig ve ona ruh, akil ve beden vermistir. Allah insani1 diger
canlilardan akil ile ayirt etmistir. insan, aklni cevresine bakarak diisiincesi ile diinyadaki
seyleri tefekkiir etmek igin kullanma imkani1 buldugunda bilgisi ile eylemler iiretir. insanin
alemdeki gercek rolii olan; bu diinyadaki varliklar1 degistirebilme giiciine sahip oldugu ortaya
cikarmaktadir. Bu nedenle, herhangi bir bilim veya siyaset alanindaki her yenilik, arkasinda
bir felsefe bulundugundan, bu diinyada gordiigiimiiz her icadin, o icadin temellerini atan bir
teori ve felsefe oldugunu gozlemliyoruz. Bu yiuzden, felsefe ne kadar derin bir anlayis elde
edebilirse, degisim ve icat o kadar etkili olur ve dolayisiyla daha giiglii, uzun omurli bir
medeniyet ulusabilmektedir. Bu durumu en iyi kanitlayan sey, binlerce yil dnce ortaya ¢ikan
ve bugiine kadar varligini siirdiiren medeniyetlerdir. Felsefe, bireyin ve toplumun sorunlarina
coziimler bulabilen, onlarin beslenme ve saglik ihtiyaglarini karsilayabilen, gelecekte olasi
dogal felaketler, savaslar gibi olaylar1 Ongorebilen ve bunlara karsi Onleyici ¢oziimler
gelistirebilen bir giictlir. Bu 6nleyici ¢oziimler, toplumu ve devleti zararlardan korumak i¢in

adimlar atmalarini saglar.

Bu felsefe -ki bilgeliktir- sayesinde, her seyden fayda saglamaya c¢aligiriz, hatta
goriiniiste kotii olan seylerden bile felsefe bizi onlardan iyilik ¢ikarmaya yonlendirir; ¢linkii
felsefe, alemin ve igindekilerin en iyi sekilde yaratildigini temellendirir. Clnki onu olusturan
tyilik sistemidir, bu yiizden sadece iyilikten baska bir sey ortaya ¢ikmaz, hatta diinyadaki

kotiiltikler, 1yiligi gostermek icindir.

Bu baglamda, alemdeki mukemmellik meselesi felsefecilerin ilgisini ¢eken bir konu
olmustur. Felsefenin c¢esitli konularma dair felsefeciler, diinyanin yaratilisinda ustalik,
miilkemmellik ve diizeni gostermistir. Bu kokler, Yunan filozoflar1 olan Platon ve
Aristoteles'in felsefenin farkli konularini ele almasiyla goriilebilir. Bu konu, genel anlamda
Miisliiman miitekellimler tarafindan da destek gérmiistiir, ancak detaylar1 ve bu fikre ulasma
yontemleri konusunda farkliliklar vardir. islam filozoflar, 6zellikle el-Gazzalinin "Mimkin
olan alemlerin en iyisi" ifadesiyle iinlenen bu konuya net bir sekilde odaklanmistir. Bat1 ve
Dogu felsefecileri daha sonra bu ifadeyi ve benzerlerini aydinlatma, elestirme veya gelistirme
konusunda ilgilenmistir. Filozoflar, 6zellikle Miislimanlar, bu alemin en mikemmel ve en

giizel sekilde yaratildigi konusunda genel olarak hemfikirdir.



Bu nedenle, bu konunun kokleri ilk olarak Yunan filozoflar1 Platon ve Aristoteles'in
calismalarinda incelenmistir. Ikinci boliimde, Mutezile ve Es'ari gibi taninmis miitekellimlerin
goriisleri ele alinmistir. Ayrica, Ibn Arabi ile temsil edilen IslAm sufilerinin de goriislerinin
degerlendirilmesi ihmal edilmemistir. Ugiincii bolimde ise, Islam filozoflar1 olan Kindi,
Farabi, Ibn Sina, el-Gazzali ve Ibn Riisd'iin bu konudaki ayrmntili diisiinceleri incelenmis,

bazen bati filozoflarinin goriislerine ve yorumlarina da isaret edilmistir.

Doktora tezimin hazirlanmasinda ve tamamlanmasinda pek ¢ok kisinin katkisi
olmustur. Oncelikle, tez danismanim Prof. Dr. Miifit Selim Saruhan’a, bu siirecte gosterdigi
ilgi, sabir ve rehberlik i¢in tesekkiir ederim. Ayrica, tez jirimde yer alan diger degerli
hocalarim Prof. Dr. Ibrahim Maras, Prof. Dr. Yasar Daskiran, Prof. Dr. Mehmet Vural. Dr.
Ogretim Uyesi Muhammed Celik’e, tezi titizlikle okuyup degerli goriisleri ile katkida

bulunduklart igin tesekkiir ederim.

Sohiab GHUZLAN
Ankara 2024
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GIRIS

Felsefe ve filozoflar hakkinda konusuldugunda, onlarin disindaki okuyucu ve
dinleyicilerin aklina, felsefenin ve felsefecilerin diger bilim ve sanatlardan farkli konular
Uzerinde konustuklar1 gelir. Bu nedenle, insanlarin bazilar1 felsefeden ve igindeki 6gretilerden
hizla kaginirlar, ne okuduklarimi ne de duyduklarini arastirir veya dogrularlar, ¢inki
felsefenin tamaminin koétiiliik olduguna inanirlar. Ancak, insanlar dini bilimlerin ve
metinlerinin bircok meselesinde felsefecilerle din bilginlerinin ayni fikirde olduklarini ve
baska konularda da farkli diistindiiklerini goriirlerdi. Cilinkii biitiin bilimler, birbiriyle ¢catisma
degil, tamamlayici bir rol oynarlar, bu da medeniyetlerin insast ve milletlerin kalkinmasi igin
katkida bulunur. Bu durumda sasirtict bir sey yoktur, ¢linkii tiim bilim insanlari, bilgiye
ulagmak i¢in mantik ilkesinden yola ¢ikarlar ve bilimden daha iyi, daha eksiksiz ve daha yiice
bir sey yoktur. Bu nedenle, filozoflardan bazilari, yalnizca Allah'm ilim sifatini ispat eder ve

diger sifatlar1 ilim sifatina bagli goriir.

Felsefenin kokenleri Yunan gelenegine dayansa da, Islam diinyasinda biiyiik bir etkiye
sahip olmustur. Islam felsefesi, digerinden bagimsiz bir alan haline gelmistir. Bu nedenle,
felsefe alaninda calisanlar adil olmali ve Islam filozoflarmin bu konular1 daha énce kimsenin
deginmedigi sekilde derinlemesine ele aldiklarini kabul etmelidir. Aslinda, Islam filozoflari,
varlik, ahlak ve diger konulardaki felsefi arastirmalarda kendinden oncekileri geride
birakmustir. Islam filozoflarinin bu konulardaki cesitli goriisleri, derinlemesine incelenmeye
deger 6nemli bir felsefi miras olusturmustur. Bu, bati'y1 islam felsefesi kaynaklarini terciime

etmeye ve Islam filozoflar1 hakkinda yazmaya tesvik etmistir.*

Ibn Riisd, Miisliimanlar arasinda saygin bir kisilik ve dini bir referans olarak kabul
edilirken, ayn1 zamanda Islam diinyasinda etkili bir felsefi figiirdiir. Ancak etkisi sadece Islam
diinyasinda degil, aym zamanda bati'da da hissedilmistir. Bati, Ibn Riisd'iin kisiligi ve
felsefesiyle Ibn Riisd’iin yetistigi ¢evreden -Musliimanlardan- daha fazla ilgilenmistir, hatta
onu Aristoteles'in en biiyiik yorumcusu olarak tanimistir. Onun Aristoteles serhlerinin
Bati'daki Hristiyan okullarinda ve kurumlarinda okunmasiyla Aristoteles’in felsefesi bu

kurumlarca bilinir olmustur.

! Fahri, Macid, Tarihu’| Felsefeti '/ Islamiyye, Cev. Kemal el Yazici, Beyrut, 1974, 5.42. Bkz. Vural, Mehmet,
Islam Felsefesinin Ozgiinliigii, Ankara, 2009.



Ibn Riisd, dini ve felsefi bir figiir olarak, din ile bilgelik arasinda celiski olmadigini
kanitlamaya calisarak, iki taraf arasinda bir koprii olusturdu. Ornegin, Ibn Riisd, el-
Gazzali'nin nedensel zorunluluk konusundaki inkari ni%, din ve felsefe arasindaki siirekli
catigma meselesinin daha genis bir baglaminda ele alir. O, bu ¢atismay1 zahiri bir tartisma
olarak goriir ve ona gore bu tartismanin gercegi miitekellimlerle filozoflar arasindaki niifuz
miicadelesinin bir savasidir. Bu baglamda, ibn Riisd’e gore din ile felsefe arasinda hem
birliktelik hem de bilgi (marifet) kaynaklar1 agisindan ikili bir iliski bulunmaktadir.® Bilgeligi
seriata baglayan Ibn Riisd, inan¢hi ve aym1 zamanda bir filozof olarak, aralarinda geliski
olmadan bir¢ok egilimi bir araya getirmeye calisti. Ciinkii o, insanlara farkli perspektiflerde

sunulan tek bir gercegin olduguna samimi olarak inaniyordu.

Zira Cenab-1 Hak, Kitabinda soyle buyurdu: "Allah, hikmeti diledigine verir. Kime
hikmet verilmisse, siiphesiz ona ¢ok¢a hayw verilmis demektir. Bunu ancak akil sahipleri

anlar".*

Bu arastirma konusuyla ilgili olarak, bilginlerin genel olarak bu diinyanin en
milkemmel sekilde yaratildigini ve en miikemmel sekilde diizenlendigini kabul ettikleri
sonucuna ulasiyoruz. Bu sadece filozoflarin degil, tefsir, fikih, tarih vb. alanlardan gelen
bilginlerin de gorlisiidiir. Bunlar, yaratilisin miikemmelligine inanirken, ayrintilarda
filozoflardan farklilik gostermektedirler. Cogu filozof ve bir kismi miitekellimler, bu
diinyanin miikemmelligini zorunlu ve kacinilmaz olarak ifade ederken, digerleri ise ilahi
iradeye gore miikemmellige inanirlar. Onemli olan, temel fikirde bir anlagsma olmasidir;
clinkii hepsi yaraticiya sadece miikemmelligin uygun oldugunu ve her tiirli eksiklikten uzak

oldugunu kabul ederler. Her ne kadar farkli yollardan olsa da, hepsi ayn1 seyi kanitlarlar.

? Gazzali, Ebu Hamid, Tehafutu'l-Felasife, Thk. Suleyman Dunya, el-Kahire, Daru’l-Maarif, 2002, 5.247. Kogan,
Barry, The philosophers Al-Ghazali and Averroes on Necessary Connection and The Problem of The
Miraculous. Parviz Morewedge (ed.), Islamic philosophy and mysticism. Delmar, N.Y.: Caravan Books. 1981,
pp. 113-132.

* Ibn Rusd, Ebu'l-Velid, Tehafutu't-Tehafut, Misir, Daru'l-Maarif, 1964, c2, s.781. ibn Rusd, Ebu'l-Velid,
Faslu'l-Makal fi Takrir Ma Beyne's-Seri'a ve'l-Hikme Mine'l-Ittisal, Beyrut, Daru'l-Masrik, 1968, s. 40

* Bakara 2/269.

Alemin en miikemmel sekilde yaratildig1 fikrine Kur’an ayetlerini tefsir ederken isaret eden bazi tefsir alimleri
sunlardir: el-Beyzavi, el-Tibi, er-Razi, el-Isfehani, ve Takiyyiiddin es-Subki Ayrica, el-Zeccac ve digerleri de bu
konuda gériisler belirtmislerdir. Baz1 6rnekleri sdyle siralayabiliriz: Ornegin, el-Beyzavi'nin (el-Baydavi) Bakara
suresi 29. ayeti, "O, yeryiiziinde olanlar1 hepsini sizin i¢in yaratan O'dur... ve O, her seyi hakkiyla bilir" tefsirine
bakildiginda Beyzavi, bu ayeti tefsir ederken, bu ayetin bir nedeni belirttigini (et-t’alil) ve sanki Allah'in (cc)
sOyle dedigini ifade etti: "O, her seyin nasil oldugunu bilen biri olarak, yarattig1 her seyi en milkemmel ve en
faydali sekilde yaratti. Ciinkii islerin milkemmel bir diizene sahip olmasi ve en iyi ve en faydali sekilde
diizenlenmesi, ancak bilge birinin isi olabilir.” Benzer sekilde, el-Beyzavi ve digerleri, bu konuda pek ¢ok isarete
yer verirler.



Bu konuyu arastirirken kendimizi iki ana konuyla kars1 karsiya buluruz:

Birinci: Olast Alemlerin ¢oklugu Bu, iizerinde filozoflar arasinda fikir ayriliginin

oldugu bir konudur.

Ikinci: Filozoflar arasinda ittifakla kabul edilen gercek alemin/bu alemin en iistiin
olmasi. Her ne kadar bu tezin konusu belirli bir konu olsa da bu konuyu tek bir filozofun

degil, birgok dalda ve birgok filozofun goriisii dogrultusunda tartismamiz gerekir.

Bu fikir temelleri(mikemmel alem) hakkinda aragtirmaya Yunan felsefesinin en iinlii
filozoflarindan olan Platon ve Aristoteles'le basladim. Platon, "Timaeus Diyalogu" adli
eserinde, alemin yaratilisindan bahsederken, bu alemin mitkemmel oldugu fikrine isaret eder,
diinyanin yaratic1, akilli ve miikkemmel bir Tanri'dan sadir oldugunu belirtir. Alemin yoktan
yaratilmadigini1 savunur. "Politikos Diyalogu"nda “magara temsili” iizerinden Tanri'nin bu
alemi sekillendirmek igin idealarin modelini nasil sectigini anlatir. Ayrica "Cumbhuriyet”
kitabinda ise yaraticinin alemi ve insani tam ilahi bir 6zenle nasil sectigini tartigir. "LYysis
Diyalogu"nda ise alemde kotiliigiin varligmin nedeninin, alemin yaratildigit maddeden

kaynaklandigini agiklar.

Aristoteles ise duyulardan akla dogru bir gegisle realist bir bakis agisindan hareket
eder. Bu ¢alismada Aristoteles'in hareket ilkesinden ve adlemdeki mitkemmelligi kanitlamak
icin ilk hareket ettirici olan yaraticidan nasil yola ¢iktigini agikladim. Ona gore alemde hig bir
rastlantinin olmadigini, her seyin diizenli oldugunu ve mevcut kétiiliiglin kaynaginin madde

oldugunu savunur. Bu, onun "Fizik/et-Tabia" adli eserinde agik¢a goriilmektedir.

Daha sonra, kelamcilarin, 6zellikle de Mutezile'nin bakis agisin1 agiklamaya gectim.
Kadi Abdiilcebbar, "Serhu’l-Usuli’l-Hamse" adli eserinde, Mutezile'nin  alemin
miikemmelligine isaret ederken kullandig:1 ilkeye deginir; bu ilke, ilahi adalet ilkesi ve ilahi
indyetin bir anlami olarak gordiikleri salah ve aslah ilkesidir. Mutezile, kotiiligii insanin bir

fiili olarak goriir ve Allah'in kotiiliigli yaratmadigini savunur. Bu goriis, Hafiz el-Hayyat'in



"el-Intisar ve Red Ala Ibni’r-Ravendi’l-Mulhid" ve Cahiz'in "el-Dalail ve’l-itibar ala’l-Halk

ve’t-Tedbir" adli eserlerinde de agik¢a goriliir.

Esariler Mutlezile’ye kars1 c¢ikarak, Allah''n mutlak kudretine dayali ilahi sifatlara
dayandilar; yaratiligin tiim fiilleri, iyilik ve koétiiliikk de dahil olmak iizere, Allah tarafindan
yaratilmistir ve eger bir kotiiliikk varsa, bu Allah'in murat ettigi bir hikmetten kaynaklanir.
Ciinkii bu kotiiliik olmasaydi, karsiti olan iyilik bilinemezdi. Bu gorus, 6zellikle Ebu'l Hasen
el-Esari'nin "el-Luma' fi Red ala Ehli’z-Zeygi ve’l-Bida"', Sehristani'nin "el-Milel ve’n-Nihal"
ve Ciiveyni'nin "Lumau’l-Edille fi Kavaid Ehli’s-Sunne ve'l-Cema'a" adli eserlerinde

gortlmektedir.

Daha sonra, Ibn Arabi'nin sahsinda temsil edilen tasavvufun felsefi yoniine
odaklandim. Ibn Arabi'nin en iinlii eserleri olan "el-Futiihatu’l Mekkiyye", "Fustsu'l-Hikem"
ve Ibn Arabi'nin risaleleri araciliiyla derinlemesine ve dikkatli bir okuma yaptim. ibn Arabi,
felsefesini, irfan ve zevk kavramlari tizerinden, gergek varlik sahibi olarak Allah'in her seyin
varliginin bir hayal veya o gercek varligin bir gélgesi oldugunu belirten "Vahdet-i Vicut"
ilkesi lizerine kurar. Bu, Allah'in hakikatinden baslayarak, kiilli hakikat, dlem hakikati ve
insan-1 kamil hakikatine kadar hakikat derecelerini arastirarak ortaya koyar. Mutlak varlik

Allah'indir ve o mutlak iyiliktir; kétiiliik ise mutlak yokluktur.

Daha sonra bu ¢alismanin ana boliimiine, yani Miisliiman filozoflarin bakis agisiyla bu
alemin mikkemmelligine gectim. el-Kindi'nin yaratilistan bahsederken kullandigi ve alemin
olusumunu kanitlamak i¢in 6nemli bir terim olan "el-ibda" terimine odaklandim. Ayrica el-
Kindi'nin bilgi teorisini ve duyular, delil ve ilham yoluyla bilgi edinme ydntemlerini
inceledim. Biitiin bunlart el-Kindi'nin Unli risaleleri olan "el-Kindi’nin Felsefi Risaleleri"ni

okuyarak yaptim.

Daha sonra, aragtirmamda ikinci Miisliiman filozof olan Farabi'ye gectim. Onun  "el-
Medinetu'l-Fadila", “es-Siyasetu’l Medeniyye” ve "Resailu’l Farabi"” gibi eserlerini inceledim.
Farabi, ontolojik goriisiinli sudur (tagsma) esasina dayandirir. Ben de onun zorunlu ilahi sudur
anlayisint ve en yiiksek ve en iyi ilkesine dayali olarak, akillarin sudur ettigi ilk nedenin
(Allah) oldugunu, madde ve formun ise en alt dereceler oldugunu agikladim. Ayrica
Farabi'nin bilgi teorisini, ontolojik olarak yukaridan asagiya ve epistemolojik olarak akli
temel bir bilgi ilkesi olarak ikiye ayirarak ele aldim. Farabi'nin mutluluk kavramini ve bunun

miikemmellikle iligkisini, insanin ulasmaya calistigt en yilice miikemmelliklerden biri



oldugunu arastirdim. Farabi'ye gore kotiiliikk, onemli seylere eslik eden bir durumdur ve var

olmasi gereklidir.

Daha sonra, arastirmamda Ibn Sina'ya ve onun maddenin ilk ilkesi hakkindaki
goriislerine degindim. ibn Sina'ya gére, 6zii ve varlig1 bir olan bu ilk neden (Allah), sudur
teorisiyle var olan her seyin kaynagidir. Yiice dlemden (ay iistii alem) baglayarak, alt dleme
(dort unsur) kadar her sey bu sudur teorisiyle meydana gelir. ibn Sina'nin, Mebde-i Evvel
(Allah) araciligiyla diger varliklar1 taniyabileceg@imizi, ancak varliklar1 taniyarak Allah"
tantyamayacagimizi savundugunu belirttim. Ibn Sina'ya gore alemin miikemmelligi, insanin
varligr ile ilgilidir ve diger varliklar onun i¢in vardir. Bu nedenle, insanin yaratilisinin
milkemmelligi ve onu daha yiiksek bir mertebeye yiikselten gili¢leri hakkinda konusur. Ayrica
Ibn Sina'min sifatlar konusunu inceledim ve tiim bu sifatlarin tek bir sifata, yani ilme
indirgenebilecegini belirttim. Allah'in egyalar1 bilmesi, onlarm varlik sebebidir. Ibn Sina'ya

gore kotiiliik, iyilik i¢in vardir ve mutlak kotiiliik asla yoktur.

Daha sonra, Gazzali'nin en énemli eserleri olan "Tehafutu'l-Felasife" ve "lhyau
Ulimi'd-Din"deki goriislerini inceledim ve onun iinlii ifadesi olan " Var olandan daha
mikkemmeli miimkiin degildir" ifadesini acikladim. Gazzali, bazi felsefi meselelerde
filozoflara karsi ¢ikmasina ragmen, bu konuda onlarla hemfikirdir: Bu alem mikemmeldir,
ancak bu miikemmellik zorunlu olarak degil, Allah'in iradesine gore gerceklesir. Ayrica
Gazzali'nin "el-Hikmetu fi Mahlukatillah" adli eserinde isaret ettigi yaratiligtaki ilahi hikmeti
gosteren bazi ornekleri de agikladim. Gazzali'nin irade ve mutlak kudreti kanitlayan arizilik
kavramini tartistim. Bu, filozoflarin mutlak nedensellik anlayisina karsi 6zel bir nedensellik
tirtidiir ve ilahi iradeyle celismez. Arizilik, filozoflarin mutlak nedenselligine karsilik gelir.
Hig siiphe yok ki, nedensellik islam felsefesinde genel olarak ve Gazzali'nin felsefesinde
ozellikle genis bir yer tutar. Bu nedenle, nedensellik meselesi, bu ¢alismada tartistigim alemin

miilkemmelligi meselesinin en dnemli yan konularindan biridir.

Son olarak, Aristoteles'ten etkilenen Ibn Riisd'den bahsettim. Ibn Riisd, hareket
kavrami, ilk hareket ettiricinin sifatlari, alem diizeni ve tesadiifiin yoklugu kavramlarindan
yola ¢ikar. Ayrica Ibn Riisd'iin nedensellik kavramimi ve Gazzali'nin bu konudaki goriisiiyle
tartismasini ele aldim. Filozoflara gore, Gazzali'nin nedensellik anlayisi eksiktir ve onlarin
gortisiine -felsefecilere- gore, Gazzali’nin agiklamalar1 insanin 6zgiirliiglinii ve se¢imini teyit

etmek yerine cebir ilkesini one cikarmakta ve desteklemektedir. Bu konuda ibn Riisd'in



"Tehafutu't-Tehafut”, "Tefsiru Ma Ba’de’t-Tabi’a" ve "el-Kesfu ‘an Menahici’l Edille fi

Aka’id Ehli’s-Sunne" gibi eserlerini inceledim.

Bu sekilde, bu meseleleri inceledikten sonra, filozoflarin bu biiyiik nimet (akil) ile bu
evrene yonelik bakis acilarma gore farkli yollar, yontemler ve Ogretiler izlediklerini
gormekteyiz. Her biri, bu dlemdeki iyilik, guzellik, mikemmellik ve hikmeti ispat etmek icin
ortak bir hedefe ulasmak amaciyla kendi bakis acisina gore calismistir. Bu, bu tek ve essiz
yaraticiy1l yiceltir ve onun miikemmelligini gosterir. Bu arastirmada bunun detaylar1 ele

alinacaktir.

Bu konular1 gozden gegirdikten sonra, filozoflarin bu biiyiik nimet olan akil ile bu
evrene farkli bakis agilar1 ve yontemlerle farkli bir sekilde baktiklarini goriiriiz. Ancak hepsi
ortak bir amaci paylagiyor: Bu alemde giizelligi, kusursuzlugu ve bilgeligi kanitlama.
Agikcast bu, ortagi bulunmayan, yiice ve kusursuz olan tek bir Yaratici'ya ve O’nun kemaline

isaret etmektedir.’ Bu, bu arastirmada detayli olarak ele alinacaktir.

1. Tezin Konusu

"Miikemmel Alem Diisiincesi" konusu eski zamanlardan beri felsefede tartisilan bir
konudur. "Milkemmel Alem" kavrami bu &lem en iyi ve en hayrli imkam olan &lem
demektedir. Eger bu alem imkéan i olan en iyi alem olsa- kelamcilar ve filozoflarin sdyledigine

gore- 0 zaman alemde serrin varligini nasil agiklamak olur?

Bu tez, ayn1 zamanda, alem ile Allah''n mutlak olan kudret ve gucunun arasinda olan
iliskiyi incelemektedir. Acaba, Allah'in bu alemi baska bir suret ya da turlu yaratabilmek
kudreti var m1? Eger bu alem, imkan1 olan en iyi dlem olsa, bunun iligkisi insanin varligi ile

nedir?

Bu Tez "Mikemmel Alem Diisiincesi" konusunun tarihi kokenleri Platon ve
Aristoteles'ten baglayip kelamcilerle ve sufilere devam edip sonra da islam filozoflar1 arasinda

tartislan bu konuyu incelemeye calismaktadir.

2. Tezin Amaci

® Rowe, William L. “Jldhi Kemdl ve Ozgiirliik Meselesi”. Gev. Ravza Aydin. Ankara Universitesi ilahiyat
Fakultesi Dergisi 53/1 (2012), s. 141.



Tarih boyunca arastirmacilarin daginik bir sekilde aldiklari ve konuyu bir bdtin
halinde ele almamis olmalar1 sebebiyle tezimizde bu acig1 kapatmaya calisacagiz. Bu nedenle

bu tez miistakil olarak ilk bir arastirma meydana gelmektedir.

3. Tezin Onemi
Bu Tezin asagida zikredilen hususlardan ebarettir:

Kelamciler ve filozoflarin nezinde ¢ok tartisilan bir mevzu ele almaktadir. Bu konu,
onlarin kitaplarinda farkli konulari, ihtiyar ve cebr, ya da dlemin kidemi gibi incelerken isaret

seklinde gecir. Ama kimse bu konuyu kendi basina biitiin halinde incelemmisdir.

4. Tezin Yontemi
Arastirmamiz, asagida zikredilen yonteme gore yapilmistir:
Birinci: Tarihi yontem; bu meselenin tarihi kokenlerini incelemektedir

Ikinci: Tahlili yéntem; kelamciler, sufiler ve filozoflarin gbriislerni(onlarm farkl
mezheblerine gore) bu konunun hakkinda ve usullarini agiklamaktadir. Bir de onlarin, bu

meselenin, metafizik esaslerini agiklam hakkinda diisiincelerini tahlil etmektedi.

5. Onceki cahsmalar
Bu tezi yazarken faydalandigim bazi arastirmalar ve tezler sunlardir:

Clineyt Kaya tarafindan yapilmis olan, “Daha Miikemmel Bir Alem Var Olabirlir mi
“Leyse fi’l-imkdn” tartismasinin kaynaklar: iizerine notlar” adli makalesi, Divan Ilmi
Arastirmalar sy. 16 (2004/1), s. 239-249. Bu ¢alisma 6nemli bir ¢alismadir. Ciinkii Alemin

miikemmelligi konusunda 6nemli bir kaynak listesi sunmaktadir.

Clineyt Kaya tarafindan yapilmis olan, “Ibn Sina Felsefesinde Alemin Miikemmeligi
Diisiincesi”, adli yiiksek lisans tezi. 2002. Marmara Universitesi. Bu calisma, alemin
milkkemmelligi gibi diisiince tarihinin kadim problemlerinden birini, bu konuda biitiinciil
yaklasimlar ortaya koyan, Islam felsefesinin zirve ismi Ibn Sinid'nin penceresinden

incelemektedir. Giris ve sonu¢ disinda calisma iki ana boliimden olusmaktadir. Giriste
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konunun mahiyeti ve sinirlar1 ile kullanilan kaynaklar ele alinip degerlendirilmistir. Birinci
boliimde, lemin miikemmelligi diisiincesinin Platon'dan ibn Sind'ya uzanan ¢izgide nasil bir
seyir takip ettigi iki ana kisim halinde ele alinmistir. Yunan felsefesinde alemin
milkemmelligi diislincesinin incelendigi birinci kisimda Eflatun, Aristoteles, Stoacilik ve Yeni
Eflatunculugun konuya yaklasimlar1 daha c¢ok Islam diisiincesine etkileri acisindan ortaya
konulmaya calisilmistir. ikinci kisimda ise konunun Islam diisiincesindeki yansimalari
irdelenmistir. Bu baglamda oncelikle Kur'an-1 Kerim'de alemin sahip oldugu gaiyyet temelli
nizdma dair baslica ayetlere yer verilmis, ardindan Mutezile'nin salah-aslah doktrini
cercevesinde kelam ilminde meselenin nasil ele alindig tartisilmistir. Bunun devaminda ise
Ibn Sinad'nin selefi durumundaki Kindi, Farabi, Amiri, Thvan-1 Safi'mn konuyla ilgili
diisiincelerine deginilmistir. Ikinci bolimde ise calismanin asil konusunu olusturan Ibn
Sind'nin dlemin miikkemmelligi hakkindaki diisiinceleri {i¢ ana kisimda incelenmistir. Birinci
kisimda filozofun konuyla ilgili goriislerinin temelini olusturan Tanr1 tasavvuru gercevesinde
mesele ortaya konulmustur. Bu baglamda Tanri'nin sifatlarindan 6n plana ¢ikan hayr-1 mahz,
comertlik ve inayet 6zel olarak ele alinarak konunun sudir teorisinin zorunlu karakteriyle

olan iliskisine dikkat ¢ekilmeye ¢aligiimas.

Frank Griffel tarafidan yapilmis olan, “Al-Ghazali’s Philosophical Theology”, adli
kitabr New York: Oxford University Press. 2009. Bu kitap, Gazzéli'nin hayati ve onun
kozmoloji anlayigt - Tanri'nin &lemdeki seyleri ve olaylari nasil yarattigi, insan eylemlerinin
Tanr1'min giicliyle nasil iliskili oldugu ve evrenin nasil yapilandirildig: - hakkinda kapsamli bir
calisma sunmaktadir. Frank Griffel, Gazzali hakkindaki geleneksel goriislerin ciddi bir
revizyonunu sunarak onun en Onemli basarisinin; Miisliiman teolojik sOylemi iginde,
Gazzali'nin Ogrencilerinden ve ¢agdaslarindan gelen eleitiriler de dahil olmak {izere en
giivenilir kaynaklar1 kullanarak Ibn Sina gibi diisiiniirlerin Aristoteles¢i goriislerini, koklii
entelektiiel akimlarla uyum saglayacak sekilde donistiirdiigli yeni bir rasyonalist teolojinin
yaratilmasi oldugunu sdylemektedir. Mark Griffle mikemmel alem sorunuyla da Gazalinin

felsefesiyle ilgilendigi icin ilgilenmistir.

Tooley, Micheal, “The Problem of Evil”, Stanford Encyclopedia of Philosophy, 2015.
Kotiiliiglin ortaya attigi epistemik soru, alemin, Tanri'nin varligina inanmay1 mantiksiz kilan

bir argiimana temel olusturan istenmeyen durumlari igerip icermedigidir.

Bu tartisma sekiz boliime ayrilmistir. Birincisi baz1 6n ayrimlarla ilgilidir; ikincisi,

kotiilik arglimanin tiimdengelimli versiyonlar1 ile kanitsal versiyonlari arasindaki secim;



tglinciisti, kotiilikten kaynaklanan argiimanin alternatif kanitsal formiilasyonlariyla;
dordiinciisii, kotiilik iddiasina verilen ¢ok farkli iic yanit tiirii arasindaki ayrimla: topyekun
clirlitme girisimleri, savunmalar ve teodiseler. Besinci bolim daha sonra tlimden c¢uritme
girisimlerine ve “Mimkiin Tim Alemlerin En Iyisi Yok” yanitma odaklaniyor. altincisi
savunmalarla, yedincisi ise bazi geleneksel teodiselerle, 6zgiir iradeyle ve Biiyiik Kotiiliik
Yapma Ozgiirliigiiyle ilgilidir. Savunma ve teodiselerde kiiresel miilkiyet fikrine dayanan

daha miitevazi1 degiskenlerin olasilig1 sekizinci boliimde ele aliniyor.

Merve Pehlivan tarafindan yapilmis olan, “Alemin miikemmeligi ve Tanri'nin
Ozgiirligli arasinda Gazzali'nin teodisesi”, adli yiiksek lisans tezi, 2023. Marmara
Universitesi. Bu Calisma Gazzali’nin icinde bulundugumuz alemin miimkiin en iyi alem
olduguna dair tezinin Tanrt’nin 6zgirliigiinii kisitladig: iddiasi ele alinmakta olup Gazzali’nin
bu celigkiye yonelik muhtemel cevabi incelenmektedir. Bu Calisma bir giris ve iki ana
boliimden olugmaktadir. Giriste, Gazzali’nin entelektiiel hayati kisaca sunulmaktadir. Birinci
boliimde Gazzali’nin olusturdugu ‘miimkiin alemlerin en iyisi’ teodisesi ve bu teodisenin inga
edildigi temeller irdelenmektedir. Ikinci boliimde oncelikle Gazzali’nin Tanri tasavvuru
ortaya konulmakta daha sonra ‘miimkiin alemlerin en iyisi’ teodisesi ile arasinda ortaya ¢ikan
Tanr’nin 6zglirliigli problemi incelenmektedir. Tanri’nin 6zgiirliigli problemi ele alinirken
oncelikle modern din felsefesinde bu meselenin nasil tartisildigi incelenmekte, ardindan
Gazzali’nin diisiince sisteminde olusturdugu celiski ortaya konulmaktadir. Daha sonra bu
celigkiye yonelik bir ¢6ziim Onerisi olarak Gazzali’nin modalite anlayis1 tartisilmaktadir. Bu
Calisma sonucunda Gazzali’nin kendi sistemi icerisinde Tanri’min yetkin sifatlara sahip
oldugu ve dolayistyla alemin en iyi sekilde yaratildig1 iddias1 ile Tanri’nin 6zgiir oldugunun
savunulmasinin tutarsiz oldugu sonucuna ulasilmaktadir. Bu baglamda, Gazzali’nin ‘miimkiin
alemlerin en 1iyisi’ teodisesini Esari kaygilarla birlikte ilahi buyruk teorisine uygun bir sekilde

savunmasinin basarisizligina dikkat ¢cekilmektedir.

Hatice Toksoz tarafindan yapilmis olan, “Gazzali’nin Felsefi Sisteminde teleolojik
Kavramlar ve Miikemmel Alem Tasavvuru”. 2011. Bu makale, Gazzali‘nin teleoloji ile ilgili
diislincesinin temelinde gaye, diizen, inayet ve cld kavramlar1 vardir. Filozof, bu
kavramlardan hareketle alemin miikemmelligi hakkindaki goriislerini ortaya koyar. Ona gore,
alemde ¢ok miikemmel bir diizen vardir. Bu miikemmel diizenin sebebi de Tanri‘nin hikmet
ve inayetidir. Gazzali, alemi tek bir sahis gibi degerlendirerek insan organizmasi ile alemi
karsilastirmaktadir. Alem tek bir sahis gibi igindeki biitiin varliklar ile ¢ok miikemmel bir

diizen ve intizam igindedir. Alemin igindeki ¢ok kii¢iik seylerde bile gizlenmis biiyiik

9



mucizeleri vardir. Gazzali, sivrisinek, ar1, 6riimcek gibi kiiclik hayvanlardan 6rnekler vererek
alemin miikemmel diizenini aciklar. Alemdeki bu miikemmel diizen ve intizam da irade,

hikmet ve inayet sahibi bir varlik olan Tanr1‘nin varligina delildir.

Muhammed Salih izgder tarafindan yapilmis olan, “Gazzali Diisiincesinde Alemin
Miikemmeligi” adli makaleyi, Medeniyet dergisi, 2015. Bu makale Islam diisiincesinde
onemli bir yeri ve ayricalig1 bulunan Ebu Hamid el-Gazzali’nin, Islam diinyasinda ¢ok itibar
goren “Ihya’u Ulum’id-Din” adli eserinde gecen bu ifadeleri, onun alemin miikemmelligine
dair soyledigi sozlerin en can alict kismini olusturur. Hem dogu diislincesinde hem de bati
felsefesinde, Tanri’nin kudreti ve adaletinin izah edilmesi anlamina gelen “Teodise” Gazzali
diisiincesinde, tevekkiil bahsi ile birlikte ifade edilir. Gazzali sistematik bir Teodise felsefesi
yapmaktan ¢ok, tevekkiill makamini izah ederken bir bakima Teodise ¢alismalarinin 6ziine
iligkin aciklamalarda bulunur. Bu ifadeler Tanri’nin var olandan daha miikemmelini yaratip
yaratamayacagi ile ilgili . Tanr1 sayet daha iyi bir diinyay1 yaratabiliyorsa —ki bu alem
kotiiliiglin olmadigr bir diinya olarak tasvir edilir— niye yaratmamaktadir? Bunu yaratmayisi
O’nun cimri oldugu sonucunu dogurur ve bu Tanri’ya yakigsmaz. Yahut daha iyisini

yaratamiyorsa bu sefer O’nun kudreti sinirli demektir ki bu Tanr1 olamaz.

Gazzali tevekkiill makamindaki bir insanin anlayisini izah ederken, bu sorulara cevap
vermis olur. Ancak bu cevabin, Islam diinyasinda sorgusuz sualsiz kabul gordiigiinii s6ylemek
zordur. Her ne kadar Siinni bir kelamc1 olmasindan 6tiirii islam toplumunun kahir ekseriyeti
tarafindan onay gormiis, eseri “Ihya” sahiplenilmis olsa bile “Imkan Aaleminde daha
milkemmeli yoktur” ifadesine kimi kelamcilar itiraz etmislerdir. Bu ifadenin tasiyabilecegi
muhtemel anlamlar, titizlikle inceleyen kelamcilarin, konu tizerindeki tartigmas1 Gazzali’nin
yagsadigr 12. yy’dan, 19. yy’a kadar devam etmistir. Aragtirmacilar bu tartigmada kirkin
iizerinde tartigmact oldugunu ifade ederler. Bu tartisma, Gazzali’nin sozleri ile baglamis ve
kendi aralarindaki sézlere ve ifadelere itiraz ve savunmalarla devam etmistir. Hatta kimi
zaman Gazzali’nin kifiir ile itham edilmesine varacak kadar da sertlesebilmistir. Ancak bu
caligmada tartismanin seyri iizerinde degil, Gazzali’nin alemin mitkemmelligine iligkin s6zleri
lizerinde durmaktadir. Bu sozlerin izah edilmesinde, s6zlerin anlamlar1 kapsaminda yapilan

tartismanin ortaya ¢ikardig: birikimden istifade etmeye gayret etmektedir.

Ancak bu ¢alismalar galiba Gazzalinin "o e gl gl & oud" sOzline

odaklanmistir, bu nedenle diisiinceyi sadece Gazzali'nin goriisiiyle sinirli kalmig ve diger
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filozoflarin goriislerini (Kindi, Farabi, ve ibn Riisd) ihmal etmistir. Bu konuda filozoflarin

farkl1 goriislerini bir araya getiren bagimsiz bir ¢aligma bulunmamaktadir.
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BiRINCi BOLUM
MUKEMMEL ALEM DUSUNCESININ FELSEFi KOKENLERIi

1.1 Platon’un Miikemmel Alem Diisiincesi

Alemin sahip oldugu matematiksel diizen ve hassas insicam, insanin dikkatini
cekmistir. Felsefi diisiincenin baslangicinda varligin kdkenine dair arayis oncelikle maddeye
yoneldi. Esyanin varolugsal ilkesi bizatihi maddede goriilmekte ve bu ilkeyi esyanin haricinde
bir fail nedene nisbet etmemekteydi. Herakleitos’ta logos ve Anaksigoros’ta nous, maddenin
hareketini tayin eden, yine maddede miindemic varhigin éziidiirler. Ilk filozoflar, alemdeki
diizenin ashinmi aciklamada fail yahut gai bir nedene miiracaat etmediler; ve fakat bu felsefi
yontem mantiki olarak yetersiz kaldigindan, bir siire sonra Platon’da goriilecegi tizere farkli

arayislar ortaya ¢ikmistir.’

Platon(M.0.427), alemde gozlemlenen muazzam diizeni, cuzleriyle birlikte daha
derinden ele alarak varolusun ilkelerini tespit etmeye ¢alismistir. Her seyden once o, alemdeki
milkemmelligin tizerinde durarak, onun bir harici etkene muhta¢ oldugu diisiincesini One

siirmiistur.
1.1.1 Alemin Yaratihsi (Tekvin) Diisiincesi

Platon Timaious Diyalogunda alemin, milkemmel, miidebbir ve akil bir yaraticidan
sadir oldugunu ifade eder. Esyay1 yoktan var etmemis, ibda ve tanzim ederek iyiligi esas alan
iradesi tecelli etmistir. Tanri’nmin ihsam1 her seyl miimkiin oldugu en kamil o6lgiide var
etmesinde kendini gostermektedir. Esya, Tanr1 onu varliga getirmeden Once, diizensiz
hareketler icerisinde basit bir haldeydi; daha yetkin ve giizel bir sekilde ortaya ¢ikisi ilahi
irade ile gergeklesti. Bdylece kaosun yerini diizen aldi, olabildigi derecede yetkinlige

kavusmasi i¢in alem, akil ve hikmetin eseri olarak zahir oldu.”
Bu diisiince Politikos diyalogunda daha acik bir sekilde ifade olunmustur:

Alemin en giizel surette varliga gelmesinin nedeni, iyilikten ibaret olan Yaraticinin

tabiatindan ileri gelmektedir. Her tiirlii sehevi ve arazi hususiyetlerden beri olan Tanri, alemi

® Ulken, Hilmi Ziya, Isldm Felsefesi Eski Yunan'dan Cagdas Diisiinceye Dogru, 3. Bs., Ulken Yay., istanbul,
1983, s. 43.
" Eflatun, el-Muhaveratu'l-Kamile: Timaous, Cev. Sevki Davud Timraz, Beyrut, 1994, C. 5,s. 414.
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iyilik Uzerine bina etti.® Esya iyilik, dogruluk ve giizellikle ortaya cikt, ki bu &lemin

miikemmelligi diisiincesinin kokenini olusturmaktadir.®
1.1.2 Magara Metaforu

Magara metaforuyla Platon,™ iki alemin varligina isaret etmektedir. Golge, duyular
alemindeki eksiklik ve sahteligi sembolize etmekteyken, bunun mukabilinde idelerden
miitesekkil olan akli alem hakikati ve kemali sembolize eder. Ideler, esyanin suretlerinin
kendisinden neset ettigi miilkemmel alemin sabit modelidir. Her sey bir idenin dogusu,
yansimasi ile meydana gelmektedir. Golge ve hakikatle temsil edilen iki alem ile Platon iki
farkli varolugsal ihtimale isaret etmektedir: Ezeli, sabit ve hakiki olan alem-i misal ve
degisimin hakim oldugu diger alem. Siiphesiz Sani, alemin yaratiliginda en yetkin olan modeli

yani ideleri tercih ederek, ezeli idelerin suretinde esyay1 meydana getirdi.

Giizellik, olgunluk ve iyilik akli surette ortaya ¢iktigindan esyadaki hususiyetlerde tiim
boyutlartyla en yetkin sekliyle var oldu. Oziinde iyilik idesi bulundugundan ve daima iyilik ve
giizellik illeti etkin oldugundan, esya kendisinde faydayr barmdirmaktadir. Iyilik, seylerin
hakikatini ve marifetini bahsediyor ve varligmm devamliligini sagliyor. Bu durumu Platon
giinesin gorliniir diinya iizerindeki etkisiyle agiklar; gilinesin 15181 diinyaya bahsetmesi, iyilik

idesinin rasyonel alem tizerindeki tesiri gibidir. **

Miimkiin alem en kamil surete ulasma gayretinde oldugundan, akli ve ruhi en yiiksek
kemal mertebelerine dogru yiikseliyor. Herhangi bir seyin akil olmadan kemale ulagmasi
miimkiin degildir. Bu nedenle alem akil ve canllik ile aktif haldedir. Ilahi inayet ile akil ve

ruhla tezyin edilmis olarak alem canliligim siirdiirmektedir. ™2
1.1.3 Alemin Sureti/Formu

Tanr alemi, tabiatta mevcut olan dort unsurdan meydana getirdi: toprak, su, hava ve
ates. Bu dort unsur dlemin mimkiin oldugunca miikemmel surette ortaya ¢ikisina imkan
sagladi. Say1 ve sekil itibariyle dlemin en giizel surette ortaya ¢ikmasi iyiligin eseridir. Su ve
ates, hava ve toprak arasindaki insicam ve denge alemde hassas ve hendesi formdaki tertip ve

diizeni meydana getirdi. Alemin yaratilisinda herhangi bir eksiklik bulunmamasi maksadiyla

® Eflatun, Politikos, c. 2, s. 135.

? Eflatun, Timaous, c. 5, s. 413. Platon “Timaios”, Cev. Erol Giiney, Liitfi Ay, Istanbul, 1989, s. 81.
‘% Eflatun, el-Cumhuriyye, Yedinci kitap. s. 319.

1 Eflatun, el-Cumhuriyye, Altinci kitap,s. 313.

2 Eflatun, Timaous, c.1, s. 414. Bkz. Rowe, “//aht Kemal ve Ozgiirliik Meselesi”, s. 137.
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Tanr1 bu dort unsurun hepsini birlikte kullandi. Boylece yaratilmis olan alem miikemmeldir;

sicak ve sogugun zarari gibi zayifliklardan korunmustur.™

Alemin sureti, en uygunu olan dairevi sekilde miikemmel kilindi. Ciinkii daire en
miikemmel sekildir, diger sekilleri kendi biinyesinde barmdirabilir.** Dairevi surette en yetkin
semavi duzen ve uyum igerisindedir. Nitekim dairevi hareket ezelidir, bir ¢izgi tzerinde ve
rotasin1 kaybetmeden (bozuk/egri hareketler olmadan)tam bir intizam igerisinde akip gider.
Daire aklin ve anlayisin kabuliine miinasiptir, inhiraftan ve yoldan ¢ikmadan alemi korur.
Dairevi hareket en miikemmel hareket olup diger hareketlerden istiindiir, diger hareketler
uyumsuz ve diizensiz olarak yani sagdan sola, soldan saga yukaridan asagiya yahut asagidan
yukariya gergeklesirler. Dairevi hareket kendi nefsinde yeterli olup, el, ayak, goz veya kulaga

yahut herhangi bir harici nesneye ihtiyact bulunmamaktadir.

Yaratici, yeryiiziinii canliligin idamesi ig¢in yumusak ve parlak (sakil) olarak var etti ki
bu ona miikemmel bir surette kazandirdi. Bu giizellik ve miikemmellik derecesinde ve tiim
eksikliklerden korunmus ikinci bir bagka niishanin var olmasi miimkiin degildir. Bu nedenle
“Yaratici ikinci yahut daha fazla alem var etmedi, yalniz tek bir se¢kin varedilmis ebedi gok
mevcuttur.™® Yaratici semay1 diizen igerisinde yaratti, bdylece yildizlar ve gezegenlerin
dairevi hareketinden zaman ortaya ¢ikti. Bu dairevi hareketler vesilesiyle insan zamani
bilebilmektedir. Clinkl gunler, geceler, aylar ve yillar semanin varolusundan 6nce s6z konusu
degildiler. Tanr1 miimkiin alemi bdylece en yetkin sekliyle tertip etti vemiitenasip bir islupta
diizenledi. Killi/Evrensel diizeni tasarladigindan, gayesiz bir seyin varolmasi miimkiin
degildir. Onu yonlendiren harici bir etken mevcuttur; bu etki canlihigt ve devamliligini

saglamakta, fani ve baki olmak suretiyle tiim kdinata hayat bahsetmektedir.
1.1.4 insan

Alem miikemmel oldugundan, alemin ¢ekirdegi olan insan da miikkemmeldir. Varligim
diger ciizlerine efendi olsun/yonetsin diye canlilar arasinda en seckini olup, iyiyl ve kotiiyii
tanimak iizere yeryiiziinde hayat bahsedilmistir. Duyma ve gérme gibi islevleri olan insan
azalar1 hayattan en iyi derece faydalanabilmesi i¢in insana verilen hareketin vasitalaridir.
Boyun gogiis ve kafa arasinda bir vasita; gogiis azalar1 darbelerden korumakta; kalp, damar ve

kanin dolagimini saglamakta; akcigerler nefes almayi, tatlh ve aciy1 ayirmak {izere

13 Eflatun, Timaous, ¢.5, s. 416. Platon “Timaios”, Cev. Erol Giiney, Liitfi Ay, Istanbul, 1989, s. 85.
% Eflatun, Timaous, ¢.5, s. 417.
> Eflatun, Timaous, ¢.5, s. 415.
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karaciger;dalak cismi arindirmaktadir. Dirsekler ise insanin hareket ve oturmasimma imkan
tanimakta, cilt etleri 6rtmekte, kemikler, etler ve organlar ve dimag her birinin hassas bir
sekilde yiirtittiikleri kendine has bir vazifesi mevcuttur. Neticede Tanr1 insan1 alemin efendisi
olarak var etti ki, alem onun hizmetindedir. Yine Tanr1 yeryiizlinii hayvanlar ve bitkilerle

donatti ki insanlar i¢in gida gibi nimetler sunsunlar.™®
1.1.5 Ilahi inayet

Alemde varliga gelen her hadise ilahi takdir ve tedbir neticesinde vuku bulur. Ciinkii
tesadiifii, akil ve sahih bakis kabul etmez. Fevkalade muazzam guizellik, ancak akil, kamil ve
miidebbir aratistan meydana gelebilir. Boylece Tanr1 miimkiin alemin kemali inayetiyle irade
etmis ve riayetiyle ihata etmektedir. Kiiglikve biiyiik her seyancak onun ihsaniyla varligini
devam ettirir. Ilahi iyiligin kusattig1 alemden daha giizel ve yetkin bir dlem olabilir mi?
Semavi dinlerde veRevvakilerde oldugundan farkli olarak, Platon gore duyusal alem, alem-i
misalden (ideler aleminin) tahakkuk eder.!” Tanr idelerden maddeyi ortaya ¢ikarir; semavi
dinlerde ise Tanrinm umumi her seyi yaratist séz konusudur.*® Burada her iki tarafta da inayet
ve riayet s6z konusu olmakla birlikte Platon ideler diisiincesiyle farklilasmistir. Ilahi inayet,
haricte bir sey kalmamak kaydiyla zerreden goklere kadar her seyi kusatir. Ciinkii ilah her
seyi gormekte duymakta ve bilmekte, basit olsa dahi hi¢ bir sey hakimiyetinden
cikmamaktadir. Eger herhangi bir sey disinda kalirsa; ya bu gézden kagan bir ayrint1 olacak
yahut ona gii¢ getiremedigi anlagilacaktir ki ulfihiyetin sanina bu yakismaz. Ciizler de onun
indinde bir 6neme sahiptir. Nitekim doktor hastadaki teferruata hakim olmazsa, onu
iyilestirmesi miimkiin olamayacaktir. Bir toplumda ordunun ve yoneticilerin durumu da
budur. Hatta biiyiik taslar kiciklere dayanmadan ayakta duramazlar. Bu nedenle kiguk
seylerden varlikta belirli bir 6nemiz haizdirler. Bu nedenle insanoglunun gii¢ getirebildigi
konulardaTanrinin giiciiniin sinirli olmas1 miimkiin degildir. Tiim bu 6rnekleri Yaratici ile
mukayese ettigimizde ki o mevcut olanlarin en akili oldugundan bir seye gii¢ getirememesi
diistiniilemez. Yahut bir seye gii¢ getirmeye ¢ekinmesi, yahut kiillilerle mesgul olup, yalnizca

biiyiik plandaki islerle ilgilenmesi makul degildir.

[lahi inayetin kapsayiciigini  miimkiin  Alemin miikemmelliginde ~gérmemiz
miimkiindiir. lah Aleme hiikmeder, isleri yetkinliginde ger¢eklesmesini iktiza eder. Bir parca

dahi olsa o biitlin dahilinde telakki edilir. Canlilarin hayatinda saadet tahakkuk etsin ve

'° Eflatun, Timaous, ¢.5, s. 421.
Y'Y . Kumeyr, Islam Felsefesinin Kaynaklari, Cev. Fahrettin Olguner, istanbul, Dergah Yaynlari, 1992, s. 79.
'® Matar, Emirah, el-Felsefetu'l-Yunaniyye, el-Kahire, Daru Kiba', 1998, s. 186.
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alemde her ferd kendi vazifesini olabildigi en yetkin Slgiide yerine getirsin diye tiim yaratilis
kiilli ¢ercevede gerceklesir. Insanoglu kendisi hakkinda neyin daha iyi oldugunu
bilemeyebilir, fakat Tanr1 fayda ve zarar1 bilendir, bu nedenle her sey kemal-i iktizasinca
mimkiin alemde gerqeklesir.lg Fakat burada su soru akla gelmektedir: Tanr1 eger inayetiyle
her seyi kusatiyorsa, ve alemi kemaliyle muhafaza ediyorsa, neden alemde kotulukler,
giinahlar ve felaketler ortaya ¢ikmaktadir? Kotiligin varligt alemde gozlemlene

bilmekteyken, alemin kemali ve faziletinden bahsetmek bir tenakuz degil midir?
2.2.Platon’un Kotlluk Yorumu
Platon agisindan kotiiliigiin varhigi gesitli sebeplere racidir:

Birinci sebep: Hareketi diizensiz ve hedefsiz oldugundan, alemin kendisinden
yaratildigr madde kotiligiin ve eksikligin kaynagidir. Hakikat ve kemal ise akli olan ideler
alemidir.

Ikinci sebep: Ozii itibariyle varlikta bulunan seyler kotii degildirler; maddenin
tabiatinda zayiflik vardir. Duyusal alemdeki varliklarin tam bir kemal halinde olmalari
miimkiin degildir, ¢iinkii ide degildirler, ancak onlarmn ash degil, taklididirler. Alemdeki her
sey idelerin taklidi oldugundan asli niishayla tam bir mutabakat igerisinde degildirler; yalnizca
ona (ideye) yonelmis/yonelerek olarak belirli bir kemal icerisindedirler. Alemde
karsilastigimiz  farkliliklar bu taklit halinden ileri gelmektedir. Idelere yaklastikca
miilkemmellesme esyanin serefini/degerini yiikseltir, ve fakat madde derecesine diiserse

kiymetini yeniden kaybeder.20

Uciincii sebep: Madde alemde kétiiliigiin bulunmasinin bir sebebi olarak goriinmekle
birlikte, kotiiligiin varligi iyinin bilinmesi agisindan zaruridir. Sadakati anlayabilmemiz igin
hatayi/yanliginasil bilmemiz gerekiyorsa; veya hastaligin olmamasi ile ilaca ihtiyag
duyulmamasi gibi. Bu nedenle duyusal dlemin tam bir hayr olmasi miimkiin degildir, nitekim

miikemmellik tam anlamiyla ancak idelere mahsustur. Alemin noksanlik ve kétiiliik {izerine

9 Eflatun, en-Nevamis, Onuncu kitap,s. 413. Oktem, Ulker. “Platon Felsefesinde Kotiiliik Problemi”, Ankara
Universitesi Dil ve Tarih-Cografya Fakiiltesi Dergisi 58/1 (2018), s. 645. Plantinga, Alvin. Tanri, Ozgurlik ve
Kotuluk. cev. Musa Yanik. Fol Yayinlari, 2022, s. 133.

% Merhaba, Muhammed Abdurrahman, el mevsu’anu'l Felsefiyye(mine’l Felsefeti’/ Yunaniyye ile’l Felsefeti’l
Islamiyye), Beyrut, 2000, c. 1s. 132.
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bina edilmesi bu nedenle dogaldir, koétiilik olmadan iyiligin varligimi tespit edemez,

anlayamayiz. Umumi iyiligin varlig1 igin Tanr1 kotiiliigiin varligina izin vermistir.**

Dordinci sebep: Tabiatta maddenin kendisinden neset ettigi unsurlar akli degildirler.

Iyiligin karsit1 olup, kotiiliigiin ortaya ¢ikmasimin nedenidirler.?

Boylece Platon’un alemin miikemmelligi diislincesi yaratilis diizenine gayet giizel
yansimaktadir: gokyiizii ve yerylizii, giines, ay ve yildizlar, doguslar1 ve batiglari, ve buna
dahil olan mevsimsel dongiiler, senenin ve aylarin doniisiimii, gece ve giindiiziin ve
nihayetinde giinlerin ortaya ¢ikmisti. Varolustaki bu nizam iizerine tefekkiir eden herkesin

tespit edecegi lizere, alemde bir miikemmellik bulunmaktadir.?
1.2 Aristoteles’te Miikemmel Alem

Platon’un maddeden ayr1 tuttugu ideler diisiincesinden farkli olarak Aristoteles(M.O.
385) vakii (realist) bakis acisinda alemin mitkemmelligi diisiincesini duyusal olanin makullere
intikaline dayandirmaktadir. Burada fail, hakki bir illet vardir ama ide degildir, imkan
durumundan ortaya ¢ikmis (kuvve) ve eylemin gergeklesmesine (fiil) intikal etmistir. ideler,
esyanin varolusunun yahut yokolusunun illeti/nedeni degildirler. Illet miisahhas baska bir
seydir: Ornegin doktor sihhatin nedenidir, marangoz koltugun nedenidir, baba cocugun
nedenidir. Ideleri kabul eden diisiiniirler esyanm hakikatinin ideler oldugunu ifade ederler,

fakat bu Aristoteles agisindan anlamsiz kelimeler ve sairane tesbihlerdir.*
1.2.1 Hareket

Aristoteles’in realist diisiincesinde bir fail illet bulunur, yokluktan yaratmay1 dogrudan
kastetmemektedir. Varlik diisiincesini hareket kavram {izerine bina etmistir. Clnk{ hareket
eden seyin hareketi tam olmayan bir kemaldir, miiteharrik daima kemale yonelmektedir, yani
kuvve halinden fiil haline gecise gayret etmektedir. MUmkun bir kaynaktan (mahda) fiilin
gergeklesmesi durumudur. Her hareket edenin bir hareket ettiriciye ihtiyaci vardir, hareket
ettirici de bir bagka hareket ettiriciye muhtactir. Bu sekilde hareket bir silsile halinde ilk

hareket ettiriciye ulasir ki o, ezeli hareketi temin etmekte ama kendisi hareket etmez. Baska

L Eflatun, Lysis, s. 494. Bkz. Hakli, Saban. “Kotiiluk Problemi, Yaklagimlar ve Elestiriler”. Hitit Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Dergisi 1/2 (2002), s. 196.

2 Matar, Emirah, el-Felsefetu'l-Yunaniyye, s. 186.

2 Eflatun, Lysis, s. 497.

2 Matar, Emirah, el-Felsefetu'l-Yunaniyye, s. 264. Amiri, Ebu’l Hasen, Serhu Kitabi’l Makulat li Aristoteles,
Thk. Sahban Hulifat, Amman, 1988, s. 450.
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bir ifadeyle, baskasini etkiler ama baskasindan etkilenmez. Bu sebepten 6tiirii o Ilktir, ki onu

Muharrik-i evvel yahut ilk Neden olarak isimlendirir.”®
1.2.2 Muharrik-i Evvel’in Ozellikleri (Ilk Hareket Ettirici)

[k Hareket Ettiriciyi su sekilde tammlanir: Birdir, ezelidir, akl-1 mahzdir, maddeden
farklidir ve cisim degildir, boliinmez ve par¢alanmaz, degisim isabet etmez, daimi fiil
halindedir, onda kuvve halinde bir sey bulunmaz. Zat1 disinda bir seyiakletmez, yani ancak
zatin1 bilir. Akil ve makul onda aynidir; o hayr-1 mahz tam iyiliktir; iyilik ondadir onun
haricinde iyilik bulunmaz. Onun fiili zatindadir, hayat1 ezeli bir olup en yiiksek fazilettir, bu

benzeri sifatlarindan dolay: hayati ve varligi daimi ezelidir.?

Alemde her hareket Muharrik-i Evvele dogru ask ve sevkle yonelmistir; ve her hareket
miikemmelligi ve iyiligi hedeflemektedir. ilk hareket ettirici hareket etmemekle birlikte
hareket edilenler ona dogru asigin masuka hareketine benzer sekilde yonelmektedirler. Ilk
hareket ettiriciye yonelik bu etkilenme (incizab) kainattaki diizeni ve yasami ortaya ¢ikmustir,
mevcudatin Ilk hareket ettiriciye yakinligi yahut uzakhigma gore miikemmelligi ortaya
cikmaktadir. Milkemmellik ilk hareket ettiriciye yakinlikla ortaya ¢iktigr gibi, uzaklik ise
maddiligin yogunlugu anlamina gelmektedir. Miikemmel hareket boylece ortaya ¢ikmustir;
alemin miikemmelliginden sadir olan bu hareket dairevi ve ezelidir. Hareketin ezeliligi
diislincesi Aristoteles’i zamanin ezeliligi fikrine gotiiriir. Eger zamanin ezeliligi olmasa idi, o
zaman mazi yahut istikbalden bahsedilemezdi. Zaman hareketin 6lgiistidiir. Oyleyse alem

ezeli ve duzenli hareket etmektedir; kesintisiz ve mekanla bitisik dairevi hareket halindedir.

Kemal ve saadetin zirvesinde olan Mubharrik-i Evvel daimi, ezeli bir hayat
stirmektedir. Varolanlar da bu hayata benzer bir hayat talep ederler, fakat zamanin kisalig
sebebiyle bundan faydalanamazlar, c¢iinkii madde onlarm bu tam iyilige ve kemale
ulagmalarint engellemektedir. Dairevi harekete benzemeye gayret ederler, lakin yalnizca

Mubharriki evvel daimi ve ebedi olarak vardir/diridir.?’

Ik Hareket Ettiricinin miikkemmel alem ile iliskisi/etkisi ask iledir, alemi bilmek
seklinde bir tesiri s6z konusu degildir. inayeti, hifz1 ve tedbiri olmadig1 gibi, hatta yaratis

cihetinden de bir tesiri yoktur. Kendi nefsinde miistagni/yalnizhaldedir ve yalniz kendi nefsini

% Aristoteles, et-Tabia, Thk. Abdurrahman Bedevi, el-Kahire, 2007, c. 2, s. 735.

% Fahri, Macid, Aristotalis el-Mu'allim, Beyrut,1985, Makaletu'l-lam,s. 172.

27 Aristotle, Metaphysics, (The Complete Works of Aristotle, ed. J. Barnes), Princeton: Princeton University
Press, 1991, s. 213. Fahri, Aristotalis el-Mu'allim, s. 170.
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akletmektedir. Bir seyi engellemez veya miidahale etmez, siifli seylere ittisal ettiginden

kendisinden baska bir seyi diisiinecek olsa degerini kaybedecektir.”®

Bu nedenle ilk Hareket Ettirici de irade vasfi da bulunmaz, iradesi olmadig1 gibi
kuvveti de yoktur. Yonetimi olmayan yonetici gibidir, meliktir lakin hiikmetmez, yonetilenler

ona yaklasmakta veyaklastikca haz almaktadirlar.
1.2.3 Aristoteles’te Alemin Diizeni

Alemin askla Muharrik-i Evvel’e yonelmesi bir diizen ve tertibin ortaya ¢ikmasim
saglamakta, boylece dlemde miikemmellik ortaya ¢ikmaktadir. Bunun sebebi Ilk Hareket
ettiricidir, eger o bir olmasaydi, akli diizen var olmazdi. Birgok illetlerin varligin s6z edilse

dahi, 4lemin mitkemmelliginden bahsedilemezdi.?®

Orduda oldugu gibi diizen ve tertip en milkemmel diizeyde olmasi komutana baglhdir,
fazilet komutandan ileri gelmektedir, o meveut diizenin asil sebebidir.®*® Alemin diizeni de
bundan farkli degildir, giizel ve uyumlu olan dlemin diizeni de her seyden 6nce ilk Hareket

Ettiriciden kaynaklanir.
1.2.4 Tesadufiin Olmamasi

Alemdeki bu diizen ve tertip tesadiifle yahut hedefsiz olmas1 miimkiin degildir. Tanr1
ile tabiatin hedefiz bir sey yapmalar1 s6z konusu degildir.31 Alemde vaki olan her sey bir
gayeye binaen gergeklesir, ¢linkii alem sabit daimi kaideler Gzerinedir. Genel kaideye gore
‘insan insandan dogar’ 6rnegin, bugday bugdaydan meydana gelir, yagmur fakat kisin olur ve
bdylece her sey kendi cinsinden ortaya ¢ikar... Esyada tesadiif, rastlanti ve haz bulunmaz,
ancak (her sey) akil iizere her sey gergeklesir’32 Ancak kaidenin disina ¢ikan istisnalar,
maddedeki arizi/gegici eksiklikten kaynaklanir. Her sey alemde olabildigi en giizel derecede
vardir ve tesadiif s6z konusu degildir. Tesadiifte karmasa ve tesvis vardir. Her mevcut tabii
seyin bir illeti vardir ve o da iyiligin ikamesidir. Bu nizamin esasi iyiliktir ama kotiiliiglin
varligia halel getirmez, yukarida da agiklandigi iizere kOtuligiin bulunmasmin hikmeti

alemde iyiligin ikamesi ve mitkkemmellige dogru harekettir.

% Merhaba, e/ Mevsu atu'l Felsefiyye, c. 1 s. 203.

# Bkz. ibn Riisd, Tefsiru Ma Ba ‘de't-Tabia, Beyrut, Daru'l-Masrik, 1973, c. 3. S. 1732.

% jbn Riisd, Tefsiru Md Ba ‘de’t-Tabia, s. 1709.

3 Taylor, Alfrid Eduard, Aristo, Cev. zzat Karni, Beyrut, Daru’t Tali’a, 1992, s. 67.

% Aristoteles, el-Kevn ve'l-Fesad, Cev. Ahmed Lutfi es-Seyyid, el-Kahire, Daru’l Kutubi’l Misriyye, 1932, s.
191.
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1.2.5 Kaotiiliigiin Varolmamasi

Asagidaki hususlar goz 6niinde bulunduruldugunda Aristoteles’in alemde kotuliigiin

varlig1 reddettigi diisiiniilebilir:

Birincisi: Yaratilis ve fesadin kendisinden meydana geldigi maddenin bu sekilde telif
edilmesinden dolay1 kotiiliikk yalnizca ay alt1 alemde mevcuttur. Madde her iki imkani da
icermektedir. Bu yorum kotii ve eksikligin neden var oldugunu aciklamaktadir. Kainat ve
mevcudatta canlilik ve cansizlik (cemadat) anasir-1 erbaadan olusmaktadir: su, hava, ates ve
toprak. Bu dort unsur alemdeki bozulus ve degisimin ve gayesiz hareketin nedenidir. Ayiistii
alemise esir isimli maddeden meydana gelir ve besinci unsur olarak da isimlendirilir. Esir tam
anlamiyla dort unsurdan farklidir, ¢iinkii onun esast ulvi mertebededir, bu nedenle herhangi
bir eksiklik yahut fazlalik kabul etmez. Onun diizenli dairevi hareketi, maddeden korunmus
olmasindandir. Esir’de madde bulunmadigi i¢in mutlak anlamda kétiilikte yoktur, ancak

guizellik iyilik ve duizeni icermektedir.*®

Ikincisi: Miikemmel alemdeki kiilli nizam en muhkem/saglam surettedir ve her
tevecciih/her yonelisinde iyilik irade olunmus/hakimdir.Bu sebepten mevcudatin 6ziinde iyi
bulunur. Kulli nizam ise iyilik ve kotilik olmak izere hepsini kapsar,yaniadlemde kotilik ve
bozulus mevcuttur. Bu yagmurun o6rnegine benzer ki o iyilik i¢indir ve alemdeki diizen
geregidir. Fakat yagmur sele yahut bagka felaketlere de yol acabilir. Bu felaketler/katiiliikler
ise ar1zi olarak vaki olurlar. Eger ciizi anlamda kotiiliik olmazsa, kiilli anlamda bir 1yilikten de
bahsedilemez. Yagmurun hi¢ bulunmamasi/olmamas: kiilli kotiiliiktiir, felaketler ise ciizi

kotiiliiklerdir. Alem ise kiilli bir nizama sahiptir, arazi degildir.34

¥ Merhaba, el-Mevsu atu'l-Felsefiyye, s. 174. Plantinga, Tanr1, Ozgiirlik ve Kétiiliik, s. 142.
% Bkz. Fuad, el-Usulu'r-Rivvakiyyeh fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye, Daru’l Vefa, 2003. s. 462.
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IKiINCi BOLUM
KELAMCILAR VE SUFILER’DE MUKEMMEL ALEM

3.3 Mutezile’de Miikemmel Alem

Alemin miikemmelligi diisiincesinin kokleri yukarida da ifade ettigimiz iizere Eski
Yunan diisiincesinden gelmektedir. Baz1 miistesriklerin iddia ettikleri gibi, bu durum Islam
diistintirleri ve filozoflarminyalnizca bu diisiinceyi alip aktardiklari anlamina gelmezler.
Nitekim 19. Yiizyilin 6nemli diisiiniirlerinden Ernest Renan su iddiada bulunmustu: ‘Araplar
herhangi bir sey ortaya koymadilar, ancak yedinci ve sekizinci asirlarda Yunan bilimini
oldugu gibi aktardilar.®® Kelam ilminde de goriilecegi iizere Yunan felsefe ve bilimi

aktarilmakla kalmamuis, tartisilmis, elestirilmis ve yeni katkilarda bulunulmustur.

Usul-1 hamse inancin1 kabul edenlere verilen genel isim Muteziledir:Tevhid, adalet,
Menziletun-beyne’l-menzileteyn (iki menzil arasindaki menzil), emr-i maruf nehy-i minker,
va’d ve vaid. Ilah-i adalet diisiincesi iizerinden Mutezile alemin miikemmel oldugu fikrini
gelistirmektedir/bina etmektedir, bunun neticesinde salah ve aslah ve husun-kubuh diisiincesi

ortaya ¢ikmuistir.
2.1.1 Tilahi Adaletin Tarifi

Lisan-1 Arabt’a varid oldugu tizere adl: ‘NefSlerde bulunup mistakim olan /insanlara
dogru goriinen, zulmiin z1ddi, adil yonetici hilkmiinde/yonetiminde adaletle davranan/adaletle
yonetendir. Esma-i hiisnada adalet,llahin hevasina meyletmedigi yani hevasindan idare
etmedigi, anlamina gelmektedir.® Kadi Abdiilcebbar ise su sekilde tarif etmektedir: ‘Kadim
olan1 (Allah’1) adil yonetici olarak tanimladigimizda, bundan murad onun kétiiliik islememesi
yahut kotiiliigii tercih etmemesidir. Kendine vacib olan seyin disina ¢ikmaz ve biitiin fiilleri

hasendir.®’

Bu tariften Mutezile salah ve aslah’t Allah’a vacib gormektedirler. Ciinkii o kotiiliigl

(en kotiiyii dahi) bilmektedir ve fakat fiilinden miistagnidir, onu irade etmez ve ihtiyar etmez

% Medkur, ibrahim, fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye, Daru’l-Maarif, el-Kahire, 1976,s. 20-22.
% jbn Manzur, LisanuI-Arab, el-Kahire, Daru'l Maarif, 1984, s. 2838.
%" Kadi, Abdu'l-Cebbar, Serhu'l-usuli'l-Hamseh, el-Kahire, Ts, s. 301. Bkz. Celebi, Ilyas, “Kad

Abdilcebbar(Kelam)”, DIA,XXIV,(Istanbul 2001), s. 90-105. Bkz. Ormsby, Eric Lee, Islam Diisiincesinde Ilahi
Adalet Sorunu, Cev. Metin Ozdemir, Kitabiyat, Ankara, 2001, s. 203.
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ve islemez. Onun fiiline de ihtiyact yoktur. Aslinda bir ihtiyagta bulunmasi /olmasi da
muhaldir. Yontem olarak Mutezile ‘sahidin gaibe kiyas’in1 kullanmaktadirlar. insanlardan
cogunlugu dogruluk ile yanliglik (sidk ile kizb) arasinda se¢im yapmak durumunda kalsalar ve
her ikisi de menfaat yoniinden esit olsa, sidk1 tercih ederler. Ciinkii sidkin iyiligini, glizelligini
ve yalanin/yanlisin da kotii oldugunu bilmektedirler. Bu Allah’in kabih fiillere kadir olmadigi
anlamina gelmez, bilakis o bu fiili de ziddina da kadirdir. Fakat o fiili islemez ¢iinkii o adildir.

Kendi nefsine kabih fiili ile zulmii haram kilmustir. (Allah bir zerre miskal dahi zulmetmez.)*®

Eger Allah’in kabih fiilleri oldugunu kabul edersek, bu durum ya onun bu fiile muhtag
oldugu anlamina gelecektir, ya da kubh ve serre cehli oldugu anlamina gelecektir. Allah
hakkinda her iki durumda muhaldir, miimkiin degildir. Allah’1n kii¢iik dahi olsa bir kabih fiil
islemesi miimkiin degildir, clinkii bir kabih fiil islese, bagka ¢irkin isler yapmasinin 6niindeki
engel nedir? Kotiliigi islemenin azhigr yahut ¢oklugu ayni anlama gelir. Bu sdzden yola
cikarsak (yani kabihi mumkin gorirsek Allah igin) zulm, kizb ve diger kabih fiillerin de
Onun i¢in gecerli oldugu gibi bir sonuca ulasilir. Bu ise Allah hakkinda dogru bir iddia
degildir. Akil, Allahin bir seye gii¢ getirememe durumunu kabullenmez, o zaman emir ve
nehai (emir ve yasaklarin) ne anlama gelecektir. Fiiller husn ve kubh dahi olsa esittirler, hayr
ve ser arasinda bir fark bulunmaz, sevap ve ceza. Bu durumda kullugun ve rububiyetin ve

uluhiyetin bir anlami olmayacaktir.*

S6zin 6zu, Allah kamil sifatlarla muttasiftir, ser ve kabihi irade etmez ve islemez,
clinkii o fesadi ve zulmii sevmez. Kulun kiifriinden razi olmaz, biitliin fiiller1 gilizeldir

(hasendir). Ona, dogru fiil ve insan icin diinya ve ahirette hayr getiren maslahat vaciptir.

Fakat ni¢in Mutezile’nin cumhuruna gore salah ve aslah Allah’a vaciptir? Mutezile’nin
getirdigi cevaba gore, Allah hakim dir ve hikmetin menbaidir, ashidir. Hikmetsiz ve gayesiz
fiili yoktur, yaratilmiglar i¢in fayda (menfaat) gayesidir. Fiilinin sefih ve abes olmasi onun
celaline yakigsmaz/ celali kabul etmez. ‘Rab Teala’nin fiillerinde ihkam ve itkan (miikemmel)

lizerehakim olduguna deliller vardir; hedefsiz bir fiili yoktur, salahi ve hayri irade eder.”*

Stiphesiz bu tefaiili/iyimser Mutezili bakisacist Kuran naslarma uygun bir sekilde,
Allah’1 yaratilmiglara benzerliginden tenzih etmektedir. Nitekim Kuran’a gore Allah ser,

kabih, zulm, heva ve cevr islemez. Ciinkii Allah, hayr sahibi olmakla birlikte kendisinden

% Nisa 4/40.

% Kadi Abdu'l-Cebbar, Serhu'l-usuli'l-Hamseh, s. 318

0" es-Sehristani, Muhammed ibnu Abdi’l-Kerim, Nihayetu'l-Akdam fi Ilmi'l-Kelam, Thk. Alfrid Guillaume
Matbaatu’s-Sekafeti'd-Diniyye,Ts, s. 397.
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hayr ve menfaatten baskasi sadir olmayandir. Allah hayrimi yaratilmislardan esirgemez.
Ciinkii bu zuliim ve noksanlik sifat1 olacaktir ki Allah indinde caiz degildir. Allah’in bize
kendisinden haber verdigi kerim, cevad, adil, hayri sever ve fesadi sevmez gibi sifatlarina ters

diismektedir. Felsefi diisiincenin etkisinde Nazzam(6.845) soyle demektedir:

“Cevad, onun yapmayacagr seyi esirgememesi, yani her geye giic
getirebilmesidir.Nasilki yaratmistir, ona kudret getirmis demektir. Allah’in ilmi
ve kudreti dahilinde olan sey en giizeli ve etkinidir ki onu nizam, terkib (teskil)

ve salah i¢cinde olan fiiliyle var etmistir. AL

Boylelikle Allah mutlak hayrdir (iyiliktir), Ondan sadir olan her sey iyinin en yiiksek
derecesinden meydana gelir.Bunun sonucu olarak alemin de Allah’tan sadir olan en
mikemmel alem olmasi gerekir. Bunun disinda bir durumu tasavvur etmemiz mimkiin
degildir, aksi durumda Tanri’nin adil oldugunu agiklayamayiz. imkan déhilinde olmayan bir
seyin varliga getirilmesi de s6z konusu olamaz. Bu baglamda &lemin dizenine ve
yaratilmiglara bakildiginda, ki onda insan da bulunmaktadir, kesin (tam) (ihkam), miitkemmel
(itkan) ve akli (aklani) surette techiz edilmis olmasi Mutezili teoriyi tasdik etmektedir.
Herhangi bir is/emr, tedbir (yonetme) ve hikmet olmadan gerceklesmez. Bu Mutezili bakis,

tabiata/ aleme temelinde iyilik ve diizenolan ahlaki sifat vermektedir.

Anlatilan hususlardan ulasilan netice sudur: Alemde iyiden maksat insandir, ciinkii
insan yegane akil mevcuttur. O hikmetin sirrini idrak edebilir, diger canlilar ise ancak akil ve
riiyetten yoksundurlar. Bu agidan Allah miikemmel alemi insan i¢in yaratmistir. Allah insana
laylk miinasip olanmi bilir ve insana en uygun mekan ve zaman icerisinde alemi var
etmistir.Herhangi bir erteleme veya onceleme olmadan, en uygun vakitte, yasamin devami

icin gerekli seyler ortaya c¢ikar. Ciinkii Allah yarattiginin en iyisini bilen ve dileyendir.
2.1.2 Tlahi inayet

Mikemmel alem o6ncelikli olarak bu iki seye dayanir: salah (uygunluk) ve aslah.
Ciinkii bu iki kavram her vakitte ve insan hayatinda 6lgiilebilir her durumda ortaya ¢ikan fiil
ve terk arasinda bir ayrima isaret eder. Bir diger ifadeyle, salah ve aslah &dlemde ilahi inayetin
kapsayiciligi dogrultusunda anlam kazanirlar. Alemde biiyiik ve kiiciik, yeryiiziinde yahut

gokyiiziinde hicbir zerre onun disinda kalmaz, bu inayet varlikta kesintisiz devam eder.

#! es-Sehristani. Muhammed Ibnu Abdi’l-Kerim, el-Milel ve'n-Nihal, Thk. Emir Ali Muhenne,Daru'l-Ma'rifeh,
Beyrut, 1993, s. 68.
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Mutezile’nin ilahi inayet konusunda Revvakilere tesir etmis olma ihtimali
bulunmaktadir. Miikemmel &lem diisiincesi onlarda da tespit edilebilmektedir. Yahut
Mutezilenin kendi ifadesiyle miimkiin olmayamin yaratilmas: da miimkiin degildir.** lahi
inayetin yansimalar1 ¢esitlidir, dlemde olabilecegi en yetkin sekliyle ortaya g¢ikmaktadir.
Insanin dini ve diinyevi hayati, dogru olanve insanin menfaatine olanesittir. Dini islerle
alakal1 olarak peygamberlerin belirli vakitlerde gonderilmis olmasi, en uygun vaktin o vakitte
olmasindan dolayidir. Semavi Seriatlarin en uygun olan zaman ve mekanda vaz edilmislerdir.
Musa’nin getirdigi seriat Israil toplumunun tabiatina en uygunu olarak maddi surette
gelmistir;isanin seriat1 ise Musa’nin seriatin1 nesh ederek ruhani tabiatta gelmistir. Sonra
vasat olan Muhammed (sav) seriat1 gelmis ve oncekilerini neshetmistir. Allah her topluma
hangi zamanda ve mekénda menfaatine ve salahina en uygun olan1 bilir; bu durum olabilecek

en efdal/iistiin olandir.*?

Diinyevi islerle ilgili olarak da Cahiz’da (6.869) bir ¢ok 6rnekle karsilasmaktayiz.*!
Alemin her bir ayrtisinda, milkemmel bir surette ve hassas 6lcide (dakik) ilahi inayetin
yansimalart vardir. Abes yahut tesadiifiin bulunmasi miimkiin degildir. Cahiza gore, alemde
bulunan mitkemmelligi inké&r eden kimse, duizenli ve tertipli bir eve girip de diizenin hikmetini
idrak edemeyen kor kimse gibidir. Ciinkil evde herhangi bir seyi gérememektedir. Alemdeki
akli dizenin herhangi bir kimseden gizli kalmasi diisiiniilemez.gok, sems, kamer, yildizlar ve
gezegenler, varlikta diri ve akil olan ve olmayan her sey, alemin her bir parcasi bir akli diizen

icerisindedir. Hatta gok yiiziindeki renkler dahi insanin géziine en uygun olanidir.

Giinesin dogusu ve batisi yeryliziinde hayatin ikamesini saglamakta, nev-i beseri ve
alemi zevalden korumaktadir. Vakitlerin, ayin ve senelerin bilinmesi agisindan ayin deveran
etmekte; yildizlar ve gezegenler geceyi aydinlatmakta ve insanlara bilmedikleri yolda denizde
ve karada yol gostermektedirler. Gece ve giindiizde insanlar i¢in yasam ve istirahat vardir,
eger biraz kisa yahut uzun olsalardi yerylizii fesada ugrardi. Nitekim yerylizi kolayca

ulagilabilen iyiliklerle donatilmistir ve onda insanlari¢in sayisiz faydalar bulunmaktadir.

Insana faydali olan seyler, ateste, suda, havada, daglarda ve hatta zelzelede dahi
bulunmaktadir ki onlarda insan igin ibret ve uyarilar vardir. Hatta yalnizca ibret olmanin
otesinde su kaynaklar1 ve madenlerin ortaya ¢ikmasi i¢in zelzelelerin faydast vardir. Sicak ve

sogugun gelmesinde de tedrici bir inayet vardir. insan tedrici oldugu i¢in bunlardan bir zarara

*2 Fuad, Abdu'l-Fettah Ahmed, el-Usulu'r-Rivakiyyeh fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye, s. 449.

** el-Hayyat, Ebu'l-Huseyin, el-Intisar ve 'r-Rad 'u Ala Ibni‘r-Ravendi’-Mulhid, Beyrut, 1957, s. 23.

* el-Cahiz, Ebu Osman Amru Ibnu Bahr, e'd-Delail ve'l-itibar Ala'l-Halk ve't-Tedbir, Beyrut, Dar'u-Nedveti'l-
Islamiyye, 1988, s. 5.
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ugramaz. Bitkiler icerisinde yiiksekte olanlar ve zeminde olanlar bulunmaktadir. Kavun,
kabak ve karpuz agirligi nedeniyle yerde bitmektedir, nihayetinde agir meyvelerin agacta
taginmas1 miimkiin olmazdi. Yiiksekte olan gidalarin ise onlara ulasabilecek hayvanlar icin
minasip mekan larda oldugunu gormekteyiz. Canlilar da ise ¢okga hikmetler bulunmaktadir.
Omegin iki eli yerine filin uzun bir hortumu bulunmaktadir; ziirafa da isebesinlere
ulasabilmesi i¢in uzun bir burun vardir; karinca daimi hareketini saglayacak bir kuvvete
sahiptir; oriimcek agini kurabilecek imkan dadir; kusun bedeni hafif olup kolayca ugmasini
sagliyor; arilar ise altigen bir sekilde insa ettikleri barmaklarinda toplana bilmektedirler;
baliklar, ¢ekirgeler ve nihayet tiim canlilar bu sekilde ilahi inayetle kendilerine en faydali olan

diizen icerisinde hayatlarin1 devam ettirmektedirler.*
2.1.3 Insan

Ahsen-i takvim tiizere yaratilan insanda hikmetler ¢oktur. Her bir uzvu biiylik bir
suna/yaratisa ve ibdaya isaret etmektedir. Insana verilen ilim, din ve diinyanin
sulhune/islahina vesile olmaktadir; hikmetten menettigi seyler dahi insanin faydasimnadir.
Hayatindaki sinirliliginda dahi 6rnegin yasamin sinirli olmasinda, onun yarar1 gozetilmistir,
yaniolimde dahi hikmet vardir. Biitlin insanlar canli olsalard1 ve 6liim olmasaydi, insanlarin
coklugundan yeryiizii yetersiz kalacakti. Eger 6liim olmasaydi, hayatin devamliligini korumak
icin daha siddetli savaglar yasanacakti. Biitiin bu Cahiz’in vermis oldugu o6rnekler ve
Mutezilenin umumi olarak dayandigi hususlar, igerisinde bulundugumuz alemin en
mikemmel &lem oldugunu vurgulamaktadir. Bu miikemmellik de ancak akil bir varlik
sayesinde gergeklesebilir. Yine lemin baska bir surette olmasi da diisiiniilemezdi, olabilecek
en efdal surettedir. Ibn Hazm Cahiz’a nisbet ederek soyle demektedir: “Bir Sail/kimse sual
etse: Allah bu diinyadan 6nce bagka bir diinya yaratmaya kadir midir; bu sorunun cevabi

evettir, su manadaki o diinyay1 bunu yarattig1 gibi yaratir ve bunun gibi olurdu.”*®

2.1.4 Mutezile’de Kétiiliigiin Yorumu

Mutezile &lemin miikemmelligi konusunu alemde kotiligiin varligi meselesiyle
iliskilendirmektedir. Alem olabildigince miilkemmeldir, buna mukabil kétiiniin var olduguna
dair herhangi bir tarisma yoktur, yani alemde kétiiliik vardir. Ornek olarak musibetler,
belalar, felaketeler, hastaliklar, elemler,ve cinayetler ile alem doludur, hatta hayvanlarda dahi

giiclii zayifi ortadan kaldirmaktadir. Kétiiliigiin varligi sorunu felsefeciler tartismadan 6nce de

* el-Cahiz, e'd-Dela’il ve'l-itibar Ala'l-Halk ve't-Tedbir, s. 65.
“® [bn Hazm, Ebu Muhammed Ali, el-Fasl fI'l-Milel ve'l-Ehva i ve'n-Nihal, Beyrut, Daru'l-Cil, 1985, ¢.5, s. 61.
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mevcuttur, miilhid ve zindik olarak addedilenler tarafinda da tartisilmistir. Bu baglamda su
sorularin ortaya ¢iktigini gérmekteyiz: Adalet, hikmet ve ilahi inayet bu kétiiliikklerle ve
glinahlarla nasil birarada olabilmektedir? Nitekim kotiliigiin varliginin inkart da mimkin
degildir. Ibn Ravendi bu hususta siipheciler arasindadir, el-Hayyat sdyle dedigini rivayet eder:
“Eger kulun hastaliklar1 ve sorunlar1 karsisinda bir sey yapamiyorsa o nasil Hakim dir? Eger
onun sorununu gidermiyorsa; eger Halik onlarin isyanina imkén veriyor ve sonrasinda onlari
sonsuz bir cehennemle cezalandiriyorsa bu hakim olmadig sefih oldugu anlamna gelir.”"’
Mikemmel alem ile elan mevcut alem arasinda zitliklar mevcutken, yine alemde kotiiliigiin
varlig1 bulunurken bu ahlaki soruna karsi nasil bir ¢6ziim gelistirilebilir? Kotilik hakikaten
Allahtan m1 sadir oluyor, yoksa onu bagka itibara yonlendirmemiz miimkiin mi? Kuskusuz,
kotiiliiglin - Allah’tan bagkasindan sadir oldugu diisiincesi, temelde kabul edilmeyen bir
kanaattir. islam filozoflar1 ve bahusus Mutezile, alemde kétiiliigiin mevcudiyetinin kaynaginin
yani hilkat itibariyle kotiiliiglin Allah’tan baskasindan sadir olamayacagini diistinmektedirler.
Eger Allah’a ragmen koétiiliiglin kaynagindan bahsedersek o zaman bir serik diislincesi ortaya
¢ikacaktir. Bu da Allah’in zat ve sifatimin tevhidine mugayirdir. Oyleyse kotiiliigiin varlig
yahut kaynagmin yoklugu vb. hususlarda siiphecilere karst Mutezile nasil bir yontemle

karsilik vermistir.

Mutezile kotiiliigiin varligi sorusunda akli delillere miiracaat eder,bu dogrultuda‘ser’
mutlak anlamda Tanri’dan meydana gelmez. Herhangi bir durumda serrin mevcudiyetini
Allah’a nispet etmek miimkiin degildir. Ciinkii “zuliim ve kizb ancak bir cisimde vaki
olurlar”.*® Allah ise cisim olmaktan miinezzehtir, Oyleyse Ondanzulm ve ser sadir olmaz.
Nazzam ve Alaf bu sekilde ifade etmektedirler, Ibn Hazm su sekilde nakletmektedir:
“Allah’1n irade ettigi hayr onun yaptigidir, yani yaptiginin 6tesinde bir hayr bulunmamaktadir,
ve o kotiligi takdir etmez, bir ikmseyezulm de etmez, fakat insanlar kotiiliigii takdir
edebilirler. Eger Allah zuliim ve ser yapmaya kadir olsaydi o zaman onun yaptigina iman
etmezdik.”*® Nazzam bundan da Steye gitmistir, Allah kullarinin hayri dogrultusunda olam
takdir ettigini ifade eder. Cennet ehline in’amda ne bir sey azdir ne de ¢ok. Aynm sekilde
Cehennem ehlinin karsilasacagi azapta ne bir fazlalik ne de noksanlik bulunur. Fakat bu
ifadeler, ilahi kudretin sinirli olduguna yonelik bir tartismaya neden olmaktadir. Nitekim ilahi

fiilli yalmiz hayr ve hasen ile sinirlamaktadirlar. Bu ise Allah’in belirli fiilleri yapmasinda

*" el-Hayyat, el-Intisar ve 'r-Rad Ala Ibni'r-Ravendi el-Mulhid, s. 2.
“8 el-Hayyat, el-Intisar ve 'r-Rad Ala Ibni'r-Ravendi el-Mulhid, s. 27
* ibn Hazm, el-Fasl fI'l-Milel ve'l-Ehva i ve'n-Nihal, ¢.5, s. 59.
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mecbur oldugu gibi bir diisiinceye neden olmakta, yani fillerinde serbest olmadigi, bir fiili

irade etmesinde ihtiyar1 bulunmadig1 gibi bir sonuca gotirmektedir.*

Mutezile’nin bu teoriyi savunmasindan maksadi ahlaki sebeplerdir; gayesi Allah
Tealayr kotii fiilden ve gayesizlikten tenzih etmektir. “Abes olan, gayesiz olan fayda

51 Fakat kotiligin alemde

getirmeyenin yahut zarart ortadan kaldirmayanin yaratilmasidir.
mevcut oldugu inkari miimkiin olmayan bir gercektir. Mutezile kotiiliigli yorumlarken nassin
tevil etmektedir. Kotiiyli hakiki olarak degil mecazi anlamda kabul etmektedir. Kotiiliikten
tespit edilebilenler, ancak mecaz olan fesad ve serdirler, hakiki degildirler. Aslinda ise onlar
salah ve hayrdir. Neticede kotiiliiglin varligr ilahi hikmet geregidir. Gayesi ise yaratilmislarin
bu diinyada basina gelen musibetlere ve felaketlere sabrederek miikafatlandirilmasidir.
Boylece Cennete girmeyi hak etmekte ve atesten cehennemden korunmaktadirlar. Insani

cennete gotliren ve azaptan koruyan seyin ser olarak isimlendirilmesi miimkiin degildir,

hakikatte hayrdir, faydadir (nef’) ve salahtir.>®

Ser olarak isimlendirebilecegimiz seyler, insanlarin kendi iradeleriyle neden olduklar
masiyetler ve giinahlardir.Bunun mukabilinde ise hastaliklar ve musibetler gibi mecazi olarak
ser olanlar vardir ki hakikatte hayr ve faydadirlar.®® Bu durum, bir seyin olabilecegi en
miikemmel durumdur. Bu kétiiliikler daha biiytik tehlikeli ve serleri dnlemektedirler. Mesela
bazi afetler, soguktan kaynaklanan hastaliklar ve tufanlar insanlarin dalaletten korunarak
Allah’a yonelmelerinde vasita ve ibrettirler. Kotiiliigiin olmasi alemin mitkemmel olmadigini
sOylemeyi gerektirmez. Yahut islerin tedbir olmadan gerceklestigi gibi bir sey de sdylenemez.
Eger hadiseler tedbir/ilahi yonetim ve diizen olmadan gerceklesseydi, afetlerin neden belirli
siirlart bulundugunu agiklayamazdik. “Neden musibetler gerceklestiklerinden daha biiyilik
yahut siddetli degildirler; neden sema arzin iistlinde durmakta, giines dogusundaki istikameti
korumaktadir, neden nehirler kurumamakta?>* Goriildiigii iizeresayilan kétiliikler uzun
siirmemektedir.Insan hayatinda safa ve keder birlikte bulunmaktadir; eger insan biitiin
kederlerden korunmus olsa insanin ugrasilarinda salahin anlagilmas1 miimkiin olmaz. Varlikta
kotiiniin  bulunmasi iyinin olmasi kadar makul ve gereklidir. Bdoylelikle hayat dogru

istikamette devam etmektedir. Insanoglunun sunu anlamasi igindir: Alemde (hakiki

Yes-Sehristani, el-Milel ve'n-Nihal, s. 68. el-Bagdadi, Abdu'l-Kahir, el-Fark Beyne'l-Firak, Beyrut,
el-Mektebet'ul-Asriyye, 1995, s. 133.

*! el-Esari, Ebu'l-Hasen, Makalatu'l-Islamiyyin ve Ihtilafu’l Musallin, el-Kahire, Mektebetu'n-Nahda, 1950, s.
192.

%2 el-Hayyat, el-Intisar ve 'r-Rad u Ala ibni'r-Ravendi el-Mulhid, s. 85.

%% el-Hayyat, el-Intisar ve 'r-Rad 'u Ala ibni'r-Ravendi el-Mulhid, s. 85.

% Cahiz, e'd-Dela’il ve'l-Itibar Ala'l-Halk ve't-Tedbir, s. 61.
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anlamda)ser degil hayr-1 mahz vardir. Kotiiniin varligi olmadan insanin iyinin kiymetini
bilmesi miimkiin degildir. Baba ile ogul arasinda egitimin gerektirdigi disiplin gibi, insanin
islahinda, terbiyesinde ve nimete ulagsmasinda belirli zorluklar bulunmaktadir. "Allah
kullarina rizki bol bol verseydi, elbette yeryiiziinde taskinlik ederlerdi. Bu sebeple O, rizki
diledigi Ol¢lide indirir. Stiphesiz O, kullarmin biitiin hallerini ¢ok i1yi bilmekte ve onlari

n55

hakkiyle gormektedir.

Mutezile kotiiliigiin varligin1 insanin zararina olanla iliskilenmistir. Bu bakis acisi
dogrultusunda, her leziz, tath ve giizel olan dogru degildir ve her koti olanda kerih,
cirkindegildir. Kabih goriilen ve insana ac1 verende onun iyiligine seyler bulunabilir, 6rnegin
ila¢ igmek bunun gibidir. Yahut ilim i¢in sefer gibi ve diger bir ¢ok Ornekte goriilebilecegi
Uzere. Bir isin iyi yahut kotli olduguna dair hiikiim verebilmek igin 6lgU ise, insana iyinin ne
derece ve ne zaman geldigi yahut karsiliginin bu diinya m1 ahirette mi olacag ile ilgilidir. Bu
da aslinda Allah’mn kullarina Litfudur. Insanin sorumluluguna agir gelebilecek isler teklif
etti/yikledi, fakat bunlar sevaba yonelmekte ve ahirette kurtulus igin vesilelerdir. Nefsin her
reddettigi ve kerih gordiigii bu nedenle ser degildir. Yine nefsin her sevdigi de hayr degildir.
Bu da kétiiniin varliginda ilahi bir hikmettir. Bazen hikmeti ortaya ¢ikar ve insan anlayabilir,
genellikle ise bu hikmet gizli kalir ve insan idrak edemez. Hadiselerin ¢ogunda hikmeti
anlayabilme noktasinda insanin idraki kisithdir. Bazi yaratiklarin  hikmetleri merak
edilmektedir, 6rnegin yilanlarin ve akreplerin varliklarinin sirlar gibi. Halbuki bu canlilardan
bircok tibbi ilacta faydalanilmaktadir. Tiim bu nedenlerden &tiirii Mutezile, Allah’tan
kotiliigiin sudurunu mutlak olarak reddetmektedir. Metafizik olarak ve tabii olarak kotiiliiglin
varligin1 kabul etmemektedirler. Allah’tan her sadir olan ancak hayrdir; insanin ser olarak
zannettigi ise hakikatte ona hayrdir. ilahi hikmet ise her seyi olabilecegi en giizel sekilde
takdir etmistir. Insanm bagina gelen her fayda ve zarar, sihhat ve hastalik, hayat ve &liim,
fakirlik ve zenginlik, onun salahina, 1slahina ve hayrinadir. Cilinkii Allah insanin kendisine
faydali olan1 daha iyi bilendir; bu nedenle &lem en milkemmel olacagi surette

bulunmaktadir.*®

Mutezile, kotiliiglin metafizik ve tabii olarak varligini reddetmekle birlikte, insanin
hiirriyetine raci olan ahlaki olarak varligin1 kabul etmektedirler. Onlarin nezdinde insan hayr
ve serri yaratmaktadir. Allah’m kulunun fiillerini yaratmasi caiz degildir, ¢iinkii kullarin

fiillerinde zulm vekétiilik bulunmaktadir. Bu nedenle kul yatiklarmin, ahirette karsiligini hak

% Sura 42/27.
% Bkz. Subhi, Ahmed Mahmud, el-Felsefet'ul-Ahlakiyye, Misir, Daru'l-Maarif, 1983, s. 55-92.

28



eder. Kuran-1 Kerim’de Allah’in kullarin fiillerini yarattiklarina dair su ayeti delil olarak
getirmektedirler: "Rahman’in yaratmasinda higbir diizensizlik géremezsin".>” Tefavutun ve
tenakuzun mahlukatta bulundugunu bu ayetle reddedilmiyor; ¢iinkii kullarin fiillerinde
tenakuz ve ihtilafin oldugunu Cenab1 Hak bilmektedir. Ayetteki maksat ise ilahi fiillerde
tevafutun oldugunun reddidir; bilahare ilahi fiillerde hikmetin bulunduguna isaret
edilmektedir. Insanin kendi fiillerini yarattigin1 ve bu fiillerde ihtilafin ortaya ciktigim

boylece Mutezile temellendirmektedir.

Allah Teala soyle demektedir:" O Allah ki, yarattifi her seyi en giizel bir sekilde
yaratty; insani1 yaratmaya da ¢amurdan basladi".”® Bu ayette gecen ‘ahsen’ ihsan yahut hiisn
manasindadir. Ifadeden maksadin ise ihsan olmas1 miimkiin degildir; ¢iinkii ilahi fiillerde ikab
ithsan olarak goriilemez. O zaman bu ayetteki mana hiisndiir. Bildigimiz gergek ise, insanin
fiillerinin giizel ve ¢irkini igerdigidir. Bunlarin Allah’a izafe edilmesi miimkiin deg“g,ildilr.t_’9
Allah insanin fiillerini yaratmamakla birlikte, insanda bu fiili yaratacak kudret ve istidadi var
ediyor.Yahut fiil ve terkteki kudret ayni dl¢iidedir, bu da Allah Teala’nin adaletiyle uyum
icerisindedir. Eger insanin fiilleri Allah’in sunundan olsaydi, insanlar nasil sorguya
cekilecekti?®® Bu diisiincede ilahi adaletle uyum esas alinmaktadir. Insanlarin muhasebesinde
onlarin fiillerinde irtikab ettikleri seyle karsilagsmalar1 gerekir, boyle olmamasi durumunda
zuliim ortaya ¢ikar ki miimkiin degildir. Insan bdylece yaptigmin mesuliidiir; ve yaptigmin
karsiligina da miistehaktir. Insanm hiirriyeti, onun fiillerinin sonucu olan sevap ve ikabi
belirlemektedir. Bu durum da insan hirriyeti temel olgidur/mi’yar, ki boylece alemin

miikemmel oldugu avunulabilmektedir.®*
2.2 Esariler’de Miikemmel Alem

Esarilik Ebu'l-Hasen Esari’ye (0.935) nispet edilmektedir. Esari bu mezhebi kurarak,
kelamcilar arasinda orta bir yol gelistirmektedir. O Ehl-i Siinnet mezhebidir. Bu orta yol, ilahi
sifatlar, adalet ve inayet gibi meselelerde basta olmak iizere diger kelami konularda nakille

birlikte ayn1 zamanda akl1 kabul etmesinden ileri gelmektedir.

" Mulk 67/3.

% Secde 32/7.

* Kadi, Abdu'l-Cebbar, Serhu'l-Usuli'l-Hamseh, s. 340. Bkz. Hakli, Saban. “Kdtiiliik Problemi, Yaklasimlar ve
Elestiriler”, s. 199.

8 Merhaba, Muhammed Abdurrahman, el mevsu ‘azu'l Felsefiyye(mine 'l Felsefeti 7 Yunaniyye ile’l Felsefetil
Islamiyye), c. 2, s. 637.

81 Morriston, Wes. “Is God Free? Reply to Wierenga”. Faith and Philosophy 23/1 (2006), s. 95.
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2.2.1 Tlahi Sifatlar

Daha once de ifade ettigimiz tizere, alemin miikemmel olduguna dair Mutezile’nin
gelistirmis oldugu diistince, hisn, kubh ve salah, aslah konular1 iizerinden ilahi adalete
dayankmaktadir. Allah adil ve hdkim dir, bu nedenle O insanin sulhii ve 1slahi disindabir sey
yapmaz. Bunu Esariler akli- itticah ederek- yorum Uzerinden Mutezile’nin adalet yorumunu
reddettiler. Bu dogrultuda ilahi kudret ve iradenin mutlak olmasi1 6gretisini esas almaktadirlar.

Esariler’e gore ilahi adalet, kudret ve irade mutlak olup, zuliim bunun ziddidir;

“Zuliim tasarruftur, mutasarrif ise ona malik olan degildir. Bir seyi

makami olmayan/miinasip olmayan mekana koymaktr”.%?

Mevcudat olan her sey ya var edendir yada var edilmistir; alem ise muhdestir,
sonradan varlik bulmustur. Bunun delili onun cevher ve arazlardan miitesekkil olmasidir.
Cevher ise bir mek&dn tutmustur, hacmi vardir; fakat araz kendisinde degisim olan ve
hadiselerin ortaya ¢iktigi yerdir. Bunlar alemle irtibat kurdugumuz sifatlardir. Oyleyse alem
muhdestir, her sonradan ortaya ¢ikanin bir muhdise, yani yaraticiya ihtiyaci vardir, ki boylece
onu yokluktan varliga getirsin.Muhdis’in de diri olmas1 gerekir; alim, irade eden ve kadir
olmas1 gerekir, yoksa acz ve noksanla sifatlanmis olur, bu durumda ondan fiil muhal
olurkibunu akil kabul etmez, fiili yapmaya kudreti ve iradesi olmasi gerekir.63 Allah her seyi
yaratmaktadir ve hicbir sey ona ortak degildir. Mahlukatinda miimeyyez olan/beliren onun

ibda ve halkindaki kudretidir. Isferayini’nin(6.1027) ibaresiyle:

“En one ¢ikan hususiyeti: Onun yaratilan her seyden farkl oldugudur”.64

Bari Teala’nin, varligin timiiniin kendisine raci oldugu mutlak kudreti alemin
bulundugu sekilde olmasinin yegéne sebebi degildir. Bir bagka sebep daha vardir ki, alemin
baska tiirlii olmasina da Yyaraticinin kudreti vardir, bu da onun baska bir sebebi olduguna
gotiirlir. Bu da siiphesiz ezeli iradedir, alemin bu sekilde olmasi irade olunmustur. Allah,
zaman ve mekan in miinasebetini dilemistir. Kudret, yalnizca dlemin icadina sebep olsaydi,

diger ihtimallerle yani varlik ve yoklukla arasinda esit durum olurdu. Fakat bu kudreti belirli

%2 eg-Sehristani, el-Milel ve'n-Nihal, s. 115. Bkz. Lehe, Robert T. “God’s Perfection and Freedom: A Reply to
Morriston”. Faith and Philosophy 3/3 (1986), p. 319.

® el-Cuveyni, Ebu'l-Maali, Lume u'l-Edilleh Fi Kava'id Aka’id Ehli's-Sunneti ve'l-Cema‘ah, el-Mu’esesetu'l-
Misriyyeh, 1965, s. 76. Bkz. Bkz. Ormsby, Eric Lee, Islam Diisiincesinde Ilahi Adalet Sorunu, Cev. Metin
Ozdemir, Kitabiyat, Ankara 2001, s. 206.

& es-Sehristani, el-Milel ve'n-Nihal, s. 113.
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kilan bir irade bulunmaktadir, bu irade alemin bu sekilde olmasina imkan tanmistir.®® Bu

nedenle dlemin miikemmel olmasinin bir sebebi de ilahi iradedir.

Milkemmel alem ilahi irade ve kudrete baglanmaktadir. Alemde tam bir insicam
bulunmaktadir. "Allah, yaptigindan sorumlu tutulamaz; onlar ise sorguya ¢ekileceklerdir." 06
Allah mutlak hirdir, onu icbar eden bir etken yoktur, ona zulm ve cevr nispet edilemez. Onun
acisindan insanlarin cennete yahut cehenneme girmeleri esittir, ¢lnkii o miilkiinde
mutasarriftir ve diledigini yapar. Irade ettigini hilkmeder, o her seye gii¢ getirebilen kadirdir.
Alem veigindekiler Onun hiir iradesinden yaratilmislardir. Onu fiile zorlayan bir durum sz
konusu degildir. Allah dlemde her seyin illeti/sebebidir, fakat Onun varliginin bir illeti yoktur.

“Sun’ ettigine, yarattigina irade edendir, yarattigini var etmeyi isteyendir, kastedendir. ”®’

Bu hiir irade hayirdir ve hayr sahibidir, fiilinde olmadan ikrah ve icbar alemin tam bir
hayr olmasini dilemistir. Kudreti diledigini icad etmektemutlaktir. Allah bir fiili veya ziddini
gerceklestirmeye kadirdir, hayr yahut ser, sevap ve giinah, fayda ve zarar her ne durumda
olursa olsun. Hayriyyetinin siddeti, hayrdan baskasini irade etmez. Bdylece alemi hayr
muktezasinca var etmistir. Boylece alemde en mikemmel &lem olmustur. Ilahi inayetin
kevni/alemi samil oldugunu s6ylemek mimkiindir. Alemin varligi hayrdir ve Allah ona
inayet etmektedir, hayra yonelmektedir. Alem her tiirli durumunda, kiiciik yahut bilyiik
ortaya cikiglarinda, bu hayr sahibi iradeye dayanmaktadir. Bu inayet ise fiilin zaruretinden

degil onun iradesinden kaynaklanmaktadlr.68

Bu baglamda bazi sorular akla gelmektedir: lem neden bu iizerinde bulundugu sekil
ve hacimdedir ve feleklerin adedi su anki miktardadir. Neden bazi yildizlar biiyiik digerleri ise
kicuktir. Neden gece giindiizden farklidir. Neden Allah bu alemi bu vakitte yaratmistir neden
daha oncesinde yahut sonrasinda degil. Allah insan1 neden mevcut surette yaratmistir; neden
diri olanlar daha uzun yasar da oOlenler Oliir, daha agik ifadeyle Allah neden yarattiklarini

yaratmigtir?

Allah’in kemal sifatlari, yalnizca kudret ve irade degildir, ilim gibibagka sifatlar1 da
vardir. Bu ilim insanm ilmi gibi sirl degildir, bilakis ezelidir. Islerin inceliklerini ve
ayrintilarini da igerir; denizde ve kara da olacaklar1 bilir, onun ilminin diginda bir yaprak dahi

diismez, kuru ve yas her seyi onun ilmi ihata eder. Yeryiiziinde her nesneyi onun ilmi kusatir.

% Gazzali, Ebu Hamid, Tehafiitii'l-Felasife, el-Kahire, Daru'l-Maarif, s. 102.
% Enbiya 21/23.

%7 el-Cuveyni, Lume'u’1-Edilleh, s. 97.

%8 es-Seristani, Nihayetu'l-Akdam fi ilmi'l-Kelam, s. 379.
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Allah alemin mimkiin oldugu en efdal/iistiin sekilde var olmasii dilemistir, eger
baska bir alem olsaydi insanin menfaatine daha uygun elbette onu icad ederdi. Ancak insani
hayr igin yaratmustir. Allah, onun zararina ve faydasina olami bilir. Insanin hayrima olabilecek
baska bir Alem miimkiin olsaydi onu var ederdi. Insanin baz1 durumlar disinda ilahi hikmeti
kavramasi i¢in akli oldukg¢a simirlidir, islerinin ¢ogunda ilahi hikmeti kavrayamaz. Mesela
yildizlarin ¢okligu gibi hususlar onun kavrayisinin disindadir. Biiytikliiglinig, kiiciikliigiinii,
dlemin sekli yahut hacminin hayr/iyilik (insanin menfaatine en uygun) oldugu icin var

edilmistir ki insanin bunu kavramasi kolay degildir.

Seylerin birbirleriyle karsilastirilmasiyla insan, kotiiye karsi iyiyi bilmektedir. Gecenin
karsisinda giindiiziin olmasi1 gibi, gecede bedenin rahatligi, huzuru ve dinlenmesi; gilindiizleri
i¢in ise insanin ugrasi, ¢alismasi vardir. Bir seyin ziddiyla ortaya ¢ikmasi ile dlemde tamlik ve
biitiinliik ortaya ¢ikar.?® Bu ilahi hikmet dlemdeki her tafsilatta ortaya ¢ikmaktadir. Olabildigi
en miikemmel derecede oldugunu ve ilahi hikmeti hem akil hem de nakille birlikte anlamak
mimkiindiir. Akil ilahi hikmetin varligina isaret eden bir ¢ok sahitleri alemde
gorebilmektedir. Bdylece insan her yaratilmista onu var eden bir Yaratici oldugunu
anlayabilmektedir. Insan bu sekilde, alemdeki yaratilis1 diisiinmekte, Hakim bir yoneticinin
yaratmasindan bu alemin en etkan, olabildigi en giizel sekilde tam kamil oldugunu fark

etmektedir. Cuveyni(6.1085) soyle ifade eder:

“Vaki olan mutkin fiiller, en guzel/ahsentertib ve dizen Uzeredir;
ancak alimi/bileni olandan sadir olabilir. Kim ki diizenli hattin malum
tertibinin, hattin alim olmayandan sadir oldugunu iddia ediyor/cevaz

veriyorsa bu anlasilanilir degildir ancak cehaletten kaynaklanabilir. 10
2.2.2 Esariler’de Alemin Diizeni

Kurandaki ayetlerde sunun/yaratilisin ahkamina dair isaretler vardir. Gokte, giineste,
yildizlarda, ayda, gezegenlerde, yeryiiziinde, daglar, denizler ve nehirlerde bir¢ok deliller
zikredilmektedir. Hakeza canlilarda, bitkilerde ve nihayet insanda da yaratilisa bir¢ok delil
vardir. Kuran’da da belirtildigi tizere Allah alemi miimkiin olabildigi en giizel surette
yaratmugtir: "Yedi kat g6gii birbiriyle uyum icinde tabaka tabaka yaratan O’dur. Rahman’in

yaratmasinda higbir diizensizlik géremezsin. Haydi, c¢evir goziinii de bak, bir kusur, bir

% Gazzali, Tehafut'l-Felasife, s. 104.
0 el-Cuveyni, Lume'u’I-Edilleh, s. 83.
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catlaklik gorebilecek misin?""* Gokleri yaratmistir, bazisini bazisindan ayirmadan yani bitisik
ve biitiin halinde. Bu konuda bir tartigma oldugunu farz etsek, o zaman su soruya cevap
verilmelidir; neden varlikta olan her sey bir istikamet/vetire tizerinde diizen, tensik ve uyum
icerisinde, olabildigi en iyi ve makul 6l¢iide bulunmaktadir? Rastlant1 ile gergeklestigini
sOylemek mimkiin miidiir? Siiphesiz ipegin bir terzi olmadan dikilmis bir elbiseye
doniismesini nasil akil almiyorsa, gayesizlik akil ve selim nazar olmadan da varolus
gerceklesmeyecegi asikardir. insa edilmis bir sarayin mimarmin olmamasi1 miimkiin miidiir?
Miimkiin miidiir en ince tafsilatinda dahi miikemmellik izin bulunan bu &lemin icat edeni

olmasin.

En mikemmel &lemin kanunlarin hiikmettigi bu nizamda, akli bir varliga isaret
ediyor ve bir nedene bizi ulastiriyor.Eger bir neden s6z konusu olmasaydi her seyin fesada
ugrayacagi agikti. Mitkemmel alem miimkiinse bu da insanin varligiyla irtibathdir, ¢linkii bu
alemdeki iyiligin hedefi insandir.Nitekim insan ahsen-i takvim tizerine yaratilmistir. Yine o
bu alemin seyyididir, efendisidir, tim var olanlar onun rahat ve saadetini temin etsinler diye

ona miisahhar kilinmstir.

Kuran ayetleri ince bir betimleme tasvir ile insan hayatinin merhalelerini
derecelendirmektedir: topraktan nutfeye, anne karninda alakadan mudgaya, ete ve kemiklere
ki nihayet bir bebek bdylece olugmaktadir. Genglik kuvveti ona gelmekte ve yasliliga
ulagsmaktadir. Bu insanin ugradigi tekvini merhaleler, aslinda insanin kemal merdivenidir.
Yokluktan baslayip yaratilistaki kemale ulasana kadar devam ediyor, bu merhalelerde de bir
tesadiifiin olmas1 miimkiin degildir. Bilakis bir akli ve muhkem tedbire delalet etmektedir, bu
tedbir de elbette mudebbirsiz olamaz. Ciinki insan kendi kendine bu merhalelerden gecemez;
bir yeni merhaleye gegis harici bir iradeye ihtiyag duymaktadir. Imkandan onu fiile ¢ikaracak
bir fail gerekmektedir ki onu en gilizel sekilde var etsin. Bunun da illetsiz olmasi
diisiiniilemez. Alemde en kiicik inceliklerden en bilyiiklere kadar alemin en miikemmel
olduguna isaretler bulunmaktadir. Alemde bir seyin varolmas: ve gerceklesmesi, Allah’m
kusatict iradesinin tedbiri haricinde miimkiin degildir. Mutlak kudreti ve tam miikemmel ilmi
disinda bir sey meydana gelemez. Allah’in iradesiyle bir sey miimkiin olabilmektedir.
Bununla birlikte o bunlar1 yapmay: irade etmeye de mecbur degildir. Beklentisinin disinda
insanin isler yapmasindan raz1 degildir. Eger bundan baska bir tasavvurdan bahsedeceksek,
sehv, unutma, gaflet, acz veya zayiflik s6z konusu demektir ki bu da Yaraticinin

celalenie/sanina layik degildir.

 Mulk 67/3.
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2.2.3 Alemde Katiiliigiin Varhg

Kelamcilara gore kotiliigiin varligi miikemmel alemin var olmasina bir tenakuz teskil
etmez. Nitekim iyilik ve kotiiliik, tatlilik ve aci, nimet ve musibetler, sevaplar ve giinahlar vs.
insana ser gibi goziikse de Allah’a nispetle degildirler. Allah’in serri irade etmedigini
sOylememiz de sahih degildir. Bunu farz edersek Allaha acz, noksan veya zayiflik isnad etmis
oluruz. Allah istemese/irade etmese alemde kotiiliik nasil var olabilecek. Pekala bu problem
nasil ¢oziilecektir. Allah hayri ve serri irade eden, iman ve Kifri, taat ve masiyeti ve alemdeki
tim tenakuzlar1 dileyen Odur. Bu nedenle ser, ancak Allah’in yaratmasiyla vuku bulur. Tim
esya bu baba dahildir. Fakat kotiiliigii Allah’a izafe etmek dogru degildir. Ebu'l-Hasen Es’ari
sOyle eder:

“Esya ciimleten Allah’indir. Fakat tafsilatta bunu ifade ederken,
ornegin kadin veya ¢ocuk Allah’indir denmez ve yahut Allah disinda her sey

zayiftir deriz; ayrinti da ise §6yle demeyiz: Allah in dini zayiftir. 12

Oyleyse kotiiliigiin dlemde mevcut oldugu sabit bir gergekliktir. Kotiiliigiin alemde
bulunmas1 Allah’in adaletine aykir1 degildir. Allah’in yaratisinda yaptig1 her sey adildir, buna
itiraz da miimkiin degildir. Ciinkili serrin yaratilmasinda da hikmet vardir ve Ondan baska
hikmetini bilen de yoktur. Bu nedenle Esariler kotiiliigiin metafizik varligini ve tabii varligini
alemde kabul ederek, kainatta bulunan kudret, irade ve ilahi inayet kapsayiciligi dahilinde
yorumladilar. Bu metafizik kotiiliikk yorumu ile birlikte ahlaki kotiiliik diisincesi gelmektedir:
Esari teoride kesb, cebr ve ihtiyar arasinda durmaktadir. Su ayete dayanarak: " Oysa sizi de,

n73

yaptiginiz seyleri de yaratan Allah’tir.""” Su sekilde yorumlamaktadirlar:

“Kulun fiilleri mahluk ve mukadderdir, yaratamAllah’tir, kullarin

yaratmaya kudretleri yoktur, ancak yaratilanlardur.”™

2.2.4 Kesb Teorisi

Kulun fiillerinin hepsini Allah yaratmustir. insanmn kendi fiillerinin yaratani olmasi
caiz degildir. Ciinkli yaratmak (halk) yalnizca Allah’in sifatidir. O’nunla mahlukattan baska
birisinin istiraki/ortaklig1 yoktur. Fakat kul kendi fiilini yapmaya kadirdir. Fakat bu kudretin

illa fiille neticelenecegi diye bir durum da yoktur. Yani mukadder olanin kudreti Allah’in

"2 el-Esari, Ebu'l-Hasen, el-Luma " fi'r-Redi Ald Ehli’z-Zeygi ve l-Bida“ , Misir, 1955, s. 17. Bkz. Ozdil, Ahmet
Nusret. Es’dri Kelam Sisteminde Kotiiliik Problemi, Yaymlanmamisg, Yiksek Lisans Tezi, Konya: Necmettin
Erbakan Universitesi SBE, , 2019. s. 75.

® Saffat 37/96.

™ el-Esari, el-Ibdne ‘an Usiili’d-Diyane, el-Kahire, Daru'l-intisar, 1977, s. 23.
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kulunda yarattigiyladir. Allah fiilleri yaraticidir;kul ise kesbedendir, kendisine faydali yahut

zararli da olsa, hayr veya ser, sevap veya glinah dahi olsa ihtiyar eden odur.

Esariler akli delil de getirmektedirler: kul kendi fiilini yapmaya veya yapmamaya
kadirdir. Insanin hareketlerinde dogal olanla refleks(el titremesi) olan arasinda fark

bulunmaktadir. Esari’nin ifadesiyle:

“Kul fiillerine kadirdir. Insann fiileri arasinda zaruri olanlaride, rise
titreme, refleks olanlar arasinda fark vardir. Tefrika, bu ikisinin ayrimi ise
ihtiyari hareketin kudretine dayanmaktadir. Kadir olamin ihtiyarindan
dogandir, miikteseb ise kudretten hasil olan makdurdur. Hasil ise hadis olan

kudretin altindadir.”™

Binaenaleyh insan fiillerinde mecbur degildir, bilakis iktisab edebilecegi seye kadirdir,

bu da mimkin olabilen en milkkemmel durumdur.
2.3 ibn Arabi’de Miikemmel Alem

Aleme dair sufi bakis acisini, zevki marifet ve suhudikesf (irfan) olarak isimlendirilen
ana fikirlerinden ortaya c¢ikmistir. Marifet tecriibesi kalbe dayanir; kalp ise Mutlak ile
ittisaldir/kurulan bagdir. Duyularin gaybubetinde/olmadigi duurmda yani hissi idrak ortadan
kalktiginda ‘salik’ nihai gaye olan ‘saadet-i kusva’ya ulasir. Bu ancak nefsin maddeyle iligkili
her seyden arinmasiyla miimkiin olur. “Tahliye” denilen bu arinma ile magfiret ve hidayete
ulagilir; boylece faziletler iktisab edilir. Zevk ise Allah’a yakin olmak anlamina gelmektedir.
Tasavvufi tecriibe mantiki ve akli delillere miiracaat etmez. Bu nedenle onun {izerine dogru
yanlis hiikiimleri agisindan da bakilamaz. Ciinkii o arif ile marifet arasindaki iliskiye has bir
tecriibedir. Yakini bilgiye ulasilan marifetle muhkem/kesin bir itikat olusur hasil olur. Yine
arifin kalbi manevi siirece sahid olur, boylelikle vehim degil hakikat ortaya ¢ikar.”® Sufilerin
en meshurlarindan, Muhyiddin ibn Arabi (6.1240)"" bir sufi ve filozof olarak Allah ile alem
arasindaki iligkiyi Vahdet-i Vicud diislincesi agisindan yorumlamaktadir. Bu nedenle

oncelikle Ibn Arabi'nin Vahdet-i Viicud kavramiyla ne kastettigini bilmemiz gerekirmektedir.

> es-Sehristani, el-Milel ve'n-Nihal, s. 109.
’® Azmi, Taha, Hakikatu't-Tasavvuf'i 'I-islami, Amman, el-Mu'esesetu'l-Arabiyye, 2000, s. 27.
" Kasim, Mahmud, Muhyiddin Ibn Arabi, el-Kahire, Mektebetu'l-Kahire, Ts, s. 24.

35



2.3.1 Vahdet-i Vicud

Sozlikte ‘vahdet’ infirada delalet eder. Soyle aciklanmaktadir: adam ehaddir ve
vahiddir ve mitevahid yahut munferid demektir.”® Vahid matematiksel rakamlarm ilkidir ve
coklugun ziddidir. Vahdet itlak eder, miitecanis olan toplulugun ciiziidiir. Tiim varligin ilki
olan mevcuda nisbeti itibariyle ‘vahdet’ denilir.”® Viicud ise vecede fiilinin mastaridir.
Matlubunu buldu, bir sey var olageldi (vecede essey’e viicudan) anlamlarinda kullanilir;

‘vicd’ ise kolaylik (yesar) ve genislik manasindadir.®

Viicud ademin/yoklugun mukabilidir. Bedihi bir kavram olan ‘varlik’ tarife ihtiyag
duymaz. Ancak lafzin delaleti itibariyle, 6rnegin varlik bir seyin kendi nefsinde yahut bir
seyin tecriibeden fiili ya da tasavvuri olarak hasil olmasidir. Varlik, vaki olan daima olagelen,
gerceklesen hakikate delalet etmesinin yaninda bizlerin i¢inde yasadigimiz hakikati de
tamimlar. Varligin miicerred manasi, vaki oldugundan hakikatin ve nazari hakikatin
mukabilidir.** Vahdet ve viicud lafizlarnin bir araya gelmesiyle yegane hakiki varligmn
viicuduna isaret etmektedir, bu nedenle Vahdet-i Viicud mezhebi denilmektedir. Oncelikle bu
tanimla, fikrin kurucusu olan Ibn Arabi kastolunmaktadir. Onda 6nce bu diisiincenin sistemli
bir sekilde ele alindigindan bahsedilemez. Sufi sahsiyetlerden etkilenenler olmakla birlikte bu
fikri tam anlamiyla ifade ettikleri sGylenemez. Allah’a muhabbet aglaminda varlikta birligi
cagristiran ifadelerin Ibn Arabi 6ncesinde de dile geldigi stiylenebilir.82 Tezimiz baglaminda
su soruya cevap aramaktayiz: Vahdet-i Viicud anlayisinin &lemin mitkemmelligi ile iliskisi
nedir. Oncelikle Ibn Arabi’nin dort varliksal hakikat gordiigiinii vurgulamamiz gerekir: Hak,

hakikatlerin hakikati (hakikati kiilliye), alem ve halife olan insan.®
2.3.2 Tlk Hakikat (Allah)

Ibn Arabi’ye gore hakikat varligi itibariyledir, cevheri agisindan bir olup mazhari
acisindan miiteaddittir, ki bu hakikat da Allah’tir. Zatinda teaddiit ve tekessiir yoktur; ancak
teaddiit ve tekesslir eden giizel isimleri ve sifatlari, yahut itibarlar, nisbetler ve izafetlerdir.

Bunlar da farkli suretlerde alemde tecelli etmektedirler. Ibn Arabi sdyle ifade etmektedir:

“Bil ki, mevcut olan hakikat birdir. Onda teaddiit olmadigi gibi

tekessiir de yoktur. Ancak taayyiinati ve tecelliyati sebebiyle tekessiirden

® 1bn Manzur, Lisanu I-Arab, s. 4780.

¥ Sileyba, el Mu’cemu'l- Felsefi, C. 2, s. 567.

® bn Manzur, Lisanu’/-Arab, s. 4770.

8 Sileyba, el Mu’cemu'l- Felsefi, C. 2, s. 558.

8 bn Arabi, Muhyiddin, Fustsu'l-Hikem, Beyrut, Daru'l-Kitabi'l-Arabi, Ts, s. 25
% Ibn Arabi, Muhyiddin , el-Futuhatu'l-Mekkiyye, el-Kahire, 1985, c. 2. s. 223
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bahsedilebilir. Boylece ruhlar, cisimler, manalar, ruhaniyyet ve cisimlerin

arazlari ¢oglarak ortaya ¢ikmigtir”

Bu hakikat kadimdir, ezelidir, ondan zahir olan suretlerin degisimiyle degismez. Bu
nedenle bir olan varliktan baska hakikatte baska bir varlik yoktur, ondan gayri tiim varlik
mertebelerinde varlik yoktur. O da Allah’tir, mutlak varliktir. Onun disindakiler tecellisidir ve
zatinin zuhurunun suretleridir.®® Oyleyse varlik olmasi itibariyle hakikat tektir, fakat onda iki
vecih vardir: Zat1 acisindan o Haktir; isim ve sifatlar1 acisindan ki o da halktir. Ibn Arabi

diyor Ki:

“Miinezzeh olan Hak, miisebbeh olan Halknir. Fakat halk Hak'tan
temeyyiiz eder..., Hepsi bir “ayn’dir, fakat bir ayn olmakla birlikte “uyun”
(mazharlary) ¢oktur.”® Yine demektedir ki “Esyayi ortaya cikarani tesbih

S 287
ederim ki o aymidir.

Boylece alemin ibdasi, varliga gelmesi Allah’m zatinin yansimasi/inikasi iledir. Alem
bir ayna gibi vebir diger ifadeyle Allah’in goélgesidir. Bu alemin varligi gayri hakiki olup
vehmi ve hayal denilebilir. Yahut hakikati olmayan riiya denilebilir. Allah’in varligindan
baska bir varlik da yoktur.?® Binaenaleyh mutlak olan hakiki viicud o Allah’in varligidir ve
itibari mukayyed, Allahin varligina bagimli, ve alem Allah’in varligi olmadan varlig
olmayandir. Ciinkii &lemin icad illeti olmadan kiyami/ayakta durmasi/varligini devam
ettirmesi miimkiin degildir.?® Ciinkii illet olmadig: takdirde madumdur/yoktur. ibn Arabi’nin

ifadesiyle:

“Muhakfkiklar nezdinde sabit oldu ki, varlikta olan yalnizca Allah’tir.

Bizler Onun varhigiyla variz, Onun varligi disinda kalamin hiikmii  ise

yok(luk)tur. "%

Bu baglamda dikkat edilmesi gereken husus, varliksal hakikatin manasi Allah ile
alemin cem’i degildir. Ciinkii Allah Vacibu’l-Vicuttur, dlem ise miimkin’ul viicuttur. Vacib
ile miimkiiniin birlikteligini diistinmek, Allah hakkinda noksani caiz gérmektir ki bu da

muhaldir.

8 ibn Arabi, Resa'il- Ibni Arabi(Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife), Thk. Said Abudu’l Fettah, Beyrut, 2004,
S. 259.

8 el-Cuburi, Nadlah, Felsefetu Vahdeti'l-Vucud, el-Bahreyn. s. 161.

% bn Arabi, Fussu'l-Hikem, s. 78.

8 ibn Arabi, Fussu'l-Hikem, s. 25.

% ibn Arabi, FusQsu'l-Hikem, s. 27.

® jbn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 76.

% jbn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 4, s. 263.
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“Eger bizatihi vacib olanla miimkiin olani cemedersek; mimkin
olana caiz olan vacib olana da caiz olur anlamina gelecektir. Bu durumsa
iftikar ve noksanlik nisbet etmek olur, bu ise Hakk 'a nisbetle muhaldir. Vacib

ile miimkiint herhangi bir vecih/boyutta bir araya getirmek caiz degildir.”*

Bu sekilde Tbn Arabi mutlak surette ittihad ve hullli reddetmektedir; nitekim kevne
nispetle Allah yicedir/mitealdir. Fakat kainatin Allah’tan tam anlamiyla ayri, bagimsiz
oldugu da sdylenemez. Nitekim kevnin Allah’tan tam anlamiyla bagimsiz oldugunu iddia
etmek sirktir. Mevcudatin varligi Allah’in varlifina dayanmaktadir. Allah’in varligi disinda
miistakil bir varlig1 olan da yoktur. Alemde varligin olmasi ilahi isim ve sifatlarin yansimasi
ile gergeklesir.*” Bunun iizerine Halik ile mahluk arasinda ittihad da caiz degildir. Yahut iki
zatin bir araya gelmesi gibi bir durum da s6z konusu degildir. UlQhiyet yalnizca ilahi zatin
mertebesidir. Ibn Arabi’nin ittihaddan anladig1 sey, adetlerin baska bir adetle olan birligidir.
Adetler Ornegin birbirleriyle c¢arptiginda c¢ogalmaz; yani sayilar birden (itibaren)
artmaktadirlar, adetler bir adedin tekraridirlar. Eger bir zahir olursa ancak diger sayilar ortaya
cikar, birin yoklugunda ise diger sayilar da yoktur. Allah’in vahdaniyetini bu sekilde anlamak
gerekir, herhangi bir durumda taaddiut yahut kesret kesinlikle izafe olunamaz. Allah
mevcudata viicudunu verir ve mevcudat Allahin varligiyla vacib varliklardan olurlar, Onsuz

ise yok olurlar. Ibn Arabi su sekilde agiklar:

“Bil ki eger iki zatin bir zat olmasi gibi ittihad olmasi muhaldir. Eger
birin farkli adetlerde zahir olmasi ise maksat (ittihad kavramindan), adetler

zahir olur, ancak bu vecihten ittihad caiz olur”.%

Ozetle hakiki varlik zatinda bir olup isim ve sifatlar1 ise ¢ok olandir, ilahi tecellileri
insanin akilla idrak etmesi miimkiin degildir. Ancak kesf ve zevk ile hasil olur.”* Bu acgidan

Ibn Arabi akil kavrami baglaminda filozoflardan farklilagmaktadir.
2.3.3 1lahi Sifatlar

Ibn Arabi ilahi sifatlar konusunda iki yol iizerinden gitmektedir: Selb ve icab. Selb

tiim ayip ve noksanlarin Allah’in zatindan, sifatlarindan ve fiillerinden nefyidir.95 Allah’1n

°! ibn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 202.

% Nasr, Seyyid Huseyin, Selasetu Hiikema' Muslimin, Beyrut, Daru'n-Nehar, 1986, s. 138.

% ibn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 222.

% Sadyiv ve Sellum, el-Felsefetu'l-Arabiyyetu'l-Islamiyye(Kelam ve Messaiyye ve Tasawuf), Beyrut, Daru'l-
Farabi, 2000, s. 318.

% ibn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 252.
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cinsi, fasl, haddi, terkibi yoktur, tiim bunlar onun hakkina layik degildir.96 Ibn Arabi’ye gore
selbi sifatlarin maksadi, bir taraftan Allah’1 tenzihin isbatidir; diger taraftan ise tesbih ve
temsilin nefyidir. Allah kendi nefsini Kuran’da agikladig1 gibi: “O’nun benzeri hicbir sey
yoktur. O, hakkiyla isitendir, hakkivla gérendir”.®” O’na hicbir sey benzemez, O da hicbir
seye benzemez. Bu hususta, tesbihi reddedip tenzihi tasdik eden akli ve seri deliller vardir.*®
Fakat Ibn Arabi’de tesbihe yakin ifadeler de buluyoruz. Mesela az oOnceki ayetin
aciklamasinda tenzih ve tesbih arasinda iki vecih gérmektedir. Allah kendisine benzeyen her
seyi nefyetmistir ki bu tenzihtir. Ayette gecen Kaf harfine “ke mislihi” dikkat edersek o
zaiddir ve tenzihi ifade eder. Temel olarak kaf harfine itibar edersek, yine tenzih anlagilir.
Fakat ayn1 zamanda Ibn Arabi’nin soziiniin zahirinde tesbih manasi da mevcuttur. Ciinkii
Allah “Leyse kemsilihi” diyerek bir misli olduguna da isaret etmektedir. Fakat miisabehetini
reddetmektedir. “Misil” ise burada insandir, ikisi arasindaki fark ise: Allah vaciptir insan ise

mumkaindir.®

Bazi ayet ve hadisleri yorumlayarak tecsim diisiincesini kabul edilmesi hususunda,
mesela hadiste oldugu gibi “Muminin kalbi Allah’in iki parmagi arasindadir” Ibn Arabi’ye
gore naslarda nazari akil ile bakilabilir. Her seyden once liigatte kelimlerin hakikat ve mecaz
kullanimlar1 bulunmaktadir. Hadiste varid olan parmak ifadesinin medlulii bagkadir ve nimet
anlamindadir. Arap dilinde ifade olundugu tlizere: “Ne giizel bir parmagi var malinda” bu

s6zden maksad malin tasarrufundaki giizelliktir. 100

Icabi sifatlara gelince, Ibn Arabi Allah’a yedi kemal sifat1 izafe eder: Ilim, kudret,
hayat, irade, sem’, basar ve kelam. Bu sifatlardan herhangi birisinin nefyi miimkiin degildir.
Clinkii bu durumda Allah’in hakkina noksanlik getirilmis olur. Bu ise muhaldir 1%%bn Arabi
hayat sifatin1 diger sifatlardan daha Oncelikli olarak gormektedir. Hayat diger sifatlarin
varligmin sartidir. Alim 6rnegin Hayy olmadan bir anlam ifade etmez, ona alim demeden
once diri olmas1 gerekir. Hayat lazim bir sart kaim bir vasiftr.'® ilim sifatinda gordiiglimiiz

izere diger sifatlarin da Hay ismine nisbetleri bu sekildedir.'%®

% fbn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 3, s. 219.

% Sura 42/11.

% [bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 3, s. 220.

% bn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 250.
1% ibn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 103.

1% {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 6, s. 390.

192 bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 1, s. 179.

193 fbn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 6, s. 391.
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Alemin nizami ancak bu sifatlar ile miimkiindiir ona baglidir. Bu sifatlarin olmadig
durumda &lemin varligi da diisiiniilemez. Ilim alemin varhg: icin zaruri sarttir.'® Allahin

bilmedigi bir seyi yaratmas1 miimkiin degildir. ibn Arabi’nin dedigi gibi:

“Ezelden beri Bari Tealanin ilminde alem zail olmaz. Herhangi bir
durum yoktur ki Allah &lemin durumunu bilmesin. Allah in kendi nefsinde bir

sey varliga gelemez. ~105

Bdylece alem ilahi ilimde ezeli sabit suret olarak bulunmaktadir. Bu da alemin
varliginin sebebidir. Ezeli ilim olmasa alem kuvveden fiile ¢gikmaz. Bu sekilde olmasa, dlemin

c¢ikisi ancak bir tesadiif olabilir.**®

frade sifat1 ise iki caiz yahut iki miimkiin arasindaki kudrettir ve bundan maksat
alemin varligidir. Kudret ilahi emirle tahakkuk eder:

“Biz bir seyin olmasini diledigimiz zaman, ona sadece “Ol!” deriz, o

da hemen oluverir. "%

Alem varlig1 kudretle tahakkuk eder, o da “kiin” kelimesidir. Kelimenin mukabilinde
ise isticab yahut imtisal vardir o da “feyekun” kelimesidir.'® Bu kemali sifatlar ile alem en
kamil surette kuvveden fiile ¢ikmistir. Bu sifatlar {izerine zaid bir durum imkan dahilinde
degildir, varlikta Haktan daha k&mili olmadigindan boyle olsayd: &lemin ibdasi miimkiin
olamaz. UlGhiyyetindeki kemal, Ona nispet edilen sifatlarda da vardir. Eger herhangi bir sifat
yok olsa, alemin varliga geldigi ilk mertebenin ortaya ¢ikmasi miimkiin degildir, zaten bu
sifatlar olmasa alemin kendine ait bir varligi da olmaz. Fakat bu dlem varliga gelmistir,
Syleyse bu mertebe de vardir.'®® Allah alemi sifatlarin ve isimlerin tecellisiyle var etti. Bu
sifatlar1 ancak eserinin zahir oldugu mevcudat lizerinden bilebiliriz. Esma-i Hiisnasi, Halik ve
Rezzak gibi, mahlukta rahmet halkin eserinin ortaya c¢ikmasi {izerinden bilgisine

ulasabiliriz.*® ibn Arabi’nin dedigi gibi:

“Allah &lemi varliga getirdi ki yiice isimleri a¢iga ¢iksin (zahir olsun).

Eger kudret getirilen olmadan kadir olmak, ihsan olmadan comert olmak,

104 fbn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 1, s. 182.

1% {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 80.

1% ibn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 81.

' Nahl 16/40.

1% fbn Arabi, El-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 1, s. 210.

1% {bn Arabi, El-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 6, s. 392.

119 ihn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 203.
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merzuk olmadan razik olmak, rahmet edilen olmadan rahmet olsa etkisi

olmayan hakikatler olurlar. "

Bu durum Allah’in bunlarin bilgisin ihtiyaci oldugu anlamia gelmez. Ona hacet
nispet edilmesi caiz degildir. O Vacibu’l-Vucuddur, alemlerden minezzehtir, dlem ona
muhtactir. O kendi nefsini kendisiyle bilendir, fakat mahlukatin bilisi itibariyle marifeti soz
konusudur. Hadis-i kudsi de geldigi tizere:

“Ben gizli bir hazine idim, bilinmeyi irade ettim; ve halki yarattim,

kendimi onlara bildirdim ki beni bilsinler. "2

Bu ifade deki ‘kiintiikenzen’ ifadesi ilahi ilimde mevcudatin suretleridir. O da ayan-1
sabite olarak isimlendirilir."*® Yahut mimkiinlerin Allah’in ilmindeki sabit hakikatleridir
(ayan).'**

iftikarimizi muhtachgimiz bilelim diye var etmistir. ibn Arabi’nin tabiri tizere:

Allah’in kudreti ademden viicuda gelmistir. Allah &lemi kendisini ve ona karsi

“Allah zilali (dlem) var etmistir, onu secde edici kilmistir, sana
(insana) delalet etsin ve Allah delalet etsin, ki béylece sen kimsin ve o kimdir
bilesin diye; ve sana nisbeti ve senin ona nisbetin nedir (bilesin diye). Ta ki
bilesin ilahi hakikati, o da Allah disindakilerin sifatidw; ki hepsi Allah’a
muhtagtir/muhta¢liktir. Yine hakikati bilesin diye ki o da Allah’in alemden
miinezzeh olusu sifatidir. Taki bilesin Allah’in gina ile sifatlandiriimasini,

alemin Allah a iftikarinin ifade edilmesinin aymdir.”**

Alem ile Allah arasindaki iliski miimkiin ile vacibin masnu’ ile saniin (yaratic1 ile
yaratilanm) iliskisi gibidir. Alemin ezeli viicudu yoktur Allah onu var etmistir, onun menzilini
yiikseltmistir, ilahi surete mutabik olmasi icin. Alemden daha biiyiik sey yalmzca Allah’tir.
Alem ise kemal agisindan daima Allah’a ihtiya¢ duyar. Bu iftikar ise noksanlik degildir, haddi
zatinda kemalidir. Yani alemin Allaha muhta¢ olmasi onun kemalidir. Ibn Arabi Bu

noksanlig1 yay misaliyle soyle acikliyor:

“Yay egriligine benzemektedir; onun istikameti egri olusudur, eger onu

dogrultmak istersen kirarsin. Eger onu dogrultmak istersen, istedigin istikameti

" ibn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 229.

12 Acluni, Muhammed, Kesfii'I-Hafa, c. 2, s. 132.

3 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 14, s. 406.

114 e]-Acem, Refik, Mevsu'atu Mustalahati't-Tasavvufi'l-Islami, Beyrut, Daru Lubnan, 1999, s. 73.
115 ibn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 191.
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gergeklestirmek miimkiin olmayacaktir, bu da ona layik olan istikamete cahil

. .. ,,116
oldugunu gésterir.”

Allah alemi en miikemmel surette var etmistir, bunun da bdyle olmas1 gerekir. Ciinkii
en kemale iktidar1 olmasi miistahil degildir, giic getirir. Bu nedenle Allah ayette soyle
demistir:

"Miisd, “Rabbimiz, her seye hilkatini (yaratilis 6zelliklerini) veren, sonra

onlara yol gisterendir” dedi."**’

Bu ayetteki ‘halkahu’ ifadesi kemal anlamina gelmektedir, yani her seye kemalini
vermistir, demek ki esyada bir noksanlik vardir anlamma gelmektedir. Alemin kemalinde
bulunan noksanligin varligi izafidir. Bu nedenle dlem en milkemmel surette var edildigi ortaya
cikar; imkan da ondan daha miikemmeli bulunmamistir. Bunun nedeni ise onun ilahi surette

olmasidir.**® Alemin kemali ilahi kemale delildir.**

CGunkl Allah’m benzeri olmadig: gibi alemin de misli ve naziri yoktur. Mutlak olarak

olabilecegi en kemaldedir. Bu dlemden bagka bir alem de s6z konusu degildir.

“Hak Teala’nin mislinin olmasini nehy etmek, alemin mislinin olmasini

da nefyetmektir. Clnkii &lem misali olmaksizin var edilmistir.”*

Allah’in baska alemler yarattigini farz edersek, o da bu alem (gibi) olmalidir. Ciinkii
mevcut olan &lem olabilecegi en efdalidir/iistiiniidiir. Bunun hilafi durumunda Allah’in
mahlukunun hayrina olan1 takdir etmedigi anlami ortaya ¢ikar ki; bu da Allah’a zulm, buhl ve
acz isnad etmektir, Allah hakkinda muhaldir. Oyleyse bu dlemden daha milkemmeli yoktur; o
da en guzel derecededir, ¢linkli 0 mutlak comertlikten sadir olmustur. Béyle olmasa Allah’in

Cevad isminin anlami nasil agiklanabilirdi.'?*

Ibn Arabi bakis agisinda alem muhabbet hareketinin neticesi olarak meydana gelmistir.

Muhabbet olmasa &lem de olmazdi. Muhabbet ayanin varliginda, mertebelerinde ve

122

makamlarinda asildir.™* Allah nefsini gérmeye muhabbet etti ve cemalini zahir kildi; hadiste

varid oldugu iizere: “Allah giizeldir ve glizeli sever.”'?® Allah giizelligi sevmekle kendi

118 fbn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 10, s. 147.

117 Taha 20/50.

18 {bn Arabi, el-Futuhatu'l -Mekkiyye, c. 14, s. 491.

19 fbn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 206.

120 fbn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 299.

121 {bn Arabi, Muhiyiddin, [nsdu'd-Devair, Paris, 1996, s. 29.
122 fbn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 303.

123 Muslim, Sahihu Muslim, Kitabu'l-Kibr 131, s. 93.
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nefsini vasiflandirmistir. Allah dlemin muhibbidir, eger bdyle olmasayd: var etmezdi. Alem
cemildir ve mahbuptur/sevgilidir. Cemal zati olarak mahbuptur. Alemin kuvveden fiile ¢ikisi
muhabbet hareketinden ileri gelmektedir. Neticesi ise alemin giizelligidir.

Alemden daha giizeli bulunmamaktadir. Ciinkii dlem kemal ve cemali tecellilerin
mazharidir. Cemal tim  &lemin c¢evresine yayillmistir. Allahin yaratisindaki giizellik
yaratilanlara dagilmustir, alem bu giizel yaratisin mazharidir.*** Muhabbetin iki boyutu
bulunmaktadir: ilki: Allah’tan olup kendi nefsi icindir. Cuinkii o cemalini izhara muhabbet
etmistir. Ikincisi: ise dlemin muhabbetidir, varligin kendi nefsi icindir. Muhabbetin sevkiyle
alemin hareketini kuvveden fiile, yokluktan varliga ¢ikartmaktadir. Ciinkii alem kendi nefsini
varlik olarak sahit olmayr sevmektedir, kendi nefsinin siibutuna sahit oldugu gibi. Tiim
vecihlerden yokluktan varliga yonelis muhabbetle gerceklesmektedir ki bu muhabbet Haktan

gelmektedir. Kemal zata olan muhabbettir.**®

2.3.4 Tkinci Hakikat: Hakikatlerin Hakikati (Kiilli Hakikat)

Ibn Arabi bu hakikati her seyin ash olarak gérmektedir. O lemin asli ve mevcudatin
ashidir. O da ezeli hakikattir, varlik yahut yoklukla, hudus veya kidemle vasiflandirilamaz.*®
Ibn Arabi anlasilmasi igin su 6rnegi vermektedir. Mesela ahsap bir ev ile bir masanin ahsap
olmalar1 bakimindan aralarinda bir fark yoktur, farklar ise hacim, birim vs. de baglamaktadir.
Yine renklerde 6rnegin, bir elbisenin beyazlig: ile kagidin beyazliginda, bunlar beyazligin
ciizleridir, hakikati ise beyazliktir. Elbisede ortaya ¢iktig1 gibi kagitta da ortaya ¢ikmistir. %’
Boylece su sozii soylemek miimkiin olur: Kiilli hareketler (hakikatlerin hakikati) iki
viicudu/varligi camidir/kapsar: Mutlak ve mukayyed. Zahir olan kainatin timand ihtiva eder,
kendi mahfi kamin halinde onu muhtevidir. Yahut makul ideleri (misal) camidir, ki bu
misaller ilk modelleri olarak kendilerin sonra meydana gelecek &lemin teskil ederler. O da
kevndeki ilahi ilimdir, yahut bu ilme tavaffuk edendir.'®® Bu da mahiyet, ilk madde, heyula

yahut cinslerin cinsidir.*?°

124 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 13, s. 57.

' fbn Arabi, Fus(su'l-Hikem, s. 203.

1% {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 223.

27 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 224.

128 sa'dyiv ve Sellum, el-Felsefetu'l-Arabiyyetu'l-Islamiyye(Kelam ve Messaiyye ve Tasavvuf), s. 330.
12% ibn Arabi, Insdu'd-Devair, s. 29.
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2.3.5 Uclincli Hakikat: Alem

Ibn Arabi’ye gore alemin yaratilis1 tam yokluktan gelmemektedir. O ilahi, daimi ve
yenilenen feyzdir, yahut ona “halk-1 cedid” denilir. Alem yenilenerek devam etmektedir, bir
hal iizerinde kalmaz. Eger tek bir halde kalsaydi Allah’tan bagimsiz oldugu anlamina gelirdi,
ki bu da muhaldir. Ibn Arabi ‘den alintilayarak agiklayalim:

“Bil ki Allah eger her an bir sen iizerinde olmasaydi, alem bulundugu
hal iizerinde olamazdi. Ciinkii alem eger yalniz bir durum iizerinde olsa,

Allah’a ihtiyact olmadigi anlamina gelir ki bu da muhaldir.”™**

Ibn Arabi su ayetin tefsiriyle agiklamaktadir:

“llk yaratmada dcizlik mi gosterdik ki (yeniden yaratamayalim)?

Dogrusu onlar, yeniden yaratilis konusunda siiphe igindedirler. &

Seyler bir suretten baska bir surete intikal ederler. Bu kadim ve mahsus olan suretinin
fenasi/son bulmasi, yeni makul suretinin bekasidir. Bu durum yalnizca ehli kesfe mahsus
bilgidir. Ehli Kesf, Allah’in her seyde tecelli ettigini goriirler ve bu tecelli tekrar etmez. Yine
suhudi olarak, her tecellide bir yarati(l1)sin gidip bir yeni yaratis geldigini goriirler. Bu gidisi
yok olusu, verisi ise yeni yaratisidir.*? Fani olan sey suretlerdir; esyanin kiilli anlamda fenasi
s6z konusu degildir. Hadis olan suretin ¢ikarilmasi ve yeni suretin verilmesidir. Cevher
sabittir, tagayylr/degisim ise arazda vaki olur. Cunki &lemdeki butun suretler, cevherin
arazlaridir. Bu da tagyir iizerinde vuku bulur. Taksim suretlerde vuku bulur cevherde degil.**

134 ifade eden ayet, bu gercege isaret

"O’nun zatindan bagska her sey yok olacaktir.
etmektedir. Ayetteki zamir nefsin kendisine racidir. Yani (ylizii) vechehu da ki “sey”e aittir,
yani ayette gecen seyin vechi ki o da onun aslidir. Halki cedidin manasi tiim miimkiinlerde

Allah nefsini sinirsiz zahir kilar.

Bunu ontolojik tenezzil olarak ifade edebiliriz. Mutlak Ahadiyyet durumunda bir
teaddlid yahut kesret bulunmaz; fakat vahidiyyet haline tenezzil eder, yani taaddiit ve kesretin
bulundugu duruma.*® Bu tecelli yahut feyz Ibn Arabi’de Platonik feyzden farklidir. Platon’a

gbre birden ancak bir sadir olmaktadir. Fakat ibn Arabi birden, farkli mevcudatin ayn1 olan

30 fbn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 219.

131 Kaf 50/15.

32 fbn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 196.

133 {bn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 299.

134 Kasas 28/88.

135 Sa'dyiv ve Sellum, el-Felsefetu'l-Arabiyyetu'l-Islamiyye(Kelam ve Messaiyye ve Tasavvuf), s. 332.
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suretleri tecelli olunmaktadir.’*® Bu feyz ise iki kisimdir: 1. Feyz-i mukaddes. 2. Feyz-i akdes.
Akdes durumunda, ilmi ilahideki asillar1 lizere ayan istidadlarina gore hasil olur; mukaddes
ise ayanlarin haricte gerektirdikleri ve ona tabi olanlarla meydana gelmesidir. Akdes, zatin
tecellisidir ki ayan-1 sabitedir. Bir diger ifadeyle ilahi ilimdeki suretlerdir. Yahut esyanin feyzi
suretlerin mukabilinde yer alan istidadir. Sonra feyz-i mukaddes gelmektedir “viicudi tecelli”
olarak tanilanmaktadir ve ayanlarin harigte tahakkukudur. Bu tecelli siralamasinda akdesten
sonra mukaddes gelmektedir. Bu feyiz ne Akl-1 evvelle ne de gayri ile tamam olmaz. Bu
durum mimkiinatin/imkan larin Allah’in ilminde olmadigi anlamina gelmez. Fakat o ilahi
ilimde sabittir; imkan dairesinde ise meshuddur. Eger ayanda bir vicudu olmasa, kenz-i
mahfiden tahakkuk-1 ayniye (viicud) intikal eder (imkan ). Tecelli ise makuliin mahsuse
intikalidir. Feyz srecisi akdes ve mukaddes boyutlariyla, Viicud-u zihninin/zihni varligin fiili
tahakkuka aktarilisidir. Ondan ilki mutlak tecellidir, Zatin bilkuvve zahir olan mevcudatin
suretlerini idrakidir (va’y); Mutlak kendi nefsini arif olur, bu marifet miimkinattan herhangi
bir seye hasr olmayacak sekilde tesekkiil eder. Zati Ilahiden, zatina duydugu muhabbet
vasitasiyla feyz-i akdes ile ortaya ¢ikar ki ilk tecellidir. Bu feyz-i akdeste sirf varlik gayr-i
muteayyin olup bil kuvve taayyiin edicidir. Mutlak vahdet “ahadiyyete” onda taaddiit ve
tagayyiir yoktur, miitekessir vahdete “vahidiyye” intikal eder. Bu durumda ilahi isimlerin
taayy(inii olan ayan-1 sabite sadir olur. Ikinci tecelli ise Allah’in dlemi yaratmasidir. Mutlakin

mahsus mevcutlarin suretlerinde zuhurudur.

Bu da ayani sabiteye, yani varligi miimkiin olan esyanin kuvveden fiile ontolojik
intikalidir.**’ Tlahi hikmet miimkiinlerin zuhurudur. Onda mevcut olan kuvve nispetince tertibi
iizere olur. Ilahi kudret, mevcudatin kuvveden fiile ¢ikmasini yani alemi gaybdan alemi
sehadete intikalini saglar. Miimkiin esyanin hasebincedir ki bu da onun kemalidir. Mevcudatin
zuhuru en Gstiin imkan izere tamam olur, onda bir halel yahut kusur bulunmaz.**® fbn Arabi
diyor ki:

“Kamil en sadir olan, layik oldugu kemale uygun olarak var olur,

alemde aslinda herhangi bir noksanlik kalmaz » 139

Mevcudat su sekilde kategoriz edilebilir:

1. Maddeden miicerred olanlar; mufarik akillar yahut melaike gibi

136 et-Turcuman, Suheyle Abdu'l-Ba'is, Nazariyyetu Vahdeti'l-Vucud Beyne Ibni Arabi ve'l-Cili, 2022, s. 332.
37 ibn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 229.

138 Kasim, Muhyiddin Ibn Arabi, s. 66.

139 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 10, s. 148.
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2. Tahayylz ve mekén 1 olan mevcutlar; ecramisemaviyye, cisimler ve cevherler.
3. Bizatihi kaim olmayip baskasina dahil olanlar; arazlar siyah beyaz gibi.

4. Nisbi mevcutlar; neredelik (mekan ) (eyn), keyf, zaman, aded, mikdar (kem), izadet,

vad’, fiil ve infial.}*°

Alem mevcudati itibariyle su sekilde tasnif edilmektedir:*** i. alem-i melekut. ii.
alem-i mulk. iii. alem-i ceberut. ki meleklere nisbet olunur, melekut ile melekler
kasdedilmektedir. Melekut alemi, ulvi, ruhani ve akli alemdir ve emr ve gayb alemidir.
Ikincisi ise ‘melik’in coguludur.*** Siifli alemdir, mahsus ve maddidir. Halk ve sehadet

alemidir. Uclinctisti: Cebertu alemi ise ilahi esma ve sifatlar alemidir.*®
2.3.6 Yaratihs SUrec1

Yaratilisin bidayeti “ama”dir, ama ise sema ve arz arasindaki ince buluttur.*** Buna
delil ise Ibn Arabi acisindan Hz. Peygamberin “Sallallahu aleyhi ve sellem” (SAV) su
cevabidir: “-Rabbimiz halki yaratmadan oOnce neredeydi. Dedi ki “Sallallahu aleyhi ve

145 s .
7 Ibn Arabi’nin “ama” ile

sellem” amadadir, ne ustiinde hava vardir ne altinda hava vardir.
alem-i misali anlamaktadir, ki o mutlak olup Hak ile halk arasindaki ayirici berzahtir. Hak ile
yine taacciib, tebesbiis, ferah vekevni sifatlarin ekseriyetiyle sifatlanmistir.*® Allah var idi
onunla birlikte hi¢bir sey yoktu sozii de bu baglamda degerlendirilebilir. Sonra Allah basit
cevher olup maddede olmayan akli var etti. Ibn Arabi akli Hak, Kalem ve Ruh ile
remzetmektedir. Bu akildan, mevcudat ilahi tecelli ile felekler &leminden baslayip insana

kadar feyz olunmaktadir.*’ ibn Arabi su sekilde acikliyor:

“Bu vecihten akil tedvin ve tasdir ettigi icin kalemdir, tasarrufu
nedeniyle ruhtur; istiva agisindan arstir;, imam-1 miibindir, ondan nefse, cisme,
merkezdeki sabit feleklerden harekete, miivelledat ve insana kadar ulasir ki

. ’)148
insan asildir.

149 ibn Arabi, Ingdu'd-Devair, s. 21.

%! fbn Arabi, Muhyiddin, Seceretu'l-Kevn, Beyrut, Daru'l-Alem, 1985, s. 50.

12 fbn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 4, s. 342.

143 e]-Acem, Mevsu'atu Mustalahati't-Tasavvufi'l-Zslami, s. 598.

144 e]-Kasani, Abdurrazzak, Mu'cemu'l-Mustalahati's-Sufiyye, el-Kahire, Daru'l- Manar, 1992, s. 148.
15 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 3, s. 323.

1 bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 1, s. 190.

Y7 {bn Arabi, Muhyiddin, Resa il Ibni Arabi, el-Kutb ve'n-Nukaba', Beyrut, el-Arabi, 2002,. s. 78.
148 ibn Arabi, Resa il Ibni Arabi, el-Kutb ve'n-Nukaba', s. 82.
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Sonra ikinci mertebede Allah nefs-i kiilliyi var etti, onlar1 nefs olarak isimlendirdi ki
Rahmanin nefesinden gelmektedir” yine levh-i mahfuz olarak da isimlendirilir.**® Bu nefs

akildan sadir olmustur, mevcudatin ortaya ¢ikmasi i¢in mahal olmustur. Ibn Arabi diyor:

“Allah i ilk var ettigi mevcudakl-1 evveldir. O da kalem-i aladir. Ilk
tesir olunan ve onda inbias olan Levhi mahfuzdur (nefs-i killi), Havva 'nin
Ademden ¢ikisi gibi inbiastir. Béoylece yiice ilahi yazilanlara mahal olmak
Uzere, levh-i mahfuzda ilk inbiasi mevcuttur. Hakkin kendi ilminde ve kiyamet

giintine kadar yarattiklarimin ilmine dair Kalem levhe yazmigstir. ~150

Ibn Arabi’1 bu durumu manevi nikah olarak tanimlamaktadir: Kalem (baba) ile levh
(ana) arasinda gergeklesir ve neticesi de suretler ve manalardir. Ciinkii levhte iki sifat
bulunmaktadir: [lmi sifat (baba menzilinde), diger ise: Ameli sifat (umm mesabesinde); ikinci
sifat zahir olan mahsus sifatlardir; ecram, eskal, elvan ve ekvan gibi. ilim sifatindan batin,
manevi suretler zahir olur; ilim ve marife gibi.***ibn Arabi, akli evvel ve nefsi kiilli arasinda
manevi nikahi resmeden remzi (sembolik) suretlerin neticesi ontolojik olarak nefsi kiillinin
kendi tabiatindan nasi olan sudurdur. Sudur, nefsi kiillinin ilmi tabiatindan zahir olmaktadir.
[k akil Allah’tan vasitasiz olarak almaktadir. Nefs ise akildan istifade eder ve kendinden
sonrakine de fayda verir."®® Ciinkii Allah hakikati “heba” olan hakikat-i kiilliyeye tecelli eder,
dolayisiyla tesir eder. O da bu alemde ilk mevcuttur, heyula yahut ilk maddedir. Ibn Arabi

onu harca (cis) benzetir. Allah onda sekil ve suretlerden diledigini gergeklestirir.153

Heyula veya heba tiim suret ve sekiller i¢in maddedir.”® Allah’m nurunu hebada
tecelli edince, mevcudat ilahi nura yakinlig1 vesilesiyle bu hebayi, suretleri almaya kabil hale
gelir. Evin odalariin 1518a yakinlig1 gibi, yakin olduk¢a kendilerindeki 151k da artmaktadir. 15
Nefsi kiilli ile heba arasindaki mertebeye tabiat denmektedir ve bununla dort keyfiyet
kastolunmaktadir: Hararet ve blrudet faildirler; rutubet ve yubuset ise minfaildirler. Rutubet
bilirudetten miinfaildir, yubuset ise hararetin etkisindedir. Onlarin etkisinin neticesinde
Allah’1n suret ve sekillerden irade ettigi kudreti zahir olur. Ilk zahir olan ise cism-i kil yahut

156

felek-i aksadir.” Ibn Arabi bunu ars olarak isimlendirmektedir. Bu cismin aldig1 ilk sekil ise

"9 fbn Arabi, Resa'il Ibni Arabi, el-Kutb ve'n-Nukaba', s. 86.
1% {bn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 244.

151 fbn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 245.

152 bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 90.

153 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 226.

>4 [bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 236.

155 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 226.

1% bn Arabi, el-Futuhatu'l -Mekkiyye, c. 4, s. 344.
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kiirevi sekildir. Ciinkii kiirevi sekil en efdalidir/iistiiniidiir.”>" Allah bu dort keyfiyeti tertib
etti: hararet ile yubuseti birlestirerek atesi ortaya ¢ikardi; ve atesin hitkkmii felek-i aksadaki U¢
mevzide zahir oldu: ebrac-1 nariye, onlar da kog, aslan, yay burcudur. Allah biirudet ile
yubuseti bir araya getirerek topragi ortaya ¢ikardi; bunun hitkmii ise toprak burclarinda zahir
oldu, onlar boga, basak ve oglaktir. Allah hararet ile rutubeti bir araya getirdiginde hava
ortaya cikti, felekiaksada hiikmii hava burclaridir ikizler, terazi ve kovadir. Allah biirudet ile
rutubeti bir araya getirdiginde su ortaya ¢ikti, onun hiikmii de feleki aksa da su burglaridir

k.1°8 Ibn Arabi bu anlattiklarini feleki atlas olarak isimlendirir ki onda

yengeg, akrep ve bali
gezegen yoktur.159 Bu tertip, sunu’n (yaratilisin) biiyiikliigii ile varlik i¢ ice gegmisti ve Allah

ayrimini yahut bazisinin bazisindan temyizini irade etti.

Allah sema ile arzin arasini ayirdi. Duhan olan semayi yiiksek mekéna aldi, arz ile
sema arasi su ve atesten miirekkeptir; su soguk oldugundan ve agirhigi yukariya gidisini
engellediginden arzdan sonra gelmektedir. Fakat arza yakin durmaktadir. Ates ise kuru ve
sicak oldugundan sema cihetindedir. Atesin tabiat1 asagiya inmesini engellemektedir. Ates ve
su arasinda ise, atesin harareti ve suyun rutubeti nedeniyle hava ortaya ¢ikar. Suyun tabiati
rutubetin  agirhi@t nedeniyle atese ilhak olmasimni engellemez, ve hararet niizuliinii

engellediginden su asagiya inmez.'®

Mevcudatin asli hararet ve biirudettendir. Ibn Arabi’nin beyan ettigi tizere sicaklik ilk
akildandir; sogukluk ise nefsi kiilliyedendir. Yaslhk ve kuruluk ise ikisi tabiat1 kiilliyeden ve
hebadandirlar. Akl-1 Evvel hayat sifatinin mazharidir. Nefsi Kiilli ise ilim sifatinin mazharidir.
Hayat ilmin sart1 olarak varoldugundan, akl-1 evvel nefsin varligi i¢in sarttir, ve onlardan
tabiati kiilli ve heba etkilenir, bu ikisi kudret ve irade ile iliskilidirler.’®* Bu sekilde alem tabii
nizam geregince caridir, alemdeki nizam Allah’in esma ve sifatlarinin tecelli ve zuhurudur.
Esma ve sifat1 da hepsi milkemmeldir. Bu kemalden tecelli edenin de kemal olmasi icab eder.
Ibn Arabi diyorki:

“Alemde vaki olan her durum ilahi ismin hiikmiiniin izharid; bu

sekilde imkan dahilinde bu &lemden daha bediisi olmaz " 2%

57 [bn Arabi, el-Kutb ve'n-Nukaba', s. 89.

18 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 4, s. 346.
19 {bn Arabi, el-Kutb ve'n-Nukaba', s. 89.

1% fbn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 4, s. 348.
151 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 4, s. 344.
192 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 12, s. 462.
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Arstan ve felek-i aksadan baslayarak Ibn Arabi feleklerin nesetinin keyfiyetini
aciklamaya devam eder, sonra felek kiirsi, “emr ve nehy mevzii”, sonra felek-i atlas “felek

183 |pn Arabi ulvi alemi sfli

buruc” ve son olarak da sabit gezegenler felegi gelmektedir.
alemin hareket ettiricisi olarak goérmektedir. Miilk ve sehadet aleminde var olan her sey

melekut ve gayb aleminin tesirinin neticesidir.

Sehadet dleminde ortaya ¢ikan hareket, sukdn, yemek, icmek, konusmak, susmak vs.
ancak gayb aleminin tesiriyle meydana gelmektedir.’®* Ruh alemi tesir edici olup baba
menzilindedir, tabiat ise etkilenendir ve ana menzilindedir. Bu ikisi arasindaki tesir yahut
nikah dort keyfiyetle olur (sicaklik, sogukluk...) bu tesirin neticesi dort muvellidatin ortaya
cikmasidir: Madenler, bitkiler, hayvanlar ve cinler, en efdali ise insandir.® Bu insanin suduru
(Adem) yedi tavir (merhale) iizerinde gergeklesir: akl, nefs, heba, felek, faileyn (ates ve hava),
miinfailey (arz ve su) ve de insan. Bu sekilde Akl-1 evvelden baslayarak ve insan cinsinde
nihayete ererek varlik dairesi ikmal olunur. Bunlarin arasinda ise mahlukat vardir. Insanin akil

ile ittisali, dairenin son noktasinin ilk noktasiyla birlikteligi gibidir.'®®

Allah arz1 yaratmistir ve hayatin idamesi i¢in korunakli kilmustir, igcindeki hava, su,
ates ve yagmur vs. bunlar iizerinde hayatin devamliligi icindir.'®” Yeryiiziindeki ve
Uzerindekileri kapsayan bu muhafaza ile hepsi kendilerini gegeklestiren icada miinasip olarak,
halifesinin ortaya ¢ikmasini saglarlar. Bundan maksat ise insandir. Bu nedenle Allah, kendine

halife olmasi i¢in insanin memleketleri var etmistir.168

2.3.7 Dordiincii Hakikat: Kamil insan

Ibn arabi diisiincesinin esasi, kAmil insan kavrami cevresinde gelismektedir. Kamil
insan, Ibn Arabiye gore lemin yaratilisinin maksadidir. Kamil insan olmadan alem varliga
gelmez. Ka&mil insan olmasaydi kendisinde ruh ve hayattan bahsedilemezdi, bir nevi
kendisinde yansima olmayan ayna gibidir. Insan ise aynadaki aks gibidir ki, yani insan alemin
sureti gibidir. Ibn Arabi’nin dedigi gibi: “Alem kendisinde yansima olmayan ayna gibiydi,
alem aynasinda zuhur i¢in emir iktiza olundu. Adem bu aynanin cilasi ve bu suretin ruhu
olmustur.”*®® Allah Adem’in yahut kdmil insamin yaratilmasi ile neyi irade etmistir? Ibn

Arabi su sekilde cevap vermektedir: Allah bilinmeyi istedi, ki kendi suretinde olan tzerinden

193 bn Arabi, el-Kutb ve'n-Nukaba', s. 98.

1% {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 14, s. 466.
1% {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 309.
1% {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 251.
157 {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 1, s. 243.
168 fbn Arabi, el-Kutb ve'n-Nukaba', s. 125.

189 fbn Arabi, Fussu'l-Hikem, s. 48.
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en miitkemmel sekilde de bilmektedir. Bu nedenle Allah kdmil insani ilahi surette yaratmustir.
Bu konuda Ibn Arabi meshur hadise istinad eder: “Allah Ademi kendi suretinde

»170 Byradan Ibn Arabi’nin kdmil insan diisiincesini agiklayabiliriz. Ciinkii kamil

yaratmistir.
insan, iki vechi bir hakikatte temsil etmektedir:1. Harici mazhari lahutidir. 2. Batini mazhari
ise nasuti.'™ Kamil insanin mertebesi tim mevcudattaki en yiiksek mertebedir, kemal
mertebesine ulagmistir. O kdmilin en kdmili, Allah’in gélgesi (zillullah) ve Hakk’in naibidir.
Hak onun duyusunda, goriisiinde ve tiim kuvvelerinde zahir olur. O tiim ilahi marifet ve

hakikatlerin bilgisine kesf ve irfan yoluyla ulasir.

Bu mertebenin disinda kalanlar yalnizca kdmildirler. Ekmeli kdmil ve k&dmil arasinda
ya miimin ya akli nazar sahibi (feylesof) olurlar.'’”®> ibn Arabi kdmil insan ile hayvan insan
arasinda ayrim yapmaktadir; zahiri sureti disinda hayvan insan ilkine (k&mile) benzemez.
Kamil insan, hayvan insandan ziyade olarak Allah’mn isimlerinin bilgisine sahiptir. Ibn Arabi
insan ile alem arasinda, ruhun cesetle iliskisi gibi gii¢lii bir iliski kurmaktadir. Nihayetinde su
tanima ulasir: insan alemin Kkiglk bir niishasidir. Bu nedenle insan1 ‘dlem-i sagir’ olarak
tamimlamaktadir. O insan-1 kebir olan alemden etkilenmektedir.'” ibn Arabi’ye gére kamil
insan alemin tiimiinii kapsayan niishadir. Alemde bulunan her hakikat insamin igindedir.
Oyleyse insan ‘camia’ kaypasyandir, serefli bir 6zettir (Alemin muhtasardir). flahi hakikatler,
alemin icadina tevecciih ettiler ve imami olan insamin ortaya ¢ikmasmi sagladilar.™* Kamil

insanin ahlakini ilahi isimler olustururlar; alem ise onun yaratilisini (hilkat) olusturur.*”

Eger
dlemde bir biiylime numuvv var ise bu insanda da mevcuttur, 6rnegin sagin ¢ikmasi gibi.
Bagska bir ornek vermek gerekirse, 6rnegin dlemde tatli ve aci su bulunmaktadir; yine insanda
act su gozde, tatli su ise ag1zda bulunmaktadir. Alemde toprak su ates ve hava bulunmaktadir;
insansa Once topraktan yaratilmis (tin), su toprakla imtiza¢ etmis ve bdylece sekillenmis
bal¢ik hava ile degisime ugramistir, Salsal haline gelmistir ki o da atesten bir ciizdiir. Bu
alemde riizgarlar ve cihetler kuzey vardir; giiney, saba ve aksam riizgar gibidir. Buna karsilik
insanda da dort kuvve vardir: cazibe, masike (tutucu), hadime (hazmettirici) ve dafia. Alemde

yine vahsi hayvanlar, seytanlar, behaim (diger vahsi olmayan hayvanlar) vardir. Buna karsilik

insanda da vahs (iftiras) ve kahr talebi, galebe ve gadab ve hased vb. bulunmaktadir.

0 {bn Arabi, Muhyiddin, el-insanu |-kamil ve'l-Kutbu'l-Gaus, Thk. Mahmud Gurab, Daru'l- Fikr,1990, s. 7.
7! fbn Arabi, Fustsu'l-Hikem, s. 36.

172 1hn Arabi, el-insanu’I-kamil ve'l-Kutbu'l-Gaus, s. 8.

173 fbn Arabi, el-insanu|-kamil ve'l-Kutbu'l-Gaus, s. 10.

74 fbn Arabi, el-insanu|-kamil ve'l-Kutbu'l-Gaus, s. 13.

75 fbn Arabi, el-insanu’|-kamil ve'l-Kutbu'l-Gaus, s. 14.

50



Alemde melekler de bulunmaktadir. insanda bunun mukabilinde tahret, istikamet ve
taat bulunmaktadir. Alemde olan seylerin bir kism1 zahir bir kismi ise batindir. Insanda zahir
olanlar hisler duyular ve batin olan ise kalbtir. Alemde ulvi siifli olanlar vardir, ayn1 sekilde

insanda boyle var edilmistir.*"®

Insan cisimden var edilmis ve bu cismin sultan1 olarak kalp verilmistir. Insanda
mevcut olan bir diger kuvve de en yiiksek mekin da bulunan dimagdir. Insanda hasse,
mutehayyile, miifekkire ve zakira kuvveleri ulunmaktadir. Hasse, gorme, duyma, dokunma,
zevk ve koklama gibi duyusal olanlar1 algilar; miitehayyile dimagin mukaddimesinde yer alir,
vazifesi ise mahsusati/duyusal olanlar1 celb etme tahsilidir. Onun vasitasiyla riiyalar
gorulmektedir. Mufekkira ise, dimagin ortasinda bulunmaktadir. Mitehayyile dengelenleri
kabul eder, onun sahih olanlarin1 alip fasid olanlarin1 reddeder. Zakira ise dimagin sonunda
yer alir ve vazifesi hifzdir/bilgileri korumak, ezberdir. Yine ibn Arabi’ye gore insan nefsi iig
kisimdir: 1. Cemadattan istirak ettigi nebatilik/bitkisellik. ii. Hayvanlarin istirak ettigi
hayvaniyye; ve insam diger canlilardan temyiz eden natika kuvvesi. iii. Insan insaniyeti natika

ile elde etmistir.*"”

Akla gelince Bari onu var etmis ve cevher kilmistir; hiisnii tedbir ve iglerin siyaseti
siyasetel umur ile var olmustur. Cisimde olan her sey aklin salahiyla 1slah olur yahut ifsadiyla
fesada ugrar. Allah’tan her ilka olani alabilmeye istidadi oldugu igin ibn Arabi akil olarak
tamimlamustir. Akil bedenin diger azalarina hakim dir. Siiliikkunu ve sehevatini ydnlendirir. Ibn
Arabi akli, hayvanin baglandigi ipe benzetmektedir ki onu korumaktadir ki, akil boylece diger
organlara yol gostermektedir.*”® Bu nedenle aklin salahi bedenin huzurudur. ibn Arabi séyle

eder:

“Aklin bekast miilkiin ve medinenin salahidir (cisim), eger akilda bir
sey fesada ugrarsa cisimde fesada ugrar, nefsini korudugun gibi aklini hifzet.

Akal elin gibidir, gordiigiin goziin gibidir”.179

Bu sekilde kdmil insan maddi ve akli kemalin yiiceligine/yiiksegine ulagir. Semanin
arzin istiinde yiikselmis olmast Allah’a baghdir, ki kdmil insanin digeri nsanlara nispeti de

boyledir. Eger kdmil insan zail olursa ve berzaha intikal ederse sema yok olur.*®® Yani ibn
y g

8 fbn Arabi, Muhyiddin, et-Tedbiratu'l flahiyye fi Islahi’l Memleketi'l Insaniyye, Beyrut, Daru'l-Kutubi'l
IImiyye, 2003, s. 8.

" ibn Arabi, et-Tedbiratu'l Zlahiyye fi Islahi'l Memleketi'l Insaniyye, s. 31.

178 {bn Arabi, et-Tedbiratu'l-/lahiyye fi Islahi'l-Memleketi'l-Insaniyye, s. 54.

% bn Arabi, et-Tedbiratu'l-flahiyye fi Islahi'l-Memleketi'l-Insaniyye, .55 .

180 fbn Arabi, el-insanu’|-kamil ve'l-Kutbu'l-Gaus), s. 15.
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Arabi’ye gore insan, alemin duzenidir. Eger insan zail olursa alemdeki duzen de zail olur.
CUnku o Hakk’1 bilen tek varlik oldugundan ondan daha kamil i yoktur; Allah ona kendisine
naib olmasi i¢in kemal vermistir. Onu halife olarak isimlendirmistir. Hakk’in ve alemin
suretinin arasinda suretini iktimal ettirmistir, o ikisi arasindaki berzahtir. Bu mertebe insan
mertebesi mimkiin olabilen en yiiksek kemal mertebesidir.’®* Bu mertebenin en yiiksek
mazhart Adem’den baslayip Hz. Muhammed (Sallallahu Aleyhi ve Sellem)’e kadar gelen
peygamberlerde ortaya ¢ikmistir, Her nebi Allah’in gilizel isimlerinden birisinin ortaya ¢ikisi,
yansitanidir. Her peygamberde ilahi sifatlardan ve hakikatlerden bir hakikat tecelli etmektedir.
Adem, ullhiyye isminin; Idris Kuddiis isminin; Nuh Subbuh isminin; Ishak Hakk isminin
mazharidir. Boylece peygamberlerin hatemi olan Hz. Muhammed’e -(Sallallahu Aleyhi ve

Sellem) ulasiyoruz ki oda ‘ferdaniyye’ isminin ve ism-i azam olan Allah’in mazhardir.*®

Bu hakikat insan-1 kdmil in hakikatini tarif eder. ibn Arabi’ye gore, bu hakikat
meleklere gizli kalmistir ¢iinkii onlar yeryiiziinde fesad ¢ikaracak diyerek insanin bu boyutunu
gormemislerdir. Ayette belirtildigi gibi:

“Biz seni ovgii ile tesbih ederken ve senin kutsalligini dile getirip

dururken orada fesat ¢ikaracak ve kan dékecek birini mi yaratacaksin P 188

Melekler kdmil insanin varligin kemaliyle vasiflandigini bilmemektedirler. Allah
isminin mazharidir insan, rahmet, kahr, afv ve intikam gibi diger tiim isimlerinden en
kapsayici olani.’® Melekler, kahr ve intikamin ilahi celalin sifatinin mazhari olduklarini
bilmiyorlardi. Rahmet ve afv ise ilahi cemal sifatinin yansnnalaurldlr.185 Kamil insan, Allah’in
hikmiyle alemde hikmeder. Bu nedenle Allah ona tim kemal sifatlar1 bahsederek meleklere
secde etmelerini emretti. Insan, Hakkin naibi oldu ve halife {invanima liyakat sahibi oldu. %
Eger insan dlemin (miisahhar) bir bir niishasi ise ve bu insan tiim kemal sifatlarini tasiyorsa;

stiphesiz en biiyiik olan dlem de kemal sifatlarina sahip demektir. Ciinkii insan ilahi surette

yaratilmigtir. Bu ilahi suretten daha miikkemmeli bulunmamaktadir. Ibn Arabi’nin tabiriyle:

“Alem Hakk in suretinde oldugu gibi, kAmil insan da alemin sureti ve
Hakk in suretidir. O da su soézdedir : “Allah Ademi kendi suretinde

yaratmistr”. Bu &lemden daha bedi ve ekmel bir &lem olmasi miimkiin

81 {hn Arabi, el-insanu’|-kamil ve'l-Kutbu'l-Gaus), S. 26.
182 [bn Arabi, Fustsu'l-Hikem, s. 24.

183 Bakara 2/30.

18 fbn Arabi, el-insan’|-kamil ve'l-Kutbu'l-Gaus, s. 20.
185 fbn Arabi, FusQsu'l-Hikem, s. 36.

186 fhn Arabi, el-insanu’|-kamil ve'l-Kutbu'l-Gaus), s. 21.
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degildir, eger olsa Hakk’in suretinden daha ké&mil inin olacagi anlamina gelir,
ki bu da miimkiin degildir. Hayvan insan zahir olan surettir ve onda alemin
tim hakikatleri bir araya gelmistir. Kamil insan ise tim alemdeki hakikatleri
Hakk a izafe etmektedir, bu sekilde hilafet sahih olur.”™®’

2.3.8 ilahi Inayet

Ibn Arabi, kiiciik veya biiyiik her durumunda, arz, felekler, giines, ay, hayvanlar,
bitkiler ve sair varedilenlerin daima sari olan ilahi inayetten viicuda geldigini ifade
etmektedir. Tum bunlar bir Mudebbirin alemi tedbir ettigi, idare ettigine delalet etmektedir.
Yine mahlukattaki 6zel sifatlar1 tayin eden bir Yaratici olduguna isaret etmektedir. Hatta
insan, kendi bedenine ve uzuvlarina ve diger sifatlarina bakriginda, bir miidebbir yaraticiya
isaretleri gorebilmektedir.’® Varolusta meydana gelen her seyde bir gaye ve saadet vardir.
Mahlukatta var olan her sey bu gayeye nispetle vardir. Kiigiik bir solucan dahi bu gayeye
mebni varligini devam ettirmektedir.’®® Bu ilahi tedbirin hakikati alemde ilahi isimlerin
tecellisidir. Ilahi isimlerde kuvve ilahi inayet muktezasinca caridir. Ilahi sifatlar ve isimler,
bedendeki ruh gibidir. Ruhun varlig1 bedende gozlenemez, fakat siiphesiz bedende amil olan
ve etki eden ruhtur. Boylece Allah &lemin ruhudur, hulul ve ittihad olmadan alemde isimleri

ve sifatlariyla tedbir etmektedir.'*°
2.3.9 Ibn Arabi’nin Kétulik Yorumu

Ibn Arabi tasavvurunda alem miikemmel olduguna gore, kotiiliige nasil anlam
verilmektedir? Ibn Arabi Allah’s mutlak varlik olarak goriir ve O hayr-1 mahzdir, O’nda
kotiiliik yoktur. Kotiiliikk, mahzin yoklugudur, bu nedenle onda hayr yoktur. Kétiiligu her
hangi bir vecihten Allah’a izafe etmek miimkiin degildir.'®" Fakat insana isabet eden fakr,
aclik ve diger musibetler, zahirde elemler ve kotiiliiklerdir, fakat batinda ise ilahi rahmettirler.
Bu rahmette ancak anlayan icgin zevk lezzeti vardir. Bu ilag gibidir, sihhat ve afiyetin
sebebidir, ancak elem durumunda anlagilir. Babanin evladini terbiye etmesine benzemektedir;
ona zahirde belki vurmaktadir ama batininda biiyiik bir muhabbetle baglidir. Binaenaleyh
onda elem olmayan hayr zahirdir ve hayr batindir ama zahirinde ser goriiniir. Bir bagka

ifadeyle hayr zattir serr arazdir. Bu da ilahi inayettir, &lemin onsuz kiyami miimkiin

% ibn Arabi, el-insanu’|-kamil ve'l-Kutbu'l-Gaus, 5.13.
188 fbn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 293.
18 fbn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 261.
19 fhn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 302.
91 bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 1, s. 212.
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degildir.'®* Eger ser kerih goriiliiyorsa, hayr ise seviliyorsa, alemin serden kurtulusu miimkiin
degildir. Ciinkii Allah’in rahmeti tayyibin/gilizelin de habisinde/¢irkininde varlifinda gizli

193

bulunmaktadir.”™ Hayr bir cihetten olup ser ise bir diger cihettendir; bu hallerin ve sahislarin

ihtilafi da bu sekildedir. Bunun ters durumu da miimkiindiir.

Bu sekilde, insanin basina gelen musibet ve elemler haddi zatinda, zati itibariyle kotii
degildirler. Ancak o batininda hayrdir. Ornegin Ad kavmine isabet eden riizgar, ‘raha’
ibaresinde gelmektedir. Bu kavmi zulumattan halis kilmistir, zor bir durumdan kurtarmistir.
Azab ise istizab ve uzube manasindadir, tatli olan seyin zevki anlamina gelir ve ikab degildir.
Bunda elem vardir ama o toplulugu igeisinde bulundugu zuliimden kurtarmistir.*** Bu
kotiiliikler arizidir, daimi degildir. insan sabreder razi olur ve Allah’in kaderine teslim olmasi
gerekmektedir. Nitekim bu kevnde cari olan her sey, kiiflirden imana, itaatten isyana, Allah’in
mesiyeti, hikmeti ve iradesi iledir.!®> Ahlaki kotulik insan icin mukadderdir. Fiilin kuldan
ciktigina dair herhangi bir ihtilaf olmamakla birlikte, kulun fiilleri Allah’in takdiriyledir.
Allah hakiki faildir. Kulun durumu ise fiilin vasitasiyla tamamlandig: alet gibidir.*®® ibn
Arabi’nin isaret ettigi iizere,

“Ben mecburum, fakat ben de bir fiil yoktur; Odur fiili isleyen ben ise muttarim

(itdirar) mecburum. 4

Ibn Arabi insan cebr altinda oldugunu sdylemek istemiyor. Kulun fiillerinin ezeli ilim
ile sabit ve mukadder olduguna isaret eden ayan-1 sabite diisiincesi baglaminda bu ifadeleri
kullantyor. Allah ezelden insanin hangi durumda bulunacagini bilmektedir. Ibn Arabi, ilahi
teklifi emir ile ilahi tekvini emri birbirlerinden ayirmaktadir. Teklifi ile Allah kullarina hitab
etmektedir ve onlara ayan-1 sabiteleri derecesince vermektedir. Tekvini ise ilahi mesiyette
ezelde mukadder oldugu gibidir. Her sey bir hafiz‘muhafaza eden kitaptadir, ve ezelden
mahkumdur/hiikmii verilmistir. Dua Allah’in kazasim1 degistirmez, Allah’in takdir ettigi
disinda hayr olsun ser olsun insan degistirmeye malik degildir. Bu sekilde, ikab ve sevab, hayr
ve ser, taat ve masiyet miisavi olurlar; hepsi cennete yahut cehenneme girmek, naim mukim
olandan vaki olmustur. Naim ise birdir, fakat suretleri ve isimleri farklidir. Ciinkii cennet ve

cehennemdekilerin farkliligi, marifetullahtaki ve Allah’a kinliklarindaki farkliliktandir. Kim

92 1bn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 272.

"% fbn Arabi, Fussu'l-Hikem, s. 222.

" fbn Arabi, Fus(su'l-Hikem, s. 109.

1% {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 1, s. 167.

1% {bn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 10, s. 476.

9" {bn Arabi, Resa'il Ibni Arabi, Muhammed, Thk. Abdu'l Kerim Nimri, Beyrut, Daru'l-kutubi'l ilmiyye, 2001,s.
53.
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marifetin hakki ile Allah’1 bilirse/tanirsa, naimden biiyilik bir hazza ulasmaktadir. Kime ki bu
marifet gizlenirse yahut marifetten azina nail olmussa idraki Olglisunce naimden istifade
etmektedir. Netice olarak, tiim itikatlarin hepsi birdir. Tasa, agaca, hayvana, yildizlara,
meleklere, cinlere ve diger seylere ibadet ederse de bir kimse, kendi 6zel yonelisiyle, Allah’in
tecelli ettigi sekilde Allah’a ibadet etmektedir. Allah’in rahmeti ise genistir, bir inangla digeri
olmadan smirli kalamaz, inanglar farkli suretlerle cesitlenir. Insanin belirli bir inangta kalip
digerlerini inkér etmesi gibi dini tefrikalarin anlami yoktur. Ciinkii tiim insanlar sevapli ve
ecirlidir. Her dlinyaya gelen fitrat iizeredir. Zahiri ibadetlerin sekilleri ihtilaf etse de ancak

insanlar hakikatte Allah’tan baskasina ibadet etmezler.'*®

1% bn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 192.
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UCUNCU BOLUM
ISLAM FILOZOFLARININ MUKEMMEL ALEM ANLAYISLARI

3.1 Kindi’de Alemin Miikemmelligi

Kindi (6.873) Islam felsefesinin kurucu sahsiyetleri arasinda yer almaktadir. Eski
Yunan diisiincesiyle ilk karsilasmanin gerceklestigi dénemde Islam diisiincesi ile Eski Yunan
arasinda bag kurabilmis ve fikirlerini belirli bir sitem dahilinde ele almistir. Bu bdlimde ele
alacagimiz miikemmel Aalem diisiincesi, Platon ve Aristoteles’in mirasi olarak Islam
felsefesine aktarilmis ve hemen her filozof tarafindan tartisilmistir. Kindi’nin 6nemi, alemin
miikemmelligi konusunda Islam diisiincesinde bu konuyu en kapsamli olarak ele alan ilk
filozof olmasidir. Kindi Yaratict’'nin kemali ile ondan sadir olan alemin miikemmelligi
arasinda bag kurmakta ve nihai olarak bu miikemmelligin insana nasil yansidigini ele

almaktadir.
3.1.1 ibda’

Kindi, alemin miikemmelligini  6ncelikle ibda  kavrami  ¢ergevesinde
temellendirmektedir. Ibda, Lisanii’l Arab’ta “beda’a-yebda'u-bad’an” seklinde yer almaktadir
ve “ibtida’” bu kokten tiiretilmis olup “ensee” anlaminda kullanilmaktadir. Bu manada
“Ebdea es-sey’ii” demek, misali bir seyin icat edilip varliga getirilmesi demektir. Allah’in
isimlerinden birisi olan Bedi’ ise esyay1 yaratmasi ve var etmesidir ki “O goklerin ve yerin
Yaraticisi’dir (Bedi’)” seklinde Kuran’da da gegzmektedir.199 Feil vezninde ve fail manasinda

olan Bedi’ sifati, Allah’in, daha 6nceden 6rnegi olmayan bir seyi var etmesidir.?%

Felsefecilere gore ise, ibdanin farkli anlamlar1 bulunmaktadir. Bunlar: i. Bir seyi bir
seyden tesis etmek, ii. Bir seyi olmayan bir seyden icat etmek, iii. Yok olmayandan bir seyi
var etmek ve iv. Daimi ibdadir.”®** Bu anlamlari ayrintilariyla ele alirsak; birinci anlamda
ibda, bir seyi baska bir seyden icat etmek veya mevcut olan seyleri bir araya getirmek
suretiyle yeni bir eser meydana getirmektir. Insanlarin ilmi, fenni ve edebi alanlarda iiriinler
ortaya koymasi buna ornek olarak verilebilir. Fakat bu mana, Kindi’nin ibdadan kastettigi
mana degildir. Ikinci anlamda ibda, yokluktan varliga getirmek veya kuvveden fiile

¢ikarmaktir. Bundan maksat ise ilahi fiillerdir. Yaratici’nin maddi ve zamansal olarak 6ncesi

199 Bakara 2/117.

20 jbn Manzur, Lisanu’l Arab, el-kahire, Darul Maarif, 1984, 5.213-229; Dil bilimci Cemil Sileyba ibda’ni
lugatte “Onceki bir 6rnegi olmadan ihdas etmektir, var etmektir.

2L Sileyba, Cemil, el Mu’cemul Felsefi, Beyrut, 1982. Daru’l Kitabi’l-Lubnani, c.1, 5.31-32.
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olmadan bir seyden baska bir seyin varligini ortaya ¢ikarmasidir. Ugiincii anlamda ibda, yok
iken varliga getirilene tekabiil edendir. Dordiinciisii olan daimi ibda ise, Allah’in alemi daimi
kilip devam ettirmesidir. Bu c¢ergevede ibda, ilahi inayet, koruma ve devam ettirme

anlamlarina gelmel<tedir.202

Ibda; “insa”, “terkip”, “telif”, “sun (sa-ne-a)’”, “ihdas”, “tekvin” ve “halk”
manalarinin {istiinde, onlardan daha genis ve daha kapsayici bir anlamda kullanilmaktadir.
Zira sun’, terkip, telif, insa ve halk kavramlarinin hepsinde “daha onceden var olan belirli bir
seyin sonradan meydana getirilmesi” anlami vardir. Bu kapsamda meydana gelen sey, daha
Oncesinde var olan bir seyden varliga gelmekte, fakat daha dnceki seyin yaratmaya bir etkisi
bulunmamaktadir. Bunlarin yanisira “tekvin” maddi bir seyden meydana gelmeyi ifade
ederken, “ihdas”, bir seyden zamansal olarak meydana gelmeyi ifade etmektedir.”?% Bu iki
kelime acisindan bakildiginda da ibda, hem tekvinden hem ihdastan daha umumi ve oncedir.
Ciinkii Allah’in yaratmadan oénceki bir maddeye ve zamana ihtiyaci yoktur.””* Bu nedenle
Allah kendisi hakkinda goklerin ve yerin Bedii olarak bahsetmektedir fakat insanin Bedii

dememektedir.?®

Biitiin bu agiklamalardan hareketle sdylenebilir ki Kindi’nin neden “ibda” methumunu
ilahi fiili agiklamak iizere tercih ettigi agikliga kavusmus olmaktadir. Zira ibda, yokluktan
varliga getirmeyi aciklayan yegane methumdur. Yahut Kindi’nin belirttigi lizere, “Varligin
yokluktan (teyisu leysat an leys) var edilmesidir.”?% Bu, ilk hakiki fiildir ve Allah’in disinda
baska bir sey i¢in kullanilmasi uygun degildir. Bu yoniiyle ibda, Allah’a 6zgii bir fiildir ve bu
fille O’nun yarattiklarindan birinin istiraki s6z konusu degildir. Yani Allah, hakikatte faildir
ve bagka her hangi bir seyin etkisi olmadan kendisi tesir etmektedir. Bunun mukabilinde ibda
ile birlikte mecazi olan fiillerin kullanilmasi s6z konusudur ki bunlar mahlukatin fiillerdir.
Yahut “etkilenende etkileyenin etkisi’dir ki, bdylece Kindi mahlukati da mecazi agisindan fail

olarak tanimlamaktadir.?®’

Ciinkii alem, ilk fail olan Allah’in tesiri altinda miinfail ve tesir
olunandir. Bu (mecazi) failler aslinda Allah’tan infial olunmuslardir ve ikinci olarak ilk

etkilenmeden etkilenmislerdir.’”® Daha sonrasinda iigiincii olarak gelenler ise ikinci infialden

22 g1leyba, el Mu cemu’l Felsefi, c.1, 5.31-32.

23 Gleyba, el Mu cemu’l Felsefi, c.1, 5.32.

2% Hatta halk kavrami da bir seyin bir seyden icat edilmesi anlamina gelmektedir.

205 Sileyba, el Mu’cemu’l Felsefi, .1, 5.31-32.

26 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, Thk. Muhammed Abdulhadi Ebu Ride, el-Kahire, 1950, c.1, s.182.
Kaya, Mehmet Clineyt, Varlik ve Imkan Aristotelis 'ten Ibn Sina’ya Imkan Tarihi, Istanbul, 2011, s. 78.

27 Uysal, Enver, Kindi ve Ibn Sina Felsefesinin Temel Kavramlar, istanbul, 2008, Baska bir deyisle, muesser
olanda muessirin eseri (Eseru’l-muessiri fi muesseri fihi).

28 saruhan, Mfit Selim, Islam Messai Felsefesinde(Filozof), Istanbul, Divan Kitap, 2017, s. 82.
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etkilenmislerdir. Boylece bir infialden baska bir infiale ulaslhr.209 Soziin hiilasast: Alem
Allah’tan hakiki ibda yoluyla varliga gelmistir; fakat ibda ve icat yoktan varliga getirme ile
gerceklesmistir. Bu ¢ercevede Kindi’nin ibda kavramini dini ilkeleri dikkate alarak

gelistirdigini gérmekteyiz.

Peki, Kindi bu durumda nasil filozof olarak goriilebilir? Bundan once ifade etmemiz

gereken bir husus ise Kindi’nin iki tiirlii varliktan s6z etmesidir:**°

Birinci turden: Allah mevcut ve ezelidir. Bu ac¢idan Allah’in iki temel vasfi

bulunmaktadir:

i. Vicudu hakiki olup, dncesi yokluk olmayan, kamil ve sabit; kainattaki
degisimin ve fesadin kendisine tesir etmedigi her daim var olan varliktir. Ciinkii o, cisim
degildir ve yaratilmis cismani unsurlardan higbir sey ona benzememektedir. Kindi’nin

tabiriyle:

“O’nun inniyesi haktir, O’nda ebediyen yokluk olmaz ve O’nda varlik
ebediyen zail olmaz. O, Diri’dir ve Vahid'tir. O’nda elbette cogalma kesret de

11211
olmaz.

li. O’nun viicudu Zat’indandir. Ciinkii O, tiim var olanlarin illetidir;
dolayisiyla malul olamaz. O, her seyin failidir ve esyay1 varliktan icat edendir. Bu baglamda
O, “illeti olmayan Ilk Illet’tir.”, “Faili olmayan Fail’dir.”, “Tamamlayicisi olmayan

Mutemmim’dir.”, “Var olan1 Var Eden”dir ve O, “Her seyi birbirine sebep kilandir.”?*?

Ikinci tiirden: Mevcut olanlar ise ii¢ kisma ayrilir:

i. Saf madde gibi maddi mevcut.

ii. Insan gibi maddeyle iltibas1 olan mevcut ve son olarak.

iii. Felekler ve goksel cisimler gibi ruhani mevcut. Bunlarin hepsi sonradan var
olmustur, degisim ve yok olmaya kabil olup biitliinliyle alemin seklini

olusturmaktadirlar.

209 o] Budur, Selman, el Akl ve’l Fiil fi’l Felsefeti’l Islamiyye, Amman, Darus-Suruk, 2006, s.33.

210 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, s.78.

1 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.215. Bkz. Frank, R.M., “The Origin of The Arabic Philosophical
Term Anniyya”, Cahiers de Byrsa, 6, 1956, pp. 181-201.

212 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.216. Kaya, Mahmut, Kindi: Felsefi Risaleler, istanbul 2002. S. 132.
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3.1.2 ilahi Sifatlar

Ik Olan’in (Allah’m) sifatlarma gelince, Kindi, sifatlar meselesini mutlak tenzih
acisindan ele almaktadir. Bu sifatlar, selbi (tenzihi) ve siibti (icabi) sifatlarin biitiiniinii
kapsamaktadir ki zaten noksan sifatlarin Allah’a izafesi miimkiin degildir.213 Bu manada O,
unsur degildir, cins degildir, nev’ degildir, sahis degildir, akil degildir, kiill degildir, ciiz
degildir, cem degildir, kisim degildir, ¢oklugu kabul etmez, miirekkep degildir, heyula
degildir, suret sahibi degildir, kemiyet sahibi degildir, keyfiyet sahibi degildir, izafe sahibi
degildir, makulattan bagka bir seyle sifatlanan degildir, fasl sahibi degildir, sahis/tasahhus
sahibi degildir, hassa sahibi degildir, araz sahibi degildir, hareket ettirilen degildir ve bagka

bir seye izafe edilen degildir.”?**

Allah bunlardan higbiriyle vasiflanamaz. Biitiin bu sayilanlar
acisindan bakildiginda Kindi, maddeyle alakali her seyden Allah’1 tenzih etmektedir. Kindi’ye
gore, Allah miikemmeldir, mevcuttur. Allah’ta bulunan her sey fiil halindedir ve O, herhangi
bir yonden ikmal edilmis veya yetkinlestirilmis degildir. Ciinkii maddeyle alakasi olan her sey
yetkinlestirilmeye muhtagtir. Dolayisiyla bunlarin Allah igin kullanilmasi diisiiniilemez.
Stibaiti sifatlara gelince, bu sifatlar, Allah’in kemal, cemal ve celalini ispat etmek maksadiyla
kullanilmaktadir. Bunlardan en 6nemlisi de O’nun bir olmasidir (vahdet). Bunun disinda

O’nun hikmet, kudret, adalet, hayr, cemil ve hak gibi zati sifatlart bulunmaktadir.?®

Allah’in mutlak sifatlar1 arasindaki iliski, yani ilim, kudret ve irade arasindaki yahut
bu sifatlarin diger sifatlarla arasindaki iliski, alemin mitkemmelliginin anlagilmasi agisindan
Oonem tagimaktadir. Zira alemin iizerinde bulundugu miikemmellik, Allah’in sifatlarinin
kemaliyle ilgilidir. Bu hususu Kindi su sekilde agiklamaktadir: “Bu (alem) Alim Hakim,
Comert olanin eseridir, bu alemdeki tedbir, en iyi sekilde yerine getirilmis; Allah her seyi en
aslah (uygun) sekilde var etmistir.”**® Bu nedenle mevcut olan bu alem en miikemmel
alemdir. Ciinkii O’nun ezeli ilminin suretidir. Ilim ise kavramsal olarak “Bir seyin suretinin
akilda hdsil olmasidir.”®*" Allah’in ilmi, kudreti gibi kiillidir, aym1 zamanda ezeli ve

218

sermedidir.” O, olan ve olacak her seyi bilir. “O’nun ilmi, tim esyay1, batini, zahiri, incelik

23 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.480.

24 Kindi, Resa'ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.160. Aydinli, Yasar, “Kindi nin Tanrt Tasavvuru Uzerine”, Diyanet
ilmi Dergi, 54/2, Ankara 2018, s. 33.

5 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.275. Bkz. Korkut, Senol, Kindi Epistemolojisinde Faal Aklin
Konumu. Tokat Gaziosmanpasa Universitesi, Felsefe Diinyasi(70), 2019, 176-201.

218 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.236.

27 Abdu’l Mun’im, Mahmud Abdurrahman, Mu'cemu’l-Mustalahati 7 Fikhiyye, el Kahire, Daru’l Fedile, 1999,
s.534. Aydinli, “Kindi ’nin Tanrt Tasavvuru Uzerine”, s. 75.

28 Kindi, Resailu’l Kind 'li Felsefiyye, c.1, 5.374.

59



ve agikliklart (tiim boyutlariyla) tam bir imkanla kusaticidir.”?*® {lmi sinirsiz alemleri igine
almaktadir. Bu durumda, bagka alemlerin var olup olmadig1 sorusu ortaya ¢ikmaktadir. Ayrica
Allah, bagka alemleri degil de varlik i¢in nigin bu alemi se¢mistir? Cevabi Kindi su sekilde
vermektedir: Allah hakim ve iyilik sahibidir; ¢lnkd hikmet: “En kamil/yetkin seyin en yetkin
sekilde bilinmesidir.”**° “Bir seyi (uygun olan) yerine koymaktzr.”221 Hakim, “Esyaya
hiikmeden ve onu en giizel kilandir.”*** denilirse bu manada Allah hilkmedenlerin en
hakimidir. O, en genis anlamda iyilige sahip olarak alemi var ettiginden, bu alemin en
milkkemmel alem olmasi1 gerekmektedir. En 1yi olan alem ise, “hakikat-i mutlaka”ya isaret
etmektedir. O da ilahi ilmin hakikatidir ki i¢inde bulundugumuz alemde tecelli etmektedir. Bu
alem, en guzel alemdir; hayr, hakikat ve cemal ile birliktedir yani nerede hayr varsa orada

hakikat ve cemal; nerede hakikat ve cemal varsa da orada hayr vardir.

Bunlarin disinda baska bir husus daha vardir ki bu da alemin dort illete
dayandirilmasidir: Madde, suret, fail ve gaye illetleri. Allah, maddeye gayesi tahakkuk etsin
diye suret vermistir. Bu gaye, hayrdir/iyiliktir. Ciinkii iyilik, “Mevcut olan her sey, kendine
ozgii yetkinlikle vasy‘landzrzlml§tzr.”223 Allah ki Comert (Cevad) ve Hayr’dir. Bu nedenle
fiilinin zat1 i¢cin hayri irat etmekten baska gayesi yoktur; yani Zat’1 i¢in hayr irade etmektedir.
Hayr ise, “Karsiliksiz ihsan etmek ve iyilik yapmak” demektir.”** Yine hayr, “Kendinden
baskast icin irade edilmeyen” demektir.?*® Binaenaleyh hayr agisindan bakildiginda da 4lem
en iyidir yahut en miikemmel alemdir. Alemin sureti, Allah’m ilminin suretidir ve Allah’m
ilmi kamil ve tamdir. Zat’1 ise Mutlak Kemal’dir. Bu nedenle dlemin Allah’in ibdasinin geregi
olarak en kamil surette olmasi gerekir. Bu da ilahi tedbir anlamina gelmektedir ki dlemin ve
icinde var edilenlerin en 1yi ve en akli surette olmalaridir. Ciinkii tedbir, islerin akibetine
bakarak en kamil cihette ger(;eklesmesidir.zz6 Kevnin/olusun boylece en giizel ve itkan lzere

oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Ciinkii itkanin tanim1 budur:

219 fbn Manzur, Lisanu’l Arab, s.3082-3083.

220 fbn Manzur, Lisanu’l Arab, s.951.

221 Abdu’l Mun’im, Mu'cemu'l-Mustalahati'l Fikhiyye, c.1, s.584

222 fbn Manzur, Lisanu’l Arab, s.951.

22 Sileyba, el Mu’cemu’l Felsefi, c.1, 5.550.

224 Mecme’u’l Lugeti’l Arabiyye, e/ Mu’cemu’l Vasit, Kahire, Mektebetu’s-Suruk, s.146.

225 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’| Felsefiyye, c.1, 5.364.

226 Abdu’l Mun’im, Mu'cemu'l-Mustalahati'! Fikhiyye, c.1, s.451. Rowe, William L. “Ilahi Kemal ve Ozgiirliik
Meselesi”, s.141. Aydinli, Yasar, “Kindi 'nin Tanrt Tasavvuru Uzerine, s. 77.
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“Delillerin illetleriyle bilinmesi ve killi kaidelerin cizleriyle birlikte
zapt edilmesidir.” Ayrica itkan, “Sebeple sebepliler arasinda irtibat kurmak,

ciiz olani akli kanunlar ile kullide tanzim etmektir.”%?’

Buradan yola ¢ikarak Allah’in iradesi, bu alemin varlifiyla alakalidir diyebiliriz.
Ciinkii bu husus, evvela, aklen miimkiindiir, ezeli ilmin geregi olarak miimteni degildir; yani
muhal olmayan fiildir.??® ikinci olarak ise, alem salah ve aslah iizerinde oldugundan
mikemmeldir. Salah ve aslah kavramlar1 Mutezile tarafindan gelistirilmis, Kindi de bu
kavramlarla vurgulanmak istenen hususu benzer bir muhteva ile “nizamii’l-kevn/olusun
diizeni” olarak tarif etmistir. Manas1 da Allah’in mevcut, kamil, adil, hakim, hayy oldugu ve
yarattig1 varliklarin salahima fiil isledigidir. Bu baglamda, Allah’in fiilleri maslahat, hayr ve
savab/dogru tizeredir. O’nun hiikmiinde zuliim ve haksizlik oldugu diisiiniilemez.?* Kindi’nin
bu ifadeleri baglaminda ele alindiginda, onun Mutezileden -etkilendigini sdylemek
mimkiindiir. Zira Mutezileye gore de Allah hayr ve savab/dogru disinda bir fiil islemez.
Kindi, yukaridaki ifadelerinin disinda “Mucib-u emri aslah” 2% kavrammni da 6n plana
cikarmis bununla adlemin en milkemmel sekilde yaratildigini belirtmek istemistir. Zira

Allah’1n yaratmasi (akil sahiplerine gizli kalmayan) etkan ve efdaldir.?*!

Dolayisiyla alemde
var olan ciizlerden her bir ciiz, olabildigi en miikemmel surettedir.®? Bu duzen, alemdeki
mutlak ilahi kudretin gostergesidir. O, alemi imkandan muimkine, yani kuvveden fiile
cikarmistir. Bunu, Kindi’nin kendi ifadesiyle, “muhal olmayanin fiile zorunlu olarak ihraci”

seklinde ifade etmek miimkiindiir.?*

Burada, acik bir sekilde goriiyoruz ki imkan ve aslah, bu
aleme miilazemeti olan iki dncelikli sifattir. Allah’1n iradesi ve kudreti mutlaktir ve ilmi biitiin
alemleri kusatmistir. Aslah ise iradeyi bu alemle iliskilendirmistir. Ciinkii o, alemlerden
imkan dahilinde en efdal olan1 ve akli kanunlarin hitkmettigi alemdir; kemal ve hayrda en

efdal dl¢iide gergeklesmedir.

Bu iki kavram, ilahi iradeyi sinirlandirmamaktadir. Eger imkan ve aslahin ilahi iradeyi
sinirlandirdigr sylenirse, bu, iradenin mutlak olmadigi anlamia gelir. Halbuki Allah, hir ve

mubhtardir; ancak zatina gore fiilde bulunur, zatinin disinda onu bir fiile zorlayan etken

22T Abdu’l Mun’im, Mu'cemu'l-Mustalahati'l Fikhiyye, .1, 5.54.

228 Kindi, Resailu’l Kindi’| Felsefiyye, c.1, 5.259.

229 Medkur, ibrahim, fi I Felsefeti’l Islamiyye, ¢.2, 5.144.

20 Merhaba, Muhammed Abdurrahman, el mevsu’atu'l Felsefiyye(mine’l Felsefeti’l Yunaniyye ile’l Felsefeti’l
Islamiyye), .2, $.636-341.

21 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’| Felsefiyye, c.1, 5.236.

282 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’| Felsefiyye, c.1, 5.257.

283 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.237. Korkut, Kindi Epistemolojisinde Faal AkZin Konumu. , s.177.
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yoktur.234 Bu mutlak kudretin tecellisi veya tecellileri, normal suretlere yansimaktadir. Bu
tecellinin en Onemlisi de yokluktan yaratmadir. Allah, kudreti muktezasinca alemi higbir
seyden yani “la sey”den yaratmistir. O’nun ibdasinda madde yahut miiddete ihtiyaci yoktur.
O, mevcudu yokluktan varhiga getirdigi (eys min leys) gibi madde olmadan ve zaman
olmadan yaratmaya da kadirdir.>> O, alemi bir defada “kiin fevekin” emriyle meydana
getirmistir. Oyleyse alem hadistir; ¢iinkii onun baslangici vardir. Onda ayrica miiddet ve son
da vardir. Allah alemi yaratmistir ve ne zaman dilerse sonlandiracaktir. Bu baglamda, alemin
bekasi dncelikle ilahi kudrete ve ikinci olarak ilahi mesiete baglhdir.?*® Yine ilahi iradenin bir
diger tecellisi yeniden diriltmedir; yani yok olmus c¢iliriimiis kemikleri yeniden yaratmasidir.
Nitekim yok olmus kemikleri yeniden diriltmek yoktan var etmekten daha kolaydir. Zira
“Ayrimlart  birlestirmek (cem ul-mufarrak), yoktan var etmekten ve ibdadan daha

kolaydir. Y

Kudreti semalar1 ve arzi yaratmak olan i¢in insanin yaratilmasi1 daha kolaydir.
Yine zitlarin yaratilmasi ve bir araya getirilmesi ayni sekilde degerlendirilebilir. Allah, mutlak
kudret sahibidir, geceyi ve giindiizii, dirileri, cemadati ve biiyiik ve kiiglik her seyi yaratmustir.
O’nun bir agactan ziddini ¢ikartmaya kudreti oldugu gibi, biitiin her seyi zitlariyla birlikte
yaratmaya da kudreti vardir. Bu durumda sahidin gaibe kiyas1 miimkiin degildir; yani kudreti
sinirli olan (insan) ile kudreti sinirsiz olan ilah1 mukayese etmek miimkiin degildir.238 Alemde

zahir olan ilahi sifatlar, varliginda, bekasinda ve devamliliginda herhangi bir illete muhtag

degildir. Halbuki alem ise illeti olmadiginda varligi son bulacaktir.

“Mubdi tiim var ettiklerini (ibda), varlikta tutandir (miimsik). Hi¢bir
sey onun kuvveti disinda degildir;, disinda oldugunda da yok olmaya

))2
mahkumdur. ">

Bu su ayetin manasidir:

“Stiphesiz Allah, gokleri ve yeri, yok olup gitmesinler diye (kurdugu

diizende) tutuyor. Ant olsun, eger onlar (yoriingelerinden sapip) yok olur

2% ol budur, el Akl ve’l Fiil fi’| Felsefeti’l Islamiyye, 5.34.

2 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c1. 5.375. Bayrakdar, Mehmet, Isidm Felsefesine Giris, Ankara; Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yayinlari, 2012, s. 76.

26 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.357.

27 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, s.374. Bkz. Adamson, Peter, “Kindi ve Yunanca Felsefe Geleneginin
Kabulii”, 1slam Felsefesine Giris, ed. Peter Adamson, Richard C. Taylor, Gev. M. Ciineyt Kaya, Istanbul; Kiire
Yayinlari, 2008, s. 57.

238 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.373-376.

29 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.162.
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giderlerse, O’ndan baska hi¢ kimse onlart tutamaz. Siiphesiz O, halimdir

(hemen cezalandirmaz, miihlet verir), ¢cok bagislayandir.”**

Alemin bekas: ve siirekliligi bir illete baglldlr.241 Bu da ilahi inayet manasindadir ki
daha genel anlamda bu illet Allah’tir. O, alemdeki ahvali ve diizeni yonetendir. Bu da
Allah’in “icad”in illeti olduguna delalet etmektedir, Kindi bu illetin failiyyetine isaret ederek,
alemdeki inayete vurgu yapmaktadir. Kindi bu failiyeti nefsin bedendeki faaliyetine benzetir.
Insan bedeninde gizli/goriinmeyen bir irade olarak nefs nasil canlilig1 sagliyorsa alemdeki
nizam da miidebbir bir kuvvet vasitasiyla dylece ger¢eklesmektedir ki ilk etapta bu miidebbir
kuvvet goriinmiiyor gibidir. Dolayisiyla miidebbir kuvvet bedendeki nefs gibidir, nefsin
tedbiri olmadan bir seyin ikamesi nasil miimkiin degilse veya tedbir ancak beden {izerinden
kavranabiliyorsa, gortinen alemin tedbiri de goériinmeyen alemden gelmektedir. Gérlinmeyen
alemin malum olmasi da miimkiin degildir; ancak ona goriinen alem eserleriyle delalet

etmektedir.?#?

Bu karsilastirmadan anliyoruz ki, nefsin bedendeki faaliyeti ile Allah’in
alemdeki etkisi, tedbirin gizelliginden ve ilahi inayetten hasil olan hikmettir; boylece alem
miikemmel alem olarak ortaya ¢ikmaktadir. Bu tedbir ve hikmeti idrakin keyfiyeti ve onlardan
hasil olan Allah’in yaratmasinin miikemmelligi sanatindaki duyular araciligiyla elde ettigimiz
bir bilgi degildir. Cilinkii havas yalnizca vakia ve miisahedati aktarir ki onu kabulde akil
sipheye diismez, ayrica his, duyusal bilginin yoludur, yalniz tek yolu degildir; tek olarak
yeterli de degildir. Ona eslik eden bagka yollar da vardir, o da s6z konusu vaki olan seyleri
aklin yorumlamasidir. Ciinkii bilgi de iki yol vardir: His ve akil birlikte bir ayrilik (infisal)
olmadan bilgiyi gerceklestirir. Birincisi maddeyi getirir, diger ise onu tahlil eder, diizeni
iktisaf eder ve hakkinda hiikiim verir.?*® Kindi marifet yollarin1 anlatarak 4lemin

miikkemmelligine; ibdadan &lemdeki varligin diizenine, tesadiiflerin inkarina ve inayetin

kéinatta ve insanda varligina isaret etmektedir.
3.1.3 Alemin Hudusu
Kindi, alemin sonradan meydana geldigine, onun yoktan var edildigine, maddede

harekette ve zamanda nihayet sonluluk bulunduguna vurgu yapmis, bu ¢er¢evede maddenin

kidemi ve ezeli oldugu diisiincesini reddetmistir. Alem illetle maluldiir ki o illet Allah’tr.

240
Fatir 35/41.
241 o] Merzuki, Cemal, el Felsefetu’l Islamiyye Beyne’'n Niddiyye ve't Tebéiyye, Daru’l Hidaye, 2002, 5.76.
2 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, s.174. Bkz. Topaloglu, Bekir, Hudis, DiA, XVIII, istanbul, 1998, s.
304-309.
3 Merhaba, Muhammed Abdurrahman, el Kindi..Felsefetuhu-Muntehabat, Beyrut, 1985, s48-50.
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Maddenin kendi olmast itibariyle illet olmasi miimkiin degildir.?** Oyleyse alem, mahluk ve
hadistir. Bu nedenle, alem sonludur; zira cisim olanin nihayetinin olmamasi miimkiin
degildir.** Bagka bir ifadeyle sifat ve arazlarla irtibatli olan her sey sonludur. Yani arazi ve
miitenahi olan sifatlar1 oldugundan kendisi de sonludur. Nitekim Kindi matematiksel
yontemlerle bunu ispat etmeye calismstir.”*® Agiklamak gerekirse, cismin nihayeti olmadigi
diisiiniiliirse, onu ciizlere ayirdigimizda kalanlar ya sonlu ya da sonsuz olacaktir. Eger sonlu
ise, ondan ayrilanlardan digerlerinden olusanlar ancak sonlu olabilirler. Fakat blmeden 6nce
sonlu degildi; bir seyin ayni zamanda hem sonsuz hem sonlu olma ihtimali yoktur. Fakat
kalan sonlu degilse, ondan ayirdigimizla yeniden birlestirsek o zaman yeni bir tekvin
meydana gelmis olur ki dncesinden daha biiyiik olacaktir; bu durumda da tenakuz ortaya
cikar. Cilinkii iki cisim sonsuz olsa da biri digerinden biiyiik olamaz. Maddenin sonlulugu

konusuna, hareket ve zamanin sonlulugu da dahil edilebilir: Kindi sdyle eder:

“Sonlu olan esyayla yiiklenen seylerde zorunlu olarak sonludur, her
mahmul cisimde eklenen her sey kemiyet ve mekan ag¢sindan sonludur yahut
hareket ve zaman ki zaman hareketin miktaridir. Yani cisme mahmul olan her

sey sonludur ¢iinkii cirm (cisim) sonludur. 244

Dolayisiyla ikisi arasinda varliksal bir gereklilik bulunmaktadir; eger bu gereklilik
olmasa o zaman cismin hareketten ve zamandan once bir varlig1 oldugunu sdylemek gerekir

ki “Eger hareket ve zaman yoksa cisimde yoktur”.248

Hareket ve zaman olmadig: takdirde
maddenin varligindan da s6z edilemez. “Cisim, hareket ve zaman varlik olmak bakimindan
birbirlerinden oncelikleri yoktur, oyleyse birliktedirler. »249 Alemin bir mazisi bulunmasaydi o
zaman onun halihazirda var oldugundan yahut gelecekte de var olacagindan bahsedilemezdi.
Ciinkli zaman, hareketin miktaridir. Boylece Kindi, alemin hadis olmasini sonluluk fikri
iizerinden insa etmistir. Zira zaman ve hareket alemin sonlu ve hadis olmasinda 6l¢ii ise, bu
Ol¢ii, alemin cisminin de bir bidayeti ve bir nihayeti oldugunu ortaya koymaktadir.

Nihayetinde &lem, kendisinden once bir varlik olmadan varliga gelmistir. Bu da sonradan

olmak veya hadis olmak demektir. Bu durumda, her hadisin bir muhdisi yahut onu kuvveden

244 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.123. Bkz. Kindi “Allah in Birligi ve Alemin Sonlulugu Uzerine”,
Felsefi Risaleler, Cev. Mahmut Kaya, Istanbul; iz Yaymcilik, 1994, s. 88.

#5 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.192.

2% Harbi, Halid, e/ Kindi ve’l Farabi Ru’ya Cedideh, el-’iskenderiyye, 2003, s.24.

#7 Kindi, Resa'ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.203. Griffel, Frank, The Formation of Post Classical Philosophy in
Islam, Oxford: Oxford University Press, 2021, s. 174.

8 Kindi, Resai lu’l Kindi’l Felsefiyye c.1, 5.197.

9 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.205.
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fiile ¢ikaran bir illeti vardir. Ciinkii o, ibda yoluyla meydana gelmistir; bu suretle ona madde,

mekan, zaman ve hareket miilazemet etmis, boylece miikemmel alem ortaya ¢ikmustar. >

3.1.4 Alemin Sistemi(Diizenin Varhgi)

Kindi yaratmayr tamamen Allah’a hasretmekle birlikte birlikte her seyin tabiati
oldugunu ifade etmektedir: “Tabiat her miiteharrik ve sakin olamn ilk illetidir.”** Bundan
maksat, tabiatta her mevcut olanin hareketli olmasidir. Bu hareket, o seyin ya zatindandir ya
da o sey haricten bir etki ile hareket etmektedir. Ciinkii hareket degisimdir; degisim de bir
hareket ettireni gerekli kilmaktadir. Kindi’ye gore hareket alt1 cesittir: i. Intikal, mekansal
hareket olup bir yerden bir yere yer degistirmeyi, ii. Ribeviyye, artmay, iii. izmihlaliyye,
eksiklik ve noksanligi, iv. Istihale, bir halden baska bir hale gegmeyi v. Kevn, neseti ve Vi.

Fesat, yok olmay1 ve 6limi icermektedir.?*?

Hareket, tiim cesitleriyle bir cismin varligini
gerektirir. Zira cisim olmadan hareket olmaz. Cisim madde ve suretten bir araya getirilmistir.
Cismin tabii olarak bir mekana ihtiyact bulunur ve yine cisim bir zamanda vuku bulur, ¢iinkii
zaman hareketin miktaridir. Kindi’ye gore basit miiteharrik cisimler dort tanedir. Bunlar:
Toprak, su, ates ve havadir, ve bunlarla ilgili dort keyfiyet durumu vardir: Hararet, sogukluk,
rutubet ve kuruluk. Hararet ve sogukluk duyulur his gerceklestiginde oncelikli olarak
faildirler ve cisme etki ederler; rutubet ve kuruluk ise etkilenendir. Onlar dogrudan etki
etmedikleri gibi his de etmezler. Hararet, hafifligin, su agirligin, rutubet yavasligin ve kuruluk
ise suratin sebebidir. Dort unsur duyulur alemde yani yeryiiziinde mevcuttur. Arz sabit kire
olup arzin ortasinda yer almaktadir. Arzin etrafini su, sonra hava ve sonra ates ¢evrelemistir.
Bu dlem Ay feleginin altindadir ve kevn ve fesadin gerceklestigi yerdir. Nedeni ise alemin bu

saydigimiz dort unsurdan olusmasidir. Bu unsurlar tamamiyla fasit olmazlar; ancak maden,

bitki, hayvan ve insandan bilesimler (murekkebat) yok olur.

Madenler, bitkiler ve hayvanlar varlik alaninin fertleridirler. Unsurlardan miitesekkil
bu mevcudat, toprak, su, hava ve atese racidir. Bu alemin mukabilinde ise Ay Ustl felek yer
almaktadir. Orada goksel cisimler bulunur. Ay iistii dlemde kevn/olus ve fesad/bozulus
yoktur. Ciinki kevn ve fesad dort unsuru kabul eden yerde vuku bulur. Bu da Ay (stu dleme
mutabik degildir; ¢linkii onlar dort unsurun haricinde baska bir seyden var edilmislerdir ki o

da esirdir. Dolayisiyla ibda, zaruri olarak dort unsur ile birliktedir ve kendiliginden hareketin

0 Merve, Huseyin, en-Nezaatu’l Madiyyetu fi’| Felsefeti’l Arabiyyeti’l Islamiyye, Daru’l Farabi, Beyrut, 1979,
c.2,s.79.

3L Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, s.111. Bkz. Kindi “Allah’in Birligi ve Alemin Sonlulugu Uzerine”,
Felsefi Risaleler, s.89.

%2 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.216.
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mekani tabiattir. Bu nedenle hareket, hafiflik ve agirliga goredir. Hava ve ates, sicakliktan
kaynaklanan hafiflik sebebiyle yiiksege dogru hareket ederken, toprak ve su, sogukluktan
kaynaklanan agirlik sebebiyle asagiya dogru hareket etmektedir. Unsurlar tabii durumlarinda
var edilmeyip, birbirleriyle karsim halinde ortaya g¢ikmislardir. Unsurlarin var edilmesi,
kendilerine 6zgii olan mekana hareketleriyle iliskilidir. Tabiatlar1 ve illetlerin ve malullerin
diizeni agisindan (¢ilinkii birbirlerine illet olmaktadirlar) hepsi kendilerinden 6nceki ilahi
tedbirden meydana gelmektedir.”>® Yahut Kindi’nin tabiriyle “Killi tedbir, sabik ilahi hikmet
iledir.”** Sebebiyet ilkesi veya nedenlilik kanunu, alemdeki miikevvenata hilkkmetmektedir.
Ciinkii alem derecelidir ve Ay iistii ve Ay alt1 gibi illetler ve maluller zinciri dahilindedir.
Tabiatta meydana gelen seylerde, bazilar1 diger bazisi i¢in sebep olmaktadir. Olusta mevcut
olan nizam, Ilk Illet olan Allah’tan bir teselsiil i¢inde diger tabii illetlere kadar devam
etmektedir. ilk illet, “fail/etken” sonrakiler ise “miinfail/edilgen”dir. Sonrakiler aym1 zamanda
hem “fail” hem “miinfail” olma &zelligini biinyelerinde barindirmaktadirlar. ilk illet ise asla
miinfail degildir, etkilenmez; ¢iinkii O, ezelidir ve illeti yoktur. Bu illetin varligin1 alemdeki
diizen ve intizamdan anliyoruz. Ancak Ilk illet’in maddi Aleme etkisi dogrudan degildir;
O’nun maddi aleme etkisi, “aracilarla” yahut “tabii illetler” vasitasiyla gerceklesmektedir.
Dolayisiyla kevnde/olusta var olan degisimler bu illetlerin tesiriyle olmaktadir. Her biiyiik
yahut kiiciik hadisede bu illetlerin agik etkisi bulunmaktadir.”®® Buradan hareketle Kindi’nin
yakin illetlerle uzak illetleri birbirinden ayirdigimi soyleyebiliriz. Ornek olarak hayvana ok
atan avciyl verebiliriz. Bir avel hayvana ok atmis ve onu 6ldiirmiis ise aver maktul igin illet-i
baidesi, ok ise illet-i karibedir.?®® Buna gore, Allah, aracili yahut aracisiz tiim mevcudat igin
Hakiki Illet’tir. Ciinkii O, ilk miinfail i¢in yakin (Illet-i Karibe), diger miinfailler i¢in ise uzak
illettir (Illet-i Baide). Ilk meful ise Allah’tan sadir olmustur. Diger geriye kalanlar ise, illetler
silsilesinin altinda bulunmaktadir. Burada sdyle bir mantiki bir agiklama ortaya ¢ikmaktadir:
Tabiatta her hasil olan yani meydana gelen, esbab ve miisebbebat (sebepler-sebepliler) iliskisi
cercevesinde tezahiir eder. Oyleyse alemde kevn ve fesaddan miitesekkil olan her sey “Baid

Illet” olan Allah’a racidir.

Kindi bdylece Allah’in ilk meful diginda meydana gelen biitiin her seyin Illet-i
Baide’si oldugunu sdylemektedir. Dolayisiyla Allah, tabii cari kanunlar muktezasinca kainat

icin yakin illetler var etmistir. Yani, “Allah, tabiatta tiim kendinden hareket eden ve sakin

253 Merhaba, el Kindi..Felsefetuhu, s.68.

%4 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.219.

%5 Merve, en-Nezaatu'l Madiyyetu fi’| Felsefeti’l Arabiyyeti’l Islamiyye, ¢.2, 5.81-106.
%6 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.219.
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olup da hareket ettirilen seyler icin illetler var etmistir.”®®’ Bu yakin illet(ler) ise semavi
cisimlerden baska bir sey degildir. Alemde degisime tabi olan her sey, insan, hayvan yahut
bitkiler goksel cisimlerin hareketinden etkilenirler. Kindi bunlari asagida yer alan “eshas-1
siifliye”’ye nazaran “eshas-1 aliye” olarak isimlendirmistir.”®® Bunlar, sicak, soguk, yas veya
kuru olmadiklarina gore baskasina nasil tesir etmektedirler? Kindi’ye gore tesir, ya hareketle
ya da temasla gerceklesmektedir. Fakat dort unsur, goksel cisimlerin temasini ancak hareketle
kabul eder.”®® Bu goksel cisimler, hacim sekil ve hiz itibariyle birbirinden farklidirlar; hacim,
hiz vs. agisindan biiyiik olan cisimlerin eserlerine tesirleri de biiyilk olmaktadir. Tesirde
sicaklik veya sogukluk, hangisi yakin olursa onun etkisi gegerli olur. Hararet ve sogukluk
oncelikli iki fail sifatlardir. Yeryiiziinden uzaklasan her seyde sogukluk ortaya c¢ikmakta;
yeryliziine yakinlasan seyler de ise sicaklik artmaktadir. Rutubet ve kuruluk ise daha once

belirtildigi gibi miinfaildirler.?®

Buraya kadar aciklananlardan c¢ikan sonug, “eshas-1 aliye” ile “eshas-1 siifliye”
arasindaki irtibatta, yani Ay istii dlemle Ay alt1 alem arasindaki iliskide, maddi bir tesir

bulunmaktadir. Eshas-1 aliye cihetinden tesir, Ay alt1 dlem {izerindedir ve bu tesir insana kadar

261 “B 1,262

ulagsmaktadir. itkiler ve agac¢lar (Allah’a) secde ederler. ayeti buna delil olarak

gosterilmektedir. Kindi diyor ki®®

ayetteki sucut mecazidir, hakiki siicut ise alnin yere
inmesidir. Feleklerde ise siicut i¢in azalar bulunmamaktadir, dyleyse mana mecazi olup
Allah’a itaat manasindadir. Goksel cisimler, Allaha itaat edip secde ediyorlarsa, diri ve
aklidirler, zaruri olarak da natiktirlar. Bu baglamda onlarda his ve temyiz de vardir. Akil, diri
(hay) ve natik olan goksel cisimler Yaraticilarina itaat edici olarak kendilerinin digindaki ve
asagisindaki varliklara canlilik vermekle onlarin “illet-1 karibesi” olurlar. Boylece siifli
alemde goksel cisimler vasitasiyla kevn ve fesad, nizam ve tertip meydana gelmektedir. Bagka
bir ifadeyle, siicut ve taat, onlarin diizenli ve tertip icerisinde hareketli olduklarini ifade ettigi
gibi, seylerin meydana gelmesini ve yok olmasini da ifade etmektedir. Yaratici’nin iradesiyle

onlarin diizenli hareket etmeleriyle ile varlik meydana gelmektedir.”264 Bu slicut ve itaat,

eshas-1 aliye tarafindandir, yani Yaratici’nin emrettigi fiildir. Ancak eshas-1 aliye Allah’in

27 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, s.219. Bkz. Sulul, Cevher, ilk Islam Filozofu Kindi’'nin Hayat ve
Felsefi Diisiinceleri. Muhafazakar Diisiince Dergisi, 11(44), 2015, 59-83. el-Alusi, Husdm Muhyiddin,
“Felsefetu’l-Kindi ve Ardu’l-Kudemad ve’l- Muhdesine Fihi” , Beyrut, 1985, s. 121. Atiyeh, George N. “Al-
KindT, The Philosopher of The Arabs”, Rawalpindi, 1966.

28 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.225.

%9 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.223.

%0 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.224.

%1 Merve, en-Nezaatu’l Madiyyetu fi’| Felsefeti’l Arabiyyeti’l Islamiyye, ¢.2, 5.109.

262 Rahman 55/6.

%63 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.245-255.

%4 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.247.
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emri mucibince ayni zamanda faildir; lakin onlarin failligi mecaz yoluyladir. Yahut onlar
munfaildirler ve bu infial olma durumu onlara kendinden sonrakinin illeti olma konumunu
vermistir. Dolayisiyla Allah onlara kendilerine 6zgili kudret vermis, boylece onlar hay ve akil
olmusglardir. Neticede Allah’in verdigi kudretle kadir olduklar fiilleri gergeklestirmislerdir. O
halde goksel cisimler, hakikatte miinfail olsalar da mecazi olarak faildirler. Onlarin miinfail
olmas1 ise Oncelikle Allah’tan, sonrasinda ise eshas-1 aliyeden “ilk olan”dan ileri
gelmektedir.?® ilk infial olan “cirm-i aksa”dir, canlilik hareketiyle siirekli munazzamdir ve
bu hareket bagkasindan miistefad degildir, tam aksine baska bir var olana canlilik
vermektedir. Oyleyse “cirm-i aksa” illettir ve ebedi fiille hayrdir, diridir, kendi altinda

bulunan cisimlere zaruri olarak hayat vermektedir.

Oyleyse “cirm-i kiill” yani “cirm-i aksa”, siirekli munazzam olarak en asagida bulanan
varhgin hayatinin illetidir.?®® Hayat ise, diri olan kainattaki diizeni gerektirir. Bu manada
Kindi, cirm-i killii, hayy/diri olarak diisinmektedir ki ondan neset edenin de nizamin geregi
olarak hayy oldugu ortaya ¢iksin. Nasil ki nizam, mevcut olan kdinatin hayrin1 tahakkuk
ettirdiyse, kainattaki diizen de hayri temin etmektedir. Dolayisiyla alemdeki bu diizen, Kindi
acisindan illetler teselsiiline baglidir. Bu diizen, “ilk miinfail’den baslar ve “en son
miinfail”de son bulur. Kindi, glinesin hareketini ala ve esfel arasinda birbiriyle iligkili hareket
olarak goriir. Giinesin hareketi yeryiiziinde kevn ve fesadin meydana gelmesini saglar. “Kevn
ve fesatta meydana gelen seylerin kivami ve suretlerinin sebati Yaratici’nin irade ettigi yere
kadar diizenini muhafaza eder. Biitiin bunlar, glinesin arza olan uzakligindaki itidalden temin
edilir ve seyrin intizami da felek-1 azamin hareketiyle gergeklesir. Yani Giinesin dogudan
batiya hareketi, bir merkeze yakinlig1 veya baska bir merkeze uzakligi buna 6rnek olarak

verilebilir.2’

Nitekim Giinesin yakinlig1 ile kevn meydana gelmekte ve uzakligiyla da fesad
ortaya ¢ikmaktadir. Boylece silsile gezegenlere inmekte, gezegenlerden de Ay gezegenine
kadar devam etmektedir. Sonucta kéinat illetler silsilesine tabi olmakta, sebeplerin
sebeplilerle iliskisi zaruri olmaktadir.”®® “lletler ve malulat” diizenine uygun olarak da arzda
oluslarin her cesidinde degisimler vaki olmaktadir. Ornek olarak kuzey ve giiney kutuplarinda
sogugun ve sicagin asir1 etkisinin bulunmasi yasam/yerlesim ve verimliligin az olmasina;

hava sicakliginin mutedil oldugu yerlerde ise yasam/yerlesim ve verimliligin bereketli

olmasina neden olmaktadir. Yine goksel cisimlerin tesirlerine gore beseriyetin renkleri,

%5 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.183.
%6 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.252.
%7 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.231.
28 ol budur, el Akl ve’l Fiil fi’| Felsefeti’l Islamiyye, s.37.
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sekilleri ve tabiatlar1 birbirinden farklilik géstermekte hatta bu durum, huylar1 ve karakterleri
de etkilemektedir.®®® Aym sekilde Ay ve diger gezegenlerin de arzin zevahirinde tesirleri
bulunmaktadir. Ornegin, Aymn yeryiiziine daha yakin veya daha uzak olmasi durumunda
yeryliziinde yagmur ve bulutlar olmaz. Boylece Kindi’ye gore, ay baslarinda daha fazla
yagmur olmakta, Ay dolunay konumunda bulundugunda da yagmur azalmaktadir. Yine
zamanin ihtilafi ve mevsimlerin degisimiyle sene dedigimiz zaman siiregleri ortaya

¢ikmaktadir.?"

Bunlarin yanisira feleklerin muntazam hareketlerinden ve gezegenlerin
tesirlerinden siyasi sistemlerdeki farkliliklar ve devletlerdeki doniisiimler meydana

gelmektedir.?™

Boylece, bu munazzam ve mdlretteb alem en iyi ve akli derecede kainatin farkli
alanlarini icermekte; en yiiksekte olanla en asagidakinin iligkisi ortaya ¢ikmakta, cari kanunlar
icerisinde felekler donmekte/seyretmektedir. Zaruret dolayisiyla ortaya ¢ikan hareketin
intizami, tabiatin tezahiir etmesini ve esyanin kuvveden fiile ¢ikmasini gerceklestirmektedir.
Boyle biitiin varlik alanlart kendilerine yiiklenen vazifeyi eda etmesiyle de Allah, adlemin
idamesini muhafaza etmektedir. Bu da “Hakim bir “Miidebbir’in diizenine isaret

etmektedir.?"
3.1.5 Tesadiiflerin Olmamasi/Muhal Olmasi

Kindi’ye gore, kainatta hakim olan diizende abesligin yani gayesizligin ve tesadiifiin
olmas1 miimkiin degildir. Ciinkii “Tabiatta abes/gayesiz ve illetsiz bir sey bulunmaz.”?" Biz
de tabiatta tesadiifle ortaya c¢ikmis bir sey gérmedigimiz gibi her seyde bir hedef ve gaye
oldugunu fark etmekteyiz. Zira Kainatta ne cari ise hepsi bir hedef ve gaye ¢ercevesinde
gerceklesmektedir. Oriimcek bir gaye ile agimi1 6rmekte, hurma agam274 gidasini verebilmek
icin koklerini topragin iginde tutmaktadir.””® Biitiin bunlar, gayelilige, aklilige ve tedbire delil
teskil etmektedir; zira alem bunlar olmadan ayakta duramaz. Bu alemdeki nizam ve tertip,
alemdeki varliklarin birbirlerine tesirleri, bagliliklar1 ve teshirleriyle gerceklesmektedir.

Alemin bitiinliigiindeki giizellik ve iyilik en aslah (uygun) iizeredir; nitekim her var olan var

%9 Mesela Afrika beldelerinde yasayanlar sicaga ekvatora yakin olduklarindan renklerinde siyah saglari kivircik
ve bacaklar1 daha ince, burunlar1 daha genis, gozleri daha agik, dudaklar1 genis; ve buluga daha erken yasda
ermekteler. Bilakis soguk beldelerde yasayanlar kuzey gibi, burunlarn kiiciik ve dudaklari, yiizleri beyaz.
Mutevassit mintikalarda ise miza¢ daha dengeli beldelerde

2% Kindi, Resailu’l Kindi’| Felsefiyye, c.1, 5.223-236.

21 Fahri, Macid, Tarihu’l Felsefeti’] fslamiyye, s.119.

272 g Cuburi, Nadlah, el Felsefetu’l Islamiyye, Bagdad, 1990, s.166. Merhaba, el Kindi..Felsefetuhu-Muntehabat,
s.80.

7 Kindi, Resailu’l Kindi’| Felsefiyye, c.1, 5.254.

2% Burada Kindi genel bir 6rnek vermis ancak biz ériimeekle uyum olmasi agisindan agaci tekillestirdik.

2> Harbi, el Kindi ve’l Farabi, s.30.
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olmakta, yok olan yok olmakta, her sabit sebat etmekte ve zeval olan her sey de zail
olmaktadir. Tiim bunlar tedbire delalet etmektedir’’® ve buradan ulastigimiz netice, alemin
mikemmelligidir. Giines, Ay, arz ve yildizlarda, 6zetle kainatin her bir kisminda “var olus”,
illetler ve maluller silsilesi icerisinde meydana gelmektedir. Bu durum, insicam igerisinde
hareket eden uzuvlarin birbirleriyle iliskisine benzemektedir. Burada ihtilaf yahut tenakuz
bulunmamaktadir. Bunlarin hepsi akli kanunlara uygun olarak ilahi inayetin golgesinde ortaya

¢ikmakta, en uygun sekliyle alem meydana gelmektedir.?”’
3.1.6 insan

Insan alemdeki en 6nemli varlik olup iyiligin gayesidir. Ciinkii insan, marifeti elde
edip yeryiiziinde medeniyetler insa etmeye kadir tek varliktir. Allah’in ona verdiklerini, akli
ile idrak ederek elde etmektedir. Boylece insan, hakikatleri kesfetmekte, saadeti kusvaya
ulagsmaktadir. Bu baglamda Kindi, Ay alt1 alemde yalniz insan1 en yiiksek kemal derecelerine

ulagmis olarak gérmektedir.

Daha once degindigimiz gibi, yiikksek nefs kuvvetine sahip “eshas-1 aliye” kendi
haricindekilere tesir etmekte ve onlara hayat bahsetmektedir. Bu tesir, insana kadar
ulagsmaktadir. Bu kapsamda insan, biiyiik alemin kemalatin1 yansitan kiiciik bir surettir. Kindi
bunu ispata gayret etmekte, biylk alemde yer alan mevcut kuvvetler ile kiicik alemde yer
alan insan arasinda karsilastirma yapmaktadir. Ornegin, insandaki kemiklerin kAinattaki
karsiligr daglar; damarlarmn karsiligi nehirler ve denizlerdir. Insandaki hararet ise alemdeki
ates gibidir. Yine insanin saglar1 nebatata benzemektedir.’’® “Bu nedenle bazi hiikema ve
kadim filozoflar, insan1 alem-i sagir olarak tanimlamiglardir. Ciinkii onda “kiill”’de mevcut
olan kuvvetlerin hepsi bir araya gelmistir: Biiyiime, canlilik ve nutkiyet.?”® Insan nefs ve
bedenden (ceset) tekevviin etmistir. Nefs ise bedenin/cesedin kemalidir ki nefs, “Bilkuvve

1,280

hayat sahibi olan tabii cismin ilk istikmalidir. Cunkd nefs bedene hayat vermektedir. Zira

onsuz beden micerred madde olarak kuvve halinden 6teye gecemez. Nefs, bedeni cesetten
temyiz eder. Kindi’nin kendi ifadesiyle, nefs, “Cisimden infirad edilmis ve ondan farklidir

59281

(mibayin). Clnku nefs, maddeye muhalif bir cevherdir, “Basittir, seref ve kemal

sahibidir, se’ni azimdir ve cevheri Bari azze ve cellenin cevherindendir, giines isiginin

278 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.215.
7T Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.236.
278 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.260.
"% Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.165.
0 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.273.
%1 Kindi, Resai’lu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.172.
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gilinesten olmasi gibi. 282 By manada, beden zulmet ve cechalet altindadir; nitekim nefs
bedenden ayrildiginda alemdeki tiim gizlilikler ortadan kalkacak ve hak alemi ortaya
¢ikacaktir. Bu hususta Kindi iizerinde Platon’un etkisi goriilmektedir. Kindi’ye gore, insan
nefsi ylicelige erismek istiyorsa maddi alemden tecerriid etmeli, yiiksek ve serefli aleme yani
Ay istii aleme yonelmelidir. Kimin nefsinde sehvet ve diinya sevgisi varsa, onda akli
marifetlere yer yoktur; kimin nefsinde de nefsi kuvvetler agir basarsa o fazil insandir. Boyle
bir insanin fiilleri hikmet, kudret, adalet, hayr ve cemal konularinda Bari’nin fiillerine

yaklndlr.283

Eger felsefe, “insamin takati ve istidadi olgiisiinde Allah’in fiillerine benzemesi’’ne
yonelik bir faaliyet ise insanin kdmil manada fazilet sahibi olmasi®®, onun maddi alemden
soyutlanmasi iledir ki bu, Kindi’nin 6liim diislincesine bizi ulastirir. Yiiksek (faziletli) ahlaka
sahip kimse ilaha yonelmistir ve bu durum bir ¢esit 6liimdiir; Kindi’nin tabiriyle “6liimdeki
inayettir.”?® Kindi’de 6liim iki kisimdir: Birincisi, tabii olarak bedenin nefsten ayriimasidir.
Ikincisi ise nefse egemen olan sehvetin dldiiriilmesidir. Bu baglamda fazilete gotiiren yol
maddi seylerden ve arzu ve isteklerden arinmakla gerceklesir; bdylece insan marifete ulasir,
faal akil’la ittisal (bag) kurar. Bu gerceklestiginde insan irtibat noktasi, ay iistii alemle ay alt1

alem arasinda vuslat halkasi olur.”®
3.1.7 Marifet Nazariyyesi /Bilgi teorisi (Epistemoloji)

Kindi felsefesinde bilgiye ulastiran ii¢ yol bulunmaktadir: i. Duyusal olan bilgi,
duyular vasitasiyla elde edilen bilgidir. ii. Akli olan bilgi, burhan yontemiyle elde edilen
bilgidir. iii. Israki bilgi ise, ilhamla hasil olan bilgidir. Bu bilgilerden ilki tiim insanlarda,
ikincisi filozoflarda, iigtinciisii de peygamberlerde gergeklesir.?®” Bu ii¢ bilgi tiiriine ulasmak
ise nefs kuvvesiyle iligkilidir ki Kindi’ye gore hissi, akli ve musavverdir. Tasavvur ise akil ve
his arasinda orta bir konumdadir. Duyu giiclerinin vazifesi, renk, sekil, ses, koku, tat ve
dokunmaya yonelik bes duyu organiyla duyusal olan (mahsusati) idrak etmektir. Musavvira,
vahime veya miitahayyile kuvvesinin vazifesi ise miicerred suretlerin idrakidir. Duyularin
istidadi burada bulunmamaktadir. Miicerred suretlerin terkibi duyularin yoklugunda

gerceklesir. Musavvira kuvvesi ise uyku ve uyaniklik halinde islevini yerine getirir. Ancak o

%82 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.172.
%83 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.275.
%4 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.215.
%5 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.172.
%6 Kindi, Resa’ilu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.172.
%87 Merhaba, el Kinid..Felsefetuhu-Muntehabat, s.50.
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uyku durumundan daha kuvvetlidir. Onun aletlere yahut uzuvlara ihtiyact bulunmamaktadir.

Ciinki kaynagi dimagdir. O ifsad olmadigi miiddetge, bilgi fesada ugramaz.

Akli giiclin vazifesi ise miicerret makullerin idrakidir. Kindi’ye gore akil, “basit
cevherdir, esyayr hakikatleriyle idraktir.”®®® Bu manada akil dort gesittir: “Ilk Akil” ki
bilfiildir; tiim akillarin ve makulatin illetidir. Ikincisi, bilkuvve akildir, makulati idrake
kabildir, istidad: vardir. Uciinciisii, kuvveden fiile ¢ikan akildir, bu akil, Tlk Akil’dan akli
suretleri alir, miicerret makulleri ve kiilliyat1 idrak eder, boylece kuvveden fiile intikal eder.
Sonuncu yani dordiincii akil ise, zahir olan akildir, makulleri idrak ettiginde onu bagkasina

intikal ettirir.?°

Ik Akil, nefsi ve bilkuvve akli, bilkuvve durumunda bilfiil akil olmaya cikartir.
Akilda nefs, bilkuvve akildir; sonra bilfiil hale gelmektedir. Makulati (akledilebilirleri)
aklettiginde “miistefad” olur, makulat vasitasiyla kuvveden fiile geger. Onda duyular yer
almaz, makullerin suretleri ve killiler bulunur. Akl-1 miistefad’in kuvveden fiile ¢ikmasi i¢in
bir fail gereklidir ki 0 da Akl-1 evveldir.”® Bu mertebe miistefad akil mertebesidir. Ancak bu
akla nebiler ve filozoflar ulasabilir. Nebiler segilmis olarak ona ulasirken filozoflar diisiince
ve nazar tarikiyle onu elde etmektedir. Insan yahut filozof bu yiiksek mertebeye ulastiginda
orada Hakkin marifetine ve Yaratici’'nin fiillerinin benzerligine erismis olur.®®® Hakkin
marifetine yani hayr ve saadete ulagmakla insan Ay {listii ve Ay alti alem arasinda bag
kurmaktadir. Alemin birligi boylece inis ve yiikselisle gerceklesmektedir. iki Alem arasinda

ayriligin olmamasi ise, miikemmel alemi miimkiin kilmaktadir.

Bu sekilde Kindi, alemin giizel oldugunu ve onda esyanin tabiatina hiikmeden
kanunlar ile aklin kanunlarinin bulundugunu ve insanin bu kanunlar vasitasiyla saninin
yiiceldigini, ilaha benzeme mertebesine yiikseldigini bdylece tam hayr ve tam saadetin
gerceklestigini ifade etmektedir. O halde bu alemden daha giizeli diisiiniilebilir mi??%
Kindi’ye gore Yaratic1 Zat’in kemali ile alemin miilkemmelligi arasinda tam bir irtibat oldugu
gibi, alemdeki miikkemmellik ile insan arasinda da iliski vardir. Insanm iki Alem arasinda bag
kurabildigi ve dogrudan Allah’a ulasabildigi gercegi bu diisiinceyi zirveye g¢ikarmaktadir.

Miikemmellik, insanin Ay iistii dleme ulagsmas1 Yaratici’ya benzemesinde gortilebildigi gibi,

88 Kindi, Resa ilu’l Kindi’l Felsefiyye, .1, 5.295.

89 Kindi, Resa ’ilu’l Kindi’| Felsefiyye, c.1, 5.353-358.

20 Ehy Rideh, Muhammed, Serfiu Resai’'li’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, s.348-350.
21 o| Budur, el Akl ve’l Fiil fi’l Felsefesti’l Islamiyye, 5.46.

292 Kindi, Resailu’l Kindi’l Felsefiyye, c.1, 5.273.
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ondaki beden, ruh ve akli merhalelerde de gorulmektedir. Neticede alem, tim sahip

olduklariyla olabildigi en mitkemmel surette var edilmistir.
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3.2 Farabi’de Miikemmel Alem

3.2.1 Feyz

Farabi(6.950) ontolojisi, feyz nazariyesi iizerine kuruludur. Feyz, sozliikte siddetli ve
¢ok anlamina gelmektedir. Ormegin “su feyezan etti” ve “gdz yasi akti” gibi anlamlarda

kullanilir:
Ulng gLl yaimsd s Lad aiy
1. Feyz yine nehirdir giinkii akmaktadir.*

2. Kisiye izafe edilerek feyz kullanilir ve o kisinin ¢ok hayir sahibi olduguna isaret

edilir (Tirkge de ise feyizli adam olarak karsimiza <;1kmaktad1r).294

Miibalaga sigasinda
“feyyaz” denmektedir. Felsefi istilahta ise, feyz failin daimi olarak isledigi fiile verilen
isimdir; ve bu fiil garaz (gaye) ve ivad (bedel) olarak ger¢eklesmektedir. Bu fail
“daimulviicud” yani varliginda devamli bulunmaktadir, ¢linkii stidurunun devami, viicudunun
devamina tabidir. Bu fail ¢ok¢a feyzin mebdeidir (baslangicidir) ve Vacibu’l-Viicud yani
varlig1 zorunlu olandir. Her sey Ondan zaruri ve makul olarak feyezan etmektedir. Bir zaman
yahut inkita (kesilis) olmadan bir basglangigtan ve bir cevherden alem feyz olunmustur. Feyz
kavrami, yokluktan var etme anlaminda kullanilan yaratma diisiincesinin mukabili olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Feyz, bu manada varolusu (sayrura) ve tahavviili olusu kapsayan bir
icerige sahiptir. Yine fasilasiz olarak siirekli birbirini takip eden hudusu da igermektedir.
Nihayetinde alem Allah’tan feyz olmustur; 15181n giinesten feyz olunmasi gibi veya sicakligin
atesten ¢ikmasi gibidir. Feyz, sudurun es anlamlisidir; denir ki “fada es-seyuan’is-seyi” bir
sey bir seyden feyz oldu demek tedrici olarak sadir oldu demektir. Feyz teorisinin koklerini
Plotinus’ta bulmaktayiz. Plotinis’a gore basit olandan nazil olunmakta ve varlik onda ¢esitlilik
bulunmamaktadir. O hakiki anlamda kamil yegane varliktir; herhangi bir seye iftikari,
ihtiyaci yoktur. K&mil olmasi hasebiyle feyyazdir. Bu feyzden dolay1 da, Ondan bagka bir sey

ortaya cikmaktadir.?®

Bu sonradan ortaya ¢ikan olan sey, biri (aslini) diisiindiigiinden akli olmaktadir. Akil,
bire benzediginden, ikinci varolandan akil kuvvesi feyz olur ve bdylece suret ortaya cikar.

Farabi bu surete nefs-i kiill demektedir. Nefs kendisinden sadir oldugu akla yonelir. Boylece

2% {bn Manzur, Lisanu'l-Arab, s. 3500.
24 Mecme'u'l-Lugati'l-Arabiyye, el-Mu'cemu'l-Vasit, 5.708.
% Sileyba, el-Mu'cemu 'I-Felsefi, ¢. 2. s 172.
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daha fazla feyz meydana gelir; o da gezegenlerin nefsleri, beserin nefsleri ve diger duyusal

seylerdir (mahsusat). Bu sekilde madde varliktaki son mertebedir.?*®

Farabi Yeni Platoncu gelenekten gelen bu Ogretiye alarak Islami bir cerceve
kazandirmig, c¢okluk &leminin nasil Birden meydana geldigini agiklamistir. Ayrintilara
girmeden Once Farabi’nin mevcudati ii¢ sinifa ayirdigini belirtmemiz gerekiyor. Birincisi,
cisimden olusmayan ve cisme dahil olmayanlardir: bu da ilk Sebep olan Allah’tir. Sonra
ikinci akillar yani Akilli Felekler gelmektedir bunlar ilkinden Faal Akla kadar uzamaktadir.
Ikinci Akillar ve Faal Akil, ilk Sebepten sadir olurlar. Bu ikinci kisimdakiler cisim olmayip
cisme dahil olan nefs ve surettirler. Uciincii kisim mevcutlar ise, cisimlerden olusmaktadirlar:
Semavi cisimler, insanlar, hayvanlar, bitkiler, madenler ve dort unsurdan olusanlardir. Dort
unsur ise: toprak, su, ates ve havadir. Bunlarin toplamindan alem olusmaktadir.®”  ilk
Sebepten sadir olan mevcudati agiklayarak aslinda feyz teorisinin derecelerini de agiklamig
olduk. Feyz teorisi, ilk Sebepten diizenli olarak mevcudatin sudur keyfiyeti ile var olmalarini
ifade etmektedir. Bu teori nihayetinde alemin nasil en miimkiin faziletli dlem oldugunu izah
etmektedir. Fakat bu neticeye daha sarih olarak varabilmemiz i¢in, mevcudatin sifatlarini ve

birbirleriyle olan iliskilerini agiklamamiz gerekmektedir. Oncelikle Ilk Sebep’ten baslayalim.
3.2.2 Allah

Farabi Ilk Sebep olarak tanimladigi Allah hakkinda sunlari soylemektedir: “Cok
olmasi miimkiin degildir, bilakis birdir ve ‘ferd’dir”.?*® Bu ferdiyet delili ise ilk Sebebin tam
kemale sahip olmasidir; varlikta ondan daha miikemmel, yiiksek ve {istiin bir sey
bulunmamaktadir. Diger varolanlarin, varliktaki bu mertebeye ulagsmalar1 miimkiin degildir.
Kamil varhgin (yani ilk Sebep) kendinden &nceki bir seyden varliga gelmesi miimkiin
degildir. Cilinkii en {istlin ve miikemmel olanin, kendisinden daha asagi kemal derecesinde
bulunan bir seyden hasil olmasi miimkiin degildir. Oyleyse o ilktir ve tektir. Onda mutlak

anlamda bir noksanlik yoktur.

Bu mikemmel varligin baska bir varliga benzemesi de diistiniilemez, bu nedenle ancak
bir olabilir. Bu varlik gibi bagka bir varlik daha bulundugunu farz edersek; bir seye benzemek
ayn1 zamanda bagka bir seyde farkli olmak anlamina gelmektedir. Bu ihtilaf noktalar1 ise

onlar meydana getirenlerin ciizleri durumuna gelir. Bu durumda Ilk dedigimiz varhigin

2% Karam, Yusuf, Tarihu'l-Felsefeti'l-Yunaniyye, el-Kahire, 1936. s. 325.

27 Farabi, Ebu Nasr, es-Siyasetu'l-Medeniyye, Thk. Fevzi Neccar, Beyrut. 1964, s. 31. Atay, Hiiseyin, Farabi ve
Ibn Sina’da Yaratma, Ankara, 1974.

2% Farabi, Es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 31.
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clizlere sahip oldugu anlamina gelir ki bu da onun ciizlerin terkibi ile miirekkep olduguna
isaret eder. Her miirekkep gibi ciizlerden meydana gelmektedir, elbette bu Ilk Varlik igin s6z

2% Bununla birlikte Allah’in varligi (viicudu) onun mahiyetidir. ilaki varlikta

konusu olamaz.
varlik ile mahiyet farkli diisiiniilemez, halbuki diger varolanlarda varlik ile mahiyet ayridir.
Ciinkii harigte gerceklesmemis olsa bile bir esyanin mahiyetini zihnimizde diisiinebiliriz.
Mesela ayni bir varliga sahip olmamakla birlikte hendesi sekilleri zihni olarak tasavvur
edebiliriz. Bilfiil ortada olmayan {i¢ggeni diisiinebilmekteyiz. Allah hari¢ her mevcudun varlig

300 «

mahiyetinden ayridir. Ciinkii O’nun varligr bagka bir varligin mahiyetine dahil degildir.

Yani varligindan baska mahiyeti bir seye lahik olamaz. O’ndan bagka bir mahiyeti yoktur ki O

zorunlu varliktir; mahiyeti inniyyetidir.”301

‘Inniyet’ sozciigii Arap dilindeki ‘inne’ edatindan tiiretilmistir ve dil bilimcilere gore
bir manay1 tekit i¢cin kullanilmaktadir. Yunan dilinde ‘on’ ve ‘oon’ sézciikleri de tekit icin
kullanilmaktadir. Tanr1 i¢in de ‘on’ sdzciginiin kullanildigini gérmekteyiz. Ciinkii o sebat
devam ve kemale isaret etmektedir. On ikinci bir ‘0’ olmadan kullanildiginda Tanri’dan
baskasi icin de kullamlir.*** “Bu nedenle Filozoflar bir seyin ayniyyesi olan inniyyesi ile
kémil varligi isimlendirdiler ki o da mahiyetidir. Diyorlar ki ‘bir seyin inniyesi ile kastedilen

en miikemmel olusudur ki o da mahiyetidir.”%%

Buradan ¢ikan sonu¢ Tanri’nin dogasinin var olmasini gerektirdigidir. Tanr1’y1 varlig
olmadan tasavvur etmek miimkiin degildir; Onun varligr olmadan diisliniilmesi varligin(in)
olmadig1 anlamina gelir. Zorunlu varlik haricindeki varlik kategorisi ise varolup olmamalari
imkén  dahilinde olanlardir. Ciinkii mabhiyetleri varliklarindan ayridir. Mahiyetlerinin
varliklarindan ayr1 olmasi, harici bir sebebe muhtag olduklarini géstermektedir. Bu fail illetin
ise, mahiyetinin viicudundan ayr1 olmamasi gerekir. Eger mahiyetinin viicudundan ayrildigini

distintirsek bu illet de bagka bir illete ihtiya¢ duyacaktir. Bu da nihayete kadar devam eder.*®

“Eger mahiyeti igin bir hiiviyet bulunmuyorsa, bu hiiviyet bir baskasina

ait demektir. Hiiviyeti mahiyetinden farkli olan her gseyin hiiviyeti

2% Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 42.

%0 Afifi, Zeyneb, el-Felsefetu't-Tabiyye ve'l-flahiyye 'Inde’l-Farabi, Iskenderiyye, Daru'l-Vefa, 2002, s. 267.

%01 Farabi, Ebu Nasr, Resa'ilu’l-Farabi(ed-De'ava’l-Kalbiyye), Hayderabad, Da'iretu’l-Maarifi'l-Osmaniyye,
1926, s.3. Tirker, Omer, “Mahiyet Teorisi”, Islam Diisiincesinde, Ketebe Yaynlari, Istanbul 2021, ¢. II, s. 671-
694.

%02 Farabi, Ebu Nasr, Kitabu'l-Huruf, Beyrut, Daru'l-Masrik, 1990. s. 61.

%93 Farabi, Kitabu'l-Huruf, s. 62.

%04 e|-Merzuki, el-Felsefetu'l-islamiyye Beyne'n-Niddiyye ve' t-Tebeiyye, s. 95.
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baskasindandir. Hiiviyetinden baska mahiyeti olmayan da (Tanri) bu durum

son bulur. 3%

Mahiyet ve varlik arasindaki fark nedeniyle mevcudati iki kisma ayirmaya
gotiirmektedir: Vaciib’ul-Viicud yani zorunluk olarak varolan, o da Allah’tir, ki o varlig1
bizatihi olandir. Miimkin’ulViicud yani varligi imkan nisbetinde olan, o da alemdir, ki olmasi

ya da olmamasi (ayn1 anda) diisiiniilebilendir. 3%

Farabi diisiincesini ilahi sifatlar {izerine insa etmistir. Oncelikle, Allah birdir, ortag
yoktur, zidd1 yoktur, esi yoktur, tim noksanliklardan, inkisamdan (bdliinmeden), kesretten
(cokluk), suret ve madde terkibinden beridir; nevi, cinsi, fasl yoktur; onda bilkuvve bir sey
yoktur, ¢iinkii o daima bilfiildir vb. seklinde Allah’1 tiim noksan sifatlardan tenzihin kasd
olundugu selbi sifatlardir.*®” Diger taraftan ise icabi sifatlar vardir: ilim, kudret, irade ve diger
kemal sifatlar gibi. Yaratict maddeden arinmis huluv etmis akildir, “Bir seyin varligi maddeye
muhtac degilse, bu sey cevherinde bilfiil akildir> 3% Ciinkli madde bir seyin bilfiil makul
olmasina manidir. Zatin1 zatiyla ketmesinden 6tiirii Allah makuldur ve akildir. Onu akledecek
(baska) bir seye muhtag degildir, eger zatin1 aklediyorsa ayn1 zamanda hem bilfiil &kil hem de
bilfiil makul olur. Ciinkii zat1 akledilendir, dolayisiyla bilfiil makul olur, ¢okluk ve boliinme
omadan akil, akil ve makuldiir.*® Allah yine ilm sifatiyla muttasif oldugundan bizatihi
alimdir. Yine bagka bir zata muhta¢ olmadan bizatihi malumdur. Cevherinde bilme ve bilinme
yetkindir. Bu ilim zatindan farkli degildir. O zatinda bir gogalma (tekessiir) olmadan alimdir,
malumdur ve ilimdir. Yine o hakim dir; Farabi’ye gore hikmet: “en istiin varliklari en iistiin
bilgiyle bilmektir.” Boylece Allah ki zatin1 yine zatiyla bilendir, dolayisiyla en yiice olani en
yiice olanin bilgisiyle bilmektedir. Zatin1 en {istiin bilgiyle bilir ki, o bilgi de tamdir ve zail
olmaz.3'® O Haktir, clinkii hakkin anlami varlikta miisavattir. Bir seyin hakikati ona ait
olandir. Kamil wvarlik olmak ise, varlikta hak ettiginin tam olarak sahip olmaktadir.
Dolayisiyla Allah Haktir ¢linkii varligi en kdmil dir ve yine en Gstun bilgiyle bilir ve akleder.
Yine O Hay’dir. Insan duyusal olarak bir seyi idrak ettiginde o seyin ve tabii kendisinin diri

oldugunu anliyor. Buradan kiyas ettigimizde, makulat1 (akledilebilirleri) akledenHay’dir. Diri

%% Farabi, Resa'ilu'l-Farabi(Fususu'l-Hikem), s. 3.

% Farabi, Resa'ilu'l-Farabi(ed-De'ava’l-Kalbiyye), s. 3. Aydin, Salih, Mahiyet Felsefesi, insan Yaymnlari,
Istanbul, 2020, s. 103.

%07 Farabi, Resa'ilu'l-Farabi(ed-De’ava I-Kalbiyye), s. 3. Kaya, Varlik ve Imkan Aristotelis 'ten Ibn Sina’ya Imkan
Tarihi, s. 85.

%%8 Farabi, Ebu Nasr, 4rd u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, AlBir Nasri Nadir, Beyrut, .s. 46.

% Farabi, Ard 'u Enli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 47.

%10 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 45.
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ifadesi canli olmayanlar i¢in, 6rne8in bitkiler gibi, mecazi olarak kullanilir. Neticede her

varlik nasibini varolussal yetkinlikten almaktadir.*"*

Allah, kendi zatinin haricinde (bir etken) olmadan mecd, azamet ve celal sahibidir.>'?
[k ‘kemal’ tiim diger kemallerden farklidir. Allah tam anlamiyla kdmil yegane varliktir.
Ciinkli O’nun varlig1 istiin (efdal) ve dnce (akdam) varliktir. O varlikta yetkinlikte en yiiksek
zirvededir. Varliginin tam olmasi, varliga kdmil manada sahip olmasindan Otiirtidiir; yani
Onda varligin higcbir nevi disarida kalmaz.**® Allah akil olmasi, esyadaki diizenliligin nedeni
olan, iyiligin diizenini (nizam’ulhayr) ikame etmesinden dolayidir. Ciinkii esya, ilahi ilimde
ezelden beri mevcuttur. Allah’in akletmesi ve bilmesi ve hikmeti, varliktaki zorunlu olarak
bulunan duizenin sebebidir. Bu taakkul (akletme) varligin illetidir yani Allah taakkuliine
bagimhidir.*** Bu omtolojik temelden sonra alem tasavvuruna gectigimizde sunu gormekteyiz
ki Farabi’ye gore, alem Allah’tan kemal ile sadir olur. Kemal yani varlikta yetkinlik, varligin
varolmasi itibariyle hak ettigi dereceye kavusmasidir.®™® Diger esyada bulunan kavramlar
olan, beha/mutlak cemal, zinet ve cemal de, mevcudun en iistiin surette varligini elde ettigine
isaret etmektedir. Onda en son istikmal bulunur.®!® Bu istikmal ise ilk Mevcud’a yakinlik
yahut uzakligmna bagh olarak ger mevcud da gerceklesir. Her varlikta bulunan hayr Ilk
Varliktan feyezan eder. Maddeden uzaklasan her sey Ona yaklasir ve her ne ki maddeyle
iltisaki artmaktadir Allah’1 idrakten uzaklasir. Diyoruz ki,

“Bizim cevherlerimizin Ilk Cevhere uzak olmasi maddeyle gegisken
(miitelebbis) olmakhigimizdandr. Ne zaman ki cevherimiz Onun cevherine
vaklasir, tasavvurumuz tam, yakin ve sidk iizere olur. Yani maddeden
ayrildigimizda/uzaklastigimizda tasavvurumuz tam olur (olmaya yaklasir). Ona
yakin olup, bilfiil akla yaklasiriz ve boylece makul zihinlerimize en temel

surette Ondan gelir. 31

Makul olan, alemde hayr, baha, zinet ve cemal oldugunu tasavvurumuzdur ve
idrakimizdir. Soziin 6zii, [Ik’in varlig1 en iistiin ve yetkin olandir; nitekim kamil den ancak
kemal sadir olur. Neticede En Miikemmel Olandan ancak mikemmel bir alem ortaya

cikabilir. Farabi soyle demektedir:

31 Farabi, Aré u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 48.

12 Earabi, Ara u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 52.

313 Farabi, Ara u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 37.

14 Farabi, Resa'ilu’l-Farabi(ed-De'ava 'I-Kalbiyye), s. 4.
315 Farabi, Ara 'u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 48.

%16 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 46.

317 Farabi, Ara u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 51.
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“Ne zamanki Ik bu kemal iizere varligini bulmugstur, zaruri olarak
diger tabi mevcutlarin ortaya ¢ikmast lazzim olur. Bu insamn tercihinde
(ihtiyarinda) degildir. Varlikta bulunanlarin bir kismi hissin miisahedesiyle bir

. pee . 5318
kismi ise burhanlarin malumu ile bilinir.

Bu ibare onemli hususlara isaret etmektedir. Bunlarin basinda ise, illetle malul
arasindaki varolussal liizum gelmektedir. Ornegin insan ile golge arasindaki iliski gibi; yahut
glines ile 15181 arasinda veyahut yiiziik ile parmak arasindaki iligkisi gibi. Bu da alemin kadim
oldugunu gostermektedir. Farabi: “Alem muhdestir, yani bunun manasi ondan (alemden) 6nce

zaman yoktur. Alemin varligi Allah’in zatiyla varligindan sonra meydana gelmistir.”*"°

Bu ifadeyi Farabi’nin diger agiklamalariyla birlikte okudugumuzda, Alemin muhdes
(sonradan var edildigini) ve mahluk oldugunu (yaratildigini1) fakat bununla birlikte zamanda
bir baslangici olmadigs icin kadim oldugunu goriiyoruz. Alemin varligi Allah’in varlig: iledir,
zamanin disinda vaki olmustur. Farabi’ye gore alemin varligi agisindan feyz zaruridir, yani
dlem bir an dahi Allah’in varhigindan ayri olamaz. Bununla birlikte varligini kendinden
almadig1 i¢in alem tabiati itibariyle Miimkin’ul viicuttur. Miimkiin olan imkan in disina
¢ikamaz, illet olmadikca de kuvveden fiile ¢ikamaz. Alem zaman agisindan kadimdir, zat
acisindan ise hadistir. Allah’in ebedi sudrundan ortaya c¢iktigi i¢in hadistir; Allah’in
varliginda varlik buldugu i¢in sonradan ortaya ¢ikmamustir yani kadimdir. Allah’tan ilk ortaya

cikis1 zamanda gerceklesmemistir. Fakat zat, seref ve riitbe itibariyle Allah’tan sonradir.?

Alem Allah’tan zaruri bir feyz ile O’nun hayr olan tabiatindan sadir olmustur. Ciinkii
Allah her seyin kendisine yoneldigi gayedir. “Her gaye hayrdir (hayr oldugu i¢in gaye

edinilir), O ise mutlak hayrdir.”%*

Hayr olan tabiatindaki fazilet devam ettigi i¢in, dlem Allah’in zatinin sudiirunun
neticesidir. Zatinin hayr veya fayda beklentisinden olsaydi, &lemin suddru ile faide ve garaz
ulasilir ve stidur sona eredir; halbuki sudur daimi gergeklesmektedir. Eger sudurunda kendisi
icin bir fayda s6z konusu olsaydi, bu durumda Allah’in tam bir mahz-1 hayr oldugu
soylenemezdi. Cilinkii miikemmel iyilik baska bir maslahat ve ihtiyaca baglh olarak telakki
edilemez. Bu nedenle sudur bir menfaate ve yarara bagli olmadan “Akl-1 evvelden ta ki son

maddeye kadar” her durumda vardir. Insanin ise faydaya bagimlidir. Feyzin zarureti iradeyi

%18 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 47.

*19 Farabi, Resa'ilu’l-Farabi(ed-De'ava 'I-Kalbiyye), s. 7.

320 o|-Merzuki, el-Felsefetu'l-islamiyye Beyne'n-Niddiyye ve' t-Tebeiyye, s. 103.
%! Farabi, Resa'ilu’l-Farabi(et-Ta'likat), s. 9.
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ortadan kaldirmaz, yahut zaruret ikrah ile ger¢eklesmez. Yahut cebri bir zaruret burada soz
konusu degildir, eger olsaydi su ifadeyle tenakuz olustururdu: “Allah akil, akil ve makuldiir”.
Feyz ilim, marifet, irade ve riza ile gergeklesir.*?* Farabi su sekilde ifade eder: “Alemin kevni

Ondandir; yani sudur marifetten ve iradeden hali (disinda) bir tabiatin sonucu degildir”.??

Sudurun keyfiyeti ise illetin bir oldugu ilkesine dayanmaktadir. Ciinkii birden ¢okluk
¢ikmaz, Zat-1 ilahiyyenin ¢ogalmasi da muhaldir. Allah’tan sadir olanlarin maddeden ayri
olmalar1 gerekir. Ciinkii Allah’in zat1 basit olup maddeden farklidir. Ayn1 sekilde ilk sadir
olan akil da maddeden farklidir. Kendiliginden zaruri olarak sadir olur, boylece muntazam bir
surette birden ¢ogun ortaya cikist saglanir: “Birden akillar silsilesine kadar” sudur illet ve
malul iligkisi icerisinde gergeklesir. Varlik Mutlaktan degiskene (miitegayyire) daimi bir

surette ve kesintiye (inkitaya) ugramadan intikal eder.®?*

Farabi’nin ibda ile kasdettigi tam da
budur: Varligi kendi zatindan olmayan seyin varliginin idamesinin muhafazasidir. Mubdi
haricinde varliginin illeti yoktur. Mubdi esyaya ebedi varligin1 vermektedir, ve yine esyayi

mutlak ademden korumaktadir. Bu da varhigin yokluktan sonra verildigi anlamia gelmez.*®

3.2.3 Feleki Akillar

Farabi’nin isaret ettigi {izere birden bir olan Akl-1 Evveldir (ilk akil) ¢ikmaktadir. Tlk
akil miitecessim (cisimden) olmayan bir cevherden olugmaktadir. Madde olmayip akildir.
Akil olmasi hasebiyle varliginin sebebini idrak eder, ayn1 zamanda kendi zatini idrake de
kabildir. Ik aklin Yaraticiyr “Mevcud-u Evveli” idraki nedeniyle, ondan ikinci akil neset
eder. Ilk akln kendini idraki de ‘Felek-i Aksa’nin yahut ilk semanin ortaya ¢ikmasini saglar.
Ikinci Akil Mevcud-u Evveli idrak eder ve ondan da Uciincii Akil ortaya ¢ikar. Ugiincii Aklin
kendi zatini idrakiyle ondan sabit gezegenler neset eder. Sudur boylece devam eder ve
Dordiinciiden Onuncuya kadar Akillar ortaya ¢ikar. Bu tertib igerisinde gezegenler orta ¢ikar.
“Akl-1 Faal” olarak tanimlanan Onuncu Akilda kevni akillar silsilesi tamamlanir. Boylelikle
maddeye ihtiyact olmayan varlik siralamasi sona erer. Ay (kamer) feleginde semavi cisimler
son buldugu gibi, maddi olmayan felekler de bu sekilde sona erer. Ayrica semavi cisimler
devri hareket ile hareket etmektedirler.**® Aklin idraki varolusun sebebiyken zatin idraki ise
kemalidir. Ciinkii bir seyin idrak yoksunlugu eksikliktir. Ilk Mevcudun zatmi idrak eden

herhangi bir varlik, bu Ilk Mevcud’dan miikemmelligi elde eder. Ciinkii miikemmellige

%22 Afifi, el-Felsefetu't-Tabiyye ve'l-flahiyye 'Inde’l-Farabi, s. 339.

%23 Farabi, Resa'ilu’l-Farabi(ed-De'ava 'I-Kalbiyye), s. 4.

2% el-Merzuki, el-Felsefetu'l-Islamiyye Beyne'n-Niddiyye ve' t-Tebeiyye, s. 91.
el-Merzuki, el-Felsefetu'l-Islamiyye Beyne'n-Niddiyye ve' t-Tebeiyye, s. 109.
*%° Farabi, Ard u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 61.

325

80



mikemmelin idraki ile ulasilmaktadir; miikemmelliginin derecesi ise idrakinin derecesi
kadardir. Boylece seref ve kemalin derecesi yukaridan asagiya “tenaziili”dir; ilk Akildan
Onuncu Akla kadar. ilk Aklin miikemmelliginin boyutu diger akillardan daha iistiindiir.
Bunun nedeni de ilk aklin idrak agisindan Ilk Mevcud’a daha yakin olmasindandir; Akillar
arasinda miikkemmellikte (kemalde) tedricilik de olsa hepsi miikemmelliktedir. Fakat her aklin

miilkemmelligi kendi akli dl¢iistincedir; yani kemali kendi varligina hastir.

Bir seyin idraki eksik oldugunda sudur ger¢eklesmez; bu bize sudur ile aklin yakin bir
iliskiye sahip oldugunu gosteriyor. Sudur ve miikemmelligin devamliligi idrake (idrakin
devamliligina) baglidir. Sudur yahut feyz en serefli ve miikemmel kivamda gergeklesmekte ve
bu en yiiksekten asagiya dogru inmektedir.**’ Mevcudattaki diizen deen yiiksekten asagiya
dogru akmaktadir. Maddesiz olan Ikinci Akillarin her biri varlig1 ve riitbesi/derecesi itibariyle
kendine hastir ve miistakildir. [lk Mevcudu ve kendi zatin1 idrak ettiginde fazileti iktisab eder.
Bu akillardan daima saadet ve lezzet hasil olur, devaminda ise varligimin kemali tahakkuk
eder. Varlig: itibariyle kemali/miikemmelligi hak ettiginden, kemalini engelleyebilecek bir

328

etken bulunmamaktadir. Her birinden sema feyz etmektedir.”™" Bu akillar silsilesindeki en son

halka Faal Akildir, Farabi Ruh-u Emin veya Ruh-u Kudus olarak isimlendirmektedir.

Bu akil yani Ruh’ul Kudiis. Ilk Sebebin zatini, Ikinci Akillari ve kendi zatin1 akleder.

329 By konunun ayrintilarina Farabi’de

Ruh’ul Kudiis esyanin makul olmasin1 saglamaktadir.
bilgi teorisi kisminda girecegiz. Mebadilerin (Ilkelerin) sonuncusu, en noksan olan suret ve
maddedir. Clinkii birisinin yoklugunda digerinin vaki olmast miimkiin degildir. Her ikisi var
olmas1 itibariyle eksiktir; tamamlanmasi ve ortaya c¢ikisi digeri ile birlikteligiyle

mumkandiir.3°

Fakat bu suret ve maddede kemal olmadigi anlamina gelmez; onlarin
mertebelerine ait bir miikemmellik s6z konusudur. Miikkemmelligin dogast birbirleriyle

birlikteliklerine baglidir; bir olmalari ile miikkemmellikleri ortaya ¢ikar.
3.2.4 Tabii (Dogal) Cisimler

Tabii cisimler, faziletleri bakimidan siralanirlar ve ikinci Akillardan sonra semavi
cisimlerin faziletleri gelir. En iistiin olan ise Birinci Semadir; bu siralama Kamer Felegine
kadar uzanir ve boylece aylsti alemi nihayete erer. Semavi cisimler, kemalden buyuk

derecelere ulagmalari ile biiylik hacimde ortaya ¢ikmaktadirlar. Kiirevi olmalar1 ve dairevi

%27 Afifi, el-Felsefetu't-Tabi'yye ve'l-flahiyye 'Inde'l-Farabi, s. 206.
%28 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 52.
%29 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 32.
%0 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 38.
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hareket etmeleriyle muntazam/diizenli hareketleri ortaya c¢ikmaktadir. Fakat keyfiyetlerine
izafe ile mikemmellikleri irtibatl oldugundan, tam kafi bir kemal oldugu sdylenemez. Kemal
dereceleri ise yakinlik veya uzaklikla iligkilidir. Daimi dairevi hareketleriyle miikemmellige
ulagsmaktadirlar. Semavi cisimlerin siirat ve sekilleri cevherlerinden dolay1 farklilik arz eder.
[lk semanin hareketiyle birlikte hareket etmelerinden dolay1 miisterek bir tabiata sahiptirler.
Bu miigretek tabiat semavi cisimlerin ilk maddenin ortaya ¢ikis sebebidir. Semavi cisimlerin
cevherlerinin ihtilafi/farklilig1, ilk maddeden ¢okca cisimlerin ortaya ¢ikmasinin sebebidir.
Semavi cisimler birbirlerinden farklidirlar. Her biri mekan lar1 acisindan ve arza karsi

konumlari/durumlari itibariyle farklilik arz ederler.

Semavi cisimler bazi alanlarda birlesmekte bazi alanlarda farklilasmaktadirlar. Bazen
aciga cikmakta, bazen gizlenmektedirler, bazen hizlanmakta bazen yavaslamaktadirlar.
Cevherlerinde bir zithk bulunmamakta, fakat nispetlerinde, hallerinde ve kendilerinde
altlarindakine izafetlerinde farkliliklar bulunmaktadir. Dogus ve batislar1 da zitlik arz etmez;
fakat arza/yeryiiziine nispetleri itibariyle aralarinda tezat vardir. Ilk maddeye gore
nispetlerindeki tezat, suretlerdeki farkliliklarin ortaya ¢ikmasina neden olmaktadir. Ciinkii
suretler maddenin istidadina gore gelmektedir. Tezatlar nispetler oraninda devam etmekte ve
suretler ilk maddeye nispetlere gore degismektedir. Buradan arzi/yeryiiziindeki
mevcutlar/varolanlar arasindaki ¢esitlilik ortaya cikmaktadir. Bu da Ayaltt dedigimiz
alemdir.*  Ayalt1 lem semavi cisimlerin altinda bulunur. Bu alemde varolus, yiikselis ile
yani yukariya dogru yonelisle gerceklesir. Basit ve miirekkep hadis olur; sonra sabit kiilli
kanunlar geregince terkip meydana gelir. Diinyanin mertebesi, ilk maddeden baslar, sonra
dort unsur toprak, su, ates ve hava; sonra madenler, bitkiler, hayvanlar ve son olarak da

insan.3%

Yeryliziindeki mevcutlar noksanlikla vuku bulurlar; ya yalmiz ve bilkuvve
mevcutturlar, yahut da madde-i miistereke (heyula) olarak mevcutturlar. Heyula sureti elde
ederek istikmali/yetkinligi tahsil eder. Semavi cisimlerden olan istikmal, Faal Akil olan harici
llete baghdlr.333 Unsurlar oncelikle birbirlerinden farklidirlar, ondan ilk terkip olarak, tezat
icerisinde farkli cisimlerin nevileri ortaya cikar. Ilk terkipler birbirleriyle karisirlar, baska
unsurlarin karisimiyla, cisimler ilk terkipten daha siddetli olarak ortaya cikarlar. Bu faili ve
miinfaili kuvvetleri kapsamaktadir. Semavi cisimlerin etkisiyle unsurlarin birlesmesi devam

eder; terkip itibariyle daha siddetli olanlar ortaya cikar. Bazilar1 ilk ihtilattan bazilari ise

sonraki karisimdan meydana gelirler. Boylece madenlerden bitkilere, gayri natik

%3 Farabi, Ard 'u Enli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 61.
%32 Fahri, Tarihu'l -Felsefeti'l-Islamiyye, s. 168.
%33 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 54.
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hayvanlardan insanin nesetine kadar devam eder. Insan ise miimkiin mevcutlar arasinda
arasinda en serefli olandir.*** Farabi’nin isaret ettigi mevcudattaki tertipte bu suretler, feyzin

derecesindeki durumlarina gore, tabiattaki diizen ve hikmet iizerine kaimdirler.

[lahi zatin inikasiyla vuku bulan bedi diizen seckindir (feriddir). ilahi adalet boylece
her seyde tecelli etmektedir.**®> Bu alemde mevcut olan her sey sebepler iliskisi icerisinde
varligin1 devam ettirir. Farabi sebebiyeti her seyin ilizerinde belirleyici kilmaktadir; kaza ve
kader olarak ve nedensellik olarak tanimlamaktadir. Farabi’ye gore, bu sebeplere bagl
kanunlar altindaki lemde diizen adil, hakim (hikmet sahibi) ve hayyirdir. Farabi diyor ki “ilk
Sebep ve onun gerektirdikleri, onun gerektirdiklerinin gerektirdikleri, bitin bunlar adil bir
nizam igerisinde, varlik kendi istihkaki Ol¢iisiinde bu adl ve hikmete mazhardir. Bu adalet ve

3% gebeplilik zaruridir, alemde sebepsiz bir

istihkaktan neticesi de tam anlamiyla hayrdir.
seyin bulunmasi miimkiin degildir. Tertip ve takdir bulunmaktadir. Sebepler ve Miisebbibler
arasindaki iliski, ilahi inayetin olmadig1 anlamina gelmez. Kainattaki tabii ve akli nizam, ilahi
inayet ile gergeklesir. Bundan da &lemdeki hikmet ve kemal hasil olur. Farabi su sekilde

aciklamaktadir:

“Sebep sebep olmasa, sonra sebep olsa; onun sebep olmasina sebep
olan seyle sebep olur; bir mebdede nihayet bulur ki esyanmin sebepleri onda
terettlb eder; yani ilk mebde de nihayet bulur (sebebi olmayan ilk sebep);
k&inatta tabii olarak hadis yahut ihtiyari olarak hadis bir sey bulamayiz;
ancak bir sebebe bagh olarak buluruz. Bu sebepler silsilesi Miisebbib-i
esbaba kadar gider. Insanin kendi fiilinin, kendi iradesi olmayan herhangi bir
harici sebep olmadan gergeklestirmesi miimkiin degildir. Bu harici sebeplerin
de sebepleri bulunmaktadir. Bu tertip takdire dayanr. Takdir kazaya dayanir,

kaza ise ‘emr’den dogar. Her sey mukadderdir. »331

Bu sebepleri miisebbebata baglayan durum, insanlarin tabiatlarinda, sekillerinde, dil
ve kultdrlerindeki farkliliklara neden olmaktadir. Boylece toplumlar arasindaki farkliliklar
ortaya ¢ikmaktadir. Toplumlar(immetler) arasindaki yardimlasma da buradan meydana
gelmektedir. Toplumlarin bir kisminin digerlerinden temayiizi ise {i¢ sebebe baglidir: Semavi

cisimlerin arza mesafelerindeki ihtilaf; ilk kiirevi semadan sonra sabit gezegenler arasindaki

4 Fahri, Tarihu'l -Felsefeti'l-Islamiyye, s. 169.

%5 De Bor, T.C, Tarihu'l-Felsefe fi'l-Islam, Cev. Muhammed Abdu'l-Hadi Ebu Ride, el-Kahire, 1948, s. 212.

%6 Farabi, Ebu Nasr, Fusulu'l-Medeni, London, 1960. S. 150. Ati, ibrahim, el-fnsan fi'l-Felsefeti'l-
Islamiyye(Farabi), Misir, el-Hey’etu’l Misriyye, 1993, s. 235.

%7 Farabi, Resa'ilu’l-Farabi(Fususu'l-Hikem), s. 17.
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farkliliklar; ve son olarak arzda bulunan ciizlerin farkliliklari. Boylece arzda ve igindeki
insanlar arasindaki farkliliklar ortaya ¢ikar. Buharlarin farkliligr da yeryiiziindeki farkliliklarla
ortismektedir. Boylece hava ve su arasindaki farkliliklar, bitkiler ve hayvanlar arasindaki
farkliliklar ortaya ¢ikmaktadir. Bir de tabii, insanlarin miza¢ ve ahlaklarinin farkli olmasina
neden olman gidalar arasindaki farkliliklar ortaya ¢ikmaktadir. Bu farkliliklar da insanin
kemaliyle mutabiktir/iligkilidir. Tiim bunlar da faal akil’dan gelmektedir. Faal akil insana bu
kuvveyi vermektedir ve de insan kendisindeki bu kuvveyle kemali kendi zatindan

yaymaktatdlr.338 Kemalat semavi cisimlerden degil Faal akildan gelmektedir.
3.2.5 Insan

Farabi insani tabiat alemiyle iliskilendirmektedir. Varolanlar, heyuladan miitesekkil
olan tabiattan baslayip mevcudatin en sereflisi olan insana ulasir. Insan terkip itibariyle en
komplex blnyeye sahiptir. Maddi &lemden tecerriidii ve sehvetlerden soyutlanmasi ile
Hakk/Tanr ile iliski kurabilme yetkinligine sahiptir. Insanin feyz nazariyesinin verilmesi,
feyzin nizaminin esas1 mebde-i evvelden sadir olan mevcutlar silsile ile miimkiindiir; insan ise
(varolmasi ve nefsi olmasi itibariyle hayvanlar ve bitkiler ile miisterek olmasina ragmen)
ayalt1 alemde tiim varliklardan farklidir, ciinkii o ayaltindaki tek akil sahibi varliktir.**® insani
nefs cesedin suretidir, ve onda miiteaddid/cesitli kuvveler vardir. Ik kuvve ise beslenme
kuvvetidir. Insan kendi nevini muhafaza eder, onula hayatini idame ettirir. Bu kuvvelerden
reis ise kalptir, sonra diger uzuvlarin yoneticisi olan dimag gelir. O viicuttaki harareti mutedil
kilmak iizere kalbe hizmet eder. Organlarin birbirlerine kars1 hizmeti s6z konusudur; 6rnegin
bobrekler karacigere hizmet eder, karaciger ise kalbe hizmet eder. Boylece her azanin bir
vazifesi bulunmaktadir, kendi durumuna gore ve olabilecegi en iyi sekliyle hizmet etmektedir.
Diger kuvveler ise his/duyusal kuvve, arzu kuvvesi, miitehayyile kuvvesi ve natika
kuvvesidir. His kuvvesi insanin, sicaklik, sogukluk yahut kokular ve renkler gibi disariy1
idrakine vesile olmaktadir. Duyular ile ortaya ¢ikan seyler, arzu kuvvesi tarafindan ihtiyar
edilir/secilir. Miitehayyile kuvvesinin vazifesi ise hislerden gelen mahsusatin, hislerden
ayrildiktan son zihinde kalmasidir. Terkibi ve tafsili neticesinde bir kismi kazibe ve bir kismi1
ise sadikadir. Son olarak da natika kuvveti ile makuller idrak edilir ve 1yi ile kotii temyiz
edilir. Tlimler tahsil edilir. Duyusal kuvve bes duyu organiyla isini gormektedir. Miitehayyile
ise birdir ve mahsusat tzerinde hakim dir. Natika kuvvesi ise tiim diger kuvvelerin reisidir.

[limde yahut amelde olsun, arzu kuvvesi tiim derecelerde bulunmaktadir. Béylece insan nefsi

%38 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 70.
39 Ati, el-Insan fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye(Farabi), s. 92.
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dedigimiz sey ortaya c¢ikar. Bu kuvvelerde tertip ve tanzim insani tabiatta tasarrufa ve islere
tahakkiim de kadir kilmaktadir.**® Bu kuvvelerde bulunan kemal insana yansimaktadir ki
insandaki kemal de bu sekilde ortaya c¢ikmaktadir. Amellerin en miikemmel sekilde
yapilmasmi saglamaktadir. Insanin kainattaki diger varliklardan miimeyyez oldugu bu

kuvveler, onu kainatin kamil Kdiglik bir sureti haline getirmistir.
3.2.6 Bilgi Teorisi

Feyz nazariyesinde, iki dnemli husus bulunmaktadir. Birinci husus ontolojiktir ve
illetin malule intikaliyle yahut vacipten miimkiine gecis seklinde varlik diisiincesine

%1 Farabi

dayanmaktadir. Yahut “viicud-1 mahz” varlik diisiincesinden baslamaktadir.
acisindan aylistii dlem ayalt1 dlemin varlik sebebidir. Bir diger boyut ise epistomolojiktir ve
akla dayanmaktadir. Algaktan yiiksege dogru intikali ele alir. Mevcudat kendi varolus
sebeplerine, sebeplerinin bilgisine dogru yonelmektedir. Bu da insanda maddi her seyden
uzaklagsma ve tecrid ile gergeklesebilir. Boylece insanda faal akil ile ittisal gergeklesir ve

kemalin en yiiksek mertebesi olan faal akil mertebesine ulagilir.** Kemali idrak etmesinden

dolay1 en yiiksek saadet gergeklesir. Farabi’nin su soziiyle ifade etmektedir:

“Yaratilmis @lemi diigiin ki on da sun’un imaretini gor! Alemde
yaratilisa alametler bulacaksin, yahut halk aleminden wuzaklas ve tamamen
vicudu mahz-1 diisiin. O zorunlu olarak zatiyla mevcut olandwr. Eger halk
alemine nazar kilarsan yiikselirsin, fakat nazarmm varliga ¢evirirsen aladan

ednaya (viiksekten asagiya) inersin. »343

Farabi Allah’1n su soziinii delil getirmektedir:

"Varlhigimizin delillerini, (kdinattaki u¢suz bucaksiz) ufuklarda ve kendi
nefslerinde onlara gosterecegiz ki, o Kur’an’in gercek oldugu onlara iyice belli

olsun. Rabbinin, her seye sahit olmasi yetmez mi? 344

Farabi’ye gore alemin akli bir dlzen tizerinde olmasi, alemi olabilecek en (stun &lem

kilmaktadir. Onda tam hikmet ve hayr tecelli eder.

Farabi’ye gore aklin manalarin bestir:

340 Farabi, Ard u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 87. Kaya, Varlik ve Imkén Aristotelis 'ten Ibn Sina ‘ya Imkan Tarihi,
S. 78.

1 Ati, el-Insan fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye(Farabi), s. 77.

%2 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 31.

3 Farabi, Resa'ilu’l-Farabi(Fususu'l-Hikem), s. 17.

% Fussilet 41/53.
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ilki: Farabi, “insanlarin cumhwrunun akil dedikleridir” demektedir.’*® Bu insanlar
arasinda bilinen ve anlagilabilir bir tanimdir. Eger bir kimse akillidir denirse, o hayr talep

edip serden korunuyordur.

ikinci: “Miitekellimlerin kendi dillerinde ifade ettikleridir: yani bu akla uygundur bu
da degildir dedikleridir”>*® Bundan hasil olan bir toplulukta ortak olan yahut meshur olan

gorustiir.

Uclinclist ise sudur: “Aristoteles’in Burhan Kitabinda zikrettigidir. O da “akil yakin
ile hasil olan insanin kuvvetidir; miitekaddim, kiilli, sadik ve zaruri olanlardandwr. Aslen
kiyasi ve fikri degildir, fitrat ve tabiattandir” **" Bundan maksat nazari ilimlerin konularidir,

bunlari insan egitim ve iktisab olmadan elde eder.

Dordincist: Meyanda Aristoteles ahlak kitabinda soyle demektedir: “O nefsin
ciziidiir, ki o bir seye miidavemetle hasil olur, muayyen bir cinstir ve uzun tecriibeye

dayanir” **® Uzun tecriibe ve iktisabtan maksat hayatta ulasilan birikimdir.

Besincisi: Aristoteles Nefs Kitabinda tahlil etmekte ve dort kisma ayirmaktadir:

i.Kuvve olan akil. ii. Bilfiil akal. iii. Miistefad akal. iv. Faal akil.3*

Farabi’de marifet ancak harici bir etkene dayanmaktadir; o da faal akldir. Faal aklin
vazifesi natik olan canlilara inayet ve en yiiksek kemal mertebelerine ulasmadir. Insanmn
ulasabilecegi en yiiksek kemal ise saadet-i kusvadir. Bu mertebede insan faal akil
mertebesine ulasmis olur.>*° Feyz nazariyesine gore, faal akilda ayn1 zamanda iki vazife
bulunmaktadir: ontolojik ve epistemolojik. Faal akil, akli ve maddi alem arasindaki bagdir,
maddelere suretlerini vehbetmektedir. Diger cihetten ise malumati vermektedir. Boylece faal
akil, saadet-1 kusva olan insanin en yiliksek kemal mertebesine ulasmasini saglamaktadir.
Bunun keyfiyyeti ise: insan akli baglangigta kuvve halindedir (heyulani), o cocugun aklina
benzemektedir yani suret ve malumatlardan korunmus beyaz bir sayfa gibidir. Harigten
gelen bilgiyi almak iizere miicerred fitri istidattir. Yahut Farabi’nin dedigi gibi, maddede

makulatin suretlerini alabilmeye istidadi olan muayyen bir heyet vardir.*** Nefs kuvvelerden

3 Farabi, Ebu Nasr, Risale fi'l-Akl, Beyrut, 1938. s. 3.
8 Farabi, Risale fi'l-Akl, s. 3.

7 Farabi, Risale fi'l-Akl, s. 8.

8 Farabi, Risale fi'l-Akl, s. 9.

9 Farabi, Risale fi'l-Akl, s. 12.

%0 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 32.

®1 Farabi, Ard u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 101.
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bir kuvvedir, mevcudatin mabhiyetlerinin hepsini maddesiz olarak suretlerini alabilmeye

zatinda istidad1 vardir.>*?

Bu akil istidat edilebilir bilgi ile donatilmistir. Kendi basina oldugu sdylenemez, fail
akil denilen failin etkisiyledir. Faal aklin cevheri maddeden farkli olup bilfiil akildir. Bu akil,
giinesin 1511 gdze vermesi gibi, heyulani akli (bilkuvve akl1) verir.**® Farabi’nin giines ve
faal akil benzetmesi ile gostermek istedigi, giines goze 15181 verdiginde, géz bu 1s1k vasitasiyla
esyay1 gorebilir. Halbuki bu 151k 6ncesi karanlik nedeniyle géremezdi. Bu hususta Faal aklin
heyulani akla nispeti, yahut digerinin ona nispeti gibidir. O da nur gibi bir sey vermekte,

34 Bu nedenle Faal akil olarak

bilgisizlikten bilgiye doniistiiriip kuvveden fiile ¢cikarmaktadir.
isimlendirilmektedir. Ciinkii akil, kuvveden fiile aktarilmistir. Yine akledilirler de kuvveden
fiile aktarilmistir. Boylece bilkuvve akildan bilfiil akla ulasilmaktadir. Faal akil mertebesine
ulastiktan sonra da kemale ulasir. Insan bizatihi akil ve makul olur, heyulani olmas: ile ilahi

olur. Bu akil maddelerden suretlerini almaya kadirdir.

Farabi bu ameliyyeyi bir kandile benzetmektedir; kandilin iizerinde siislemeler (naks)
vardir, bu 6rnekte kandil maddedir ve nakis ise surettir. Sem’a ve nakis birbirlerinden farkl
degildirler. Naksin mahiyetini sema olmadan anlayamayiz, ayni sekilde digerini de
anlayamayiz. Boylelikle idrak ve bilgi aklin kuvveden fiile ¢ikmasiyla gergeklesir, bir diger
tabirle makulatin kuvveden fiile aktarimiyla. Makulat, bilfiil bu alemde mevcut(tan) olur.
Ikinci bir defa daha akledilebilir olur. Fakat bilfiil akil hasil olan suretlerden ne hasil olduysa
odur; hasil olmayan suretler icinse o bilkuvve akildir. Diger suretleri de hasil olma
kapasitesine ulagirsa o zaman tam bilfiil akil haline gelir. Bu merhalede de kendi zat1 disinda
bir seyi akletmez. Bu merhaleye ulastiginda kendi zatin1 ve maddesiz suretleri akleder, bilfiil
akil haline gelir ve miistefad akil olarak isimlendirilir.**®> Miistefad akil, nefs-i natikanin en
yuksek mertebesidir. Bu mertebede miicerred akli suretlerin idraki his vasitasi olmadan israki

olarak, hads ile bilgiye ulagir.**

Akl heyulani bu 15181 Faal akildan alir ve onun vasitasi ile makulati idrak eder.

Makulatta ilk mecmua (bir araya getirilen), duyulardan hasil olan ilk mebadilerdir; sonra

%2 Earabi, Risale fi'l-Akl, s. 27.

%3 Earabi, Ard u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 102.
%4 Farabi, Risale fi'l-Akl, s. 27.

%5 Farabi, Risale fi'l-Akl, s. 12.

%6 Corbin, Tarihu'l-Felsefeti'l-Islamiyye,.s. 248.
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mitehayyileye gecmektedir. Sonra idraki almaya kabil olur. Bu ilkeler mebadiler (¢

357.
kisimdir™":

1. Ahlaki bilgilerdir.
2. Metafizik bilgilerdir.
3. Hendesi ilmi bilgisidir.>*®

Bunlardan her biri aklin idrak edebilecegi sekle biirlinmiis maddelerdir; ve aklin
algilayabilecegi suret de.*® Akl miistefad, akli bilf fil fiilin suretini teskil eder; akli
mustefad maddeten ve mevduan faal aklin maddesi ve mevzuudur. Akl bil fiil, akl
heyulaninin suretidir ve akli miistefadin maddesi ve mevzususdur. Sonra suretler heyulani
akla ulastiklarinda diisiise baglar (inhitat), nefsi suretlerden, tabii suretlere diiserler. Taki
dort unsuraya diiserlerki o en 6zel diistik surettir varlikta. D6rt unsurun maddesi de en 6zel
maddesidir o da ilk maddedir ki en diistiglidiir. Bu ilk maddeden yulariya dogru da akli
miistefada kadar yiikselis gergeklesir. Maddi suretlerin bittigi noktaya kadar. Bu terakki

varlikta devam ettigi miiddetce, faal akil mertebesine ulasiyoruz.*®

Farabi boylece marifet tzerinden ulvi ve sufli &lemler arasindaki bagi kurmaktadir.
Insani aklinda makulat dairesine giren ve ruhu mufarik akillar mertebesine ulasan, marifetten
en yliksek derecede tahakkuk eder. O da metafizik/teorik bilgidir. Bu sekilde insan miistefad
akil mertebesine ulasmus olur. Ilahi nuru telakkiye kadir olur, bu metafizik bilgi insanin arzu
ettigi en yliksek bilgidir. Ona ulasan maddeyle miiteallik her nefs, mufarik akillar arasinda en

yakini haline gelir ve en yiiksek kemale ulagsmis olur. Mutlak hayr olan yiiksek saadet
tahakkuk eder.***

Bu sekilde, aylistii ve ayalti &lem arasinda faal akil baska Miistefad Akil baska
cihetlerden farkli ittisal baglar1 bulunur. Farabi alemi bir olus gibi iki durumla
irtibatlandirtyor. Her sey onda akli gayeye dogru hikmet ve tedbir igerisinde akiyor.
Hassas/ince ve muazzam bir diizen igerisinde derecelendirilmis, yiliksek olan algaktakine
onciiliik ve rehberlik ediyor, asagida olan ise yukaridakine icabet ediyor.’®* Mevcudat
birbirleriyle iligki igerisinde tertip ve tanzim olunur. Bazisi bazisina destek olarak kuvvet

verir. Insanlarin birbirleri arasinda muhabbet bag1 gibi. “Mevcudat kendi mertebelerinde bir

%7 Farabi, Ard u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 102.

%8 Fahri, Tarihu'l-Felsefeti'l-Islamiyye, s. 170.

9 Matar, Emira, el-Fikru'l-islami ve Turasu'l-Yunan, Misir, 1996, s. 57.
%0 Farabi, Risale fi'l-Akl, s. 22.

%1 Medkur, Fi'l-Felsefeti'l-Zslamiyye, c. S. 40.

%2 Merhaba, el-Mevsu'atu'l-Felsefiyye, c.1, s. 432.
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terettiib icerisinde hasil olur, uyumla ve diizen igerisinde bir ¢ok sey bir anda bir sey gibi

»» 363
ortaya ¢ikar”.

Mevcudattaki bu tertip, bazisin1 bazisina baglayan, mantiki teselsiil
icerisindedir. Bozukluk ve daginikliktan uzak bir nizam ve insicam igerisindedir. Birbirlerine
o derece baglidirlar ki, bir sonraki kendinden 6ncekinin neticesi ve bir 6nceki de sonrakinin
sebebi gibidir. Tiim ciizler bir islem ¢ergevesinde bir sey oldular. Bu muadele nizam ve kemal
olmadan ortaya ¢ikmaz. Kemal ise saadeti dogurur; o da baskasini degil zatini ister. CUnkd

saadette insanin ve alemin kemali vardir.
3.2.7 Saadet

Daha 6nce de degindigimiz iizere akil saadetin ve hayrin kapisidir. Gayelerin
gayesidir, alemi tam bir surette idrak etmenin yoludur. Boylece insan faal akilla ittisal
icerisinde olur. Insan nefsinin maddeye ihtiyact bulunmadan varlikta kemal derecesinde
olmasidir. Bu sekilde nefs cisimlerden arinmig olur ve biitiin cevherleri maddeden ayridir. Bu
halde daimi ebedi olarak kalir.*®* Saadet insanda en yiksek gaye olduguna gore, alemin
miikemmelligi de bunun iizerine bina olunur. Farabi’nin saadet kavramini bu sekilde

anlamaktadir:

“(Saadet) Her insamn istiyak ettigi bir gayedir, ve her kim ki boylece

yoneliyor, kemale yénelmektedir %

Saadet, kemal ve gayedir; insan ona erismeye gayret eder, ciinkii o hayrdir. Insan her
iyl gordiigline ulasmaya caligir. Saadet en yiice iyi olmasinin sebebi budur. Ciinkii insan,
baska bir seye ulagmak icin degil, saadete yalniz zat1 i¢in ulasir. O da hayirlar igerisindeki en
hayirlisidir. Insanin hedefleyebilecegi ve arzu edecegi en mitkkemmel gayedir.*® Insanin baska
bir hedefe ulagsmak i¢in talep ettigi seyler vardir, fakat saadet ise ulastifimizda kendisinden

bagka bir seye yonelmedigimiz seydir.367

Saadete ulastigimizda onunla yetiniriz ve bir bagkasina ihtiya¢c duymayiz. Kendisiyle
iktifa edilebilecek en yiice sey saadettir. Bunun delili de; zevk, ilim ve idare vb. bunlardan her
biri ancak kendilerinde saadet bulundugu icin hedeflenir. Iyiliklerde saadet mertebesi, insanin
kemalinin nihai noktasinda bulunur. Ayalt1 &lemi ayUstl &lemle baglar. Saadete ulagmak,

Farabiye gore ii¢c yoldan biriyle gerceklesir: fiiller, avarid-1 nefs ve zihinle temyiz. Oncelikle

%3 Farabi, Ard 'u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 57.

%4 Farabi, Ard u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 105.

%5 Farabi, Ebu Nasr, Risaletu't-Tenbih ala Sebili’s-Saade, Amman, el-Camiatu'l Urduniyye, 1987. s. 177.
%6 Farabi, Risaletu't-Tenbih ala Sebili*s-Saade, s. 178.

%7 Farabi, Risaletu't-Tenbih ala Sebili*s-Saade, s. 179.
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bedeni fiillerdir, kalkmak, ylrimek ve oturmak gibi; bunlar guzelse 6vilen fakat kabihse
yerilen mezmum olur. Sehvet ve gadab gibi nefsin avarizi ise gerektigi dl¢iide olursa ovilliir,
eger gerektiginden disinda olursa yerilir. Zihni temyize gelince, iyiyse dvgliye layiktir, fakat

zayifsa yergiyi hak eder. Insan1 saadete ulastiran bu (¢ yol, ii¢ sart1 gerektirir:

1. Avariz-1 nefs, 2. Giizel isler ve 3. Temyizin giizelligidir. Bu sayilanlar i¢in gerekli

k%8 ve ihtiyar/irade, b) bu {i¢iiniin basinda saadettir, ki baska bir sey i¢in

sartlar ise: a) 6zglrli
degil kendisi igin istenilir. ¢) Her zaman bu {i¢iinii aramaya ihtiyag duymaktir. Bu sartlardan
herhangi birisi diigserse saadetin aks1 olan sekavet meydana gelir.369 Farabi agisindan, fiillerini,
avarizi nefsini ve temyizini olmas1 gereken Olciide kilabilmek iizere insanda fitri kuvve
bulunmaktadir. Bu kuvvelerden her biri iyi ile kotii arasinda esit Olglide insanda bulunur.

Giizel yahut ¢irkin bir isi yapmak, insanda iktisabi degil vehbi olarak bulunan fitri kuvvelerle

mumkindir. Fakat insan iktisab ile elde ettigi bir baska kuvve de vardir.

Iktisab etme ise iki durumda olur: ya yalnizca iyidir, ya da yalnizca ¢irkindir. Fiilleri,
avariz-1 nefsi ve temyiz de ya yalnizca 6l¢iisiinde (vechi- selim) olur ya da yalnizca gerektigi
oOlgiiniin disinda olur. Bu demektir ki fitratta esit imkan bulunuyor ve fakat iktisabta ise ayni
durumda bulunma imkan 1 bulunmamaktadir, ya iyidir ya da kotiidiir. Iktisab hali iki kisimdur:
ya yalnizca iyi bir temyiz ya da ‘radi’ yani ‘kabih’tir iyi degildir. Fiiller ve avariz-1 nefs ya
yalnizca giizel olur ya da ¢irkin olur. Temyiz ise iyi oldugunda zihin kuvveti olarak
isimlendirilir; iyl olmadiginda ise beladet olarak tanimlanir. Fiiller ve avariz-1 nefs giizel bir
surette zahir olursa giizel ahlak olarak isimlendirilir. Cirkin bir surette sadir olursa kotii ahlak
olarak isimlendirilir. Insanin ahlaki giizeldir dedigimizde (fiillerinde yahut avariz-1 nefste)
saadet ortaya cikar. Saadetin ortaya ¢ikmasi da zihni kuvve meleke oldugunda gerceklesir,
yani zihni kuvve zail olmadan devam etmesiyledir. “Giizel ahlak ve zihni kuvve, ikisi de
insani faziletlerdendir. Her seyin fazileti, cevdeti ve kemali zatinda iktisab iledir; filleri de iyi
olarak iktisab etmesidir.”*"® Giizel ahlak ve zihin kuvveti Farabi’ye gbre insanin zatinda
kalanlardir ve insanin fiili kemal iizeredir. Bu sekilde ortaya c¢ikarsa insan fazil kimse olur,
fiilleri ve tasarrufati1 6vgiiye layik hale gelir. Seciyesi listiin bir karakter olur. Farabi teorisinde
saadetin gerceklesmesi ancak toplumla miimkiindiir. Ciinkii insan, kemale ermesi de dahil
hacetini gidermek igin baskalarma muhtactir. Kemalin miinferid olma ihtimali bulunmaz,

ancak toplumda gergeklesebilir. Bu nedenle insanin tabii fitratinda bulunan kemale ulagmasi

%8 Bkz. Deniz, Giirbiiz, Insan Hiirriyetinin Metafizik Temelleri. Litera Yayincilik, 2017, s. 67. Lehe, “God'’s
Perfection and Freedom: A Reply to Morriston”, s. 342.

%9 Farabi, Risaletu't-Tenbih ala Sebili*s-Saade, s. 184.

%70 Farabi, Risaletu't-Tenbih ala Sebili*s-Saade, s. 185.
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ancak cesitli farkliliklarin oldugu toplumlarda bulunmasiyla miimkiindiir.*" Toplumda
miikemmel olan seyler oldugu gibi olmayanlar da bulunmaktadir. Mitkemmel olanlar, biiyiik,
orta ve kiigiik olmak (izere tasnif edilebilir. Alemin birlikteliginde kitasal yahut bolgesel

olarak farklilik gostermezler. Biiyiik tolumlar, mamur olan toplumlardir.

Orta toplumlar ise iimmetin mamur olanlarinin bir ciiziinde bir arada olabildigi, kii¢lik
(sugra) ise sehir toplumunun timmetin bir ciiziinde birlikteligidir.®"* Mikemmel olmayan
topluluklar ise kdy toplulugu, mahalle halki, en kii¢iigii ise menzillerdeki birlikteliktir. Farabi
beseri teaviinii/yardimlagsmay1 ve ictimai kemal, hayr ve saadetin ortaya ¢ikmasi i¢in gerekli
gormektedir. Medine-i fazila da ancak bu sekilde gergeklesebilir. En iistiin hayr ve yiiksek
kemale ancak sehir ile ulagilabilir, toplum ile degil ¢ilinkii 0 medineden asagidadir. Medine’de
toplum teaviinle bir araya geliyor, yardimlasmadan da saadet meydana gelir. Fazil
toplumlarda saadete ulasmak i¢in yardimlasma vardir. Fazil {immet ise tiim sehirlerin de
saadetin hasil olmasi i¢in teaviinii esas alir. Fazil mamurada ise immetler saadeti

hedefleyerek yardimlagirlar.®”

Farabi kainattaki tertip ve tanzimi, ictimai tanzim ve insani siyasete benzetmektedir.
Nasil ki kevnde diizen, varligin ve kemalin alemdeki illeti olan Ilk Sebepten baslamaktadir,

N Sehirdeki reisin

Farabi sehrin reisine de kéinatta ilk sebebe verdigi konumu vermektedir.
durumu cesette kalbin durumu gibidir. Kalbin cesedi yonetmesi gibi, reis de ayni sekilde fazil
medineyi yonetmektedir. Bu reis herhangi bir insan olamaz; ancak bilfiil akil ve makul haline
gelmis ve kemale ermis olmalidir.®”> Her insan bu dereceye ulasamayacaktir. Faal akilla
iletisime gegebilme istidadinda olanlardir; ya akilla ve muhayyile ile yahut teemmiil ve
ilhamla. Muhayyile, Faal akilla ittisali uyku veya yakaza halinde kurmaktadir; insanda
muhayyile gucli ve yetkin ise cemalin ve kemalin suretlerini riiyasinda goriir. Ciinkii

miitehayyile kuvvesi, natik kuvveden halidir; yine yakaza halindeyken duyularin onun

Uzerinde etkisinden kurtulmustur.

Fakat insanlardan bazilar1 vardirkimiitehayyile kuvveleri en ylksek zirvede olur, faal
akilla ittisali yakaza halinde olur, mevcut ve miistakbel ciiziyyati ve diger serif esyalar1 alir ve

gorur. Bunlar nebilerdir. Onlarda mditehayyile kuvveti en yiksek mertebede bulunur ki

3% Farabi, Ard u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 117.
372 Earabi, Ard u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 118.
373 Farabi, Ard u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 118.
%74 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 84.

37 Farabi, Ard u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 123.
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insanin ona ulasmasi miimkiindiir.>"® Baska bir nevi de bulunmaktadir, bilfiil halde ki akil ve
makul miistefad akil olurlar; bunda da faal akil vasitasiyla feyz telakki edilir. Bir de filozof ve
hikmet sahiplerinin durumu vardir, miinfail akla miistefad akil vasitasiyla feyz veren faal akil
durumudur. Faal akilla (insanin) birleserek kemale ulasmadir. Bu insanin saadete ve irsada
meziyeti vardir, saadete ulastiran amellere yt')nlendirir.377 Bu kimsenin irsadi dogruya en
yakini olur, ¢linkii o hikmetle konusmaktadir. Hikmette ise insanlarin 1slaht vardir. Kotii
(maddi) durumdan iffet ve taharet haline gecisleri s6z konusudur. Bu da kétiiliikkten uzak tam
kamil bir hayatta vaki bulur. Yahut insan kemale erirse en salih ve muslih kimse haline gelir.
Bu alem sulh {izerine kurulur, kemal ve cemale en yakin duruma ulasir. Bu da saadetin

olcusudar.

Farabi Medine-i Fazila’ya ters olan schirlerden bahsediyor; bunlar fasik, cahil,
miibeddile ve dalle sehirleridir. Yine nevaib ve nevabit olarak tanimladigi sehirler
bulunmaktadir. Cahiliyyede ise saadet ehli ancak irsad edildikleri zaman anlagilir. Cilink{

onlarmn nezdinde saadet, bedenlerin selameti gibi zevklere baglilikladir.>”®

3.2.8 Tlahi inayet

Farabi, kainati birbirleriyle iliskili organlarin kurdugu bir birlik ile kainati
resmetmektedir. Burada alem edna ve ala olmak {izere iki kisimda tanzim olunur. En kiiclk
cuzlerine kadar butin bir dizen en iyi surette akli, hikemi ve gayet-i ilahiyye uzere
gergeklesir. Bu inayet bir anda ciizi ve kiillidir. Eger bu kéinati ince ayrintilariyla ve topluca
inceledigimizde, inayeti agik bir sekilde goOrebilmekteyiz. Bari Teala tum &lemin
miidebbiridir. En kiiclik bir habbe onun tedbirinin disinda kalmaz, hi¢bir ciiz onun inayetinin
disinda kalamaz.>’® Daima ilahi inayet mevcudati kusatmaktadir, ta ki alem en milkemmel
surette, ince ve muhkem bir diizen icerisinde tecelli etsin. Boylece goklerdeki dizen, felekler,
giines, ay, yidizlar ve gezegenler, bitkiler ve hayvanlarda diizen acik bir sekilde tespit
edilebilmektedir. Tabii insanin kendisi de bu diizenin bir sahididir. Inayetin her seyi
kusattigini alemin en kii¢iik parg¢alarinin dahi en uygun yerde oldugundan anlayabilmekteyiz.
Yine buna tesrih ilmi delalet etmektedir; her sey kendi suretine konulmustur, ¢iinkii kivami
kendi bulundugu durumdan baska bir durumda olamaz.*® Bu inayet samildir ve devamhdir.

Bir an dahi ortadan kalkmas1 miimkiin degildir, ¢iinkii mevcudatin devami inayetin devamina

%% Farabi, Ara u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 115.

¥"" Farabi, Ara u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 120.

%8 Farabi, Ard 'u Ehli'l-Medineti'l-Fadile, .s. 131.

%79 Farabi, Ebu Nasr, el-Cem' Beyne Re'yeyi'l-Hakimeyn, Thk. Albir Nasri Nadir, Beyrut, 1980, s. 103.
%0 Farabi, el-Cem' Beyne Re'yeyi'l-Hakimeyn, s. 103.
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baghidir. Bu iki alem arasindaki irtibatt devam ettirmekte en iyi fiilin devamliligiyla
saglamaktadir. Alemdeki her seyin en uygun yerinde oldugu goriilebilmektedir; en kamil

neticeyi meydana getirmektedir.
3.2.9 Kotuluk Yorumu

Ilahi inayet devam ettigi ve tiim esyayr kusattig1 miiddetce, bu alemde kétiiliigiin
varliginin gerekgesi nedir? Farabi bakis a¢is1 sudur: Allah’in inayeti tiim esyay1 kusaticidir ve
her seyle iligkilidir. Meydana gelen her sey kaza ve kader muvacehesinde ortaya ¢ikar. Hatta
kotiiliikler dahi kaza ve kaderle gerceklesir. Clinkii bu kotiiliikkler esyaya tabi olarak gelir, asli
olarak degil; esyaya tabi olmalar1 da esyanin bir gereksinimi dolayisiyladir, bosuna degildir.
Kotiiliikler arazi anlayista oviiliirler; eger kotiiliikler olmasa idi hayirlar ¢ok¢a ve devaml
olmazlard1.*®! Fakat hayr ve ser arasindaki fark, hayr zat1 i¢in istenendir, ser ise lahiktir, zat1
itibariyle tercih edilmez, bilakis baska bir sey iizerine dahil olur.*®? Oyleyse ser lazimdir, kiilli
hayr nizam i¢in gereklidir. Bu nedenle ¢okg¢a hayirlar varlikta bulunmaktadir. Kim ki bir ser
gordiigiine vehmederse o aslinda hakikatini anlamamis demektir. Bu kétiiliiglin sebebi,

mevcudatin en kiigiik birimi ilk maddedir, feyz merdiveninin en asagisindadir.

Eger Allah heyulay1r icad etmeseydi, diger baki mevcudat da olmazdi, bitkiler,
hayvanlar ve insan gibi. Kotilik kevn ve fesat (olus ve bozulus) aleminde mevcuttur, yani
ayaltt dlemde bulunmaktadir. Ayiistii alemde ise mutlak surette kotiiliik bulunmamaktadir.
Mesela yagmur, su ve ates asillarinda hayr {izeredirler. Onlarsiz hayatin devami s6z konusu
degildir. Fakat onlardan, kdinat varligin1 devam ettirmek tizere iyilikler ve bilyiik menfaatlerle
karsilastirdigimizda basit kotiilikkler ortaya g¢ikar. Mesela insan bogulabilir, yahut ateste
yanabilir, buradan yola ¢ikarak su ve atesin kotii oldugu sdylenemez. Cilinkii onlarda ¢okca
hayirlar vardir; bogulma ve yanma ise kiiciik kotiiliiklerdir. Aslolan ve ibreti celbeden ise
kainattaki ciizi degil kiilli nizamdir.®®*® Son olarak feyz nazariyesi gostermektedir ki
kotiliiklere kiilli diizenin devamliligi i¢in ihtiya¢ duyulmaktadir. Yani ser arizidir, sudurun
merkezine (ilahi nur) uzak olmasindan Gtiridiir. Bu bakimdan Farabi &leme ve topluma
bakista optimist bir bakis agisina sahiptir. Ciinkii alemde biitliniiyle diizen akil ve hikmet
{izeredir. Insanin dniinde bilgi almasi, Faal akilla bag kurmasi ve nihayetinde yiiksek saadete
ulagmast i¢in igin biitiin yollar agiktir. En yiiksek saadet ise dlemde her seyin kemaliyle

gergeklesmesini temin etmektedir.

%1 Farabi, Ebu Nasr, es-Semeretu’l Mardiyye fi Ba'di'r-Resaili'l-Farabiyye(Uydnu'l. Mesail), Thk. Fridrik Ditris,
s. 18. Bkz. Ati, el-Insan fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye, s. 234.

%2 Farabi, Resa'ilu’l-Farabi(ed-De'ava 'I-Kalbiyye), s. 11.

%83 Afifi, el-Felsefetu't-Tabi'yye ve'l-llahiyye 'Inde'l-Farabi, s. 294. el-Cuburi, el-Felsefetu'l islamiyye, s. 97.
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3.3 ibn Sina

Ibn Sina(6.1037) feyz nazariyesinde Farabi’ye tabi olmakta kdinatin nesetini ve
mevcudattaki ¢oklugu birden suduru ile aciklamaktadir. Yani feyz “Failin fiilidir, bu failin
daimi fiildir. Fiiline sebep yoktur yahut fiilin kendisinden baska bir gerek¢e yoktur”*** bn
Sina feyz kavramiyla ibda’ kavramimi bir araya getirmektedir. O ibda’yr su sekilde
tanimlamaktadir: Iki anlamda kullanin bir isimdir. Onlarsan birincisi, “Ne bir seyden ne de bie
sey vasitasiyla, Seyin tesis edilmesidir.” Ikinci anlam, “ Seyin aracisiz, zatinda var olmama
hakk: sakli kalmakla birlikte, 6zii geregi var olan, biitiiniiyle(bunu)eliden alir”.’® Bu iki

tariften ulastigimiz netice asagidaki sekildedir:
1. Fail Allah’tir, fiili ezeli ve daimdir

2. Fiil ve boylece alemdeki mevcudat, madde, alet ve aza olmadan, hareket ve zamana

bagimli bulunmadan, yalnizca Faile bagimli olarak meydana gelmistir.

3. Failin bu fiilinde gaye, menfaat yahut bir istikmal s6z konusu degildir. Onun hayr
olan tabiatidir ki ondan sudur meydana gelmektedir. Alem ve mevcudattakiler, bu ibdanmn

icab1 geregince sadir olurlar.

Ibn Sina mevcudat: iki kisma ayirir: Birinei kisim: Maddeden ayr1 olandir; ona cisim
hulul etmez. Bu da mebde-i evvel ve mevcudatin en sereflisiolan Allah’tir. Sonra Akl-1 kiil
gelmektedirve ondan maksat biitiin mufarik akillardir ki bir gibidirler. Daha sonra Nefs-i kil
gelmektedir, muharrik olan semavi nefslerdir, bunlarda bir gibidirler.ikinci kisim ise ecsam-1
esiriyye (esiri cisimler)dir; o da ecrami semaviyyedir, sonrasinda ise dort unsur gelmektedir:
“toprak, su, ates, hava”. Son olarak da miitekevvin ecsamdir ki onlar da madenler, bitkiler,

hayvanlar ve insanlardir. %

3.3.1 ebde-i Evvel

Ibn Sina, alemin yaratilisinin Allah’tan feyz yoluyla sadir oldugu seklinde
yorumlamaktadir. Fakat Ibn Sina bundan énce, Sani’nin/Yaraticrmin varligini ispat etmeyi

istemistir.Sonrasinda ise yaratilanlarin varligmni onun varligindan istidlal etmektedir. Bu da

%" 1bn Sina, Ebu Ali el-Huseyin, Kitabu't-Ta'likat, Thk. Hasen Mecid el-Ubeydi, Bagdad, Beytu'l-Hikme, 2002,

s. 292. Hourani, George F., ”Ibn Sina on Necessary and Possible Existence”, Philosophical Forum, I\V/1 (1972),
s. 74-86.

%5 [bn Sina, Ebu Ali el-Huseyin, el-Mebde' ve'l-Me'ad, Thk. Abdullah Nurani, Tahran, 1984, s. 77.

Ibn Sina, Ebu Ali el-Huseyin, Tanimlar Kitabi, Cev. Aygin Akyol-iclal Arslan, istanbul, Elis Yayinlar, 2013, s.
64.

36 {bn Sina, , el-Mebde' ve'l-Me'ad, s. 74. Kaya, Varlik ve Imkan Aristotelis 'ten Ibn Sina ‘ya Imkan Tarihi, s. 160.
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ontolojik delil olarak tanimlanmaktadir: “Yaraticinin varliginin mevcudatin varligina istishadi
(sahid tutulmasi)”.Baslangic noktasi olanmevcudmahsus (duyusal) olmamalidir, ancak
makul/akledilebilir olabilir. “Sey, ya ayanda, ya da vehm ve akilda mevcuttur; eger boyle

olmazsa hi¢bir sey olmaz "%

Kiilli bir anlama sahip olan insaniyetin manasini biz idrak edebiliyoruz. Halbuki bu
kavramin fiili olarak varligi bulunmamaktadir. Fakat herhangi bir siiphe olmadan Amr’a
yahut Zeyd’e nispetle kullanmaktayiz. Yine {iggeni tasavvur edebiliriz, soylekibir satith ve ii¢
kenardan olusmaktadir. Bilfiil varligi olmadan satih ve ii¢ kenar madde ve suretini

olusturmaktadir.*®®

Varlik, makul ve mahsus olmak tizere 1tlak olunur. Fakat zihni varlikla
ayni varlik arasinda fark bulunmaktadir. Zihni olarak tasavvur edilebilen her sey tahakkuk

edebilir yahut etmeyebilir. Varlig1 mahiyetinden miistakil ve ayridir; Ibn Sina’nin tabiriyle:

“Evvel (Allah) muhakkak ki inniyyetinden (varlik) baska mahiyeti
yoktur. Daha 6nce mahiyetin manasini ve inniyyetten farkini anladin; biz deriz
ki Vacibu’l Viicud’da mahiyetin olmasi sahih degildir, ancak mahiyetinin

" . 1,389
viicudu olmasi gerekir

Marifetullah hissi/duyusal islere dayanmaz, ancak akli istidlal ile elde edilir; Mebde-i
Evvelin ispati, duyularinalanlar1 gibi degildir; bilakis kiilli ve akli mukaddimelerden hasil
olur. Varlik i¢in bir mebde olmasi gerekir ki o da Vacibu’l-Vicuddur; ve Mebde
degisken(miitegayyir) ve ¢ok(miitekessir) olmamalidir. Bu dnciiller, kiilliin mebdei olmasini
gerektirir. Her sey ondan olmay1 gerektirir.390 Mabhiyet ile varlik arasindaki bu farktan yola

mevcudatin iki kisma ayrildigini gérmekteyiz:
1. Mahiyet ve varlik biraradadirlar ki o Allah’tir.
2. Mahiyet arliktan ayrilir, o da alemdir.

Mevcud ise iki halden hali olmaz, ya varligina sebep vardir; yahut ona bir sebep
yoktur. Eger varligina bir sebep varsa, o miimkiindiir. Zihinlerde yahut haricte var olsun;

ayanda bulunsun aymidir. Ciinkii ayanda tahahkuk ederse, fakat kuvveden fiile ¢ikmasi

%7 {bn Sina, Ebu Ali el-Huseyin, es-Sifa, Thk. ibrahim Medkur, el-Kahire, 1960, c. 1,s. 32.

%8 {bn Sina, Ebu Ali el-Huseyin, el-Isdrdt ve't-Tenbihat, Thk. Suleyman Dunya, el-Kahire, Daru'l-Maarif, 1985,
S. 7.

%9 fbn Sina, es-Sifa, c. 2, s. 344. Fazlurrahman, 'Ibn Sina's Theory of the God-World Relationship’, God and
Creation, ed. David B Burrell, Bernard McGinn, Notre Dame, Indiana, 1990, s. 45-46.

%% ibn Sina, es-Sifa, . 1, s. 21. Az, Mehmet Ata, “Ibn Sina’mn Varlik-Mahiyet Ayniligi/Ayiriminin Aquinas’in
Elegstirileri Baglaminda Degerlendirilmesi”, Eskiyeni, 29, 2014, s. 75.

95



durumunda mumkindir.** Yine varligma sebep olmayan varlik vardir ve O zorunlu olarak
varolandir(Vacibu’l-Vicuddur) Allah’tir. Varligindan olmasi gerekir, ¢ilinkii onun
yoklugutim varligin yoklugu anlamina gelir. Miimkiin ise varlifinda yahut yoklugunda
zorunluluk  olmayandir. Ibn  Sina  diyorki,  “Vacibu’l-Viicud,  varolmamasi
diistintilemeyendir/muhaldir. Miimkin’ul-Viicud ise, olmasi ile olmamasi durumu muhal

olmayandir.”** Vacibu’l-Viicud ise iki kisma ayrilr:

Birincisi: Zati itibariyle Vacibu’l-Viicud, yoklugunun diistiniilmesi muhal olan, varligi

baska bir seyden degil kendi zatindan olandir.

Ikincisi ise: Vacibu’l-Viicud Bigayrihidir: kendi zatindan baska onu varligim
gerektiren bir illete ihtiyact vardir. Kuvveden fiile ¢ikmasinda illete ihtiyaci vardir, bu
kategoridekiler ~mumkind’l-viicud  bizatihi  ve Vacibu’l-Viicudu bigayrihi  olarak
isimlendirilirler. Tbn Sina bu nedenle Vacibu’l-Viicud’un isbatina mantiki olarak ulasmaya
caligmaktadir. Vacibu’l-Viicud bizatihi olursa o Allahtir; Vacibu'l-Viicud bigayrihi olursa o
da diger mevcudattir. Diger mevcutlarin varliklari, kendisine (varliklar1) bagli olduklar
Vacibu’l-Viicud bizatihi’de sona erer.**® Vacibu'l-Viicud bigayrihinin varligi kendinden
onceki bir illete muhta¢ olmasinin yaninda illetler silsilesinin sonsuza kadar gitmeside
miimkiin degildir. Bir noktada sona erer: varligi kendinden oOncekinin varlhifina istinad

* Oyleyse

etmeyen varlikta sona erer ki o da varligi zatindan olandir. O da Allahtir.®
Vacibu’l-Vicud bizatihiden sadir olur her bizatihi miimkiin olan ve vacibun bigayrihi olan da

alemdir.
3.3.2 ilahi Sifatlar

Ibn Sina sifat mevzuunda, selb ve icabi ele almaktadir. Nitekim Allah’1 varedilenlere
benzemekten tenzih etmeyiistemektedir, ve yine Allah’in kemal sifatlarini isbat etmek
istemektedir.*® Bu nedenle Vacibu’l-Viicud bizatihi Allah’tan gayrisi igin sdylenemez.O her
acidan varlig1 zornhhhunlu olandir, miirekkeb degildir. Boylece tecezzi (ciizlere ayrilma) ve

inkisam (boliinme) da yoktur. Mahiyeti inniyyetidir, cinsi yoktur. Onun cismi olmadigina

! ibn Sina, Ebu Ali el-Huseyin, er-Risaletu'l-4rsiyye, 1980, s. 79. Maras, ibrahim, “Ibn Sind Felsefesinde Bir
(Vahid) ve Birlik (Vahde) Anlayisi”, Dini Aragtirmalar, Eyliil-Aralik (2007), c. 10, s. 30, s. 42.

%2 {bn Sina, el-Mebde' ve'l-Me'ad, s. 2. Arif, Syamsuddin, “Causality in Islamic Philosophy: The Arguments of
Ibn Sind”, 1slam & Science, 7/1 (Summer 2009), pp. 51-68.

%93 e|-Merzuki, el-Felsefetu'l-islamiyye Beyne'n-Niddiyye ve' t-Tebeiyye, s. 131.

% Ibn Sina, el-Isdrdr ve't-Tenbihat, c. 3, s. 27. Benevich, Fedor, “The Necessary Existent (wdgib al-wugld):
From Avicenna to Fahr AIDIn al-Rdzi”, Philosophical Theology in Islam: Later Ash 'arism East and West , ed.
A. Shihadeh — J. Thiele, Leiden, 2020, pp. 123-155.

%5 [bn Sina, el-Isdrdt ve't-Tenbihat, c. 3, s. 49.
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gore fasli da yoktur; bu da haddi/tanimi, mevzusu, ziddi, nevi, esiti ve benzeri olmadigi
anlamma gelir.*® “Sarih, akli,irfaniolandan baskaona bir isaret yoktur”.**” Bu eksikliklerden
Allah’in tenzih edilmesi (selbi tutulmasi) sifatlarin, vahdaniyetini, ferdaniyyetini ve basit
oldugunu (miirekkep olmadigini) ispat eder. Eger Allah’in zat1 vahid (bir) ve basit olmasa idi,
alem kulli ve cizi olarakfasid olurdu. Binaenaleyh Tanri’dan noksanliklarin selbi, alemin
miikemmelligi diisiincesine ulastirmaktadir. Ornegin iki zorunlu varlik bulundugunu farz
ettigimizde; fiillerinin ihtilafi s6z konusu olacaktir, bu davarligi zorunlu olarak diisiiniilenin
ancak bir tane olabilecegine isaret etmektedir. Onun fiilinin miikemmelligi i¢in, vahdet ve
basit olma gibi sifatlar1 zaruri ve liizumidir. Boylece ona mubhtelif farkli fiilleri gerektiren
zatina zaid (eklenmig) sifatlar bulunmamaktadir. Fiil,(ilahi) zatin kemalinin eseridir. Evvelin
fiili de birdir (vahid). Ciinkli ondan iki sadir olursa, bu sudur iki farkli cihetten olur. Ciinkii
fiildeki ikilik, faildeki ikiligi gerektirir.>®

Alemin miikemmelligi, kemal sifatlar iizerine bina olunur. Ciinkii kAmil ve tam bir
ilahtan sadir olmaktadirlar. Tam olmasinin anlami ise, kemal sifatin mutlak anlamda Allah'ta
bulunuyor olmasidir. ilahi zatin disinda bir kemal sifat bulunmasi miimkiin olamaz. Onun
varligindan, herhangi bir varolus teehhiirii gecikmesi s6z konusu olamaz. Noksanligin

herhangi bir nevi de bulunmaz. ibn Sina’nin dedigi gibi:

“Onun varliginda muntazar bir varlik yoktur, ona miimkiin olan her sey
Onda vacib olandr. Onda muntazar bir irade de bulunmaz. Onda muntazar bir

tabiat da,muntazar ilim de ve sifatlarindan bir muntazar sifat da bulunmaz " **

Bu sifatlardan hepsi kmil ve &lemden miistagnidir. Alemin ise ona ihtiyac1 vardir,
her olus durumunda Allah’amuftakirdirihtiyaci vardir. Malul (illetlenen) daima illete muhtag
olur, ondan ne varliginda ne de varliginin devaminda ebeden istigna edemez. Bu
miikkemmellige, yani Allaha olan ihtiyag, varliginda ve varligmin devamliliginda kemale

duydugu ihtiyagtir.

%% fbn Sina, Ebu Ali el-Huseyin, Uyunu'l-Hikme, Thk. Abdurrahman Bedevi, Kuveyt, 1980, s. 58.

%7 {bn Sina, el-Isdrdr ve't-Tenbihat, c. 3, s. 53.

*8 {bn Sina, er-Resaletu'l-Arsiyye, s. 100. Hourani, ”[bn Sina on Necessary and Possible Existence”,
Philosophical Forum, s.74-86. Maras, Ibrahim, “Ibn Sind Felsefesinde Bir (Vahid) ve Birlik (Vahde) Anlayisi”,
Dini Arastirmalar, Eyliil-Aralik (2007), c. 10, s. 30, s. 41-54.

*? {bn Sina, el-Mebde' ve'l-Me'ad, s. 2.
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e [Ilahi sifatlarin (selbi yahut icabi) alemin miikemmelligiyle iliskisi:

bn Sina’da ilahi sifatlar, Alemin miikemmelliginin sebebidir. Bu konuyu su sekilde
ozetleyebiliriz: Akil sifati: Ibn Sina’ya gore Allah akl-1 mahzdir, ¢iinkii o gayr-1 mahsustur.
Cisim degildir, ona bir mekan ittihaz edilemez ve ona arazlar dahil olmaz.*® Maddeden
beridir, maddeyle bir alakasi da yoktur. Vacib’ul-Viicud zatin1 zatiyla akleder, yani kendi
akliyla akildir ve zati makuldiir; bu Onun hem akil hem makul hem de akil oldugunu
gostermektedir. Zatinda herhangi bir tekessiir (¢ogalma) olmaz. Maddeden her miicerred olan
vebilkuvve olmayan, dolayisiyla bilfiil olandir. Binaenaleyh, ne ki aklen bilfiildir, O hayr-1
mahzdir; ¢iinkii seradem/yokluktur. ibn Sina’nin dedigi gibi: “Varlik cevherinde yoklukla bir

araya gelmez, o daima bilfiildir, hayr-r mahzdir”***

Cunkul Vacibu’l-Vicud hayr-1 mahz ve
kemal-i mahzdir, tiim noksanliklardan beridir. O’nun disindakilerin yokluga, noksan ve serre
ihtimali vardir. Vacibu’l-Vicud’dan istimdad ederler. Bu nedenle esyanin tekemmiiliinde ne
faydali isehayr1 verir. Hakikat ise mevcudun hak ettigi varliga ulagsmasidir. Vacibu’l-Viicud
ise hakk-1 mahzdir. Hakk kelimesine onun kadar layik olan baska bir mevcud yoktur. O zatina
asikolup yine kendisi masuktur; cemal ve baha ac¢isindan en yiicedir, mahiyyeti akli mahz ve
hayr1 mahz olan ondan baskasi yoktur. Vacibu’l-Viicud cemal ve bahadir; o esyada itidalin
baslangicidir. Bir seydeki cemal, hak ettigi varligi kazanimi ile gerceklesir. Boylece, cemal
Vacibu’l-Vucuttur ve O cemalin en Gstunudir; ¢cinkid O’nun varligt en {istiin varhiktir. Kimse
yoktur ki cemal ve hayriyyetini Vacibu’l-Viicud un, onun kendi nefsin idrak ettigi gibi idrak
edebilsin. O akildir, makuldiir ve akildir. Akleden makul olan1 iktiza eder; bu makul olan sey
kendi zatindan baska bir sey degildir. Cilinkii orada tekessiir ger¢eklesmez. Esyanin kendisini
zatiyla akletmesi miimkiin degildir, ¢linkii o miinfaildir ayn1 zamanda akilolamaz.** Allah’in
kendi zatin1 akletmesinin neticesi, alem baskast icin vacib olur. Alem, bu taakkuliin neticesi
olarak kuvveden fiile intikal eder. Clinkii o zatina asiktir (her hayrin mebdeidir), o kendisinde
ser ve noksan olmayan hayrdir; esyaya kemalat ve hayriyyatin1 verir. Esya kemalini ve

varligin1 ondan alir. Bu nedenle ondan ancak hayr sadir olur.*®

Allah bizatihi alimdir ve ilmi de ve malumu da her turlt ¢cokluktan azade birdir. Ayni
vakitte o bagkasini bilendir (alimun bigayrihi). Alim bizatihidir yani tiim varligin mebdeidir,
vahid ve sabit bir ilmi bilmektedir. Ilminde hicbir cehl veya tagayyiir yoktur. Gokte yahut

yerde Onun ilminin digina bir sey ¢ikmaz. Bu ezeli ilim, ilahi hikmetin her seyde en giizel

*® fbn Sina, el-Mebde' ve'l-Me'ad, s. 6.
“°! ibn Sina, el-Mebde' ve'l-Me'ad, s.10.
%92 fbn Sina, es-Sifa, c. 2, s. 356.
%% fbn Sina, es-Sifa, c. 2, s. 357.
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surette ortaya ¢ikmasini saglar. Egyanin varolusu ancak Allah bildigi ve icad ettigi icindir. Bu
sekilde dlemin sudurunun sebebi ilk ilim ve zatin taakkuludur. Esyanin nizamimin taakkulu ve
nizamin olabildigi en giizel sekilde olmasini miimkiin kilar.*** ibn Sina’ya gore Allah
kiillilerin bilgisine sahiptir; yani O Kkiilliler yoluyla bilir, cliziyyatiise ancak kiilli sifatlari
acisindan bilir. O sebepleri ve onun ortaya ¢ikardiklarin1 miisebbebati ile bilir. Mesela giines
tutulmas1 cilizi bir durumdur; kiisufun gerceklesmesini gerektiren sebeplerin ortaya
¢ikmasindan biliyoruz. Bu sebeplere olan umumi bilgimiz, kiisufun kendisinden (aynindan)
dolay1 degildir. Ciinkii ciizi bir seyin idraki belirli bir zamanda gergeklesir, veya dncesinde
yahut sonrasinda. Ibn Sina, Allah’in ilmi de ciiziyyat: bu sekilde kiilliler vasitasiyla kusatir.
Allah zarureten bir seye ne dahil olacaksa sebepleri ve neticeleriyle bilir. Zamanlarin arasinda
vuku bulanin ise sebeplerini ve neticelerini bilemez. Ciizi islerin idrakini kiilli a¢idan bilir,
yani kendisine sifat olan sey aglslndan.405 Allah sebepleri ve miisebbebat1 kusatir, ¢iinkii o
mebdedir, bdylece esyanin varligi Onun ilmidir; Onun ilmi esyanin varligimin sebebidir. Su

ifadeyle isaret etmektedir: “Gaybin anahtarlarini ancak Allah bilir”.*%

frade sifati: Allah bu alemi irade edendir, onu icadetmistir. Alemin suduru tabii
suretten degildir; (1s1tyandan ¢ikan 151k gibi) ve bilgi ve riza olmadan ikrahtan degildir. Ancak
iradedendir. Ciinkii Ibn Sina’ya gore irade:

“Her sadir olan fiil, esyamin olabilecegi en yiiksek diizenlilik ve

vetkinligin bilgisinden sadir olmustur. 407

Mevcudat arasindaki ihtilafin sebebi ise, kemalin mevcuda uygun o sureti
bulmasindan dolayidir. Allah ezeli olan ilminde, her maddeye miinasip sureti bilmekte ve
takdir etmektedir. Mevcudatin bu sekilde var olmas1 ancak iradedir. Glines ancak bu surette
giines olabilir, insansa ancak bu surette insan olabilirdi. Alemin geri kalaninda da durum bu
sekildedir. Iste bu iradedir. Allah’m esyanmn bilgisi, en yetkin sekilde esyanm varligmin
sebebidir. Yukarida iradeyi tabir ettigimiz sekildeirade ilimden sadir olmustur. Bir seyin
varligida boylece ilahi irade ile miimkiin olur. Esyanin suduru, Allah’in varliginin kemalinin
sonucudur. Bu da onun irade edici olduguna isaret ediyor.408 Irade devam ettigi miiddetce, ve

bir seyin ve genel itibariyle &lemin varligmin giizel ve milkkemmel olmasi en yiice kemal ile

“%% ibn Sina, er-Resaletu'l-Argiyye, s. 90. Adamson, Peter, “From The Necessary Existent to God”, Interpreting
Avicenna, Critical Essays , Cambridge University Press, 2013, pp. 170-189.

“® [bn Sina, eg-Sifa, c. 2, s. 360.

%% fbn Sina, es-Sifa, c. 2, s. 362.

“" {bn Sina, er-Resaletu'l-Arsiyye, s. 92.

“% {bn Sina, er-Resaletu'l-4rsiyye, s. 95.
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gergeklesir. Allah her zaman diledigine giicii yetendir. Kudreti herhangi bir gayeye matuf
degildir, herhangi bir menfaate bagh degildir. Ciinkii Allah tiim arazlardan miinezzehtir.
Gayeler gibi arazlar, kudret ve mesietisinirlandirmaktadir, o yalnizca Allah’in hayr
diizenindeki ilmidir. Bu nedenle irade ve kudret degismez. Bu ikisi ilahi ilme tabidirler. Zati
ilahi de cokluk/kesret ve taaddit yoktur. Alemin varligi da bunlar iizerinde vuku bulur. ilim
ise o kudret ve iradedir. Allah’in tiim kevninin/yaratisinin nizaminin bilgisine sahip

olmasidir.O, ikilik/diializm olmadan ve bagkasina itimat etmeden her seyekadirdir.*®

Ibn Sina, kemal sifatlar1 selb ve icab olarak iki kategoredi bir araya getirir. iradesi
mesela bu sifatlar1 toplamasi, yine Allah zatin1 akletmesidir ki o hayr nizaminin mebdeidir ve
ayn1 vakitte O’nu maddeden selb etmektir. Hayriyyet ise noksan sifatinin ve serrin selbi
iledir.**® Hayriyyet sifatinin isbatidir. Ciinkii O her seye hayriyyetini verir, her seye hayr

vermektedir.*!

S6zin 6zi Vacibuw’l-Viicud (Allah) zatiyla birdir, mevcudat ondan sadir olur.
Marifetten, ilim, irade, kudret, rida, kiilli feyz ile sadir olurlar. Ciinkii o hayrdir ve hayr olmas1
da bunu gerektirir. Kemali ise hayri feyz etmesidir. O akildir, iyinin varliktaki diizenini nasil
oldugunu ve en giizel surette nasil olacagini bilir. Bu varlik yani lem, varligin mebdei olan
Tanrr’ya vacib olur. Akledilenler muktezasinca kiilli varlik ortaya ¢ikar. Bu &lem, akildan
hasil olur, en Ustin ve k&mil seyin akledilmesiyle. Bu mikemmel taakkulun/akletmenin
neticesinin de miikemmel olmasi gerekir ki o da bu dlemin miikemmelligidir. Séziin 6zii, Ibn
Sina’da sifatlarin hepsi bir sifata racidir ki o da ilimdir. Allah bir seyi bilirse o0 meydana gelir,
bilmezse o seyin var olmadig1 anlamina gelir (miimteniu’l-viicud). Oyleyse ilmi mevcudat:

var etmistir. Allah’in ilmi tamdir ve mevcut bu tam ilimden zahir oldugundan tamdir.
3.3.3 Ayiistii Alem (Mufarik Akillar, Feleki Nefsler, Semavi Ecram/Cisimler)

Feyz, ilkesine daynir birden ancak bir sadir olur. Ciinkii zat basittir, miirekkep
degildir. Ondan sadir olan da cisim degil akildir. Ciinkii cisim, heyula ve suretin
terekkiibiidiir. Terkip ve kesret ise varlikta birgok illete sahiptirler. Bu nedenle Allah’tan ilk
akildan baskasi sadir olmaz.**? Bu feyz veya sudur, luzumi ve zaruridir. Vacibu’l-Viicud tiim

boyutlar1 agisindan bir olduguna ve O’ndan zorunlu olarak sadir olanda bir olduguna gore, ilk

“% {bn Sina, Uyunu'l-Hikme, s. 58. Akkanat, Hasan, Klasik Dénem Islam Felsefesinde Tiimeller: Ibn Sind
Eksenli Bir Céziimleme, Adana: Karahan Yayinlari, 2016. s. 90.

10 ibn Sina, eg-Sifa, c. 2, s. 368. Bkz. Bertolacci, Amos, “The Doctrine of Material and Formal Causality in
The Ilghiyyat of Avicenna’s Kitdb Al-Sifd”, Quaestio, 2 (2002), s. 213.

“* {bn Sina, Uyunu'l-Hikme, s. 59.

“2 {bn Sina, er-Risaletu'l-Arsiyye, s. 100.
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mevcudun (miibdeat) ¢ok olmas1 miimkiin degildir. Eger ¢okluk s6z konusu olsa, birka¢ yahut
iki cihetten sadir oluyor demektir. Evvelden ilk sadir olan sey (adet bakimindan) birdir. O da
maddeden mufarik akillardan ilkidir. Fakat bu sadir olan akilda c¢okluk vardir, mebdeini
diistiniir ve ondan ikinci akil hasil olur. Zatim1 diistintir ki o Vacibu’l-Vicud bigayrihidir,
ondan bdylece aksa felegin muharrik nefsi feyezan olur. Zatin1 teemmdiil eder ve miimkin’iil-
viicud olmas1 hasebiyle, ondan aksa felegin cismi feyezan eder. O akil, tesvik yoluyla aksa
cismi hareket ettirir. Oyleyse mufarik akillarin hepsi ilk mevcuttan sadir olmamaktadirlar,
yalnizca en yiiksekleri ki bu da Ilk akildir ve Ilk Mevcuttan sadir olur. Sonra sirasiyla diger
akillar gelmektedir. Her aklin altinda madde ve suretiyle felek vardir. Faal akla varana kadar,
her akildan akil, nefs ve cirm hasil olmaktadir. Faal akilda ise akillarin suduru durur.
Akillardan Miisteri yildiz1 hasil olur ve diger yildizlar ay felegine kadar ortaya cikar. Faal akil

ay ile ittisal eder.**®
3.3.4 Ayalt1 Alem (D6rt Unsur ve Terkipleri)

Mufarik akillarin en sonuncusu olan faal akilda, akli ve nefsi kendisinin var etme
kudreti yoktur. Fakat ondan anasir-1 erbaa feyezan eder: toprak, su, ates ve hava. Bu dort
unsur olus ve bozulusa tabidirler. Ciinkii yapilarinda cokluk vardir ve adet s6z konusudur.***
Boylece mikemmel olan &lem ayiistii ve ayalti olmak Uzere iki bolumdur. Ayisti alem
felekler, feleki akillar ve feleki nefslerden olusur. Bunlarin hi¢ biri dért unsurdan olusmaz.
Oyleyse bu alem zidd1 olmayan sureti kabule uygundur. Yahut mukabilinde madde olmayan
sureti kabul ederler. Bu maddeden zenginlik/ihtiyact olmama durumu bizatihi yiiksek bir
makamdir. Ibda yoluyla (huduslari) ortaya ¢ikmalar1 “bir sey” olmadan (min la sey) var
edilmiglerdir. Ay alti dleme gelince onlar yokluktan yaratilmig degildirler, maddeden
meydana getirilmislerdir. O da dort unsur olup, maddeler, bitkiler, hayvanlar ve insanlari
olusturan bilesimleridir. O zaman bu dlem maddeli sureti almaya kabildir. Burada ilahi hikmet
ve ibda tecelli eder, sureti kabule hazir olan maddeden. Her madde kendi istidad:

dlcusiindedir.**

Ne ki insan cismine miinasiptir, hayvanlarin maddesine uygun diisen suretten
ve diger bitkiler ve cemadattan farkli bir surettir. Bu maddeye 6zel suret ve diger maddenin
sureti, delildirler en miilkemmel ve muhkem ve giizel sanatin. Ciinkii o bu sureti koymustur,
yalnizca onlara daha miinasip olan. Bu da diizen de kemale isaret etmektedir. Ornegin

bakiyoruz 6zel hasseleri olan bitkiler, kendine has vazifeleri vardir. Yine farkli bitkilerle

“3 fbn Sina, Ebu Ali el-Huseyin, en-Necat fi'l-Mantk ve'l-llahiyyet, Thk. Abdurrahman Amire, Daru'l-Cil,
Beyrut, c. 2, s. 134.

44 Corbin, Tarihu'l-Felsefeti'l-Islamiyye, s. 260.

15 e|-Merzuki, el-Felsefetu'l-islamiyye Beyne'n-Niddiyye ve' t-Tebeiyye, s. 137.
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karsilasiyoruz ki farkli vazifeleri tistlenmislerdir; yine hayvanlar kendilerine ait olan vazifeyi
yuritmektedirler. Yalniz insan iizerinde yiiksek bir vazife bulunmaktadir o da kemale
yiikselistir. Kemal iki vecihtir: ilki maddeye suretini verir ki bu o madde i¢in kemaldir; sonra

bu surete has olmak ise diger cihetten kemaldir.

Dort unsur tabii mizagla mizaglanirlar ve cisimlerin nesetini saglarlar. Tiim maddeler
kendilerine ve istidatlarina uygun sureti alirlar. Clinkii maddenin kemali ancak sureti tahsil
etmekle etmesidir. Bu imtizagtan ilk meydana gelen sey de ulvi asarler (asar-i ulviyye)**° ve
madeni cemadattir. Sonra itidale en yakin imtizag meydana gelir ve bitkiler ortaya ¢ikar.
Semavi cisimler bitkisel nefsi kabule varmistir. Faal akil ise ona (tegazzi) gidalanma
kuvvesini vermistir. Cazibe kuvvesi onlara hizmet eder ve hazmetme, masike,dafia kuvveler
dort keyfiyeteyardim ederler; tahlil, tahrik, tebrid, tartib ile rutubet ve yubusete gecmelerine
destek olurlar. Yine “namiye kuvveti” (biliylime) blunmaktadir; neset etmelerine yardim
etmekte ve kemale yOnelmeleri biiyiimelerine destek olmaktadir (Mduvellide kuvvesine
izafetle). Unsurlar daha yuksek itidal igerisinde imtizag ettiklerinde, hayvani nefsi kabule
hazir hale gelirler. Bu nefste miidrike ve muharrike kuvveleri bulunur. Muharrik kuvve
mebdesi (baslangici) menfaat celbidir ki o da sehvani kuvvedir. Yahut zararin defidir ki o da
kuvve-i gadabiyyedir. Midrikeye gelince, ya zahir olur ki havass-1 hamstir; yahut batin olur o
da hiss-i miisterektir ve fantasia olarak isimlendirilebilir. Vazifesi ise bes duyunun kabul
edebilecegi suretlerin verilmesidir. Musavvire yahut hayali ise vazifesi miisterek histen
yonlendirilen suretleri kabuldiir. Korunmasi ise hissin ortadan kalkmasiyladir.*” Bunlar
arasindaki fark ise, ikincisi (yani musavvira) hifzin haznesi (hazanetul hifz) ve hifz kuvveti
olmasidir. Ilki (hissi miisterek) ise kabul edici kuvvetidir (kuvvet-i kabile). Yine mitehayyile
kuvvesi vardir, vazifesi de suretlerin biraraya getirilmesi/terkibi, tafsili ve hayalde suret
halinde bulunanlarin meydana getirilmesidir. Vahime kuvvesi ise korku gibi mahsusattaki

clizi anlamlar idrak eder. Zakira yahut hafiza kuvvesi vardir.*®

Miisterek his ve musavvira
dimagin mukaddimesinde gergeklesirler, mebdei ise kalbtir. Zakire ve hifz kuvveti ise
dimagin arkasinda gerceklesir, mebdei yine kalptir. Hayvanlardan ilk mitekevvin olan ise
kalptir, ki o biitiin kuvvelerin baslangicidir (goz, hareket vd.). Eger unsurlar imtiza¢ eder

itidale ciddi derecede yakin olursa insan ortaya cikar.**

#18 Bkz. er-Ravi, Mun’im Muflih, Usulu’l Ciyulucya fi’l Me adin ve’l Asari’l Ulviyye li Ibn Sina, el-Kahire,
1984, s. 547. Izmir, Ismail Hakki, Asar-1 Ulviye ve Siifliye, ITA, 1, Istanbul 1360-63/1941-44, s. 539. B. Lewin,
“al-Athar al- ‘Ulwiyya”, The Encyclopaedia of Islam (New Edition), I-XI, Leiden 1954-2002, |, 5.736-737.

“7 {bn Sina, el-Mebde' ve'l-Me'ad, 5.91.

8 Ferhat, Yusuf, el-Felsefetu'l-Islamiyye ve A'lemuha, Cenevre, 1986, s. 94.

9 ibn Sina, el-Mebde' ve'l-Me'ad, s. 94.
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Mebde-i Evvelden mevcudata kadar ontolojik sure¢ olarak feyz en miukemmel surette
akmaktadir, ki boylece kemal gergeklesecektir. Bu ontolojik inisin mukabilinde asagidan
yukariya, en alt derecedeki maddelerden ulvi aleme dogru askin yiikselisi vardir.*® Ask,
liigatte birliktelige (mulazemete), iltisaka ve etkilenmeye (incizab) delalet etmektedir.*** ibn
Sina’ya gore:

“Varliktan her bir seyde tabii bir sevk ve fitri bir askla ile miidebber

olma (yvonetilme) vardwr. Zaruri olarak ask bu esyada varligin sebebidir”. 422

Mevcudat kemal yahut nakis olsun, derecesinde farklilik da olsa tabiatinin yoneldigi
kemalden hali olmaz. “Oyleyse mevcudatin ciimlesi, muayyen bir kemalden hali olmaz ve bu
kemalle iligkisi (miilazemeti) tabiatinda ask ve arzu ile olur.” Bu kemal zatindan degildir,
ancak Miidebbir-i Evvelden feyzinden gelmektedir. Ik Miidebbir tiim mevcudata tek tek
minferiden kemalini vermez, bilakis ilahi hikmet ve tedbir muktezasinca mevcudatta ask fitri
ve kiilli olarak viicuben bulunur. Ta ki bu varlik, bu fitrat geregince onu koruyarak feyz
vasitastyla kiilli kemale erigir, yani bu fitrat varlikta mahfuz oldugu muddetce kemalata
ulagmaktadir. Eger fitriligini kaybederse baska bir yol iizerinden icadina/yaratilisina itticah
eder. Boylece hikmet iizere bulundugu duruma gelebilmektedir. Bu nedenle ask mevcudundan
farkli degildir. Mevcudat ise hayra asiktir, cilinkii ask zatina zat1 i¢in asiktir. Buna delil her
birimizin iyiligi tim islerimizde talep ediyor olmamizdir. Ciinkii agk hakikatte ona miinasip
olan iyiligin giizellestirilmesidir (istihsani). Ciinkii her mevcud kendisine miinasip olanm
tabiati geregi arzular. O da miinasip olan yani kendine has olan hayrdir. Hiisn ile kubuh

. . e eqeoe . s e ae . . . . 42
arasindaki fark da yine 1yiligin 6l¢iisiinlin derecesine gore belirlenir. 3

Ik Mevcudun mahiyeti akl-1 mahz ve hayr-1 mahzdir. Tim eksikliklerden beri olup
mutlak cemalin ve guzelliktir. Tim itidalin baslangicidir. Cemali, her seyin olabilecegi ve
olmasi gerektigi Ol¢lide olusu anlamina geliyorsa, siiphesiz giizellik Vacibu’l-Vicud ile
kemalin zirvesine ulasmistir. O mevcudatin kendisine yoneldigi ve askla baglandigi nihai
gayedir. Ask ise idrak ile iliskilidir. Nerede idrak kuvvetli gucluyse, muidrak ise cemalde ve
zatta daha Ustiin ise, midrik daha ¢ok lezzet alir. Vacibu’l-Viicud kemalin ve tamamliligin en
yiicesidir, onda akil, akil ve makul ayn1 seydir. O en biiyiik asik ve masuktur; en yiiksek zevk

sahibi ve yiice lezzettir. Ciinkii O zatin1 akleder, insan ise 6rnegin maddeyle iliskili oldugu

“20 Matar, el-Fikru'l-Islami ve Turasu'l-Yunan, s. 123.

“21 Mecme'u’I-lugati'l Arabiyye, el-Mu'cemu'l-Vasit, s. 603. Sileyba, el-Mu'cemu'l-Felsefei, c.2, s. 74.

“22 el-Kurdi, Muhyiddin, Camiu'l-Bedai'(ibn Sina ve Omer el-Hayyam), el-Kahire, Matbaatu's-Saade, 1917, s.
69.

“23 el-Kurdi, Camiu'l-Bedai'(ibn Sina ve Omer el-Hayyam), s. 71.
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miiddet¢e Vacibu’l- Vicud’u gerektigi gibi idrak edemez. Fakat bedeninden uzaklasirsa, Ona
o derece yakin olur; ve onunla ittisali miimkiin olur. Makultin makul ile ittisali gibi olur. Onda
hakiki cemal ve hakiki lezzet ortaya ¢ikarmaktadir. Bu nedenle mevcudatin Vacibu’l-Vucud’a
olan gayreti, kendilerinde hayrin meydana gelebilmesi i¢indir. Tanr1 ilk makul ve ilk
masuktur. Bu ask ile {lk Mevcud, mevcudat: hareket ettirir. Ciinkil hareket icbari olmazsa, bu
askin belirli bir seye yonelik hareketi oldugunu gostermektedir. Askin hareketi ile mevcudat
Vacibu’l-Viicud’u benzemek iizere, onun gibi ebedi kemale ulasmak kendi olgiilerinde
akledebilmek icin gayret ederler. Mevcudat, ilk Mevcudu kaderleri olglsiinde akleder ve
lezzet bulurlar. Bu idrak, taakkul ve iltizaz birbirleriyle aym olciide gerceklesir. Imkan

424 Kemalde mevcudat ilk Mevcuda yakinlik

oOlglsunde ona benzemek igin hareket ederler.
yahut uzaklik Ol¢iisiinde farklilik gosterirler. Yahut ilahi tecelliyi kabulleri 6lcisunde.
Mevcudat ona en yakin olduklarinda ilahi tecelliyi kabulleri en kdmil o6lgiide gergeklesir. Bu
ilahi tecelli olmasa hayr da olmazdir. ilahi tecelli olmazsa varlik da olmazdir. Oyleyse tecelli
varligin illetidir. Allah en iistiin masuk ise, Mevcudatin ilk Agktan elde ettikleri de en iistlinii

olacaktir.*® [bn Sina’nin dedigi gibi:

“Hayr1 mutlak olan ilahi teccelli olmasa, mevcudatin kabule/almaya
istidatlar: da olmaz. Eger ona nail olamazlarsa, var da olamazlar. llahi tecelli
olmasa varlik da bulunmaz. Tecellisi tiim varligin illetidir. Allah’in varliginda
varligimin - maluliine asik ise, o asik oldugundan tecellinin yonelisi
gerceklesmistir. O’nun ask: iistiindiir, neyli olan masuk da fazlindan dolay:

dstindar. 4%

3.3.5 insan

Alemde kemalin varlig1 insamin varligiyla iliskilidir. Insansiz kemal tamama eremez.
Canlilardan, bitkilerden ve digerlerinden her sey insan igin var edilmistir. Ibn Sina’min da

ifade ettigi iizere:

“Alemin kemali insanin ortaya ¢tkmasidir. Diger canlilar, bitkiler ya
insan icin var edilmislerdir, ya da maddenin kaybolmamas: icindir. Mahir
marangoz da oldugu gibi, ahsabt madde olarak kullanilir, ondan artan ise

atmaz, onu diger esyalar icin kullanr. 421

“2% {bn Sina, en-Necat, c.2, s. 101.

“2 el-Kurdi, Camiu'l-Bedai'(Ibn Sina ve Omer el-Hayyam), s. 87.
%26 {bn Sina, en-Necat, c.2, s. 120.

*27 {bn Sina, el-Mebde' ve'l-Me'ad, s. 99.
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Ibn Sina’nin kelami iki hususta vehme neden olmaktadir: ilki; bu madde zait
oldugundan ihtiya¢ duyulmamasidir, halbuki Allah hacetsiz bir seyi var etmekten
miinezzehtir. Ikinci durum ise zait olmasi hasebiyle Allah’in ilminde bunun olmadigidir.
Onun ilmine zait oldugundan, onu terk etmemis ve bagka bir sey i¢in kullanmistir. Fakat bu
duurmda Ondan ilmine uygun olmayan bir sey sadir olmus olur. Insan, bitki ve hayvanlarda
bulunan tim kuvvelerin kendisinde bulunmasi nedeniyle, kainattaki diger varolanlardan
temeyliz etmektedir. Bir de ziyade olarak insanda natika kuvveti vardir. Bu natika kuvveti
midriktir; nazari durumlara has olarak mesela hak ve batili ayirmak tizere alimedir; diger

kuvve ise muharrik amile kuvvesidir, insan sanatlar1 gibi ameli ilimlere zeldir.**®

Bilgi, hissi, akli ve igraki olmak tizere iige ayrilir. Hissi bilgi, hasil olur havassi zahire
yani duyular aracilifiyla hasil olur: gorme, isitme, tatma, dokunma ve koklama gibi. Yahut
batin1 miisterek his gibidir: Musavvira, miitehayyile, vahime ve hafiza yahut zakira gibidir.

AKli bilgilere yani marifete gelince, su merhaleler i¢erisinde bulundugunda bilgiyi elde eder:

Ilk merhale: Heyulani akildir. Bu da ilk kuvvedir ve kiillilere suret olmaya istidad
vardir. Bu kuvvenin zatinda suret bulunmaz. Bu da bilkuvve tam akildir. Ates gibidir ki
bilkuvve soguktur.*”® Bu merhalede aklimn, bilgiyi almaya soyut olarak fitri istidadi vardir.

Daha herhangi bir seyi iktisap etmemis olan ¢ocugun aklina benzetilebilir.

ikinci Merhale: Akl-1 tam bil melekedir (bilfiil). Bu akilda, kiillileri tasavvur
etmeyekudret vardir, yine kiilli suretlere suret olmaya istidad1 vardir. Bu da bilkuvve olarak

akli tamdir; ateste yakma kuvvesi gibidir.430

Bu akil, bilgiyi iktisab ettiginde, ilk makuller
olan bedihiyyati bilmis olur; bu tir burhana ihtiyaci olmayan bilgilerdir. Mesela kil cuizden

biiytiktiir 6rneginde oldugu gibi.

Uclinctisti: Miistefad akildir. Bu da mutasavvara kuvvesidir, kiilli suretleri almakta ve
bilfiil makul kiillilere suret olmaktadir. Bu da insanin aklinin en yiicesidir. insan harigteki
miicerred makulleri almaya malik oldugundabu akil ortaya cikar. Burada “harigten” maksat
faal akildir ki boylece kemal ve saadet hasil olur. Ancak maddenin baglantilarindan ve
cesedin sehvetlerinden soyutlandiginda insan nefsi bu mertebeye erisir. Boylece mufarik
akillar lemine ulasilir. Insanmn, makullere ittisale istidad1 yiiksek derecede olursa hads olarak
isimlendirilir. Bu hads insanlarin bir kisminda gii¢lii oldugunda akla (ittisale) ihtiyag

duyulmaz, cilinkii hakikatleri nefslerinde hazir bulunmaktadir. Bu da akl-1 kudsi olarak

**® bn Sina, el-Mebde' ve 7 Me'ad, s. 96.
“3 {bn Sina, Resale fi Ispati'n-Niibiivvet, Thk. Marmura, Beyrut, Daru'n-Nehar, 1991, s. 43.
0 {bn Sina, Resale fi Ispati'n-Niibiivvet, s. 44.
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isimlendirilir. Nefsin bilgiden bu dereceye ulagmasi, istidat, ruh ve aklin en yiiksek derecesine
ulagmis demektir. Akil dlemine ve mutlak hayra sevk ve ask meydana gelir. Faal akildan
israkat1 (dogusu) telakki eder, (gilinesin 1s181ina mazhar olmak gibi) ve ariflerin sicili olur ve

onda saadet-i kusva gerceklesir. ibn Sina dedigi gibi:

“Nefsin saadeti zatimin kemalinde akli olana ulasmast sebebiyledir.
Bedeniyle alakast acgisindan saadeti, ona hiikmetmesi ve onu istila etmesi

nedeniyledir. 431

Faal aklin Alem iizerinde varliksal ve bilgisel etkisi vardir. Alemin kendisinden
meydana geldigi dort unsura oncelikli kaynaklik etmesi nedeniyledir. Yine insanin bilgisine
kaynaklik eder (masdar). Bilginin devamlilig1 ve sihhati de faal akla baglidir. Yine faal akil
akli ve maddi alem arasindaki bagdir. Bu alemde nizam, hayr ve saadet bdylece tahakuk
edmektedir.

3.3.6 Ilahi Inayet

fbn Sina siiphesiz, dlemin Kkiillileri, ince tafsilati ile en yiiksek miikemmellikte,
aklilikte hayr ve kemalde oldugunu tekit etmektedir. Bunun disinda olmasinin da imkan 1

yoktur. Kendisinde bulunanin haricinde bir miikemmelligin olmasi da diistintilemezdi.

Allah’in sebebi olmadigi hicbir sey &lemde bulunmamaktadir. Allah alimdir ve
miidebbirdir ve kainati irade edendir.*** Alemin yaratilisindaki harikuladelikleri diigiinen
kimse ve semadan arza kadar i¢inde olanlarin, bitki, hayvan ve insan (nevileirnin) tesadiifi
olarak var olmadiklarini anlayacaktir. Ancak bir miidebbirin tedbiri ile gergeklesmistir. Ilim
ve akildan sadir olmustur ki esyada hayrin nizami goriilmektedir. Yine ilahi rizadan sadir
olmustur ki alem olabilecegi en mikemmelliktedir. Bu mevcut dlem mutlak anlamda hayr ve

433

kemal degildir, olabildigi dl¢lide kemale sahiptir.™ Bu da ilahi inayetin anlamidr;

“Ilk Varlik (kevnul evvel) kendi zatimi alimdir, boylece hayrin nizami
varlikta ortaya ¢ikmistir. Imkdn élciisiindeki kemal ve hayrin illetidir. O bu

hale razidir. Imkan olciisiindeki en yiice vecih iizere hayr nizamini akl eder.

**1 fbn Sina, Al-Mabda' va'l-Ma'ad, s. 110.

“32 {bn Sina, Ebu Ali el-Hiiseyin, Risale fi Sirri'l-Kader, Hayderabad, Da'iretu’l-Maarifi'l Osmaniyye, 1353h, s.2.
33 Ebu Zeyd, Muna, Mefhumu'l-Hayr ve's-Ser fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye, Beyrut, el-Mu'esesetu’l-Cami'yye, 1991,
s. 112,
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Aklettikleri belirli bir dizen (zere, en yiuce vecih Uzere, ve imkan lar

olciisiinde Ondan feyezan eder”.***

Ibn Sina ilahi inayeti su sekilde tarif etmektedir:

“Iik ilmin kiilli ve kiill olmasi gerekenleri ihata etmesidir, en giizel

(ahsen) nizamdaki ihatas: ona vacibtir.**®

Mevcud Onun malumu hasebiyledir
ve en giizel surettedir, bir kast ve onceden bir talep olmadan ortaya ¢ikmistir.
Ik ilim varligin tertibindeki dogrunun (savabin) keyfiyyeti, o hayrin feyezanina

kaynagidir (menba’)”.**®

Bir diger acidan ilahi inayetin manasi ilahi, ezeli ilmin geregi olarakve esyada hayrin
nizaminin gerg¢eklesmesi igin alemin sudurudur. Bu inayet belirli bir ciizi seyle muhtas
degildir437. O kiilli olup en ince ayrintisina kadar kevni samildir. Unsurlardan her biri kendisi
icin miinasip olan durumda bulunmaktadir. Arz, mesela biiyliik hacmi ve agirligi ile kéinatta
birgok seye ev sahipligi yapmaktadir; zaruri olarak tabiati iktiza etmektedir. Semavi
cisimlerin tesirine ve hareketine uzakligi a¢isindan orta dengeli bir konuma sahiptir. Boylece
farkli tiirleri korumakta, kuru veya yasolmalarini da iginde barindirmaktadir. Kéinatta suyun
mekén 1 da oldukea biiyiiktiir ve birgok sey icin igin mekan dir. Hava ve ates ise feleklere

daha yakindirlar.

Giines ve ay arzin iistiine konulmuslardir. Béylece Ibn Sina’ya gére 1sinlar1 insanlara
ulagabilsin. Glines ve ayin 1siklarinin korunmasi i¢in de gokyiizii insa edilmistir. Semavi
cisimlerin hepsi 1simamaktadir, bdylece fiilleri birbirine benzemez ve hepsinin farkli bir
ugrasis1 vardir. Bazi gezegenler hizli hareket etmektedirler, boylece birbirlerine tesir ederek
fesada ugramazlar. Giines hassas konumunda, biraz yakinlagsa yahut bulundugu konumdan
uzaklassa, insanlara sicaklik yahut soguklugu ile eziyet etmis olacaktir. Dairevi hareketi
olmasa ne mevsimler ne aylar ne de giinlerden bahsedilebiliriz. Bu sekilde ay da giinesin
hareketinden farkli bir hareketle hareket eder. Ciinkii fiili benzemektedir, nitekim gezegenler
arasinda benzerlikler vardir. Kevn ve fesad alemindeki bu inayet, akillardan ve semavi
nefslerden dogmaktadir. Ozellikle giinesin nefsi ve mail felek, semavi cisimler ve faal akil

yardim ederler. Boylece alemde varolanlarin mevcut durumlari da bu sekilde ortaya

*** {bn Sina, en-Necat, c. 2, s. 144.

“% {lminin muktezasi geregince ondan makuller zahir olmustur

*% {bn Sina, el-Isdrat ve't-Tenbihat, c. 3. s. 298.

3" Deniz, Girbiiz, Insan Hiiriyyetinin Metafizik Temelleri, istanbul, Litera Yaymcilik, 2017, 5.105.
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¢ikmaktadir.*® Oyleyse semavi cisimlerin hassaten giines ve ayin tesiri gizli degildir, sicaklig
vererek suyun isinmasi, kaynamasit ve yagmurun, simsegin ortaya ¢ikmasi, med ve cezr,
buzlanma, meyve ve sebzelerin ortaya ¢ikmasi bu sekilde gerceklesmektedir. Her sey
gerektigi yerinde konumlandirilmistir. Bu da ancak her seyde iyinin tam olarak kiilde ortaya
¢ikmas1 sebebine dayanmaktadir. Allahin ezeli ilmi hasebiyle varligin halleri ortaya cikar.**°
Alemin miikemmel olduguna delalet eden ilahi tedbiri ve inayeti aciklayabiliriz. Alemin
varligina isaret eden ilahi zat diigiincesi s6z konusudur. Yahut diger ifadeyle Yaraticinin

varliginin yaratilanin varligina isaret etmesi nedeniyle. Aksi degil, malulden illete ulasarak

degil. Ciinkii Ibn Sina’ya gore sonuncusu talep edilen yakine ulastirmaz. Diyorki:

“Bu bab en kuvvetli ve serefli olandiwr, yahut varligin varligini itibar
edersek varlik olmasi nedeniyle varliga sehadet eder; bunula birlikte varlikta

olan baska seylere de sehadet etmektedir. e

Farabi de daha Once zikrettigimiz ayete isaret etmisti:

"Varligimizin delillerini, (kdinattaki u¢suz bucaksiz) ufuklarda ve kendi
nefslerinde onlara gosterecegiz ki, o Kur’an’in gergek oldugu onlara iyice belli

olsun. Rabbinin, her seye sahit olmasi yetmez mi maal

Fakat igerisinde bulundugumuz alem kemal ve hayr 6lgiisiinde var edildiyse, kotiliigi

nasil agiklayacagiz.

3.3.7 Alemde Kaotiiliigiin Varhg

[lahi inayet “o ilahi, ezeli ilme gore esyanin nizamu ile dlemin sudurudur” alemin
kotiiliikten ari oldugu anlamina gelmez. Ser hakikaten mevcuttur, varligini inkar miimkiin

degildir. Cehalet ve zayiflik ve yaratilistan gelen bozukluklar, elem, gam, zulm ve katil gibi

kotiiliikklerde gordiigiimiiz seyler su ii¢iinden hali olamaz**?:
1. Metafizik kottluk: Olim.

2. Tabii kotuluk: Elem gibi

*%8 ibn Sina, el-Mebde' ve'l-Me'ad, s. 88.

“3 [bn Sina, Uyun'l-Hikme,s. 33.

0 ibn Sina, el-Isdrdt ve't-Tenbihat, c. 3. s. 54.

“I Fussilet 41/53.

“2 Ebu Zeyd, Mefhumu'l-Hayr ve's-Ser fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye, s. 14.
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3. Ahlaki kotilik: Zulm gibi insanin fiilleriyle iliskili olan kétiilik. Bu sonuncu
kotuluk yalnizea ayalti dlemde mevcuttur. Diger varliklarla karsilastirdigimizda bu da

azdir.

Kotiiliik ya zati olur ya da arazi olur. Bizzat olan kétiiliik yokluktur; olsaydi bu mutlak
adem yokluk anlamina gelirdi. Arizi serre gelince onun sebebi de maddedir. Ciinkii kuvve ile
karsimi olan her sey de kotiiliikten hali olamaz . Bu arizi ser baslangicindan itibaren madde de
olur; hilkatten gelen zorluklar gibi insanda ve digerlerinde istikmali kabulii engeller. Yahut
harici bir amil nedeniyle madde de ortaya ¢ikar. Bu harici amil iki nevidir: i. Kemale manidir,
mesela bulutlarin ¢oklugunun giinese mani olmasi gibi, ki boylece tabiatta meyveler ortaya
cikar. ii. Kemalin fesada ugramasidir, dogus zamaninda sogugun bitkileri zarara ugratmasi
gibi.**

Ibn Sina varliktaki her seyi kisimlara ayirmaktadir: Mutlak hayrdir ki o Allah’tir ve
faal akil ve bu mertebeye ulasabilen her seydir. Mutlak ser ise mevcut degildir ve varolamaz.
Cilinkii var olsaydi umumi olacakti. Fakat goriyoruz ki alem en yiiksek mukemmelliktedir, bu
da tam olarak yoklugu engellemektedir. Uciincii nevi ise, serri galib olan seydir, hayr ve serde
misavi olan yahut serri agir basandir. Bu ikisi de yoktur, ¢linkii ¢ok ser ve az hayrin manasi
biiyiik serdir. Son nevi ise kendisinde hayrin galip olmasidir.*** Bundan su soru zihne
gelmektedir; neden Allah tam hayr ve hic sersiz dlemi yaratmadi. Cevabi ise ibn Sina’nin
isaret ettigi tizere miimkiin degildir, ¢linkii Allah esyay: kiilliyyetinde irade etmektedir. Allah
serri irade etmekte ve boylece ser ise sonradan ortaya ¢ikmaktadir. Ciinkii dlemde nizamin
gerceklesmesi i¢in,kotii zaruri olarak iyiye tabidir. Bu sekilde kotii 6ziinde iyidir ve arizi
olarak kotiiliik vardir. Hayra ser karismazsa, kotulik o zaman blyuk olur ve alemin kalli
nizamima zarar vermektedir. Fakat alemdeki nizam olabilecek en mikemmelidir. ibn Sina

sOyle eder:

“Oyleyse sabit oldu ki éncelikle maksat zati sebebiyle hayrdwr; kotiiliik
ise arizi olarak dahildir ve ikinci maksuttur. Her sey kaderi 6lgiisii

. »» 445
miktarincadir”.

Moustahildir ki, bir seyin hem kendisi olup hem de ser ariz olmas1 miistahildir/miimkiin

degildir, boyle oldugu takdirde bu sey oldugu sey olmaktan ¢ikacaktir. O zaman o

3 {bn Sina, en-Necat, c. 2, s. 144. Bkz. Hakli, “Kétiiliik Problemi, Yaklasimlar ve Elestiriler”.201.

““ Ibn Sina, er-Resaletu'l-Arsiyye, s. 103.

> Ibn Sina, er-Resaletu'l-Arsiyye, s. 106. Kaya, Mehmet Ciineyt, /bn Sina Felsefesinde Alemin Miikemmelligi
Diigiincesi, Yymlanmamis Y.Lisans Tezi, M.U. Sosyal Bilimler Enstitiisii Ilahiyat Ana Bilim Dali Felsefe ve Din
Bilimleri Bilim Dali, Istanbul, 2002, s. 119.
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olamayacagina gore baska bir seye doniisiir. Ates yakmazsa artik o ates olmayacaktir, atesten
baska bir sey olmustur. Tezatlar olmasaydi (ser ve hayr gibi) farkli gesitli nevide seyler de
olmayacakti. Bu nedenle esyada kotiiliigiin varlig1 zaruridir ve hayrin ihtiyacina binaen vardir.
Atesin fazileti yakmasidir. Eger yakmazsa ondan faydalanilamaz. Ornegin fakir bir kimsenin
clbisesini yaksa, zarari dokundugu mekan da bir biitiindiir; fakat genel iyilige zarari
dokundugu i¢in kotidiir. Zatindan dolayr ser degildir. Bu nedenle ates kotiidiir denmez.
Hayrin bir esyada vaki olmasi ancak onda bu tiir kotiiliikklerin ariz olmasiyla ortaya c¢ikar.
Fakat feyz olunan hayr galiptir, nadir olan ser nedeniyle terk edilmez. Ciinkii onun
yoklugunda daha fazla kotiiliikk olacaktir.**® Kétii kotii olunca bagka bir seye kiyasla olur.
Sicaklik mesela ondan elem gdrene nispetle kotii olur; fakat normal bir durumda sicaklik kotii
degildir. O halde ser arizi olmaktadir. Eger bu ser yoksa, o zaman &lemin kiilli hayr nizamina
halel gelecektir. Kemalati1 veya eksikligine gelince, felsefeden veya hendeseden cehalet kotii
degildir. Ser azdir ve zaruridir. Onun da hikmeti vardir, bazi durumlarda ortaya ¢ikar fakat
genel olarak bize gizli kalir. Bu hikmet olmasayd: kotiiliigiin varligindan bahsedilemezdi.
Alemin diizeni de istikameti de olmazdi; bu kétiliigin varligi olmadan da salaha

kavusamazdi. Clinkii hayr serlerin baslanglcldlr.447

Fakat ahlaki kotiiliige gelince o kemalattan her seyin eksikligi anlamina gelir. Zulm
gibi, bu kotiiliikler failine nispeti itibariyledir. Kotiiliktiirler ise ayrica vaki oldugu duruma
aittir. Zulm ise kuvve-i gadabiyyeden ortaya cikar. Bu kuvvenin kemali ise “galabe”dir, serri
ise zulmdir. Yahut galebe nedeniyle yaratilmistir. Bu da ona nisbetlehayrdir. Eger gadabiyye
kuvvesi zayiflarsa mazluma nispeti nedeniyle ser olur.** Bdylece ibn Sina acgiklamaktadir ki
alemde kotiiliigiin varlig1 kaderi dlciisiindedir ve hayra olan ihtiyagc nedeniyledir. Alemdeki
diizen nedeniyle onda kotilik hakim olamaz. Ser, ¢cokluk ile vardir, kemalatin noksanligiyla
kaimdir, fakat o galip degildir. Alemdeki ilahi inayete de ariz olamaz, ciinkii onda hayr serre

galip olur. Ibn Sina diyorki:

“Eger bu alem hayr ve ser ile miirekkep olmasa ve ondan salah ve
fesad toplu olarak ortaya ¢ikmasa, &lemde nizam tamama ermez. Alem ki onda
yvalnizea salah vardir, bu alemin alem olarak var olmast miimkiin degildir,

belki baska bir alemdir ”.**

8 {bn Sina, en-Necat, c. 2, s. 147.

“7 Ibn Sina, er-Resaletu'l-Arsiyye, s. 102.
8 {bn Sina, en-Necat, c. 2, s. 147.

“? 1bn Sina, Risale fi Sirr1'l-Kader, s. 2.
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Bu nedenle &lem serden bos olamaz. Ciinkii serrin hedefi alemdeki dlzenin
korunmasidir. Alemdeki diizen de ancak kotiliigiin varligiyla devam edebilir. Alem mutlak

hayr degildir ve ancak o en iistiin surette hayra sahiptir.*>°

3.4 Gazzali’de Miikemmel Alem

Gazzali hem kelamcilardan hem sufilerden, hem de filozoflardan biri olarak kabul
edilir. Kelamci olmasina gelince, kendisi en dnde gelen Esariler’den biridir, dolayisiyla
Esariler icin gegerli olan genel olarak onun i¢in de gegerlidir ve onlarin dlemin mitkemmelligi
doktrini bu aragtirmamn ikinci bdlimiinde zaten tartisilmistir.*** bu nedenle bu bolimdeki
tartisma kisa olacaktir. Filozof olmasima gelince, Makasidii'l-Felasife adli kitabinda
filozoflarin doktrinini objektif ve tarafsiz bir sekilde sunan en iyi kisi olarak kabul edilir ve bu
kitap, filozoflarla ayni fikirde olmamasina ve alemin kidemi meselesi ve digerleri gibi bir¢ok
konudaki yaklasimlarini siddetle elestirmesine ragmen, filozoflarin doktrinini tanitmak igin

2 Tim bunlara ragmen, Gazzali'yi, bu alemin Allah tarafindan

bir kaynak olmustur.
yaratilmis ve en iyi surette yaratilmig miikemmel bir dlem oldugu iddias1 gibi diger konularda
filozoflarla aymi fikirde buluyoruz, ancak bazi kisimlarinda diger filozoflarla farkli
diisiiniiyordu ve Gazzali'nin bu goriisii kitaplarin bir¢ok yerinde agik¢a goriilmektedir ve bu
filozofa kisa deginecegiz :

i.“Mevcut olan (&lemden) daha (milkemmelini) yaratmak, miimkiin degildir”
ifadesi. “Leyse fi'l-imkdan ebda‘u mimmad kan”. ii. Alemde kotiiliigiin varligmin hikmeti. iii.
Vesilecilik ve nedensellik.

3.4.1 “Mevcut olan (dlemden) daha (miukemmelini) yaratmak, miimkiin degildir”

ifadesi. “Leyse fi’l-imkan ebda‘u mimma kan”.

Bu meshur ibare ilk olarak Gazzali**® tarafindan sOylendigi bilinmektedir ve alimlerin
geneli bu sozilin Gazzali'ye atfedilmesinde ve Gazzali'nin bu s6zili yorumlamasinda dort kisma
ayrilmistir:

Birinci Kisim: Ozellikle Gazzali'nin diisiincesini destekleyenler, bu séziin Gazzali'ye
atfedilmesini sorgulamislar ve Gazzali'nin bu sozii sdyledigini reddetmisler, aksine bu soziin

Gazzali'ye atfedildigini iddia etmislerdir.***

% ibn Sina, Ebu Ali el-Huseyin, Tis ‘u Resdil fi'l-Hikme ve't-Tabi ‘iyydt, 1298h, s. 77.

! Bkz. Bu tezde sayfa.(44). Cubukgu, ibrahim Agah, Gazzali ve Kelam Felsefesi, Ankara Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Yayinlari, Ankara, 1970.

*2 Onay, Hamdi, “Gazzali Felsefesinde Bilimler Elestirisi”, Farabi Felsefe ve Din Bilimleri Dergisi, Aralik-
2022, s. 5. Cubukgu, ibrahim Agéh, Gazdli ve Siiphecilik, Ankara, 1989, s. 12.

*3 Gazzali, Ihydu Uliimi’d-Din, Daru Thya’il-Kutubi’l Arabiyye, el-Helebi, C.4, 5.252.
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ikinci kisim: Onlar da Gazzalimin fikirlerinin destekgileridir ve bu ifadeyi tasdik
etmislerdir, ancak bunu Gazzali ve onun filozoflar1 elestiren felsefi fikirleri hakkinda

bildiklerine uygun bir sekilde yorumlamlslardlr.455

Uciincii kisim: Gazzali'ye atfedilen bu soziin herhangi bir yoruma tabi tutulmaksizin
gecerliligini ve anlaminin bozuk oldugunu ispatlamiglar, bu ylizden Gazzali'nin yanlislarindan
biri olarak degerlendirmislerdir, ¢iinkii onlarin anlayisina gére bu soz ilahi kudretin acizligini

veya onun i¢in Aslah fikrinin vacip oldugunu ima etmektedir.**®°

Dordiincii kisim: Onlar bu sozii Gazzali'ye nispet etmisler ve diger filozoflar
tarafindan da kabul edilen mutlak anlamda gecerli bir s6z olarak kabul etmislerdir.

Ondan sonra gelenler onu yorumlamada ihtilaf etmislerdir:

[lahi kudret daha az yiice olan bagka bir yaratma giiciine sahip midir, rnegin insam
farkli bir bigimde yaratmak gibi, 6rnegin gozlerini karninda, bagin1 asagida ve bacaklarin
yukarida yapmak gibi (yani Tanri'min bilgisinin bir¢ok olasi ciheti vardir, ancak Tanri bu
cihetlerden en miikemmel olan1 se¢ti ve onu yaratt1), yoksa ilahi kudret sadece miikemmel
olant m1 yaratir, bu nedenle basi viicudun altinda yapmak miimkiin degildir, ¢iinkii bu

miikemmellik degil kusurdur ve ilahi kudret kusurdan armmustir.

Alemin belirli bir keyfiyet, sekil ve vakitte yaratilmasi onun en miimkiin oldugu
anlamina gelir, ¢iinkii Allah’in ilmi ve hikmeti diinyanin var oldugu zamani ve var olus
cihetini kapsamaktadir. Bir zaman gelse ve bir seyin sekli ziddina donse, bunun yaratilisa
aykirt oldugu veya yaratilis olmadig1 sdylenmez, aksine o zamanin yaratilisidir, tipk1 6nceki
zamanm yaratilist oldugu gibi. Ornegin, belirli bir yerde bir dagm varhig hikmetiyle
yaratilmistir ve belki de bir zaman gelir, bir deprem sonucu o dag yok olur ve dagin yok
olmasi o zamanin yaratilist olur ¢iinkii her zamanin gereksinimleri ve hikmetleri bagka bir
zamandan farklidir. Allah'in yilice kudreti ve hikmetinden dolayt her varlik bulundugu

zamanin en harika yaratiligidir.

%% el-Bika'i, Burhanu’d Din, Tehdimu'l-Erkan min Leyse fi'l-imkan Ebda'u Mimma Kan, Beyrut, Darul-Kutubi’l-
iImiyye, 2019, s.120.

%55 es-Suydti, Celaluddin, Tesyidu'l-Erkan min Leyse fi'l-fmkdn Ebda'v Mimmd Kan, Darul-Kitab, 1998, s. 131.
%% e]-Bika', Tehdimu'l-Erkan min Leyse fi'l-fmkdn Ebda'v Mimmda Kan, s. 123. ibnu'l-Munir, Nasiru’d Din es-
Sekenderi, ed-Dhiya’u’l-Mutela'li’ fi Takkubi’l-Thya' lil-Gazzali. BKz. [zdhu'I-Beyan Li-men Erdde’l-Hucce min
Leyse fi’I-Imkan Ebda ‘u Mimma Kan ve ma ‘Andhu Mimma Ekdamehu ald Zalike mine’I-Burhan, Thk. Abdu’l
Mun’im Huseyin Alu Leyle, 2012,s. 182.
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Gazzali sOyle ifade etmektedir:

“Imkanda asla bundan daha giizeli, daha tamami, daha mikemmeli
voktur. Eger olsaydi, kudretiyle beraber bunu esirgeyip fiiliyle yaratiklara
ihsan etmeseydi, o zaman bu sonsuz cémertligine zit diisen bir cimrilik,
adaletine zit diisen bir zuliim olurdu! Eger kadir olmasaydi uliihiyyete zit diisen

acizlik olurdu ”.*’

kudret, imkansiz olanla degil miimkiin olanla ilgilidir. Ger¢eklesmesi dogru olan ve
varlig1 akilda diisiintilebilen her seyin var edilmesi ve meydana getirilmesi konusunda Allah
subhanehu ve tedld kadirdir. Varligi imkansiz olan her sey iginse kimse kudretle veya
acizlikle vasiflandirilmaz; ¢iinkii acizlik ancak kudretin gegerli oldugu seyde dogru olur.
Ayrica, bu ifadede reddedilen sey mevcut olmayan bir seyin var edilebilme imkani degil,
mevcut olandan daha miikemmel olma durumudur. Burada reddedilen sey, kudretin onu var
etmeye elverisli olmasiyla birlikte, var olabilen bir seyin var olan durumdan daha miitkemmel

olmasidir.**®

Alemi yaratan, kudret sahibidir; ¢iinkii alem miikemmel, diizenli, titizlikle yapilmis ve
organize edilmistir ve ¢esitli harikalar ve deliller igerir. Biitiin bunlar kudrete isaret eder, bu
yiizden her mitkemmel ig ancak kudret sahibi bir failden kaynaklanir, ve O'ndan kaynaklanan
bu eylem, O'nun zatina zait olan bir fiilden sadir olmaktadir; ¢iinkii Gazzali'ye gore Allah'in

fiili, zat ile kadim degildir, bilakis O'nun kudret sifatiyla gergeklesmistir.459

kudret, tiim miimkiin olanlara, yani sayica sinirli olmayan, bilakis sonsuz olan tiim
imkan lara tealluk etmektedir. Imkan sonsuza dek devam eder ve kudret bunlarin hepsini
kapsar. Kudretin teallukunun disinda hicbir hareket yoktur. Bu alemin yaraticisi tektir ve
kudreti de tektir, dolayisiyla teaddiid yoktur.460
Gazzali, baz1 imkan larin iizerine higbir sey eklenemeyecegini ve onlardan higbir sey

cikarilamayacagini diisliniir. TehafUtte soyle der:

7 Gazzali, ihyau Ulimi’d-Din, C.4, 5.253.

%98 o7-Zebidi, Muhammed Murtaza, Ithdfi 's-Sddeti’I-Muttekin bi-Serhi Esrdri Ihydi Uliimi’d-Din, Muessesetu’t
Tarihi’l-Arabi, 1979, c.9, s. 390. Bkz. Kukkonen, Taneli, “Possible worlds in the Tahafut al-Falasifa: Al-Ghazali
on creation and contingency”. Journal of the History of Philosophy 38/4 (2000), s. 490.

#9 Bu, Esarilerin inang esaslarinda bilindigi iizere, onlar yedi sifati ispatlanus ve bunlari zatin kendisi degil, zatm
uzerine ilave olarak kabul etmislerdir. Bkz. Bu tezde ikinci b6lumda. s.(...).

*® Ormshy, Eric L, Theodicy in Islamic Thought: Dispute Over Al-Ghazdli’s “Best of All Possible Worlds”,
Princeton University, New Jersey, 1984, s173.
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“Her mevcut, var oldugu sekilde vardir, ¢iinkii bu, varligin en

miikemmel seklidir ve diger tiim imKan lar buna kiyasla eksiktir ***,

O halde, gerceklesebilir her miimkiin varligin tam olmas1 gerekmektedir.

Gazzali bir itiraz ileri slrer ve ona cevap verir: Eger mevcut olandan daha miikemmel
ve daha glizel bir yaratilis miimkiin olsaydi ve Allah bunu yapmasaydi- ki O, kudret sahibidir-
bu, comertligine aykir1 bir cimrilik ve adaletine aykir1 bir zuliim olurdu. Eger kudret sahibi
olmasaydi, bu da uluhiyetine aykir1 bir acizlik olurdu. Peki, bir seyi sadece tercih nedeniyle
yaratmadiginda ona acizlik nasil isnat edilir? Alem yaratilmadan once ona bu isnat
yapilmadiysa, aradaki fark nedir? Yani, belirli bir zamanda Alemi yaratmak ya da o
zamandan Once yaratmayi birakmak acizlikle isnat edilmezken, eksik bir seyi yaratmak ve
daha miikemmelini yaratmayi birakmak neden acizlikle isnat edilir? Gazzali sdyle cevap
verir: Alemin yaratilmasindan once geciktirilmesi, onu yokluktan varliga ¢ikarmak ihtiyar
edilebilir bir tercih altinda bulunur. Fail, yapip yapmamakta 6zgiirdiir. Eger yaparsa, bu,
hikmetin gerektirdigi nihai sonucu yapmaktir-ki Allah'in bize hikmet olarak tanittigi budur.
Allah"in fiillerinin nasil icra edildigini anlamamiz ve her yaratiligin ilim, irade ve kudretle en
yiiksek hikmet ve miikkemmellikte oldugunu ve yaratilisinin miilkemmel kalitesinde en {istlin
oldugunu bilmemiz ic¢in bize tanitmistir. Bu miikemmelligi, Allah'in yiicelik sifatlarindaki
miikemmelligine kesin bir delil ve kanit olarak g(’)sterir.462

Alemin yaratilmasindan sonra, sanki tercih belirli ve hikmete bagli hale geldi ve bu
hikmeti dikkate almaksizin yaratmak ya da yaratmamak gibi bir durum s6z konusu degil. Bu
nedenle, yaratilistan sonra en yiiksek hikmeti segmek zorunludur. Gazzali, bunlar iki tercih

olarak gérmiis olabilir:

1. Alemin yaratilmasindan énceki (mimkiiniin tercihi).

2. Yaratilistan sonraki (belirli tercih).463

Dolayisiyla, en iyi ve en miikemmel olan, dnceden belirlenmis kader ve mutlak irade

ile zorunlu olarak gerceklesir ve hikmet bunu gerektirir. Bu anlamdaki zorunluluk, se¢imle

1 Gazzali, Tehafutu 'I-Felasife, s. 239. Bkz: Taha Abdurrahman, el-Lisan ve 'I-Mizan ev el-Tekavsuru '-Akli, ed-
Daru’l-Beyda’, el-Merkezu’s-Sekafi el-Arabi, 1998, s. 350.

%62 Gazzali, Ebu Hamid, el-imld ald Miiskildti'l-Thyd (ihya’nin zeylinde) , Misir, Daru ihyai’l-Kutubi’l Arabiyye,
1937, c.1, s. 55.

%63 es-Semhudi, /zdhu I-Beyan li-men Erdde’I-Hucce min Leyse fi 'I-Imkédn Ebda ‘u Mimma Kan ve Md ‘Andhu
Mimma Ekamehu Ald Zalike mine’l-Burhan, s. 199.
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olan bir zorunluluktur; ¢ilinkii bu, gergeklesmemesi miimkiin olmayan 6nceden bilinen ilim ve
gerceklestirilmesi zorunlu olan irade ile ortaya c¢ikar, bu nedenle iradenin tam olarak

uygulanmasi i¢in bunun aksinin olmasi imkan sizdir.

Allah'in bildigi ve sonra irade ettigi en iyi ve en miilkemmel varlik disinda bir seyin
var olmasi imkan sizdir ve bu, Allah'm onu se¢gmesi nedeniyle zorunlu hale geldigi anlamina
gelir, yani bu, basgkasi i¢in zorunludur. Mirza el-Heravi'nin dedigi gibi: “Bu zorunluluk, tercihi
pekistirir ve varligi konusunda bir anlasmazlik yoktur.”*** Macid Fakhry, Gazzali'nin
kendisini Allah'in kudretinin imkan sizliklara uzanmadigini kabul etmek zorunda kaldigini
belirtir. Zorunlu iliski sadece mantiksal kavramlar arasinda mevcuttur, ancak gercek varliklar

o1 4
arasinda degil.**

Gazzali'nin su sozi: “Bu alemden daha iyisinin olmas: imkan dahilinde degildir ...”
sadece kimsenin eserine benzer bir sey yapamayacagl Yaratict igin sOylenebilir ve
yaraticiliginin derinliklerinde hikmeti inkar edilemez, ¢iinkii aklin inkar edemeyecegi seyleri
var etmistir. Insan varligi, varolusun miikemmel tirlerini icermesi nedeniyle en mikemmel
olanidir; bu, aydinlanmig akillarin kavrayisina gore miimkiiniin zirvesidir, ancak tam
anlamiyla gizli ve miikemmel olan sirlar diinyasina gore degil, ki bu diinyanin hiikiimleri
bitmez ve mucizeleri tikenmez. O'nun kastettigi, akillarin 6ziinii iyilestiren seyler agisindan
bir imkan degil, Allah'n gaybi ilmi agisindan bir imkan degildir. Bu nedenle Allah, “Ve
sizin bilmediklerinizi yara‘ur”466 buyurmustur. Bir arifin hiikmii, kendi anlayis1 kadardr,
Rabbi'nin miikemmelligi kadar degil; clinkii Allah her seyi kusatmistir ve kimse O'nun
herhangi bir tiiriiniin her yoniinii tam anlamiyla kusatamaz.*®’

Kimi filozoflara baktigimzde yorumladiklarini goriiriiz, Gazzali'nin (miimkiin olandan
daha miikemmelini yaratmak miimkiin degildir) ifadesiyle kastedilenin, yaratilisinin
varliginin kendisi oldugunu, yani anlamimin: Varligmin (yani alemin) miimkiin olanin en
mitkemmeli oldugunu, ¢iinkii kendi basina miimkiin oldugunu ve varliktan baska bir sey

kazanmadigini, dolayisiyla varliktan daha miikemmel bir imkédn olmadigim1 gordii. Ayrica

%% Tehanevi, Muhammed Ali, Mevsu ‘atu Kessdfi Istildhati'l-Fun®n ve'l-'UlGm, Beyrut, Mektebetu Lubnan,
1998, c.1, s.124.

%> Fakhry, Majid, Islamic Ocassionalism; And its Critiqgue by Averroes and Aquinas, Volum 32, Routledge,
London and New York, 2008,s. 61-64. Bkz. Acar, Rahim, Talking About God and Talking About Creation:
Avicenna’s and Thomas Aquinas’ Positions, Leiden &Boston 2005, s. 112.

“% Nahl 16/8.

7 Gazzali, Ihydu Uliimi’d-Din, c.4, 5.255. Kogan, The philosophers Al-Ghazali and Averroes on Necessary
Connection and The Problem of The Miraculous. pp.122.
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denildi ki ifadenin anlami: Bu insanin yaratilmasinda kudretin doruk noktasidir, o yaratiklarin
Oziidiir ve kudretin miikkemmelligini gosterme ve ifade etme agisindan zirvedir ve bu insan ile

Peygamber Hz. Muhammed kastedilmistir (Allah'in selami iizerine olsun).

Dolayisiyla, Allah'in yarattig1 ve ortaya koydugu her sey, zahiri ve batini olarak en
miikemmel, en kusursuz ve mutlak anlamda en giizel formdadir. Eksiklik olarak tanimlanan
sey de hikmet geregi en miikemmel olandir, ¢iinkli Gazzali'nin dedigi gibi: “Cémertlik ve
hikmet geregi hem miikemmeli hem de eksik olan yaratmak”.468 Insanlarin bu evrende
eksiklik olarak gordiikleri sey aslinda miikemmelliktir ve sorun, yaratilmislarin bu gizli
gercegi kavrayamamalarinda yatmaktadir. Bu gercegin onlardan gizli kalmasi ve islerin
derinliklerine inmeye tembellik etmeleri, onlar1 zahire teslim olmaya itmistir. Eger
yaratilmiglarin akillar1 en akilli, bilgileri en bilgili ve hikmetleri en kdmil olsaydi, bu gizli

gercegi kavrar ve bu Alemin bu halinin en giizel ve en mitkemmel oldugunu bilirlerdi.

“Allah Teald biitiin insanlart akilli ve alim yaratsaydi, onlara
nefslerinin taati yok edecek kadar ilim yaratip vasfina nihayet olmayacak
kadar hikmeti onlarin iizerine yagdirsaydi, sonra ilim, hikmet ve akil yéniinden
tiimiiniin sayisint fazlalagtirsaydi, sonra onlara islerin neticelerini bildirseydi
ve onlart melekiitun sirlarina muttali kilsaydi, onlara litfun inceliklerini ve
neticelerin gizliliklerini bildirseydi, onun vasitasiyla haywr ve serre, fayda ve
zarara muttali olsaydilar, sonra onlara miilk ve melekiitu, kendilerine verilen
ilim ve hikmetle tedbir etmeyi emretseydi, tiimii birlesip isleri diizene sokmaya
caligsaydi yine de Allah Tedld'nin diinya ve ahirette halki tedbir ettigi gibi, bir
sivrisinek kanadi kadar, ne artis, ne de diisiis kaydedemezlerdi. Bundan ne bir
zerreyi kaldirabilirler, ne de bir zerreyi al¢altabilirlerdi. Ne bir hastaligi, ne bir
ayibi, ne bir eksikligi, ne bir fakirligi veya bir kimsenin derdini, sihhatli olan
bir kimsenin sihhatini, kemali, zenginligi, fayday: kaldirmaya da giicleri

yvetmezd > 469

%8 Gazzali, Ihydu Uliimi’d-Din, ¢.5, 5.504.

49 Gazzali, Ihyau Ulimi’d-Din, c.4, s.252. Bkz. Simsek, Ismail. “Tanri’'mn Mikemmelligi ve Ozgiirliik
Problemi”. Ekev Akademi Dergisi 59 (2014), s. 419.

Belagat ilminin uzmanlari, Kur'an'in mucizesi hakkinda soyle demislerdir: Allah, tiim soz tiirlerini bilendir ve
kitabt (Kur'an) i¢in bu tiirlerin en fasih ve en iistiin olanim1 se¢mistir, dolayisiyla ondan daha fasih olani
bulunamaz. Ayni durum varliklar i¢in de gegerlidir. Allah, her bir varligin hangi yiizlerle var olabilecegini bilir
ve Allah, en miikkemmel yiizii segmistir. [lahi kudret, o varliklar1 baska bircok sekilde de yaratabilecek giigtedir,
ancak onlar en miikkemmel degildir. En mitkemmel olan, Allah'in yarattig1 (segtigi) sekildir. Bkz. Ibnu Atai’llah
es-Sekenderi, Tbnu Atai’llah, el-Hekim, Ts.
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3.4.2 Alemde Katiiliigiin Varhgmm Hikmeti

“Savas size farz kilindi, oysa bu size hos gelmedi. Olur ki hosunuza

9947

gitmeyen bir sey sizin i¢in hayirl olur ... Allah bilir, siz bilmezsiniz™*™° ayeti.

Alemde kotiiliigiin varlig1 bir gercektir ve bunda hi¢ siiphe yoktur. Bu durum, daha
bliyiik kotiliiklerin ortadan kaldirilmasi ve daha genel bir iyiligin elde edilmesi agisindan
milkemmelligin bir pargasidir. Giinahlar bile ilahi hikmete uygun olup, bu hikmetin disinda
degildir. Giinahlar, itaatte kibirlenmekten daha iyidir, ¢linkii giinah, sahibini ¢okc¢a itaatinden
kaynaklanan kibirden kurtarir. Kalbinde zerre kadar Kibir olan cennete giremez. Bu nedenle,
Allah'a kars1 tevazu ve kirilganlik getiren bir giinah, sahibine kibir getiren bir itaattan daha

iyidir.

Bazilara bakildiginda yalnizca haz ve mutluluk acisindan miikemmelligi
yorumladigmni goriiriiz. Oysa Gazzall miikemmelligi daha ¢ok hikmet acisindan
yorumlamistir. Bir de iyilik ve kotiiliigiin izafi oldugu bir fiilin bir kimse i¢in iyi iken bagka
bir kimse i¢in kotli olacagini soylemek miimkiindiir. Kotii gibi goziikken her seyin arka
planinda mutlaka 1yilik olacagini. Gazzali’nin yaptig1 tanimlarda insana ait fiiller ahlaki bir
boyut icerisinde iyi ve kot olarak degerlendirilirken Tanr1 agisindan fiilleri i1yi ve kotii olarak
nitelendirmek miimkiin degildir.471

Gazzali, dlemin milkemmelligini, bu diinyay1 her ihtiya¢ duyulan seyi barindiran insa
edilmis bir eve benzeterek agiklar. Yani, hi¢cbir zamanda eksikligi yoktur ve bu evin tiim
varliklari, kendileri i¢in hazirlanan islevleri yerine getirecek sekilde donatilmistir. Gokyiizii,
icindeki varliklar1 koruyan bir tavan gibi yiikseltilmis ve yeryiizli oturmak ve kolayca hareket
etmek i¢in hazirlanmistir. Her varligin rengi rastgele degil, insanin hizmetine sunulmus ince
bir amaca hizmet eder ve Allah'm ona verdigi gorevi yerine getirmesine yardimci olur.
Gazzali soyle der: "Bu alemi diisiincenle incelediginde, i¢inde her ihtiyag duyulan seyin
bulundugu insa edilmis bir ev gibi oldugunu goriirsiin. Gokyliizli bir tavan gibi yiikseltilmis,
yeryiizii bir hali gibi serilmis, yildizlar lambalar gibi asilmig ve miicevherler hazine gibi

saklanmus, her sey kendi amaci igin hazirlanmis. Insan ise evin sahibi gibi her seyin iizerinde

470 Bakara 2/216.

! Gazzali, Itikadda Orta Yol, s. 140. Ak, Ugur, Gazzali'de Kotiiliik Problemi, Yaymlanmamis, Doktora Tezi,
Necmettin Erbakan Universitesi SBE, 2016, s. 67. Bkz. Hakli, Saban. “Kétiiliik Problemi, Yaklasimlar ve
Elestiriler”. S. 200.
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tasarruf sahibidir. Bitki tiirleri insanin amaglaria yonelik hazirlanmis ve hayvan tiirleri onun
cikarlart ic¢in kullanilmistir. Allah, gokyiiziini en g6z alict ve gliglendirici renklerle
yaratmistir, eger 151tk huzmeleri veya baska tlirden 1siklar olsaydi, bakan kisiye zarar

verirdi".*"

Gazzali, Allah'in yaratiklarindaki hikmeti inceledigi bagimsiz bir kitap yazmistir. Bu
kitapta, Allah'in higbir seyi amagsiz yere yaratmadigini, her seyin bir hikmeti oldugunu ve
eksik gibi goriinen seylerin bile bir islevi oldugunu savunur. Kitap, insanin merakini
uyandiran ve aklin ¢esitli yaratiklarda sorular sormasina neden olan pek ¢ok hikmeti icerir;
yildizlar ve gezegenler aleminden, havanin hareketi ve durgunlugundan, denizler ve
okyanuslar alemine, oradan daglar, bitkiler ve hayvanlarla dolu yeryiiziine kadar. Bu tir bir
kitabin 6nemi, dzellikle savaslarin ve felaketlerin arttigi, depremler ve seller gibi olaylarin
insanlarin goziinde mutlak kétiiliik olarak goriildiigii zamanlarda biiyiiktiir. Insanlarin maddi
bakis ag¢isinin baskin oldugu ve bu bakis agisinin ateizme yol agtigi donemlerde bu kitap

blyuk bir 6neme sahiptir.

Allah, insan1 biiylik bir onur ve istiinliikle yaratmis ve onu tiim diger yaratiklarin
Uzerinde kilmistir. Onun yaratilisini en giizel bigimde gergeklestirmistir: "Biz insani en giizel

kAT Eger insan1 degistirmeye calisirsak, Allah'in yarattigi her seyin hem

bi¢cimde yaratti
goriinlim hem de igerik agisindan en uygun ve en giizel oldugunu goriiriiz. Allah'in insana
verdigi en biiylik nimetlerden biri, ona akli bahsetmesidir. Bu akil, insan1 yaraticisin1 ve onu
yaratani yaratiklarina bakarak tanimaya uygun hale getiren bir sirdir. Akl sayesinde insan,
yaraticisinin varligini ispat eder ve onun birligine inanir. Akil, bilginin ve hikmetin merkezi
olup, diger tiim organlara emir veren ve onlarin emirlerini yerine getiren yoneticidir. Aklin
kendisi de bir yandan bilge ve alimken, diger yandan kendi hakikatini bilemez. Bazen bir seyi
hatirlamak ister ama unutma onu zorlar, bazen unutmak ister ama hatirlama onu zorlar;
uyaniklik ve gaflet, seving ve hiiziin arasinda gider gelir. Bu, aklin eksikliklerle dolu
oldugunu ve miikemmeliyetinin yaninda eksiklikler de icerdigini gosterir ki bu da yaraticinin
yuce hikmetini gosterir. Unutmanin mutlak bir kotiilik oldugu sdylenemez; bir yonden
eksiklik gibi goriinse de, diger yonden iiziintii ve kederden kurtulma yoludur, aksi halde insan

stirekli gecmisteki kayiplar1 ve zararlar1 diisiinerek zamanimi harcar. Bu aklin serefi, onu

barindiran bedeni de sereflendirir; kaplar, i¢indekilerle seref kazanir.

*72 Gazzali, Ebu Hamid, Kitabu 'I-Hikmeti fi MahlOkatillah, Daru ihyai’l-Ulum, Beyrut 1978, s. 15.
“3 Tin 95/4.
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Gazzali’ye gore, suyun ve yagmurlarin bollugu, nehirlerin varligi iyiliktir ve canlilarin
hayatinin tamamlanmasini saglar. Ancak, bir yer ¢6l haline gelip su azalirsa, bu da o zaman
ve mekan i¢in mitkemmelliktir. Bu durum, yaratilisin sona erdigi anlamina gelmez; ¢iinkii
Allah’mn yarattig1 seyleri kimse ortadan kaldiramaz ve Allah’in yaratisi her zaman ve her
yerde ilahi bilgi ve hikmetle uyumludur. Colde yasayan biri, bol yagmurlu, karli ve bitkili
bolgelerde yasayanlarin durumunu isteyebilir, ancak Allah onu o durumda- yani bol su ve
bitki 6rtusi olan bir yerde- yerlestirirse, orada ¢olde eksikligini hissettigi seylerin oldugunu ve

bunun tersinin de gegerli oldugunu gé’)recektir.474

Oliniin giirimesi ve kotii kokularin ¢ikmasi da bir kétiiliiktiir, ancak Allah bunu
oOliilere yazmasaydi, insanlar dliilerini evlerinde saklarlardi ve bu durumda siirekli aglama ve
ac1 ¢ekme, islerinden ve gecimlerinden geri kalma gibi bir¢ok olumsuzluk olurdu. Evler hem
yasayanlarla hem de o6liilerle dolardi ve bu, yasayanlarin mutsuz olmasina yol acardi. Bu

nedenle, Oliilerin defnedilmesi ve bu olumsuzluklarin gémiilmesi hikmet geregidir.

Uziintii ve keder -disaridan kétii goriinse de- olmasaydi, insanlar bu iiziintiilerinden
kurtulmak igin ¢alismazlardi. Aksi takdirde, keder ve liziintii olmadan evlerinde otururlar ve
onlar1 disari ¢ikip calismaya tesvik eden bir sey olmazdi.*”

Gazzali, Allah’1in yarattig1 her seyin tam bir hikmet oldugunu diisiiniir. Gazzali, eger
Allah, yaratiklar1 en yiiksek akil ve bilgiyle donatsaydi ve onlara gizli sirlart agiga ¢ikarsaydi,
yaratiklar yine de Allah’in yarattigini ayn1 sekil ve bigimde segerlerdi ve o yaratilistan daha

476

uygun ve miikemmel bir sey bulamazlardi.”” Bu, en ince miihendislik ve is¢ilikle yapilmis

gizli bir mikemmeliyettir.

Gazzali soyle der:

“Nasil ki kangrenli elin, bedenin selameti icin kesilmesi adaletse ¢iinkii
eksigi kamile feda etmektir aynen onun gibi, diinya ve ahiret hususunda, halk
arasinda bulunan taksimdeki degisiklik de boyledir. Biitiin bunlar adalettir,

zuliim degildir. Haktir oyuncak degildi”.

Bu sézlerini soyle diyerek devam eder:

% Gazzali, Kitabu'I-Hikmeti fi Mahltkatillah, s. 15.
%> Gazzali, Ebu Hamid, Kitabu’I-Hikmeti fi Mahl(katillah, s. 15.
478 Gazzali, Ihydu Uliimi’d-Din, c.4, 5.252.
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“Bu konu, pek engin, etrafi genis, dalgali ve genislikte tevhid denizine
yvakin bulunan baska bir denizdir. Bu denizde eksik olanlardan nice gruplar
bogulmustur. Bunun ancak dlimlerin akliyla ¢oziilen bir sir oldugunu
bilememislerdir. Bu denizin étesinde bir¢ok insanlarin hakkinda saskina
dondiigii kudret surri vardir. Oyle bir s ki kesif ehli dahi onun surini ifsa
etmekten menolunmugslardir.  Kisacasi; hayr ve ser Allah''n kaza ve
kaderiyledir. Mesiyetin geregi olarak takdir edilen muhakkak olur. Onun
hiikmiinii geri ¢evirecek yoktur. O'nun kaza ve emrini geri aldiran hi¢hir sey
mevcut degildir. Kiiciik ve biiyiik hersey yazilidi. Onun meydana gelmesi
malum ve beklenilen bir miktarladr. Sana isabet edecek seyin, sana isabet
etmemesi hi¢bir zaman sozkonusu degildir. Sana isabet etmeyen bir bela da

hi¢bir zaman sana isabet edecek degildir™"’

Allah, kétiiliklerin var oldugu bir dlem yaratmis olabilirken, bunun yerine kotiiliiksiiz
bir &lem yaratma segenegi de vardi. Ancak, kotiiliigiin varligi, otomatik olarak daha kotii bir
alemin varligi anlamina gelmez. Dolayisiyla, bu hala Tanri'nin yaratabilecegi en iyi alemdir.
Aslinda, kotiliigiin varligi, daha iyi bir dleme yol acabilir, cunki "kotiluk daha buydk bir
iyilikle eslik edebilir" ve "biitiindeki miikemmelligi tamamlamak igin eksiklik gerekebilir".*”®

Cogu zaman, hafif bir asitlik, keskinlik veya acilik, sekerden daha fazla keyif verir; ve
golgeler, renkleri vurgular. Hatta uygun yerde biraz catisma, uyumu artirabilir. Insanlar
genellikle yeterince saglikli olduklarimi veya Allah’a yeterli sekilde siikrettiklerini
diisinmeden Once hi¢ hasta olmadan m1 geciyorlar? Cogu zaman, az miktarda kotiiliigiin,

lyiligi daha belirgin hale getirmesi gerektigi gerekli degil mi?

En iyi dlem, en yiiksek "gerceklik derecesi", en biiyiik "miikemmellik" ve "netlik" ile

nitelendirilen alemdir. Bu baglamda, "kétiliik, gergekse, bir sey degil, ancak tek bir iyiligin

" Gazzali, Ihydu Uliimi’d-Din, C.4, 5.253.
*7® pojman, Louis P, Rea, Michael C, "Philosophy of Religion: An Anthology. Thomson/Wadsworth, Australia,

2008, s. 172. Leibniz, diinyadaki kotiiliiklerin varligini agiklarken, bu diinyanin "en iyi olast diinya" oldugunu
savunmustur. Ona gore, bu proje Tanri'nin adaletini kanitlamak icin bir girisimdir ve diinyadaki koétiiliiklerin,
Tanri'min adaletine yonelik suglamalar1 ortadan kaldirdigina inanir. Bkz. Ormsby, Eric Lee, Islam Diisiincesinde
Ilahi Adalet Sorunu, Cev. Metin Ozdemir, Kitabiyat, Ankara 2001, s. 201. Kiiciik, Mehmet Siireyya, Ildhi Addlet
(Teodise) Perspektifinden Gazadli ile Leibniz’in Karsilastiridmasi. Yayinlanmamig, Yiksek Lisans Tezi

Kahramanmaras: Kahramanmaras Siitcii imam Universitesi SBE, 2012, s, 72.
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uzaklagsmasidir"; ¢iinkii kotiiliik, iyiligin yoklugudur ve bu nedenle, teknik olarak Tanri'nin
kotiligi yaratmadigini, ancak iyiligin bir eksikliginin oldugunu sdylemek yanlis olur (yani,
kotiiliik ve iyilik 6ziinde mevcut degildir, ancak bu iyiligin yoklugu kotiiliik olarak kabul

edilir.*"®

3.4.3 Ocassionalism (Vesilecilik) ve Nedensellik

Nedensellik meselesi, filozoflarin elestiri getirdigi ve Gazzali'yi en ¢ok elestiriye
maruz birakan konulardan biridir. Ona, yaratilmislarin iradesinin engellendigi bir cebri
mezhep kurdugu suglamalar1 yoneltilmistir. Gazzali'nin (vesileci) teorisi, Islam felsefesindeki
nedensellik problemine bir tepki olarak gelistirilen bir felsefi 6gretidir. Vesilecilige gore,
Allah evrendeki tek ger¢ek nedenidir. Olaylar dogal islemler veya insan faaliyetleri gibi
goriinseler bile, bunlar basitge Allah'in diinyadaki etkinliginin dis gériinimiidiir. Baska bir
deyisle, seyler koklerinde mevcut olan herhangi bir gii¢ veya faktdr nedeniyle gerceklesmez,

ancak Allah onlarin meydana gelmesine sebep olur.*°

Insanin eylemleriyle Allah'n mutlak giicii arasindaki iliskiyi inceledigi calismasinda,
Gazzali her seyin, insanlarin eylemleri de dahil olmak iizere, Allah tarafindan yaratildigini ve
belirlendigini gosterir. Ancak, sebep ve sonug¢ arasinda zorunlu bir iliski olmadigini agiklar.
Ornegin, ates sicaklig1 zorunlu olarak meydana getirmez, ancak Allah belirli bir anda atesi ve
sicakligr yaratir. Benzer sekilde, bir insan kolu kaldirdiginda, bu hareketin sebebi iradesi

degil, Allah'in o anda hareketi yaratmasidir.

Gazzali, doganin diizenledigi &lem yasalarinin sadece Allah'm belirledigi modeller
olduguna inanmistir ve Allah'in istegiyle bu modelleri herhangi bir zamanda
degistirebilecegini savunmustur. Bu nedenle, goriiniise gore, olaylarin diizenlenmesi sabit

degildir, ancak Allah'in iradesine baglidir.

Vesilecilik, mutlak ilahi gii¢ ile insanin 6zgiir iradesi arasinda bir uzlagsma araci olarak

goriiliir. Bu bakis agisindan, Allah'in iradesi her zaman herhangi bir eylemin nihai sebebidir,

4% pojman, Louis P, Rea, Michael C, "Philosophy of Religion: An Anthology. Thomson/Wadsworth, Australia,
2008, p.172. Bkz. Kukkonen, Taneli, “Possible worlds in the Tahafut al-Falasifa: Al-Ghazali on creation and
contingency”, s. 484.

“80 Griffel, Frank, Al-Gazali’s Philosphical Theology, New York: Oxford University Press. 2009, s. 175. Ogden,
Stephen R. “3 Problems in al-Ghazali’s Perfect World: Objections and Counter-Objections to His Best Possible
World Thesis”. 1slam and Rationality. Brill, 2016. P. 77.
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ancak insanlar hala Allah'in belirledigi smirlar i¢inde se¢cim yapma ve davranma giiciine

sahiptirler.

Insanlar i¢in uygun olan, Allah'in her seyi neden zincirlerinin bir pargas1 olarak
yonettigini Varsaymak‘ur.481 Dogada, daha uzun neden zincirlerine eklenen nedenlerin
isleyisini gozlemliyoruz. Neden zincirini takip edebilirsek, bu neden zincirleri araciligiyla ay
takimmin Otesindeki bir alem, yani ilahi alem (melekler alemi) olan &lem’e ulasiriz,
nihayetinde Allah'in arkasindaki son neden olan Allah'a ulasiriz. Allah, tiim neden
zincirlerinin baslangi¢ noktasidir ve onun i¢indeki tiim unsurlari yaratir, ¢linkii Allah

nedenlerin yaraticisidir.*®

[lahi kader (sebep), tiim olaylar1 kapsayacak sekilde insan eylemlerini de icerecek
sekilde uzanir. Her insan eylemi kisinin iradesinden kaynaklanir ve bu irade belirli bir
motivasyondan gelir; bu nedenle, kisinin iradesi ve motivasyonlari, onun bilgisi ve inang¢larina

483

dayanir.”" Bu diinyada herhangi bir olay, Allah'n iradesi tarafindan belirlenmemis olamaz.

Insanlar 6zgiir iradeye sahip olmalarina ragmen, davranislarina itici giic, iclerinde ve

dislarinda mevcut olan nedenlerden gelir.*®*

Allah"in iradesini indirme konusunda mutlak 6zgiirliige sahip oldugu ve miikkemmel bir
sekilde ahlaki olmak i¢in en uygun olani yapmak zorunda olmadigi diisiiniiliir; ¢linkii
nedensellik ilkesi Allah iizerinde baglayic1 degildir. Allah, adaleti korumak i¢in zorunlu olarak
1yiligi secmez ¢linkli Gazzali zorunluluk kavramini reddeder; ciinkii bu, Allah'in 6zgiirliigiine
bir sinir koyar. Zorunluluk kavramini, insanin kazandig: giiciin Allah'mm yaratma giiciiyle olan
iliskisini belirlemekte kullanilan olasilik kavramiyla degistirir. Gazzali, occasionalism ilkesini
benimser. Ciinkii Allah'in iradesinin ve kudretinin her seyi yarattigini kanitladig i¢in, insanin

kazanmasi(kesbi) sadece ilahi yaratilisin bir sonucudur.*®

Bu, onceki Mutezile ve filozoflarin doktrinine aykiridir; ¢linkii onlar Gazzali’nin
insanin Ozgiir iradesini neredeyse yok ettigini diisliniiyorlar. Eger Allah her seyi, insanin

iradesi dahil, yaratiyorsa, insan kotii eylemlerinin sorumlulugunu nasil tasiyabilir?

81 Marmura, Michael Eliyas, “Gazali and Demonstrative Sciences”, Journal of The History of Philosophy,
1965,p. 183. (Reprinted in Marmura 2005), p. 230-260.

“82 Frank, R.M., Creation and The Cosmic System: Al-Gazali &Avicenne, Heidelberg:C. Winter, 1992, p. 18.

“83 Gazzali, Ihydu Uliimi’d-Din, C.4, 5.259. Gazzali, el-Munkizu Mine’d-Dalal, Cev. Hilmi Giingér, 2. Bs. Maarif
Basimevi, Ankara, 1960, s. 22-23.

“84 Griffel, Al-Ghazali’s Philosophical Theology, New York: Oxford University Press. P. 34

“8 Morriston, Wes. “Is God Free? Reply to Wierenga™. s. 97.
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Bazilar, Gazzali ile Mutezile ve filozoflar arasinda arabuluculuk yapmaya ¢alistilar ve
sebebiyetin, ilahi iradenin ve insan iradesinin ortak bir ilkesi olarak ¢iftleme prensibini ortaya
koydular. Insanlar ilahi 6zgiirliigiin bir tezahiirii olan insan o&zgiirliigiinde paylasimda
bulunurlar, bu nedenle ayni eylemin hem Allah'a hem de insana ait oldugu zamana
atanabilir.*®® Gazzali’nin sebepler arasindaki paylasimci anlayisi, daha ¢ok filozoflarin

doktrinine yoneltilebilir.
Gazzali’nin fiziksel bir olay1 agiklamak igin dort kosul belirledigini diistinirsek:

1. Sebep ve sonug arasindaki iligki zorunlu degildir.

2. Sonug bu sebep olmadan gerceklesebilir.

3. Allah iki olay1 yan yana yaratir.

4. Allah'm yaratmasi dnceden belirlenmis bir takdiri izler™®’.

Bu noktada, Gazzali’nin nedensellik baglantilarin1 ortadan kaldirmadigini, sebep ve
sonu¢ arasindaki iliskiyi reddetmedigini, ancak onlarin baglant1 6zelligini reddettigini anlariz.
Ayrica, doga bilimlerinde nedenin bir epistemolojik prensip olarak kullanilmasina itiraz eder
ve gozlemin nedensel baglantilarin varligini kanitlayamayacagini belirtir. Gozlem sadece iki
olaymn es zamanl olarak meydana geldigini gosterir, ancak sebep sonug iliskisinin kendisini
gostermez ve bundan bagka bir sebep olamaz. Bir baba ile oglu arasindaki iligki gibi. Baba,
oglunun varhigmi etkileyen tek etkili sebep degildir. Gazzali, tim Kur'an'da bahsedilen
peygamberlerin mucizelerinin  miimkiin oldugunu kanitlar ¢iinkii Allah''ln  yaratma
aligkanhigimi degistirip bir mucize gerceklestirmek istediginde, genellikle yarattifi sonucu

engeller.*®®

Gazzali’'nin ifadeleri, bazilarina gore, evrensel anlamda ¢ifte olasilik seklinde
adlandirilan adet ve tabiat1 yorumlar gibi algilanmistir. Digerleri ise Gazzali’nin asla "adetten"
sapmadigini ve ileri seviye Esariyye doktrinlerinde oldugu gibi mucizelerin miimkiinliigiine,

kullarin eylemlerinin yaratilmasina ve Allah'in kainati yaratma konusundaki mutlak

% Koca, Ozgiir, Islam, Causality, and Freedom: From the Medieval to the Modern Era, Cambridge university,
2020, s. 23. Hourani, George F., ”The Dialogue Between Al-Gazzali and The Philosophers on The Origin of The
World-17”, The Muslim World, 48 (1958), s. 308-314. Lehe, “God’s Perfection and Freedom: A Reply to
Morriston”, p. 312. Simsek, Ismail. “Tanri nin Miikemmelligi ve Ozgiirliik Problemi”, s. 413.

7 Gazzali, Tehafutu'l-Felasife, 5.241. Gazzali, Felsefenin Temel llkeleri, gev., Cemaleddin Erdemci, Ankara
2002. Karadas, Cagfer, Gazzali, Istanbul 2004, s. 71.

88 Gazzali, Tehafutu'l-Felasife, 5.246. Fakri, Islamic Occasionalism. p.61. Griffel, Frank, "Al-Ghazali", The
Stanford Encyclopedia of Philosophy 2000, Edward N. Zalta. p. 167.
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Ozgiirligiine bagh kaldigim1 savunur. Gazzali’nin "nedensellik" terimini kullanis1 ise
genellikle Arap dilindeki geleneksel anlamina benzer sekilde olmakla birlikte, bazen daha
ozellestirilmis bir sekilde ifade edilir (filozoflarin tarzinda), belki de bu, bu felsefi 6gretinin
takipcilerini Esari doktrinine ¢ekmeye ¢alismak igin kullanir.*®

Gazzali'nin nedensellik agiklamasi, mutlak Allah iradesine baglidir ve ona gore, bu
alem icin bir miikkemmellik yansitir ¢iinkii her an Allah'in iradesiyle baglantilidir. Allah'in
iradesi eksiksizdir ve eksikligi kabul etmez, bu iradeye dayali olan her sey ondan
milkemmellik kazanir. Bu agiklama ile Gazzali, insanin diisiincesini her seyin yaraticisi ve
ozelliklerinin ve kanunlarinin yaraticisi olan Allah'a dogru yonlendirmeyi amaglar, bdylece

akildan tesadiif fikrini uzaklastirir.*®

Gazzali'nin bu yaklagimdaki elestirmenleri, onun pozisyonunun zihnin hem bilgi hem
de pratik alanlarinda etkinliginin ne kadar belirlendigini belirttigi ve bu etkinligin
tamamlanma ve miikemmellikten uzak oldugunu diisiinmektedirler. Ciinkii baglantili varlik
sistemi, nedensel olarak bagli oldugunda varligin miikemmelligini gosterir; bu baglanti

dinamik olmalidir, teorik olarak oldugu gibi.**

3.5 ibn Riisd

fbn Riisd(6.1198) alemin kidemi ve hudusu mevzuunda miitekellimlerle filozoflar
arasinda orta bir yolda bulunmaktadir. Bu goriis ise hudusu, feyzi ve ibda ve ihtiray1
savunanlar arasinda Ibn Riisd bir orta yol gelistirmeye calistigim gdrmekteyiz. Ibn Riisd
kelamcilarla filozoflar arasindaki farkliliklarin, varligin ii¢ kisma ayrilmasindan ileri geldigini

belirtmektedir:

Birinci simif, o ki Allah’ta kadim olan mevcut, O vardi Onunla birlikte bir sey yoktu.
O bir seyden ve maddeden degildir, zaman ona sebakat/6ncelik etmez. Varligina delalet eden
burhanlarla idraki tam olur; o Faili kiill, Mucid ve Hafiz1 kiill’diir. Bu hususta herhangi ihtilaf

bulunmamaktadir.

*® Marmura, “Ghazali and Demonstrative Science,” Journal of the History of Philosophy,1965, 3: Reprinted in
Marmura 2005, p.183. Marmura, “Al-Ghazali’s Second Causal Theory in the 17th Discussion of His Tahdfut” in
Islamic Philosophy and Mysticism, 1981, P. Morewedge (ed.), Delmar (N.Y.): Caravan Books, p.97.

%0 Sa’id, Kanunu’s-Sebebiyye Inde’l-Gazzali, Vezaretu’l Avkaf ve’s Su’uni’l islamiyye, Davetu’l-Hak Dergisi,
Say1. 121 ve 122, Fas, 1969. s. 25. Bkz. Ogden, “3 Problems in al-Ghazalt’s Perfect World: Objections and
Counter-Objections to His Best Possible World Thesis”. p. 77.

“*1 Fakhri, Occasionalism, s. 215.
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Ikinci simf ise bir seyden yahut maddeden mevcut olanlardir ki hadistirler ve her
durumda bir muhdise ihtiyaglar1 vardir. Onun varligina takaddiim eden bir zaman da
bulunmaktadir. O, yeryiizii, hava ve bitkiler gibi bizim algilarimizin altinda bulunan diger

mevcudattir. Bu temel yaklagimda da herhangi bir hilaf bulunmamaktadir.

Uclincli ise yani farkli yaklasimlarin ortaya c¢iktigi alan bu ikisi arasinda
bulunanlardir. Bu kategoridekiler, herhangi bir seyden var olmayan ve kendisine zaman
tekaddim etmeyen, fakat bir illetle mevcut olanlardir, ki bu Kiilliyeti itibariyle alemdir. Ibn
Riisd bu ihtilafin Kuran ayetlerinin tevili nedeniyle ortaya ciktifin1 ve nasin zahirinden
anlagilmadigin1 séylemektedir. Bu durumda ser’i burhani yontemle degil, ¢unku nass farkli
yorumlara miisait oldugundan, sofistlerin kullandig1 cedel yontemine basvurulur. Ser’i
gercevede degerlendirildiginde, &lemin varhiginin oncesinde varlik vardir; yalniz sureti
muhdestir sonradan ortaya ¢ikmistir:

"Ars't su tizerinde iken, hanginizin daha giizel isi isleyecegini ortaya

kKoymak i¢in, gokleri ve yeri alti giinde yaratan O'dur".*%?

Bu ayete gore varliktan 6nce bir varlik vardir ki o da ars ve ‘ma’dir. Yine Allah:

"O giin yer, baska bir yere, gokler de baska goklere doniistiiriiliir ve
insanlar bir ve kahhar (her seyin iizerinde yegdne hakim) olan Allah’in

huzuruna szarlar”4 %,

Bu ayet de varliktan sonra ikinci bir varlik ortaya ¢iktigina isaret etmektedir.

1494

Yine ayet: "Bundan baska, duman halindeki gége yoneldi”", bu fikre delil olarak

getirilebilir.

Ayetlerin zahirinden anlasilan mana, su yani duhanin alemin yaratilmasindan dnce var
olduklarina isaret etmektedir. Bununla birlikte &lemin hakiki anlamda kidemi yoktur. Yine
hakiki anlamda da sonradan var edilmis degildir. Yahut mutlak anlamda kidemi yoktur ve
yine mutlak anlamda hadis degildir. Yani bir anda hem kadimdir hem de muhdestir. Kadimdir
daimi ve ebedi sudurdan dolayidir ve muhdestir kuvveden fiile ¢ikaran bir illete dayanmasi

nedeniyle.**® Buna gore ibn Riisd, “cevher-i ferd” teorisine inanan Esariler’i elestirmistir.

2 Hud 11/7.

*3 fbrahim 14/48.

% Fusselet 41/11.

“% Ibn Rusd, Ebu'l-Velid, Faslu'l-Makal fi Takrir Ma Beyne's-Seri'a ve'l-Hikme Mine'l-Ittisal, Beyrut, Daru'l-
Masrik, 1968, s. 40.
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“Cevher-i ferd”**; alem hadistir ve alemin hudusunu cisimler bélinmeyen ciizlerin (Zerrat)
terkibinden miirekkep olmasi agiklar. Alemdeki bu ciizler de sonradan var edilmistir, bu

7 Fakat ibn Riisd’e gore agiklama, alemin kidemi yahut

nedenle cisimler de bu hadistir.
hudusu meselesini ve dlemde kevn ve fesad olmasiyla ilgili tartismalar1 ¢6zmemektedir. Bunu
diisiinceyi savunanlar cevher-i ferd esastir iddiasim1 da isbat etmis olmuyorlar; bu esas
diislince isbat edilmedigi takdir de onun neticesini kabul etmek de gerekmez. Ancak cedeli
hitaba sahiptirler, mesela fil karincadan daha biiytiktiir gibi getirdikleri 6rneklerle. Ciinkii fil
de karincadan daha fazla parcalar bulunmaktadir gibi bir yaklasimla karsilagilmaktadir. Yani
filde karincada da oldugu gibi sonlu ciizler bulunmaktadir. Eger filin ciizleri sonlu olmasa, o
zaman karincanin ciizlerinin filden daha az oldugunu sdylemek caiz olmaz.**® Onlar adetler
iizerinden diisiinmekte ve fakat esyaya biitlinciil olarak bakmamaktadirlar; ¢iinkii her esya

% ibn Riigd bu sekilde goriiyor ki cevher-i ferd nazariyesi

adetler bakimindan Olgiilemez.
tabiattaki ¢esitliligi agiklamaya yorum olarak acik degildir. Ciinkii kevn zerrelerin
birlikteliginden meydana gelmektedir; fesadi ise onlarin ayrilmasidir. Bu nazariye sabit
hasseleri ve mevcudattaki hdkim olan kanunlar1 agiklamamaktadir. Kumun ekoliine gore her
sey baska bir seyden ¢ikmaktadir, burada bir seyi baska bir seyden ¢ikarmak ve temyiz etmek

icin faile ihtiya¢ duyulmaktadir. Fail ise yalnizca muharriktir.

fbn Riisd’iin ifade ettigine gore kiimin teorisinde failin vazifesi esyanin (ki aslen
mevcuttur) temyizi olup, esyay1 icad eden degildir. Ciinkii esya birbirlerine geckin (kamin) ve
birbirleriyle karigim halindedir. Ibda ve ihtira diisiincesine sahip olanlar ise, Failin mevcudu
cumleten ibda ve ihtira ettigini kabul etmektedirler. Fiilin sarti ise fiilin tamamladigi
maddenin mevcudiyeti degildir, bilakis o kiillii ortaya glkarandlr.500 Ibn Riisd bu diisiinceye
muhalefet eder, Fail maddedeki suretleri yliklemez, ancak maddenin istidadina gore bu
gergeklesir. Clnkd madde ancak bilkuvve var olan suretleri kabul eder. Mesela kiigik bir

tastan agac¢ olamayacagi gibi, hurmadan da tiziim olmaz.>®

3.5.1 Hareket

% Sermet, Stimeyra, Ilk Dénem Es’ari Keldm Sisteminde Cevher-i Ferd ve Adet Teorisi Iliskisi. Yaymlanmamis

Y.Lisans Tezi. Balikesir Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2023. s. 54. Altas, Esref, Fahreddin er-Rdzi nin
el-Cevherii’l-ferd Adli Risalesinin Tahkiki ve Tahlili, Nazariyat Islim Felsefe ve Bilim Tarihi Arastirmalar
Dergisi 2/3 (Ekim 2015): 75-170.

" ibn Rusd, Ebu'l-Velid, el-Kesf'an Menahici’|-Edille fi Ak&'id Ehli‘l-Mille, Thk. el-Cabiri, s. 103.

“% bn Rusd, el-Kesfu 'an Menehici’I-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 76.

9 Afifi, Zeyneb, el- Alem fi Felsefeti Ibni Rusdi't-Tabi'yye, 1993, s. 23.

%% fbn Rusd, Ebu'l-Velid, Tefsiru Md Ba ‘de't-Tabi a, c.3, s. 1497.

%0 e]-Cabiri, Muhammed Abid, /bn Rusd(Siretun ve Fikr), Beyrut, Merkezu Diraset, 1998, s. 188.

126



Ibn Riisd, Aristoteles’in etkisinde &lemin miikemmelligi diisiincesini “hareket”

kavrami lizerine bina etmektedir. Su sekilde agiklar:

“Aristoteles ten aldigimiz iiciincii mezhep/ekol ise faili maddeden ve
suretten miirekkep gormektedir. Madde hareket etmekte ve degismekte, boylece

kuvveden fiile ¢ikmaktadur. %

Oncelikle Ibn Riisd’iin hareketten ne anladigini ifade etmemiz gerekir. Hareketten
degisimi (tagayyur) anlamaktadir. Hareketin ziddi siikundur, yahut degisimin (tagayyurun)
yoklugu/ademidir. Bu da mevcudatta birbirlerinden farklidirlar; bir kismi tabii mevcutlar ve
digeri ise gayri tabii olanlar (sinai) bulunmaktadir. Tabii olanlar zatindan mebdei/baslangici
hareket olanlardir, 6rnegin insanin durumunda oldugu gibi. “Tabii cisimler sinai cisimlerden
farklidirlar, ¢iinkii tabii cisimlerin niifuslarinda hareketin ve siikunun mebdei vardwr. Burada

hareketten maksadim tagayyur ve siikundan maksat ise adem-i tagayyurdur. »503

Neticede Ibn Riisd’de hareket, kuvveden fiile intikal ve tagayyiirdiir. Bu aslinda onun
alemin sonradan var olmasindan anladigidir. Su sekilde ifade edilebilir: alem kuvveden fiile
degisimi ile hadistir. Tabiatin zahirinde gergeklesen her sey bu esasa tabidir.”® Hudus hareket
olarak devam ettigi miiddetce hareket eden bir sey yahut madde olmasi gerekir. Hareket varsa,
hareket eden sey de vardir, yoksa hareket de yoktur demektir. Hareket ettirilen ayn1 zamanda
hareket ettirendir.®® Peki bu muharrigin tabiati nasildir? IbnRiisd’e gore, hareket hareket
etmeyen bir hareket ettiriciden gelmektedir; ya da hareket eden bir hareket ettiriciden. Eger
hareket muteharrik bir muharrikten geliyorsa bu muharrik kendi nefsinden hareket ettirmiyor
demektir, ancak harici bir sebepten dolayidir. Bu harici muharrik ise o da Muharrik-i Evvel
olmalidir, bagka bir hareket ettiriciye ihtiyact olmasin, o da Allah’tir. Ciinkii hareketin nihai
olarak devam etmesi aklen miimkiin degildir, ancak baska bir muharrike ulagtirabilir. Bagka
bir muharrik varsa o zaman ilk hareket ettiriciden de bahsedilemez. Bu da aklen mumkin
degildir. Ciinkii hareket o zaman madum olur. Bu nedenle ilk Hareket Ettirici hareket ettirilen
degildir. Ancak miiteharrik muharrik ise ortadadir, 6rnegin insanin elindeki bir baston bir tasi
harekete gecirebilir. Bu asa hareket etmekte ve harici bir etkenden hareket ettirilmektedir.

Buradan ¢ikan sonug, ti¢ tiirlii varlik oldugudur:

%92 fon Rusd, Tefsiru Md Ba ‘de’t-Tabi a, c. 3 5. 1499.

%3 ibn Rusd, Ebu'l-Velid, el-Cevami’ fi’I-Felsefe(Kitabu's-Sama'it-Tebi'i), Madrid, el-Ma'hedu'l-ispani, 1983, s.
19.

% fbn Rusd, Ebu'l-Velid, Tehafutu't-Tehafut, Misir, Daru'l-Maarif, 1964, s. 279. Tiirker, Miibahat, U¢ Tehafiit
Bakimindan Felsefe ve Din Miinasebeti, Ankara, 1956. s. 84.

%% ibn Rusd, el-Cevami' fi'l-Felsefe(Kitabu's-Sama'it-Tebi'i), s. 113.
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1. Hareket ettirici olup hareket etmeyen: Allah’tir

2. Hareket ettirici ve hareket ettirilen: Felek-i muhit ve Ecram-1 semaviyyedir.>*

3. Yalnizca hareket ettirilen: Alemdir.

Muharrik ve miiteharrik olma durumu vasattir; muharrik olmayip miiteharrik olan
dlem ve zaruri olarak muharrik olup miiteharrik olmayan da Tanridir. Hareket ettirici ve
hareket ettirilen iki seyden telif olunmustur: muharrik ve miiteharrik. Birini digerinden
ayirmak miimkiindiir. Muharrik kendi basina mevcut olmakla birlikte miiteharrik de kendi
basina mevcuttur. Biri olmadan digeri olabilir. (Ornek olarak Ibn Riisd sekencebin sarabi
vermektedir. Baldan ve sirkeden meydana gelmektedir. Birbirlerinden ayri miinferiden

bulunmalart miimkiindiir.>"’
3.5.2 Muharrik-i Evvelin (ilk Hareket Ettiricinin) Sifatlar1 “Allah”

Selbi ve icabi olmak fizere sifatlar iki kisma ayrilir. Selbi sifatlar, Allah’in
mahlukattan herhangi birine olan benzerliginden tenzihidir. Bu sifatlar, insan gibi mevcudatta
bulunsa da, yalnizca isimde istirakten kaynaklanmaktadir. Ciinkii Allah’in sifatlar1 mutlaktir
ve sonsuzdur, buna karsin yaratilanlarin sifat1 ise sinirlidir. Bu selbi sifatlar vahdet ve basata
(basitlik) ile belirir. Vahdet, Allah’in ancak bir olmasi ondan gayrisinda bu bir olusun
olmamasidir. Bu sifat yani vahdaniyyet dlem miimkiin olabilecegi en kdmil haldedir, delili ise
eger iki melik olsaydi ve her biri kendi fiilini geceklestirseydi, bir sehri idare etmeleri dahi
miimkiin olmazdi. Eger iki kisi bir fiili yapsaydi o sehir ifsad olurdu. Ancak onlardan biri fail
olup diger atilkalcaktirki bu da miimkiin degildir. Ciinkii iki fiil bir nevide toplansa, veya bir
mahalde bir araya gelse, mahal zarureten ifsada ugrar."®® Bu sekilde alem bir cesed gibidir.

599 Basata ise Allah’in maddenin tiim terkibinden

Mutlak fiil ancak bir failden zahir olabilir.
ve inkisamindan tam anlamiyla beri olmasidir. Maddeden tamamen hali olan sey zaruri olarak
akli olur. Ciinkii varligin cismini farz edersek, bdylelikle onun terkibini ve inkisamini farz
ediyoruzdur. Ciinkii cisimler ciizlerin terkibiyle bir araya gelir. Bu da Ilk Hareket Ettiricinin
varligiyla tenakuz eder. Ciinkii o boliinmez. Delil ise dedigimiz gibi daha énce Muharriki
Evvel muharrik olup hareket ettirilmeyendir, boyle olmadig: takdirde silsile nihayetsiz devam

eder. Evveldir, ona bir sey sebakat etmez.

%% jbn Rusd, el-Cevami' fi'l-Felsefe(Kitabu's-Sama'it-Tebi'i), s. 139.
7 {bn Rusd, el-Cevami' fi'l-Felsefe(Kitabu's-Sama'it-Tebi'i), s. 143.
%% fbn Rusd, el-Kesfu 'an Menahici’l-Edille fi Ak&'id Ehli'l-Mille, s. 123.
% jbn Rusd, el-Kesfu 'an Menahici’l-Edille fi Ak&'id Ehli'l-Mille, s. 124.
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O ezelidir ve tahriki de ayni sekilde sonsuz ve ezelidir. Eger onun ciizlere
ayrilabilecegini soylersek, ciiziin kuvvesi hareket ettirme de kuvve-i killden daha kiglk
olacaktir. Eger biitliin parcalardan olusuyorsa, biitiin sonlu kuvveden bir araya gelmis
demektir. Bu da bizim gayr-i miitenahi dedigimiz Mutlaka tenakuz edecektir. Bu nedenle
Mubharrik-i Evvel cisim olmayacagi gibi heyulani de degildir; zaruri olarak aklidir. Ezelidir
¢linkii ne zatta ne de arazda degisken degildir. Eger degisken oldugunu farz etsek dort degisim
halinden birinde olmasit gerekir: “1) nakl (intikal) 2) niimuvv ve naks 3) istihale 4) kevn ve
fesad. Bunula birlikte degisken oldugu farz ediliyorsa ve hareket varsa o zaman bir mekan da
gerceklesiyor demektir. Mekan daki hareketin nihayetinde ise bir hareket ettirici
bulunmaktadir. O zaman bizim evvel hareket ettirici dedigimizden dnce de bir hareket ettirici
var demektir; bu da elbette muhaldir.>® Tiim bu sifatlar cercevesinde alemin Ik Hareket
Ettiriciye iftikar1 vardir. Clinkii o &lemi devamlilik icerisinde hareket ettirmektedir. Bu ezeli
hareket alemin varligin1 korumaktadir ve devamliligini saglamaktadir. Bu ezeli hareket icada
ilaveten bekasin1 korumaktadir. Oyleyse dlemin hadis olmas: harekette olmasindandir. Eger
hudus yani hareket olmasa, alem varligindan sonra Allaha ihtiyag¢ duymazdi. Evi
tamamladiktan sonra mimara ihtiyag¢ duymamasi gibidir. Fakat alem Allaha daima

muhtagtir.>™

[lim, kudret ve irade gibi icabi sifatlara gelince, bu sifatlar alemin mikemmelliginin
sebebidirler. Clinku alem ilahi ilim iktizasinca var olmustur. Tertip, tanzim ve insicam kevnin
ciizlerinde mevcuttur ve muayyen bir gayeyi hedeflerler. Bu da hayrdir ve beseriyyetin
menfaatinedir. Fiil, gayeye muvaceheten olursa, alimden bedihi ve tabii olarak sadir olur.
Yine filin sahibinin hayr ve nef’i faydayr hedeflemesi hedeflemesi gerekir. Tertib ve tanzim
bir acidan, tesadiifii nefyetmektedirler, ve diger agidansa ilmin varligini teyit etmektedir. Bu
fiil, tabiat olan yaraticidan hadis olmaz, ancak gayeden Oncesinde bulunan, yani sebepleri
gayeden Oonce mevcut olan bir yaraticidan sadir olur. Bu diizen igerisinde o alimdir. Allah bir

sey vukua gelmeden ve var olageldiginde onun fesadini da bilendir.**2

Allah buyuruyor ki :

" Gaybin anahtarlar yalnizca O ’nun katindadir. Onlart ancak O bilir.

Karada ve denizde olant da bilir. Hi¢bir yaprak diismez ki onu bilmesin. Yerin

*1% fbn Rusd, el-Cevami' fi'l Felsefe(Kitabu's-Sama'it-Tebi'i), s. 144.
*! fbn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 280.
> {bn Rusd, el-Kesf'an Menahici’l-Edille fi Ak&'id Ehli'l-Mille, s. 129.
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karanliklarinda da hi¢bir tane, hi¢bir yag, hi¢bir kuru sey yoktur ki apacik bir
kitapta (Allah in bilgisi dahilinde, Levh-i Mahfuz 'da) olmasin".>*

[lmin sart1 hayattir ve Allah da hayydir. Ilmin sart1 hayattir, insansa gercek fail
degildir (fail gayr-1 hakiki), ¢iinkii hayatt daimi ve hakiki fail olan yalnmiz Allah’tir. Diger
sifatlar kudret, irade, sem, basar ve kelamdir. Hiilasa alem, bu sifatlarla alim ve hakim e bagl
olarak bir diizen icerisindedir. Buna delil olarak su misal getirilebilir: insan bir evin temelini
gordiiglindeki onun {izerine kat ¢ikilacagini ve katlarin lizerine de ¢at1 ¢ikilacagini bilir. Yine
insan bu evin bir baniden ¢iktigin1 idrak eder ve bu evi insa eden ev sinaatini de
bilmektedir.”™* Boylece Allah’in sifatlart bas nedenir su sdziimiiziin ki alem en giizel imkan
da varliga getirilmistir ve hareket methumuna mebnidir ki mevcudatin kiyami harekete
baglidir. Vucud hareke tolmadan varlikta degildir. Muharriki Evvel bu hareketi verir ki o da

failidir. Netice alemin miikemmel olmasidir ki miikkemmel bir saniden meydana gelmistir.>"

3.5.3 Muteharrik Muharrik (Hareket Ettirilen Hareket Ettirici)

fbn Riisd’e gore hareket, tabii ve basittir ve cisimde ortaya ¢ikar. Yine miirekkeb

cisimde ortaya ¢ikan miirekkeb hareket de vardir. Tabii basit hareket li¢c kisma ayrilir:
1. Vasattan Hareket.
2. Vasata dogru Hareket. Bu ikisi miistakim dogrusal hareketi temsil ederler.
3. Vasatin etrafindaki hareket ki dairevi harekettir.

Hareket ettirilenin vasat hareketi dairevidir ve sekli de dairevidir. Bu ikisi de hareket
ve sekil bakimindan en istiindiir. Ciinkii dairevi hareket ezelidir ve devamlilik halindedir.
Zidd1 da bulunmamaktadir. Saga dogru hareketin mukabilinde sola dogru hareket vardir.
Dairevi hareketinse mukabilinde bir sey yoktur. Dairevi seklin ise mukabilinde bir sey
bulunmaz. Onda bir ziyade yahut noksan da yoktur. O da sekil itibariyle tam ve basitidir.
Clnkii bir sathi ihata eder. En hizli sekildir. Bu sifatlar, en hizli dairevi hareket eden semavi

cisimlerin sifatlaridir.

516

Sekilleri ise dairevidir ve hacimleri de biiyiiktiir.”> Bunun tabiat1 da diger cisimlerin

tabiatindan mubhteliftir. Basit cisimlerde oldugu gibi miistakim bir hareketle hareket ederler ve

>3 En'am 6/59.

> fbn Rusd, el-Kesfit 'an Menahici’l-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 129.

> [bn Rusd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 286.

518 {bn Rusd, Ebu'l-Velid, Resa'il Ibn Rusd(es-Sema' ve'l- Alem), Hayderabad, Matbaatu'l-Maarifi'l Osmaniyye,
1947, s. 8.
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hacimleri de kicuktir. Bu nedenle semavi cisimler hareket edilenlerin en Ustinidir. Bu

fazilet ya zaruret cihetiyledir yahut fazilet cihetiyledir.>*’

Maddesi goksel cisimlerin diger
maddi cisimlerden farklidir. Maddesi suretine ve yine dairevi hareketine miinasiptir. Maddesi
esirdir, hafif veya agir degildir. Eger maddesi agir olsaydi asagiya diiserdi; eger hafif olsaydi
yukariya dogru ¢ikardi. Bu cisimler bu surette olmasalar yahut hareketi, sekli ve hacmi farkl
olsa tabiat batil iizere olurdu.®®® Semavi cisimler kevnden olmadiklari gibi fesada da
ugramazlar. Kainatta bozulusa tabi olan cisimler gibi degisime ugramazlar. Bunun sebebi ise
dairevi harekettir. ibnRiisd’iinkinatin fasid olduguna dair delili, eger dairevi hareket etseydi,
fesad1 zor olurdu.”™ Bu semavi cisimler diridirler, alimdirler ve ihtiyar/irade sahibidir. Stnirlt
hareket ile hareket ederler ve fiilleri ve gayeleri de sinirlidir. Kiigiik cisimler ise karanlik
(muzlime) icindedirler ve isleri kiicik olmasina ragmen diridirler. Buna karsin semavi

cisimler hayy ve miidriktirler. Ciinkii seref, nur ve varlik daha {istiindiirler.>®

3.5.4 Muteharrik(Hareket Ettirilen)

Goksel cisimler aleminin mukabilinde baska bir alem bulunmaktadir. Cisimler ya basit
ya da mirekkeb olurlar. Basit, heyula ve suretten meydana gelirler. Suret ise ilk mevcut olan
zitlardir: agirhik ve hafiflik, sicaklik ve sogukluk, rutubet ve yubuset gibi. Sicaklik ve
sogukluk fail kuvvetlerdir; ¢linkii sicaklik tabiati dolayisiyla uyumlu seyleri bir araya getirir.
Yiiksek sicakliga tutulan demirin erimesi gibi. Sogukluk ise tabiati geregi hem uyumlu hem
de uyumsuz seyleri bir araya getirir. Mesela tas ve su gibi yiiksek soguklukta bir araya
gelirler. Kuruluk ve yaslik ise etkin degil etkilenendirler. Bu dort keyfiyet, zitlarin terkibinde
basit durumlardir; basit cisimlere bu keyfiyetler suret olurlar. Buradan da istiksa-i erbaaa ya
yani dort unsura ulasilmaktadir: toprak, hava, su ve ates. Bahsedilen dort keyfiyyet, dort
unsurdan olusan basit cisimlere suret verirler. Bunun mecmuundan/toplamimdan da &lemin
cismi meydana gelir. Bu basit cisimlerden her biri, zaruri olarak ancak fail ve munfail olmak
uzere iki kuvveden bir araya gelmektedirler. Bu nedenle basit cisimler birbirlerinden farklidir
ve aralarinda zitliklar bulunur. Birliktelik ancak sicaklik ve yaslik (hava); sicaklik ve kuruluk
(ates); sogukluk ve yaslik (su); sogukluk ve kuruluk (toprak).521 Bu dort cisme delil, tiim
bilesimleirn unsurlari olmalaridir. Miirekkebat asagida (esfel) olusurlar: ya yeryiiziiniin

icindedirler (batin) madenler gibi; ya da yiiziinde (zahril arz) insan, hayvan ve bitkiler gibi;

> {bn Rusd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 116.

518 jbn Rusd, Resa'il [bn Rusd(es-Sema’ ve'l- Alem), s. 6.

519 {bn Rugd, Resa'il [bn Rusd(es-Sema’ ve'l- Alem), s. 11.

%20 fbn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 314.

%2! fbn Rugd, Cevami'ul-Kevni ve'l-Fesad, el-Kahire, 1919, s. 21.
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her sey toprak ve suyun terkibiyle meydana gelir. Coziildiiklerinde toprak yahut suya
doniisiirler. Toprak var olursa hava ve ates de bulunur. Bilesik olanlar ancak bu dordiiniin
karisimiyla meydana gelirler. Mevcudattaki ihtilafin sebebi, bu unsurlarin mikdarlarinin
farkliliklaridir. Zitlar eger unsurlarda mevcut olmazlarsa, unsurlar kiilliyetiyle ortadan
kalkarlar; nihayetinde alemde onlarin fesadiyla bozguna ugrar. Bu unsurlar kiilliyeti itibariyle

faside degildirler; fakat ciizleri ve terkipleri ile ifsada yol acabilirler.>??

Bu unsurlar hafiflik ve agirliklar1 ile hareket ederler tabii konumlarina (mevadi) dogru.
Toprak ve su agirdirlar ve esfele dogru hareket ederler. Hava ve ates hafiftirler yukariya dogru
hareket ederler. Bu nedenle yeryiiziiniin agrilifi nedeniyle, merkezinde sabit ve dairevi
harekete uzaktir. Ates ise, hafifligi nedeniyle, dairevi harekete yakinlig: yiiksektir. En uzakla
en yakin arasinda bulunmalarindan dolayi, su ve havada agirlik ve hafiflik bulunur. Bu
alemden bagka bir &lem bulunmamaktadir. Bu dlemden baska &lem olmadig: i¢in, eger baska

bir alem oldugunu tasavvur etsek, bu unsurlarla telif olunmus olmalidir.

“Kim ki bunu tasavvur ediyorsa, bilir ki her farz edilen alem bu
cisimlerden meydana gelir. Ciinkii cisimler ya dairevi (ne agir ne de hafif)
vahut miistakim olurlar. Ancak ya hafif ya da agirdir, yani ya atestir ya arzdir
va da bunlarin arasinda bir seydir. Bu cisimler yine dairevi olabilirler: ya
daireyi ihata ederler (felekler gibi). Clnki bitun cisimler ya vasattan hareket

ederler, yahut vasata hareket ederler ve vasat etrafinda... » 523

Oyleyse iki alem vardir: Ayustiindeki semavi cisimler ki ne kaindir ne de fasiddir; ve
kevn ve fesadin kendisinde meydana geldigi arz &lemi. Ciinkii ayalti dlem dort unsurdan

meydana gelmektedir.®?*
3.5.5 Alemdeki Diizen

Semavi cisimler hareket ettirilmektedir, ve hareketinin gayesi ilk Hareket Ettirci’ye
imtisalen ve itaat halinde alemdeki diizendir. Ancak Ilk Hareket Ettirci ile bu diizen tamama
erebilir. Orduda oldugu {iizere, askerin diizen komutanina baglidir. Yine sehirlerde bulunan

5

diizen, sehri tedbir eden yonetime baghdir.>® Semavi cisimler hay ve alime olduklari

miiddetce, onlarda ihtiyar ve irade vardir. Clink{i sinirli hareketleri ve sinirli fiilleri onlarin

%22 fbn Rugd, Cevami'ul-Kevni ve'l-Fesad, s. 25.
523 fbn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 109-112.
%24 fbn Rugd, Cevami'ul-Kevni ve'l-Fesad, s. 10.
%2 bn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 293.
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kainattaki yonetimini saglamaktadir. Hay olan1 yoneten ancak ondan daha {istiin olmalidir. O

zaman bu hareket nasil meydana gelmektedir?

Semavi cisimler diri ise, o zaman onlarda nefs vardir. Ciinkii muntazaman hareket
etmektedirler, onlarda &lemin diizeni gibi belirli bir gaye bulunmaktadir. Yine onlarda
hareketi destekleyen mebde ve akil mevcuttur. Bu akillar, mevcudatin suretleri ve alemdeki
nizam olan makulati akleder.®® Bu taakkul vesilesiyle semavi cisimler agk hareketiyle
Muharriki Evvele dogru hareket ederler ve boylece ondan istikmali talep ederler. Ilk hareket
eden ise Felek-i Muhtit’tir, sonra diger goksel cisimler ve diger mevcudat gelir. Mufarik
akillar ise mebadi vardir, tahriki (harekete gegirmeleri) ise iki yonliidiir: Semavi cisimlerin
faili olmalari, digeri ise ecram-1 semaviyyenin gayesi olduklarindandir; ve yoneligleri de sevk

cihetiyledir.*’

Bu hareket ile asigin masukuna itticah1 gibi, Kainat Muharriki Evvele
yonelmektedir. Nakis olanin kemale yonelisinde oldugu gibi. Bu hareket ile dlemde nizami
tertib ve vahdet ortaya ¢ikar. Goriildiigii iizere, dlemdeki nizam ilk Mebde ile dogrudan
iliskilidir. Eger o olmasaydi dlemdeki dlizen de ortaya ¢ikmayacakti. Bu sekilde, semavat ve
arz vuku bulur, tiim kain ve fasid olan seyler de meydana gelirler. Ilk Emirin y&netimi

altindaki bir sehre benzemektedir.>?®

Kainattaki bu ask (kaynakli) hareketin hedefi nedir? Hedefi kéinatta ilk gaye olan
sureti tahsil etmektir. Mesela, bir evi insa etmeyi irade ettigimizde, evin sureti zihnimizdedir.
Harigte binay1 yapabilmek icin ise madde mevcuttur. Bunun gayesi ise o hanede iskandir. Fail
de banisidir. Binanin yapimi tamamlandiginda kuvveden fiile ¢gikmis olur. Bu sekilde hareket,
onu hareket ettiren vasitasiyla miiteharrikin kemalidir.>*® Bununla birlikte alemin hudusu ve
kuvveden fiile intikali, hareketten ibarettir. Bu hareketin sebepleri ise madde ve suret, fail ve
gayedir. Ibn Riisd’iin dedigi gibi, “muhdes olan mevcudatta dért sebep bulunmaktadur: fail,
madde, suret ve gaye. Bu sebeplerin varligi nedeniyle seylerin olusu zaruridir. »530
Miirekkepler dort unsurdan meydana geliyorlarsa, bu unsurlarda haddi zatinda tek baglarina
sureti almaya kabil degilseler, ancak bir Fail onlara sureti verecektir. O da ecram-i

semaviyyedir. Bu nedenle bitkiler ve hayvanlar, bagka bir muharrikin dahline ihtiyaglari

vardir. Nedir bu hareket ettiren?

%26 fbn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 350.

527 fbon Rusd, Tefsiru Md Ba ‘de’t-Tabi a, C. 3's. 1592.

%28 [bn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 308.

%2 {bn Rusd, el-Cevami' fi'l-Felsefe(Kitabu's-Sama'it-Tebi'i), s.24.
%% fbn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 2, s. 784.
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Ibn Riisde gore, ecramisemaviyyenin hareketleri neticesinde gerceklesen ihtilat ve
imtizag ile, suret maddeye ge¢mektedir. Tabiatlarinda olan ve kendilerine has olan hararetin

etkisiyle.”*!

Bu hararet, aslen dort unsurda mevcut olan hararet degildir. Ancak yaratma,
suretlendirme ve sekil verme ameliyesine miinasip olan hararettir. Bu sanatlarda ve
zanaatlardaki kuvveye benzemektedir, tabii olan ve her seyde bulunan hararettir. Canlilardaki
hararetin mengei ikidir: 1. Sahs: Nesilden nesile aktarilan (miitenasil): Bitkiler tohumu
vermesi gibi, insan ve hayvanda ise tenasul meni vermektedirler; 2. Ecram-i Semaviyye:
ozellikle glines ve arza en yakin olanidir. Ecram-i Semaviyye ki mutenasil olmayan yani

32 Alemin bu nizam iizere var olmasi ecram-1

cogalmayanlardir, suret vermektedirler.’
semaviyyenin hareketine tabidir, fakat muayyen mikdar geregince olmasaydi alemdeki nizam
bozulurdu. ** Dért unsur ecram-i semaviyyenin hareketinin neticesidir. Onlarda bulunan dort
unsurdaki kamine kuvvesi (iginde bulunan gizli kuvve) imtizag etmekte ve ondan kainattaki
tim cisimler meydana gelmektedir: madenler, bitkiler, hayvanlar ve insanlar. Kainatin cuzleri
ise bu harekette fesad ve kevn arasinda kalmaktadirlar. Hareket durursa o zaman alemdeki
nizam fesada ugrayacaktir.”** Bu alemdeki tim nizam ve miikemmellik harekete mebnidir.
Kevnde meydana gelen her sey hareket etmeyen Ilk Hareket Ettiriciye dayanir. O ki varlig1 ve

varhgin devamliligii korumaktadir.>®

[Ik Hareket Ettiricinin bu alemdeki tesiri daimi olarak devam eder ve alem ona
muhta¢ durumdadir. Fail gibidir, o yoktan varliga getirmistir. Mevcudatin varliginda bulunan
hareketin ki onunla mevcudat meydana gelmektedir. O hareketin faili ve
mutisi/varlikverenidir ve alemin birlik ve biitiinlik icerisinde olmasini saglamaktadir.

Mevcudat kevnde bulunan diizeni gaye edinerek ona yonelmistir.>*

Tum kainat bir aza biitinliigl igerisinde birbirleriye baglantilidir, sanki bir ceset gibi
tiim ciizleri yardlmlaslr.537 Intizamm sirr1 dlemde sabit olur; o da mevcudati, yani hayvanlari,
bitkileri ve cemadat: korumaktadir. Iste bu sir harekettir. Giinesin uzaklig1 ve yakimlig olmasa

ne gece ne giindiiz ne de mevsimler s6z konusu olur. Eger gilines uzaklasirsa hava sogur,

>3 {bn Rugd, Cevami'ul-Kevni ve'l-Fesad, s. 30.

%32 fbn Rusd, Resa'il Ibn Rusd(en-Nefs), s. 2.

°% bn Rugd, Tehafiitu't-Tehafut, c. 1, s. 112.

534 Afifi, el-Alem fi Felsefti Ibni Rusdi't-Tabiyye, s. 147.
*% jbn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 79.

%36 e]-Cabiri, ibn Rusd(Siretun ve Fikr), s. 188.

%% [bn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 300.

134



yagmur ve sular artar; yakinlagsa sicaklik artar yaz uzar, ay ve yildizlarin durumu da buna

benzemektedir.>®
3.5.6 insan

Her cisim suret ve maddeden miirekkeptir, canli olusun karsisinda beden (madde) ve
nefs (suret) bulunur. Suretin maddenin kemali olmas1 gibi nefs de bedenin kemalidir. IbnRiisd
nefsi su sekilde tabir eder: “Tabii Alet olan cismin ilk istikmaldir”>*° Nefs, cismin kemali, bu
cisim ise tabiidir ve sinai degildir. Sinai ile tabii arasindaki fark ise; tabii cismin hareketinin
baslangict uzuvlar vasitasiyla zatindandir. Bu da alet olmay:1 agiklamaktadir. Bu nefste
basitten kédmil e dogru bir yiikselise sahip kuvve vardir. Nebati nefsler, hayvani nefsler ve son

olarak da natik nefs gelmektedir.>*

Nebati nefsler de ti¢ kuvve vardir:

Ikincisi: namiye kuvvesi vazifesi cismin ve azalarin gelismesidir.
Uclinciisui: ise mivellide kuvvesidir.

Giza vasitastyla ayni neviden baska bir sahsin ortaya ¢ikmasini/dogmasini saglamaktir
(yani sahsin kuvveden fiile ¢ikarilmasidir). Gaziye ve namiye kuvvetleri zaruri olarak canlida
bulunurlar. Mivellide kuvvesi ise daha Ustlin bir tarafa sahiptir. Cinki onunla mevcudat

tabiatina uygun olarak ezeli varligin1 devam ettirmektedir.

Hayvani nefs, onda tiim bu sayilan kuvveler vardir, bir de ilaveten kuvve-i hassase
vardir. Gaziye, namiye ve miivellide fail kuvvet olarak varlarken, hassase ise miinfail
kuvvedir. Clnkii bazen kuvve bazen fiil olarak bulunur. Onda bir kismi cenin gibi uzaktirlar
ve bir kismi1 da uyku hissi gibi yakindir. Bu hassase kuvvesi, heyulani varliktan mahsusat i¢in
en esref olan1 varliga vermektedir. Ciinkii istikmali/kemale ermesi kuvveden fiile ¢ikistyladir.
Bu kuvve ile madde, mahsus manalar (Suretler) kemale ulasir.”*" Bu kuvve cismi alet olarak
kullanilir, onlar da havass-1 hams denilen bes duyudur: dokunma, tatma, koklama, gérme ve

duyma. Duyma ve gérme en yiksek cihetten insanda bulunurlar.

*% bn Rugsd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 312.

%% {bn Rusd, Resa'ilu /bn Rusd(en-Nefs), s. 10.

>0 {bn Rusd, Resa'ilu /bn Rusd(en-Nefs), s. 13.

*1 {bn Rusd, Resa'ilu /bn Rusd(en-Nefs), s. 15-20.

135



Mesela kostebekler onlarda goz bulunmamaktadir.>*® Bu bes duyudan her bir 6zellik,
belli bir seye hastir. G6z drnegin renklere hasken, duyma ise seslere. Tat yemeklere, koklama
ise kokulara, dokunma sicaklik ve sogukluga hastir. Bir de hasselerden fazlasini idrak eden
seyler de vardir. Mesela hareket, sUk(n ve adette tiim hasseler istirak eder. Sekil ve mikdarin
idrakinde ise gérme ve dokunma bulunur. Clnki onlardaki isleri tek bir hasse yerine
getiremez. Mesela nehirde akan bir sey dalgalarla hareket eder; bu bes duyuda duyusallar

3 By nedenle, farkli aletlerle mahsusat1 idrak edebilmek

algilandig1 misterek kuvve vardir.
icin kuvvelerin varhigi zaruridir. Bu kuvvelerde miisterek his bulunur ve birdir, ¢linkii
muhtelif idraklar idrak eder ve onlara hilkmeder. Renkler, sesler ve temas edilenler bes alet
ile gergeklesirler: goz, burun, dil, el, kulak. Biitiin bu aletler bir kuvve de nihayet bulur: ‘hiss-i
miisterek’. Fakat miisterek his tek basina iktifa etmez. Mesela uyku halinde kaybolur. Peki bu
durumda idrak nasil gerceklesir. Bu durum baska bir kuvvenin varligina isaret eder:
miitehayyile kuvvesi. O his ortadan kalkinca, mahsusata hiikmeder. Fiili tam olur, havas
uykuda siikunu erdiginde fiili tam olur. Bu miitehayyile kuvvesi bir ¢ok canlida
bulunmaktadir. Fakat bazi canlilar, solucan, tilki ve sedef gibi miitehayyileye sahip

degildirler. Buna delil ise, bu mezkdr siniflar ancak mahsusat oldugunda hareket ederler. O

zaman miitehayyile kuvvesinin vazifeleri su sekilde ortaya ¢ikar:
1. Hissin gaybindan sonra mahsusatin idraki

2. Bazilan sadik ve bazilar1 kazib olmak tizere tafsilati vermek

3. Varligin disinda olmayan suretlerin terkibi, mesela canavar gibi.>**

Yine nuziiyye olarak isimlendirilen arzu kuvvesi vardir. Hayvanlar onlarla kendilerine
miinasip olana dogru hareket ederler ve yine onunla zarardan korunurlar. Arzu kuvveti,
lezzete yonelikse ‘sevk’ olarak isimlendirilir. Eger intikama yonelikse ‘gadab’ olarak
isimlendirilir. Eger arzu kuvvesi tedbirli/itinali/dikkatli diisiinceden dolay: ise ihtiyar veya

irade denilir.>*

Sonra insanin diger mevcudattan daha serefli kilan natika kuvvesi gelmektedir.546
Insan, mahsus ve makul alem arasinda, yine nakis varolanlar (bilkuvve) ile seref sahibi

varolanlar (bilkuvve olmayan) arasinda irtibat noktasidir. Bu nedenle dlemde mevcut olan her

*2 {bn Rusd, Resa'ilu /bn Rusd(en-Nefs), s. 22.
>3 [bn Rusd, Resa'ilu /bn Rusd(en-Nefs), s. 23.
4 bn Rusd, Resa'ilu Ibn Rusd(en-Nefs), s. 49.
> {bn Rusd, Resa'ilu /bn Rusd(en-Nefs), s. 89.
%8 fbn Rusd, el-Kesfu 'an Menahici’l-Edille fi Ak&'id Ehli'l-Mille, s. 199.
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7 0 alemin seyyidi, seckini ve varligi iistiin olanidir. Bu

sey onun hizmetinden sorumludur.
acidan ona has bir kuvve vardir ki o da kuvve-i natikadir. Bu diger tiim kuvvelerden daha
sereflidir. Fakat bu kuvvenin insanda en yiiksek derecede oldugu sdylenemez. Insanlar
arasinda farklidir, ve zamanin ilerlemesiyle insanda artar. Bu kuvve vasitasiyla manalar
ogrenmeye istidat getirir insan (kiilli manalar ve sahsi manalar1). Kiilli idrak, ciizi idrakten
farklidir. Kiilli idrak insaniyetin anlami gibi maddeden soyutlanarak gergeklesir. Ciizi mana
ise ancak Zeyd ve Amr gibi maddede bulunur. Tabiidir ki kiilli idrak, ciizi durumlar idrak
eden kuvveden farkhidir. Ciizileri idrak ettifimiz kuvve his ve tahayyiilde ortaya cikar.
Kiilliyat1 ise maddeden tecerrit ederek idrak ederiz, nokta yahut hat gibi maddesiz olarak
diistinebilmekteyiz. Kiilli durumlart idrak ettigimiz kuvve, his ve tahayyiil kuvvelerinden
farklidir (ki onlar hayvanlarda da bulunmaktadir) . Hayvan hayatinda his ve tahayyiiliin disina
cikmaya ihtiyag duymamaktadir. Fakat natika kuvvesi ise, maddeden soyutlanmis manalari
idraka kuvveti vardir. Yine bu manilerin birbirleriyle terkibine de gii¢ getirmektedir. Yine
onlara hilkkmeder. Bu natika kuvvetinin fiili zihinde vaki olursa tasavvur denir. Eger tasavvur
tahakkuk ederse tasdik denir. Bu natika kuvvesinin insandaki varlii, ya zaruret cihetiyledir
ya da ‘efdal’ cihetiyledir, bu bir kisminin bazi insanlarda bulundugu anlamina gelmektedir.
Bu zaruri yahut istiin olarak bulunana ameli akil denir. Bu insana fayda verir mahsus
varliginda 6rnegin sanatlara malik olur. Baska bir nevi de vardir ki, onun muadili yoktur; ne
zaruri ne de ustiin cihetle insanda bulunmaz. Fakat insan varligini en istiin varlik kilar, o

nazari akildir. Ameli akilda ise insanlarin ¢ogu istirak eder.>*®

Bundan herhangi bir insan hali kalamaz. Nazari akil ise ilahidir, bazi insanlarda
bulunur. Ameli makuller 6ncelikli olarak bilkuvve mevcutturlar sonra bilfiildirler. Cunk{ bu
makulatin ¢ogunlugu tecriibe ile elde edilir. Tecriibe ise oncelikli olarak ihsas ile, sonra ise
tahayytille gerceklesir. Makulat his ve tahayyiile muhtagtir; tahayyiil ile hadistir; tahayyiiliin
bozulmasiyla bozulurlar. Hayal ameli makullerin mevzusu degildir. Fakat bu makulatin
kemali, fikir ve insandaki istinbat ile hayali suretler olarak islemesidir. Tabiati dolayisiyla
hayvanda ise bir istinbat s6z konusu degildir. Arilarin mesela altigen sekilde bir petek
meydana getirmeleri diisiinme ile olmamaktadir. Bu ameli akil ile insan asik olur, bugzeder

VS.

Nazari makullere gelince, ibn Riisd makulati énce bilkuvve sonra fiile oldugunu

diistinmektedir. Bu durumda kuvveden fiile ¢ikaracak bir muharrik gerekmektedir. Bu

7 e|-fraki, Atif, en-Nez'atu'l-Akliyye fi Felsefeti /bn Rusd, el-Kahire, Daru'l-Maarif, 1984, s. 127.
*®ibn Rusd, Resa'ilu /bn Rusd(en-Nefs), s. 61.
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muharrik miiteharrike cevherine uyumlu bir sey vermektedir. Muharrigin akli olup heyulani
olmamasi gerekmektedir. Ciinkii heyulani akil 06ziinde kuvveden fiile ¢ikarilmay:
beklemektedir. Bu muharrik faal akildir, heyulani akildan daha sereflidir. Biz onu akledelim
yahut etmeyelim daima bilfiil akildir. Onda her agidan akil ve makul birdir. Akil surettir ve
faildir. Oyleyse bilkuvve akil vardir, soyut istidattir, miinfail akildir, yine fail yahut faal akil
vardir. O da heyulani akli kuvveden fiile ¢ikarir. Faal akil maddeden ayri, ezelidir ve suret
gibidir.>*

Bu faal akil heyulani akli kuvveden fiile ¢ikarinca, bu heyulani akil miikteseb akil
yahut miistefad akil haline gelir. Makulat ile heyulani akil ittihad ettiginde yahut istifade
ettiginde o zaman Faal gibi ezeli hale gelir.”°Burada Ibn Riigd ile Farabi ve ibn Sina
arasindaki fark ortaya cikiyor. Ibn Riisd de faal akil, varliksal (viicudi) bir vazife deruhtetmez,
yahut o vahib-i suver degildir. Fakat ibn Sina ve Farabi de bdyledir. Ciinkii Ibn Riisde gore
suret maddeden mufarik degildir. Madde sureti bilkuvve igermektedir, onda gizlidir,
kamindir. Faal akil ise ondaki sureti kuvveden fiile ¢ikarir.”" Jttisal ameliyyesi ise, insanin
akli bu dereceye ulastig1 zaman, nazari makulat akli mebadi onciiller doniistiigli zaman; yani
makuller akli Onciiller durumuna ulasir. O zaman akil kuvve halinden fiil haline ¢ikar.
Boylece akilda fiili onun cevheri haline gelir, ve bilfiil olur. Biz de bdylece bu acidan kemal
cihetiyle ve noksanliktan hali olarak akil hale gelir. Yani diger cihetten bu akil daimi akleder
duruma gelir ki ittisal noktasidir. Bu tasavvur insandaki en son kemaldir ve maksut olan
gayedir. Bu da en ylice saadettir ‘saadet-i kusva’.>*?Bu sekilde Ibn Riisd ittisalin, makulat
mertebesinden ¢iktigin1 sdylemektedir. Ilahi hikmet her serefli varligin kuvveden fiile
¢tkmasim saglamaktadir. Iste akil da varlik mertebeleri icerisinde bdyle bir sereftir. Zaruri
olarak akil kuvveden fiile ¢ikmak zorundadir. Yine zaruridir ki kuvveden fiile ¢ikarak akl-1

bilfiil haline gelir en yiksek mertebede olmasi gerekir. O da faal akildir.

Mahsus ve makul &lemler arasindaki irtibat, daha once ifade edildigi Uzere, bu iki
yoldan biriyle gergeklesir: Birincisi: mahsusat ile baslar ve aklimizda makulat durumuna
ulagir. Ikincisi ise ilahi mevhibe ile gerceklesir. Ibn Riisd ilk yontem baglaminda, mahsusattan
makulata insan aklinin derecelerini ele alir ki, bu bilgi ediniminde tabii olan y&ntemdir. Ikinci

yontem ise, Ibn Riisd’e gdore his ve akil tarafiyla gerceklesmez. Bilgiler acaiplik ve

**1bn Rusd, Resa'ilu Ibn Rusd(en-Nefs), s. 64.

%50 el-Cabiri, [bn Rusd(Siretun ve Fikr), s. 198.

%1 Corbin, Henry, Tarihu'l-Felsefeti'l-islamiyye, s. 365

%2 {bn Rusd, Resa'ilu /bn Rusd(en-Nefs), s. 64. el-Cabiri, [bn Rusd(Siretun ve Fikr), s. 204.
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harikuladelik igerisinde ortaya glkarlar.553 Insani kemali ulasmak icin Marifet esas sarttir.
Maddi alem ile maddeden mufarik dlem arasindaki ittisal boylece kurulmus olur. Bu ittisal
saadet-i kusvadir. Alem boylece olabilecegi en mitkemmel duruma gelir. Bu nedenle ibn Riisd
bilgiye giden yolu tabii kanunlar cercevesinde gormektedir. Bu kanunlarin sebeplerini

miisebebebata baglamaktadir. Bu dlemdeki nizam, diizen bu sekilde tamama ermektedir.
3.5.7 Nedensellik/Sebebiyye

Alemde var olan nizam, aklilik ve hikmet, Ibn Riisd’e gore sebeplerin varligindan ileri
gelmektedir. Ibn Riisd esyanin tabiatindaki sebebleriinkar edenlere sasirmakta ve soyle

seslenmektedir:

“(Bu kisiler) ya kalbinde var olani diliyle inkar etmektedirler ya da
sofistlerin stiphelerinden etkilenmislerdir. Yahut sebebleri reddedenler, her

fiilin bir faili oldugunu itiraf etmeye istitad edemiyor demektir. ">

Inkardan kagis sorunlar1 ¢6zmez. Allah’in mevcudata yiikledigi (nefsleri ve diger
miiessir sebebleri yiikledigi gibi) tabii kuvvetler vardir. Sebeblerden kacanlar, Allahtan bagka

> jbn Riisd bu yaklagim tarzini

sebeb yoktur dememek icin sebebleriinkar etmektedirler.
reddedetmekte ve su sekilde cevap vermektedir: “Miitekkellimler (Kelamcilar) ve Esariler’in

sebebleri inkari nin iki boyutu vardir:
1. Allah’tan bagka bir fail sebeb korkusu.

2. Alemin tabii sebeplerden ortaya ciktigma dair korku. Bu korkular hakikatten

uzaktir.

Clnku tabii sebepler, Allahin hakiki fail oldugu fikriyle gelismez. Allah sebebleri var
edendir ve o esbabi miiessir kilmistir.>*°Bu tabii sebeplerin varligi Saninin varhgna delildir.
Kim ki sebepleri inkar ederse o kisi anlamadig1 i¢in Saninin varligina biiyiik bir istidlali inkar

ediyordur.>’

Yine zihinlere su 6rnek verilerek agiklanabilir. Ates yanma isinin failidir; fakat
mutlak anlamda degil, ¢iinkii harici bir etken vardir o da atesi yaratan Allah’tir, ve onda
yakicilik 6zelligini var etmistir.>*® Bunun (izerine sebeplerin varligini inkar, egyanin isimlerini

ve sifatlarii ve zati 6zelliklerini inkardir, ki bunlarla esya birbirlerinden temayiiz ederler.

%3 ol-iraki, Atif, en-Nez'atu'l-Akliyye Fi Felsefeti Ibn Rusd, s. 126.

>>* [bn Rusd, Tehafutu't-Tehafut, c. 2, s. 781.

> Ibn Rusd, el-Kesfit 'an Menahici’l-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 169.
>*® bn Rusd, el-Kegfit 'an Menahici’l-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 170.
7 bn Rusd, el-Kegfit 'an Menahici’l-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 171.
>*% {bn Rusd, Tehafutu't-Tehafut, c. 2, s. 793.
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Eger bu sekilde olursa, esyanin tek bir sey olmasi gerekirdi, fakat tek olmayip aralarinda
farkliliklar bulunmaktadir. Eger arlarinda bir farklilik olmasaydi, esyanin mahiyyeti ile zati
arasinda bir ayrim yapamazdik. Eger bir seyin kendine ait bir tabiati olmazsa, ona has bir isim
veya tarif de olmaz.>® Tabiatta fail sebepler vardir, daimi lik icerisinde fiillerini yaparlar.
Eger fiili engelleyen istisnai bir durum ortaya ¢ikarsa, sebeplerin miisebebebata baglanmasini

inkara sebep degildir.

Atesin tabiat1 kendisine yaklasan bir seyi yakmaktir; fakat bu yanan seyin tizerine atesi
durduran baska bir madde eklesek ve bu yangin dursa; bunun anlami atesin yakicilik
ozelligini kaybetmesi degildir. Cilinkii atesin ismi hala atestir; tabii sebepler daima kendi
fiillerini yerine getirirler ve etkileri devam eder.’Sebepler ve miisebbepler arasindaki bu

mantiki baglant1 sayesinde, alem tabii bir diizen icerisinde devamliligini korumaktadir.

fbn Riisd'e gore nedensellik, deney ve pratik bilgi uygulamasinda 6zel bir dneme
sahiptir. Onun ig¢in illetlerin bilgisi sadece olgularin/zavahirin bilgisini ve nedensel iliskilerin
cikarimini igermez, ayni zamanda pratik uygulamaya/ameli tatbik ve insan miidahalesi
yoluyla hastalik belirtilerini kesfetmeye ve dogrulamaya kadar uzamr. Ornegin, organ
fonksiyonlariin prensipleri, anatomisi ve c¢esitli hastaliklarin teorik bilgisi, herhangi bir
hastalig1 tedavi etmek icin yeterli degildir; iyilesmeyi saglamak i¢in ilaglar veya cerrahi
miidahaleye basvurmak gereklidir. Bu alandaki pratik uygulama, nedenleri/illetleri

belirlemenin ve deneysel olarak dogrulamanin gerekli bir arac1 haline gelir.

Bu sekilde, Ibn Riisd, entelektiiel akla yeniden deger kazandirmis ve onun roliiniin
onemini vurgulayan bir yol agmis, bilgi ve bilimlerimizdeki yerini ve felsefi diisiincenin
yolunu diizeltmistir. O, sebepliligi duyusal algilar ve nesnelerin potansiyelleri arasinda kabul
eder. Dolayisiyla, etken/fail nedenlerde belirsizlik yasayan biri, illet-malul iligkisini

anlamamuissa, bilinmeyeni/mechulii aragtirmak veya bilimlerden yardim istemek zorundadir.

Bu nedenle, akil sadece gozlemlenmis olani belirleyerek ve sadece alisgkanliklarin
acikliga kavusmasina dayanarak yetinemez, aksine, dogasi geregi iligkileri ve baglantilar
aciklamak amaciyla arastirma ve inceleme yetkisine sahiptir. Eger nedensellik reddedilmisse,
aklin yerine getirecegi islev nedir ki? Aslinda, akilla diger algilayici gii¢ler arasindaki fark,
aklin varliklar1 sebepleriyle algilayabilmesidir. Eger nedenleri ortadan kaldirirsak, akli da

ortadan kaldirmis oluruz. Aristoteles’in, doga felsefesinde agikladigr gibi, gercek bilgi,

> bn Rusd, Tehafutu't-Tehafut, c. 2, s. 787.
> fbn Rusd, Tehafutu't-Tehafut, c. 2, s. 783.
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seylerin zihinle olan bilgisidir. Gergek bilgi yani yakini bilgi, nedenlerin sebepleri araciligiyla
bilgisine dayanan kesin bilgidir. Bu mantik bilimlerinin ger¢egi hakkindadir. Eger bunu inkar
edersek, zanni bilgi alaninda kayboluruz ve seylerin isaretlerini gosteren her tUrll burhani

delili reddederiz.

Maddeye/seylere gelince, duyusal algilarin nedenlerini reddeden kisi, dogal nedenleri
inkar eder ve nesnelerin 6zelliklerini ve zatlarimi ortadan kaldirir. Akil, bir seyin gercek
dogasini bilmediginde, 6znel varliklarin 6zellikleri arasinda ayrim yapamaz ve bu noktadan

sonra bir seyin dzelliklerini veya zatlarim toplayacak bir isim veya sinir belirleyemez.”®*

fbn Riisd, hem ilahi hem de dogal bilimlerin dogrulugunu 6l¢gmek icin mantiksal bir
standart olan argiiman mantigina dayanir. Ciinkii bu, felsefenin isleyisidir; varliklara bakar ve
onlar1 gercek bilgiyle taniyarak sizi yonlendirir ve yaraticiya isaret eder. Bu bilgi ne kadar tam
olursa, yaraticiy1 tanima da o kadar tam ve eksiksiz olur. Hatta Seriat varliklar1 dikkate almay1
tesvik etmistir. Ibn Riisd, aklin sadece tabiiyyat1 anlamaya yonelik kullanilmasini ve ilahiyat
meselelerinde kisitlanmasini, yaratmayla ilgili ayrilik¢i bir bakis acismin {irlinii olarak

gorir.%%?

el-Gazzali, filozoflar1 deterministik nedensellik kavraminmi elestirdi ve Allah'in
kendisinin sebep olmadan var olamayacagini ve sebep olmadan bir sebep olamayacagini
belirtti. Clinkii Allah, dogas1 geregi eyleyen bir sebeptir, dolayisiyla nedensellik gereklilik
tasiyorsa ve Allah dogal bir sebep gibi hareket ediyorsa, bu Tanri'nin yetkilerini asan kurallara

tabi oldugu anlamina gelir.563

3.5.8 Tesadufun Reddi/Nefyi

Ibn Riisd, tabii kanunlarm inkdri min tesadiifler iizerinden gergeklestigini
belirtmektedir. Eger tabii kanunlar olmaz ise, bu aleme bedalet, hedefsizlik ve kaos hakim

olacaktir. Ne bir nizam ne de gaye varolacak, ancak hikmeti kainatta ortadan kaldiracak bir

564

durum s6z konusu olacaktir.””'Bunu da aklin almas1 miimkiin degildir. Sebeplerin kalkmas1

%! Cihami, Cirar, Mefhumu s-Sebebiyye Beyne’l Mutekellimine ve’l Felasife (Beyne’l Gazzali ve Ibn Rusd),
Beyrut, Daru’l Masrik, 1992, s. 27.

%2 fbn Rusd, Tehafutu t-Tehafut, s 282-283. ibn Rusd, Faslu I-Makal ve Takrir Ma Beyne’s-Seria ve 'l-Hikme
mine’l Ittisal, s 27.

%%3Bkz. Bu tezde Gazzali bolumii sayfa (138). Hourani, George F., "The Dialogue Between Al-Gazzali and The
Philosophers on The Origin of The World-/7/”, The Muslim World, 48 (1958), s. 308-314.

> Ibn Rusd, el-Kegfit 'an Menahici’l-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 170.
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aklin ortadan kalktig1 anlamina gelecektir.565 Tesadiifler, akilla algilanmiyorsa yani akil kabul
etmiyorsa, alemin tesadiiflerden varolageldigini sdylemek miimkiin degildir. Bilakis alem
belirli bir dizen icerisindedir ve onda tabii kanunlar caridir ve ilahi hikmet hakim dir. Eger
akli olarak caiz oldugu farzedilse, o zaman alemin baska bir surette varolagelmesi mimkin
demis olacagiz ki bu da hikmetin ortadan kalktig1 anlamina gelecektir. Bu durumda alemin

ciizleri ile insan arasinda muvafakat da ortadan kalkmis demektir.>®®

Yine ibn Riisd su sekilde bir soru gelistirmektedir: Eger lemin su anki halinden baska
oldugunu farz etsek yahut bu alemle ayn1 seviyede baska bir dlem tasavvur etsek, Allah’in

287 Netice: alemin

insana nimetler bahsetmesi ve siikriinii de vacib kilinmasinin hikmeti nedir
su anki sureti ya zaruri bir yolla olmustur, insanin tegazzi eder yaratilmasi gibi; ya da efdal
cihetten (yani bazisinda vardir bazisinda yoktur) mesela insanda iki géz vardir. Makul
olmayanlarin tanzim ve tertibi tesadiif ile olsa, alem su anki haliyle ya zaruri olacaktir ya da
efdal. Buna delil olarak Ibn Riisd, her insanm sekli ve parmaklarin sayisini gdsterir: zaruri
olarak olmasa yahut efdal yoluyla olmasa, bir esyay1 tutmasi ve ona sahip olmasini saglayan
elin bir heyette varolmasinin tesadiifle olacagi sdylenecektir. Oyleyse Allah’in, insan elini bu
sekilde var etmesinin ve onun yerine mesela hayvanlarda oldugu gibi kilmamasinin hikmeti

nedir.>®®

Varlikta sebeplerin oldugu diislinlilmediginde, sanat ve sanat¢it onu ortaya koyana
kars1 durmaktir. Sebepler kalkinca, tesadiifii inkar edene nasil cevap verecegiz ve o kimse
ayn1 zamanda Sanii de inkar ediyordur. O zaman bu sebeplerin yaratilisin miikkemmelligini

tamamladig1 ortaya ¢ikmaktadir.>®®

Allah Kuram1 Kerimde bir ¢ok yerde yaratilisin miikemmelligini zikretmektedir.
Alemin bulundugu durumunda farkli bir surette bulunmasim kabul etmek Allah’in sununu
inkar etmek anlamma gelir. Eger mevcudatin varli1 su anki suretten baska bir suretle esit
olsa; ilk sureti sonrakinden daha lstun olmasa ve ikinci suret madum (yok) olsa ki o ilkinden
yahut su ankinden daha iistiin oldugu farz edilse... Fakat var olmayan bir sey nasil su
ankinden daha iyi olabilir. Bu halde baska bir suretin daha iistiin oldugu sdylenemez. Ciinkii
hikmet alemin su anki mevcut suretinde olmasini gerektiriyor. Dogudan bir hareketin batidan
olmas1 batidan bir harektin dogudan olmasi gibi seyler miimkiin degildir. Kim bu sekilde

iddia ederse, mevcudun varligindaki hikmeti inkar etmis olur. Bunu hig¢bir akilin kabull

*% [bn Rusd, Tehafutu't-Tehafut, c. 2, s. 785.

>*® bn Rusd, el-Kegfi: 'an Menahici’l-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 166.
**” {bn Rusd, el-Kegfit 'an Menahici’l-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 167.
%8 fbn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 2, s. 785.

%9 fbn Rusd, el-Kesf'an Menahici’l-Edille fi Ak&'id Ehli'l-Mille, s. 167.
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miimkiin degildir. Insanlar k&tii sanatlarin islerin daha iyi heyetlerde/durumlar ortaya
cikmasinin miimkiin olabilecegini kabulleniyorlar. Yine bu sanatlardaki koétiiliiklerin tesadiif
eseri ortaya ¢iktigini zannediyorlar. Daha iistiin sanatlar1 gérmiiyorlar, daha bagka bir surette
olmalar1 miimkiin olmayan bu iistiin sanatlar1.’”°ibn Riisd Esarilerin bu alemden daha iyi bir
alem olabilecegi diisiincesine donerek, bu diisiincelerinin sebebinin Failin iradesi oldugunu
belirtmekteler. Clinkl Gazzali’nin de tespiti “irade, iki durumdan birinin digerine déoniismesi
icin baska bir sebeb bulunmadan, bir seyin mislinden temeyyiiz etmesidir”.>"*Ibn Riisd’e gore
ihtiyar, tiim vecihler acisindan iki benzer arasindan birisinin se¢ilmesiyse eger tesadiifi de olsa
murad edilene belki ulasilir; fakat secimdeki hikmet ortadan kalkar. Bunun icin ibn Riisde

5 572

gore irade, “mislin mislinin bedeline ikamesidir”.>'* Ihtiyar, tiim vecihlerden birbirlerine

benzeyenler arasindaki se¢im degildir; temyizdir (birini digerinden) terktir;

Bu alemin diger dlemlerden se¢ilmis olmasi, iki durumdan birisidir: ya bu &lem vardir
ya da mutlak anlamda yoktur. Fakat Allah bunu icad etmistir; icad ettigine gore o iistiindiir;
yleyse varligi yokluktan daha iyidir.>”® Bunun delili de, alem iki kutup iizerindedir ve bir
cihet ile iktifa edilmemistir. Bu da ancak bir iradenin tecelli etigini gosteriyor. Bu iki kutubu
bagkalarina tercih etmistir. Ciinkii biitiin kutublarin arzin merkezi olmalar1 halinde kutub
olmalar1 miimkiin olmazdi. Alemin bu sekilden baska ve bu kemmiyetin disinda baska bir
kemmiyyette olmast miimkiin degildir. Yine var oldugundan daha biiyiik yahut kii¢iik olmas1
da miimkiin degildir. Eger daha biiylik veya kii¢clik olmasi miimkiin olsa, bunun manasi
biiyiikliikte son olmas1 anlamma gelir. Tabiat ilmin de biiyiikliigiin sonu olmas1 miimkiin
degildir.>’* Bu alemden 6nce baska bir alemin oldugunu diisiinsek, ya miimkiin ya zaruri ya
da mumteni olacaktir. Elbette miimtenidir, ¢iinkii &lemin hacmi ve kemmiyeti vardir. Eger
onda “kem” olmasa sonsuz olamaz. Bunun manasi, alemin baska bir suret de olamamasinin
Allah’in kudretinin sinirlandirildigi anlamia gelmez. Ciinkii kudret, takdir edilen seye
goredir, miistahil olan seye nisbetle degildir. Bu &lemden 6nce/baska bir alemin imkan
olmamasi, Allah’in kudretini taciz degildir. Ciinkii acz, bir seyin makdur olup Allah’in
yap(a)mamasidir. Miistahil ise vaki olmasi miimteni olan durumdur. Mesela siyahla beyazin
cemi gibi, olamayacagl zaten bedihi olarak bilinir. Eger &lemin daha biyik yahut kigik

olabilecegini farz edersek, bu bedihi bir bilgi olmayip delile ve burhana ihtiyaci vardir. Bunun

* fbn Rusd, el-Kesf'an Menahici’l-Edille fi Ak&'id Ehli'l-Mille, s. 168.
! jbn Rusd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 99.

*"2 fbn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 105.

*” jbn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 106.

%% [bn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 167.
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burhani da, alemin disinda bir seyde fazlalik yahut eksiklik oldugu anlamina gelir ki bu da

muhaldir.

Yani cisimden huluvvu (bos olmasi), bunun devaminda hareket olmamasi
diisiiniilemez; ¢linkii cisim yoksa hareket de yok demektir. Bu nedenle hareket de varligin
esasidir. O olmadan biitiin varlik yok demektir. Dolulugunu farz etsek, miiteharrik cisimler
daha onde, arkada, yukarida, asagida vs. demektir bu da dairevi olarak hareketi fazlalik
oldugu anlamina gelir. Bu hareket de illa bir muharriki gerektiriyor, bu muharrik ise baska bir
muharrike ihtiya¢ duyar... bu silsile bdylece devam eder. Alem kendinden éncekine nispet
edilir; ve ondan Onceki bir Oncekine, sonsuzluga kadar devam eder, bu durumsa
miistahildir.>”> Bu alemden baska bir alem de yoktur; baska bir lemin varolmasi miimkiin

degilse, bu demektir ki, &lem olabilecek en Gstiin alemdir.
3.5.9 flahi inayet

Ibn Riisd felsefesinin dlemin miikemmelligi diisiincesini temel aldigini anlatmaya
calistik, simdi ise bu miikemmellik diisiincesinin ilahi inayetle nasil irtibatli oldugunu

aciklamaya gayret edecegiz.

Inayet kelimesi sozliikte ‘ihtimam’ anlamina gelmektedir. “bir ise itina gdstermek”,
“bir seye ihtimam etmek” anlamlarinda kullanilmaktadir.>’® ilahi inayetin anlami ise “Allahin
esyadaki tedbiridir”./inayet yine Allah’in planlarma ve iradesiyle varhg meydana
getirdigine isaret etmektedir. Bu nedenle Allah akil, irade ve muhabbettir denmistir.>"® Yine
“Allah &lemi en dogru vecih ve kdmil nizam tizere yaratmustir” anlamma gelmektedir.>” ilahi
inayet ise iki kisimdir: inayet-i ammedir ki: Alemde sabit bir diizen hiikiim siirmektedir. Bu
nizamdaki kanunlar da hayr1 hedeflemektedir. Ikinci nevi ise inayet-i hassadir. Allah alemin
islerine miidahale eder ve bu durum insanin ciizi islerine dahline benzemektedir.”® Burada
inayet hayr ile iliskilidir ve maksadi ise insandir. IbnRiisd’iin ilahi inayet kavrami bu
anlamdan uzak degildir. Onun kavramini iki temel hususa muracaat eder:

1. Alem tiim ciizleriyle insamin varligina muvafiktir ve diger tiim varliklarla uyumlu
dur.

> {bn Rugd, Tehafutu't-Tehafut, c. 1, s. 171. Bkz. Saruhan, Mufit Selim, “Islam Felsefesinde Delil ve Onemi”,
Islami Arastirmalara Dergisi, c. 17, s. 4, 2004, s. 369-378.

3¢ jbn Manzur, Lisanu'l-Arab, s. 3146.

T Mecme'u'l-Lugati'l-Arabiyye, el-Mu'cemu'l-Vesit. S. 633.

"8 S1leybe, el-Mu'cemu'l-Felsefi, . 2. S. 110.

9 gjleybe, el-Mu'cemu'l-Felsefi, c. 2. S. 111.

%80 5)leybe, el-Mu'cemu'l-Felsefi, . 2. S. 112.
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2. Her ne var olan ciizlerinde bir fiille muvafiktir ve yine tek bir gayeye yoneliktir. O
da zaruri olarak yaratilmistir. Bu iki asildan ¢ikan alem masnudur (yaratilmistir) ve bir
Yaraticist vardir.”®Yukarida ifade ettigimiz uyumlulugun anlami ise “tevafik ve insicam iki
had tamm arasinda yahut da ¢oklart arasindadir”. Uyumlu olan her kaide yahut belirli bir
ornek vicubidir.’® Eger alemin tim ciizleri arasinda insicam ve tenasiik varsa, insanin
menfaati ve hayri i¢in biitiin isleri tedbir eden bir ilahi inayet var demektir. Gecenin ve
giindiiziin varligi; glines ve aymn; hayvanat, nebatat ve cemadatin varligi ilahi inayetin
golgesindedir. Bu tam insicam, sorunsuz olarak insanin varligina muvafakat etmektedir. Bu
inayet, insanin azalar1 yahut hayvanin azalarinin, hayatlar1 ve varliklar1 ile uyum igerisinde
olmasindan anlasilmaktadir. Bu azalar bu sekilde olmasa, menfaat gergeklesmez ve bu
durumda inayet yok demektir. Bu da tesadiifiin oldugu anlamina gelecektir. IbnRiisd’iin
dedigi tizere “Bu yaratilisa bir halel gelirse (sems, kainattaki diger mahlukatta) bundan kati
olarak malum olan alemin tim cuzlerinde, insanda hayvanat ve nebatatta bulunan
muvafakatin olamayacagidir; bu da tesadiifle meydana geldigi anlamina gelir. Halbuki (&lemi)

bir irade edici irade etmis ve bir kasdedicikasdetmistir ki o da Allahtir.*®

Eger ilahi inayet kainatta bulunuyorsa; bdylece &lemde kemalin varhigina ve
devamliligina isaret ediyordur. Bu baglamda Ibn Riisd’iin Kurandan Nebe suresinde su delili
getirir, "Ustiiniizde yedi kat saglam gok yapuk" *®*. Yaratilisin alametleri, alemin ciizlerinin
insanin varligina muvafakati delalet etmektedir. Allah arz1 dosek kildi; ta ki insanin onun
iizerinde yasamasi kolaylasgsin, eger yerylizii farkli bir sekilde olsaydi yahut farkli bir hacimde
yahut bagka bir tabii olmayan mekanda, iizerindeki hayat bu sekilde gerceklesmezdi. Daglar
direkler olarak yaratildi ki yeryiizii sabit olsun, ta ki yerinden ¢ikmasim. Eger bunun disinda
bir halde olsaydi, lizerindeki her sey helak olurdu, ve geceyi bir ortli kilmistir, mevcudati
giinesin hararetinden korumaktadir. Onda bedenlerin uyku ile elde ettikleri rahatlik vardir.
Eger boyle olmasayd: tiim insanlik, hayvanlar ve bitkiler giinesin hararetinden dolay1 helak
olurdu. Allah ayette ‘bina’ lafz1 ile buna isaret etmektedir; yine ihtira, nizam, itkan ve
semavattaki tertibe isaret etmek iizere. Yine “sidaden” lafz1 ile tabir ettigi daimi hareket
yorgunluk yahut korku gibi etkenler olmadan ki halkin yaratiklarinda iskat olmasin. Arzi

tanzim eden semavatin adetleri, sekilleri, durumlar1 ve hareketleridir. Goksel cisimlerin

%8 fbn Rusd, el-Kesfu 'an Menahici’l-Edille fi Ak&'id Ehli'l-Mille, s. 163.
%82 S1leybe, el-Mu'cemu'l-Felsefi, c. 2. S. 440.

*% [bn Rusd, el-Kegfit 'an Menahici’l-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 163.
%84 Nebe' 78/12.

145



hareketlerine bir an halel gelse, arz ve tzerindekilere halel gelir.>®* Mevcut olan alemdeki

diizen siiphesiz olabilecek en {istiin diizendir.
3.5.10 Ibn Riisd’iin Kotiiligiiye Bakis

Ibn Riisd oncelikle Allah’in hayr1 yarattig1 gibi serri de yarattigmi ifade etmektedir.
Ciinkii eger kotiiliigii yaratmasa, manasi bagkasindan sadir oluyor demektedir. Bu da ilaha bir
ortak oldugu anlamina gelir. Allah her seyi yarattigina gore, kotiiliik de onun yarattiklarina
dahildir. Pekala neden Allah serri yaratmustir? Ibn Riisd Allah’in hayri kendi zat1 igin
yarattigin1 belirtir. Serri de hayr i¢in yaratmistir. Yahut kotiilik hayrin varligi nedeniyle
vardir. Bu alemde akip giden diizen bu sekildedir. Bu adil diizel miimkiin en efdal/iistiin
diizendir. Ilahi inayet kétiiliigiin varligmi gerektirmektedir. Ciinkii bu kétiiliigiin olmamasi
durumunda zulim ortaya ¢ikar. Bu nedenle ilahi hikmet, az ser sebebiyle hayr ortadan
kalkacagi kotiiliigii az hayri fazla olan bir alem Allah yaratmamistir; ya da Allah hayri ¢ok
olan serri az olan bir dlem ¢esidi de yaratmistir. Az olan ser ve ¢ok olan hayrin varligi daha az
hayrm varligi nedeniyle hayrin ortadan kalkmasindan daha iyidir. Bu da Ibn Riisd Kuran’da
bahsedilen meleklerin korkusunun buradan kaynaklandigii belirtir. Allah yeryiiziinde bir
halife yaratacagini haber verdiginde melekler tepki vermislerdi. Allah iradesiyle, gizli olan
ilminden insanda hayr ve ser bir araya geldi. Fakat neticede insanda hayr galiptir. Mevcudatta
hayr ve ser vardir ve hayr galiptir; hikmeti serrin varligidir yoklugu degildir. ibn Riisd su
ornegi vermektedir: ates bircok fayda icin var edilmistir. Mevcudatin varligi atessiz
diisiiniilemez. Fakat atesin tabiatindan dolayr kotiilik ortaya ¢ikabilir. Fakat hayrla
karsilastirdigimizda kotllik alemde azdir. Bunun anlami da varhiginin yoklugundan daha

{istiin oldugudur. Viicudu (varhg:) haddi zatinda hayrdir.”®

Ibn Riisd’i{in ahlaki kétiiliik yorumu ise, insanin fiilleriyle iligkilidir. Insan en serefli
varliktir ve kotiiliigli halk edemez; insanin disindakilerle mukayese edildiginde varolusun
gayesi insanin anlayisina agiktir. Insan ve fiilleri, nefsi natikanin maksuduna/beklentisine gore
yaratilmigtir. Nefsi natika da ya ameli ya da nazari olarak ortaya c¢ikar. Burada kemal
amellerin faziletleri veya nazari faziletlerde ortaya ¢cikmaktadir. Yani fillerdir ki onlardan hayr
ve hasenat iktisab edilmektedir. Onu serrden ve seyyiattan korur. Allah insanda yarattigi
dahili kuvvelerden nasidir, kisi fiiline ve fiilinin ziddina maliktir; bu kuvvede insanin

iradesidir. Eger insan bir seye istiyak duyarsa onu yapar; eger bir seyden kerahet duyarsa

*% ibn Rusd, el-Kegfu ‘an Menahici’|l-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 163. Plantinga, Tanr1, Ozgiirlik ve Kétiiliik,
s. 241,

*% {bn Rusd, el-Kesfiu '‘an Menahici’I-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 165. Bkz. Plantinga, Tanri, Ozgiirlik ve
Kotalik, s. 242. Ormsby, Islam Diisiincesinde Ilahi Adalet Sorunu, s. 214.
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ondan uzaklasir. Fakat bu irade mutlak degildir. Ya harici sebeplerle iliskilidir ve kiilli kevni
nizama tabidir. Ibn Riisd bunu kaza ve kader olarak isimlendirmektedir. Mani sebeplerin
ortadan kalmasiyla fiilinin imkan i saglamaktadlr.s87 “Smirlandirilmis diizende dahili
sebepler ve harici sebepler vardir ki bunlardan benim kasdim onlarin kaza ve kaderden hali

288 Oyleyse insanin

olmadiklaridir. Allah onu kullar i¢in levh-i mahfuzda belirlemistir.
Allah tarafindan sinirli yaratilmig fiilleri sebebler ve miisebbebatcecevesinde ortaya
¢ikmaktadir. Ondan baska bilen de yoktur. Allah hakiki anlamda yegéne Faildir, Onun
disindakiler ise mecazi olarak faildir. Allah, fiillerini ona eslik eden ve onu gerektiren
sebepleri ile beraber yaratmistir. Oncelikle bu mevcudatin icinde varolageldigi diizen,
tabiatlar1 ve miirekkep nefSleri Olgiisiinde vardir. ikinci olarak, &lem kusatici harici
sebeplerden meydana gelmistir. ilkine misal vermemiz gerekirse, eger (giza) biiyiime gibi
Allah’1n i¢imizde var ettigi bir kuvve olmasaydi, cesetler fasid olurdu. ikinciye 6rnek olarak
ciftcilerin durumunu verebiliriz. Topragi techiz eder ve onu hars ederler; tohum ve hububat
ekerler fakat ziraat1 verense yalnizca Allah’tir. Bu diizenin degistigini farz etsek, yahut bir

halel geldigini tasavvur etsek, yeryliziindekilerin bozulusa ugradiklarini dogrudan

diisiiniiriiz.>®® Mevcut diizen tiim ciizleriyle alemin diizenidir.

%7 jbn Rusd, el-Kesfu 'an Menahici’l-Edille fi Ak&'id Ehli'l-Mille, s. 188.
%88 fbn Rusd, el-Kesfu 'an Menahici’l-Edille fi Ak&'id Ehli'l-Mille, s. 189.
> [bn Rusd, el-Kegfit 'an Menahici’l-Edille fi Aka'id Ehli'l-Mille, s. 192.
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SONUC

Miisliiman diisiiniirlerin, Kelam alimi ve filozoflar dahil olmak Uzere, alemin mimkin
olan en iyi dlem olduguna dair yaklagimlari, Tanri'nin mutlak miikemmel iyi olarak gorilmesi
diistincesi tlizerine insa edilmistir.

Miisliiman diisiintirler benimsedikleri teorik temellerde farklilik gosterse de, sonug
aynidir: bu alem mimkin olan en iyi alemdir. Mutezile bu diisiinceyi ilahi adaletin kdkenine
ve salah-islah ve hisun-kubuh yaklagimlarina dayanarak gelistirdi. Tanri'dan gelen her seyin
yalnizca dogru, iyi ve giizel oldugunu, bu nedenle Tanri'nin kotii ve cirkin seyler yapmadigini
iddia ettiler, zira onlara gore Tanr1 kotiiliigii irade etmez ve yapmaz ve onun yiice bilgisi bu
alemin mimkin olan en iyi dlem olmasini gerektirmistir. Es'arilere gelince, onlar mutlak
kudret ve irade gorilisiinii benimsemislerdir: Tanr1 6zgiir irade edendir, diledigini yapan ve
diledigini yargilayandir. Istedigi alemleri yaratabilir, ama bu alemi (yaratmayi) digerlerine
tercih etmistir, ciinkii bu alem en {istiinii olmalidir. Ancak Es'ariler, filozoflarin 6zellikle Ibn
Sina ve daha sonra Ibn Riisd tarafindan kendilerine yoneltilen ve alemin iistiinliigii yaklagimi
etrafinda donen elestiri karsisinda cevap gelistirmek zorunda kaldirlar. Yani eger Tanr1 bu
alemi diger alemlere tercih ettiyse, neden daha 6nce ya da daha sonra degil de belirli bir anda
segmistir. Filozolarin alemin ezeliligi ile sonuglanan bu yaklagimlari karsisinda Kelamcilar
zamansal baglangici olan yaratma yaklagimini temellendirmeye calistilar.

Alem, ister el Kindi ve Gazzali'nin savundugu gibi yoktan yaratilmis olsun, ister
Farabi, ibn Sina ve Ibn Riisd'iin savundugu gibi maddeden yaratilmis olsun, hepsi alemin
mutlak iyilige sahip bir Tanri'dan var edildigi konusunda hemfikirdir. Ilahi sifatlar ister
Mutezile ve benzerlerinin savundugu gibi Zat'in aynisi olsun, ister Esarilerin savundugu gibi
Zat'a ait olsun e ondan ayri olmasin, dlemin miikemmelligini belirleyen sey bu sifatlardir.
Alemin istiinliigiinii belirleyen mutlak sifatlardir, zira Tanri iyi, alim, kudretli ve irade
sahibidir ve O'nun ilminden, iradesinden ve kudretinden mikemmel &lem sudur eder. Sudur
ister bir anda olsun, ister Tanri'dan varligin geri kalanina kademeli olarak kendiliginden bir
tagsma seklinde olsun, miikemmelligini ilk varliktan aldig1 i¢in Gylece miikemmel kalir. Bu
durum, bir biitiin olarak evrende ve onun en kii¢iik pargalarinda mevcuttur: bir biitiin olarak
evren ve onun en kiiglik pargalari, gezegenlerin, yildizlarin, giinesin, aymn ve alemin incelikli
sistemi ve diizenli ve hassas hareketleri; bunun sonucunda zamanlarin, mevsimlerin, yillarin,

aylarin, giinlerin, gecenin ve giindiiziin, yagmurun, karmn, simsegin, gok giirtiltiisiiniin ve
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riizgarin birbirini izlemesi; ve tiim bunlarin ekinlerin ve besinlerin meydana gelmesindeki ve
geneli itibariyle yaratilanlar {izerindeki siirekli etkisi. Tim bunlar evrendeki diizenin
varliginin ve hicbir seyin tamamen tesadiifen gerceklesmediginin kanitidir; aksine, insanin
1yiligi ve mutlulugu gergeklessin diye her seyi ilmiyle kusatmis olan ilahi takdirin varligia
schadet eder, ¢linkii alemdeki iyilik insana yoneliktir.

Insan bu dlemde ilahi iyiligin sonucu olarak yaratilmustir, ¢iinkii tiim varliklar arasinda
akil ve natik ruh ile karakterize edilen tek varliktir. Bu imkan lar1 sayesinde sehevi arzularini
astiginda, Mutlak ile temasa gecgebilir ve hazzin agsmadig1 hazzi duyumsadiginda algilayabilir
ve bilebilir. Ilahi nurlara mazhar olur; nihai iyiye ve mutluluga ulasir, nitekim mutluluk bu
alemi en mikemmel kilan nihai hedeftir. Bu, bir biitiin olarak evrenin diizeninde ve
gezegenlerin, yildizlarin, giinesin, aym ve diinyanin incelikli sistemindeki en kiigiik
parcalarinda ve bunlarin diizenli ve hassas hareketlerinde ve sonugta zamanlarin,
mevsimlerin, yillarin, aylarin, giinlerin, gecenin ve giindiiziin art arda gelmesinde ve
yagmurun, karin, simsegin, gok giiriiltiisiiniin ve rlizgarin meydana gelmesinde ve tim
bunlarin ekinleri ve meyveleri olusturmasindaki roliinde ve dahi insan da dahil olmak {izere
diinyevi varliklar iizerindeki etkisinde agik¢a goriilmektedir. Tiim bunlar evrende bir diizen
oldugunun ve hicbir seyin tesadiifen gerceklesmediginin kanitidir, insan da dahil olmak iizere
evreni kusatan ilahi takdirin varligina taniklik eder. Tiim bunlar, insan i¢in iyilik ve mutluluga
ulasmak amaciyla her seyi bilgiyle kusatan ilahi takdirin varliginin kanitidir, ¢linkii insan bu
diinyada iyilik i¢in yaratilmis olandir ve tiim varliklar arasinda akil ve natik ruh ile karakterize
edilen tek varliktir, bu sayede arzularindan soyutlandiginda (iizerine yiikseldiginde), Mutlak
ile irtibata geger. Ilahi nurlara mazhar oldugunda bu alemi en mikemmel alem yapan en
biiyiik amag olan iyilige ve nihai mutluluga ulastiginda hakikati kavrayabilir.

Ozetlemek gerekirse, Miisliman Kelamcilar ve filozoflar: Mutezile, Esariler, el-Kindi,
el-Farabi, ibn Sina, Gazzali, Ibn Riisd ve Ibn Arabi, referanslar1 farkli olsa da, bu &lemin
mimkin olan en iyi dlem olduguna kanaat getirmektedirler. Boylece, eger bu alemin
oldugundan baska bir surette var olma durumu s6z konusu olsaydi, mevcut alemin en
mitkemmel oldugunu ileri siirme imkan 1 olamayacagina inanirlar.

Alman filozof Leibniz'in ezeli uyum fikrini gelistirirken Miisliiman filozoflardan
etkilenip etkilenmedigini bilmiyoruz: Alem yaratildiginda, en biiyiik cesitliligin en biiyiik
diizenle birlestigi, alemin, uzayin ve zamanin en iyi sekilde gelistirildigi, en biiyiik sonuglarin
en basit araglarla elde edilebildigi; yaratilanlara miisait imkan larin giig, bilgi, mutluluk ve
iyiligin saglandig bir biitiinliikte olmasi bakimindan &lem i¢in nihai mikemmellik gereklidir.

Tanri'nin  zihnindeki tiim varliklar kendi miikemmellikleri Olciisiinde var olmay1
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arzuladiklarindan, tiim bu arzularin sonucu, mimkiin olan tiim alemlerin en mikemmeli
mevcut dlem olmalidir; aksi takdirde, varliga ve yasama imkan saglayan diizenin devamlilig
s6z konusu olamaz.>®

Ancak, mikemmel alem diisiincesine Voltaire gibi baz1 filozoflar karsi ¢ikmustir,
Kant ve Hegel gibi bazi filozoflar ise, kotiiliikler ve kusurlar1 barindirmasi nedeniyle bu alemi

en Ustlin olarak vasiflandirmaktan kaginmislaridir.**

%% | eibniz, Gottfried, Monadology, Cev, Abdu’l Gaffar Mekkavi, el-Kahire, Daru’s-Sekafa, 1978, s. 113.
Kuguk, Mehmet Surreyya. Ildhi Addlet (Teodise) Perspektifinden Gazdli ile Leibniz'in Karsilastirilmast, s, 72.
%91 Bkz. Ramadan, Ahmed es-Seyyid, el-Felsefetu’7 —Hedise, el-Mansura, Mektebetu’l-iman, 1997, s. 218.
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OZET

Bu calisma, Miisliiman diisiintirlerin (kelamcilar, filozoflar ve tasavvuf ehli) alemin
milkemmeliyeti meselesine bakis agilarini ele almaktadir. Calisma, kisa bir giris, tic boliim ve
bir sonu¢ kismindan olusmaktadir. Giriste, Miisliiman bilim adamlarinin - farkli uzmanlik
alanlarina ragmen - bu alemin miilkemmel olduguna inandiklar1 belirtilmistir. Ayrica, felsefi
kokenlerinin Yunan olmasina ragmen, Miisliiman filozoflarin felsefeye bagimsiz katkilarla

zenginlik kattiklar1 vurgulanmistir.

Birinci bolim, bu fikrin Platon’daki tarihsel temellerine isaret etmekte ve onun ideler
diisiincesi vasitastyla, alemin yaratilisi, sekli ve igindeki diizen tizerinden ideleri incelemis ve
her seyin ilahi bir diizen ve 6zenle yonetildigini savunmustur. Aristoteles ise, bunu varliklarin
mikemmellik arayisiyla ilk harekete geciricisine (el Mubharriki’l-Evvel) dogru hareket
etmeleri kavrami iizerinden aciklamaktadir. ikinci boliimde kelamcilar ve tasavvuf ehlinin
gortisleri ele alinmaktadir; Mutezile, alemin mitkemmeliyetine iliskin goriislerini ilahi adalet
prensibine, salah ve aslah fikirlerine ve akli olarak iyi ve kotii kavramlarma dayandirir.
Es’ariler ise, kulun iradesini kabul etmis olmalarina ragmen, ilahi adaletin kaynaginin mutlak
ilahi kudret ve irade olduguna inanirlar. Tanri, diledigi herhangi bir &lemi yaratma giiciine
sahiptir, ancak bu alemi 6zellikle segmistir ¢iinkii miimkiin olan en iyi dlem budur. Ibn Arabi
ise alemin miikemmeliyetine iligkin goriisiinii, irfan temelinde, Vahdet-i Viicut anlayisina
dayandirir ve Tanri'min isimlerinin ve giizel sifatlarinin giliciinii géstermek istedigini belirtir;

bu nedenle alem, ilahi nurlarin bir tagkin1 ve ilahi miikemmeliyetin bir tecellisidir.

Ugiincii boliim ise bu konunun Miisliiman filozoflar agisindan incelenmesine
ayrilmugtir. Ik olarak, ger¢ek eylemi yaratmadan ibaret olarak kabul eden ve yaratmanin
failinin Tanr1 oldugunu belirten Kindi'den baslanmistir. Kindi'ye gore Tanri, bu alemi en
miikemmel diizen ve nizamda yaratmis ve varligini stirdiirebilmesini yaraticiya bagli kilmistir.
Insana ise doga alemini metafizik Aleme baglama gorevi verilmistir. Daha sonra Farabi'nin,
varolusu nedenden sonuca dogru agiklayan ontolojik bir siire¢ olarak ve akli kullanarak alt
diizeyden iist diizeye gecisi saglayan epistemolojik (bilgi kuramsal) bir siire¢ olarak gordiigii
sudur teorisine yer verilmistir. Ibn Sina ise yaratic1 varliklarin varligini kanitlama konusunda
sudur teorisini yaratma ile birlestirerek 6zgiin bir yaklagim sergiler. Ona gore dlem, Tanr1'dan
en mikemmel nizamda, yani iyilik diizeninde tasmistir; bu nedenle bu alem iyi ve
miikemmeldir. Goriintirdeki kotiiliikler ise iyilige olan ihtiya¢ nedeniyle kacinilmaz olan

seylerdir. Ibn Riisd ise alemin miikemmeliyetine iliskin goriisiinii ilahi inayet ve yaratma
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prensibine dayandirmistir. Alemdeki tiim varliklarin insanin varligina uygun oldugunu
belirtmistir; ¢linkii bu uygunluk, bunu istemis bir failin varliginin zorunlu sonucudur ve amaci
insanin yararidir. Bu nedenle, Tanr1 bu alemi miimkiin olan en iyi sekilde yaratmistir. Gazzali
ise "Mevcut olandan daha miitkemmeli miimkiin degildir" ifadesiyle alemin mikemmeliyetine
katilmaktadir. Ancak, bu alemin secilmesini, zorunlu nedensellik ilkesine degil, Tanri'nin
mutlak iradesine dayandirir; bu irade, diger olasiliklar arasindan bu miimkiin olan sekli
secmistir. Bu ¢alisma, bu alemdeki diizen ve tertip, onu ¢evreleyen ilahi inayet ve kotiiliigiin
ihtiya¢ dogrultusunda agiklanmasi gibi unsurlarin, bu alemin miimkiin olan en miikemmel

sekilde yaratildig1 sonucuna varmaistir.

Anahtar Kelimeler: islam Felsefesi, Alemin Miikemmelligi, Idealizm ve Realizm, Ilahi Adalet
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ABSTRACT

This study addresses the perspectives of Muslim thinkers (theologians, philosophers,
and mystics) on the perfection of the universe. The work consists of a brief introduction, three
chapters, and a conclusion. The introduction mentions that Muslim scholars, despite their
different areas of expertise, believe that this universe is perfect. Additionally, it is emphasized
that although their philosophical roots are Greek, Muslim philosophers have enriched

philosophy with independent contributions.

The first chapter points to the historical foundations of this idea in Plato and examines
his theory of forms to explore the creation, shape, and order of the universe, arguing that
everything is governed by a divine order and meticulousness. Aristotle, on the other hand,
explains this through the concept of beings striving for perfection moving towards the first
mover (el Muharriki’l-Evvel). The second chapter considers the views of theologians and
mystics; the Mu'tazilites base their views on the perfection of the universe on the principle of
divine justice, and the concepts of salah and aslah, as well as the rational concepts of good
and evil. The Ash‘arites, while accepting human will, believe that the source of divine justice
is absolute divine power and will. God has the power to create any universe He wishes, but
He has specifically chosen this one because it is the best possible universe. Ibn Arabi bases
his view of the universe's perfection on the principle of the Unity of Being, grounded in
mystical insight, stating that God wanted to demonstrate the power of His names and beautiful
attributes; thus, the universe is an overflow of divine lights and a manifestation of divine

perfection.

The third chapter is devoted to the examination of this topic from the perspective of
Muslim philosophers. It starts with Kindi, who is considered to have stated that the true act of
creation is solely attributed to God. According to Kindi, God has created this universe in the
most perfect order and has made its existence dependent on the Creator. He has given humans
the task of linking the natural world to the metaphysical universe. The chapter then discusses
Farabi's theory of emanation, which he sees as an ontological process explaining existence
from cause to effect and an epistemological process facilitated by the use of reason to ascend
from lower to higher levels. Ibn Sina combines the theory of emanation with creation to
present a unique approach. According to him, the universe has overflowed from God in the

most perfect order, that is, the
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order of goodness; therefore, this universe is good and perfect. Apparent evils are inevitable
necessities due to the need for goodness. 1bn Rushd bases his view on the perfection of the
universe on the principle of divine providence and creation. He states that all beings in the
universe are suitable for human existence; this suitability is the necessary consequence of a
desiring agent and serves the benefit of humanity. Therefore, God has created this universe in
the best possible way. Al-Ghazali agrees with the statement "No better than the existing can
be possible," endorsing the perfection of the universe. However, he bases the selection of this
universe not on the principle of necessary causality but on God's absolute will, which has
chosen this possible form among others. This study concludes that the order and arrangement
in this universe, surrounded by divine providence and explained by the necessity of evil,
indicate that this universe has been created in the most perfect way possible.

Keywords: Islamic Philosophy, Perfection of the Universe, Idealism and Realism, Divine
Justice
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