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ONSOZ

Islam diisiince tarihi, en parlak dénemini her alanda diisiinen-iireten insanlar
sayesinde yasamustir. Bu donem herhangi bir mezhebe baglihigin, iiretilen diisiincenin
kalitesini belirlemedigi bir zaman kesiti idi. Bu donemde belli bir ekol/mezhep igerisine
dahil edilemeyecek bir ¢ok alimin bulundugunu iftiharla belirtmemiz gerekmektedir.
Bagimsiz diistinmenin yerini serh geleneginin almasi ve serhlerin de daha ¢ok mezhep igi
alimlerin eserlerine yonelmesi, Islam diisiince hayatimin durgunlagmasina sebep olmustur.
Ozellikle son yillar iilkemizde sadece adi bilinen, fakat eserleri ve goriisleriyle pek fazla
bilinmeyen diisiiniirlerin giin yiiziine ¢ikartilmasina ve bunlarin diisiince diinyasina
tanitilmasina sahit olmaktadir. Ibn Nefis (v. 687/1288) de bu diisiiniirlerden birisidir.
Tezimiz, diisiince tarihimizde Ibn Sind, Ibn Tufeyl....vb. diisiiniirlerle amlan
teolojik/felsefi roman geleneginde, adi ve eseri Onemli yer tuttugu halde, ¢ogu
Kelam/Felsefe kitaplarinda ismi dahi amlmayan gok yonlii bir alim olan Ibn Nefis ve er-
Risdletii’I-Kamiliyye fi's-Sireti'n-Nebeviyye adli eseri hakkindadir.

Tezimizi Giris ve Iki Boliim halinde tasarladik. Giriste, Islam diisiince tarihinde
teolojik/felsefi roman gelenegini ele alarak bu gelenegin ana temalarma degindik. Ayrica
Dogu’daki teolojik/felsefi roman ile Bati’daki {itopya tarzi eserlerin adlarimin beraber sik¢a
anilmasindan dolayi, bunlar arasindaki farklari da karsilastrma mantig1 i¢inde vermeye
calistik.

Birinci béliimde, Ibn Nefis’i tanitmaya calistik. Ulkemizde ozellikle ilahiyat
alaninda pek fazla bilinmeyen bu biiyiikk hekim ve filozofun hayati, ilmi sahsiyeti ve
eserleriyle ilim diinyasmna katkilarim1 ele aldik. Diger eserlerini tanitirken,
diisiiniiriimiiziin mezkur eseri hakkinda ayrmtili bilgiler verip, zaman zaman Ibn

Tufeyl’in Hayy b. Yakzan’iyla da bu eseri karsilastirdik. Ayrica bu béliimde, ibn



Nefis’in eserinde yer verdigi ‘evrim/tekamiil’ diisiincesini, Islam diisiince tarihi
igindeki seyrini de dikkate alarak inceledik.

Arastirmamizin ikinci ve son bolimiinde ise, Ibn Nefis’in er-Risdle’de,
Kelam’mn ‘Uldhiyyet, Niibiivvet ve Ahiret” olarak tasnif edilen klasik ana konulart
hakkinda yaptig1 rasyonallestirme calismalari {izerinde durduk. Bu konular1 ele
alirken Ibn Nefis’in epistemik ve tarihi mirastm gdz ardi etmeden, ilk once
Kelamcilarin ve Messai filozoflarimin konu hakkindaki goriislerini, ardindan da
miitefekkirimizin kanaatini verip, distiniirler arasindaki benzer ve farkli yonleri
gostermeye gayret ettik.

Bu ¢alismayi, en zor sartlarda bana her tiirlii destegi veren anne ve babama,
tez siiresince kendilerine fazla vakit ayiramadigim esim ve cocuklarima ithaf
ediyorum. Tezin yazim siirecinde her tiirlii teknik destegi saglayan arkadasim Emin
Durnaoglu ve bana yardime1 olan tiim arkadaslarima tesekkiir ederim.

Ibn Nefis’i calismam konusunda beni tesvik eden, tez boyunca derin bilgi ve
tecriibesiyle bana farkli bakis agisi saglayarak kendisinden cokga istifade ettigim
sayimn Hocam Prof. Dr. Saban Ali Diizgiin’e can1 goniilden tesekkiir ederim.

Tezimi okuma fedakarhigin1 gosterip, degerli elestiri ve oOnerileriyle bu
caligmaya katki saglayan Prof. Dr. Yurdagiil Mehmedoglu'na, her tiirlii destegini
yanimda hissettigim Thomastown Tiirk-Egitim ve Islam Cemiyeti’nin degerli idareci
ve iiyelerine, engin hosgoriisii ve maddi-manevi Katkilariyla Melbourne idari ve

Sosyal Isler Atase’si Hiiseyin Kog Bey’e de tesekkiirii bir borg bilirim.

Al Kiirsat TURGUT

ANKARA 2010



GIRIS

ISLAM DUSUNCESINDE TEOLOJIK/FELSEFi ROMAN GELENEGI

Islam diisiince tarihine genel olarak bakildiginda, diisiiniirlerin fikirlerini
0zgiin bigimlerle ifade ettigini goriiriiz. Basli basina bir konuyu ele alip tartigsma, siir,
hikdye ve roman gibi anlatim tiirleriyle hakikatlerin dile getirildigine sahit oluruz.
Farkli alanlarda bu anlatim tiirlerinin kullanilmis olmasi, edebi tarzdaki anlatimin
sadece edebiyatcilara has olmadigini gostermektedir. Bu eserler araciligiyla, salt
teolojik yahut felsefi dille aktarilmasi miimkiin olmayan ya da yanlig anlasilma
ihtimali yiiksek olan diisiinceler, edebi bir dille aktarilmaktadir. islam diisiince
geleneginde esas ilke, hakikati aktarmaktir; hakikatin aktarim teknigi bir vasita
olmaktan 6teye gegmemektedir. Her ne kadar bu aktarim tiirleri yaygin bir kullanima
sahip olsa da, bu boliimde daha ¢ok Islam diisiince geleneginde felsefi/teolojik
roman/hikaye gelenegi iizerinde duracagiz. Bu gelenegi, ana hakikatleri insanin
potansiyellerinden hareketle temellendirme anlaminda Isldmi hiimanizmin ilk
isaretleri olarak okumak miimkiindiir.*

1. Felsefi/Teolojik Roman Geleneginin Ana Temasi

Islam diisiince tarihinde teolojik/felsefi roman geleneginin dnciisii olarak Ibn
Sina (6. 1037) kabul edilmektedir. ibn Sina, yazmus oldugu Hayy b. Yakzdn adl

eseriyle o giine kadar kullanilagelen bir tarzin Gtesine gecmis ve diisiincelerin

! Hiimanizmle, mantik, doga bilimleri ve metafizigin disinda, ahlak temelli gretileri dile getirmek
igin edebi anlatima basvurmayi imleyen Italyan tarzi hiimanizmi kastediyoruz. Hiimanizmin bu
kullanim1 ve Islam’daki karsilig1 icin bkz. Kraemer, Joel L., Humanism in the Renaissance of Islam:

The Cultural Revival of the Buyid Age, Brill Leiden 1992, s.5 vd.



hikaye/roman formatinda da ifade edilebilecegini ilk defa bu eserinde gostermistir.
Ibn Sina’nin talebesi Ciizcani, hocasinin bu eseri Hemedan yakinlarindaki Ferdican
Kalesi’'nde esaret altindayken yazdigini aktarir. Ciizcani, risaleyi Farsg¢aya cevirip
serh etmis ve eserin daha i1yi anlasilmasina yardimci olmus‘cur.2 bn Sina, bu eserinde
genel olarak aydinlatici melegin beraberliginde yolculuk etmek i¢in daveti anlatir.®
Hayy, doga alanindan, ruh ve nefisler alemlerinden Sonsuz Bir’in arsina kadar
yiikselisi temsil eder. Hayy, kendini filozofa, yash bir adam formunda takdim eder ve
rehber olarak hizmetlerini sunar. Gezgin, onun i¢ ve dis duyulariyla yeryiizii ve
gokyliziinlin bilgisine ulagmaya gayret eder. Hikdyenin kahramani Hayy’in rehberlik
ettigi bu seyahatta, yollar bir yerde ikiye ayrilir; biri Bati’ya, yani maddeye ve koti
yola; digeri Dogu’ya, yani manevi ve tam saf formlarin yoluna gider. Bu yolculuga
katilanlar ilahi akla, sonsuz genclik kaynagina, giizelligin perdesinin giizellik ve
151g1n Ortlisiiniin 151k oldugu yere -sonsuz gizeme- beraber ulagirlar. Hayy b. Yakzan,
bu sirli seyahatin bireysel rehberidir, ruhlarin diistinme fonksiyonudur; o, aym

zamanda insanligin bittigi ve onlar1 idare eden Sonsuz Akil’dir.*

2 Corbin, Henry, Avicenna And The Visionary Recital, (Cev. Willard R. Trask), Princeton University
Press, New Jersey 1990, s. 125-127; “Ibn Sinad’min Hayy ibn Yakzan Risalesinin Yazilis1 ve
Orjinalligi”, (Hayy Ibn Yakzdn (Ruhun uyamsi —Ibn Tufeyl-Ibn Sind adlh eserin iginde, Cev. Derya
Ors), Insan yay., Istanbul 2003, s.339-341.

% Corbin, Henry, History of Islamic Philosophy, (Cev. Liadain Sherrard-Philip Sherrard), London
1993, 5.173.

* De Boer, T. J., The History of Philosophy in Islam, (Cev. Edward R. Jones, B. D.), New York 1967,
s.143-144; Akkach, Samir, Cosmology and Architecture in Premodern Islam, New York 2005, s.175-

176.



Ibn Sinad’nin Hayy b. Yakzdn’in yaninda diger sembolik hikdyesi olan
Risaletii’t-tayr ise Hayy’in yapmis oldugu manevi yolculugun tamamlayicisi
mahiyetindedir. Ibn Sina bu risalesinde de kus sembolii ve onlarin kendi aralarindaki
konusmalariyla kendi felsefesini anlatmaktadir.> Bu eser XIL ve XIIL ylizyilda
Feridiiddin Attar (6. 618/1221) tarafindan Iran mistik destaninda olaganiistii bir
sekilde zirveye ulasan bir devreyi baslatir. Attar’in konumuzla alakali eseri iizerinde
ileriki paragraflarda duracaglz.6

Ibn Sind’nm bir bagka teolojik/felsefi romani ise Saldmdn ve Absdl’dir.
Hikayede, Salaman, diinyali bir adamdir, karisi, Absal’a asiktir. Absal kadinin
kollarinda oyun yapmak i¢in ugrasirken, bir simsek gokyiiziinden asagiya iner ve
Absal’a biitiiniiyle onun yapmaya ¢alistigi davranigin gereksizligini, kotiliigiini
aciklar ve onu bedensel zevk diinyasindan saf manevi diisiinme diinyasina yiikseltir.
Bir diger pasajda da, filozofun ruhu bir kusla karsilastirilir, ki o kus, diinyanin
tuzagindan biiylik bir zorlukla kurtulur, ugusunda mesafeleri gecer, ta 6liim melegi
onu ayagindaki zincirlerden kurtarana kadar. Bu, ibn Sina’nin mistisizmidir.”

Ibn Sind’nin yukarida zikrettigimiz {i¢ eserinden birini okuyan kimse, onun

batini (esoteric) felsefesinin ayirt edici 6zelliklerinin hepsine olmasa da bazisina

% Corbin, Avicenna And The Visionary Recital, 5.186-192.

® bn Sind’dan Attar’a kadar uzanan siirecte kuslarla ilgili ele alinan sembolik hikayelerin tahlili i¢in
bkz: Corbin, a.g.e., 5.193-203.

" ibn Sina, Ebt Ali el-Hiiseyin, Kissatii Salamadn ve Absal, (Tis u resdil fi 'l-hikmeti ve 't-tabi "iyydt adl
eserin i¢inde, ngr. Daru’l-Arab, 2. Baski, Kéhire trs.,) s.174-177; Corbin, a.g.e., 5.224-241; De Boer,
a.g.e., s.144; Salamdn ve Absdl adinda Molla Cami (6. 1492) tarafindan da manzum bir eser kaleme
alinmistir. Bkz: Molla Cami, Salaman ve Absal, (Derleyen: Sadik Yalsizucanlar), Timas yay., Istanbul

1999.



vakif olabilir. Ozellikle bu kurgusal (visionary) risalelerde, Dogu, onun sembolik
anlayisinda nur alemi veya saf formlar olarak goriiniir, tipki Bati’nin, gélgeler alemi
veya madde olarak sembolize edilmesi gibi. insanin ruhu, maddenin karanliginda bir
mahkim olarak tutulur. Bu ruh, ona gore, asil olarak geldigi nurlar alemine dénmek
icin kendini Ozgiirlestirmelidir. Fakat bu zorlugun iistesinden gelmek i¢in ve onun
‘Batilr’ siirgiinden kurtulmasi i¢in, onun diinyada nerede oldugunu gésterecek ve onu
sonsuz kurtulusa gotiirecek bir rehber bulmalidir. Yiiksek siirsel bir dilin kullanildig:
bu eserlerde Ibn Sina, kainat giiglerini ydneten ve insanlarin rehberleri olan
meleklere gilivenir; ¢linkii gokler, akillar ve ruhlarin benzeri, gesitli tertiplerdeki
meleklerle doludur. Insan akli, yaptigi arastirmalarda melekler tarafindan aydinlanir.
Kisaca, Ibn Sina bu eserlerinde her semboliin insanla ilgili bir yanmin oldugunu
vurgulamaktadir. Ibn Sind’min yukarida zikredilen hikdyelerinde kullandig
semboller, dikkatli bir okuyucuya, siiphesiz, Kur’an ayetlerini de hatirlatmaktadir.®

Ibn Sina felsefi/teolojik hikayelerinde metaforik, dini ve dzellikle mistik bir
dil kullanmaya gayret etmistir. Bununla o, kdinati hayali diislinceyle aydinlatmaya
calismak istemekte ve boyle bir yolla Aristoteles’in felsefi olarak tasvir ettigi seyi
gerceklestirmeye c¢alismaktadir. ibn Sind bu eserlerde bilingli olarak felsefeyi, bir
dizi somut hayali semboller iginde, evrensel bilgiyi terceme ederek dini tarzda ifade
etmektedir.’

Ibn Sina’nin felsefi/teolojik hikayelerinde bahsedilen konular, Batili pek ¢ok

diisiiniire ilham kaynagi olmustur. Bunlardan belki de en 6nemlisi Dante’nin (6.

8 Nasr, Seyyid Hiiseyin, Three Muslim Sages, U.S.A. 1969, s.44- 45.
% Walker, Paul E., “Philosophy of Religion in al-Farabi, Ibn Sina and Ibn Tufayl”, s. 95, Reason and

Inspiration in Isldm adli eserin i¢inde, ed. Todd Lawson, New York 2005.



1265/1321) meshur eseri I/lahi Komedya (Divine Comedia)’dir. Bu eser sadece
Italyan edebiyatinin degil, Bat1 edebiyatinin da onemli eserlerinden biridir. Ay
zamanda bu manzum eser, Hristiyanligin en biiyiik siiri kabul edilmektedir. Konusu:
Dante’nin, Papa VIII. Bonifazio tarafindan giinahlarin bagislanma yili ilan edilen
1300 yilmin paskalya haftas1i boyunca bedenen yaptigim1 soyledigi ahiret
yolculugudur. Sair, 35 yasinda iken kendini persembeyi Cumaya baglayan kutsal
gece sabaha karsi, uyku sersemi oldugu i¢in nasil gittigini bilemedigi Kudiis
yakinlarindaki karanlik bir ormanda bulur. Buradan Latin sairi ve Ortacag’da aklin
sembolii sayillan Vergilius’un rehberliginde cehenneme iner, daha sonra cenneti
meydana getiren dokuz kat gokte dolastirilir. Sonunda Hz.Meryem’in araciligiyla
Allah’in cemalini miisahadeye nail olur.®® Dante’nin bir cok Islam diisiiniiriinden
etkilendigi soOylenir. Ebu’l- A‘la el-Ma‘arri de Risdletii’l-gufran’iyla bu etkiyi
yaratanlarin basinda gelir. Dante de -Ibn Sina ve Eb0’l- A‘la el-Ma‘arri’de oldugu
gibi- siirsel ve sembolik tarzda eserler vererek diisiincelerini agiklamustir.*

Islam diisiincesinde bir diger sembolik/teolojik hikdye yazari Ibn Hazm’dir
(6. 456/1064). Kelam dahil bircok alanda eser veren Ibn Hazm, &zellikle Tavku'l
hamdme fi’l iilfe ve’l ulldf adl eseriyle bu ¢alismamizin ilgi alanina girmektedir. Ibn
Hazm’mn bu eseri baglilik, sevgi ve muhabbet konusunda yazilmis Oonemli bir

denemedir. Yazar gergeklerin tanitilmasinda, bizzat gordiiklerine veya kendisine

19 Bkz: Alighieri, Dante, Divine Comedy, (ingilizce’ye Cev. John D. Sinclair), Oxford University
Press, London 1971.

1 Tozer, H. F., An English Commentary on Dante’s Divine Comedia, New York 1975; Botterill,
Steven, Dante And The Mystical Tradition Bernard Of Clairvaux In The Commedia, Cambridge
University Press 1996; Ayrica bkz: Sakiroglu, Mahmut H., “ilahi Komedya” md., D./.4., Istanbul

2000, c. XXIl, s. 68-70.



dogru olarak anlatilanlara dayanmaktadir. Yazdiklar1 ne bir hayal {riinii ne de
gercekte dayanagi olmayan, mesnetsiz, kuruntu ya da soyut anilardir. Tam tersine
kendi kisisel deneyimlerinin Omriiniin sonbaharinda hazirlanmis, olgunlasmis ve
tamamlanmis saglikli bir yorumudur. 12
Ibn Hazm, diger felsefi/teolojik roman vyazarlari gibi eseri Tavku'l
hamdme’de yeri geldiginde felsefi konulara girer. Ciinkii bu tiir eserlerin genel
amact; okuyucuya sadece roman okutmak degil aksine roman/hikdye tarzim
kullanarak onlar1 bilgilendirmektir. Mesela; eserinde askin mahiyeti konusuna
deginirken sunlar1 ifade eder:
“Bana gore asgk, ruhlarin gesitli yaratiklar arasinda béliinmiis par¢alarinin
birlestirilmesidir. Beraberlik ve ayriligin varliklarin birlesimi ve ayrisimiyla
ilgili oldugunu biliyoruz. Her sekil kesinlikle kendine uygun olan sekli
cagirr, onu arar bulur. Bu durum neden ruhlar igin soz konusu olmasin?
Halbuki, onlarin dlemi saf ve temiz bir dlemdir. Ozii ahenkli bir sekilde
yiicelige dayanir ve kendisini olusturan ilke onu egilimlere, yaklasmalara ya
da uzaklagmalara, sevgiye ya da nefrete yaraswr hale getirir. Biitiin bunlart
insanoglunun degisik davranig bicimleriyle acik segik biliyoruz. Bu degisik
durumlara insan kolayca kendini uydurabiliyor. Yiice Allah soyle diyor: ‘Sizi
bir candan yaratan, bundan da génlii kendisine yatisip 1sinsin diye esini

yvapan O’dur, Allah tir. 13

2 bn Hazm, Eb Muhammed Ali b. Muhammed, Tavku’l-hamdme fi’l-iilfe ve’l-ulldf, (Giivercin
Gerdanligi Sevgiye ve Sevenlere Dair, Cev. Mahmut Kanik), Insan yay., istanbul, 2005, s.17.
3 ibn Hazm, a.g.e., 5.32-33; Ayet icin bkz: A’raf, 7/189; Bu ayete Muhammed Esed sdyle anlam

vermektedir: “Sizi [hepinizi] bir tek candan yaratan, ve [sevgiyle] kadina meyletsin diye ona kendi



Ibn Hazm, eserindeki bu ifadeleriyle sadece ask1 anlatmamakta; bilakis Islam
diisiince tarihinde tartismali bir konu olan ‘ruh’ hakkindaki goriislerini, ayet ve
hadisleri de kullanarak agiklamaktadir.

Tasavvuf alaninin taninmis isimlerinden Feridiiddin Attar’in Mantiku t-tayr
adli eseri, felsefi/teolojik roman tiiri eserlerin bir digeridir. Yazar, bu eseri kaleme
alirken biiyiik oranda Kuran’daki Neml suresinden -6zellikle 20 ile 30. ayetler arasi-
esinlenmistir. Attdr’dan énce Kur’an’m kullandig1 mantiku t-tayr ifadesini, ibn Sina
ve Gazzali gibi distiniirler de eserlerinde kullanmuslardir. Attar’'in  Mantiku 't-
tayr’inin konusu kisaca soyledir:

Kuslar tilkesinin biitiin kuslari, Kaf Dagi’nin ardindaki padisahlar1 efsanevi
kus olan Simurg’u bulmak igin zorlu ve zahmetli bir yolculuga ¢ikarlar. Istegi ve
azmi yeterli olmayanlar ve diinyevi seylere takilanlar birer birer yolda kalirlar.
Kafdagi’na ulasanlari ise, hepsi birbirinden getin yedi vadi bekler: istek, ask, marifet,
istigna, tevhid, hayret ve yokluk vadileri. Uzun ve zorlu bir yolculugun ardindan yedi
vadiyi de asabilen otuz kusu ise Simurg yerine baska bir siirpriz bekler. Simurg’a
yaptiklar1 yolculuk aslinda, kendilerine yaptiklar1 yolculuktur. Zira Simurg diye
bulduklari, kendileridir. Si (otuz) murg (kus), bu yolculugun sonunda hedefe ulasan
30 kustan bagkas1 degildir.

Vahdet-i viicid diisiincesini eserin merkezine alan Attar’a gore; var olan
sadece viicd-u mutlaktir. Biitiin kudret O’ndadir. Insanin kiinatta varlik halinde
gordiikleri, viicid-u mutlakin bir ayna hiikmiinde olan adem-i mutlakla

karsilasmasindan dogan c¢esitli goriiniislerinden ibarettir. Allah c¢esitli sekillerde

Oziinden es var edip ¢ikaran O'dur.” Bkz: Esed, Muhammed, Kur’an Mesaji Medl-Tefsir, (Cev. Cahit

Koytak-Ahmed Ertiirk), Isaret yay., Istanbul 2000, s. 824.



tecelli ettiginden, biitiin esya ve yaratiklar bir varliga sahip gibi goriiniir. Aslinda bu
goriinen seylerin ger¢ek varligi yoktur. Attar, bu fikirlerini kuslarin dilinden
sembolik bir tarzda ifade etmistir. Hiidhiid kusu ile ¢esitli kuslar arasinda gecen
konusmalar araciligiyla yazar kendi diisiincelerini aciklamaktadir.**

Israki felsefenin kurucusu Siihreverdi el-Maktil’iin (6. 587/1191) el-
Kissatii’lI-gurbetii’I-garbiyye (The Story of Occidental Exile) adli eseri de
felsefi/teolojik roman tarzinda yazilmis olup incelemeye tabi tutulacak bir diger
risaledir. Siihreverdi bu romaninda, Ibn Sind’nin iiglemesinde (triology: Risdletii t-
tayr, Hayy b. Yakzan ve Salaman ve Absal) gizli kaldigim1 diisiindiigii hakikatleri
aciga c¢ikarma niyetinde oldugunu soyler. Burada alem, hakikatin pesinde olan
kisinin ¢ozmesi gereken kriptolordan olugmaktadir. Bu ¢dzlimleme, insanin igine
diistiigii madde diinyasindan ve karanliktan baglamakta ve aydinlanmayi ve ruhsal
gercekligin esas evini temsil eden isiklarin Dogusu’nda (dogdugu yerde) sona
ermektedir. Seyahat, Kayravan’da baslar. Hakikat arayicisi ve kardesi burada bir
kuyunun dibinde (maddenin derinliklerinde) hapsedilmislerdir. Bunlar Seyh Hadi b.
el-Hayr el-Yemani’nin ogullaridirlar. Yemdn yahut yemin Arapga’da sag el anlamina
gelmekte ve sembolik olarak Dogu’yu temsil etmektedir. Geleneksel olarak
Silleyman Peygamber’in hikmetiyle iliskilendirilmektedir. Eski kissalarda sol ise,
stirekli madde ve karanlikla irtibatlandirilmaktadir. Hapsedildikleri kuyunun iistiinde
bircok kulesiyle devasa bir kale dikilmektedir. Bunlar, elementler diinyasini ve insan

nefsinin yeteneklerini temsil etmektedir. Bu kardesler hapsedildikleri yerden, giindiiz

1 Bkz: Attér, Feridiiddin Nisabtri, Mantiku ‘t-tayr, (Arapga’ya Cev. Muhammed Cum’a), Daru’l-
Endiiliis, Beyrut 2002; Sevgi, H. Ahmet, “Mantiku’t-tayr” md., D./.4., Ankara 2003, ¢. XXVIII, s.29-
30; Skalmowski, W., “The Seven Valleys of Attar”, Orientalia Loveniencia Periodica, sayi: 23,

Leuven 1992, 5.281-302; Corbin, History of Islamic Philosophy, s.286-289.
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vakti degil de sadece geceleyin kacabileceklerdir. Burada gece insanin ruhsal
diinyaya ve kavranabilirler diinyasina erisebildigi yegane vakti yani olimii temsil
etmektedir. Bu 6lim hem dogal 6liim hem de mecazi anlamda o6liim olarak
adlandirilan uyku esnasinda goriilen riiyalar yoluyla olabilir. Kuyu 6yle karanliktir ki
insan elini uzatsa onu bile géremez olur. Yani madde o kadar mattir ki 151k nadiren
onun iizerinden kendini gosterebilir. (Karanliklar iistine karanliklar vardir. Insan
elini uzatsa bile goremez (Nur, 24/40) ayetine gondermede bulunmaktadir). Bu
kardesler ara sira Yemen’den haber alabilmektedirler. Yemen’den (sag taraftan
yahut hikmetin kaynagindan) gelen bu haber, onlarin nadiren tefekkiir yahut riiya
yoluyla kavranabilir diinyayla irtibata gecebildiklerini ve ana yurtlarina (ruhlarmin
evine) olan Ozlemlerini nadiren dindirebildiklerine isaret etmek iizere
kullanilmaktadir.™

Sithreverdi’ye gore; ‘Dogu hikmeti’ (theosophy), aslinda, irfan ehlini kendi
gurbet-1 Sarbi’sinin farkindaligina, hikmetii’l-israk’in (Dogu’nun hikmetinin) ziddi
bir batili (garbi) olarak, berzah diinyasinda olan seyin farkindaligina gotiiriir. Risale,
insanin mistik temeli olan Dogu’ya déniisiin bir baslangicini anlatmaktadir.™

Islam diisiincesinde felsefi/teolojik roman dendiginde herkesin aklina gelen
onemli bir isim de, hi¢ siiphesiz Ibn Tufeyl’dir (6. 581/1185). Gerek Islam
diinyasinda gerekse Bati’da {izerinde en ¢ok arastirma yapilan diisiiniirler arasinda

Ibn Tufeyl ve onun bu alandaki eseri Hayy b. Yakzdn vardir. Bir¢ok diisiiniir igin

!> Siihreverdi, Ebii Hafs Sehabeddin Omer b. Muhammed, Kissatu'l-Qurbetu’l-garbiyye, Ruhun
Yolculugu, Cev. Ismail Yakat, Isldm Felsefesi’nde Sembolik Hikayeler adl eserin iginde, Insan yay., I.
Baski, Istanbul 1997, 5.97-109; Sharif, M. M., A History of Muslim Philosophy, Yeni Delhi 2001, I-II,
c. 1,5.381-383.

18 Sharif, a.g.e., a.y; Corbin, a.g.e., .215; Nasr, a.g.e., 5.65-66.
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ilham kaynagi olan bu eser, bu alanda daha sonra yazilanlara birinci derecede
referans olmustur. Ozellikle Bati1 diinyasinda Daniel Defoe’nun (1659-1731)
‘Robinson Crusoe’ adli eseri*’, bilyiik oranda ibn Tufeyl’in Hayy b.Yakzdn’indan
esinlenerek kaleme alinmustir. Robinson Crusoe, edebiyat ve diisiince diinyasinda
Oyle bir etki yapmustir ki, daha sonra bu tiirde yazilan eserler Robinsonad tiirii
olarak adlandirilmistir.’® Hilmi Ziya Ulken, Hayy b. Yakzdn’in birgok taklidinin
yapildigin1 ve bunlarin en taninmiglarindan birinin de Cagdas Bati Felsefesi’nin
kurucularindan olan Francis Bacon’un (1561-1626) eseri Yeni Atlantis’i zikreder.
Unlii filozof Leibnitz de (1646-1716) Opera Divinia adli yapitinda Hayy b.
Yakzdn’daki  teolojik  tefekkiir  seviyesinin  yiiksekliginden  hayranlikla
bahsetmektedir.™

Burada su noktaya da dikkat ¢ekmeliyiz: ibn Tufeyl’in Hayy b. Yakzdn’in1 bir
Robinson Crusoe hikayesi olarak gérmemek gerekir. Ciinkii her iki eseri birbirinden
farkli kilan belirgin dzellikler mevcuttur. Ornegin; Crusoe’nun eserdeki adaya varisi,
yetiskin denilebilecek cagda gerceklesirken; Hayy’in adadaki hayati bebeklikten

baslamaktadir. Bu ve benzeri farkliliklar1 gogaltmak miimkiindiir. Eger Ingilizce

'" Defoe, Daniel, The Life and Adventures of Robinson Crusoe, London 1969.

'8 ibn Tufeyl’in Hayy b. Yakzdn’1 ile Robinson Crusoe arasinda bir karsilastirma icin bkz: Fedwa
Malti-Douglas, “Hayy Ibn Yaqzan As Male Utopia”, s.54, The World of IbnTufayl- Interdiciplinary
Perspections of Knowledge in Hayy Ibn Yagzan adli eserin iginde, Haz. Lawrance 1. Conrad, Brill
yay., Leiden-Newyork-Kéln 1996; Pastor, C. F. Antonio, The Idea of Robinson Crusoe., Watford:
Gongora Press 1930, s.90; Fyre, Northrop, The Great Code: The Bible and Literature, New York
1983, 5.172.

9 Bkz: Ulken, H. Ziya, Islim Felsefesi, Ulken yay., istanbul 1983; Kutluer i.- Katipoglu, H., “Hayy

b.Yakzan” md., D.1.4., Istanbul 1997, c. X VI, s.553.

12



yazilmis bir roman veya hikdyeyi Arap¢a yazilmis bir roman/hikaye ile
karsilastirmak icap ederse, bu Robinson Crusoe ile Binbir Gece Masallar1 (The
Arabian Nights)’ndaki Sindbad ile mukayese edilebilir.?’ Maalesef Ibn Tufeyl’in
Hayy b. Yakzdn adli eseri, gereken degeri ne kendi doneminde ne de daha sonraki
donemlerde gorebilmistir. Bu biliyiik alimin ve mezkur eserinin pek c¢ok diisiiniire
ilham kaynag1 oldugunu ifade edebiliriz. Ornegin; Ingiltere’de J. Locke ve Fransa’da
Condillac’in bireyin fikirlerinin olugmasinda onun igsel yapisina vurgu yapmasinda
Hayy b. Yakzdn’in ve bu tiir eserlerin etkisini gérmekteyiz. Bu tiir etkilerin yani sira
son donemlerde hem Dogu’da hem de Bati’da ibn Tufeyl ve eseri Hayy b. Yakzdn
tizerinde genis incelemeler ve tahliller yatpllmaktadlr.21

Hayy b. Yakzdn, kendi iginde pek cok meseleyi barindiran bir eserdir. Ibn
Tufeyl, kendi diisiince diinyasmin biitiin derinliklerini bu eserde goOstermistir.
Filozof, mezkur eserin 6nsoziinde ele aldig1 konulari kitabin dortte ti¢liik boliimiinde
tartisir ve bunlar isler.22 Hayy’in seriiveninin her adiminda, yazarin giriste

vurguladig: bilgiden en yiiksek mistik konuma yiikselis seriiveni iizerinde durulur.?®

20 Fedwa Malti-Douglas, a.g.m., s.54.

2! Derleme, The World of Ibn Tufayl-Interdiciplinary Perspections of Knowledge in Hayy Ibn Yagzan
(Haz. Lawrance I. Conrad, Brill yay., Leiden-New York-Kéln 1996; Russel, G. A., The Impact of The
Philosophus Autodidactus: Pocockes, J. Locke and The Society of Friends, (ed. G. A. Russell), Leiden
E. J. Brill 1994.

?2 fbn Tufeyl, Ebi Bekir Muhammed b. Abdilmelik b. Muhammed el-Kaysi, Kitdbii esrdri’l-
hikmeti’l- mesrikiyye & Risaletii Hayy b. Yakzan, b.y.y. 1327/1909, s.2-11; Ton Tufeyl, Ruhun Uyanis:
ya da Hayy Ibn Yakzdnin Olaganiistii Seriiveni, (Haz. N. Ahmet Ozalp), insan yay., Istanbul 1985,
S.27-43; Hayy b. Yakzdn gevirisi bundan sonra dipnotlarda Ruhun Uyanist adiyla verilecektir.

% Conrad, Lawrence ., “Thorough the thin veil: On the Question of Communication and the

Socialization of Knowledge in Hayy ibn Yaqzan”, The World of Ibn Tufayl adli eserin i¢inde, s.247.
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Risalenin kahramani Hayy’in belli yas donemindeki degisim ve gelisimi sOyle bir
sira takip eder:

7 yasinda.....hayatta kalma siirecinden ¢evreye hakim olma siireci;

21 yasinda.....deneycilikten (empricism) rasyonellige gec¢is asamasi;

28 yasinda.....ayalt1 alemden daha ziyade ayiistii alemi diisiinme, dikkatle
izleme donemi;

35 yasinda.....Zorunlu varligin ispatindan ruhun kesfine gecis siireci;

49 yasinda....Hayy’in sosyallesmesi; Absdl ve Salaman’la karsilagmasi.
Hayy’in hayatinin belli donemlerdeki zihinsel ve sosyal gelismeler kisaca bu
sekildedir.?*

Ibn Tufeyl’in Hayy b. Yakzdn adli eserine bu galismanin ileriki boliimlerinde
yeri geldiginde degisik sebeplerle atiflarda bulunacagiz. Bu bdliimde sadece
felsefi/teolojik roman geleneginin temalar1 tizerinde duruldugu icin konuyla ilgili
eserler hakkinda genel bilgiler vermeye calisacagiz.

Felsefi/roman geleneginde adindan bahsedilecek bir diger eser olan ve bu
arastirmanin temelini olusturan, Ibn Nefis’in er-Risdletii’l Kdamiliyye fi’s-Sireti’n
Nebeviyye adli risalesidir. Fakat bu boliimde, Ibn Nefis’in pek bilinmeyen bu
risalesinin sadece adin1 vermekle yetinecek, eser hakkinda ayrintili bilgiyi ise diger
boliimlerde verecegiz.

Islam diisiincesinde felsefi/teolojik roman geleneginin izlerini, Osmanli’nin

son doneminde de gormekteyiz. Sehbenderzade Filibeli Ahmed Hilmi’nin 4 ‘madk-1

2 Conrad, a.g.m., 5.259; Ayrica ibn Tufeyl’in Hayy b. Yakzan’1 iizerinde yapilan farkli bir inceleme
icin bkz: Kruk, Remke, “Ibn Tufayl: A Medieval Scholar’s Views On Nature”, The World Of Ibn

Tufayl adl1 eserin i¢inde, s. 69-75.
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hayal adl1 eseri de bunlardan biridir. Eser, Osmanli toplumunda yeni yeni goriilmeye
baslayan Materyalizm akimima karsi kaleme alimmustir. Kitabin basindan sonuna
kadar, ruh ve kainatin sirr1, yaratilisin gayesi gosterilmekte; maddeci goriisiin sigligi
ve insami saadete ulastirmadaki yetersizligi tizerinde durularak, masal-hikaye
karisimi iginde olaylar alegorik bir tislupla anlatilmaktadir. Eser, her ne kadar
hikaye/roman tarzinda yazilmis olsa da kullanilan dil ilim dilidir.?®

Sehbenderzade A ‘mdk-1 haydl’de insam1 sadece maddi bir varlik goren
Pozitivizmin Ogretisine karsi, eserin kahramami ‘Raci’ye gosterdigi hayaller
araciligiyla dinin 6ziine inip her tirlii kirlilige ve giinahin i¢ine gdmiilmiis olan
insan1 Tanrn katina ¢ikarmaya calisir. Goriinenin arkasindaki mutlak gercegi bulmak
ister. Dokuz bolim halinde ele alinan konular hayal-gercek ikilemi igerisinde
islenmeye c¢alisilmistir. Bati’da egitim gdren ve Avrupa’nin felsefl doktrinlerinin
saskina cevirdigi, bunalimlara siiriikledigi, inang¢larin1 sarstigi, manevi yani eksik
egitimin tipik bir 6rnegi, eserde Raci adli sahisla anlatilmaya g:ahslhr.26

Réaci’nin i¢inde yasadigi sorular, bunalim ve huzursuzluklar, onu arastirmaya
sevkeder. Raci uzun arayislardan sonra kendini diinya zevklerinden ve insanlardan
soyutlamasimin ardindan, Karacaahmet Mezarligi’ndaki yoksul kuliibesinde yasayan
ve toplumun deli olarak niteledigi Aynalt Baba’y1 bulur. Aynali Baba, kKimi zaman
hayatin i¢inde 1yi bir gozlemci, kimi zaman hayattan uzak meczup goriniisli bir
bilge kisidir. Aynali Baba, mutlak giizellie ve gercege ulagmak i¢in insanin

maddenin tutsakligindan kurtulmasini, bunun i¢in de nefsin terbiye edilmesini sart

% Sehbenderzade Filibeli Ahmed Hilmi, 4 ‘mdk-1 haydl, (Haz. Dr. Osman Giindiiz), Ak¢ag yay.,
Ankara 2005; Ayrica bkz: Birinci, Necati, “A‘mak-1 hayal” md., D.L.4., istanbul 1989, c. II, $.555-
556.

% Sehbenderzade, a.g.e., 5.18-19. (Hazirlayanin girig boliimiiniin iginde.)
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kosar. Iste Réci, bu garip kisiye her giin konuk olur ve onun ney pesrevinin ardindan
hayal derinliklerine dalar. Hayali bir yolculuga ¢ikan Raci, gordigii seylerin Aynali
Baba tarafindan yapilan yorumlariyla sikintilarindan kurtulur. Sehbenderzade eserini
Aynali Baba’nin toplumun i¢inden gozlemledigi bir ailenin yasadigi seyleri tasvir
ederek tamamlar. Sonugta A 'mak-1 hayal’de Osmanli’nin son doneminde yasanan
olaylara paralel olarak toplumun i¢inden gectigi sikintilar1 ve bu sikintilara getirilen
Onerilerin felsefi/teolojik roman tarzinda bir anlatimindan ibarettir.”’

2. Felsefi/Teolojik Roman Gelenegi ve Utopya ve Distopya28 Tiiri

Eserler

Modern zamanda bazi yazarlar, Dogu’da felsefi/teolojik roman tiiriinde
yazilan eserlerin Bati’daki ‘Utopya’lara benzedigi igin, hepsini iitopya tarzi iginde
degerlendirmislerdir. Burada felsefi romanla iitopya tiirii eserlerin kisa bir
mukayesesi yapilacaktir. Bunun i¢in de iitopyanin ne anlama geldigini ve nasil ortaya
ciktigina deginmek gerekmektedir. ‘Utopya’ kelimesi Thomas More (1478-1535)
tarafindan ortaya ¢ikarilmig bir kavramdir. Her ne kadar bu kelimenin i¢erdigi anlam
eski zamanlardan beri bircok din ve toplumlarda var olsa da, terimin kendisi XVI.
yiizyilin baglarinda bu diisiiniir tarafindan ‘iyi yer’ anlaminda kullanilmigtir. More un
Utopia adli eserinde islenen ana tema; yazarin kendi ¢evresinde dini, sosyal ve
siyasal alanlarda gordiigli yanlishiklar: elestirerek, arzu ettigi ve sevdigi yerin nasil

olacagi veya olmasi gerektigi hakkinda kurgulamalar yapmaktan ibarettir, denilebilir.

%" Sehbenderzade, a.g.e., 5.20-24.

8 Utopya, olmasi1 gereken bir diinyay1 kurgularken, distopyalar olmamasi gerekeni anlatmaktadir.
George Orwell’in, insan hak ve hiirriyetlerinin kisitlandig1 yasanmaz bir diinyay1 anlattigi, 1984’i bu
ikinci tiire en iyi Orneklerdendir. Yine bu tiire, Aldous Huxley’in Yeni Diinya adli eseri de 6rnek

gosterilebilir.
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Eserde kurguladig1 giliney bolgelerdeki bir adada her sey en giizel tarzda yapilir.
Raphael Hythloday (Nonsenso- bu kisi More’un felsefe talebesidir) adinda bir
denizci kazara bu aday1 ziyaret eder ve burada bes yil gecirir ve sonra iilkesine geri
doner. More’un eseri, kendisi ve Raphael arasinda gegen diyologlardan ve bu arada
ayni plan tlizerinde kurguladig: sehirler ve oranin yasantisina dair anlattigi seylerden
olusur.29

Pek cok kisi More’un iitopyasinin ger¢ekten miikemmel bir model olarak
sunulduguna inanmanin imkansiz oldugunu ifade eder. Fakat eserle ilgili g6z 6nilinde
bulundurulmasi gereken husus ise, Utopia’nin sadece pozitif bir idealin temsilcisi
degil, aynt zamanda Avrupa’nmin kotiiliigline karst olumsuz bir saldin da so6z
konusudur.®* More’un Utopia’styla ilgili olarak Russell sunlar sdyler: “More’un
iitopyasi, hayret edecek sekilde pek cok yonden liberaldi. Ben, o kadar dini
motiflerin oldugu bir gelenekte Kominizmin fazlaca salik verildigini diisiinmiiyorum.
Savas, din ve dini tolerans hakkinda, hayvanlarin acimasizca oldiiriilmesine karsi ve
iliml1 bir ceza hukuku lehinde bir durus oldugunu d1"1siin1'iy0rum.”31

Fakat More’un orjinal kullanimindan bir miiddet sonra {itopya kelimesi ‘var
olmayan iyi bir yer’ anlamina gelen eutopia kelimesiyle birlestirilerek ¢ok hizli bir
sekilde Bat1 dillerine girmis oldu. Bu sekilde kendine yer bulan iitopya kelimesi

sadece edebiyat alaninda degil din alaninda da zamanla bu kavram {izerinden eserler

verilmeye baslandi. Utopyanin din ile farkl1 diizlemlerde baglant: kurulmasi, tartisma

2 More, Thomas, Utopia, (Cev. Paul Turner), Penguin Books, London 2003.
%0 More, a.g.e., (Giris boliimii, s. xv.)
3! Russell, Bertnard, History of Western Philosophy, Routledge Press, London & New York 2004,

5.480.

17



konusu olmanin yaninda, hig siiphesiz baz1 dini temali eserlerin ortaya ¢ikmasinda da
ilham kaynagi olmustur.

Hristiyanlikta iitopyanin rolii ise uzun bir tartisma alanina sahiptir. Aden,
Millenium ve Cennet biitiin bu kelimeler belirli iitopik 6zelliklere sahip kavramlardir.
Fakat iitopyalarin insan davranislariyla elde edilebilmesi tartismaya agik bir saha
olusturmaktadir. Cennetten ¢ikarilma ve gilinahkar insan dogasi iizerinde birlesen
vurgular, bazi yorumcular1 iitopyay1 anti-Hristiyan ve Heretik olarak diistinmeye
gotiirerek, insanoglunun bu hayatta bir {itopyayr gergeklestiremeyecegini ifade
etmislerdir. Fakat teolog Paul Tillich (1886-1965) gibi baz1 yorumcular, aslinda
litopyanin Hristiyanligin sosyal mesajinin merkezinde oldugunu one siirmiislerdir.
Hristiyan geleneginde oOzellikle kutsal cennet figiirii imajlari Onemli bir yer
tutmaktadir. Bunun tesirini {itopya tarzi eserlerde de gérmek miimkiindiir. Mesela
Dante’nin flahi Komedyas1, Milton’un Kaybolmus Cennet’i eserleri bu tiir arasinda
gosterilirken, XX. ylizyillda da Roark Brendford ve Marc Connelly gibi yazarlar bu
tiirde eser vermislerdir.

Islam diinyasinda da diinyadaki Cennet fikri ¢esitli sekillerde kendini
gostermistir.  Kur’an ve hadislerden etkilenerek yazilan Mevlid ve
Miracnameler/miraciyeler bu tarzin érnegini olustururlar. Ozellikle Mi 'raciyye tiirii
yazilan eserlerde, Hz.Peygamber’in mirac yolculugu, basindan sonuna kadar tasvir
edilir. Hz.Peygamber’in semaya urucu (¢ikisi), cennet, tuba, huriler, koskler,
irmaklar ve cehennem hayat1 tasvirlerini bu eserlerin temalar1 arasinda gormek

miimkiindiir.*?

%2 Uzun, Mustafa, “Mi’raciyye” md., D.I.A4., istanbul 2005, c. XXX, s.136.
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Utopya tiirii eserleri kendine gore hakli sebeblerle reddedenler oldugu gibi -
Karl Popper (1902-1994) Ac¢ik Toplum ve Diismanlar: adli eserinde, iitopyaciligin
siddete ve totaliterlige sebep oldugunu ileri stirmiis-Ernst Block (1885-1977) ve
Frederik L. Polak (1907-1985) gibi diistiniirler de iitopyaciligin, biitiin pozitif sosyal
teorilerin temel 6zelligi oldugunu one siirerek, bunu savunmuglardir.®

Bati’da bir proje olarak sunulan iitopyalarla, Dogu’nun felsefi/teolojik
romanlar1 arasinda hi¢ siiphesiz belli farklar vardir. Ik énce Dogu’nun kendine has
temel 6geleri olan dini-milli unsurlar burada farkli bir tarzin ortaya ¢ikmasinda asil
etkendir. Bu tip eserlerin ortaya c¢ikisinda masallarin, siir ve destanlarin
yadsinamayacak derecede onemli rolii vardir. Ornegin  Gilgamis Destani, Dogu
toplumunun en belirgin masali olup, Gilgamis karakteri de birey merkezli bu
gelenegin bir arketipi olarak karsimizda durmaktadir. Yine Binbir Gece Masallari,
Ebu’l A ‘la el-Ma’arri’nin (6. 973/1057) Risdletii’I-gufrdn adli eseri, Farabi’nin el-
Medinetii'I-fadila’s1, Tbn Bacce’nin Tedbiru I-miitevahhid adli eseri ve daha once ele
aldigimiz eserler de Dogu’nun felsefi/roman geleneginin i¢inde degerlendirilebilecek
yapitlardir. Dogu’da olusturulan bu gelenegin Bati’da  ‘“iitopya’ tiirliniin ortaya
cikmasinda belli bir rolii oldugu yadsinamaz gercektir.

Utopya ile teolojik/felsefi roman yazin tiirlerinin icerigini karsilastiracak
olursak; Bati’da yazilan iitopya tiirii eserlerin kahramanlar1 kendilerini daha ¢ok

disarda var etmeye calisirken, Dogu’daki bireyler bunun tam tersine kendine doniip

%% Utopyaciligi savunan inlii diisiiniir Oscar Wilde, iitopyamin hayatta vazgegilmez bir yere sahip
oldugunu su sekilde belirtir: “Utopya igermeyen bir diinya haritasinin bir goz atma kadar bile degeri
yoktur. Ciinkii o, insanligin siirekli memleketi olan bir iilkeyi ihmal etmektedir. Insanlik oray1 vatan
edindiginde, disartya bakar ve daha iyi bir iilkeyi arzular. Bu yiizden geligsme ve ilerleme, iitopyanin

gerceklesmesidir.” Bkz: Wilde, Oscar, The Soul of Man Under Socialism, Boston Luce 1910, s.27.
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bakmaktadirlar. Dogu’daki bireyler benlik iizerinde yogunlasip, daha ¢ok kendilerini
kesfedip asma gayreti i¢indedirler. Bat1 bireylerinde ise dogu bireylerindeki ige bakis
anlayisinin ziddina, aynalarmi disartya, dogaya tutarak arayiglarini narsistik bir
boyuta tasimaktadir. Bunun yaninda Bati {itopyalarinin temelinde devlet ve iktidar
projesi vardir. Bu ana temay1 eserlerin genelinde gérmek miimkiindiir. Yer yer
Dogu’da Yunan felsefesinin etkisiyle toplumsal tasarilar sunulsa da bu tasarilar
genel kabul gormemistir.

Burada Yunan felsefesinde ve Orta Cag’da toplumsal problemlerin ele alinip
islendigi ve bu eserlerin daha sonra gelecek iitopya yazarlarina ilham kaynagi
oldugunu belirtip, bu tip eserlerin bir ka¢ tanesine deginmekle iitopya tiirii eserlerin
kokenine inmek ve sosyal hayata dair ¢oziimler ilireten bu mentalitenin amacin
gostermeye calisacagiz. Sokrates’tan itibaren ahlak-politika birbiriyle beraber islenen
temalar olmustur. Ornegin Sokrates’a gore, filozofun vazifesi iyi vatandaslar
yetistirmekten, devrinin gengligini ve se¢kinlerini yonetmekten ibarettir. Ahlak ilmi
ve vatanseverlik birbiriyle denk olan kavramlardir. Daha sonra bu diisiincelerin
gelistirilmis sekli Plato (m.6. 427-347)’da goriilmektedir. Plato, ideal bir site igin,

gercek filozofun yonettigi miikemmel bir devleti arzulamaktadir.®*

% Plato, The Republic, (ingilizceye Cev. Desmond Lee), Penguin yay., England 2007; Ayrica bkz:
Lahbabi, Muhammed Aziz, Kapalidan A¢iga Milli Kiiltiirler ve Insani Medeniyet, (Cev. Bahaeddin
Yediyildiz), TDV yay., Ankara 1996, s.25-26; Plato’nun Cumhuriyet’inde bahsettigi ideal devlette,
ozellikle felsefi ve teolojik igeriklerin bir kisminin miisliiman diigiiniirlerin konu ile ilgili goriislerinde
de etkili oldugunu gérmekteyiz. Ornegin Ibn Riisd igin ideal devletin esas1, kismen felsefi, kismen de
teolojiktir. Tbn Haldun ise konunun temelini tamamen teoloji iizerine kurmaktadir. Bu ii¢ diisiiniiriin

ideal devlet hakkindaki goriislerinin karsilagtirmasi i¢in bkz: Fakhry, Majid, “The Devolution of the
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Bu diisiincelerin Orta Cag’daki yansimasi ise Saint Augustin (354-430)’in
The City of God (Tanr: Sitesi) adli eserinde goriilmektedir. Augustin anilan eserinde
bu diinya sehirleri ve toplumlariyla Tanri’nin sehri ve oradaki toplum arasindaki
zithgl, catismay1 anlatir. Tanri sehrinde Tanri’nin askindan miilhem ilahi bir zerafet
ve ask oldugunu, fakat diinyadaki sehirlerde ise gegici asklarin ve sevgilerin
oldugundan bahseder. Augustin bu gibi benzetmeleri eserinde gogaltarak kullanir ve
Tann sehrinin diinyadaki sehirlerle mukayesesi, Tanri’nin sehrinin zaferiyle son
bulur. Yazarin kurguladig: sehir, herhangi bir yer olarak tavsif edilmez. Daha ¢ok
manevi bir sehir hiiviyetinde olan bu yerin diinyadaki gostergelerinden birisi de kilise
olmalidir. Eser cennette Azizlerin Tanr1’y1 goriisiiniin bir tasviri ve Tanr1 sehrinin
sonsuz mutlulugunu betimlemesi ile sona erer.®

Goriildiigii iizere Ik Cag filozoflarindan itibaren islenen ‘ideal devlet’,
‘kendini agma gayreti’ gibi kavramlara, daha sonraki asirlarda -6zellikle Bati’da-
“itopya’ nazariyla bakilmis ve dolayisiyla bu ve benzeri diisiincelerin sahibinin bir
hayalin pesinde oldugu tezi One siiriilmiistiir. Aslinda bu diisiince ve gorislerin
temelinde bir hayali veya iitopik bir diinya kurmanin 6tesinde, bu diinyada bir
kardeslik toplumunun refahi i¢in bir kanunlar sistemi meydana getirme fikri
yatmaktadir.*® Bu da insanin bireysellikten toplumsalliga dogru dikey bir diizlemde
miikemmele ulasma gayretlerinin bir yansimasi olarak goriilebilir. Sonugta insanin

kemalinin bir sonraki asamasi toplumun miikemmeli yakalamasi degil midir?

Perfect State: Plato, Ibn Rushd, Ibn Khaldun”, Philosophy, Dogma and the Impact of Greek Thought
in Islam adli eserin iginde, Variorum Press, U.S.A. 1994, s.89-97.

% St. Augustin, The City of God Against The pagans, (ed.&Cev. R.W. Dyson), Cambridge University
Press, United Kingdom 1998; Russell, a.g.e., s.337.

% Lahbabi, a.g.e., 5.26-28.
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Toplumsal temal1 bu tarz eserlerin Islam diisiincesindeki en belirgin 6rnegini,
Farabi’nin (6. 951) el-Medinetii’[-fddila adl1 eserinde gbérmek miimkiindiir.
Farabi’nin faziletli bir toplum meydana getirmek iizere tasarimini verdigi erdemli
devletin, Plato’nun {itopik devletinin izlerini tasir. Filozoflarin kral ve krallarin da
filozof olmasini Oneren Plato’dan farkli olarak Farabi, kisinin diinya ve ahiret
mutlulugunu ve toplumun dirlik ve diizenligini saglayacak bir sistem vaad eden
Kur’an’in ortaya koydugu hayat tarzim1 da dikkate alarak ilk reis ve imam diye
niteledigi ideal devlet baskaninin sahsinda yani Islam halifelerinde Hz.Peygamber ile
filozofun istiin 6zelliklerini birlestirmek istemistir. Farabi tasarladigi miikemmel
sehrin bagkani olacak (imam-reis) kisinin 6zelliklerini de eserinde siralamaktadir.®’

Farabi’den sonra da toplumsal projeleri eserlerinde ele alan diisiiniirler vardir.
Mesela Ibn Bacce (6. 1138), Tedbiru I-miitevahhid adli eserinde bireyselligi yani
miinzevi bir hayat1 6n plana ¢ikardig1 sdylense de, O’nun getirmis oldugu anlayis
dinamik sosyal sartlardan vazgegme anlami tasimaz. Ibn BAcce, insani 6grenmenin
ve fa’al (aktif) akla yilikselmenin yolunun toplum i¢inde miimkiin olacagi
goriisiindedir. Ibn Bacce, miikkemmel bir sehrin ve devletin nasil olmas: gerektigine

de dikkat ¢ekerek bir anlamda Farabi’den etkilendigini gi')stermektedir.38 Bu konuda

%7 Farabi, Eba Nasr Muhammed, Maba’di ardu-ehli’l-medineti’l-fadila- al- Fardbi on The Perfect
State, (Cev. Richard Walzer), Oxford 1985, s.229-253; Ayrica bkz: Kaya, Mahmut, “Farabi” md.,
D.IA., Istanbul 1995, c. XII, s.154; Corbin, a.g.e., 5.160,164-165; De Boer, a.g.e., 5.122-123; Akyiiz,
Yahya, “Farabi’nin Tiirk ve Diinya Egitim Tarihindeki Yeri”, 4.U.E.B.F.D., Ankara 1982, c. 15, Say1
2,5.83-85.

% Ayrintili bilgi igin bkz: Hawi, Sami S., Islamic Naturalism and Mysticism, E. J. Brill yay., Leiden
1974, s.73-74; Corbin, a.g.e., 5.233; De Boer, a.g.e., s. 180-181; Leaman, Oliver, An Introduction to

Classical Islamic Philosophy, Cambridge University Press, United Kingdom 2002, 5.187-190.
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Gazzali (6. 1111), Ibn Riisd (6. 1198), Nasiruddin Tasi (6. 672/1274), ibn Haldun (.
1406), Molla Sadra (5. 1636)* gibi diisiiniirler de Farabi’nin acmis oldugu bu yolda
eser veren diisiiniirlerden sadece bir kag tanesidir.*

Teolojik/felsefl roman ile {itopya tiirii eserler arasindaki bir diger fark da;
iitopyalarda istenen, 6zlenen bir devletin veya toplumun hayali kurgulanirken felsefl
romanlarda bu temalar islenmez. Bunun sebebi olarak islam dininin diinyaya énem
vermedigi, Miisliimanlarin diinyay1 bir imtihan yeri olarak algilayip bundan dolay1 da
gecici ikamet yeri olarak diisiiniilen bu diinyay1 zihinlerde siisleyip daimi bir kalacak
mekan olusturma gibi fikirlere iltifat edilmedigi gibi sebebler 6ne siiriilmektedir.**

Utopya geleneginden etkilenmis olup Bati diinyasmin disinda da bu tiir
eserler verilmistir. Cin’den Hindistan’a oradan Giiney Afrika’ya kadar {itopya tiirii
yapitlart gérmek miimkiindiir. Burada gozden kagirilmamasi gereken husus,
itopyalar1 ortaya ciktiklar1 donemden ayr1 diislinmemektir. Genelde yazari iitopya

yazmaya iten ana etken, yazarin icinde bulundugu olumsuzluklardir. Iste iitopyay1 bu

% Molla Sadrd’nin sosyo-politik konularda adi anilan diger filozoflardan biraz daha fazla politika
tizerinde durdugu sdylenebilir. Farabi politika {izerinde konusurken, zihninde ideal bir siyaset fikrine
sahiptir. Farabi kendine gore ¢izdigi bir yer ve o yerin idarecileri hakkinda bazi oneriler getiren el-
Medinetii’l-fddila’dan bahseder. Molla Sadra da dikkatini, iitopyaci veya ideal siyaset ve reel politika
lizerine hasretmistir. Fakat Sadra’nin yaklagimi Farabi’ninkinden farklidir. Ornegin Molla Sadra hem
beseri siyaset hem de kokeni faal akil olan bir politikayla ilgilenmistir. Bu yonilyle Sadra, siyasete
‘hiimanizm’ hakkinda acilimlar getirmistir. Ayrint1 i¢in bkz: Davari, Reza, “Mulla Sadra and Farabi’s
Ideas of The Ruler of Utopia”, World Congress on Mulla Sadra’ya sunulan teblig, Tahran 1999.

* Utopya ve Islami politik diisiince i¢in bkz: Aziz, Al-Azmeh, Islams and Modernities, London 1993,
5.89-103.

* Ozgiil, M. Kayahan, “Bir Utopya Taslagi: Hayat-1 Muhayyel”, Tiirk Diinyasi Arastirmalari, Nisan

1988, 5.133-160.
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olumsuzlar giderecek ya ¢6ziim Onerileriyle beraber ortaya koydugu fikirlerden ya
da tamamiyla hayal iirlinii veya ideal denilebilecek diisiincelerden olusan eserler
meydana getirir.

Osmanli’nin son déoneminde Tanzimat ile baslayan siire¢ i¢inde varolan,
Osmanli diinyasini elestiren bir aydin tipinin gelismesi ile iitopya tiirii eserler
cogalmaya baglamistir. Dogal olarak islenen temalar 6ncekilere nazaran farklidir. Bu
eserler ¢cogu zaman bir riiya seklinde okuyucuya sunulmaktadir. Bunlara; Molla
Davutzade Mustafa Erzurumi’nin Rii'yada Terakki ve Medeniyet-i Islamiyeyi Rii’yet
(Dersaadet Sultan Hamam: Kader Matbaast 1329) adli eseri. Bunun yaninda
Kiligzade Ibrahim Hakki’ya ait Pek Uyamik Bir Uyku adli yazi ve Riseni’nin
Miisliimanlarin ~ Gaye-i  Hayaliyyesi ismini tasiyan metinler Ornek olarak
gﬁs‘[erilebilir.42

Felsefi/teolojik roman geleneginin ana temasini, bireyin verili potansiyellerini
aktiiellestirerek, kendi kendine neleri basarabilecegi olusturmaktadir. Buna Islam
Hiimanizmi adii verdik. Bu hiimanizm, insanin temel gercekleri kesfedebilmesini
miimkiin kilan bir epistemik (bilgisel) ve ontik (fitrl) yapiya sahip oldugunu kabul
etmek anlaminda iginde rasyonalizmi de barindirmaktadir. Tezimize konu yaptigimiz
Ibn Nefis ve eseri, insanin bu verili yapisinin ne tiir hakikatleri kesfetmede ona yol-
yordam gosterecegini en iyi temsil eden yapitlardandir.

Bu tiir eserlerde insan bir yolcu olarak degerlendirilip, onun bu yolculukta

neyi aradigr onemli bir yer tutmaktadir. Kisaca eserlerdeki kahramanlar, bir arayis

2 Ayrntili bilgi i¢in bkz: Ozgiil, a.g.m., s. 133-160; Demir, Fevzi, “XX.Yiizyila Girerken Tiirk
Diisiiniinde ‘Yarin’m ‘Riiya’ Olarak Sunulusuna iliskin Gozlemler ve Sonugclar1”, Miilkiye.,c. XXIV,

Say1 222, 5.215-225.
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yolculugu ic¢indedirler. Bu yolculugun temel sebebi olan arama olayi, aktif olmay1
gerektirir. Beklemek ise pasifligi. Insanin kendini kesfetme adima yapilan bu arayis
seyahatlarinda, bir zihni tekdmiilin de beraberinde oldugu agiktir. Islam
diistincesinin Felsefe, Kelam, Tasavvuf gibi disiplinlerinde belirgin olarak islenen bu
tema, bireyin her yoniiyle insan-1 kamil seviyesine ulasma gayretleri olarak
goriilebilir. Ozetle bu arayis yolculugu maddi seyahatten daha ziyade, manevi bir

yolculuk olarak karsimizda durmaktadir.®?

* Yalginkaya, Serife, “Yol Metaforu ve Klasik Tiirk Edebiyatinda Arayis Yolculuklari”, Tiirk Dili ve

Edebiyati Arastirmalar: Dergisi, Say1 13, Ocak 2007.
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I. BOLUM
IBN NEFiS: HAYATI, ESERLERI VE ER-RISALETU’L-KAMILIYYE
Fi’S-SiRETI’N-NEBEVIYYE’Si

1. IBN NEFiS’IN HAYATI

Islam diinyasinda Ibn Nefis olarak bilinen alimin tam ad1 Ebii'l-Hasan Alaiiddin
Ali b. Ebi'1-Hazm Ibn Nefis el-Karasi ed-Dimeski'dir. Dogum tarihi kesin olmamakla
birlikte, H. 607 yilinda Dimagk (Sam) yakinindaki Karasiye'de dogdugu icin "Karesi",
Dmmasgk'ta okuyup soOhretini burada kazandigi icin de '"Dimeski" nisbesiyle
anilagelmistir. Bazi tabakat kitaplar1 ibn Nefis'ten Ibn Ebi'l-Hazm olarak bahseder. Baz1
eserlerde ise Ibn Ebi'l-Haram olarak zikredilmektedir, ancak bunun noktalamadaki
yanhsliktan kaynaklandigina kanaat getirilerek, daha ¢ok Ibn Ebi'l-Hazm sekli kabul
edilmistir.**

Ibn Nefis, XIII. asirda yasamis onemli hekimlerdendir. Nureddin Zengi'nin
Sam'da yaptirdigi Bimaristanii'n-Nari’de tip tahsil etmistir. Burada tip tahsilinin
yaninda hukuk, edebiyat ve ilahiyat alaninda da egitim gérmiistiir. Her ne kadar hekim
yonii 6ne ¢ikmis olsa da Safii fikih ekoliinde de bir uzman olmustur. ibn Nefis, bu
sehirde Dahvariye Tip Medresesi'nin kurucusu Miihezzebiiddin ed-Dahvar'in 6grencisi
olmustur. Bu alimin bir diger 6grencisi de ibn Ebi Usaybiya’dir.*®

Bu iki sahis birbirleriyle hi¢c karsilasmamasmma ragmen, hemen hemen
cagdastilar; Ibn Ebi Usaybiya’nin ibn Nefis’i tamimamis olmasini diisiinmek

imkansizdir. Cilinkii o, eseri Uyiinu’l-enba fi tabakati’l-etibba’nin son bolimiind,

# Zirikli, Hayreddin, el-4ldm, Beyrut 1992, c. 1V, 5.20; Kahya, Esin, “Ibnii’n-nefis” md., D./.4.,
Istanbul 2000, c. XXI, s.173.

** Kahya, a.g.md., a.y.
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Misir  ve Suriye’deki c¢agdaslarimin  biyografilerine hasretmis ve burada
7/13.ylizyildaki entelektiicl yasamin parlak bir resmini tasvir etmistir. Fakat bu
eserinde yazar, Ibn Nefis’in biyografisini vermemekte ve onun ismini dahi
zikretmemektedir. Ibn Usaybiya’nin, cagdasi olan Ibn Nefis gibi donemin meshur
hekiminden eserinde bahsetmemesi, ya kisisel diismanligin, ya mesleki kiskangligin
ya da her ikisinin etkisi olabilir. Ibn Nefis’in hayatina dair diger kaynaklarin varligs,
bdylesine dnemli bir diisliniiriin unutulmamasini saglamlstlr.46

Sam'da tahsilini tamamlayip hekimlikte tecriibe ve sohret kazandiktan sonra
Misir'a giden ibn Nefis, zamanin Memluk Sultani I. Baybars'in 6zel doktorluguna ve
devletin Suriye-Misir hekimleri baskanligina getirilmistir. Ibn Nefis'in boyle énemli
gorevleri yerine getirmesinin yaninda, pek cok ogrenci de yetistirdigi bilinmektedir.
Ibnii'l-Ibri, el-Bedr Hasanii'r-Reis, Eminii'd-Devle Ibnu'l-Kuf, es-Sedid ed-Dimyati,
Ebu'l-Ferec el-Iskenderi ve Ebu'l Ferec b. es-Sagir dgrencilerinin bazilaridir.*’

Ibn Nefis, yasadigi Kahire'de Sultan Kalavun tarafindan kurulan Bimaristanii’l-
Mansfriye'de de hizmet etmistir. Hi¢ evlenmedigi rivayet edilen bu biiyiik hekim,
hayatinin son anlarinda, evini ve kiitiiphanesini yukarida adi gegen medreseye
bagislanustir. Ibn Nefis, 21 Zilkade 687 (4 Aralik 1288) tarihinde vefat etmistir.*®

2. ILMI SAHSIYETI

Cok yonlii bir diisiiniir olan Ibn Nefis, tibbin yan1 sira cesitli alanlarda da ilmi

faaliyetini siirdiirmtis ve eserler vermistir. Fikih, Fikih Usulii, Nahiv, Mantik, Hadis. .. vb.

*® Meyerhof, Max-Schacht, Joseph, The Theologus Autodidactus of Ibn al-Nafis, Oxford 1968, s.10.
T El-Azbavi, Abdiilkerim, Ibn Nefis’in ‘el-Mu’cez fi't-tibb’ adli eserinin Onsoziinden, Kahire
1406/1986, s.16.

%8 Siibki, Taciiddin, Tabakdtii's-sdfiiyyeti’l-kiibra, Beyrut 1999, c. IV, s.415.
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gibi sahalarda eserler vermesi, onun ne kadar genis bir zihni kapasitesi oldugunu
gostermektedir. Daha c¢ok hekimligiyle tanman ibn Nefis, tip alaninda Hipokrat'm
eserlerini Calinus'a (Galen) tercih etmistir. Onun asil ilgisini, tiptaki otoritesini asmaya
calistig1 Ibn Sina ¢ekmistir. ibn Nefis, kendinden &nce bu alanda otorite kabul edilen
kisileri elestirmekten hi¢ ¢ekinmemistir. Bu baglamda Galen’i ve nazariyelerini, zayif
ve faydasiz ayrintilarla dolu oldugu gerekgesiyle tenkit etmistir. Yine ibn Nefis, Ibn
Sind'nin ‘kalbin, sag karindaki kandan beslendigine’ dair goriistiniin yanls oldugunu
belirterek, ‘kalbin biitiin bolgelere yayilmis damarlarla beslendigi’ tezini ortaya
koymustur.49

Kendi zamanindaki Suriye-Misir tip ekoliiniin en meshur simasi olan ibn Nefis'in
tip tarihindeki en biiyiik basaris1 Kii¢iik kan dolasimimi bulmus olmasidir. Ibn Nefis,
Calinus (Galen) ve onu bu konuda takip eden ibn Sina'nin ileri siirdiigii, kalpteki kanin
sag karmciktan sol karinciga bir menfez yardimiyla gegtigi yoniindeki varsayimini, ikinci
karincig1 ayiran septumda kanin gececegi bir menfezin gozlenmedigi gerekgesiyle
reddetmistir. ibn Nefis, bu konudaki ifadelerinde, kanin sag karinciktan pulmoner
arterle (atardamar) akcigere gittigini ve akcigerden pulmoner vein (toplardamar) ile
kalbin sol tarafina geldigini belirterek, kiiglik kan dolasimmi agik bir sekilde izah
etmistir.50

Ibn Nefis'in kiigiik kan dolasimu ile ilgili kesfi, Bat1 diinyasinda belli bir dsneme

kadar ibn Nefis’e ait olan bir bulus olarak degerlendirilmemekteydi. Bu konuda,

* Atiyye, Cemil Abdiilmecid, Tanzimu san’atii t-tibb hildle usiiri’l- haddrati’l-Arabiyyeti’l-Islamiyye,
Riyad 2002, 5.211-213.

0 Giiner, Ahmet, “Radiyiiddin er-Rahbi (1140/1233): Islam Tibbr'min XIL-XIII. Yiizyillardaki
Gelisim Siirecinde Unlii Bir Hekim”, The New History of Medicine Studies-Yeni Tip Tarihi

Arastirmalar1, Istanbul 2003, s.27-28.
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XVl.yiizyilda yasamis olan Michael Servetus (1511-1553) ve yine onun g¢agdasi olan
Realdo Colombo'nun (1516-1559) kiigiik kan dolagimini buldugunu iddia eden eserler
mevcuttu ve bunlar yanlis bilgi vermekteydiler. Nitekim daha sonra bazi tip tarihgileri,
aslinda batilhi bu iki bilim adamimin da kiiciik kan dolagimin1 bulmadigini ifade
etmislerdir. Bilakis boyle bir bilgiyi onlar, Ibn Nefis'in Serhu tesrihi'l-kdnin adl
eserinden 6grenmislerdir. Michael Servetus sozde kesfini Restitutio Christianismis
(Hristivanligin Yeniden Diizenlenmesi) adli eserinde agiklar. Din kitab1 hiiviyetinde olan
bu eserinden dolay1 Servetus suclu bulunmus ve eseriyle birlikte kendisi de zamanin
otorileri tarafindan yakilmistir. Daha sonra William Harvey de bu konuda, her ne
kadar pek cok agiklama yapmis olsa da, eldeki kaynaklar bize kiiciik kan dolasimini
kesfedenin ibn Nefis oldugunu gostermektedir.”

Ibn Nefis'in s6z konusu olan bu kesfi, ilk defa, 1924 yilinda Misirh bir doktor
tarafindan ortaya g¢ikarilmistir. Muhyiddin et-Tatavi adli bu hekim, Almanya'da
Albert Ludwig Universitesinin Tip Fakiiltesinde Arap tip tarihi iizerine arastirma yaparken
Berlin'deki bir kiitiiphanede /bn Sind 'min Kanun Adl Eserinin Anatomi Boliimii Uzerine
Bir Serh isimli el yazma eser bulmustur. Bu eseri inceleyen et-Tatavi, bunun ibn

Nefis'in anatomi, patoloji ve psikoloji konularini da igeren kapsamli eserlerinden biri

L Nasr, Seyyid Hiiseyin, Traditional Islam in the Modern World, Kegan Paul International,
London&New York 1987, s.136; Schacht, Joseph-Bosworth, Guildford, Tiirdsi’l-Islam, (thk: Sakir
Mustafa), ‘Alemii’l-Ma ‘rife, Kuveyt 1998, I-1l, c. I, s.24; Bayrakdar, Mehmet, Islim’da Bilim ve
Teknoloji Tarihi, Ankara 2000, s.218; Kahya, Esin-Erdemir, Aysegiil D., Bilimin Isiginda
Osmanli’dan Cumhuriyet’e Tip ve Saglhk Kurumlar:, Ankara 2000, s.57-58; Ahmed, Hasanuddin, A
Concise History of Islam-Essays on the Religio-Political History of Isldm, Goodword Books yay.,
Yeni Delhi 2007, s.412-413; Kaf Al-Ghazal, Sharif, The Influence of Islamic Philosophy and Ethics

on the Development of Medicine in the Islamic Civilisation, United Kingdom 2007, s.10.
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oldugunu fark etmistir. Bu eserin kesfi ayn1 zamanda 6nemli bir bulusun da (kiiglik kan
dolagimi kesfi) aciga ¢ikmasini saglamustir.

Ibn Nefis’in kiigiik kan dolasimi kesfiyle ilgili baz1 detaylara burada yer vererek,
diisiiniiriimiiziin bu konuda nasil bir yontem takip ettigini gostermek istiyoruz. Oncelikle
kan dolasimmin kesfi, Ibn Nefis tiimdengelim metodunu bildigi icin, hakiki bir kesif
niteligi kazanmustir. Ik asamada, Ibn Nefis bir hipotez kurmaktadir. Onun arastirmasimin
ikinci agamast ise, ters bir hareketi takip etmekten ibarettir: Dogrulugunu kontrol etmek
gayesiyle veriye donmek: Bu sentezdir. Dogrulama yaptiktan sonra, ibn Nefis
genellemeye gitmektedir: (Kanun, belli bir tarzda dogrulanmis bir hususiyetin beyani
oldugundan) kanunlari ortaya koymus ve kan dolasimi siirecinin prensiplerini tayin
etmistir. O halde Ibn Nefis sentezi tanrmak ve kullanmak mecburiyetindeydi. Ayni
zamanda o, bu kesfini yapmak i¢in zorunlu olarak olgularin diizenini ve baglantilarini
takip etmesi gerekiyordu. Ibn Nefis siiphe yok ki, incelenen fenomenleri &nceden
gorebilmis, tavsif edebilmis ve tekrarlayabilmis‘tir.52

Yaptig1 kiigiik kan dolasimi kesfiyle pek c¢ok batili bilim adaminin hakli
ovgiisiinii kazanan Ibn Nefis, aym zamanda bu kesif esnasinda uyguladigi metodlarla da
farkli bir ilmi kimlige sahip oldugunu gdstermektedir. Meyerhof, ibn Nefis’in degerini,
‘biitiin Orta Cag boyunca, en biiyiik tip otoriteleri olan Galen (Calinus) ve ibn Sind’nin
yanlig fikirlerinden birine karsi yalniz basina savagmis olmasindadir’ ifadeleriyle
belirtmektedir.>

Ibn Nefis'in tip alanmin yaninda baska sahalarda da eserler vermesi onun ilmi

yoniiniin derinligini gdstermektedir. Kendi doneminde hem Ibn Sina iizerindeki

%2 Lahbabi, a.g.e., 5.187-188; Schacht, Joseph-Bosworth, Guildford, Tiirdsi I-Isldm, c. |, s.24.

>3 Lahbabi, a.g.e., 5.189.
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calismalart hem de ilmi sorumluluga sahip bir kisilik olarak caligmalarina hi¢ ara
vermeden devam etmesi, ona kinci ibn Sina gibi bir iinvanin verilmesinin en biiyiik
etkenlerindendir.>* ibn Nefis'in eserleri incelenirken onun ne kadar genis bir ilmi
arkaplana sahip oldugu hemen fark edilebilir. Zaman zaman kendisi hakkinda
sOylenmis sozlere de atiflarda bulunarak, onun elde ettigi sohreti eserlerinde
gostermeye calisacagiz.

3.  ESERLERI

Ibn Nefis yazmayr seven birisidir. Onun bu 6zelligi hakkinda anlatilan su
hadise gercekten dikkat ¢ekicidir: Bir giin Ibn Nefis hamama gider. Yikandig:
esnada hamamdan c¢ikip orada bulunanlardan miirekkep, kdlem ve kagit ister.
Aklina gelen diistinceleri belli bir miiddet yazmaya devam eder ve bitirdikten sonra,
tekrar hamama girerek yikanmaya devam eder. Bu olay, onun yazmaya ne kadar ¢ok
onem verdigine deldlet eden sadece bir Ornektir. Onun eser verme konusunda
kendine ne kadar giivendigine dair su sozleri de bu konuda ayrica fikir
vermektedir:

"Eger yazdigim eserlerimin benden sonra on bin yil degerini siirdiireceklerini

bilmeseydim onlart yazmazdim. o5

Farkl1 alanlarda eser veren Ibn Nefis'i taniyanlar onun herhangi bir kitaba
miiracaat etmeden eserlerini yazdigini ifade etmislerdir.”® Islam diinyasinda Ibn

Nefis ve eserleri genel anlamda ¢ok iyi taninmistir. Fakat onun eserlerinden sadece

biri ilk dénemlerde Latince'ye ¢evrilmis olsa da Ibn Nefis'in ¢alismalarinin biiyiik

% Meyerhof-Schacht, a.g.e., 5.15.
% Meyerhof- Schacht, a.g.e., a.y.

*® Ag.e., s. 16; Kahya, a.g.md., s.174.
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¢ogunlugu uzun bir zaman Avrupa'da fark edilmemistir.

Ibn Nefis, tip alaninda yogunlastig1 i¢in eserlerinin ¢ogunlugu da bu alanla
ilgilidir. Fakat daha 6nce de ifade edildigi gibi o, diger sahalarda da degerli eserler
meydana getirmistir. Bu eserler iizerinde burada 6zet bilgi verilecektir:

a. Kitabu's-Samil fi's-Sind ‘ati't-Tibbiyye:

bn Nefis bu eserinde ameliyat teknigi iizerinde ayrintili bilgiler vermistir.
Ona gore her ameliyat ii¢ asamadan olusur: Muayene ve teshis, operasyon ve ameliyat
sonrasi bakim. Bu asamalarin tamaminda hastanin, ameliyati yapan doktorun ve
hasta bakicimin dikkat etmesi gereken seylerin neler oldugu 6giitlenir.”” Bu eserin el
yazma niishalar1 pek cok iilkenin @iniversite kiitiiphanelerinde bulunmaktadir.”® Yine
bu eserin kapsami konusunda sunlar ifade edilmistir: Eger es-Samil adli eseri Ibn
Nefis bitirmis olsaydi 300 cilt olacakti. Fakat onun ancak 80 cildi
tamamlanabilmistir.>®

b. Serhu Tesrihi'l-Kiniin:

Bu eser, ibn Sina'nin biiyiik eseri el-Kdnin’ un ilk {i¢ béliimiinii olusturan
anatomi kismina yapilan serhi icermektedir. Eser ilim diinyasina Dr. Muhyiddin et-
Tatavi tarafindan kazandirilmistir. Kitabin en 6nemli dzelligi, Ibn Nefis'in kiigiik
kan dolagimi kesfini iceriyor olmasidir. Eserin ilmi nesrini Selman Kataye ile Paul
Ghaliounqui 1988 yilinda Kahire'de yapmlslardlr.so

c. el-Miicez fi't-Tibb (Miicezii'l-Kdniin):

% Kahya, a.g.md., 5.174.
% Bu konuda ayrimtili bilgi icin bkz: Meyerhof-Schacht, a.g.e., 5.22.
% Siibki, a.g.e., 5.415.

% Hitti, Philip K., Isldm Tarihi, (Cev. Salih Tug), Istanbul 1989, c. II, 5.1107; Kahya, a.g.md., s.175.
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Ibn Sina'nin el-Kdniin adli eserinin ibn Nefis'in Serhu tesrihi'l-kdanin da
isledigi anatomi kismi disinda kalan béliimlerinin 6zetidir. Islam diinyasinda biiyiik
sohret kazanan bu esere ¢ok sayida serh ve ta'lik yazilmistir. ESerin ilmi nesri,
Abdiilkerim el-Azbavi ve Ahmed Ammar tarafindan 1406/1986'da Kahire'de
yapﬂmls‘ur.61

Ibn Nefis bu eserde, viicudun muhtelif hastaliklarim ele alip agiklamustir.
Eser ozellikle deri hastaliklart acisindan ilging zellikler tagimaktadir. Ciinkii ibn
Nefis burada ciltte olusan beyaz lekelerden sz etmis ve bunun deride yer yer renk kaybi
seklinde ortaya ¢ikan bir hastalik oldugunu belirtmistir. Ayrica bu eserinde uzun sag
ve saclarla ilgili hastaliklar1 da ele almistir. Kellik, bol sagli olma, sa¢ dokiilmesi
konusunda ayrmtl bilgiler vermistir.*?

Ibn Nefis’in bu eseri Edime Hastahanesi Bashekimi Ahi Celebi tarafindan Tiirkge’ye
cevrilmigtir. Daha sonralar1 da bu eseri Cemaleddin Aksarayi (6. 1388) serh etmistir.63

d. El-Miihezzeb fi'l-Kuhli'l-Miicerreb:

GOz hastaliklariyla ilgili orjinal fikirler ihtiva eden bir eserdir. Oldukca
kapsamli olan bu kitap, Zafir el-Vefai ve Muhammed Revvas Kal‘aci tarafindan
nesredilmistir (Rabat 1988). Eser, bir ¢cok yazar tarafindan kaynak olarak gosterilmistir.
Ozellikle XIV.yiizyiln ikinci yarisinda yasamis olan Misirh Sadaka ibn Ibrahim el-
Sazeli, ibn Nefis'in bu eserine atfen kendisi de Umde el-Kuhliyye adli bir kitap kaleme

almlstlr.64

%! Kahya, a.g.md., 5.175.
62 Kahya-Erdemir, a.g.e., 5.57-58.
%3 Keskioglu, Osman, Miishimanlarin Ilim ve Medeniyete Hizmetleri, DIB. yay., Ankara 1983, s.44.

% Meyerhof-Schacht, a.g.e., 5.23.
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€. Serhu Fusiili Bukrat:

Hipokrat'in Aforizmalar (Fusiil) adli eserinin yorumu niteligindedir. Eserin
modern nesri, Yusuf Zeydan ve Mahir Abdiilkadir Muhammed Ali tarafindan
yapilmustir (Beyrut 1988; Kahire 1991).%

f. Risaletu'l-A%a’:

Insan organizmasmin yapist ve isleyisiyle, organlarin yararlarmi ve
hikmetlerini anlatan bu eserin ilmi nesri Yusuf Zeydan tarafindan yapilmistir (Kahire
1991).%°

9. el-Muhtir mine'l-Agziye:

Diyet iizerine yazilan bu eseri, Yusuf Zeydan yayinlamustir (Kahire 1992).%

h. Serhu'l- Kéiniin :

Ibn Sinad'nin el-Kdnin adl eseri igin yazilms el-Kiilliyat kism basta olmak
izere, basit ve miirekkep ilaglar, bastan ayaga kadar ve belli organlara has olmayan
hastaliklar konusunda yazilmis dért kitaplik serhtir. Bu eserde Ibn Nefis, kiiciik kan
dolasimuyla ilgili kesfini tekrar etmektedir.®®

I.  Serhu Mesdili Huneyn:

Siiryani hekim ve miitercim Huneyn b. Ishak'in sorulu-cevapli tarzda kaleme

aldig1 tibba giris mahiyetindeki el-Mesdil fi't-t1bb adli eserine yapilmis bir serhtir.%

% Kahya, a.g.md., 5.175.

% Ag.md., ay.

¢ Meyerhof-Schacht, a.g.e., 5.23.
%8 A.g.e., 5.25-26.

% Meyerhof-Schacht, a.g.e., 5.24.
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J.  Bugyetu't-Tilibin ve Niizhetii'l-Miitetabbibin:

Tibbin teorik ve pratik yonleri bu eserde birlikte ele alinmistir. Ramazan
Sesen bu kisa tip eserini ilim diinyasina tanitmustir.”® Zirikli, el-Alam adli eserinde ibn
Nefis'in eserlerini siralarken bu eserin isminden Bugyetii't-talibin ve Huccetii'l-
miitetabbibin seklinde bahsetmistir.”*

K. el- Muhtasar fi Ilmi Usiili Hadisi'n-Nebevi:

Hadis ilminin prensiplerine dair bu eser Yusuf Zeydan tarafindan
nesredilmistir. Misir kiitiiphanesinde bir el yazma kopyasi mevcuttur.’?

|.  Serhu Ebizimyd li-Bukrat, Serhu Tabi ‘ati 'I-insan li-Bukrat, Serhu

Takdimeti’'l-Ma ‘rife:

Ibn Nefis’in bu ii¢ eseri, Hipokrat'in sirasiyla Epidemics, De Natura Hominis
ve Prognostics adli eserlerine yazilmis serhlerdir.73

m. el-Viireykit:

Mantiga dair muhtasar bir eser olup, Aristoteles’in Retorik ve Organon adli
eserlerinin bir dzetini de igermektedir. Ibn Nefis bu eserine daha sonra el-Viireykat fi'l-

Mantik adinda bir serh de yazm1st1r.74

Buraya kadar anlattigimiz eserlerin yaninda kaynaklarda ibn Nefis'e ait bagka

" Kahya, a.g.md., 5.176.

"t zirikli, a.g.e., c. IV, 5.27.

2 Meyerhof-Schacht, a.g.e., s.28; Ayrica bkz: Meyerhof, Max, “Ibnii’nnefis” md., Islim
Ansiklopedisi, Eskisehir 1997, c. V/II, 5.872.

® Meyerhof-Schacht, a.g.e., 5.24.

“Age., s.27.
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eserler de zikredilmektedir. Bunlar arasinda Ibn Sina'nin el-Isdrdt ve el-Hidaye fi'l
Mantik gibi eserlerine yazdig serhler sayilmaktadir.”

Ibn Nefis'in tibbin yanmi1 sira fikth tahsili de yaptigim ifade etmistik.
Kahire'deki Mesrtiriyye Medresesi’nde fikih okuttugu nakledilmektedir. Hatta Ibn Nefis,
Safi 1 fikih ekoliine mensup Ebu Ishak ibrahim b. Ali el-Sirazi'nin (8. 476) Tenbih
adl1 eserine bir serh de yazmlstlr.76

Ibn Nefis nahiv (gramer) ilminde de sohret kazanmig bir alimdir. Onun bu
yoniinii Bahauddin Ibn Nehhas soyle ifade etmistir: “Nahivde Kahire'de Alaaddin ibn
Nefis'ten baska hi¢ kimsenin sozii beni tatmin etmez.”’’ ibn Nefis'in bu alanda Tariku'l-
fesdha adli bir eseri de vardir.

4. IBN NEFiS’IN ER-RISALETU’L-KAMILIYYE FI’S-SiRETI’N-

NEBEVIYYE’SI

Tezimizin temeli Ibn Nefis’in er-Risdletii’I-Kamiliyye fi’s-Sireti n-

Nebeviyye adli felsefi/teolojik romani iizerine bina edildigi i¢in, bu eser iizerinde

biraz daha ayrintili bilgi vermek icap etmektedir. Eserde islenen bagliklar1 kisaca

ele alip, daha sonraki boliimlerde eserin igeriginde yer alan kelami/felsefi

problemlere deginecek ve dogal olarak da Ibn Nefis’in o konudaki yaklasimini
mezkir eseri merkeze alarak vermeye ¢alisacagiz.

Fézil b. Natk'® olarak da isimlendirilen ibn Nefis’in bu eseri, ibn Sina'nin

" Ag.e., 5.26-27; Kahya, a.g.md., 5.176.

® El-Azbavi, a.g.e., 5.14; Meyerhof, a.g.md., 5.876.

" Meyerhof-Schacht, a.g.e., s.14, 27.

"8 Fazil, fazileti yani etik bir degeri temsil eder. Ama bu etik degeri doguran nutk halidir. Nutk da,
insanin epistemolojik yoniinii temsil eder. Ibn Nefis’in kahramanina bdyle bir isim segmesi,

alimimizin bilgi temelli bir ahlaki tutumu temellendirmeye giriseceginin isaretini vermektedir. Cilinkii
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Hayy b. Yakzan risalesine karsilik olarak yazdigi sdylense de, bu eser, Ibn Tufeyl'in
Hayy b. Yakzdn adh felsefi/teolojik romaniyla daha ¢ok paralellik arz etmektedir. Ibn
Tufeyl’in eserindeki bas kahraman Hayy yerini, ibn Nefis’in er- Risdle’sinde Kamil
adindaki sahsa birakmaktadir. Hayy ile Kamil arasindaki benzerlik ve farkliliklar, yeri
geldiginde verilecektir. Fakat burada baz1 karsilastirmalar yapmanin, eserleri tanima
acisindan yerinde olacagini diisiinmekteyiz.

Her seyden Once, her iki eserin kahramani (Hayy ve Kamil), 1ssiz bir adada
kendiliklerinden meydana gelme acisindan benzerdirler. Hayy ve Kamil’in bu 1ss1z
adada tabiatin ve evrenin dini ve felsefi hakikatlerine, saf zihni diisinme yoluyla
ulagmalar1 da bir diger benzesen y6nd1'ir.79

Hayy b. Yakzan ile Fazil b. Natik arasindaki farkliliklara gegmeden once, su

mantikli diisiinen ve konusan (Natik) birisinin yaratacagi sonu¢ fazilettir. Kisacast mantikli akil
yiiritmenin dogal sonucu, fazileti de kendiliginden beraberinde getirmektedir. Nutk’un ‘konusma’
anlamint dikkate aldigimizda da bu ismin bir bagka dikkat ¢eken yoniiyle karsilagmaktayiz: Hz.
Peygamber’in; “Her ¢ocuk fitrat iizere dogar. Sonra ana-babasi onu yahidi, hristiyan veya mecisi
yapar. ” hadisinin Miislim rivayetinde, “gocugun konusuncaya, dil ile bir seyler ifade edinceye kadar
fitrat iizere” oldugu ifade edilmistir. (Miislim, “Kader”, 6) Demek ki, nutk (dil) belli bir ortama girdigi
andan itibaren fitrat1 degistirme 6zelligine sahiptir. Distinlirimiiz kahramanina Fdzil b. Natk derken,
herhalde konunun bu yoniine dikkat cekmeye ¢alismistir. Bu yiizden nasil ibn Sina ve Ibn Tufeyl
eserine Hayy b. Yakzdn ismini anlamini diisiinmeden koymamuslarsa, Ibn Nefis de Fdzi/ b. Natik adin
rastgele koymamustir.

" bn Tufeyl, a.g.e., s.14, 37; Ibn Nefis, er-Risdletii’I-Kamiliyye fi’s-Sireti n-Nebeviyye, (nsr. Max
Meyerhof- Joseph Schacht), Oxford 1968, s.4, 8; Bu esere bundan sonra ‘er-Risdle’ seklinde atifta
bulunulacaktir. Ayrica eserin Arapga metni i¢inde olup, referanst bu metne gore verecegiz; Al-Roubi,
Abu Shadi, “Tbnul-Nafees as a Philosopher”, Bulletin of Islamic Medicine, say1: IV, Kuveyt 1982, 11,

5.325-334.
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noktaya dikkat ¢ekmek istiyoruz: Gergekten Ibn Nefis’in Fdzil b. Natik adli bu eserinin
Hayy b. Yakzdn’in kot bir kopyasi oldugu iddiasim gegersiz kilacak o kadar ¢ok
farklilik var ki, biz bunlardan sadece bir kag tanesine deginecegiz: Hayy, bebek olarak
bir anne ceylan tarafindan biiyitiiliirken, Kamil’in hayat hikayesi eserde 10-12
yaslarindan baslar. Yani Ibn Nefis, Kamil’in bebeklik dénemine ait herhangi bir bilgi
vermez. Yine Hayy, atesi kullanmayi, yemek pisirmeyi ve giyinmeyi kendi kendine
kesfederken; Kamil biitiin bu pratikleri adaya gelen ziyaret¢ilerden 6grenmektedir. Bir
diger husus da; adaya gelen ziyaretcilerden her iki yazar farkli gyelerle bahseder. Ibn
Tufeyl, kahraman1 Hayy’in kendi kendine ulastig1 hakikatler icin bu ziyaretgileri sahit
olarak kullanir. Ibn Nefis ise adaya gelen insanlari, Kamil’in dig diinyaya ait kendi
kendine 6grendigi seylerin bilgisini artirmak ve bakis agisin1 daha da genisletmek i¢in
kullanmaktadir.

Ayrica bunlara ek olarak, ibn Tufeyl’in Hayy b. Yakzdn eserinde mistik
diisiinceye dogru bir egilim gdzlemlenirken, ibn Nefis’in Fdzil b. Natik’inda ise, akli
felsefeye (mental philosophy) dogru bir yaklasim oldugu dikkat ¢ekmektedir. Ibn
Nefis’in bu calismasimi ayricalikli kilan 6zelliklerin en onemlilerinden biri de, onun
gelecek hakkindaki bakis acis1 ve insanin gelecegiyle ilgili dngoriilerde bulunmasidir.
Disiinlirimiiziin bu eserde yapmaya calistigi; peygamberin salt bir biyografisini
¢izmek degil, bundan 6te insan tiirliniin gegmisi, su an1 ve gelecegiyle biyografisini
daha da genis bir zeminde tartismaktir.%

Bu risale The Theologus Autodidactus of Ibn al-Nafis adiyla Max Meyerhof ve

Joseph Schact tarafindan Ingilizce'ye terciime edilmis (Oxford 1968) ve daha sonra da

8 Al-Roubi, a.g.m., 5.325-334.
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Abdulmiin‘im Muhammed Omer tarafindan nesredilmistir (Kahire 1985, 1987).%

Ibn Nefis, er-Risdletii’l-Kamiliyye fi’s-Sireti n-Nebeviyye adli eserine
baslamadan once, ¢alismasinin planini dort ana boliim olarak agiklar. Her boliim kendi
icinde alt bagliklardan/fasillardan olusmaktadir. Eserin temelini meydana getiren dort
boliimiin konular1 sunlardir:

1. Kamil adindaki insanin keyfiyyeti ve nasil olustugu, onun bilgiyi nasil elde
ettigi ve niiblivvet bilgisine nasil ulastigs;

2. Kamil’in son peygamberin hayatiyla ilgili seyleri nasil bildigi;

3. Kamil’in dinin ahkamuyla ilgili bilgilere nasil ulagtigi konusu;

4. Son olarak da Kéamil’in, son peygamberin vefatindan sonra meydana
gelecek olaylarin bilgisine nasil ulastigiyla ilgilidir.®*

Ibn Nefis, ilk béliime, Kamil adindaki kisinin nasil meydana geldigini detaylara
girerek anlatmakla baglar. Yazarin, bu kisimda Kéamil diye anlattig1 sahsin ilk insan
olma ihtimali gozden uzak tutulmamasi gereken bir konudur. Kamil’in eserde
resmedilen yaratilis hikayesiyle, diisiiniiriimiiz ilk insanin yaratilma siirecinin hangi
asamalardan gectigini anlatmaya ¢alismaktadir. Ibn Tufeyl’in Hayy b. Yakzdn inda
kisaca ele alman spontan yaratilma siireci, Ibn Nefis tarafindan daha detayli olarak
ele almmustir. Ik insanin meydana gelisini, ibn Nefis, kendine has tarz ve tahliliyle
anlatmaktadir. Ayn1 zamanda yazar, diger insanlarin meydana gelis siirecini
karsilastirarak bu konuyu tahlil etmektedir. ibn Nefis'in Kdmil’in yani insanm ilk
yaratilisindan bahsederken, onun Hz. Adem olup olmadig1 hakkinda herhangi bir bilgi

vermedigini gormekteyiz. En azindan sunu soyleyebiliriz; yazarin bu risalede Hz.

81 Bu eserle ilgili ayrintili bilgi icin bkz: Meyerhof-Schacht, a.g.e., 5.28-37; Kahya, a.g.m., 5.174.

8 {bn Nefis, er-Risdle, s.3.
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Adem'in ismine bir referansta bulunmadigi agiktir. Gerek Ibn Tufeylin Hayy b.
Yakzin'nda gerekse Ibn Nefis’in Fdzil b. Nank'mda Adem isminden hig
bahsedilmemesi, akla soyle bir soruyu getirmektedir: fbn Nefis, ilk insanin Adem'den
baska bir mahluk oldugunu mu kabul etmekteydi? Yoksa Hz. Adem’in halifeligiyle
kastedilen bu mudur?®®

ibn Nefis, bu sorularm cevabma iliskin herhangi bir ipucu vermez. Ancak onun
tizerinde 6nemle durdugu husus, Kamil’in yani ilk insamn, tabiattaki pek ¢ok bilesimden
meydana gelerek Allah tarafindan yaratildigidir. Calismanin ileriki sayfalarinda bu konuya
daha detayl1 bir sekilde girecegimiz i¢in, burada bu kadar bilgi vermekle yetiniyoruz.

Ibn Nefis, daha sonra yaratilan ilk insanim bilgiye nasil ulastig1 konusunu ele alr.
Kamil’in magarada olugsma ve biiylime siirecinin bitmesi ve akabinde magaradan disar1
cikmasi, onun cevresiyle iliskiye gectigi ilk tecriibedir. Ibn Nefis, Kamil’in evvela
etrafindakilerden yola ¢ikarak kendisinde var olanlarin bilgisine ulastigin1 belirtir. Gorme,
duyma, koklama, tat alma ve hissetme olarak adlandirdigimiz bes duyu organinin
fonksiyonlarini 6grenir. Kamil, bunlarmn bilgisine kendi tecriibesiyle ulagir.2*

Bunun ardindan, o, kendi i¢ organlarini (kalb, karaciger, mide...gibi) da anlamak
i¢in ¢evresindeki 6lmiis hayvanlar {izerinde bir takim incelemelerde bulunarak bu bilgilere
de vakif olur. Buradan hareketle hayvanlarin da baz1 6zelliklerini, et oburluk, cesaretlilik,
korkaklik .... . vb. gibi kesfeder.® Hayvanlar bu sekilde tetkikinden sonra Kamil,

bitkileri de anlamaya ve onlarin 6zelliklerini kesfetmeye calisir. O, her bitkinin tohumdan

8 Bayrakdar, Mehmet, Isidm’da Evrimci Yaratilis Teorisi, Kitabiyat yay., Ankara 2001, s.124, 144-
146; Bu problemin ayrintilari igin bkz: Yakit, ismail, Kur’an’t Anlamak, Otiiken Nesriyat, Istanbul
2003.

8 bn Nefis, er-Risdle, s.6.

% Age., s.6-7.
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biiyiiylip de nasil en son haline geldigini kesfetmek icin onlar inceler. Cekirdegin, yani
maddenin toprakla etkilesime girdikten sonra ondaki baskalagimi farkeder. Her bitkinin,
meyvenin kendine has 6zelliklere sahip oldugunu, kiminin kabuklu, kiminin kabuksuz,
bazisinin meyvesinin salkim halinde, bazisinin ise tek tek oldugunun farkina varir. Sonug
olarak Kamil, hayvanlarm ve bitkilerin her birinin belli gaye ve fayda i¢in var oldugunu,
ayrica onlarin hig birinin gereksiz ve bos yere olmadigini kesfetmistir.®®

Ibn Nefis, Kamil’in dilinden Kur’an’1n insanlara tavsiye ettigi, kdinatta var olanlar1
inceleyip hem onlar hakkinda bilgi edinmeyi hem de onlarin bos yere meydana
gelmedigini okuyucuya anlatmak ister. Yine diisliniiriimiiz, burada her seyin bir gayeye
hizmet ettigini vurgulayarak, Islam teolojisinde sik¢a bagvurulan teleolojik (gaye) deliline
gondermelerde bulunmaktadir.®’

Kémil, hayvanlari ve bitkileri inceledikten sonra yagmur, riizgar, kar, soguk,
simsek, gok giiriiltlisii gibi tabiat olaylarmi anlamlandirmaya calisir. Meydana gelen bu
doga hadiselerinin bazen var olup bazen de yok oldugunu farkeder. Belli bir yasa yani
ergenlik ¢cagma gelen Kamil’in zihninde, biitiin bunlarin kendi kendine mi oldugu, yoksa
bunlar1 var eden birinin mi oldugu gibi sorular belirir. Ibn Nefis, burada Kamil’e,
kelami/felsefi gelenegimizdeki varlik anlayisimi soylettirir. Daha sonra o, miimkiin
varliktan yola c¢ikarak, bu varliklar1 var eden vacip, yani vdcibu l-viiciid fikrine ulasir.
Daha sonra Kamil, bu miimkiinleri meydana getiren varligin, vacibu l- viiciidun, her seyi
bilme ve her seyi en ‘itindli ve en saglam yapma gibi sifatlara sahip olmasi gerektigini

belirtir %8

% Ag.e., s.7-8.
8 Bu konudaki ayetler i¢in bkz: Enbiya, 21/ 16-17; Duhén, 44/ 38; Ra’d, 13/2-3....vb. ayetler.

% fbn Nefis, a.g.e., 5.8-9.
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Kamil buraya kadar her seyin yaraticist olan Allah fikrine ulagtiktan sonra,
peygamberligin gerekliligi konusu iizerinde diisiinmeye baslar. Insanm sosyal bir ¢evrede
yasamak zorunda oldugundan hareketle, bir sosyal varlik olan insanin peygambere muhtag
oldugunu kesfetmektedir. ibn Nefis, bunun akli izahlarm da Kamil’e yaptirmaktadir.
Kamil, peygambere olan ihtiyac1 belirtirken ayn1 zamanda o, peygamberin neler getirmesi
gerektigini de detayh bir sekilde aciklamaktadir.%

Ibn Nefis, birinci boliimde yukarida bahsedilen konulara degindikten sonra, ikinci
boliimde, Kamil’in son peygamberin hayatina dair kesfettigi bilgileri on fasilda detayl1 bir
sekilde ele almaktadir. Eser bir anlamda siret-i nebi ozelligi de tasidigi igin, yazar, daha
cok son peygamberin hayatim detayli bir sekilde ele almig, O’nun soyu, vatani, terbiyesi-
egitimi, istekleri ve semaili, hastaliklari, cocuklari, insanlara teblig metodu, ismi ve kitabi
hakkinda bilgiler vermis, degerlendirmeler yapmlstlr.go

Ibn Nefis, iigiincii boliimde ise, KAmil’in son peygamberin siinnetinin bilgisine
nasil ulastigini ele almaktadir. Burada konu iki boliim agilarak izéh edilmektedir. Bunlar;
peygamberin getirdiklerine karsilik ilmi ve ameli sorumluluk olarak anilmaktadir. Bu
boliimler de ayrica bir kag fasla ayrilarak, ayrintili bir sekilde islenmektedir. Kamil, bu
boliimiin ilk kisminda, peygamberin 6gretmesi gereken Allah ve O’nun sifatlar {izerinde
durur. Kamil, Allah’m tek oldugunu ve O’na hig bir seyin benzemedigini, her seyi bilen,
duyan, her seye kadir oldugunu, peygamberin Ogretmesi gerektigini anlatir. Kamil,

peygamberin ‘askin varlikla® ilgili bilgilerini verirken, bunlari halkin anlayabilecegi

¥ Age., s.9-13.

%A.g.e., 5.14-26; ibn Nefis, peygamberin kisisel ozelllikleri uyumasi, bas agrist....vb. ile yaratilisi
arasinda yakin bir ilgi kurmaktadir. Bu gibi agiklamalarin ibn Haldin’da da oldugunu gérmekteyiz.
Bkz: ibn Haldin, Mukaddime, (Haz. Ahmed ez-Zu‘bi), Seriketii Daru’l-Erkam b. Ebi’l-Erkam, Beyrut

trs., s.133 vd.
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sekilde anlatmasi1 gerektigini de belirtmeyi ihmal etmez. Peygamberin hangi konuyu
detayli, hangisini ayrintiya girmeden anlatmasi gerektigi, yine nerede sembollere basvurup
nerede bas vurmamasi gerektigini, kisaca avdm Ve havdss ayriminm goz Oniinde
bulundurmasi gerektigini belirtir. Kamil’e gore, bunlar peygamberin ihmal etmemesi
gereken seylerdendir.91

Kamil, ilk boliimiin ikinci faslinda me‘dd (yeniden dirilis) konusu iizerinde
durmaktadir. Kdmil, son peygamberin yeniden dirilis konusunda da ayrintili bilgi vermesi
gerektigini diistiniir. Ona gore bu dirilis, ruhen mi, bedenen mi, yoksa her ikisi ile birlikte
mi olacak? seklindeki sorulara, bu peygamberin mantiki cevaplar vermesi gerektigini
vurgular. Kamil, peygamberin 6biir diinyaya ait seyleri soyut degil de insanlarm anlamasi
icin somutlastirarak anlatmasmin gerekliligine inanmaktadir. Kamil, yeniden dirilisin
nasillig1 lizerinde dururken beden-ruh miinasebetine de deginir. Kur’an’daki ayetlerin92
151ginda fakat bunu belirtmeden yeniden dirilisi de rasyonel bir tarzda izah etmeye calisir.”®

Kamil, {¢lincti boliimiin ikinci kisminda son peygamberin bildirmesi gereken
ameli sorumluluklarin neler olmasi gerektigi tizerinde durmaktadir. Bu peygamberin son
nebi oldugunu anlayan Kamil, onun dinini korumak ve bu dinin nesiller boyu devam
etmesi i¢in bazi tedbirler almasi gerektigini diisiiniir. Bu baglamda namaz, zekat, orug, hac
ve kelime-i sehadetten bahseder. Bunlarin her birinin farkli yoniinii, iman- ibadet iligkisi
ekseninde, kendine has rasyonellestirme yontemiyle agiklar. Ayrica, muamelat konusunda
erkek ve kadinin sosyal hayatta elde ettigi farkli kazanimlari- islim huk{kuna gore- ve

bunlarin  adalet ilkesine uygunlugunu yine aym yontemle izdh eder. Daha sonra

% Jbn Nefis, a.g.e., 5.26-27.
% Bu ayetler igin bkz: Hicr, 15/26-29; Secde, 32/7-10; Sa’d, 38/71-72.

% fbn Nefis, a.g.e., 5.27-30.
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peygamberin getirdigi emir ve yasaklar, cezalarin (ukibat) bazisim (nikah, zina, faiz,
kisas, diyet....) ele alarak bunlarm hepsinin aklen agiklanabilecegini gostermeye gayret
eder.®*

Ibn Nefis, Risdle’nin son béliimiinii, KAmil’in son peygamberin vefatindan sonra
meydana gelen olaylarin bilgisini nasil kesfettigine ayirir. On fasildan olusan bu béliimde,
Kéamil son peygamberin vefatiyla beraber o nebinin ashabi arasindaki hildfet ve bu
konudaki ihtilaf ve g¢ekigmeler tizerinde durur. Diisiiniirimiiz 6rnegin; peygamberin
kendisinden sonra bir halife tayin etmemesi gerektiginin izahim soyle yapmaktadir: Eger
peygamber, arkadaglar1 arasidan herhangi bir kisiyi halife olarak atamis olsaydi, dncelikle
halifeden sadir olan bir yanlis, peygambere nispet edilebilirdi ki, bu peygamber i¢in uygun
bir sey degildir. Ayrica eger peygamber halife tayin etmis olsaydi, peygamberin diger
sahabesi arasinda kiskan¢ligin artmasina neden olabilirdi ki, bundan dolay1 peygamberin
acik bir sekilde halef atamasi dogru olmaz. ibn Nefis, halifeyi peygamberin atamastyla
sahabe arasinda meydana gelecek kiskanglik ve benzeri durumu da; her insanin giici,
yetkiye ve makama meyilli oldugunu belirterek aciklamaya caligir.*

Bu baglamda Ibn Nefis, son peygamberin vefatindan hemen sonra biiyiik capta
hilafet tartismalarinin olmamasi gerektigini 6ne siirer. Buna gerek¢e olarak da,
miisliimanlarin sayisinin o zaman az, kéfirlerin daha fazla oldugunu, bundan dolay: biiytiik
bir tartisma ortaminin olmasi halinde, kafirlerin miisliimanlara galip gelmesine ve son
peygamberin dininin yok olmasina neden olacagini ifade eder. ibn Nefis’in diger halifeler

doneminde yasanan Cemel ve Siffin gibi savaglarin peygamberin vefatinin hemen

% Jbn Nefis, a.g.e., 5.31-36.
% Ag.e., 5.38; Peygamberden sonra sahabe arasindaki hilafet tartigmalarmi genis bir tahlili i¢in bkz:

Akbulut, Ahmet, Sahabe Donemi Iktidar Kavgasi, Agag yay., Ankara 2001.
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akabinde degil de daha sonraki zamanlarda olabilecegini, yukaridaki gerek¢eyle bunda
herhangi bir sakincanin olmadigini belirtmektedir.*®
Disiiniirtimiiz hilafetle ilgili aciklamalarindan sonra, mezheplerin tesekkiilii,
oradan peygamberin iimmeti arasinda giinahlarin ¢ogalacagi ve bunlardan dolay1 baslarina
gelecek musibetlerle ilgili bir dizi tahliller yapar. Daha sonra bu timmetin Kkafir
topluluklarla karsilasip onlarla olan miinasebetleri ve ibn Nefis’in kendi déneminde isgalci
kavimlerin nasil bir yapiya sahip oldugunu inceler. Diistiniiriimiiz donemindeki sultanlarin
nasil bir karakteri ve yasantis1 oldugu, ayrica miisliiman {ilkeleri isgal eden insanlarin
yapist ve karakter dzellikleri hakkinda da ilging tespitleri Kamil vasitasiyla yapmaktadlr.97
Ibn Nefis’in &zellikle kendi zamaninda isgalci kafirleri anlatirken, iklimin ve
sosyal hayatn insan yapisit ve karakteri {izerindeki etkilerini ortaya koymasi agisindan
dikkat ¢ekicidir. Diistiniirimiiziin, ‘isgalci kafirler’ diye tasvir etmeye ¢alistigi toplumun
tarihi bilgiler g6z oniinde bulunduruldugunda Mogollar veya Tatarlarin olmast biiyiik
olasiliktir. ibn Nefis’in tahlillerini eserinden aktaralim:
“Kdfirlerin peygamberin iimmetinden olanlari oldiirmeleri, iimmetin
glinahlarindan temizlenmelerine sebeptir. Zaten bunlar bir din sahibi de
degildirler. Bunlar, kendilerine davetin tam anlamiyla ulasmadigi kimseler
gibidirler.  Ciinkii  bu kimseler yeryiiziiniin  iliman  bolgelerinde
medeniyyetten uzak yasiyorlardi. Onlarin en giiney bolgelerde yasamasi
miimkiin degildir. Ciinkii insanlar orasinin ¢ok siddetli sicagindan dolayt
kalbleri zayiflardr. Bunun icinde onlar bu toplumun kamni dékmeye giic

yetiremezlerdi. Bundan dolayt onlarin kuzey taraflarindan olmalari gerekir.

% Age.,ay.

% {bn Nefis, a.g.e., 5.39-48.
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Clinkii burasinin halki, sogugun siddetinden dolayi cesaretli, kalbleri kati ve
acimasiz olurlar. Onlar kuzey-batidan da olamaz. Ciinkii o bolgenin
insanlart azdwr ve az olmalarvyla birlikte adalarda yasamaktadirlar. Bundan
dolayr onlar daginik haldedirler ve bu toplumun insanlarini yenmek icin
yeterli derecede birlesmeleri miimkiin olmaz. Bunun sebebi de kuzey-
batidaki denizlerin kuzey-dogunun aksine ¢ok olmasidir. O halde bu
kafirlerin gocebe insanlardan olmalari gerekir, ¢iinkii sehirlilerin cesareti
daha azdwr. Bu insanlarin genig gogiisleri, biiyiik bagslari, ince kollari, dar
gozleri ve biiyiik kalcalar: olmasi gerekir. Onlarin iist taraflari biiyiik
olmali, ¢iinkii sicak onlarin i¢ taraflarina yayilr. Iklimlerinin soguk
olmasindan dolayr da asag taraflar: ince olmalidir. Bu ézellikler, arslanin
yvaratilisinda oldugu gibi, cesaretin belirtileridir. Gozlerinin darligina
gelince, bu husus onlarin beyinlerinin asirt nemliliginden dolay: ve siddetli
soguktan dagilmanin az olmasindan kaynaklanmaktadir. Ayni sebebten
onlarin burunlari basiktir. Onlarin kasiklarinin biiyiikliigiine gelince, bu da
onlarin kiiciikliikten beri ¢ok¢a ata binmelerinden dolayidr. Ciinkii bu
»,98

bolgelerde at ¢oktur. Onlarin seyahati daima atla olmaktadir.

Goriildiigii {izere Ibn Nefis, her ne kadar kendi dénemindeki insanlar1 ve

olaylar1 anlatsa da, yaptig1 tahlillerin belli bir ilm1 temele dayandig1 vakiadir. Hekim

olmanin getirdigi bilgiyle kendine has muhakeme bir araya geldiginde,

diistiniiriimiiziin yaptign gibi farkli yorumlar ortaya c¢ikmaktadir. Ibn Nefis, kiiciik

kan dolasimi kesfinde kisa da olsa agiklamaya calistigimiz gibi, kendine has

yontemini, sadece tibta degil, insan1 anlama ve anlamlandirma igin, psikoloji ve

% fbn Nefis, a.g.e., 5.42-43; Ayrica bkz: Meyerhof-Schacht, a.g.e., s.80.
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sosyal disiplinlerde de kullandigin1 onun yukaridaki ¢ikarimlarinda gérmekteyiz.

Ibn Nefis eserin son béliimiinde, son peygamberin vefatindan sonra yiice alemde
ve asag1 alemde meydana gelecek olaylarin kesfinden hareketle kiyametin kopacagimin
belirtilerinden bahseder. Diistiniirtimiiz, kiyamet kopmadan 6nce vuki bulacak olaylardan
bahsederken giiniimiizde hem medyayr hem de bilim adamlarimi ¢ok¢a mesgul eden
konulardan bahsetmektedir. Onun kendi donemine dair yukarida yaptigi tahlil
denemelerinin benzerini, gelecege ydnelik ongoriileriyle de yapmaktadir. ibn Nefis yiice
alemde olacak seylerle ilgili olarak, ilk 6nce glinesin, ayin ve yidizlarin hareketleriyle ilgili
bilgiler verir. Glinesin birgiin normal hareketini devam ettirmeyecegini ve bunun
sonucunda da Allah’in miisaadesiyle gilinesin bir giin batidan dogacaginin kesin
oldugunu belirtir. Ona gore, Glinesin batidan dogusunu takip eden gece daha uzun
olacaktir. O zaman mevsimler arasinda fark olmayacak ve ekvatordan ¢ok uzak
bolgeler, daima asir1 soguk olacak ve ekvatora yaklagildiginda ise daima sicak
olacaktir. Biitiin bunlarin neticesinde iklim, insan mizacina uygun olmayacaktir.
Insanin  Ozellikleri gercekten degisecek, insanlar itidalden uzaklasmaya
baslayacaklardir. Bu da insanlarin karakterlerini olumsuz yonde etkileyecek, bir
takim kotii huylarin (fitne, fesat, riya.....) cogalmasina zemin haz1rlayacakt1r.99

Ibn Nefis, yiice Alemde meydana gelecek degisiklikleri bu sekilde acikladiktan
sonra, yine Gilinesin egiminin farklilagmasi sonucu asagr alemde de bir takim
degisikliklerin meydana gelecegini ongérmektedir. Ona gore 6rnegin; glinesin egimi sifir
veya ona yakin oldugunda, ekvatora yakin bolgelerde sicaklik cok siddetli olacak ve
yanginlar ozellikle magara gibi yerlerde ve kiikiirtlii bolgelerde ¢ogalacak. Bazi

bolgelerde olusan asir1 sicak sebebiyle buharlasma olacak ve bu da agaglarin

% fbn Nefis, a.g.e., 5.49-50.
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kurumasina neden olacak ve toprak da azalacaktir. Ciinkii onun biiyiik bir boliimii
buharlasip yiikselecek. Boylece yerin igindeki gizli hazineler de ortaya ¢ikacak.
Giinesin egiminin yoklugu bir miiddet devam ettiginde, bu egim normalden daha
fazla olacak ve bu da hayvanlarin ve bitkilerin yapilarin1 bozacaktir. Sonra kiyamet
gelecektir. Kiyametten once, yerin i¢indeki dumanlar ve riizgarlar yiiziinden
depremler ve yer ¢okmelerinin ¢ogalmasi gerekir. Bu ¢ok sicak bolgelerde olacak.
Ciinkii sicak, zemini yukariya dogru hareket ettirir; soguk bdlgelerde ise, yerin
yiizeyi kalin ve asir1 sekilde kati olur ki riizgarlar ve duman bir yol bulamaz. Bu da
dedigimiz seylerin olmasini gerektirir. Ayrica insanlarin yapilarinin farklilig
yiiziinden onlarin goriiniisleri de farkli olacak ve cirkin goriineceklerdir. Hatta Ibn
Nefis insanin suret olarak hayvana benzeyecegini de iddia etmektedir. %

Ibn Nefis’in kiyametten dnce meydana gelecek olaylarla ilgili olarak bu gibi
ongoriilerde bulunmasi, gergekten ilgingtir. Onun, genelde hadis kitaplart ve bu
kitaplarin yorumu niteligindeki literatiirde anlatilanlarin bazen disina ¢ikarak
kiyamet alametleri seklinde isimlendirilen hadiseleri de rasyonellestirmeye calistigini
gormekteyiz. Dislinlirimiiz, ‘her sey aslina doner’ ilkesi geregi, yeryiizii ve insanda
meydana gelecek degisiklerin ardindan tekrar bir normallesmenin yasanacagini
belirtir. Bununla da anlatmak istedigi, yeniden dirilis i¢in her seyin diizenli bir sekil
almasidir. Ibn Nefis, yeniden dirilisin de ilk dirilis gibi olacagini belirtirken, eserin
basinda Kamil’in olusum siirecini anlattigi sartlara tekrar atifta bulunur:

“Giinesin egiminin tamamen kaybolmasindan sonra, baska bir egimin

olusmasi gerekir. Bu sabit noktalar hareketlerine kuzeyden giineye dogru

yvavas¢a devam eder. Bu hareket farkedilir oldugunda, diinya ilk durumuna

1007 g.e., 5.50-51.
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donecektir ve hava da hayvanlarin yasami icin tekrar uygun hale gelecektir.
Kis ayinda ¢ok yagmur olacak ve yeryiizii suyla dolacaktir. Toprakla su
karisip ve giinesin sicakligindan dolayr mayalanma olunca, bu durum, insan
viicudu ve diger hayvanlarin viicudunun olusmasina zemin hazirlayacaktir.
Bundan dolay: nefs, daha once anlattigimiz gibi, insan nefsinin bagl oldugu
acbhii’z-zenebten beslenecektir. Bu toprak, ¢ok ince besleyici madde olacak
ve insan viicudu bundan meydana gelecektir. Onlar daha once oldugu gibi
tekrar diriltilecek. Bu ise -Alim ve Kddir olan- Allah’in oliiyii diriltmesidir
(ba’s). "%
Ibn Nefis’e gore her sey olmasi gerektigi gibi olmus ve/veya dyle olacaktir.
Bu, ilahi iradenin ‘hikmet planinda’ hakli ¢ikmasi (justifikasyon)’dir. Eserin
genelinde goriilen bu anlayis tarzi bazi arastirmacilari Ibn Nefis’in bir tarihi
determinizm veya historisizm fikri ortaya koydugu, tarihin aklen zorunlu yasalara
tabi sekilde bir seyir izledigine inandigi kanaatine yoneltmistir. Bu seyir bir
tekamiiliin meydana geldigini gostermektedir. Bu tekamiil, sadece insan bedeni ve
zihninde degil, insanin sekil verdigi tarihi hadiselerde de gegerlidir. Bunu Ibn Nefis,
Fazil b. Ntk adli eserinde verdigi somut érneklerle okuyucuya anlatmaktadir.'%
A. ISLAM DUSUNCESINDE EVRIM/TEKAMUL DUSUNCESI ve
DiNi REFERANSI
Ibn Nefis, eserinin kahramani olan Kamil’in meydana gelisini anlatirken, onu

bir anne-babadan diinyaya gelmis bir ¢ocuk gibi anlatmamaktadir. Diisiiniiriimiiz

191 fbn Nefis, a.g.e., 5.52-53.
192 Al-Roubi, a.g.m., $.325-334; Kutluer, Ilhan, Akil ve Itikad: Kelam-felsefe iliskileri iizerine
arastirmalar, 1z yay., Istanbul 1998, s.142; Bu esere bundan sonra, Aki/ ve Itikad seklinde referansta

bulunulacaktr.
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daha ziyade, Kamil ad1 altinda, ilk insanin diinyaya gelisine yani yaratilis seriivenine
dikkat ¢ekmektedir. Bundan dolay1, bu boliimde Ibn Nefis’in Kamil icin ¢izdigi
yaratilis projesinin kaynagma inmek icin, konunun hem Kur’an’a hem de Islam
diisiincesindeki yerine deginecegiz. Bu baglamda mesele, insanin yaratilista gecirdigi
tekamiil siireci veya yaratict evrim meselesiyle dogrudan ilintili hale gelmektedir.
Biz burada evrim/tekdmiil diisiincesini daha ¢ok insan merkezli ele almaya
calisirken, meselenin miisliiman diisiiniirlerce nasil temellendirildigini gostermeye
gayret edecegiz. Calismamizin ana ekseni sadece bu konu olmadigi icin, Islam
diisiince geleneginde evrim/tekamiil temasin1 etraflica isleme yerine, problemin
genel hatlariyla nasil islendigini gosterecegiz.

Islam diisiincesinde insanimn yaratilis1 ve bu yaratilis siirecinin nasil isledigi
konusu, agirlikli olarak, kelamcilar, Islam filozoflar1 ve mutasavviflar tarafindan
tartigtlmistir.  Biz burada anilan gruplarin konuyla ilgili goriislerine yer verip, daha
sonra Ibn Nefis’in bu konudaki diisiincelerini, karsilastirma mantig1 iginde
irdelemeye calisacagiz. Miisliiman diisiiniirlerin insanin yaratilis seriiveni hakkinda
goriislerini temellendirdikleri birincil kaynak Kur’an oldugu i¢in, 6ncelikle Kur’an’in

bu konuyu nasil ele aldigin1 gormemiz gerekmektedir.

Kur’an insanin bir siire¢ dahilinde, belirli asamalardan gecerek yaratildigini
sOyler. Bu hem insan tiirli, hem de anne karnindaki bebegin gecirdigi agamalar i¢in
gecerlidir. Insan yaratilisinin evre evre gergeklesmesi, planli bir tekamiile
ugratildigini (evrim gegirdigini) sdylememizi miimkiin kilmaktadir. Kur’an’da
insanin yaratilisgindan bahseden ayetlerde, maddeden ruhsalliga dogru bir tekamiil
stirecinin isledigi goriilmektedir. Evreler halinde yaratma, topraktan baglayarak

insanin akil ve biling sahibi son varlik (halife) olarak ortaya cikisina kadar devam
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eden uzun bir evrime isaret etmektedir. Bu siire¢ i¢inde insan, 6nce maddi bir varlik
olarak gelisimini tamamlamakta, sonra da kendisine ruh iiflenerek insanliga

kavusturulmaktadir. 103

Evreler halindeki bu yaratmaya, su ayet isaret etmektedir: “Nitekim Allah sizi

evreden evreye gecirerek yaratti. ~104

Yaratma siirecinin takip ettigi evreleri Secde Stresi 7. ayetten itibaren takip
edebiliriz: “O yarattigi her seyi en giizel sekilde yaratmistir. Nitekim insani
yvaratmaya (daha sonra nesil olarak ¢ogalmaya imkdn taniyan/ siildleten) camurdan
basladi (1.evre). Sonra (siimme) onun neslini basit bir sudan yaratmaya devam etti.
Daha sonra da (siimme) farkli bir seviyeye yiiceltti (sevvd) ve ona kendi ruhundan
tifledi. (Biitiin bu asamalart algilayip anlamaniz i¢in) size isitecek bir kulak, gorecek

bir goz ve goniil (fudd) verdik... 105

Ayette gozler, goniiller gibi insani yeteneklerin kullanilmasi, insanin
gecirdigl biitlin bu yaratilma asamalarindan her birinin icerdigi maddi ve ruhsal
stireclerle ilgilidir. Camur (tin) ve su (nutfe) asamalar1 goziin ve kulagin nesnesidir.
Bu asamalar insanin bes duyuyla algilanan/gézlemlenen maddi (halk) yapisina isaret
eder. Insanm duyu algilar1 bunlar1 kesfeder ve bilgi nesnesi haline getirir. Tesviye ve
ruhun fiiflenmesi ise higcbir sekilde gozlemlenemeyecek, sadece ince/rafine aklin
(liibb) ve gonliin (fudd) kavrayabilecegi insanin soyut yapisina isaret eder. Bu soyut

yap1 gériinmez, ama etkileri fark edilir.

1% Diizgiin, S. Ali, Sosyal Teoloji Insanin Yeryiizii Seriiveni, Lotus yay., Ankara 2010, 2. Basku, 5.128.
1% Nih, 71/14.

105 gecde, 32/7-9.
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Insanin topraktan yaratildigin1 (halk) sdyleyen béliim, insanin yaratilma
asamalarindan botanik doneme isaret etmektedir. Bunu baska ayetlerde de gérmek

mimkiindiir: “Allah sizi yerden bir bitki gibi bitirerek yaratti” 106

ayetinde oldugu
gibi. Bu botanik dénemden hayvani doneme gegisin, sekil degisikliginden ziyade

yapisal (genetik) bir degisim oldugunu gostermek iizere ayette ce‘ale fiili

kullanilmaktadir.

Insanin biyolojik gelisiminin anlatildig1 evrelerden sonra, insanin baska (dhar
JA) bir yaratilisla yeniden insa edilmesinden kasit, onun soyut degerlerle
donatilmasidir. Ahar etimolojik olarak, ahiret dahil metafizik ve gaybi unsurlart
temsil eden semsiye bir terimdir. Bu asamaya Adem’e esyanm isimlerinin 6gretildigi

asama denk gelmektedir.

Bu ayette kullanilan fiiller arasindaki gecislerde kullanilan atif harfleri, bu
siirecin nasil isledigi (keyfiyeti) konusunda ipuglar1 vermektedir. Insanin 6zel bir
balgiktan meydana getirilmesiyle, bir damlacik (nutfe/meni) haline gelip iiremeye
kaynaklik etmesi arasinda - botanik donemle hayvani dénem arasinda - uzun bir
zamanin gegtigini gostermek iizere siimme atif harfi kullanilmaktadir."”

Yukarida verilen ayetlerde, giinliik dilde insana referansta sadece insan
terimiyle yetinilirken, Kur’an’in bunu iki kelimeyle agikladigin1 gérmekteyiz: Beser

ve insan. Beser kelimesi insanin maddi varlik yapisina karsilik olarak kullanilir.

106 Nigih, 71/17.

107 Bkz: Saglam, Bahaeddin, Alternatif Tefsir Calismalart, Teblig yay., Istanbul 2004, 5.23 vd.
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Insan kelimesi ise; maddi yapiy1 anlaml1 kilan ruhsal yone isaret etmektedir.'® Insan,
insans1 bir varlik olan beser statiisiinden ¢ikip tam anlamiyla insanlik niteligini
kazandig1 ana kadar tabiatin isleyis seyrine bagl olan diger varliklarla ayni kaderi
paylasmustir. Bu gercegi Kur’an: “Insan iizerinden dyle bir zaman gecmistir ki; bu

siire icinde amilmaya deger bir sey bile degildi......""* ayetiyle ifade eder. Burada

insanla ilgili olarak anilmaya deger goriilmeyen yon, insanin beseri yénﬁdﬁr.llo
Insanin beser-insan yoniine deginirken onun menseinin (aslinin) ne oldugu
sorusu akla gelmektedir. Giinlimiizde tartisma konusu olan insanin asli meselesi,
Islam diisiince tarihinde Mevlana gibi tasavvuf ekoliinden, Cahiz (6. 255/869), Ibn
Miskeveyh (6. 421/970), Ibn Tufeyl, Ibn Nefis ve Ibn Haldtn (8. 1406) gibi kelam-
felsefe ekoliinden diisiiniirlere kadar genis bir yelpazede ele alinip irdelenmistir.
Elbette onlarin savundugu evrim diisiincesiyle bugiin tartisilan evrim arasinda derin
farkliliklar vardir. Miisliman alimlerin evrimle ilgili diisiincelerinin temelinde
Kur’an oldugu ig¢in onlar, Allah’in yaratmast olmayan bir evrim diisiincesini
benimsememiglerdir. Onlar, hem Kur’an’a hem de basta Aristoteles (m.6. 384-322)
olmak tizere eski ¢agdan itibaren siiriip gelen ¢izgiyi terk etmemislerdir. Bu sebeple
miisliman  diisiintirler, dogadaki olusumlart ve canli tiirlerinin birbirine

dontismelerini, hep basitten karmasiga ve az iyiden miikemmele dogru ilerleyen

tekamiil asamalarinin da zorunlulukla belirdigi maddi-manevi gelisme seklinde

198 Ayetler i¢in bkz: Hicr, 15/26-27; Kehf, 18/37; Hacc, 22/5; Rim, 30/20; Ziimer, 39/6; Casiye, 45/3-
4; Rahman, 55/14-15; Vakia, 56/57-60; Insan, 76/28; Tarik, 86/5-8; Sems, 91/7-9; Tin, 95/4; Alak,
96/1-2.

' Insan, 76/ 1-2.

"0 Diizgiin, Saban Ali, “Insanin Yetkinligini Teolojik Olarak Temellendirmenin imkani”, Kelam

Aragtirmalar: Dergisi, Say1: 4/2, 2006, s. 11.
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algilamislardir. Bu diisiiniirlerin ¢ogu, dogada tespit olunan siirecler ile meydana
gelislerin doga 6tesi manevi gliclerden kaynaklandigi anlayisin1 benimsedikleri igin,
onlarin tasavvur ettikleri olusum ile ¢agimizda ortaya konan evrim (evolution)
teorisini birbirinden ayirmak i¢in tekdmiil kelimesi tercih edilmistir.***

Islam diisiincesinde insanmn asli ve mensei meselesi, Yahudi-Hiristiyan
teolojisinden ¢ok farkli bir sekilde degerlendirilmektedir. Bunun yaninda benzer
taraflarin hi¢ olmadigini sdylemek de miimkiin degildir. Yaratilis fikri, iic vahiy
dininde (Yahudilik, Hiristiyanlik ve Islam), ortak bir kabule dayanmaktadir. Allah’in
diiz mantikla asla izah edilemeyecek sekilde ‘yok’u ‘var’ etmesi veya ‘yok’u ‘var’a
dontistiirmesi fikri, bu ii¢ ilahi dinin hemfikir oldugu noktadir. Ancak s6z konusu
ortak kabuliin ardindan, goriis ayriliklarinin ortaya ¢iktigi goriilmektedir. Soyle ki,
Yahudi-Hristiyan akidesinde, varlik evreninde yer alan varlik kiimeleri, bu arada

canli tiirleri, birbirinden meydana gelmemislerdir. Ozellikle de insanligin baska hig

Y1 Dyral, Teoman, Biyoloji Felsefesi, Ankara 1992, 5.193-194; Ayrica islam diisiincesinde bedensel
tekdmiil anlayisinin ele alindigi bazi eserler i¢in bkz: Cahiz, Ebi Osman Amr b. Bahr, Kitabii’l-
hayevan, (thk: Abdiisselam Muhammed HarGn), I-VIII, Mektebetii Cahiz, 2. Baski, Kahire
1385/1965; bn Miskeveyh, Kitdbii'l- fevzi’l- asgar, Beyrut 1319, s.86-91; ibn Tufeyl, a.g.e., s.14 vd;
Ibn Nefis, er-Risdle, s.4-5; Ayrica bkz: Sharif, M. M., A History Of Muslim Philosophy, c. I, s. 528-
540; Fakhry, Majid, A History Of Islamic Philosophy, U.S.A. trs, Kolombiya Universitesi yay., s. 264-
270; Bayrakdar, Islam’'da Evrimci Yaratilis Teorisi, $.31-119; Gish, Duan T., Fosiller ve Evrim, (Cev.
Adem Tatli), Istanbul 1984, s.38; Aydimn, Hiiseyin, Yaratiis ve Gayelilik (Teleoloji), DIB. yay.,

Ankara 1987, s.75 vd.
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bir canli tiiriiyle igten bir baglantis1 yoktur. Ciinkii her tiir, bu akideye gore, diger
tiirlerden bagimsizca kendi bagina var klhnmlslatrdlr.112

Yahudi ve Hristiyanliktaki yukarida belirtilen fikirlerin aksine, Kur’an’da
yaratilisin anlik bir olay degil, siireklilik tasidigi, “Allah’in her an bir var kilma

5113

(se’n) halinde oldugu sOylenerek dile getirilmektedir. Aymi sekilde, “Allah’in

2714 ayeti

yvaratmaga nasil baslayp sonra bunu nasil tekrar edecegini anlamazlar mi
de yaratmadaki bu siireklilige isaret etmektedir.
Insanin yaratilis siireci Kur’an’da ayrintili bir sekilde farkli yerlerde sdyle bir
siralama takip edilerek anlatilir:
1- Topraktan yaratilmasi (Fatir, 35/11; Al-i imréan, 3/59).
2- Toprakla suyun birlesmesinden meydana gelen ¢amur (En’am, 6/2; A’raf,
7/12; Mii’mindn, 23/12).
3- Camurun hava ile girdigi degisiklikle olusan kara balg¢ik (Hicr, 15/26, 28, 33).
4-  Belli bir yumusaklik kazanmus, sekillendirilebilir yapiskan bir toprak (Saffat,
37/11).
5-  Dokununca ses ¢ikarma 6zelligine sahip pismis, kuru ¢amur (Hicr, 15/26, 28,
33).

6- Atesin tesiriyle kiremit haline gelmis pisik gamur (Rahman, 55/14).

112 Bkz: Kutsal Kitap, Kitabi Mukaddes yay., istanbul 2001, s.2-3; Kutsal kitabin (Bible) bu konuda
sundugu verilerin, bilimsel olarak da dogrulandiginin tartigmasi i¢in bkz: Parker, Andrew, Why the
Bible is Scientifically Accurate-The Genesis Enigma, Avustralya 2009.

'3 Rahman 55/29.

14 Ankebat, 29/19.
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7-  Ruhun iiflenme agamasi (Sa’d, 38/71-72).'"

Yukarida kisaca deginildigi iizere, Miisliiman diisiinlirlerden bazilari,
Kur’an’da agiklanan bu hususu eserlerinde ele almiglar ve ortaya saf bir evrim
diisiincesi degil de yaraticit evrim fikri yahut Hristiyanlarin tartistigl isimle akilli
tasarim distlincesi konulmustur. Adina ister evrim ister tekamiil denilsin, bu siirecin
son merhalesi, esref-i mahlikdt’1, yani insan soyunu ortaya ¢ikarmaktadir. Kur’an’in
kullandig1 esref-i mahliikat tamlamasi, insan1 yaratilmig varliklar hiyerarsisinde en
iist noktada gostermek i¢in kullanilmaktadir. Bu varlik hiyerarsisi fizik aleminden
metafizik alemine kadar genis bir yelpazede ve dikey bir seyir gostererek
sunulmaktadir.*®

O halde insan, dogada tek basina tecrid olmus, diger varliklarla hi¢ bir bagi
olmayan bir yaratik tiirli degildir. Onun, cansiz ile canli varolanlarin hepsiyle degisik
sekil ve oranlarda iligkisi bulundugundan, yine o, onlar1 inceleyip anlayabilmekte,
sonugta da onlar1 anlamlandirip agiklayabilmektedir. Kur’an’in bize sundugu insanin
nev-i sahsina miinhasir olmasit yani orjinal bir varlik olmasi, onun maddi yoniiyle
degil de, mana tarafiyladir. Buradan da anlasilmaktadir ki, insan sosyal bir varliktir.
O, topluluk halinde yasayarak dogayi, hayati ihtiyaclarina cevap verecek sekilde

degistirir.**’

15 Diizgiin, S. Ali, “Halk ve Emr Varliklar1”, Basilmamis Ders Notlart.
18 Diizgiin, Sosyal Teoloji, 5.127-128; Evrimin tevhid’le, dolayisiyla Kur’an’in getirdigi temel
prensiplerle, diger dinlerin ve bilimin verileri arasindaki iliskisini ele alan tartisma igin bkz:
Mutahhari, Ayetullah Murtaza, Fundamentals of Islamic Thought God, Man and Universe,
(Ingilizceye ceviren R. Campbell), Mizan Press, U.S.A. 1985, 5.205-215.

Y Dyraly, a.g.e., 5.198-202.
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Yaratma siirecinin Allah tarafindan planlh bir sekilde baslatildigi konusunda
hemfikir olan Isldm Aalimleri, bu siirecin niteligi konusunda fikir ayriligina
diismiiglerdir. Bu tartismanin seyrini ve igerigini, tartismalarin genel niteligini
verdigini diisiindiigiimiiz Islam alimlerine referansla ortaya koymaya ¢alisacagiz.

Islam diinyasinda yaratici evrim diisiincesi fikrini eserlerinde ilk isleyen
distiniir Cabir b. Hayyan’in (6. 815) olarak bilinmektedir. Cabir, teviid/tevelliid
fikriyle kendiliginden olusu, sun ‘i olusumu tevdliid ve tekvin, ilahi yaratmay1 da
kevn ve halk terimleriyle agiklamistir. O, baz1 bitki ve hayvan tiirlerinin, hatta ilk
insanin, kendiliginden meydana gelmesinin (spontenous generation) yaninda,
minerallerin, bitkilerin, hayvanlarin ve insanlarin sun ‘i olarak laboratuarda
uiretilebilecegini iddia etmistir. Cabir, bu diislincelerin de oOtesine gecerek
minerallerin, bitkilerin, hayvanlarin ve insanlarin suni olarak laboratuvarda

tiretilebilecegini savunmugtur.'*®

118 Bayrakdar, Mehmet, Isidm’da Evrimci Yaratilis Teorisi, $.33; a. mif., Islam ve Ekoloji, Ankara
1997, s.75; Cabir’in dzellikle sun ‘1 doéllenmeye iligskin ifadeleri gliniimiizde artik iddia olmaktan
¢ikmistir. Ciinkii insanlar, bitki ve hayvan kopyalamig/liretmistir. Hatta insan kopyalama/iiretme
girisimleri de glindemde, belki de bunu gizli bir sekilde yapanlar dahi vardir, fakat bunun
yapilabilirliginden ziyade, konunun ahlakiligi tartisilmaktadir. Ornegin Diyanet Isleri Baskanhigi Din
Isleri Yiiksek Kurulu’nun gen konusu ile ilgili verdigi fetvanin igerigi kisaca sdyledir: Genetik
diizenlemelerle, eger bir hastaligin tedavi imkani varsa, seleksiyon icin degil, tedavi etmek igin,
genetik miidahaleye izin verilmesi yoniinde olumlu bir goriis vardir. Ancak ileride hastalikli olacagini
onceden tespit etmek ve bastan bunu imha etme seklindeki diisiincenin dogru olmadigina dair kanaat
bildirmislerdir. Bu tarzda tespit edilen embriyolarin itlaf edilme yerine, laboratuarlarda kok hiicre
calismalarinda, bilimsel gelismenin ilerlemesi i¢in deneylerde kullanilmasinda da bir mahzur olmadigi
sonucuna varilmistir. Ayrintili bilgi i¢in bkz: Yeprem, M. Saim, Dinlerin Gen Teknolojisi, Otenazi ve

Organ Nakline Karsi Tutumlari, http: //www.konrad.org.tr/Islim; Genetikle ilgili dini ve tibbi
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Mu’tezile kelammin o©nemli simalarindan Cahiz (6. 255/869), hocasi
Nazzam’in tesiriyle kainat ve tiirlerin olusumunu, Allah’in yarattigi bir c¢ekirdek
varlikta baslatmaktadir. Eseri Kitdbii’/-hayevdn’'da hayvan tiirlerinin evriminden
bahseden Cahiz’a gore, Allah’in baslattigi yaratma eylemi ayni zamanda kainatta
evrimlesme yoluyla milkemmele dogru gitme 6zelligini de beraberinde getirmistir.
Allah’in yaratmasi devamli bir tekdmiil siireci i¢cinde devam etmektedir. Tiirler
kendi i¢lerinde sahip olduklar1 potansiyel kuvvetle evrimlesmektedirler. Bu evrimi
veren gii¢ ise Allah’tir. S6z konusu potansiyel kuvvet, fiziksel gevre, iklim sartlari,
hayat miicadelesi ve dogal secilimin etkisiyle ortaya ¢ikmaktadir. Iste yaratici
tekamiil, birbiri ardi sira tiirleri bu sekilde ortaya c¢ikarmaktadir. Onun 6zellikle
“...Bazi varliklarin, digerlerinin yiyecegi olmast bir kuraldir..... zayif hayvanlar
kendilerinden daha zayif olanlari yer ve kuvvetli olanlar da kendilerinden daha
kuwvetli olan: yiyemezler. Insanlar arasindaki iliskiler de boyledir...... Allah, bazi

2

varliklarin oliimiinii, bazilarimin hayatta kalmasinin sebebi yapar....” ifadeleri,
evrende goriilen bazi kurallarin Allah tarafindan konulduguna isaret etmektedir.**®
Cahiz’a gore, Allah tarafindan vaz’ edilen kurallar insan ile hayvanlar
arasindaki bazi farkliliklarin oldugunu goéstermektedir. En 6nemli fark ise, insanin
yetenegi ve kapasitesinde (istitd ‘a) yatmaktadir. Bu da, insanin sahip oldugu akil ve

bilgisinin gerektirdigi bir kavramdir. Bu sebeple Cahiz, bilindigi kadariyla insanin

maymun veya herhangi bir hayvandan tiiredigini agik bir sekilde ifade etmemistir.

sakincalarin bulunduguna dair detayl bilgi i¢in bkz: Urdiin Tabipler Birligi-Sempozyum, Isldm ve Tip
Agisindan Insan Kopyalamak Caiz mi?, (Cev. Salih Ugan), Istanbul 2003.

W Cahiz, Kitdbii ‘I-hayevdn, (thk: Abdiisselam Muhammed Harun), Mektebetii Cahiz, 2. Baski,
Kahire 1384/1965, c. VI, s.400; Bayrakdar, Isldm’da Evrimci Yaratilis Teorisi, S.47-59; Ayrica bkz:

Netton, lan Richard, Muslim Neoplatonists, London 1982, 5.92.
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Cahiz Allah’in evrendeki evrimlesme ve onun uzantisi olarak koydugu kurallarla
ilgili disiinceleri ile Lamarck ve Darwin’den yiizyillar 6nce bir biyolojik evrim
teorisinin temellerini atmistir. Fakat Cahiz ile bu distintrlerin evrim teorileri
arasinda en Onemli fark, Cahiz’in teorisinde etkili unsurlar1 (hayat kavgasi, dogal
sec¢ilim..gibi) Allah’in bir kural olarak koydugu diisiincesi merkeze alinmakta,
digerlerinde ise yaratici fikrine herhangi bir atifta bulunulmamasidir.**°

Cahiz’1n biyolojik evrim goriisii hi¢ siiphesiz kendinden sonra gelen Thvan-1
Safa, Ibn Miskeveyh, el-Birtini, Ibn Tufeyl...gibi diisiiniirleri etkilemistir. Cahiz’m
teorisi daha sonra bu diisiiniirler tarafindan farkli bir tarzda yeniden ele alinip ve
ortaya iki yeni teori olarak ¢ikmustir: kozmolojik ve sosyolojik teori.***

Islam’da ahlak ilminin kurucusu sayilan Ibn Miskeveyh el-Fevzii I-asgar adl
eserinde evrim/tekamiil konusuna deginen bir diger Islam diisiiniiriidiir. O, kitabinin
liciincli meselesinde ‘niibiivvet’ bahsini ele alirken, yasadigimiz alemde varliklarin
durumunu su sekilde anlatir: “Yiiksek dlemden inen nefs (ruh) c¢esitli diinya
varliklarinda kendini gostere gostere tekamiil etmis, nihayet insanlik mertebesine
gelmistir. Bu siiregte hayat eserini ilk kabul eden varlik bitkidir. Asag diizeyde bitki
tohumsuz iirer, tipkt ot gibi. Nihayet evrim, tiziim ve hurma agacina ulasir. Bitkiler
dlemi, hurma agaci ile son simirina varmis olur. Hurmada artik hayvan oézelligi

belirmeye baslamistir. Hurma, bitkinin son, hayvann ilk mertebesidir.*?> Hayvanlar

120 Bayrakdar, a.g.e., 5.53-59.

121 Cahiz’in biyolojik evrim teorisi ve diger diisiiniirlere etkileri hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz:
Bayrakdar, a.g.e., s.47-59; Ayrica bkz: a.mlf: “Al-Jahiz And The Rise of Biological Evolution”,
A.ULF.D., c. XXVII, Ankara 1985, 5.307-315.

122 fbn Miskeveyh hurma hakkindaki bu goriisiinii mezkur eserinde, Hz. Peygamber’in su hadisiyle

temellendirmeye c¢alisir: “Halamiz hurma agacina ihtimam gosterin. Ciinkii o, Adem (a.s.)’in
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dleminde ilk mertebe, kismen hareket edebilen, sadece dokunma duyusu bulunan
sedef ve salyangoz gibi hayvanlardir. Evrimlesme, kostebek ve benzeri dort duyu
sahibi hayvanlarda devam edip bes duyu sahibi egitilebilir hayvanlara ulasir. Bu
mertebenin tipik hayvanlart at ve sahindir. Evrimlesmenin insanlik mertebesine
baglanma noktasinda maymunlar ve benzeri gelismis hayvanlar g(')'riiliir.”123

Ibn Miskeveyh insanin meydana gelis siirecini bu sekilde merhale merhale
anlattiktan sonra, insanin irtibat halinde oldugu en yiiksek mevkii ile yani meleklerle
arasinda fazla bir derece kalmadigin1 belirtir. Daha sonra da insanligin en u¢ noktasi,
onun serefinin son mertebesi olan ve Kur’an’in ruh diye isimlendirdigi ruhu’l-
kudiis’le insani iligkilendirerek niibiivvet konusunu degerlendirmeye gallslr.124

Eserlerinde evrim/tekamiil fikrini isleyen bir baska bilim adam1 da Bir(ni (0.
1051)’dir. Onun evrimei goriigleri, Nazzam ve Cahiz’a goére pek de yeni ve orjinal
degildir. Bununla birlikte biyolojik evrim teorisine yaptigi katkilarla Islam
kiiltiirtindeki bu teori, BirGni ile miikemmellestigi sdylenebilir. Diger miisliiman
diislintirler gibi, Birini de yaratilist Allah’in hiir iradesinin bir eseri olarak
gormektedir. Ona gore, Allah, ilk olarak yarattig1 temel unsurlari, evrimlesebilme
kabiliyetiyle yaratmustir. Insan tiiriiniin kokeni iizerinde duran Birini, insanin diger

higbir tiirlin evrimlesmesi sonucu meydana gelmedigine isaretle, ilahi yaratma

fiilinin tecellisi olarak, bagimsiz olustugunu kabul eder. O, insanin, kopeklikten

camurunun artigindan yaratimistir.” Ton Miskeveyh, a.g.e., s. 88-89; Ayrica hadis igin bkz: Eb
Ya’la, Miisned, (thk: Hiiseyin Selim Esed), Dimask 1404/1984, c. 1, s. 353; Miinavi, Feyzu 'I-Kadir, 11,
120; Aclani, Kesfu'l-Hafa, c. |, 171.

12 ibn Miskeveyh, a.g.e., 5.86-91.

124 A g.e., .91 vd.
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domuzluga, sonra maymunluga yiikselerek insanliga ulagmadigini Vurgular.125

Ihvan-1 Safa da eserinde insanin biyolojik yapisiyla ilgilenmistir. Fakat ihvan,
evrim/tekamiil  sistemini sadece insana hasretmez. Organik cisimlere, madeni
cisimlere de bunu samil kilar. Onlar, buna Ilahi inayet ve ilahi hikmet ismini
vermektedirler. Ornegin Ihvan, insan bedeninin cesitli organlardan meydana
geldigini soylerken, feleklerin dokuz tabakasiyla insan bedenini olusturan dokuz
cevheri mukayese ederler. Onlara gore, yeryiiziinde hayvanlarin ortaya c¢ikisi,
bitkilerden sonra olmustur. Yalnizca hayvanlar alemi degil, ayrica onun altindaki her
sey, hep insanin ortaya cikis1 ve yasayabilmesi icin 6nceden var edilmistir. Thvan’a
gore; insan mertebesine yakin olan mertebede, tiirlii tiirlii hayvanlar vardir. Cismani
olusum bakimindan maymun; nefsi, ahlaki itibariyle at; zekas1 itibariyle fil, papagan,
biilbiil ve giivercin; san’at1 itibariyle bal aris1 insana yakin hayvanlardir. Hatta [hvan,
her hayvan tiirlinlin ilk erkek ve ilk kadin cinsinin balgiktan meydana geldigini ve
sonradan da insanin ortaya ¢iktigina dair diisiinceleri dile getirmislerdir. Thvan-1 Safa,
insanin ayalt1 yaratiklarin zirvesini teskil ettigini ve insanin diger hayvanlar gibi
meydana gelebilecegini ileri siirer. Bu insanin, en asagi mertebesi sekilce insan, fiil
itibariyle hayvandir. Nitekim yalniz duyabilenler, cismani haberleri taniyan ve ancak

bedeni i¢in ¢alisanlar, surette insan, fiilde hayvandlrlar.126

125 Bayrakdar, Islam’da Evrimci Yaratilis Teorisi, $.60-65.
126 By ifadelerle Kur’an’daki su ayetlere telmihte bulunulmaktadir: Bakara, 2/65; Maide, 5/60; A’raf,

7/166.
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Insanin son mertebesi onlara gore; melekler mertebesine erisenlerdir i, ilim
ve irfan ile hayat bulmus, ruhani ve akli varliklar1 kalb g6zleriyle gormiis olanlardir.
[hvén, kendilerinin de bu mertebeye erismis olduklarini iddia ederler.*?’

Bir baska diisiiniir Ibn Heysem (6. 430/1051) de insanin maddi alemden
baslayarak bir takim mertebelerden gectigini sdyler. Bu mertebelerde sirasiyla; okiiz,
esek, at ve maymun olmaktadir. Ibn Heysem’in diisiincesinde, insan ancak maymun
mertebesini gegip insan mertebesine varmaktadir. Nasiruddin Tasi (1201-1274) ise
Ibn Miskeveyh’le benzer goriiste olup, Sudanlilari hayvana bitisik insan olarak
gérmiis‘a'ir.lz8

Teolojik/felsefi roman geleneginin Onemli temsilcilerinden Endiilisli
diisiiniir Ibn Tufeyl, Hayy b. Yakzdn adli eserinde Hayy’m olusumunu anlatirken,
evrim/tekamiil konusuna kisa da olsa deginmektedir. O, Hayy’in yaratilma siirecini
iki varsaymm ile agiklar. Ibn Tufeyl’in birinci tezi, Ekvatorun alt kismindaki adalarin
birinde anasiz-babasiz insanlarin var oldugunu, kendisinden 6nceki diisliniirlerden

veya rivayetlerden alint1 yaparak bildirmektedir. Ibn Tufeyl, insanin kendi kendine

iireme (spontenous generation) diye adlandirilan bu meydana gelisi, adanin i¢inde

27 ihvan-1 Safa, Resdilu [hvin-i Safd ve hulldni’l-vefd, (tsh: Hayreddin Zirikli), el-Matba ‘atii’l-
Arabiyye, Misir 1345/1928, 1-1V, c. I, 5.142-147; Ayrica bkz: Majid Fakhry, A History of Islamic
Philosophy, London 1983, s.173-175; Kruk, Remke, “Ibn Tufayl: A Medieval Scholar’s Views on
Nature”, 5.84 vd., The World of lbn Tufayl adl1 eserin i¢inde; Thvan, ayni sayfalarda, ibn Miskeveyh’in
vurguladigr gibi, hurmanin bitki ile hayvan mertebesi arasinda bir varlik oldugunu belirtir. Hurmanin,
her ne kadar cismen bitki olsa da, baz1 ozellikleri itibariyle nebatattan farkli oldugunu ifade eden
fhvan, buna 6rnek olarak; hurmanin iist tarafinin kesildigi takdirde kuruyacagimi belirtmektedir.

128 {zmirli, ismail Hakka, Isldm Miitefekkirleri ile Garp Miitefekkirleri Arasinda Mukayese, (Sad. S.

Hayri Bolay), DIiB. yay., Ankara 1981, 5.43.
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bulundugu hava sartlarin1 da géz oniinde bulundurarak bunun imkanini tartisir. Bu
etkenlerin basinda, adanin hava kosullarinin yeryiizliniin en 1liman ve yiice nurlari
kabule en yetenekli yer olmasi gelmektedir. ibn Tufeyl, bahsettigi adanin baska bir
yerde olmasini savunup kendini elestirenlere karsi, doneminde gegerli olan cografya,
fizik ve matematik bilgisiyle cevap vermeye ¢alismaktadir. Kisaca o, insanin kendi
kendine liremesinin imkan dahilinde oldugunu savunur.?

Ibn Tufeyl’in Hayy’m olusumuyla ilgili éne siirdiigii ikinci varsayim ise, ilk
varsayimda Hayy b. Yakzan’in ortaya ¢iktig1 adanin karsisinda ikinci bir ada daha
vardir. Insanlarm yasadig son derece biiyiik, zengin ve bayndir bir adadir. Burasi
kendini begenmis, zorba ve ¢ok kiskan¢ bir sultan tarafindan yonetilmektedir.
Sultanin ¢ok giizel bir kizkardesi vardir. Kiz evlilik ¢agina gelmesine ragmen, sultan
onu evlendirmekten kaginmaktadir. Clinkii kimseyi kardesine denk gérmemektedir.
Sultanin kizkardesi, akrabalarindan Yakzan adli bir genci sevmektedir. fakat
korkusundan bunu agiklayamamaktadir. Bu iki sevgilinin aski korkuya baskin ¢ikar
ve birgiin gizlice evlenirler. Onlardan bir ¢gocuk olur ve adin1 Hayy koyarlar. Eger bu
¢ocugu sultan o6grenirse bu durum onlarin sonu demek olacagindan, annesi ¢ocugu
bir sandiga koyar. Cocuk med-cezirin de etkisiyle denizde saglam bir sekilde
yolculuguna devam eder ve sonunda sandik bir adanin sahilinde durur. Yavrusunu
yitirmis bir ceylan orada gezinirken, ¢ocugun aglama sesini duyar ve onun yanina

gider ve onu yavrusu zanneden ceylan, onu emzirir.**°

29 {bn Tufeyl, a.g.e., 5.11-13; a.mlf, Ruhun Uyanisi, s.47-51.
30 ibn Tufeyl, a.g.e., s.13-14. (Ruhun Uyamsi, $.51-54). Kisaca aktarmaya cahstigimiz ikinci
varsayimda Hayy’in meydana gelisiyle anlatilan bazi hususlar Kur’an’da Hz.Musa’nin bebekligini

cagristirmaktadir. Bkz: Kasas, 28/3-13; Taha, 20/38-40; Hayy b. Yakzdn’da kullanilan Kur’ani
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Ibn Tufeyl’in eserinde ilk insanm (Hayy) meydana gelisi ile ilgili ele aldig
iki varsayimin ilkinde, Tanr tarafindan yaratilan bu varligin yaratilisi, bir anda
gerceklesen bir hadise olarak anlatilmamaktadir. Bilakis onun olusumunda topragin
ne kadar etkin oldugu ve ardindan o topragin camur haline gelisi ve en sonunda ruhu
kabule hazir hale gelisi iizerinde durulmaktadir. Bu ¢amurun Tanr: emri olarak
anilan ruhla®® bir daha ayrilmayacak sekilde birlesip diger organlarin da olusmasiyla
insan denen varlik ortaya ¢ikmis olmaktadir.'®

Bu baglamda, Mevlana Celaleddin-i Rami’nin (6. 1273) gorislerine de yer
vermek istiyoruz. Ciinkii, Mevlana, eseri Mesnevi’de evrimi gagristiracak Oyle
ifadelere yer verir ki, kendisinden sonra gelen bazi diisliniirler onun ‘evrimei’
oldugunu dahi iddia etmislerdir. Fakat Bati’da kullanildig1 anlamiyla onun, herhangi
bir yaraticiya referansi olmayan, sadece tesadiifen veya dogal segilim (natural
selection) sonucunda varliklarin meydana geldigini ileri sliren evrimi savunmadig1
tartisilmaz bir gergektir. Cilinkii Mevland’nin eserlerine bakildiginda, onun diisiince
diinyasinda her seyi yaratan Tanri fikrinin merkezde oldugu asikardir. Bunun
yaninda o, bazi selefleri gibi, insanin yaratilma siirecinin evrimlesme/tekamiil iginde
oldugunu ifade etmistir. Onun kendi ifadelerinden bunu anlamak miimkiindiir:

“ Insan, dnce cansizlar iilkesine gelmistir;

Cansizlardan nebatlara gegmistir.

Yillarca nebatlarda Omiir stirmiistiir de

referanslarin ayrintili tahlili i¢in bkz: Deniz, Giirbiiz, “Hayy Ibn Yaqzan and its Qur’anic References”,
Journal of Islamic Research, Vol I, No 2, December 2008, s.33-50.

3 fora, 17/85.

32 Hayy’m dogada meydana gelis seriiveninin ayrintilar igin kz: ibn Tufeyl, a.g.e., s. 14-17; (Ruhun

Uyanist, s. 54-61); Kruk, a.g.m., 5.84.
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Cansizlardaki savagini getirmemistir hatirina bile.
Nebattan canlilara diisiince de,
Hatirina gelmez nebat oldugu zamanki hali
Gonlii akar yalnizca yesillige;
Bahar oldu da ¢igekler agildi mi hele.
Akar ama neden annelerini severler, neden anne siitiinii arzularlar, bilmezler
k.13
Mevlana’nin bu ifadelerinde, insanin yasam seriivenini sadece kendi i¢inde
degil de diger canli varliklarla iligskilendirerek, yani, insanin varlik dleminde her canl
tirtiyle iliskisinden sonra ancak insan oldugu hakikati belirgin bir sekilde ifade
edilmektedir.
Tarihgi, sosyolog Ibn Hald{in da tekdmiil fikrini Mukaddime adli eserinde
isleyen bir baska diisliniirdiir. O varliklarin mertebelerini ikiye ayirmakta ve burada
iki alemin mevcut oldugunu agiklamaktadir: Hissedilebilir maddi alem ve

hissedilemeyen ruhani adlem. Bu alemdeki her varlik birbiriyle irtibat halindedir.

138 Mevlana, Celaleddin Rami, Mesnevi, (Cev. Veled izbudak), MEB yay., Istanbul 1990, I-VI, c. 1V,
$.290-291; Muhammed Ikbal de ilk insanin nasil meydana geldigi sorusuna, me ‘ad agisindan cevap
arayan son donem miisliiman aydinlarindan birisidir. Kur’andaki Meryem, 19/66-67; Vakia, 56/60-62.
ayetlerinden hareketle goriisiinii temellendirmeye calisir. Cahiz, Thvan-1 Safi, Ibn Niskeveyh ve
Mevlana’min goriislerine kisaca deginir. ikbal, Mevlana’nin yukaridaki dizelerine de yer vererek,
miisliman filozof ve teologlarin arasinda biyolojik evrimin argiimanlarindan biri olarak 6liimsiizliik
problemine degindiklerini ifade eder. O, evrim teorisinin modern diinyada hayat i¢in umut ve
coskunun yerine, umutsuzluk ve endise getirdigini belirtir. ikbal, Mevlana’nin bu dizelerinde ifade
ettiklerinin ise, yagsamak i¢in heyecan atesi yaktigini ve bir umut tarzt meydana getiridigini vurgular.
Detayl bilgi igin bkz: Igbal, Allama Muhammed, The Reconstruction of Religious Thought in Islam,

Ashraf yay., Lahor 2007, 5.124-127.
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Cansizlardan bitkilere, hayvanlara kadar. Insan ise melekler alemi ve en yiice siifla
iliski halindedir. Insan ibn Haldun’a gore, bu varlik aleminin merkezinde yer
almaktadir. Insanin cismi ve duyu organlariyla maddi alemle; ruhu ve nefsiyle de
ruhani alemle irtibatli oldugunu ifade eder. Ibn Haldun varliklarin her sathada diger
varlik alanlarma doniisebilme yetisine dogal olarak sahip oldugunu belirtir. Bu en
yiiksek safhadan en asag1 safhaya kadar olabilmektedir. Madenlerin en (st
mertebesindeki nebatin ilk mertebesindeki canliyla irtibatli oldugunu, aym sekilde
nebat ile hayvan ve hayvan ile insanin da irtibat halinde olarak doniisme isti ‘dadina
sahip oldugunu vurgular. O, agik¢a hurma ve iiziim agacinin sedef ve salyangoza,
maymunun insana, insanin da melege doniisebilecegi goriisiinii savunmustur. Ona
gbre baz1 hayvanlar anlayis ve duygular itibariyle, insan derecesine yiikselmis ise
de, fikir ve diisiincede insan derecesine varamamislardir. Iste bu hayvanlar yoluyla
insanin ilk ufku, yani en asag1 olan derecesi baslamlstlr.134

Osmanli doneminde ahlak {izerine yazdigi Ahldk-i Alai adli eserinde
Kinalizdde Ali Efendi, ilk 6nce tekamiil sisteminden bahseder, ardindan da insan

ufkuna en yakin olan maymun, at, fil ve papagan’1 isaret etmektedir. ihvan-1 Safa’nin

3 ibn Haldtin, a.g.e., s.126; Cabiri, ibn Haldin’un yukaridaki gériisleriyle Darwin’in evrim teorisinin
arasinda bir ilginin olmadigini belirtir. Ciinkii Ibn Haldin’un getirdigi tezde, varliklarmn birbiriyle
irtibathi olmas1 vardir, birbirini var etmesi degil. Burada Ibn Haldin’un kullandig1 ‘isti‘dad’ kelimesi
ise meselenin Oziinii anlatmasi agisindan ayri bir dneme sahiptir. Detayl bilgi i¢in bkz: Cabiri,
Muhammed Abid, Fikru Ibn Haldiin el-asabiyye ve d-devle, Merkezii Diraséti’l-Vahdeti’l-Arabiyye,

Beyrut 1994, 5.68 vd.
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gorlslerine uyarak, insan ile hayvan arasina, maymun ve vasak gibi hayvanlar
koymaktad1r.135

Bir baska alim, Erzurumlu Ibrahim Hakki, Marifetname 'de, konumuzla ilgili
degerlendirmeler yapmaktadir. Bazi son dénem diisiiniirleri, ibrahim Hakki'nin
canliya iligkin olarak verdigi bilgi ile on dokuzuncu yiizyilda ortaya atilmis olan
evrim teorisi arasinda bazi benzerlikler oldugunu iddia etmislerdir. Hatta bazilari
daha da ileri giderek, evrim teorisinden ilk defa Ibrahim Hakki'min sdz ettigini
belirtmiglerdir. Seleflerinin dzellikle Thvan-1 Safa ve Ibn Miskeveyh’in bu konudaki
goriislerini ozetler mahiyette agiklamalar yapar. Ibrahim Hakki sdyle demektedir:
Kainatin ilk mertebesi yogun topraktir. Son mertebesi ise temiz nefistir. Ciinki
madenlerin baslangici toprak ve suya, sonu bitkiye bitisiktir. Hayvanin da baslangici
bitkiye, sonu insana bitisiktir. Ibrahim Hakki son olarak bu mevzuudaki gériislerini,
yukarida vermis oldugumuz Mevlana’nin ifadelerine benzer beyitlerle de
pekistirmeye calisir:

Bu kdinat cihan hep tebeddiil eyler iimid,

Semadan arza dek ve zerrelerle taharsid,

Cihan-1 kevn ii fesad iizre miirebbid cavid,

Kemal-i hayat nebat ve kemal-i hayvandr,

Kemal-i hayvan insandir, oldur asil nivid. 136

1% Kinahzade Ali Efendi, Ahldk-1 Ald ‘iyye, istanbul 1145, s.37-41; Ayrmntih bilgi igin bkz:
Bayrakdar, a.g.e., s. 112-117; izmirli, a.g.e., 5.44-45.

3% Erzurumlu ibrahim Hakki, Marifetndme,(Sad. M. Fuad Basar), Alem Ticaret ve yay., Istanbul
2005, s. 49-51; Ayrica bkz: Kahya, Esin, “Erzurumlu Ibrahim Hakki”, 4A.U.I.F.D., Ankara 1999, c. XL

(40), 5.371-385.
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B. IBN NEFiS’TE EVRIM/TEKAMUL DUSUNCESI

fbn  Nefis, er-Risdletii’l-Kamiliyye  fi’s-Sireti'n-Nebeviyye  adli
teolojik/felsefi romaninda, ilk insanmin yaratilisini  anlatirken onun  Onceki
diisiiniirlerden etkilendigi belirgin bir sekilde hissedilmektedir. Ozellikle, ibn
Tufeyl’in Hayy’inin olusumunda anlatilan birinci varsayimla, kendi eserindeki bas
kahraman Kamil’in meydana gelis hikayesi birbiriyle paralellik arzetmektedir. Fakat
Ibn Nefis, Ibn Tufeyl gibi bir kac¢ varsayimdan degil de, sadece ilk insanin (KAmil’in)
olusumunun, Yiice Yaratici’nin yaratmasiyla evrimleserek gerceklestigiyle ilgili
kendi tezi lizerinde yogunlasmaktadir. Disiinlirimiiz, Fdzil b. Ndtik adli hayali
sahsiyetin agzindan bu hadiseyi sdyle anlatir:

“Havasi tliman ve bol otlu, agagli ve meyveli bir adada biiyiik bir sel oldu.*¥
Selin akip gectigi yerlerin topraklar: farkli oldugundan, bu sel sonucunda,
degisik yapilardan ¢ok kaliteli bir toprak karisimi meydana geldi. Bu selin bir
boliimii, dagin yamacindaki bir magaraya girdi ve orayi doldurdu. Sel suyu
hareketli ve ¢ok kuvvetli oldugundan, magaray: kapatacak derecede bir ¢ok
topragi ve otu onun agzina kadar getirmisti. Sonra, sel sakinlesti ve magara
icindeki pek ¢ok toprak c¢esidi ve otla dolu hale gelmis oldu. Bu olay,
Ilkbaharda meydana gelmisti. Yaz geldiginde ise, magaramin icindeki
maddeler 1sindi ve kiiflendi; sonra magaradaki toprakla beraber isinan

maddeler igeride olugan sicaktan dolay1, dengeli bir karisim haline gelinceye

kadar pismeye devam etti. Bu kivam yapiskan olup ve organlarin olusmasi

37 {bn Nefis’in Kamil’in olusum siirecinde anlattig1 sel, magara betimlemesi ve bunlarmn Tiirk’lerin
efsaneleriyle ilgisinin detaylari i¢in bkz: Deweese, Devin, Islamization and Native Religion in the
Golden Horde: Baba Tiikles and Conversion to 1slam in Historical and Epic Tradition, Pennsylvania

State University Press 1994, 5.280-281.
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i¢in miisait bir yapisi vardi; bu yapiskan kisimlarin her parcasi, c¢esitli
topraklarin karisimi oldugu icin farkhilik gostermekteydi. Bundan dolay:
karisimin bir kismi, kalbin tabiatinda oldugu gibi sicak ve kuru, diger bir
kismi insamin ciger yapisina benzer bicimde sicak ve rutubetli; bir kismi ise,
insan kemiklerinin yapist gibi soguk ve kuruydu. Yine bu karigumin bir kismi,
insan beyninin yapisi gibi soguk ve nemli; diger kisimlar: ise, insan
sinirlerinin ve etinin yapisiyla benzerlik gostermekteydi. Ozetle; bu karisim,
insamin biitiin organlarin yapisina benzer seyler icermekteydi. Magarada
olusan yapiskan maddenin her bir kismin kivami, bir organin yapisina uygun
ve kendisinden bu organin sekillenebilecegi bir ozellige sahipti. Bu nedenle,
bu yapiskan maddenin her pargasi, bir insanin organlarina déniigebilmeye
miisaittir. (Allah keremini, onu hak eden hi¢ kimseden saklamaz ve Allah, hi¢
kimse giictiniin tistiinde bir sey yiiklemez.) Bu yiizden, Allah, bir insanin
organlarimi bu yapiskan maddenin par¢alarindan ve insanmn viicudunu da o
par¢alarin tamamindan yaratti. Bu toprak isindiginda, ondan ¢ok¢a duman
buharlastt ve bu buharin bir kismi, insan ruhunun yapisina benzer sekilde
ince ve ugucuydu, insani ruh bundan meydana gelmis ve insanin sekillenmesi
»138

tamamlanmustt.

Goériiliiyor ki, Ibn Nefis bu agiklamalariyla, insanin evrimleserek yaratilmasi

hakkinda seleflerinin iizerinde durdugu hususlar1 ayritili bir sekilde ele almistir. Ibn

Nefis, daha 6nce degindigimiz iizere, varlik aleminde tekdmiiliin oldugunu savunan

alimlerin goriislerinden farkli olarak, insanin yaratilis stirecinde herhangi bir hayvana

referansta bulunmamaktadir. Onun eserinde hikayelestirdigi insanin yaratilis evreleri,

138 {bn Nefis, er-Risdle, 5.4-5.

69



Kur’ani bir siralamayi takip ettigini gdstermektedir. Insanin yavas yavas sekillendigi
ve doganin bir ¢ocugu olarak yani tabiatin iginde varolan bir varlik olarak Allah
tarafindan yaratildigi Vurgulanmaktadlr.139 Ibn Nefis’in burada antik Yunan
gelenegindeki dort temel 6ge olan su, toprak, ates ve havaya vurgu yapmasi
gozlerden kagirilmamasi gereken bir husustur. Bu gelenekte; cansiz varliklardan
insana kadar biitliin mevcudat, bu dort temel 6genin bilesiminden miitesekkildir.
Ornegin Aristoteles’e gore; su, toprak, ates ve havadan olusan bu dért temel &ge,
sicaklik, sogukluk, yaslik ve kuruluk diye bilinen dort nitelikle ¢ok yakin miinasebeti
vardir. Ates, sicakla kurunun; hava, sicakla yasin; su, yasla sogugun; toprak da
sogukla kurunun etkisiyle olusmustur. Oyle ki, eski hekimlere gére, insandaki
organizmalarin olusumunda bu dort 8ge ve niteliklerin rolii yadsimamaz. Ibn Nefis de
hekim oldugundan dolayr bu ozelliklere vurgu yaparak insanin olusumunu
aciklamaktadir. Her bir niteligin insanin bir uzvunun veya bir yoniiniin olugsmasina
karsilik gelmektedir. Kisacas1 onun Fazil b. Natik’i, doganin bir 0Ogrencisi
konumundadir. Ibn Nefis ve kendinden onceki hekimlerde bu goriislerin hakim
oldugunu g(’)rmekteyiz.140

Ibn Nefis, magarada meydana gelen Kamil’in olusumunun ana rahminde

sekillenen insandan farkli oldugunu da belirtmeyi ihmal etmez. Eger bir karsilagtirma

1% Hayatin ve insamin Kur’an’da belli dénemlerde bir siire¢ (evrim) iginde yaratildigi konusunda
ayrmtili bilgi icin bkz: Bucaille, Maurice, What Is The Origin Of Man?, (ingilizceye Cev. Alastair D.
Pannell& the Author), Kuala Lumpur 1989, s.165-179.

140 Mahdi, Muhsin, “Remarks on the ‘Theologus Autodidactus’ of Ibn al-Nafis”, Studia Islamica, No:
31, 1970, s.206; Ayrica bkz: Mahmud, Zeki Necip, Cdbir b. Hayydn, (nsr. Mektebetii Misir),

Iskenderiye 2001, s.141-151.
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yapilacaksa bu, yumurtadan ¢ikan bir civcivle mukayese edilmelidir. Ibn Nefis, bu
karsilastirmay1 soyle anlatmaktadir:
“Bu insan, rahimde olusan insana gore bir kag yonden farkliydi. Ik olarak;
bu insanmin meydana gelisi, yumurtadaki civcivin olusumuna benzemekte;
magara yumurtamin kabugu, i¢indeki maddeler de yumurtanin sarisi ve
beyazi mesabesindeydi. Civcivi olusturan bu pargalarla, organlarin yapisi
birbirine benzer ozellikteydi. Diger parcalar da, civcivin sekillenme
siirecinde onun beslendigi seylerin, daha oJnce bahsi gegcen parcalarin,
yapisina benziyorlardi. Ikinci olarak; bu insanin bedeni ¢ok biiyiik olmasi
gerekir, ciinkii, organlarimin olustugu parcgalar biiyiiktiir. Bu, rahimdeki meni
parcalarindan olusan ceninin organlarinin tersineydi. Uciincii olarak; bu
insan, magarada kaldig siire icinde beslendigi madde boldur, ve ayni
sekilde orada kalbine canlilik veren hava ¢oktur. Bundan dolay1 o, organlari
kuvvetleninceye ve kavrayisi, hareketleri gii¢leninceye kadar magarada
kalabilecekti. Bu sebeple o, magaradan ¢ikincaya kadar, rahimde sekillenen
bir insandan farkli olarak, hareketlerinde ve algilamasinda 10-12
vaslarindaki bir ¢ocuk gibiydi. Bu insamin magaradan ¢ikisi, civcivin
yumurtadan ¢ikisina benzer. Magaradan ¢ikma istegi olustugunda, ellerini ve
ayaklarint hareket ettirdi. Bu hareketlenmeden once magaramin girigini
kapatan topragin bir kismi yikilmisti. Bundan dolayi, bu insanin hareketiyle
magaranin kapisit kolayca delinip gegildi ve oradan ¢ikincaya kadar bu insan

N . 141
stiriintiyor ve emekliyordu.”

11 fbn Nefis, a.g.e., s.5.
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Ibn Nefis, bahsettigi yaratict evrim goriisiiyle, kendinden oncekileri takip
eden, siradan bir kisi degil, bilakis Kur’an’in ¢izdigi insan portresini rasyonel bir
cercevede aciklamaya calisan bir diisiiniir olarak karsimizda durmaktadir. O,
Kamil’in olusumunda Kur’an’daki ayetleri de géz oniinde bulundurarak ilk insanin
olusumunu agiklamaya g:athsmaktadlr.142 Islam diisiince tarihinde Cabir b. Hayyan’in
onciiliigiinii yaptig1 kendi kendine meydana gelme (spontaneous generation) fikrinin
tesirlerini, diisiiniiriimiiz Ibn Nefis’in yukaridaki agiklamalarinda da agik bir sekilde
gérmek‘[eyiz.l“3

Ibn Nefis’in felsefesi, nassin reel planda bir karsilig1 oldugunu ve bunun da
aciklanabilecegini gostermektedir. Diisliniirimiiziin eserinde yapmaya calistigi
vahyin rasyonel bir tarzda izah edilmesi ile rasyonel teoloji arasindaki fark olduguna
dikkat ¢ekmemiz gerekmektedir. Tabii Teolojiyle genellikle es anlamli olarak
kullanilan rasyonel teoloji, daha ¢ok a priori metodlarla ulasilan verilere itibar
etmektedir. Tabii Teoloji ise, tecriibi metodla ulasilan verilere dayanmaktadir. Tabii
Teoloji rasyonel bir yapiya sahiptir. Diisiinmede insan aklina miiracaat eder, tiim
evreni kendisine konu alir ve bir dereceye kadar goriinen realitenin 6tesine gegmeye
calisir. Tanr’’y1 sadece imanla degil (Sola Fide) akilla da kesfetmeyi hedefler.
Olgusal olanla mantiksal olan arasinda bir uyum gériir. Ibn Nefis’in er-Risale’de

yapmaya calistigi, Rasyonel/Tabii Teoloji’den daha ziyade, vahyi rasyonellestirme

142 By ayetler i¢in bkz: Hicr, 15/26-27; Kehf, 18/37; Hacc, 22/5; Ram, 30/20; Ziimer, 39/6; Casiye,
45/3-4; Rahman, 55/14-15; Vakia, 56/57-60; Insan, 76/28; Tarik, 86/5-8; Sems, 91/7-9; Tin, 95/4;
Alak, 96/1-2.

3 Fazlur Rahman, ibn Sind’nm bitkisel nefsi (en-nefsli’n-nebatiyye) anlatirken, kendi kendine
olusum fikrini hatirlatan ifadeler oldugunu belirtir. Bkz: Fazlur Rahman, Avicenna’s Psychology,

Oxford University Press, London1952, s.24, 71.
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tesebbiisiidiir. Yani ibn Nefis’in bu tesebbiisii, Mu’tezile ile baslayan, daha sonra
Kelamcilar ve Islam Filozoflarinca siirdiiriilen vahyi rasyonel olarak yorumlama
calismalarmin devamu niteligindedir. Islam diisiince gelenegindeki bu faaliyetin, akli
merkeze alan ve vahyi akla gore yorumlama anlamina gelen rasyonel teoloji ile
karigtirilmamasi gerekir.144

Vahyin akilla yahut dinin felsefeyle ¢atisma iginde olmadigini vurgulayan
misliman distinirler, 06zellikle Mu’tezili alimler, nassin rasyonel olarak
aciklanmasii sistemli bir sekilde kullanmislardir. Eba Hanife ve Matiridi gibi
kelamcilar ile devam ettirilen bu anlayis, Farabi, Ibn Sina, Ibn Riisd ve Ibn Tufeyl
gibi filozoflarin katkilariyla belli bir seviyeye getirilmistir. Ibn Nefis’in er-

Risale’sinde kullandig1 argiimanlar1 bu baglamda degerlendirerek, onun nassi nasil

rasyonel bir mantikla agikladigini bundan sonraki boliimde gostermeye c¢alisacagiz.

144 Tabii Teoloji hakkinda ayrintili bilgi igin bkz: Diizgiin, S. A., Seyyid Ahmed Han ve Entelektiiel

Modernizmi, Akgag yay., Ankara 1997, s.59 vd.
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II. BOLUM
INSANIN RASYONEL KESIF YETISI ve iBN NEFiS’IN KELAMIN

ANA TEMALARINI RASYONELLESTIRMESI

A. INSANIN RASYONEL KESIF YETISI

insan Fitrati ve Epistemik Yetenegi (Hidayet)

Insanin rasyonel yetilerini irdeleyecegimiz bu kistmda, daha ¢ok insanin
zihinsel kapasitesi iizerinde durmaya ¢alisacagiz. insanin zihnini mesgul eden; Insan
saf aklwyla neleri bilebilir veya neler saf aklin idrak/alg: yeteneginin disinda kalir?,
Insamin zihinsel kabiliyetine kutsal metinler nasil bir deger atfetmistir?, kutsal
metinlerden bagimsiz olarak insamin varligi kesfetme ve ona anlam yiikleme
(aksiyoloji) yetenegine sahip midir ve bunun degeri nedir?” gibi sorular, hem
Dogu’da hem de Bati’da felsefi ve teolojik tartismalarin nirengi noktasini
olusturmustur. Bu ve benzeri sorulara aranacak cevaplar, bizi insanin rasyonel
yetilerini arastirmaya ve bu yetilerin vahiyle nasil bir iliski i¢inde oldugunu ve
sinirlarini tespit etmeye gotiirecektir.

Allah’in Kur’an’da insan i¢in kullandig1 “Gergekten biz insani en giizel
sekilde yaratnk”** ifadesi, insanin sadece bedensel yoniine isaret etmemekte, onun
her yoniiyle miikemmel bir bicimde veya miikemmele talip olarak yaratildigini bize

anlatmaktadir."*® Kur’an-1 Kerim’deki pek c¢ok ayet insanin yetilerine vurgu

195 Tin, 95/4; Tegabiin, 64/3.
148 Elmalili M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, Feza yay., Istanbul trs, c. IX, s.311-313; Razi,
Fahruddin Muhammed b. Omer, Mefatihu’I-gayb, (nsr. Daru’l-Fikr), 1. Baski, Beyrut 1401/1981, I-

XXXII, ¢. XXXII, s.10-11.
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yapmakta ve ondan bu niteliklerinin farkinda olmasin1 ve ona goére davranmasini
istemektedir.**’ Buradan hareketle, kendi 6z varliginda bulunan bu vetilerle insan,
herhangi bir tesir olmadan hakikatin bilgisine ulasabilir mi?, insanin yine dis etkiler
olmadan ulasabilecegi bilginin siirlar1 var midir; varsa bu sinir nereye kadar
uzanmaktadir? gibi sorular insanin rasyonel kesfi ve zihinsel tekamiilii s6z konusu
oldugunda sorulmasi gereken sorularm basinda gelmektedir. Insanin varlik yapisinin
(fitrat) neleri potansiyel olarak i¢inde barindirdigini tartismak {izere Oncelikle bu
Kur’ani terim iizerinde durmamiz gerekmektedir.

Fitrat: ‘yarmak, ikiye ayirmak; yaratmak, icat etmek anlamlarina gelmektedir.
Kelime f-t-r- kokiinden isim olup ‘yaratilig, belli yetenek ve yatkinliga sahip olus’
anlaminda kullamlmaktadir. ilk yaratilis, bir bakima mutlak yoklugun yarilarak
icinden varligin ¢ikmasi seklinde telakki edilmistir. Buna gore fitrat; ilk yaratilis
aninda varlik tlirlerinin temel yapisini, karakterini ve heniliz dis tesirlerden
etkilenmemis olan ilk durumlarini belirtmektedir.**® Fitrat denildiginde ilk akla gelen
ayet sudur: “Hakka yonelen bir kimse olarak yiiziinii dine ¢evir. Allah’in insanlart

tizerinde yarattigi Allah’in fitratina simsiki tutun...... 149 By ayette gecgen fitrat

147 Bununla ilgili ayetler i¢in bkz: Mii’minln, 23/78; Bakara, 2/18; Hacc, 22/53,46.

8 fbn Manzfir, Ebil Fadl Cemaliiddin Muhammed b. Mekram, LisdniiI-arab, “f-t-r” md., I-XV,
Miiessesetii’l-Kiitiibi’s-Sekafiyye, I-XV, Beyrut trs, c. X, 5.286-287; Isfahani, Ragib, el-Miifieddt fi
garibi’l-Kur’dn,(thk: Muhammed Seyyid Keylani), “f-t-r” md., Daru’l-Ma’rife, Beyrut trs., s.382;
Ciircani, Seyyid Serif, et-Ta ‘rifat, “f-t-r” md, Liibnan 1985, s.175; Bu konuda ayrintili bilgi i¢in bkz:
Bilgin, Beyza, Isldm ve Cocuk, DIB. yay., Ankara 1997, s.17; Hokelekli, Hayati, “Fitrat” md., D.L.A.,
Istanbul 1996, c. XIII, s.47.

¥ Ram, 30/30; Fitrat kelimesiyle ilgili ayetler i¢in bkz: Abdiilbaki, Muhammed Fuad, Mu cemii’l-

Miifehres li elfdzil Kur’dni’l-Kerim, “f-t-r” md., (ngr. Menstrati zevi’l-kurba), b.y.y. 1421, s.663-664.
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kelimesiyle insanin istidlal ve mantiksal ¢ikarimina imkan veren ontik yapiya isaret
edilmektedir. Insanin hakikati/gercekligi kesfetmede dayanacagi kaynaklardan biri
bu fitrattir ve fitratin izin verdigi kadariyla her diizeydeki varlik hakkinda bilgi
edinebilir. Zira fitrat; insanin kendisine gore yaratildigi prototiptir ve insanin
kapasitesini ve sinirlarimi gt’>ste:rmektedir.15O

Fitrat kavrami hem Allah ile insanlar arasindaki birlikteligin hem de
farkliligin zeminidir. Ayette, ‘Allah’in insanlari iizerine yarattigi Allah’in fitrati” bu
birliktelige taban saglarken, terimin kok anlami, Allah ve insan arasindaki farklilig:
gostermektedir. Kok anlamindaki yarmak, ayirmak suretiyle yeni bir sey yaratmak
anlamlari, Allah’in kendi mahiyetinden farkli olarak meydana getirdigi ve kendine
has kurallarin1 yapisina yerlestirdigi bir varlik alan1 demektir. Bu farkli fitratlara
sahip olma durumu hem insan hem de diger varlik cesitleri i¢in gec;elrlidir.151

Fitrat kavramiyla insan, sadece her diizeydeki varlik hakkinda bilgi
edinebilmek yetisini degil, ayrica bu bilgi edinmenin yaninda yaraticit olma, tiretme
yetisine de sahip olmaktadir. O halde insan, yaratilisindan getirmis oldugu potansiyel
imkanlarla, bir takim seyleri epistemik olarak elde edebilme yetisine sahip oldugunu
gostermektedir. O halde insan Allah’in varliginin bilgisine kendi kendine ulasabilir
mi?, sorusuna verilen cevap olumlu ise, bu bilgiyi hangi vasitayla elde edebilir?,
Allah’1n varligini bilmesinin yaninda insan -herhangi bir dis tesir olmadan- niibiivvet
ve bunun dogal sonucu olabilecek bagka hangi alanlarin bilgisine ulasabilir?

sorularina gegilebilir.

0 Diizgiin, Saban Ali, Varlik ve Bilgi-Aydinlanmanin Kesif Araglart, Beyaz Kule yay., Ankara 2008,
5.109; Ayrica bkz: Said, Cevdet, Bireysel ve Toplumsal Degismenin Yasalart, (Cev. ilhan Kutluer),
Insan yay., istanbul 1986, s.54.

1 Diizgiin, a.g.e., 5.110.
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Insan1 arastiran biri, éncelikle onun ‘cocukluk’ déneminde fitri olarak neleri
kavrayabilecegini ortaya koymalidir. Bu ¢er¢evede kisaca sunlari tespit etmek yararli
olacaktir. “Din duygusu, giiven, merak, sevgi, baglanma, korku vs. gibi bildigimiz
biitiin asli duygularimizin iizerinde yiikselen ve onlardan bagimsiz olarak
diisiiniilemeyen, insanin 6tesinde ve lstiindeki yiice/agkin/transandantal bir gii¢ ile
bulusma enerjisine sahip birlesik bir duygudur.”152

Din duygusu kokleri ve kaynaklari itibariyle insan fitratina bagli derini bir
heyecan ve duygudur. Dolayisiyla ¢ocukta bu duygunun olmasi gayet tabiidir.
Cocukta kendiliginden gelen dini bir hissin bulundugu ve cocugun kalitim
bakimindan dini sayildig1 bugiin psikolojik bir gercek olarak kabul edilmektedir.
Cevrenin tesiri altinda kalmadan biiyiiyen bir ¢ocuk, kendi basina Allah’1 ve dini tam
manastyla ortaya koyamasa da en azindan Yiice Yaratici’ya inanmaya hazir olarak
diinyaya gelir. Ondaki iman yetene8i Ogrenme, taklit, telkinden, her tiirli dis
miidahaleden bagimsiz kendiliginden var olan gelismeye agik tabii bir haldir.*

Insanin bir yaraticinin varliga iman temayiilii, onun dogustan getirdigi yani
fitrl olarak onda var olan bir duygudur. Bu goriisiin tam tersini iddia edip, insanin
dogustan dini bir egilimle diinyaya geldigini hi¢ bir sekilde kabul etmeyen ilim
adamlar1 da yok degildir. Bilhassa naturalist (tabiatgi) goriisii benimseyen bilim

adamlari, din duygusunun ve din fikrinin insanda dogustan mevcut olmadigin iddia

152 Bkz: Mehmedoglu, Yurdagill, Okul Oncesi Dénemde Dini Duygunun Gelisimi ve Egitimi, TDV
yay., Ankara 2004.

153 Ayrintili bilgi igin bkz: Hokelekli, Hayati, Din Psikolojisi, TDV yay., Ankara 2003, 5.252; Ay,
Mehmet Emin, Cocuklarimiza Allah’t Nasil Anlatalim, Timas yay., Istanbul 2005, s.69; Vergote,

Antoine, “Cocuklukta Din”, (Cev. Erdogan Firat), A.U.LF.D., c. XXII, Ankara 1978, s.315.

77



etmiglerdir. Bunu savunan diisiiniirler; insan, din duygusu veya fikrini tabii ¢evre ile
miinasebeti neticesinde kendisinin ortaya koydugu ve daha sonra bunu sosyal bir
fenomen haline getirdigi kanisindadirlar. Daha ¢ok Batili diisiiniirlerce savunulan bu
goriisler, bir 6n kabulden kaynaklanmaktadir. Ornegin; Max Miiller (1823-1900), J.
J. Roussea (1712-1778) gibi diisiiniirler bu tezi savunurlar.**

Fitrat kavraminin i¢erdigi anlamlar1 dikkate alan alimlerden bazilari, insanin
herhangi bir uyarici gelmese de Allah fikrine sahip olabilecegi/olmasi gerektigi
iizerinde durmuslardir. Ornegin Ebd Hanife (6. 150/767), ahitlesme ayetini>> delil
getirerek; “O, ikrardan sonra kiifretmis olanlar (imanini, asil fitratini) bozmus ve
degistirmistir. Her kim, diinyaya geldikten ve balig olduktan sonra iman ve tasdik
etmis ise, o ikrarinda sebat eylemistir. Hak Teala kullarindan hi¢bir kimseyi kiifiir
veya iman etmege zorlamamistir. Onlart kafir veya miimin olarak da

59156

yaratmamugtir. sozleri ile insanlarin yaratiligta iman- kiifiir gibi sonradan

Y Yavuz, Kerim, Cocukta Dini Duygu ve Diisiincenin Gelismesi, DIB yay., Ankara 1983, 5.38-43;
Ayrica bkz: Sezen, Yiimni, Sosyoloji A¢isindan Din, M.UIF.V. yay., Istanbul 1998, s.40-41; Ay,
a.g.e., s.71; J. J. Roussea’nun bu konuyu ele alan Emile adli bir eseri vardir. Bkz: Roussea, J. J., Emile
for Today, (Ingilizceye Cev. William Boyd), Heinemann Educational Books Ltd, London 1975.
Yazar, burada eserin kahraman1 ‘Emile’ adindaki ¢ocugun her yas c¢agina gore edinecegi bilgi ve
yetileri agiklamaktadir. Roussea, 18 yasinin dahi Tanr1 hakkinda bilgi edinmek igin uygun bir yas
olmadigini belirtmektedir.

15 “Rabbin Ademogullarimin bellerinden ziirriyetlerini alip ¢ikardi ve onlara, ‘Ben sizin Rabbiniz
degil miyim?’ diye sordu. Onlar da, ‘Evet, Sen bizim Rabbimizsin’ cevabini verdiler ve boylece Allah
onlari( bu ahitleriyle) kendilerine sahit yapti...” (A’raf, 7/172.)

1% Eba Hanife, Fikh-1 Ekber ve Izahi, (Cev. Sabit Unal), DIiB. yay., Ankara 1991, 5.39-44; Ayrica
bkz: Aliyyi’l-Kari, Serhun ald Fikhi’l-Ekber, (nsr. Kadimi Kiitiiphane), Karagi trs., s.46-49; Ayet

hakkinda benzer yaklasim igin bkz: Zemahseri, Mahmud b. Omer, el-Kessdf ‘an hakdiki gavamidi’t-
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kazanilan bir Ozellikte degil, bu iki durumu da kabul edebilecek, ozellikle de
ahitlesme ayetinde vurgulandigi iizere selim fitrata uygun diisen Rabbini tanima
Ozelligi ile yaratildigini ifade etmektedir.’® Rom suresi 30. ayetin yaninda, Hz.
Peygamberin konuyla alakali su hadisi de bu konuda kullanilan bir baska delildir:
“Her ¢ocuk fitrat tizere dogar. Sonra ana-babasi onu yahiidi, Hiristiyan veya mecisi
yapar. 158

Fitratla ilgili ayetlerden ve hadislerden hareket eden Miisliiman
miitefekkirler, insanin dogustan itibaren din ve yaratic1 fikrine yabanci olmadigini
iddia etmislerdir. Cilinkii Yiice Allah, insan1 yaratirken onun mahiyetine, yaratilisinin
Oziine, Allah’a inanma suurunu ve egilimini koymustur. Bundan dolayidir ki,
insanoglunun yeryiiziinde var olusundan bu yana bir tanriya inanmadig ve
olusturdugu toplumlarin da tanr1 kavramindan mahrum oldugu tesbit edilmemistir.**®

Allah’m varlig ile ilgili kelamer ve filozoflar tarafindan ileri siiriilen pek ¢ok
delile elestiri yonelten ibn Teymiyye (6. 728/1327) bu delillere alternatif olarak insan
fitratinin Allah’in varligini ispatlayan bir yonii izerinde durmaktadir. Ona gore, her
seyden Once tabii yaratilisinda mevcut kabiliyetlere dayali beseri fitrat, insan1 delil

getirmeksizin inanmaya sevk etmektedir. Ibn Teymiyye Allah’in varligini ispatlayan

tenzil ve ‘uyunii’l-ekavil fi viiciihii't-te 'vil, (tsh: Mustafa Hiiseyin Ahmed), Darii’l-Kitébi’l-Arabi, I-
IV, b.y.y. trs., c. 11, s.176.

17 Kurt, Yasar, “Kur’an’da Fitrat Kavramu”, Dinbilimleri Akademik Arastirma Dergisi, V( 2005),
sayl. 2, s.77.

158 Buhari “Cenaiz”, 80,93; Mislim “Kader”, 22-25; Bu hadisle ilgili yorumlar i¢in bkz: ibn
Teymiyye, Ahmed b. Halim, Der’ii Tadrudi’l-Akl ve’'n-Nakl, (thk: Abdiillatif Abdurrahman), Daru’l-
Kiitiibi’l-‘Ilmiyye, Beyrut 1417/1997, 1-V, c. IV, 5.279-332.

159 Atay, Hiiseyin, Isldm in Inan¢ Esaslari, Ankara 1992, s.33.
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en temel delil olarak gordiigi fitri inanc1 sdyle formiile etmektedir: “Yaraticiyr tasdik
ve O’nu kabul etmenin esas1 biitiin insanlarin ve cinlerin kalbine yerlestirilmistir.”
Halbuki bu konudaki ayetler ve hadisler, insan tabiatinin saf ve temizligine isaret
etmektedir. Ayrica Ku’an’da hayati tehlikenin s6z konusu oldugu anlarda,
inanmayanlar dahil, herkesin Allah’a sigmip ondan yardim dilemesi de'®® beseri
varolusta sakli bulunan yaraticiya siginma egilimine delil kilinmustir.'®*

Gerek konuyla ilgili ayet ve hadislerden gerekse alimlerin goriislerinden
anlagilan, insanda her seyi ile milkemmel bir Allah inanci degil de, onu bu inanca
gotiirecek kabiliyet ve imkanlarin oldugu vurgulanmaktadir. insan kendi dziindeki bu
potansiyeli, hem kendi i¢ diinyasinda hem de dis diinyada arastirmalar yaparak
ortaya cikaracaktir. Kur’an’in insana bunlar1 referans gosterdigi pek cok ayet
mevcuttur.'®® Ozetle ifade etmek gerekirse; din duygusu, yaratict (Allah) fikrinin
kaynagi, insamin akl-1 selimidir, fitratidir. Insan kendisinin farkmna vardig
giindenberi her seye giicli yeten kudrete teslim olmak, ondan ilham almak, ondan
yardim beklemek, ona yalvarmak, ibadetlerle ona yaklagmak istemis, kainattaki
maddi kuvvetlerin zararlarindan korunmay: ve hayatin her tiirlii acilarma kars:

koymay1 O’na imanda bulmustur. insanda fitri olan yaratic1 giiciin varliga ve dine

1% Isra, 17/67; Lokman, 31/32.

181 Konunun ayrmntilari igin bkz: Ozervarli, M. Sait, fbn Teymiyye'nin Diisiince Metodolojisi ve
Kelamcilara Elestrisi, ISAM yay., Istanbul 2008, s.131-138.

162 Bu konuyla ilgili ayetler i¢in bkz: Bakara, 2/164; Ra’d, 13/4; Nahl, 16/12,67; Enbiya, 21/66-67;

Hacc, 22/46; Fussilet, 41/53.
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inanma duygusu, insanla beraber dogmustur. Fakat meselenin detaylar1 yani, bu yiice
yaraticinin zat1 ve sifatlari konusunda, insanin dis tesire ihtiyaci vardir.'®®

Genis bir anlam alania sahip olan fitrat kavrami elbette sadece yaraticiyi
bulma konusuyla sinirlandirilamaz. Fitrat kelimesinin akil, kalp, nefs, ruh
kelimeleriyle de iliskili oldugu dikkate alinirsa, konunun insan iizerinde metafizik,
epistemolojik, etik, psikolojik yonlerden etkilerinin oldugu asikardir. Fitratin bu
yonleriyle ilgili ayrintili degerlendirme yapmak, ¢alismanin kapsamini asacagi igin,
konunun farkli disiplenlere yonelik boyutlarinin da oldugunu sadece belirtmek
isteriz. Burada fitratin sadece metafizik boyutu ile ilgili konular tizerinde durmaya
gallsacaglz.164

Yukarida ortaya konan genel anlayisin yani, insanin fitri olarak yaraticiy1
bulabilecegi diisiincesinin ardindan, “insan saf akliyla Allah’1t bulabilir veya
bulmalidir” tezi misliiman alimler tarafindan genel kabul gérmiistiir. Bu mesele, bir
kisim disliniir ve kelam mezhebince; insanin sorumluluk alani iginde de
degerlendirilmistir. EbG Hanife, Mu’tezile ve Matiiridi mezhebi alimleri, Es’ariler’e
muhalefet ederek; kisi vahye muhatab olmasa da, aklinin Allah’1 bulmaya yeterli

oldugu tezini savunmuslar ve Allah’a iman etmekle yiikiimli oldugunu ileri

siirmiislerdir.'®® Islam alimlerinin cogu, insanin akliyla pek cok hakikatin bilgisine

163 Akseki, Ahmed Hamdi, “Allah ve Din Fikri”, Son Asrin Ilim ve Fen Adamlarina Gére Ilim-Ahlak-
Iman adl eserin i¢inde, Derleyen: M. Rahmi Balaban, DIB. yay., Ankara 1984, s.1-5.

164 Detayli bilgi igin bkz: Mohamed, Yasien, Human Nature In Isidm, Malezya 1998, 5.84-135.

185 Bkz: Ebil Hanife, el-Fikhu 'I-ekber, fmam-1 Azam in Bes Eseri adl1 kitabin i¢inde, Cev. Mustafa Oz,
M.U.LE.V. yay., No: 49, Istanbul 1992; Matiiridi, Ebt Manstir Muhammed b. Muhammed, Kitabu't
Tevhid, (thk: Bekir Topaloglu- Muhammed Arugi), Mektebetii’l-irsad, istanbul trs., s.72-73; Beyadi,

Kemaleddin, Isaretii’l-Meram min Ibarati’l Imém, Istanbul 1949, s.75, 82; Topaloglu, Bekir, Isldm
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ulagabilmesini fitratla iliskilendirmektedirler. Dogal olarak onlarin bu diislinceye
sahip olmasinda Kur’an’in bu konudaki emir ve tavsiyeleri gozden uzak tutulmamasi
gereken bir husustur. O halde 6ncelikle Kur’an’in akla ne derecede énem verdigi ve
daha sonra da aklin vahiyle olan iliskisi iizerinde durmaya ¢alisacagiz.

Insanin her ¢esit faaliyetinde dogruyu yanlstan, iyiyi koétiiden ve giizeli
cirkinden ayiran bir gii¢ olarak akil, ahlaki, siyasi ve estetik degerleri belirlemede en
onemli fonksiyona haizdir. Akil kavrami, Kur’an’da her ne kadar mastar ve isim
olarak ge¢mese de farkli kipler halinde tiirevleriyle beraber toplam 49 yerde fiil
halinde ge¢mektedir. Bu ayetlerde genellikle akil, akletmenin, yani fonksiyonel
olarak akli kullanmanin gerekliligi {izerinde durulmustur. Kur’an’da akil kavraminin
fiil seklinde ge¢cmesinden bu kelimenin daha ¢ok dinamik 6zelligi ve potansiyel bir
giic olarak uygulama alanina sahip oldugu anlasilmaktadir. Cilinkii insan akliyla esya
tizerinde diisiinerek hakikatin bilgisine ulasabilmektedir.*®®

Kur’an, akli Allah’in bilgisine ulasmada bir ara¢ olarak kullanmaktadir. Yani
akil, bir uyarilma aracidir. Kur’an insana aklini kullanarak etrafindakilerin farkina
varmasini tavsiye eder. Birgok ayette, hakikatin bilgisine ulasmada bize bilinenlerden
bilinmeyene gitme anlamina gelen nazar ve miikteseb akli kullanmamiz gerektigi
vurgulanir. Ornegin; “Ey Peygamber! Insanlara de ki: Gokyiiziinde ve yeryiiziinde ne

59167

varsa ibretle bakip arastirin. ayetinde ‘ibretle bakip arastirma’ anlaminda

kullanilan nazar kavrami, dogrudan dogruya insanin c¢evresindekiler {izerinde

Kelamcilarina ve Filozoflarma Gore Allah’in Varligi (Isbat-1 Vacib), Ankara 1995, s.41-45;
Yurdagiir, Metin, “Fetret” md., D./.A., Istanbul 1995, c. XII, s.475-480.

166 Bolay, S. Hayri, “Akil” md., D.LA., Istanbul 1989, c. II, s. 238; Altintas, Ramazan, “Nass
Kargisinda Aklin Degersel Durumu”, Kelam Arastirmalar: Dergisi, sayi. 1, 2003, s.12.

%7 yunus, 10/101.
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gozlemler, deneyler yapip, bununla hem kendi konumunu hem de askin varlikla olan
iliskisini anlamay1 belirtmektedir. Genel olarak Kelamcilarin kullandigi bu metodu,
Kur’an biitiin insanlardan beklemektedir. Ciinkii insan, nesneler diinyasiyla bire bir
muhatab oldugunda, ancak o zaman bilgi elde etme siirecine dahil olmus olmaktadir.
Bunu yapmayanlar1 ise Kur’an kinamakta ve insanin rasyonalitesini kaybedip,
giidiilerin hakim oldugu andan itibaren onun bir akil hastaligina tutulduguna isaret
ederek maraz terimini kullanmaktadir.*®®

Kur’an’da aklin fonksiyonunu sadece akil kelimesi veya onun tiirevleri
anlatmamakta, ayni zamanda niiha, hicr, fuad, kalb, liibb, sadr..vb. kelimeler de yine
onun alantyla ilgili islevleri yerine getirdigini belirtmektedir. Bu kelimeler diger
yonden ahlaki ogretilerle baglantili kavramlardir. Bu da bilgiyi, ahlaksal temeller
lizerine insa etmenin O6nemi ve gerekliligini gostermektedir. O halde Kur’an’daki
akletme kalbin bir fonksiyonu olup, aydinlanma diisiincesindeki pozitivist rasyonel
aklin bir karsilig degildir.169

Aydinlanma dénemi ile revag bulan rasyonalizmin benimsedigi akil anlayisi
ile Islam diisiiniirlerinin Kur’an eksenli akil anlayis1 arasinda belirgin bir fark
mevcuttur. Aydinlanma déneminde ortaya konan evrensel akil anlayisinda, ahlaki bir
kayit tanimaksizin diinyaya egemen olma fikri vardir. Bu diisiince sisteminde akil,

tek yetkilidir, kutsaldir, agkindir ve onun iistiinde baska bir hakikat yoktur. Pozitivist

168 Diizgiin, S. Ali, “Insan Onuru ve Toplumsal Yasam I¢in Etik”, Kelam Arastirmalar: Dergisi, 5: 1
(2007), s.5; Altintas, Ramazan, “Kelami Epistemolojide Aklin Degeri”, C.U.LF.D., c. V, say1 2, Sivas
2009, s.97-131; Maraz teriminin ayn1 anlamda kullanildig1 ayetler igin bkz: Abdiilbaki, Mu cemii’l-
miifehres, $.839.

169 Altintag, Ramazan, “Nass Karsisinda Aklin Degersel Durumu”, Kelam Arastirmalar: 1:1 (2003),

s.2.
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rasyonel akla boyle bir deger atfeden insanlar, mevcut dinleri inkar edip, tabii din
arayislarina girmislerdir. Tabii din anlayisi, Ronesans’in tesiri ve ozellikle Jean
Bodin (6. 1530-1596), Herbert of Cherbury (6. 1583-1648) ve John Toland (6. 1670-
1722) gibi diisiintirlerce giindeme gelmistir. Bu din anlayisi, kokleri gegmise, eski
Hint, Cin ve Yunan diislincelerine dayanan ve kaynagi sadece akil olan, dolayisiyla
Allah’tan bagimsiz yeni bir anlayis bi¢imi olarak ortaya cikmugtur.

Aydinlanma donemindeki akli kutsallastirma fikri, her ne kadar dine ve dinin
getirdigi mesajlara bir tepki olarak dogmussa da, bu fikir kokenleri itibariyle ilk cag
filozoflarina kadar dayanmaktadir. Ornegin Plato’ya gére; teorik akil, sophia,
insanoglunun en yiiksek etkinligidir ve bizim mutlulugumuz, aklin kullanilmasinda

yatar. Plato i¢in akil, degerin tek kaynagidir.'”

Plato’nun 6grencisi Aristoteles da
akli, ruhun bir melekesi olarak diisiiniir. Ona gore akil, asagidan yukariya dogru
¢ikan ruhi fonksiyonlar mertebesinin en iist noktasini teskil etmektedir.'" Gortiltiyor

ki, gerek ilk c¢ag filozoflarinda gerek aydinlanma donemi diisliniirlerinde, akil tek

otoritedir ve son s6z ona aittir. Her seyin ispat edilme zorunluluguna gerek duyan bu

0 Hangerlioglu, Orhan, Felsefe Ansiklopedisi, Remzi Kitabevi, Ankara 1985, I-IX, c. I, s.337;
[zmirli, Ismail Hakki, Isidm Dini ve Tabii Din, (Sad. Osman Karadeniz), [zmir 1998, s.15; Cigdem,
Ahmet, kil ve Toplumun Ozgiirlesimi- Jurgen Habernas ve Elestrel Epistemoloji Uzerine Bir
Caligma, Ankara 1997, s.115; Altintas, a.g.m., s.12.

71 |_eaman, Oliver, An Introduction to Classical Islamic Philosophy, s.174; Russel, Bertrand, History
of Western Philosophy, s.124-125.

72 Bolay, S. Hayri, Aristoteles Metafizigi ile Gazzdli Metafiziginin Karsilagtirlmast, Istanbul 1980,

s.115-120; Russel, a.g.e., 5.166-167.
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katt akilcilik, iman edilecek konularin akilla delillendirilmesi gerektigini
sdylemektedir.*"

Aydinlanma c¢ag1 digiintirlerinin, akli her seyin iizerinde goriip ona asir1
giivendikleri dogru olmakla birlikte, bu ¢agin dini dislayan, dogaiistii olan her seyi
inkar eden bir ¢cag oldugu da sanilmamalidir. Din, evrenin mucizevi yapisina yonelik
baska ve 6zel bir yonelim tarzi sayilmis ve din ile bilim arasinda belli baglantilar da
kurulmaya ¢alisilmistir.'”* Fakat Aydinlanma ¢ag diisiiniirlerinin dini/vahyi eyleme
dontistiiriicii fonksiyonu yoniinden ele almadiklar1 da bir gercektir.

Kur’an’in akla yiikledigi misyona gelince; Allah hem yaratma hem de
yaratiklar1 bilgilendirme kaynagidir. Bu bilgilendirme yontemlerinden birisi de
aracilarla olmasidir. Bu aracilardan biri de peygamberlerdir. Kur’an’a goére, bilginin
gelismesi ve cogalmasi Allah’a baghdir; insana bilinmeyeni bildiren O’dur.'”
Kur’an’m insani diigiinmeye, akletmeye yonelik mesajlari, insanin askin olanla
bulusmasina ve O’nunla bag kurmasina bir davettir. Iste burada Kur’an’m kullandig
‘akletme’ kavrami ile aydinlanma diisiincesinin akla yiikledigi fonksiyon birbirinden
ayrilmaktadir. Cilinkii rasyonalizm akli, istidlali kategoriye indirger, onu yiiceltmekle

kalmaz, onun iistiinde bir baska hakikatin oldugunu da kabul etmez. Kur’an’da gerek

vahiyden ve gerekse insanin aklini kullanarak elde edilen bilgiden amag, dindir. O

13 Edisyon, Akil ve Inang¢- Din Felsefesine Giris, (Cev. Rahim Acar), Kiire yay., Istanbul 2006, s.49-
69; Bu konuda detayli bilgi i¢in bkz: Hick, John, Faith and Knowledge, Ithaca, New York: Cornell
University Press, 1966.

% Detayli bilgi i¢in bkz: Ozlem, Dogan, Giiniimiizde Felsefe Disiplinleri, inkilap Kitabevi yay.,
Istanbul 1997, 5.448.

Y “Bilgi ancak Allah’in katindadir.” Ahkaf, 46/23.
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halde akil bir uyarilma araci ve ayni zamanda bilgiye ulasma vasitalarindan biri
olarak karsimiza gzlkmalktatdlr.176

Insanin bireysel olarak hakikate erisme yetenegini degerlendirirken,
Kur’an’in bu konuda kullandig1 hidayet kavramina da deginmek gerekecektir.
Hidayet, kelime olarak; “dogru yola gitmek, dogru yolu gostermek, dogru yol,
kilavuzluk™ gibi anlamlara gelmektedir. Hidayet, “amaca ulastiracak yolu gosterme,
bu yol i¢in kilavuzluk etme” seklinde de tanimlanmaktadir.”’

Hidayet, insana verilen epistemik yetenektir. Bu yetenegin baglant1 kurup
kesfedecegi varlik alamina yerlestirilen ontik nitelik ise Hakk’tir.!"® Hidayet genel
anlamiyla sezginin, duyularin ve aklin rehberligi, Hakk ise hem varligin ortak niteligi
hem de dogru ve gercek istikamet olarak alindiginda, biitliin insanlarda varolan ve
sorumluluklarin da temelini olusturan kok paradigmalara inilmis olur. Zira, ilahi
irade mahlukata ihtiyaglarina uygun olarak bir hayat tarz1 verdiginde, hayat yolunda
sagsmadan yiiriimeleri i¢in onlar1 dogal gereclerle donatir.™

Hidayet kavraminin hem insan ve dis diinya hem de Allah ve insan arasinda
baglanti kuran o6zelligi, dis gergeklik alani1 olan varligi felsefedeki konumunun
otesine gecirmektedir. Bu baglanti ile tabiat, kendindeki bir degere ek olarak kendi
disindaki bir varlia isaret eden semboller alanina doniismektedir. Siradan fiziksel

ontoloji alanmi teolojik kilmak ve siradan isaretler olarak algilanabilecek varlik

alanini; kendisinin Gtesine isarette bulunan, daha derin anlama sahip bir varlik sahasi

176 Altintas, “Kelami Epistemolojide Aklin Degeri”, s. 97.

Y7 Ciircant, a.g.e., “Hidayet” md., s. 277; Yavuz, Yusuf Sevki, “Hidayet” md., D./. 4., Istanbul 1998,
c. XVII, s.473.

"% Yunus, 10/36.

1% Bkz: Ebw’l-Kelam Azad, Terciimdnu’lI-Kur’an, trs., 11, 5.179.
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olarak goriip i¢ine metafiziksel bir anlam zerk etmek, ancak duyusal algilama, hayal
etme, tefekkiirde bulunma, akil yiiriitme, anlama gibi biitiin biligsel insani unsurlarin
aktif hale getirilmesiyle yaratilan bir bilingle miimkiindiir.**°

Biitiin bu bilgiler 1s18inda insanin rasyonel yetisinin bir sonucu olarak
goriilmesi gereken hidayet kavramina, Kelamcilarin yiikledigi anlam da bu kavramin
insan ag¢isindan ne kadar 6nemli oldugunu ayrica gostermektedir. Kelamcilar akli
biitlin insanlara verilen hidayet kaynagi olarak tavsif edip buna hiddyet-i dmme,
vahyi ise belli bir tarihsel gerceklik zeminine inen bildirim olarak belirtip buna da
hiddyet-i hasse demislerdir. Akil ve vahiy gibi iki biligsel varlik alani arasindaki
iligkinin niteligi bu sekilde ortaya konulmaktadir. Bu ortak nitelik, ikisinin de
‘hidayet kaynagi’ olarak gdsterilmis olmasidir. ™™ Hidayeti akil-vahiy arasindaki
iliskiler i¢inde yorumlayan imam Matiiridi , “Allah in fazli ve rahmeti olmasaydi, az

182 ayetteki fazl ve rahmet kelimelerini

bir kismimiz hari¢ seytana uyardiniz.
peygamberlik ve Kur’an (vahiy) olarak tefsir etmekte ve buradan hareketle Allah,
peygamber ve vahiyle insanlara yol géstermeseydi dahi insanlarin -az bir kismi da
olsa- kendi tecriibe ve saf akillarin1 kullanarak hakikati bulabileceklerini isaret
etmektedir.'®

Kur’an’n akla verdigi énem c¢ok acik olmakla birlikte, onun vahiyle sik1 bir

iligki icinde oldugu da kesindir. Akil-vahiy arasindaki iliskinin nasil tezahiir ettigini

ortaya ¢ikarmak icin, bu boliimde Kelam’in belli bagli konularini bu perspektiften ele

80 Diizgiin, Varlik ve Bilgi, s.111-112.

18 Diizgiin, a.g.e., 5.273.

182 Nisa, 4/83.

183 Matiiridi, Te vildtii'l-Kur’an, (thk: Mehmet Boynukalin), Daru’l-Mizan, Istanbul 2005, c. III,

s5.356.
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almaya calisacagiz. Diisiiniiriimiiz Ibn Nefis, ‘er-Risdletii’I-Kamiliyye fi’s-Sireti n-
Nebeviyye’ adli eserinde kahramani Kamil’e belli hakikatleri kesfettirirken akla
vurgu yapmaktadir. Bu konular1 ele alirken nassin konumunu ihmal etmemekte,
gerek dinin itikddi ve ameli yonlerini gerekse Islam tarihindeki hadiselerin mantiki
bir izahinin oldugunu aciklamaya ¢alismaktadir. Bu boliimde ibn Nefis’in konulara
akil-vahiy iligkisi i¢inde rasyonellestirme yaklagimina deginmeden once, Kelamcilar
ve Messal Filozoflarinin o konu hakkindaki goriislerini vermeye calisacagiz.
Bdylece bir anlamda ibn Nefis’in felsefesinin kodlarmi da belirlemis olacagiz. ibn
Nefis er-Risale’sinde pek c¢ok farkli konuyu ele almaktadir. Fakat biz burada
Kelamin ana temalar1 olan ulihiyyet, niibiivvet ve me ‘dd konulari iizerinde durmaya
gayret edecegiz.

B. IBN NEFIS’IN KELAMIN ANA TEMALARINI

RASYONELLESTIRMESI

1. ULUHIYYET

1a. Kelamcilarin Ulihiyyet Temasini Ele Ahs Bicimleri

Islam diisiince geleneginde Kelamcilar vahyin yaninda aklin da énemli bir
bilgi kaynagi oldugunu kabul ederler. Aklin, naklin yaninda bir bilgi kaynagi
olmasinin yaninda ona hiikiim verme yetkisinin de verilmesi, Ebli Hanife’ye ve
eserlerinde ona ‘imamimiz’ diye referansta bulunan Matiiridi alimlere aittir. Bir
biitiin olarak Matiiridi gelenek, 6zellikle delilin rasyonel formlarini tercih etmis ve
akli hem anlama araci hem de hiikiim kaynagi olarak gormiistiir. Bu akli gelenegin
basini tutan Ebu Hanife’nin ¢agdaslar1 olan ilk donem selefiler, dini konularda akla
fazla yer vermezken, Ebli Hanife, akli bir delil ve ispat araci olarak kullanmistir.

Daha sonra da diisiintirler akli kullanip kullanmamaya gore ‘ehl-i re’y’ (vahyin
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yaninda akla da deger verenler) ve ‘ehl-i hadis’ (sadece nakli esas alanlar) seklinde
isimlendirmeye basladilar. Iste vahiyle beraber akli da bir bilgi arac1 goriip, vahyin
kesin goriisiiniin olmadigi konularda akli mutlak anlamda kullanan Eba Hanife, ehl-i
re’yin 6nemli temsilcileri arasinda yerini almistir. Ebl Hanife’den sonra da aklin tek
basina, vahiy olmadan da Allah’1t bulup bulamayacagi, ayrica bundan sorumlu
tutulup tutulmayacagi sorunu, mezhepler arasinda ihtilaf konusu oldu. Bu konuda
Ebl Hanife’nin goriisiinli temellendiren bilgiyi, talebesi Ebu Yusuf’tan (6. 182/798)
ogrenmekteyiz: “Allah insana hi¢hbir Resul gondermeseydi de, yine insandan akil
volu ile Allah hakkinda bilgi sahibi olmasi beklenecekti. ~184 By ana hiikiimden yola
¢ikan Ebl Hanife sarihleri ve Hanefi-Matiiridi miitekellimleri, insana verilmis olan
fitri akil ile aklederek Allah’in varligina ulagmay1 ve insanin bu bilgiyle O’na iman
etme zorunda oldugu yoniinde fikir beyan etmislerdir.'®

Ebl Hanife insanin akliyla Allah’1t bulmasi ve O’na inanmas1 gerektigini
ifade ederek, burada aklin insana nesneleri genel bir sekilde kavrayabilecek giicte
oldugu mesajimn1 vermektedir. Aklin verdigi bu genel bilgileri (tiimeller), vahiy
yoluyla peygamberler somuslastirmakta ve ayrintilariyla izah etmektedirler. Imam-1
A‘zam bir taraftan aklin 6nemine vurgu yaparken, diger taraftan vahyi de ihmal
etmemektedir. O, akli, insan1 dalalete diismekten koruyan, onu dogru yola yonelten,

aklin ince ve anlagilmasi gii¢ meseleleri anlamaya yardimci oldugunu; bu konuda

184 Beyadi, Kemaliiddin Ahmed, el-Usiilii 'I-miinife li'I-imdmi Ebi Hanife, (thk: ilyas Celebi), istanbul
1996, 5.41.

18 Ali el-Kari, Serhu Molla Aliyyi’l-Kari ald fikhi’l-ekber, s.9-12; Beyadi, Isaretii’l-merdam min
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kilavuzun ise vahiy oldugunu belirtirken, akil-vahiy arasinda bir denge kurmus
olmaktadir.*®

Eba Hanife’yle temsil edilen ehl-i re’yin karsisinda, daha sonra Selefiyye
diye isimlendirilecek olan mezhep, bir baska grup da, her konuda vahyin esas teskil
ettigini, gercek dinin Kur’an ve Siinnet’ten miitesekkil oldugunu ileri siirmektedir.
Bunlar, Kur’an’da Allah’a izafe edilmesi halinde problem ¢ikaracak el, yiiz, gelme,
istiva... gibi anlamlar1 iceren ayetleri dahi yorumlamay: (te’vil) sakincali
gormektedirler. Bu grup, vahyin lafziyla yetinip, bu kavramlar {izerinde diisiinmeyi,
konusmayi1 dahi uygun gérmeyen bir kitledir."®’

Selefiyye mezhebinin onciilerinden 6rnegin Ahmed b. Hanbel (6. 241/855),
din konusunda miirsel ve zayif hadisleri kiyasa tercih eden bir sahistir. O, kiyas1 ve
kisinin kendi goriislerini (re’yi1) degersiz ve kotli olarak gormekte ve ancak zaruret

halinde bir insanin kiyas ve re’ye bagvurulabilecegini savunmaktadir. Ik dénem ehl-i

18 Eba Hanife, el-Fikhu l-ebsat, Imdm-1 Azam’in Bes Eseri iginde, s.38; Ebd Hanife’nin akil-vahiy
miinasebetinin detayli bir tahlili igin bkz: Altintag, Ramazan, “Eb{ Hanife’nin Akil-Vahiy Anlayis1”,
Kelam Arastirmalari, 2:1(2004), s.3-22.

187 Bu konudaki selefi anlayisin ayrintilari igin bkz: ibn Mendeh, Ebi Abdillah Muhammed b. ishak b.
Muhammed b. Yahya, Kitabii't-tevhid, (thk: Ali b. Muhammed b. Nasiru’l-Fakihi), Camiatii’l-
Islamiyye bi’l-Medineti’l-Miinevvere 1413, I-lll, c. I, s. 23-24; Sabini, Ismail, Akidetii’s-selef ve
ashabii’l-hadis, Mecmuatii’r-redsili’I-miiniriyye adli eser iginde, ngr. Muhammed Miinir Abduh Aga
Dimeski, I-IV, Kahire trs, c. I, s.106 vd; Herevi, Abdullah b. Muhammed b. Ali el-Ensari, Zemmii’l-
keldam ve ehlihi, (nsr. Mektebetii’l-Gurabai’l-Eseriyye), Urdiin trs., 5.291-297; Topaloglu, Bekir,
Kelam IImi, Istanbul 1985, s.113-116; Altintas, Ramazan, “Kelami Epistemolojide Aklin Degeri”,

$.97-131.
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hadis yani selefi alimlerinin dinde akla verdigi deger, genel itibariyle Ahmed b.
Hanbel’in diisiincelerinin paralelelinde bir seyir takip etmistir.'*®

[Ik dénem selef alimleri akla karsi ¢ok sert bir tutum sergilerlerken,
miiteahhirin dénem Selef alimlerinin akil konusundaki diisiinceleri, Oncekilerle
paralellik arzetmez. Basta Ibn Teymiyye olmak iizere ve ondan sonra gelen selef
alimleri, Kur’an’in akli tefekkiire vurgu yaptigin1 belirtmislerdir. Fakat Kelamcilarin
ve Islam filozoflarinin isbat-1 vacipte kullandiklar1 akli ¢ikarimlara da iltifat
etmemisler, hatta bunlar1 elestirmislerdir. Ciinkii onlar akli, dinin getirdigi gercekleri
kendi basina kavramaktan aciz ve siirl bir bilgi kaynagi olarak kabul etmislerdir.
Selefiyye, akilla nakil arasinda catisma olmadigr i¢in nakli, aklin verileri
dogrultusunda degistirmeye gerek olmadigini diistinmektedir. Gozlem ve deney
yoluyla duyular alemi hakkinda sinirli bilgi tireten akil, siiphesiz gayb alemiyle ilgili
konularda eksik ve hatali hiikiimler vermesi kac¢inilmazdir. Fakat bu anlayisa
ragmen, miiteahhirin selefiyyenin, ilk donem selef alimleri gibi akla kars1 ¢ikip onu

kullanmay1 reddettiklerini grmemekteyiz.'®

188 flk donem selef alimlerinin dinde akla verdigi degerin Srneklemeleri igin igin bkz: Watt, W.
Montgomery, Isldm Diisiincesinin Tesekkiil Devri, (Cev. Ethem Ruhi Figlali), Umran yay., Ankara
1981, s.364 vd; Kogyigit, Talat, Hadis¢ilerle Kelamcilar Arasindaki Miinakasalar, Ankara 1989,
$.254 vd; Ebt Zehra, Muhammed, Isldm da Fikhi Mezhepler Tarihi, (Cev. Abdiilkadir Sener), Hisar
yay., Istanbul 1978, 5.416-424.

% fbn Teymiyye’nin 6zellikle Der’u tedrudi’l-akl ve’n-nakl adli eseri akil-vahiy iligkisini ele
almaktadir. Selefiyye’nin metodu hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz: Kazang, Fethi Kerim,
“Selefiyye’nin Nass ve Metot Ekseninde Din Anlayist ve Sonuglar”, Kelam Arastirmalari 8:1 (2010),

$.93-121; Yavuz, Y. Sevki, “Akil” md., D.I A., Istanbul 1989, c. II, s.245.
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Mu’tezile mezhebine gelince, onlar aklin tek basina Allah’1 bilebilecegi
goriisiinde hemfikirdirler. Bu konuda, Mu’tezili alimler arasindaki ihtilaf noktasi,
marifetullahin nazari-kesbi mi yoksa zartri ve bedihi bir bilgi mi olduguna iliskindir.
[lk Mu’tezile kelamcilar1 akli, mahiyeti itibariyle genellikle araz olarak kabul edip,
onu insanin diisiince ve davramiglarina yon veren en Onemli bilgi kaynagi
saymiglardir. Onlara gore akil, insanin kalbinde Allah tarafindan diisiincelerin
kullanilmastyla c¢alisir. Fakat Mu’tezile mezhebinin kendi i¢inden buna itiraz gelerek
Nazzam gibi distiniirler akli, araz degil de yiiriitme isini gergeklestiren mahsus
cisimler olarak kabul etmislerdir. Ciinkii Allah, akilli kimsenin kalbindeki taat ve
isyan hatirlarin1 yaratmais, taat hatirini itaat yapmaya davet etmis, masiyet hatiriyla da
yapmast i¢in degil ama, iki hatir arasinda se¢imde bulunma 6zelliginin tam olarak
gerceklesmesi i¢in masiyete cagirdigini ileri siirmijstiir.lgo

Mu’tezile’nin 6nemli temsilcilerinden Ebu’l- Hiizeyl el-Allaf (6. 235/849),
akil-vahiy iligkisi konusunda getirdigi prensiplerle mezhebin temel diislincesini
etkileyen sahis olmustur. Ona gore, nazar-i evvel, nakilden oncedir. Nazar, yani
diistinme, bilinmeyeni elde etmek i¢in bilinenleri belli bir kurala gére dizmenin
adidir. Ebli’l-Hiizeyl, seriat gelmezden dnce de fikir sahibi kimse Allah Teéla'yr delil
ile bilmekle miikellef oldugunu sdyler. Eger kisi bu anlamda marifetullahta kusur
ederse, ebedi cehenneme mahkim olur. Hasenin hiisniinii, kabthin kubhunu bilmesi
de vaciptir. Dogruluk ve adalet gibi iyiliklere (hiisn) yonelmesi, yalan ve zuliim gibi
cirkin fiillerden (kubh) yliz ¢evirmesi de vaciptir. Dolayisiyla nesneler {izerinde

diisiinen insan, hakikatin bilgisine ulasabilir. Bu yontem dahi, vahye muhatab

190 Bagdadi, Ebt Mansir Abdiilkahir b. Tahir et-Temimi, Usiili 'd-din, (nsr. Medresetii’l-ilahiyyat bi

Dari’l-Fiintin), I. Baski, Istanbul 1346/1928, 5.26-27; Yavuz, Y. Sevki, a.g.md., 5.242.
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olmadan bir insanin tek basimna en biylik hakikat olan Allah’1 bulabilecegini
gostermektedir. Genel olarak Mu’tezile, aklin vahye muhta¢ oldugunu kabul etmekle
beraber onun vahiyden 6nce geldigini savunmaktadir.'*

Mu’tezile alimleri Kadi Abdiilcebbar’a kadar bilgi, nimet verene siikiir, iyl ve
kotiinlin bilgisinin aklen vacip, ayrica aklin asil naklin ise fer’ oldugu ve akil ile
naklin arasinda herhangi bir zitlik olmadig1 konularinda ayni paralelde fikir beyan
e‘[mislerdir.192

Kadi Abdiilcebbar (6. 415/1025) ise, akli, insanin diisiinmesini ve yaptigi
fiilllerden sorumlu tutulabilmesini miimkiin kilan belli bilgilerin toplamindan ibaret
kabul ederek, aklin insanda zaman i¢inde ve insana dileyerek fiil yapma imkani
veren bilgilerin tamami oldugunu belirtmistir. Boylece Kadi Abdiilcebbar, aklin
tarifine, insana diledigini yapabilme imkani1 veren bilgileri de ekleyerek akilla
sorumluluk arasinda bir ilgi kurmustur. '3
Abdiilcebbar, aklin Allah’1n zat1, sifatlar1 ve bunlara iligkin konularda , ayrica

hiisiin- kubuh, salah-aslah ve niibiivvet gibi meselelerde tek basina bilgi sahibi olup

karar verme yetkisinin oldugunu savunmustur. Bunun yaninda o, esma ve ahkamin

191 Sehristani, Muhammed b. Abdiilkerim b. Ebi Bekir Ahmed, el-Milel ve n-nihal, (thk: Emir Ali
Mehna-Ali Hasen Fa “ir), Daru’l-Ma’rife, 3.Baski, I-II, Beyrut 1414/1993, c. I, s.66; Ayrica bkz:
Bagdadi, el-Fark, s.114; Carullah, Ziihdi, el-Mu 'tezile, Beyrut 1974, s.107; Altintas, a.g.m., s.97- 131.
192 Ayrintili bilgi icin bkz: Ebti Zeyd, Nasr Hamid, el-Itticahii’l-akliyyii fi't-tefsir dirdsetiin fi
kadiyyeti’l-mecdzi  fi'l-Kur’an inde’l-mutezile, el-Merkezii’s-Sekafiyyii’l-Arabi, Beyrut 2003,
(5.Baski), s.59-70.

193 Kadi Abdiilcebbar, Ebii’'l-Hasan, el-Mugni fi ebvdbi t-tevhid ve’l- ‘adl, Kahire trs., c. XI, .379; c.
XII, s.222; Ayrica bkz: Abdiilcebbar, Serhu’l-usili’l-hamse, (nsr. Abdiilkerim Osman), Kahire 1996,

s.121; Hourani, George F., Islamic Rationalism: The Ethics of Abd al- Jabbar, London 1971, s.17-26.
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nakle dayandigini, va ‘d ve va ‘id ile emr bi’l-ma ‘rGf nehy ‘ani’l-miinker
konularinin ise hem akla hem nakle dayandigini ifade etmistir. Kadi Abdiilcebbar’in
ozellikle su yaklagimi bize akil-vahiy arasindaki miinasebeti agiklar mahiyettedir. O,
haberin dogru ve yanlis olma ihtimali bulundugunu, dogrulugunun onu getiren
kisinin dogru so6zlii olmasina bagli oldugunu, bu kaidenin Kur’an i¢in de gecerliligini
muhafaza ettigini vurgular. Kisilerin yalan sodyleyebilecegi fakat Allah’in yalan
sOylemeyecegi ve kabih 1is yapmayacagindan hareketle, Allah’in yalan
sOylemeyecegini bildiren akilla haberi tasdik ettigini sé')yler.194

Mu’tezile’nin devir metodolojisi insanin akliyla neleri bilebilecegi seyleri
ifade etmektedir. Bu metodolojinin 6zii sudur:
a- Adalet ve tevhid meseleleri, niibiivvetin sihhatiyle ilgili konular, Allah’1n zat1 ve
sifatlari, peygamberligin gerekliligi, hiisiin-kubuh, salah-aslah.....vb. konular aklin
sahas1 i¢indedir ve ancak akilla bilinir.
b- Sevab ve cezanin 6l¢iisii, hasr-nesr, mizan gibi konularin mahiyeti aklin alanina
girmeyen nakille ilgili konulardir. Biitlin ahiret ahvaline iliskin sem’iyyat konular
naklin sahasi i¢indedir.
C- Yukarida sayilan konularin disinda olan niibiivvetin sihhatinin baghh olmadig:
bazi ilahi kemalatla ilgili konulara gelince bunlar, ibadetlerin miktari, zamani, nasil
yapilacagi ve gerekliligi gibi meselelerdir. Bu konular yerine gore hem nakil hem de
195

akilla bilinir. Burada akil, daha ¢ok nakli destekleyici konumdadir.”™ Mu’tezile’nin

devir metodunun birka¢ detay konusu istisna edilecek olursa, Matiiridiler hemen

194 Abdiilcebbar, el-Mugni, c. 1V, 5.225, 384- 385; a.mlf., Serhu I-usili’I-hamse, s. 88; Celebi, ilyas,
“Kad1 Abdiilcebbar” md., D.I.4., Istanbul 2001, c¢. XXIV, 5.106.
195 Abdiilcebbar, el-Mugni, c. XV, s.27 vd; a.mlf., Serhu usuli’l-hamse, s.24, 210; Altintag, Ramazan,

a.g.m., s.97-131.
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hemen bu tasnife aynen katilirlar. Abdiilkahir el-Bagdadi gibi Es’ari bir diisliniiriin
de Mutezile’nin devir metodolojisinde belirtilen hususlara katildigini bilmekteyiz.
Onun konu hakkindaki goriislerine ilerleyen sayfalarda yer verecegiz.

Ozetle Mu’tezile kelamcilar1 akli mutlak bilgi kaynagi olarak gorerek, ona
nakil karsisinda hata yapmaz bir hakem rolii vermislerdir. Aklin tek basima Allah’1
bilebilecegi diisiincesinde birlesen Mu’tezile’den ¢ogunluk, kisinin kalbinde, nazar
ve istidlale yoneltilen sezgiler bulundugunu belirtir. Onlardan bazilari, insanda
yaratilistan gelen ve biri Allah’1 bilmeye yonelten iki karsit hatirin bulundugunu
sOylerken marifetullahin bedihi olmadigini ortaya koymuslardir. Bu aciklama, bir
yandan insanda dogustan bir bilgi olmadigin1 ama ayn1 zamanda Allah inancinin fitri
oldugunu gostermekte daha basarilidir. Bunlara gore, akil ‘dogru akil yiiriitme’ye
imkan verecek olgunluga ulastifinda, ilahi mesaj kendisine teblig edilmemis de olsa
insan akil yliriitme ve imanla sorumlu olur.*®

Kelam ekoliiniin diger bir kolu olan Eg’ariyye ise, akil-vahiy iligkisi ve bunun
ulfihiyyet konusuna yansimasinda, Mu’tezile’den farkli diisiinmektedir. Ozellikle
miitekaddimin dénemi Es’ari alimleri, -her ne kadar kendi iglerinde bir biitiinliik
arzetmese de- genel olarak Mu’tezile’de akla yapilan vurgu, onlarda nakle dogru
kaymistir. Ebii’l-Hasan el-Es’ari (6. 260/936), i’tizal fikrinden ayrildiktan sonra
yazdig1 el-/bdne an usili’d-diydane adli eserinde, akli te’vil yontemini benimseyen

Mu’tezile’yi hak yoldan ve selefin yolundan ayrilmis olmakla suglar ve biz onu bu

1% Mu’tezile’nin 6zellikle Allah’a iman konusunda akla verdigi 6nemin ayrintili bir degerlendirmesi
igin bkz: Ardogan, Recep, “Mu’tezile’ye Gore Allah’a Iman Konusunda Aklin Giicii ve

Sorumlulugu”, Marife, yil. 3, say1. 3, Konya 2003, 5.293-314.
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eserde naklin savunucusu olarak gérﬁrﬁz.lg7 Es’ari’nin farkli zamanlarda yazdigi
eserlerinde, ornegin el-Istihsan’da akil-nakil dengesini koruduguna da sahid
olmaktayiz. Akli tefekkiiri ve te’vili reddedenlere karsilik, o, kelam metodunu
savunmustur.’® Fakat yine de Es’ari’de hakim olan gdriis; basta Allah’m varligina
iman olmak {izere bitiin dini bilgilerin kaynagim1i akla degil de nakle
dayandirmasidir. Ona gore akil, Allah’in varliginin bilgisine ulassa da, ahlak ve
hukuk kaidelerini belirleyebilse de bunlarin dogruluguna inanmayi zaruri kilan
vahiydir. Buradan hareketle insanin sorumlu bir varlik olusu, dinin varligina baglidir.
Es’ari bu konudaki gorlsiini, “Biz peygamber gondermedik¢e kimseye azap

59199

etmeyiz”" ayetiyle temellendirir. Kisaca Es’ari’ye gore vahiy, hayatin her alaninda

akildan iistiindiir.®
Es’ari’nin nasslarin zahirine bagl kalarak izledigi metod, ¢esitli fikir akimlar1
ve akiler disiince karsisinda fazla varligini koruyamamustir. Sonugta 0, kelami

meselelerde akli metodu kullanma zorunlulugunu hissetmis, bir miiddet sonra takip

ettigini iddia ettigi ibn Hanbel’in metodunu -te’vile basvurmama- kullanmay:

Y97 Eg’ari, Ebii’l-Hasan b. ismail, el-/bdne an usiili’d-diydne, (thk: Ebu Amr Muhammed b. Ali b.
Reyhan), Darii’l-ibane yay., b.y.y. 2007, c. I, 5.20-24.
198 Eg*ari, Risdle fi istihsdni’l-havd ff ilmi’l-kelam, Haydarabad 1344, s.88-89.

199 §¢ra, 17/15.

20 goari, Makaldtii I-islimiyyin ve htilfi l-musallin, (thk: Nevaf Cerrah), Dar Sadw, Beyrut

1429/2008, s.247; Watt, W. Montgomary, Islamic Philisophy and Theology, Edinburg University

Press, Edinburgh 1985, s.65.
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birakmis, akide konusunda nasslari izah ederken akli kullanma yolunu tercih
etmistir.201

Miitekaddimin donemi Es’arl c¢koliiniin en Onemli temsilcilerinden
Bagdadi’de de genel olarak akil-nakil dengesinin muhafaza edildigi soylenebilir.
O’nun su ifadeleri buna giizel bir 6rnek teskil etmektedir: “Akil, alemin hadis
oldugunu, yaraticinin bir, onun ve sifatlarinin ezeli oldugunu, peygamber
gondermenin caiz oldugunu, Allah’in kullarmi diledigi seyle sorumlu tutacagini
ispatlar. Ama fiillerin yasaklanmasi ve emredilmesi gibi konulari, akil tek basina

tespit edemez, bunlar ancak nakille bilinir.”?*

Bagdadi’nin bu ifadelerinde akla
verdigi rolle, Mu’tezilenin bu meseledeki yaklasiminin paralellik arzettigi
goriilmektedir.

Bir baska Es’ari kelamc1 Bakillani (6. 403/1013) de akil-vahiy arasindaki
iliski konusunda yerine gére daha nass merkezli diisiinmiis, bazen de Mu’tezile’nin
aklli metoduna yaklasmistir. Ornegin; mahlukat hakkinda tefekkiir etme ve
cikarimlarda bulunmanin miikellef kisi iizerine farz oldugunu belirtir. O, nazar ve
tefekkdiriin, Allah’in zat1 hakkinda degil de, mahlukat {izerinde olmasi gerektigini,

buna da Kur’an’in isaret ettigini belirtir. Clinkli Bakillani, her kim tefekkiirle yerin,

goglin ve kendisinin yaratilisina baktiginda, biitiin bunlarda sanatkar, her seye giicii

' Giines, Kamil, Isldmi Diisiincenin Sekillenisinde Akil ve Nass, Insan yay., Istanbul 2003, s.416-
417; Ayrica Eg’ari’nin nasslara bakis agisinin degerlendirmesi i¢in bkz: Giines, Kamil, “...Es’ari’nin
Nasslart Yorumlama Bi¢imine Dair Bir Degerlendirme”, S. UILF.D, VI, s.499-512.

202 Bagdadi, Usili 'd-din, s.24.
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yeten ve her seyi bilen hakim bir yaraticinin bilgisine ulasabilecegini Vurgular.203

Bakillani akil-vahiy arasindaki iliskiyi nasil kurdugunu, dini hiikiimlere ait yaptig1 su
degerlendirmeyle agiklamaya calisir. Bakillani, dini hiikiimleri, a- Sadece akilla
bilinenler vardir, b- Sadece vahye dayali bilinebilenler (hiistin-kubuh, helal-haram,
taat-isyan), c- Hem akil hem vahiyle bilinebilecek olanlar (rii’yetullah, haber-i
vahidle amelin cevazi) seklinde {i¢ gruba atylrmatktadlr.204

Bakillani’den sonra Gazzali ile beraber Eg’ari kelaminda yeni bir donem
baslamis ve akli metod kelam sistemine hakim olmustur. Gazzali’den sonra gelen
Es’ari kelamcilar, naklin dogrulugu ve tasdikinin akla bagli oldugunu sdyleyerek
akli, nakle gore dncelemislerdir. Artik Es’ari ile baslayan naklin hakimiyeti yerini
akla birakmustir. Akil asil, nakil de onun fer’i olmus‘[ur.205

Miiteahhirin donemi Es’ari kelamcilar1 arasinda ise akil-vahiy dengesi
hakkindaki goriisler farklilik gostermektedir. Ornegin Gazzali, selefi Es’ari gibi, akl
naklin arkasina atar ve buna gore, biitiin dini hiikiim ve prensiplerin nakle bagh
olarak vacip oldugunu savunur. Gazzali, nakle bu sekilde vurgu yaparken aklin

yerine bir baska 6geyi ikdme etmeye ¢aligir. O, akli, miimkiiniin imkani, muhalin

imkansizligi, vacibin zorunlulugu gibi zorunlu olani bilmek, tecriibe yoluyla bilgi

203 Bakillani, Eba Bekir Muhammed b. Tayyib, el-insdf fi ma yecibii i tikidiihii ve ld yeciizii’l-cehlii
bih, (thk: Zahid b. Hasen el-Kevseri), el-Mektebetii’l-Ezheriyye 1i’t-tiiras, 2. Baski, Kéhire 1421/2000,
5.28-29.

24 Bakillani, et-Takrib ve l-irsdad iis-sagir, (thk: Ebu Ziineyd Abdilhamid b. Ali), Beyrut 1998, c. I,
5.228-231; Giines, a.g.e., s.421.

% Ciiveyni, Ebii’l-Meali, Akidetii’'n-nizamiyye fi'l-erkdni’l-islimiyye, (thk: Muhammed Zahid el-
Kevseri), el-Mektebetii’l-Ezheriyye li’t-tiiras, Kahire 1412/1992, s.13-15; Beydavi, Tavali ‘u’l-envar

min matali i’l-enzdr, (thk: Abbas Siileyman), Beyrut/Kahire 1991, s.60-69.
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edinmek ve insan tabiatinda var olan bilgi edinme giicii, anlaminda kullanir. Ona
gore akil, vehm ve hayalden soyutlanirsa, onun hata yapmasi diisiiniilemez. Ciinkii 0,
esyayl mahiyeti lizere goriir. Fakat buradaki zorluk, o aklin bu gibi seylerden
soyutlanmasi meselesidir.?*

Ozetle Gazzali, insanin Allah’a iman edecek ve hatta esyayr oldugu gibi
bilecek sekilde yaratildigini, Allah’a iman i¢in ruhlarda fitri bir potansiyel
oldugundan kul icin evvela gerekli olan sey, Allah’1 bilmektir, der ve bu bilgiyi
Ilmii't-Tevhid diye isimlendirir. %’

Bir diger Es’ari kelamcis1 Fahruddin Razi (6. 606/ 1210), aklin dnemine
vurgu yaparak, onun tek basina herhangi bir vahyi tesir olmadan da Allah’in varliginm
ve peygamber gondermenin gerekliligini bilebilecegini belirtir. Fakat aklin tek
basina, ibadetlerin miktar ve zamanini, Allah’a nasil kulluk edilecegini
bilemeyecegini, bunun i¢in vahye muhta¢ oldugunu sdyler. Bunun yaninda Razi,
akil-vahiy miinasebetiyle ilgili su 6nemli noktaya dikkat ¢ekmeyi de ihmal etmez.
Ona gore, peygamberin getirdigi hiikiim akla aykir1 bir durum gosteriyorsa, bu halde

aklin hiikmiine dncelik verilir.2%®

206 Gazzali, Eb0 Hamid Muhammed, Miskatii’l-envar ve musaffatii’l-esrdr, (thk: Seyh Abdiilaziz
[zzeddin es-Seyravan), Beyrut trs., s.122-127.

207 Gazzali, Thyd’u ulimi’d-din, Daru’1-Kiitiibi’l-Ilmiyye, Beyrut 1406/1986, I-V, c. 1, 5.126. (Cev.
Ahmet Serdaroglu, Huzur yay., Istanbul trs, c. I, s.120); Ayrica bkz: Bolay, S. Hayri, Aristoteles
Metafizigi ile Gazzali Metafiziginin Karsilagtirilmasi, Istanbul 1980, s.248-49, 282; Radtke, Bernd,
“How Can Man Reach The Mystical Union?”, The World of Ibn Tufayl adli eserin iginde, s.181.

208 Razi, Muhammed b. Omer Fahreddin, el-Mahsil fi ilmi usili’l-fikh, (thk: Taha Cabir Feyyaz el-
Alvani), Miiessesetli’r-Risile, b.y.y. trs., 1-VI, c. |, s.168-171; Ayrica bkz: Rézi, el-Muhassal,

(Kelam’a Girig, Cev. Hiiseyin Atay), Ankara 2002, s.29-34; Amidi, Seyfiddin, Ebkdru’l-efkir fi
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Goriilityor ki, miiteahhirin Eg’ari kelamcilari, seleflerinin aksine, akil-vahiy
iliskisinde ibreyi akildan yana g¢evirmislerdir. Hi¢ siiphesiz bunda hem Mu’tezili
diisiincenin hem de Islam filozoflarmin etkisi vardir. Matiiridi kelamcilara gelince,
onlar Imam Matiiridi’den (6. 333/944) itibaren daha istikametli bir ¢izgi takip
etmislerdir. Imam Matiiridi, her ne kadar aklin acik bir tarifini yapmasa da, onu,
‘ayni nitelikte olanlar1 bir araya toplayan ve ayri Ozelliklerde olanlar1 da ayirmaya
yarayan sey’ olarak vasiflandirmasindan, varliklart ve onlarla ilgili bilgileri tasnif
ederek akli, ¢ikarimlarda bulunan ve insana kiyas yapma giicii veren zihni bir alet
olarak kabul ettigini gérmekteyiz.209

Matiiridi, akli insana ¢ikarimlarda bulunma imkani veren bir alet olarak kabul
ettikten sonra, akil ile nakil arasindaki dengeyi sOyle izah eder: Akil ile nakil
arasinda bir zithik goriilebilir. Eger boyle bir sey varsa, o zaman yapilmasi gereken
sahih naklin aklin hilkkmii karsisinda te’vil edilmesidir. Matiiridl ’ye gore, bilgi
kaynaklarindan her biri ayri tiir bilgi verir. Bilgi kaynaklarindan biri digerinin
gorevini yapamaz ve onun yerini dolduramaz. Matiiridi, EbQl Hanife’yi1 takip ederek,
aklin diger bilgi kaynaklarina {iistlinliigiinii, onu sadece bir bilgi kaynagi olarak
gormeyip, ayni zamanda akla diger bilgi kaynaklari {izerinde denetleyici yani hiikiim
verme O0zelligi vermesinden ileri geldigini belirtmektedir.”*

Matiiridi, genel olarak aklin yetkinligi konusunda, duyular aleminin sirlarini
o0grenmek, yaraticinin varligini bilmek ve nasslari anlamak i¢in akla miiracaat

edilmesi gerektigini savunur. Ona gore, Allah’a iman etmek naklen degil, aklen

usili’d-din, (thk: Ahmed Muhammed el-Mehdi), 2. Baski, Kéahire 1423/2004, 1-V, c. I, s. 155-156,
170-172.
299 Matiiridi, Kitabii 't-tevhid, s.66.

219 Ozcan, Hanifi, Mdtiiridi de Bilgi Problemi, M.U.1.F.V. yay., Istanbul 1993, .57, 125, 137.
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vaciptir. Yani akil, din olmadan da bazi hususlar1 insana vacip kilabilir. Matiiridsi,
aklin islevselligi ve onu kullanan insanin yaraticisini, g¢evresini anlamlandirma
konusuna ayri1 bir 6nem vermistir. Ona gore, insanin gozle goriiliir tabiat alemini
inceledigi takdirde, bu kainatin yaratilmis oldugu ve onun bir yaraticisinin oldugunu
(Istishad bi’s-sdahid ale’l-gayb) bulabilir. Matiridi, Kur’an’daki “Varligimizin
delillerini, (kdinattaki ugsuz bucaksiz) ufuklarda ve kendi nefislerinde onlara
gé’sterecegviz.”211 ayetinden hareketle insanin ¢evresini ve kendi yaratilisim1 akliyla
tetkik etmesiyle, vahye gerek olmadan da Allah’in varligini ve birligini bulacagini
belirtmektedir.?*?

Matiiridi’nin akil konusundaki goriisleri, kendisine mensup alimler tarafindan
genellikle benimsenmistir. Miiteahhirin donemi Matiiridi  alimleri, aklin nakil
olmadan sadece bazi ahlak ve hukuk kurallarin1 bilebilecegi, Allah’in varligini
bilmek déhil din olmadan higbir seyi vécip kilamayacag: goriisiindedirler.”*?

Buraya kadar herhangi bir dis etken olmadan insanin akliyla Allah fikrine
ulasabilecegi konusu, kelamcilar’in bakis agisindan ele alindi. Meselenin aklen
bedihi veya nazari olup olmadig: tartismalar1 bir kenara birakilacak olursa, insanin
akliyla Allah fikrine wulasabilecegi goriisii biitiin kelam ekolleri tarafindan
benimsenen bir goriistiir. Zaten Kur’an’in akla vurgu yapmasi ve dini sorumlulugun
akilli insanlara yiliklenmesi, aklin dogal olarak Allah’t bulabilecegi goriisiinii
temellendirmektedir Ki, bu, bize gore tartisma gétiirmeyen bir hakikattir. Biz saf

aklin bir yaratic1 fikrine ulasabilecegi/ulasamayacagi konusunu tartisirken, yer yer

21 Fyssilet, 41/53.
22 Matiiridi, a.g.e., 5.72-73, 92-94; Pezdevi, Ebw’l-Yusr Muhammed, Usili’d-din, (Ehli Siinnet
Akaidi, Cev. Serafeddin Gélciik,), Kaythan yay., Istanbul 1994, 5.301.

23 Beyadi, Isdretii'l-merdm, 5.75-76; Yavuz, a.g.md., 5.245.
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aklin bundan bagka daha neleri bilebilecegi konusuna da yer vermeye calistik.
Kelamcilarin konu hakkindaki diisiincelerine degindikten sonra, Messai filozoflarinin
meseleyi nasil ele aldiklarini degerlendirmeye gegebiliriz.
1b. Messai Filozoflarinin Uliithiyyet Temasin1 Ele Alis Bicimleri

[Ik miisliiman filozof olarak bilinen Kindi (8. 252/ 866 ?), akli, ‘varligin
hakikatlerini kavrayan basit bir cevher’ olarak tanimlar. Ona gore akil, insan nefsinin
en temel fonksiyonu olan tiir ve tiiriin iistiindeki varliklara ait bilgileri, yani duyu
organlarina konu olmayan varlik alanlarinin bilgisini elde edebilir. Diger bir ifadeyle,
duyu organlarimiz, Kindi’ye gore, maddi suretleri ya da tikelleri, aklimiz ise
tiimelleri algllamaktadlr.214

Kindi, din konusunda felsefe ve din veya iman ile akil arasinda felsefi bir
irtibat kurmaya calisarak, Mu’tezile’nin teolojisiyle ayni fikirde oldugunu gdsterir.
Kindi’ye gore, bilginin iki tiirii vardir. Allah tarafindan peygamberlere verilen ilahi
bilgi, digeri de felsefenin en yiiksek formu olan insani bilgi. Birincisi, ikincisine
oranla daha tistiindiir. Cilinkii ona gore, ilahi bilgi hakikate ulasabilirken, insani bilgi
ise kendiliginden asla gercege ulasamaz.?*®

Kindi, vahyin giivenilir bir bilgi kaynagi oldugunu diisiiniir. Kindi, her
insanin dogrudan Allah’la iliski kurma imkani bulunmadigindan bu konuda Allah
tarafndan gorevli olan peygamberler vasitasiyla emir ve isteklerini insanlara
bildirmesi, aklin anormal karsilayacagi seylerden degildir. O, 6zellikle aklin yetersiz

kaldig1 konularda vahyin rehberligine ihtiya¢ oldugunu belirtir. Kindi, kisaca, deger

24 Kaya, Mahmut, Kindi Felsefi Risaleler, Klasik yay., istanbul 2006, s.22; Ayrica bkz: Uysal, Enver,
“Kindi ve Farabi’de Akil ve Nefs Kavramlarinin Ahlaki icerigi”, U.U.LF.D., say:: 11, c. XIII, s.143-
144,

215 Nasr, Three Muslim Sages, U.S.A. 1969, 5.12.
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ve mertebe bakimindan oldugu kadar insani tatmin agisindan da vahyin verdigi
bilgiyi, dolayli, karmasik ve g¢etrefil olan felsefi bilgiden iistiin gt')rl'ir.216

Bu baglamda, akli ve vahyi bilgi tiiriiniin her ikisinin de hakikati ifade ettigini
soyleyen Kindi, ilahi bilgiyi veciz, acik-secik, kapsamli ve kestirme olma
bakimindan beseri bilgiden tstiin gérmektedir. Akli bilgiyle ilgili olarak da Kindji,
bilginin bir siire¢ i¢inde tesekkiil ettigini ve kiimiilatif bir yapisi oldugunu, bazi
bilgilerin ise gdzden kacabilecegini ifade etmektedir. Buna karsin vahyi bilginin
tamamlanmis ve elde etmek i¢in de belli bir siirece ihtiyag duyulmayan bir yapiya
sahip oldugunu, bundan dolay1 da insanin vahyi bilgiye olan ihtiyacinin gerekliligi
ortaya c¢ikmaktadir. Bu goriisleriyle Kindi’nin vahyi bilginin felsefi/akli bilgiyi
kontrol ettigi gibi bir goriisii savundugu veya en azindan vahyi bilgiye bdyle bir
fonksiyon yiikledigi goriilmektedir. Filozofun vahyi-akli bilgi arasindaki bu
yaklasimi, kendisinden sonra gelen Farabi ve Ibn Sina gibi diisiiniirlerden farkli bir
yerde durdugunu gt')s‘[ermektedir.217

Aklin yaninda vahyin bilgisine bu derece énem veren Kindi’nin, Allah’in
varligina ulagsma hakkindaki goriisiine gelince o, ‘Allah’in varligi, gorebilenler i¢in o
kadar agiktir ki, bu konuda teorik delillere bagvurmaya dahi gerek yoktur’ der. Zira
insan akliyla, duyular diinyasinda bir ilk yoneticinin (miidebbiriin evvel) idaresini,

her failin bir faili, her var edenin bir var edicisi, her evvelin bir evveli ve her sebebin

218 Kaya, a.g.e., 5.24-25.

27 Kindi, Alper, Omer Mahir, Isiim Felsefesinde Akil-Vahiy/Felsefe-Din Iliskisi, Kitabevi yay.,
Istanbul 2008, s.51, 60; Ayrica bkz: Walzer, Richard, “Kindi”, Islam’da Bilgi ve Felsefe, (Haz.
Mustafa Armagan), Istanbul 1997, s.80; Zimmerman, Fritz W., “ Al-Kindi”, Religion, Learning and

Science in the Abbasid Period, (ed. M. J. L. Young), Cambridge 1990, s.367.
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bir sebebi oldugunu gorebilir.*® Goriiliiyor ki, Kindi, her ne kadar Allah’mn
varliginin apagik oldugunu sdylese de dolayli olarak hudiis, vahdet-kesret ve gaye-
nizam delillerine isaret ettigi a<;1k‘ur.219

Messai felsefesinin daha ¢ok kendisiyle sekillendigi Farabi, aklin 6nemini
aciklarken, ruhun, bedenin varligina milkemmellik veren sey oldugunu, fakat ruhun
varligina milkemmellik verenin ise zihin veya akil oldugu goriisiinii vurgular. Ona
gore akil, sadece gercek insandir. Farabi, bu diinyada elde edilebilecek en yiiksek
seyin rasyonel bilgi oldugunu sé')yler.220

Farabi, akil-vahiy iliskisi konusunda faal akil’1, temel kavram olarak kullanir.
Farabi’nin niiblivvet 6gretisiyle de ¢ok iliskili olan insanin faal akilla ittisali, onun bu
konudaki temel yaklasimini yansitmaktadir. Ona gore, faal akil, insan aklinin en
yiiksek giiciidiir. O, potansiyel akil (akl bi’l-kuvve) maddi seylerden tam olarak
soyutlandiktan sonra, fonksiyonelligine baglamaktadir. Farabi, faal akilla bi’l-kuvve
akil arasindaki iliskiyi, giinesin gozle olan miinasebetiyle agiklamaktadir.”** Faal

akildan sadir olan feyezan yalmizca insan akli lizerinde etkide bulunmaz; aym

zamanda o, akil-alti alana uzanarak insanin miitehayyilesini de etkilemektedir.

218 Kindi, Olus ve Bozulusun Yakin Etkin Sebebi Uzerine, Felsefi Risdleler adli eser iginde, (Cev.
Mahmut Kaya), s.213.

219 Kindi’nin bu delillerle ilgili agiklamalarini tahlili igin bkz: Kaya, a.g.e., 5.49-52.

220 De Boer, T. J., The History of Philosophy in Islam, 5.118-120.

221 Farabi, Md ba'di drd’i ahl al-madina al-fadila, (ingilizce’ye Cev. Richard Walzer, Arapca metin
icinde), Oxford 1985, s.200-201; Ayrica bkz: Mahdi, Muhsin S., Al-Fardbi and the Foundation of

Islamic Political Philosophy, London 2001, s.153-155.
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Buradan da dini terimlerle peygamberlik ve vahye dogru yol agilmis olur. Farabi
sisteminde faal akil, dini literatiirdeki vahyin karsilig1 olarak kullaniimaktadir.???

Farabi, insan aklim1 {ic asamada ele alir: Birinci olarak, biitiin normal
insanlarin dogdugu anda sahip oldugu, ‘pasif, bedensel-6zdeksel (material) veya
rasyonel yeti de denen diisiinmek igin ‘tabii mizag-yaradilis (hey’eti’t-tabi‘)’
safhasidir. Bu diisiinme i¢in var olan yaradilis, aktif aklin yardimiyla gerceklige
gectigi vakit, insan akl aktif akil (bi’l-fiil akil) olur ki, buna aktif pasif akil (miinfail
akil) denilir. Bu da insan aklinin ikinci agsamasini meydana getirir. Son olarak da,
insan, kendi pasif aklini biitiin anlasilir diistinmelerle mitkemmellestirir ve miistefad
akl’a ulasmis olur. Insanda bu akil yetilerinin yaninda, hem nazari hem de fiili olarak
akli yetinin bir niimunesi olan Kuvve-i miitehayyile vardir ki, ilahi vahyi alan bu
insandir. Allah da o kimsenin faal akilla iliskiye ge¢mesiyle vahyi verir. Bu hadise,
Allah’tan faal akla, ondan miistefad akilla irtibat sonucunda miinfail akla, sonra da
kuvve-i miitehayyileye feyezan etmektedir. Boylece bu kimse, hikmet sahibi bir kisi
ve filozof olmaktadir. Ayni zamanda bu insan, ilahi nitelikli akli kullanan bir
diisiiniir ve faal akildan kuvve-i miitehayyileye sudir etme yoniiyle, su anda var olan
belli seyleri haber veren ve gelecekle ilgili uyarilarda bulunan temsili bir nebi
olmaktadir.??

Gortliyor ki Farabi, akli insandaki en 6nemli bir yeti olarak goriip, onu pek
cok seyin bilgisini elde etmeye yetkin bir ara¢ olarak diisiinmektedir. Filozofun

kuvve-i ndtika olarak da isimlendirdigi akli, akledilirlerin kavranabildigi, giizel ve

222 Farabi, Kitdbii s-siydseti’l-medeniyye, (thk: Fevzi Mitri Neccar), Beyrut 1998, s.79-80.
22 Farabi, Mdba 'di ara’ ahl al-madina al-fidila s. 242-245; Detayli bilgi icin bkz: Davidson, Herbert

A., AIFarabi, Avicenna, and Averroes on Intellect., Oxford 1992, s.49.
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cirkini ayirt edebilen, yararli ve zararlinin bilinip yapilip yapilmamasi gerekenlerin
diisiiniilebildigi bir gili¢, ayrica akli, ilimlerin ve sanatlarin elde edilebildigi bir
meleke olarak telakki etmektedir.”*

Farabi ozellikle faal akilla irtibat haline gegebilen kisilerin -Farabi, faal akilla
miinasebeti sadece peygamberlere has kilmaz- insanlar1 bilgilendirme ve onlari
uyarma agisindan peygamberle aralarinda bir fark olmadigini belirtmektedir. Fakat,
bu tipteki kisiler toplumda ¢ok bulunmamaktadir. Zaten Kur’an da akleden, tefekkiir
ve tedebbiir ameliyyesinde bulunan insanlarin, ancak belli bir seviyede oldugunu ve
bu kimselerin hadiseleri yorumlayabilecegini vurgulamaktadir.??®

Akl insanin kemali olarak goren Farabi’ye gore, bilgilenme safthasi faal akil-
bi’l-kuvve akil-bi’l-fiil akil-miistefad akil (faal akilla ittisal) halinde bir siire¢ takip
ederken; vahiy almada ise, faal akil-miistefad akil-bi’l-kuvve akil-miitehayyile
seklinde silire¢ tam tersine donmektedir. Akli bilginin belli asamalardan (akillar
silsilesi) sonra elde edilmesi, kaynagi faal akil olan ve varlik mertebesi agisindan
insanin da istiinde olan bir gercekligi ifade etmektedir. Iste Farabi’nin felsefe dedigi
sey, faal aklin belli bir yetkinlige sahip olan insan aklina ‘15181n1” géndermesi sonucu
meydana gelen aydinlanma’dir. Faal akildan feyezan ederek elde edilen bu bilgide
hatanin olmayacagina dikkat ¢ceken Farabi, boyle bir aklin sahip oldugu ilmin de

dogru ve kesin oldugunu belirtmektedir.??®

224 Rarabi, Kitdbii drd-i ehli’l-medineti’l-fazila, (nsr. Alber Nasri Nadir), Daru’l-Mesrik, Beyrut 1986,
s.87.

225 Konuyla ilgili ayetler igin bkz: Bakara, 2/269; Al-i ‘imran, 3/7, 190; Ra’d, 13/19; ibrahim, 14/52;
Nabhl, 16/12; Sa’d, 38/29; Ziimer, 39/9, 21.

228 Parabi, Kitdbii drd-i ehli’I-medineti’l-fizila, 5.108-116.
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Filozof felsefeyi bu sekilde degerlendirirken, onun dine ve dolayisiyla vahye
bakisinda da felsefeye bakis agisinin tesiri goriilmektedir. Farabi, dini hakikatle
felsefi hakikatin ayn1 oldugu iizerinde durmus ve bunu ispata ¢alismistir. O, Kitabii’l-
mille adli eserinde, vahiy temelli dini ortaya koyan ilk reisin hem bir filozof hem de
bir peygamber oldugunu belirtmis, boylece felsefe ile dinin ayni1 kaynaktan
beslendigini Vurgulamlstlr.227

Farabi’ye gore felsefe ile din, konu ve gaye bakimindan oldugu gibi, hakikati
temsil etme bakimindan da birdir ve aralarinda herhangi bir ¢eliski de s6z konusu
degildir. Filozof akil-vahiy/felsefe-din iliskisinde yetkiyi akla verdigi gibi, dinin
belirlenmesi ve dinin gergekligi ifade edip etmemesini de felsefeyle/akilla
iliskilendirmektedir. Ona gore bir dindeki goriisler burhani olarak dogrulanamiyorsa
o din sapkin olmaktadir.?®

Farabi’nin buraya kadar vermeye ¢alistigimiz akil-vahiy arasindaki iliskinin
niteligi hakkindaki goriislerinin 6zii, insanda var olan yetilerin en ylikseginin akil
oldugudur. Fakat Farabi akli kendi arasinda bdliimlere ayirmaktadir. Her birinin
fonksiyonunun farkli oldugu bu akillar diinyasinda, Tanr1 kavrami da 6nemli bir yere
sahiptir. Farabi’ye gore insan aklinin ulasabildigi en genel kavram varlik, en kutsal
kavram ise Tanri’dir. Ona gore mantik bakimindan varlik denen sey hakkinda ancak
zorunludur, miimkiindiir, seklinde iki ifade kullanilir. Zorunlu varlik (vacibii’l-

viiciid) 6zii itibariyle zorunlu olandir. Onun varlig bir an i¢in yok farzedildiginde bu

durum mantiki imkansizliga yol agar ve bu takdirde varligin olusumu, genel varlik

227 Farabi, Kitabii'I-mille ve nusiisun uhrd, (thk: Muhsin Mehdi), Daru’l-Mesrik, 2. Baski, Beyrut
1991, 5.44-47.

228 Farabi, Kitdbii's-siydseti’l-medeniyye, s.86; Ayrica bkz: Alper, a.g.e., s. 133-134.
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planindaki diizen ve her seye ragmen irade disinda meydana gelen bir¢ok olay izah
edilemez. Filozofa gore Tanr1 hakkinda yokluktan s6z edilemez; varliginin hi¢ bir
sebebi bulunmamaktadir ve var olan her seyin ilk sebebi O’dur; hi¢bir sey O’nun
varligia delil olamaz, aksine O, her seyin delilidir.?*°

Bu baglamda Farabi, Tanri’nin varligmi zorunlu olarak diisiinmekte ve
insanin aklen yiice yaratici fikrine dogal olarak ulasacagini ifade etmektedir. Onun
fikirlerinden, insan i¢in Allah’in yoklugunu diisiinmek, varligin1 diistinmekten daha
zor ve karmasik oldugu ve dolayisiyla varligin anlamsizlar biitiinii haline geldigi
anlasilmaktadir. insan dogal olarak cevresindeki sebeblerden hareketle Tanri’nin
varligini bilmektedir. Farabi’de Tann fikri agik secik bir kavram oldugundan, insan
fitri olarak akliyla O’nun varlifina ulasmaktadir. Burada vahyin olup olmamasi
herhangi bir farklilik géstermemektedir.

Messai felsefesinin  6nemli simalarindan Ibn Sind’nin (6. 1037) akil
hakkindaki gériisleri, Farabi’nin asag1 yukar1 devami niteligindedir. Ibn Sina’ya gore
insan baslangicta, bos bir zihne sahiptir. Gergek, anlasilir diisiinmeyi elde etmek i¢in,
insanin aktif akilla irtibata gecip ondan sudir edenleri almasi gerekmektedir. Bir
insan, diistinmenin ilk prensiplerini 6grendigi seviyeye ilerlediginde -bu seviyede bu
ilkeleri hakiki olarak diisiinemez- o, artik aklin meleke halindeki (bi’l-meleke)
asamayl elde etmistir. O, kavramlarin tim repertuarina ve bilimsel Oneri
kaynaklarma -yine onlar1 o anda diisiinmeksizin- sahip oldugu seviyede devam
ederken, o insan faal akla erismis olur. Aktif akil, -ismine ragmen- ileri bir potansiyel
asamadir. Ciinkii hem bi’l-meleke akil hem de faal akil, gercek fikirleri diistinmekten

ve onlar1 bir kimsenin repertuarina yerlestirmekten kaynaklanmaktadir. Aym

229 Farabi, Kitdbii drd-i ehli’I-medineti’l-fizila, $.37; Ayrica bkz: Kaya, Mahmut, “a.g.md.”, s. 154.
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zamanda bu, faal aklin feyezdnindan ileri gelmektedir. Miikteseb aklin
diisiincelerinin tamami da yine faal aklin feyezanindan elde edilmektedir. Kisaca Ibn
Sina sisteminde faal akil, insan aklinin boliimlerini ve biitiin safhalarini meydana
getiren diisiinmenin kaynagi olmaktadir. Farabi’nin insanla faal akil miinasebetini
iliskilendirirken kullandi1 gdz-giines Ornegini, ibn Sind da kullanmaktadir. Faal
aklin insana olan nispeti, giinesin géze olan nispeti gibidir. Nasil 151k olmadan
potansiyel olarak gérme giiciine sahip olan goz, bi’l-fiil olarak gdoremezse, ayni
sekilde bi’l-kuvve bilme giiciine sahip akil da, faal aklin feyezani/aydinlatmasi
olmadan bi’l-fiil gé’)remez.230

Ibn Sina, bilgi ve hatirlamalarm tamamini, faal akil yani Cebrail’den bir
feyezan ve aydinlanma olarak tavsif ederken, o, buna ek olarak insan aklinin
potansiyel bir melek tabiatina da sahip oldugunu belirtmektedir. Zaten o, akli belli
siniflandirmaya tabi tutarken, bu smiflandirmada kudsi akil (holy intelligent) da
onemli bir yer isgal etmektedir. Bu seviyede akil, peygamberligin ayricalikl
statiisiinli elde etmis olmaktadir. O, bunu peygamberlik bilinci ve vahiyle ifade eder.
Peygamberlik bilinci ibn Sina’ya gére, insanin sahip oldugu biitiin kabiliyetlerinin en
miikemmelidir. Peygamber, su ii¢ seyi yapar: aklin agiklig1 ve berrakligini saglama,
diistinmeyi miikemmellestirme ve maddi (harici-dig) giicii elde etme. Eger bu
sartlarin tamami yerine getirilirse, peygamber, peygamberlik bilincini elde etmis ve

dogrudan, daha 6nce herhangi birinin egitimi-6gretimi olmadan, faal akildan biitiin

0 ibn Sina, en-Nect fi’I-hikmeti’l-mantikiyye ve’t-tabi ‘iyye ve’l-ildhiyye, (nsr. Muhyiddin Sabri el-

Kiirdi), 2. Baski, Misir trs., s.165-167, 192-193; Davidson, a.g.e., s. 83-94.
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bilgileri almis olur ve ge¢mis, simdi ve gelecege ait bilgilerin tamamini hemen
bilebilir.?*!

[bn Sina, insan aklina Farabi gibi onem vermekte, ondaki gii¢leri ve
erisebilecegi seviyeyi bizlere bu sekilde gostermektedir. O, filozof ve peygamberin
bilgisini ve fonsiyonunu anlatirken, bir anlamda akil-vahiy konusunda da nasil
diisiindiigiinii ortaya koymaktadir. Gerek Farabi gerek ibn Sina, insanin akliyla
ulagabilecegi siir1 peygambere yaklastirirken, burada normal insanla seg¢ilmis
peygamberi aynilestirmemektedirler. Ibn Sina felsefenin teorik ve pratik yonii
tizerinde dururken, felsefenin teorik yonii, yani bilmeyle ilgili yoniiniin, varliklarin
ilkelerinin ve oOzellikle de Ilk Varlik’m (Tanr1) bilgisi oldugunu belirtmektedir.
Tanr’nin mevcudiyeti konusu hem dinin hem de felsefenin teorik yoniinii teskil

etmektedir. O halde akil ve vahiy, konular itibariyle de ortaktirlar.*?

1 jbn Sin4, a.g.e., 5.167-168; Ayrica bkz: Corbin, Henry, History of Islamic Philosophy, 5.172; Nasr,
a.g.e., s.41-42; Mcginnis, Jon& Reisman, David C., Classical Arabic Philosophy An Anthology of
Sources, U.S.A. 2007, s.204- 205.

22 Alper, Islim Felsefesinde Akil-Vahiy/Felsefe-Din [liskisi, 5.167-168; ibn Sind’min, filozofla
peygamberin bir anlamda akilla vahyin, teorik ve pratik yonleri arasindaki iliskiyi, kendisinden
aktarilan su ornek daha iyi agiklamaktadir: “Bir giin Ibn Sind’min talebelerinden biri, onun kendi
zamaninda en bilinen alim oldugunu diigiinerek ona, neden kendisinin bir peygamber oldugu
iddiasinda bulunup da yeni bir din baslatmadigin, sorar. Ibn Sind bu soruya giiliimser ve hig bir sey
demez. Ertesi giin sabah vakti, namaz i¢in ezan okundugunda, ogrenciler, namazdan once abdest
almak icin nehre gitmek icin odalarindan ¢ikarlar. Hava ¢ok soguktur. Ibn Sind kendisine soru soran
talebesine abdest almak i¢in disari ¢tkmamasini, aksi takdirde iisiitiip hasta olacagini séyler. Fakat
ogrencisi onu dinlemez, disart ¢ikip abdest alir ve namazint kilar. Namaz bitince Ibn Sind, talebesini
cagirir ve der ki, iste bu yiizden bir peygamber oldugumu iddia etmem. Ciinkii ben, senin iistadin ve

ogretmeninim, hala hayattayim ve zamamin en biiyiik tip otoritesiyim. Sana soguk suyla abdest
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Ozetle ibn Sina, insan aklinin esyayir ya da varliklar1 bilmesinin bir smir
oldugunu belirtir. Esyay1r ve varliklar1 bilmek, onlarin hakikatlerine vakif olmak
anlamina gelmez. Esyanin hakikatini (hakaiku’l-esya’) bilebilmek insan kudretini
asan bir konudur. Insan sadece esyanmn hassalarmi, levAzimmi ve a’razim
bilebilmekte, esyanin hakikatine delalet eden ve onlar1 olusturan fasillar
bilememektedir. ibn Sind da Tanri disindaki biitiin varliklarda bir tiir eksiklik
oldugunu, dolayisiyla idrak noksanligi bulundugunu diisiinmektedir. Buna gore
insan, esyanin ve Tanri’nin hakikatini tam olarak bilemez. Insan belirli bir bilme
kapasitesine sahip oldugu, bundan dolay1 da her seyi tam olarak bilemeyecegi
olgusu, gergek anlamda “hakim” sifatinin yalnizca Tanri’ya atfedilebilecegini
gostermektedir. Insana bu sifat ancak mecazi anlamda verilmelidir.?*

Burada Ibn Sina, insan aklmin Tanr1’y1 bilemeyecegini degil, tam olarak onu
kavrayamayacagini ifade etmektedir. Bununla Ibn Sina’nin amaci, Tanr’nin zit1 s6z
konusu oldugu i¢in, insan aklinin bunu diisiinmesini ve idrak etmesini ihtimal

234

dahilinde gérmemektedir.”>" Daha 6nce de ifade edildigi gibi insan, drnegin Ilk’in

almamant séyliiyorum, fakat sen benim tavsiyemi degil de dort aswr once Arabistan’da yasamis ve
tstelik senin asla karsilasmadigin timmi bir kimsenin emirlerini dinliyorsun. Alim ve filozof ile
peygamber arasindaki fark, iste budur.” Bkz: Nasr, a.g.e., 5.143.

*%3 [bn Sina, et- Ta ‘Tikat, (nsr. Abdurrahman Bedevi), Mektebii’l-i‘lami’l-Islami, Kum trs., 5.20-21,
61-62.

% fbn Sina bu goriisiiyle kendisinden sonra gelen Yahudi filozof Musa b. Meymin’u (5. 1204)
etkilemistir. Tbn Meymin da, aklin Tanr1’y1 ve mufarik akillar1 idrak edemeyecegini sdylemektedir. O,
varlig1 zorunlu, nedensiz, basit olan ve zatiyla da miikkemmel olan Tanr1’y1 aklimiz nasil kavrayabilir?
diye sormaktadir. ibn Meymi(in’a gore insan, fiziki varliklarin formuna sahip olup ve onlar1 idrak ettigi

gibi, Tanr1 ve mufarik akillarin formuna sahip olup onlar1 idrak edemez. Akil anlayista ne kadar

seviye kat ederse etsin, Tanri’nin varligint kavrayamaz. Ciinkii O’nun varlig1 zatidir. Zat ve varlik
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(el-Evvel) hakikatini hi¢ bir sekilde bilememektedir. ibn Sina, Farabi’de oldugu gibi,
insan aklinin ulasabilecegi en genel ve agik/secik kavramin varlik oldugunu belirtir.
Buradan zorunlu-miimkiin varlik kavramlarindan hareketle Tanri’nin varhigini ispata
(;a11§1r.235

Messai felsefesinin bir diger temsilcisi ibn Riisd (6. 595/1198) de felsefe-
din/akil-vahiy iliskisi konusundaki tartismalara en yiiksek seviyede istirak etmis ve
bir o kadar da katkilar saglamis bir diisiiniirdiir. Eserlerinin genelinde, akli vahiyle
(dinle felsefeyi) uzlastirma cabasi icerisinde oldugu goriiliir. Bunu agiklayan c¢ifte
hakikat doktrini adeta Ibn Riisd’le 6zdeslesmistir. Ona gore felsefe ve din,
diistincenin farkli formlari olup, insanlar1 ayni sonuca gétiirmektedir. Onun 6zellikle
Faslu’l-makdl adli eseri, bu konu iizerinde detayli bilgi icermektedir. ibn Riisd,
felsefenin, kainatin yaraticisina ulagsmanin bilgisini icermek zorunda oldugu gibi,
ayni zamanda diinyanin teleolojik (gayelilik) analizlerinin bilgisine de ulasmay1
saglayan bir ara¢ oldugunu savunmaktadir. O, bu goriisiinii Kur’an’dan ayetler

vererek temellendirmektedir.?®

Tanrr’da aymi seylerdir. ibn Meymiin, Tanri’nin zatim kavramak nasil miimkiin degilse, O’nun
varligini tam idrak etmek de o derece imkansizdir, der. Dolayisiyla insan, Askin Varlik’in mahiyetini
degil de, ancak inniyyetini idrak edebilir. Ona gore biitiin insanlar, Tanri’min akilla idrak
edilemeyecegini ve Tanri’nin mahiyetini ancak O’nun kendisinin idrak edebilecegini agiklamislardir.
Ayrintil bilgi i¢in bkz: Ibn Meymiin, Ebli Musa b. Ubeydillah, Deldletii’I-hdirin, (thk: Hiiseyin Atay),
Ankara 1972, c. |, 5.37-38, 91-94.

35 Alper, Islam Felsefesi'nde Akil-Vahiy Iliskisi, s.187; Durusoy, Ali, “ibn Sina” md., D./.A., Istanbul
1999, c. XX, 5.326.

% ibn Riisd, Kitabii fasli’l-makdl ve takriri md beyne’s-seriati ve’l-hikmeti mine’l-ittisdl, (Haz. Alber
Nasri Nadir), Daru’l-Mesrik, Beyrut 1968, 2. Baski, s.27-28; (Averroes On The Harmony Of Religion

And Philosophy, Ingilizceye Cev. George F. Hourani, London 1976, s.44-45); ibn Riisd’iin bu konuda
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fbn Riisd, bu ayetlerden yola cikarak sdyle bir sonuca ulasir: “Bu ifadeler,
dinin, varliklari akliyla arastrma yapma ve onlar iizerinde diisiinme (i’tibar)
zorunlulugunu getirmektedir. Ciinkii diistinme, bilinenden bilinmeyene gitme ve
ondan sonug ¢tkarmadan baska bir sey degildir. Bu da zaten kiyas (ve istidlal) veya
herhangi bir seviyede aklin islev yapmasidir. Bundan dolayr bizim, entelektiiel
akletmeyle varliklar: inceleyip sonu¢ c¢ikarma faaliyetini yapma gibi bir
sorumlulugumuz vardir. Dinin emrettigi bu inceleme tarzinin daha ileri boyutu da en
miikemmel arastirma tiirii olan, aklin tam kullanildig: kiyas ¢esididir. Burhan (kesin
delil) adi verilen sey de bundan ibarettir. Bu da burhani bir kiyasin, dialektik
(cedeli), retorik (hatabi) ve mugalati (fallacious) diye bilinen kiyas tiirlerinden ne
gibi farklar: oldugunu 6grenmektir. V237

Bu diisiincelerden hareketle Ibn Riisd, dinle - dzellikle Islam dini ile- felsefe
arasinda bir baska deyisle akil ile vahiy arasinda bir ¢elismezligin olmadigini, bilakis
vahyin kendisinin zaten akli kullanmay1 6giitledigi iizerinde 1srarla durmaktadir. Ibn

Riisd, felsefeye kabiliyeti olmayan veya onunla ilgilenmiyen insanlara da bu konuda

herhangi bir reddiyesi yoktur. Filozof, avam diye niteledigi bu kimselerin

kullandig1 ayetler i¢in bkz: Al-i ‘Imran, 3/191; En’am, 6/ 75; A’raf, 7/184; Hasr, 59/2; Géasiye, 88/17-
18.

27 jbn Riisd, Kitabii’l-fasl, 5.28-29 (ingilizce terciimesinde s.44-45); a.mlf, Felsefe-Din Iliskileri
Faslu’l-makal, el-Kesf an minhaci’l-edille, (Haz. Siileyman Uludag), Dergih yay., Istanbul 2004,
$.76-77; Bundan sonra bu esere ‘Felsefe-Din [liskileri’ seklinde referansta bulunulacaktir; Ayrica bkz:

Leaman, Oliver, Averroes and His Philosophy, Oxford 1988, s.144-145.

113



anlayislarinin tizerinde izahlarda bulunmanin yersiz ve anlamsiz oldugunu, bunu
gerek ayetler gerekse verdigi bagka 6rneklerle aciklamaktadir.?®

fbn Riisd, akil-vahiy arasindaki dengeyi bu sekilde kurduktan sonra,
meselenin Uldhiyyetle ilgili yonii hakkindaki goriislerini de yine Faslu’l-makdl’da
Hageviyye’'nin ‘Allah Teala’nin varligimi bilmenin yolunun akil degil de nakil

(sem’)dir’**

iddiasma dair verdigi cevapta soyle aciklar: “Bu firka dalalettedir.
Durumundan agik¢a anlasiliyor ki, Allah Teala’nin varligini bilmeye iletmek, o
cihetten Hak Teala’nin mevcudiyetini ikrar ve kabule halki davet etmek gayesi ile
herkes icin ortaya konulan yol hususunda bunlar, seriatin maksadini anlamada
kusurludurlar. Soyle ki: Allah’in kitabindaki bir¢ok ayetten, O’nun bu yol ile halk
Bdri-i Teald 'min varligimi, hakkinda nass bulunan akli delillerle tasdik etmeye davet
etmigtir. Buna misal olarak Kur’an’da pek ¢ok ayet vardir. 240

Filozofun burada Hageviyye’ye onlarin savundugu argiimanla cevap vermesi
manidardir. Ibn Riisd’iin Haseviyye’ye vahyin de insanlari aklin1 kullanmasi
gerektigi seklindeki uyarisi, konunun Haseviyye ve onlar gibi diisiinen asiri
nasscilara verilmis bir cevap niteligindedir. Ayn1 zamanda bu cevabiyla ibn Riisd,

insanlarin akliyla hakikatleri kavrayabilecegini, aklin en azindan insani Allah

inancina ulastiracagini ifade etmektedir.

28 ibn Riisd, Faslu’'l-makdl, s.52-55; Felsefe-Din Iliskileri, $.117-119; ibn Riisd, bu sayfalarda
konuyla ilgili olarak Kur’an’dan Al-i Imran, 3/7. ve Isra, 17/85. ayetini ve bunun yaninda doktor-hasta
Ornegini vermektedir.

29 Haseviyye’nin bu konudaki goriiglerinin tahlili i¢in bkz: Altintas, Ramazan, “Hasviyye’nin Dogusu
ve Kelami Gériisleri”, C.U.LF.D., say1. 111, Sivas 1999, s.57-101.

0 {bn Riisd, Faslu'l-makdl, s.31-32; Felsefe-Din Iliskileri, s.144; Ornek ayetler igin bkz: Bakara 2/

21; Tbrahim 14/ 10.

114



1c. ibn Nefis’in Uldthiyyet Temasim1 Ele Alis Bicimi

Bu boliimde Ibn Nefis’in akil-vahiy baglaminda yaratict fikrine ulasma
hakkindaki gorisleri er-Risdletii’l-Kamiliyye (Fazil b. Natik) adli eseri merkeze
alarak degerlendirilirken, konunun seyrine gore yeri geldiginde meseleyle ilgili
detayl1 bilgi vermeye calisacagiz. ibn Nefis’in Kelam’in ana konularmn ele alirken,
zaman zaman Ibn Nefis’le diger diisiiniirlerin, dzellikle de Ibn Tufeyl’in Hayy b.
Yakzan adli eserindeki benzer ve farkli yonlerin neler oldugu gibi karsilagtirmalara
da girecegiz.

Ibn Nefis, Fazil b. Natik’m rivayetiyle anlattigi Kamil’in (eserin kahramani)
bilgi edinme siirecini yaklasik olarak 10-12 yaslarindan baglatir. Ciinkii Kamil’in
bedeni ve zihni gelisiminin belli bir seviyeye gelmesi i¢in, bu yasa kadar magarada
kalmas1 gerekmektedir. Gergekten Ibn Nefis’in  Kamil’in hikayesini 10-12
yaslarindan baslatarak anlatmasi ilgingtir. Ibn Nefis, Kamil’in bilgi edinme siirecini
eserinde sOyle anlatir:

“Kamil, magaradan ¢iktiginda, ilk once etrafina bakti, gokyiiziinii, 15181,

daglari...vb. gibi tabiati gordii. Buradan hareketle gérme, duyma, koklama,

tatma ve hissetme dedigimiz bes duyu organlarumin farkina vardi. Kamil, bu
duyu organlarimin farkina varirken hepsinin de bilgisine tecriibe ederek
ulasti. Ornegin, elleriyle géziinii kapadiginda hi¢ bir seyi gormedigini,
actiginda ise her seyin ona goriiniir oldugunu anladi. Ayni bunun gibi duyma
algisina da parmaklariyla kulagini kapatarak ulasmis oldu. Kisaca goriiniir
duyu organlarimin bilgisine bu sekilde tecriibeyle ulasan Kamil, gégsiinde ve
karmimin igindeki organlarin faydalarim da merak ediyordu. Bu nedenle

vakalayabildigi ve buldugu 6lii hayvanlarin karinlarimi yarmaya bagslad: ve
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orada neler oldugunu ogrendi. Buradan yola ¢ikarak kendisinin iginde de

neler olabilecegini kegfetti. 241

Goriildiigii iizere Ibn Nefis’in, Kamil’in bilgilenme siirecini, kendi varlik
bilgisinden baslatmasi, Thvan-1 Safa ve Ebii’l-Berekat Bagdadi gibi filozoflarla aym
yolu takip ettigini gostermektedir. Ciinkii onlar da insanin hakikatlere ulasmasinin
yolunun &ncelikle kendisini tanimasindan gectigini belirtmislerdir. Thvan’a gore,
cocugun gelismesi akil cagna erismekle en zirve noktasina ulasir. insani Alemin
bilgisine gotiiren baglica ipucu, kendisini bilmesidir. Bu bilginin herhangi bir baska
bilgiden once oldugu inkar edilemez bir gergektir. Onlara gore i¢ diinyayr tanimadan
once dis diinyayr bilmeye calismak yiiz birimlik agirligi tagiyamayan birinin, bin
birimlik agirligi tasimaya kalkismasina benzer. Yahut bu, yiiriimeye gii¢ yetiremeyen
birinin kosmaya calismasi gibidir. Bundan dolay: Thvan, insanin her seyin bilgisinden
once, kendini tanimasi ve bilmesi gerektigi yonde goriis beyan eder.*?

Insan zihnini dogustan bos bir levhaya benzeten ve bunu Tabula Rasa

seklinde isimlendiren John Locke (1632-1704)’tan yiizyillar 6nce Ihvan, insan

%1 fbn Nefis, er-Risdle, 5.6-7; Ibn Nefis’in insanin bilgi edinme siirecinde koymus oldugu bu esaslarin
bir benzerinin Gazzali’de de oldugu miisahede edilmektedir. Gazzali, insanin embriyolojik gelisim
safhalartyla onun bilgi elde etme yollar1 ve vasitalariyla bir paralellik kurmaktadir. Insanin yaratilistan
bilgiden mahrum oldugunu belirterek, ilk yaratilanin dokunma hissi oldugunu, daha sonra sirasiyla
gorme, isitme, tatma hislerinin yaratilmasiyla insanin hisler &alemine niifuz edebilecegini
belirtmektedir. Gazzali’ye gore insan 7 yasina yaklasinca temyiz (muhakeme etme) giiciine ulagir.
Bkz: Gazzali, el-Munkiz mine’d-daldl, Mecmii ‘atii r-resdili’I-Imam Gazzali adli eser icinde, nsr.
Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, I-V, Bir cilt halinde, 4. Baski, Beyrut 2006, s.66-67; Bayrakdar, Mehmet,
Tasavvuf ve Modern Bilim, Seha Nesriyat, istanbul 1989, 5.96-97.

%2 Thvan-1 Safa, Resdil, c. 111, 8.39 vd; Ayrica bkz: Uysal, Enver, “Ihvan-1 Safd” md., D.L.A., Istanbul

2000, ¢c. XXIl, s.2.
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zihnini, dogustan iizerine heniiz herhangi bir sey yazilmamis bos bir kagida benzetir.
Onlarin hareket noktas1 da Kur’an’daki “Allah sizi annelerinizin karnindan bir sey

"283ayetidir.

bilmez durumda ¢tkarmuistir.

Onlara gore insan akli, Allah’in Zat’in1, bir biitiin halinde alemin sureti yahut
maddeden soyutlanmis saf formlar gibi kiilli kavramlari, onlarin gz kamastiran
parlaklik ve safliklar1 sebebiyle ihata edemez. Aslinda sadece bunlar1 degil, onlardan
daha az yliksek hakikatlere bile insan zihni ulasamaz. Bundan dolay1 insan duyulari,
nesnelerin niteliklerini son haliyle kavrayabilir. Aklinin veya duyularinin kendini
aydinlatmadig1 askin meselelerde -evrenin asli, onun varliga gelis sebebi....vb. gibi
konularda- insan, Tanri’nin sbzciisii olan peygamberlere uymalidir. ihvan,
peygamberler nasil meleklerin ta’limine teslim oluyorlarsa, insan da peygamberlerin
Ogretisine o sekilde teslim olmalidir, seklinde goriis belirtir.?**

Thvan-1 Saf, akil ve vahiy arasindaki iliski géz dniine alindiginda ve 6zellikle
Tanr1’y1 bilme noktasinda, daha ¢ok vahiyden yana bir tavir ortaya koymaktadir.
Onlara gore, insan kendisinden hareketle Tanri’y1 kavramaya caligmalidir. Ciinkii
boyle bir yaklasim, onlarin sisteminde, daha rasyonel bir yol olarak
gésterilmektedir.245

Messai felsefesine yonelttigi tenkitlerle bilinen filozof-hekim Ebii’l-Berekat
el-Bagdadi (6. 547/ 1152 ?) de Thvan’in goriislerine paralel fikirler 6ne siirer. Ebii’l-
Berekat kisinin  varhigi, kendi ben’i hakkindaki suurundan hareketle

kavrayabilecegini diisiiniir. Buna gore kendi zat1 lizerinde diisiinen insan kendisinin

2% Nahl, 16/ 78.
24 [hvan-1 Safa, a.g.e., c. I, 5.31-33,
25 hvan-1 Safa, a.g.e., c. IIL, s.41 vd.; Ayrica bkz: Filiz, Sahin, “ihvan-1 Safa (X.yy)’ya Gére insanin

Biyolojik ve Psikolojik Yapisi1”, S.U.LF.D., say1 XI, Konya 2001, s.124.
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var oldugunu kavrar, bu suretle varligin ger¢ekligini de kavramis olmaktadir. Kisaca
Ebii’l-Berekat’in diistince sisteminde, varlik konusunda bilgi edinmenin hareket
noktasi, kisinin kendisi hakkindaki suurudur.246

Pasaja goz attigimizda Ibn Nefis’te ciddi bir emprik/tecriibi bilgi vurgusu
oldugunu goriiriiz. Insanin dis diinyay1 kesfedecek kendi yeteneklerini oncelikle
kesfetmesi, siije-obje iliskisi olarak tanimlanan bilgiyi temellendirme c¢abasi olarak
goriilebilir. Once siijenin kapasitesi tanimlanmakta, sonra bu kapasitenin karsilik
gelecegi objelere (goriilebilir, duyulabilir, koklanabilir, tadilabilir ve dokunulabilir
kisaca algilanabilir aleme) isaret edilerek objektif bilginin imkani saglanmaktadir. Bu
sekilde elde edilen bilgi, en azindan, biitiin insanlarin ayn1 duyu verilerini elde etme
imkanindan dolay1 objektif gériinmektedir.

Ibn Nefis pasajda, Ihvan’in ve Bagdadi’nin izledigi benzer yolu takip ederek,
diistinen ve bilen bir varlik olan insanin, dnce kendini tanimasini (potansiyellerini
bilmesi), sonra evrene ge¢ip oradaki hakikatleri kavramasimi ve biitiin bunlarin
insanin Tanr1 anlayisinin temelini olusturup Tanr’ytr dogru anlamas: ic¢in gerekli
oldugunu salik vermektedir. Bu bakis agisindan Kur’an’in ultthiyyet konusundaki
yaklasimiyla da uyum arzetmektedir. Zira Ibn Nefis, ‘Kendini bilen, Rabbi’ni bilir’
sOzlnii, “Kamil” {izerinden yasayarak gdstermektedir. Kur’an insanin kendisinin
farkindaligina varmasini tavsiye etmekte, bunu gozardi edenlerin ise yaratilis
gayesine uygun olmayan bir yola girecegine su sekilde isaret etmektedir: “Allah’t
unutup Allah in da kendilerini kendilerine unutturdugu kimseler gibi olmaymn. Onlar

29247

fasiklarin ta kendileridir. Allah’in Kur’an’da insana vermis oldugu degeri

246 Cagrici, Mustafa, “Ebii’l-Berekat el-Bagdadi” md., D./.4., Istanbul 1994, c. X, 5.303-306.

" Hasr, 59/19.
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gosteren ayetlerden birisi bu ayettir. Ayetin okunusu her ne kadar Yiice varlig1 6n
plana c¢ikarir gibi algilansa da, bizce insana verilen deger merkeze alinmaktadir.
Nitekim Allah, kendisini unutanlara, yine insanin kendisini dikkate alarak uyarida
bulunmaktadir. Kisaca Kur’an, insan-Allah arasindaki iligkinin baslangi¢ noktasi
olarak, insanin kendini tanimasindan gectigini, daha sonraki asamada Allah ve diger
hakikatlere ulasmasi gerektigini belirtmektedir.?*®

Ibn Tufeyl’in Hayy’1 ise, belli bir yasa kadar kendisine annelik gorevi yapan
ceylan rehberliginde hayatin1 devam ettirir. Yani Hayy, anne ceylan takip ve taklid
ederek bazi seylerin bilgisine ulagmistir. Burada Kéamil ile Hayy arasinda belli
farkliliklarin oldugu ortaya ¢ikmaktadir:

1- Kamil’in yetisme siirecinde herhangi bir rehber yoktur. O, tabir yerinde ise
tabiatin ¢ocugudur. Kamil, bes duyusunun farkina kendi tecriibesiyle
ulagmaktadir. Zira onda taklit yoktur.

2- Ibn Tufeyl’in Hayy’1 ise normal bir bebegin gelisme safhalarini izlemektedir.
Onun beslenmesi, zararli seylerden korunmasini anne ceylan iistlenmistir.
Hayy, hayvanlardan yola ¢ikarak kendisinde olanlar1 kesfetmistir. Hayy, bes
duyu organinin farkina anne ceylanin 6limii {izerine yaptig1 incelemelerle

Varm1st1r.249

% Bu baglamda Adiyat suresinde; “Insan Rabbine karsi pek nankordiir. Siiphesiz buna kendisi de
sahittir.” ayetinde de Allah kendisine kars1 yapilan bir hata icin, yine ayni sekilde insanin kendisini
referans gostermektedir. Bu konudaki ayetler i¢in bkz: Fussilet, 41/53; Casiye, 45/4; Zariyat, 51/21;
Tarik, 86/5-7.

9 bn Tufeyl, a.g.e., 5.16-21; (Ruhun Uyanusi, 5.65-70.)
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3- Kamil, kendi i¢ organlarini anlamak i¢in (kendini tanima adina) 6li hayvam
incelemeye tabi tutmustur. Bu asamada Kamil’in amaci sadece kendini
tanimadir.

4- Hayy ise 6len anne ceylani incelerken amaci onun oliimiine sebebiyet veren
seyi 6grenme duygusudur.

Kamil’in orjinalligi, yukarida verilen farkliliklarda dahi goriilmektedir.
Oncelikle Kamil’in meydana gelis ve bilyiime siireciyle Hayy’mki birbirinden
farklidir. Ibn Nefis, Kamil’in bebeklik donemine dair bir sey sdylemez. Fakat
IbnTufeyl, Hayy’m bir ceylan tarafindan emzirildigini, onun tarafindan beslendigini
anlatirken onun normal bir insandan bahsettigi agiktir. Ibn Nefis, Kamil &rnegi ile ilk
insanin portresini c¢izmeye calismakta ve bunu gergeklestirirken Kur’ani bir ¢izgi
takip etmekte ve Ibn Tufeyl’e gére daha rasyonal bir tutum izlemektedir.

Kamil’in bilme siireci hadiselerin akisina birakilmamistir. Aksine Kamil,
kendisinde meydana gelen 6grenme, tanima duygusunun tesiriyle hareket etmekte ve
bundan sonra da edindigi tecriibeyle kendini tanimaktadir. Hayy ise kendisini
hadiselerin akisina birakmis (anne ceylanin 6liimii) ve bunun tesiriyle bir seyler
ogrenmeye ¢alisan bir insan konumundadir. Ibn Nefis, bize gére burada ¢ok 6nemli
bir hususa dikkat c¢ekmektedir; insanin bilme ve 6grenme isteginin en giiclii
tetikleyicisi, yine insanin kendisi ve ondaki merak duygusu olmaktadir.

Merak ve arastirma duygusu, zihni hayatin icgiidiisel temelini olusturur.
Tecesslis de denilen s6z konusu aragtirma meraki, insan fitratinin bir geregidir, bir i¢
itis veya icgiidiisel bir kabiliyettir, sonugta insana evreni kesfettiren de bu

tecessiistiir.”® J. J. Rousseau’ya (1712-1778) gére, insandaki kemale erme arzusu ve

20 Bkz: Carrel, Alexis, Insan Denen Mechul, (Cev. Refik Ozdek), Yagmur yay., istanbul 1973, s.54.
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bu arzuyu tamamen tatmin etme imkénsizligi, bu gayenin ger¢eklesmesine yardim
edecek yeni vasitalar1 bulmak icin kisiyi siirekli arastirmaya sevk eder ki bu,
tecessiisiin kaynalgldlr.%1

Kamil, benlik bilgisine ve hayvanlara ait bilgiye tecriibesiyle ulastiktan sonra,
bu defa bitkileri incelemeye baslar. Evvela toprakla cekirdegin bulugsmasini ve
ardindan tohumun nasil biiyiliylip gelistigini inceler. Toprakla maddenin bulusmasi
anlamima gelen bu birlesmede Kamil, bitkilerin yemis verme seriivenini anlamaya
calisir. Daha sonra her meyve tiiriiniin farkli farkli oldugunu, bazisinin kabuklu
bazisinin kabuksuz, bir kisminin biiyilik, bir kisminin da kiiciik taneli, bazisinin
kendisini koruyan bir kabuga sahip oldugunu, bazisinin da buna sahip olmadigin
farkeder. Buradan o, bitkilerin ve hayvanlarin biitiin boliimlerinin belli amag¢ ve
gayeler i¢in oldugunu ve onlarin hi¢ birinin faydasiz ve gereksiz olmadigin anlar.??

Kamil, bitkileri ve hayvanlar1 gdzlemledikten sonra, meteorolojik olaylar
dedigimiz kar, yagmur, simsek...vb. hadiseleri de anlamaya calisir. Buradan yola
cikarak gok cisimleri ve onlarin bazisinin hareketlerini miisahade eder ve bunlar
kendi zihin diinyasinda anlamlandirmaya gal1slr.253

Ibn Nefis, KAmil’in kendi akliyla bir yaraticiya ulasma cabasini anlatirken,
evvela kainatta hicbir seyin bos yere yaratilmadigini, bitki ve hayvanlarin her bir
boliimiiniin belli bir gayeye hizmet ettigini vurgulamakta, bu diisiincesiyle yaratici
hakkindaki bilgiye ulasmanin ilk adimlarini atmis olmaktadir. Ibn Nefis, Islam

Kelam’inda Tanr1’y1 ispat etme (isbat-z vacip) metotlarindan teleolojik (gaye) delili,

1 Rousseau, a.g.e., 5.72-83.
%52 [bn Nefis, er-Risdle, s.7-8; Kur’an’daki bitkilerin ayrimi i¢in bkz: En’am, 6/95, 99.

253 fbn Nefis, a.g.e., s.8.
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diger delillere dncelemektedir. ibn Nefis, 6zellikle kainatta yaratic1 fikrini gdsteren
ilk seyin, gaye ve nizam olduguna dikkatlerimizi ¢ekmektedir. Ibn Nefis &rnegin,
gok cisimlerinden daha ¢ok hayvanlar1 ve bitkileri inceler (¢iinkii onlarin bilgisine
empirik olarak da ulasabilmektedir) ve sonugta her seyin belli bir diizen iginde
oldugu ve yine her bir seyin bir gayesinin oldugu fikrine ulagir.®® O halde ibn
Nefis’in yaratici fikrine ulasmada oncelikli olarak kullandigi bu delilin (teleolojik-
gaye) ilahiyyat alanindaki yerini anlamak icin, lizerinde biraz daha ayrintili durmak
gerekecektir.

Gaiyyet/Teleoloji (Finalite)

‘Gaye, Nizam, Inayet ve Hikmet’® terimlerini iginde barmdiran
gaiyyet/teleoloji delili, tinlii filozof Sokrates (m.6. 470-399) ve Cicero’dan (m.6. 106-
43) itibaren kullanilagelmistir. Kur’an’da yer alan bu delil, Islam tefekkiir tarihi
boyunca kullamlmis ve bu konuda miistakil risaleler yazilmustir.?°

Teleoloji kelimesi, Grekge telos (gaye, erek) ve logos (bilgi, ilim)
kelimelerinden tiiretilmis ve Bati dillerinde finalite kavramiyla karsilanan ve
gaiyyetin incelendigi felsefi disiplinin adidir. Gaiyyet sozciigiiniin kokii olan gaye
kelimesi ise, sOzliikte “bir seyin en ug, nihai noktasi, zirve, ideal O0rnek™ gibi
anlamlara gelmektedir.”*® Gaiyyet, varlik diizeninin mutlaka belli bir gayeyi

gerceklestirme esasina dayandigini, evrende tesadiif ve sagmadan s6z edilmeyecegini

»% ibn Nefis, a.g.e., 5.6-8; Konu ile ilgili ayetler i¢in bkz: Al-i ‘imrén, 3/191; Enbiya, 21/16;
Mii’mintin, 23/115; Sa’d, 38/27; Duhan, 44/38-39; Kiyamet, 75/36.

25 Topaloglu, Bekir, Islim Kelamcilarina ve Filozoflarina Gére Allah’in Varhg: (Ishdt-i Vacib), DIB
yay., Ankara 1998, s. 140 vd.

2% fbn Manzir, Lisdnii’l-arab, “gy” md., c. X, 5.163 vd.
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ileri siiren felsefi-kelami doktrinler i¢in kullanilan bir terimdir. Tiirkge’de gayelilik
ve erekbilim kavramlari, gaiyyet kelimesinin karsilig1 olarak kullanilmistir.?>
Aristoteles, gaye kavramini daha ¢ok illiyet prensibi ¢ercevesinde ele

299

almigtir. Meshur dort sebeb teorisinde yer alan “fail” (muharrik), “maddi”, “stri” ve
“gal” sebeblerden dordiinciisii, onsuz var olusu aciklamanin eksik kalacagi
kozmolojik bir ilkedir. Aristoteles, 6zellikle gdi sebeb kavramimi temellendirmek
diistincesiyle dogal hadiselerdeki raslanti zorunlulugunu inceledikten sonra gayenin
ispati bakimindan su sonuca varmistir: Tabiatta ne sebeb-sonug¢ arasinda bir
zorunlulugun var olusu, ne de nadir raslantilarin mevcudiyeti onda bir gaiyyetin
bulunmadigini géstermez. Nasil her sanatta -bazen gergeklesmese de- bir gaye varsa
tabiatta da vardir. Topyekiin tabiatin isleyisi bir gayeye yé')nelik‘[ilr.%8

Aristoteles’e gore, evrendeki gayelilik ile nizam arasinda siki bir iligki vardir.
Kainat, her seyin birbiriyle karsilikli iligkiler i¢cinde oldugu ve bu iliskilerin bir
gayeye gore dilizenlendigi ev gibidir. Biitiin varliklar yaratiliglar1 el verdigince, bu
biitiiniin iyi diizenine katilirlar. Aristoteles, biitiine ait bu iyinin ilkesinin Tanr1
oldugunu séyler.z‘r’9

Goriildugi tlizere evrende bir ‘gaye-telos’ oldugu ve bunun da Tanri’dan
geldigi fikri, Ilkgag filozoflarindan itibaren ele alman ve ondan sonra da iizerinde

farkli diisince ekollerinin goriis belirttigi bir konu olmustur. Konusu insan-kainat-

Tanr olan bir sistem veya disiplinin pozitif veya negatif anlamda ‘teleolojik delil’le

7 Kutluer, ilhan, “Gaiyyet” md., D.I. 4., istanbul 1996, c. XIIL, s. 292.

28 Aristoteles, Physics, ‘Aristotelestle’s Physics A Guided Study’ adli eserden naklen, Cev. Joe Sachs,
Rutgers University Press, New Jersey 1995, s.58-71.

29 Aristo, Metaphysica, XII, 10; Metaphysics, The Works of Aristotle adli eser i¢inde, ingilizceye

Cev. Sir David Ross, Oxford University Press, London 1952, 5.605-606.
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ilgilendigi goriilmektedir. Islam diisiince tarihinde bu delilin kullanilis seyrine
bakilacak olursa, gaye delilinin kelamcilar, filozoflar ve mutasavviflar tarafindan
Tanr’y1 ispat araci olarak kullanildigi bilinmektedir. Simdi bu delilin 6zellikle
kelamcilar ve filozoflar tarafindan nasil islendigini kisaca degerlendirmeye
calisacagiz.

Islam Kelam’inda gaiyyet ile ilgili ilk sistematik yaklasimin, Mu’tezile’nin
aslah doktrini ile ortaya kondugu sdylenebilir. Mu’tezile kelamcilarinin ‘Allah’in en
faydali olan1 yaratmasinin vacip oldugu’ teziyle anlattiklar1 aslah prensibi, indyet ve
maslahat kavramlariyla iliskilendirilip, teleolojik delilin temellendirilmesinde
kullanilmistir. Mu’tezile’nin bu yaklasimi, flahi addlet, ilahi cid (comertlik) ve
indyet fikirlerini daha saglam bir zeminde ifade etme adina yapilan ¢alismalardir.

Mu’tezili kelamc1 Cahiz, Allah’in sanatindaki miikemmelligi, tedbirindeki
olaganiistiiliigli ve hikmetindeki inceligi kanitlamak tizere Kithii'/-hayevan adli
eserini kaleme aldigini belirtir. Cahiz bu eserinde, Allah’in biitiin yaratiklarinda
kusursuz bir maslahat var eyledigini ifade eder.”®

Cahiz’mn oldugu sdylenen Kitabii'd-deldil ve’l-i 'tibar ale’l-halk ve’t-tedbir
adl eserde de ana fikir, goklerin, yerin ve ikisi arasindaki biitiin yaratiklarin belirli
bir fonksiyon icra ederek kozmolojik diizene katilmak {izere yaratilmis oldugu, her
yaratigin bir gaye i¢in var kilindig1 ve insanin, yaratilistaki bu hikmetleri diistinerek
yaratic1 fikrine ulasabilecegi diisiincesidir. Cahiz’a atfedilen bu eser, birgok Islam
diistliniiriini etkilemistir.

Gazzali de, el-Hikme fi-mahlikatillahi azze ve celle adli eserinde, insanin

gerek kendisinde gerekse biitiin kainattaki yaratilmiglarda, Yiice Yaratici’nin

20 Cahiz, Kitdbii’l-hayevdn, c. |, 5.204-206; a.e., c. 11, 5.109.
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varligin1 gorebilecegini ayetlerle ortaya koymaya calisir. Gazzali’nin bu eserinde
Cahiz’1n yukarida anilan kitabindan ¢okc¢a alintilar yaptigi si')ylenir.261

[Ik dénem Es’ari Kelamcilar1 Bakillani ve Ciiveyni (6. 478/1085) de
eserlerinde teleolojik delile bagvurarak Yaraticimin varhi@im1 ispat etmeye
calismiglardir. Bakillani’ye gore, belli bir diizen igindeki fiiller ancak bilen bir
failden ortaya ¢ikabilir. Allah’in yaratici fiilinin miikkemmel uyum igindeki eserleri
ise O’nun alim oldugunu kesinlikle kamitlar.?%? Ciiveyni de Bagdad’li Mu’tezililerin
lideri Ebu’l-Késim el-Ka ‘bi’nin Allah’in gercek anlamda gayeli/maksatli olarak
nitelenemeyegi iddiasmna verdigi cevapta; goriiniir alemdeki her sebebin bir akli
gosterdigini, Tanri’nin yaratma aktinde oldugu gibi iradenin objesi olan ve maksath
olarak bu akla uygun hareket ettigini ifade etmektedir. Ciinkii Allah’in fiilinin
ipuglari, bu fiilin goriiniir alemde isaret ettigi seylerle dogal olarak ilgisi vardir.
Ciiveyni ayrica yaratilistaki uyum, diizen ve miikkemmelligin alim bir yaraticiya
delalet ettigini belirtir.?®®
varligi miisahe eden bir kimse, dlemde bir yaraticinin varligini ve birligini ispat

edecek tarzda miitkemmel bir hikmet ve tam bir diizeni gorebilir. Ayrica farkh tiirlere

ait  varliklarin  birbirlerine  olan  bagimliliklar1  sayesinde  ihtiyaglarim

%1 Davidson, H. A., Proofs for Eternity, Creation and the Existence of God in Medieval Islamic and
Jewish Philosophy, Oxford University Press: Oxford 1987, s5.219-235; Krs: Gazzali, el-Hikme li-
mahliikdtillahi azze ve celle, Mecmuatii 'r-resdil i¢inde, s.4-54.

%2 Bakillani, Kitabii temhidi’l-evdil ve telhisi’d-deldil, (thk: Seyh ‘Imadiiddin Ahmed Haydar),
Miiessesetii’l-Kiitiibi’s-Sekafiyye, Beyrut 1987, s.46.

283 Ciiveyni, Kitdbii l-irsdd ild kavit ‘1l-edille fi usili’l-i ‘tikdd- A Guide to Conclusive Proofs for the

Principles of Belief, (Ingilizce’ye Cev. Paul E. Walker), Garnet yay., Liibnan 2010, s.37-40.
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karsilayabilmeleri de, bir gaye ve inayet fikri gergevesinde alim ve hakim bir
yoneticinin bulundugunu gostermektedir.’ 264

Islam filozoflarmin daha cok imkan delili {izerinde durmasina ve hudis delili
merkezli fikirler tireten kelamcilara tenkit¢i nazarla bakan Makdisi (6. 355/966) ve
Gazzali  gibi sahislarla, her iki tarafin kendi deliline taassupla diiskiinliik
gostermesine karsilik, Ibn Riisd de Kur’an delillerine dénmesini bilmislerdir.
Makdisi, Tanri’’nin varligini isbat eden delillerden birinin de; ‘dlemde miisahede
edilen en giizel nizam ve tertip, en ince ahenk ve saglam isleyis’ oldugunu sdyler.
Makdisi, alemdeki bu nizamdan hareket eden birinin bir yaratici fikrine ulasacagini
ifade eder. Ona gore, bizim Allah’in varligimi ve kudretini gostermesi bakimindan
alip inceleyecegimiz en kiiciik bir hayvan, mesela bir sivrisinek veya bir karinca, en
c¢elimsiz bir nebat, biitliin bunlardan dnce kendi nefsimiz, kendi varligimiz.... Kadir ve
Hakim bir Sani’in mevcudiyetini siiphe gotiirmeyecek bir tarzda isbat eder.?®

Gazzali ise, Allah’in varligin1 bilmek i¢in ilk tutulacak yolun Kur’an yolu
oldugunu, zira Allah’in beyaninin 6tesinde baska bir beyan bulunmadigini sdyler ve
hudus ile nizam deliline teskil eden bir¢ok ayet siralar. Gazzali, akli olan bir
kimsenin, bu ayetlerin manasii diisiintir ve Allah’in goklerde, yerde, hayvanat ve
nebatattaki hikmetlerine bakislarini ¢evirirse, bunlarin hepsinin belli bir gayeyle ve

hikmetle yaratildigini anlayabilecegini ifade eder.?®®

284 Matiiridi, Kitabii 't-tevhid, 5.92-94.

2% Makdisi, Mutahhir b. Téhir, Kitdbii’I-bed’ ve t-tdrih, (nsr. Mektebetii’s-Sekafetii’d-Diniyye), b.y.y.
trs., I-VI1, c. |, .65 vd.

%6 Gazzali, Ihyd, c. 1, s.126. (Ceviride s.265-269); a.mlf., llcdmu’l-avim an ‘ilm-i keldm,

Mecmiiatii r-resdil i¢inde, s.57-60.
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Kelamcilarin yaninda Messai filozoflar1 da teleolojik delili kullanmislardir.
Ik Islam filozofu Kindi, alemdeki tertibin teleolojik anlami iizerinde durarak bu
diizenin, onu yaratanin hikmetine kanit teskil ettigini belirtmistir. Ona gore olus ve
bozulusun (kevn ve fesad) sebebi olan Yaratici’nin (el-Bar) iradesiyle kozmostaki
her sey bir diizene kavusmustur. Bu yiizden varliklar hikmet sahibi, her seyi bilen,
giiclii ve comert olan, yaptigini gayet saglam yapan bir yoneticinin eseridir. Kudreti
tam, gercek Bir, tim varligi miikemmel bir sekilde var eden ve ona siireklilik veren
Yaratici, dlemin en ideal diizeyde olmasini gerekli kilmistir. Boyle bir yOnetim
mitkemmelligin amacidir. Kisaca Kindi, Kur’an-1 Kerim’in uyar1 mahiyetinde
insanligin dikkatine sundugu fiziki olgu ve olaylari, genellikle nizam delili
kapsaminda degerlendirmek‘[edir.267

Farabi de varlik vermeyi ilahi comertlige, varliga diizen ve hiyerarsi koymay1
da ilahi adalete baglamaktadir. Varligi, ilahi comertligin, oradaki nizami da ilahi
adaletin bir sonucu olarak goren Farabi, felsefe Ogrenmenin amacinin, Yiice
Yaratict’y1 bilmek, O’nun de§ismeyen Bir oldugunu, her seyin fail sebebinin O
oldugunu, O’nun kendi comertligi, hikmet ve adaleti ile bu aleme nizam verdigini
bilmek seklinde ag1k1amlst1r.268 Filozofun su ifadeleri de bu delile verdigi 6nemi
aciklar mahiyettedir: “Biitiin alemi idare eden (miidebbir), san1 yiice olan Bari’dir.
O’na hardal tanesi kadar bir sey bile gizli degildir. Alemin pargalarindan hig bir sey
O’nun inayetinden uzak degildir... Kiilli ve kusatic1 indyet, alemin biitiin ciiz’lerine

samildir. Alemin biitiin cilizleri ve onlarin durumu, en miinasip ve muhkem bir

287 Kind1, Olus ve Bozulusun Yakin Etkin Sebebi Uzerine, Risaleler adli eserin icinde, s.214-227.
28 Farabi, Risale fimd yenbegi en yukaddem kable tedliimi’l-felsefe, es-Semeretii’l-merdiyye adli eser

icinde, nsr. F. Dieterici, Leiden 1890, s.53.
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bicimde yerli yerine konmustur. Oyleki, anatomi kitaplarindakiler, organlarin
faydalar1 ve tabiat konusundaki fikirler bunu béyle gosterir...?

Farabi’den sonra Ibn Sina da teleolojik (gaye) delile dnem vermis ve Islam
felsefesinde flmu’l-gdaye teriminin ilk kullanicilarindan olmustur. Ibn Sina &rnegin
matematik, nasil formlarin bilimiyse, fizik ve metafizigin de, aleme hiikiimran olan
gayelerin bir bilimi oldugunu diisiinmektedir. Nitekim maddi, stri, fail ve gai
dedigimiz dort sebebin hepsini birden ayni yogunlukta inceleyen tek bir disiplin
yoktur. Eger arastirilan sebeblere gore tek tek ilimler varsaysaydik bunlar i¢cinde en
sereflisi ilmu’I-gaye (teleoloji) olur ve bu, hikmetin ta kendisi olurdu. Simdi de o, bu
ilmin yani seylerin gai illetlerini inceleyen ilmin en {istlin ciiz’lerinden biridir.?"
Gergekten Ibn Sind gaye ve gaiyyet kavramlarina ¢ok &zel bir 6nem atfetmis,
kainatta bir gaiyyetin bulundugunu inkar edenlere karsilik o, gaye fikrini ispat
etmeye calismistir.

Ozetle ifade edecek olursak, Ibn Sina ilkesizlik ve dolayisiyla gayesizlik
anlamina gelen abes’in kainatta s6z konusu olamayacagini gostermek i¢in insandaki
iradi hareketin bagl bulundugu ilkeleri 6rnek verir. Ona gore iradi hareketin yakin,
uzak ve daha uzak ilkeleri veya illetleri vardir. Yakin ilkesi organlardaki kaslari
calistiran muharrik gii¢ 'tiir. Uzak ilkesi sevk giicii’diir. Daha uzak ilkesi ise tahayyiil
veya tefekkiir giicii’diir. Miitehayyile veya miifekkirede hasil olan bir suret, sevk

giiclinii, o da kaslar1 ¢alistiran muharrik giicii harekete gecirir ve kaslar hareket eder.

Demek ki iradi hareketi olusturan fiiller her asamada bir ilkeden dolay1 harekete

29 Farabi, Kitdbii’l-cem’ beyne re yeyi’l-hakimeyn, (thk: Alber Nasri Nadir), Daru’l-Mesrik, 2. Baski,
Beyrut 1986, 5.103-104.
270

Ibn Sina, Kitdbu's-sifd- Metafizik (llahiyyat), (Cev. Ekrem Demirli-Omer Tiirker), Litera yay.,

Istanbul 2005, c. 11, 5.47; Ayrica bkz: Kutluer, Akl ve Itikad, 5.148-149.
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gecirilmislerdir ve bu ilkeler hareketin kendisine ulasmakla son bulacagi gayelerdir.
Ayrica aksi yondeki iddiaya ragmen tefekkiire dayanmayip miicerret hayal, tabii
refleksler ve aligkanliklarimiz gibi irrasyonel olarak gerceklesen fiillerimizin de
hicbir sekilde abes oldugu ileri siiriillemez.?"

Ibn Riisd de Haseviyye, Es’arilyye, Felasife, Stfiyye ve Mu’tezile’nin isbat-1
vacip delillerini tenkit ettikten sonra, kendisinin tercih ettigi isbat delili olan,
Kur’an’daki indyet ve ihtird> delillerinin izahina gecer. Ibn Riisd’de gaiyyet fikri,
hikmet ve gaye diislincesiyle temellenen inayet doktrininin yani sira sebeblilik ve
zorunluluk fikriyle temellenen kozmik diizen kavraminda ifadesini bulmustur. O,
Kur’an’daki kevni ayetlerin evrendeki 6l¢ii, diizen ve gayeyi ortaya koydugunu
belirtir. Ibn Riisd’e gore bu delil o kadar agiktir ki, bu aciklik giinesin hisse nisbeti
nasilsa, onun da akla nisbeti dyledir. Kisaca filozof bu delili su sekilde kurmaktadir:
1- Alem, biitiin parca ve bolimleri ile insan varligina ve biitin mevcudatin
varolusuna uygun diisecek sekildedir. 2- Biitiin par¢a ve boliimleriyle bir gayeye
dogru yonelik bigcimde mevcut olan her sey, zorunlu olarak yaratilmis ve bir eserin
sonucudur. 3- Alem yaratilmis (masnd’) ise onun bir Sani’i (yaratani) vardir. ibn
Riisd’e gore Mutlak Fail Sebep, hikmetten yoksun; bir eser olarak biitiinliyle kainat
da gayeden bagimsiz goriilemeyeceginden var edici ilke (Mebde’) ile gaye (varolus

hikmeti) arasinda ilahl hikmetin 6ngordiigii gayelerin gerceklesmesini bir sebeblilik

2! {bn Sina, a.g.e., c. 1, 5.30-32.
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diizeni saglayabilir ki, kainattaki diizenin de kaynagi budur. Bu diizen hikmete
ragmen bir keyfiligin ve gaye fikrini yok sayan bir tesadiifiligin z1ddidir.?"
Teleolojik (gaye-nizam) delil, sadece Islam diisiiniirleri tarafindan degil, ayn1
zamanda Batili ilim adamlarinca da Tanr1’y1 ispat araci olarak kullanilmistir. Ornegin
Orta Cag’da St.Thomas Aquinas’in (1224-1274) gelistirdigi Kozmolojik Delil in bes
maddesi ile gaye fikri temellendirilmektedir. Aquinas bu bes maddeyi; 1- Kainatta
var olan hareket bir gercektir. Bu, ilk hareket ettiriciyi gosterir. 2- Sebebten ilk
sebebe ulasiriz. 3- Diinyadaki varliklar dogal olarak bir seye ilintilidirler ve onlar bir
zorunlu varhigr referans gosterirler. 4- Diinya ile ilgili degerler, mutlak bir degeri
gbsterir. 5- Tabiat, bir Ilahi tasarimc1’yr gdsteren gaye ve tasarimlardan (designs)
olusur,?”® seklinde formiile etmistir. Fakat dini literatiirde yaygin olarak kullanilan
kiyasa dayali teleolojik argiiman daha ¢ok William Paley’le (1743-1805)
Ozdeslestirilmistir. Onun tabiati bir saate benzetmesi, bu delilin temelini teskil
etmektedir. Paley’e gore, bir saati tahlil eden birisi, ondaki getrefilli vasitalar-gayeler
uyumuna hayran kalir. Biitiin tekerlekler, carklar ve zemberekler dyle yapilmis ve
ayarlanmistir ki, onlarin hareketiyle saat zaman1 gosterir. Bunu goriince, bu saati bir
amac¢ dogrultusunda bir tasarima gore yapan akilli bir usta vardir, demekten
kendimizi alamayiz. Tabiata baktigimizda da hemen ayni getrefilli vasitalar-gayeler

uyumunu kesfederiz. Saatte varolan her tertip alameti, her tasarim tezahiirati, tabiat

2’2 {bn Riisd, el-Kesf an mendhici’l-edille fi’l-akdidi’l-mille, (nsr. Muhammed Abid el-Cabiri), Beyrut
2001, s.162-166. (Bu esere el-Kesf seklinde referansta bulunacagiz) ; a.mlf. Felsefe-Din Iliskileri,
5.216-224.

23 Aquinas, Thomas, Summa Theologica, Reason and Responsibility adli eserin icinde, ed. Joel
Feinberg, Dickenson Publishing Company, California 1965, s.7-9; Ayrica bkz: Mia, Abdul Jalil, A

Contemporary Philosophy of Religion, Banglades 1982, s.59.
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diinyasinda da vardir; ancak su farkla ki, tabiat diinyasindaki hem daha biiylik hem
daha coktur ve onun derecesi her tiir hesabin otesindedir.”™

Gerek Islam diinyasinda gerekse Batida, Tanri’min varhigini ispat igin
kullanilan gaye ve nizam delili (teleolojik delil), hudds, imkan, ekmel varlik...gibi
delillere gore biraz daha az kullanilmistir. Fakat bu delil modern dénemde dahi her
zamanki yerini ve 6nemini muhafaza etmistir. Teleolojik delili Tanri’nin varligim
ispat i¢in kullanan diisiiniirlere karsi, bu delilin zayifligin1 6ne siirlip ve buradan
hareketle Tanr1’nin olmadigini iddia eden diisiiniirler de yok degildir.

Teleolojik delile en sert elestriyi ydnelten diisiiniirlerden biri Ingiliz Deneyci
filozof David Hume (1711-1776)’dur. O, Paley ve ondan o6nce diger filozoflar
tarafindan gelistirilen bu delile, evvela benzetme agisindan karsi ¢ikar. Evren ile
insan yapimi bir makinay1 (saat..vb.) birbirine benzetmek, Hume’a gore hatadir.
Evrenin yapimi insan yapimi gibi bir makina oldugu kesin bir sekilde dogru olsaydi,

iddia edilen bir San‘?’in varligina gitmek miimkiindiir. Fakat bu ve benzeri

benzetmeler bize kesin bilgi saglayamaz. Ciinkii deney ile dogrulanamazlar. Bu ve

2’4 paley, William, Natural Theology, (ed. Frederick Ferré), The Bobbs-Merrill Company, New York
1963, s.3-31; Ayrica bkz: Edisyon, 4kil ve Inang, s.122; Tabiattaki telos (gaye) su ornekle de
aciklanabilir: Bir araba fabrikasinda arabanin her bir parcasi ayr1 ayr1 yapilmaktadir. Fabrikanin bir
kosesinde sanziman, bir bagka kosesinde motor, bir bagka yerinde ise bagka bir aparat1 iiretilmektedir.
Ancak biitiin bu pargalar1 yapanlarin bir gayesi vardir ve herkes bu gayeye odaklanmistir. O da;
hareket eden bir araba meydana getirmektir. “Hareket eden bir araba” fikri, biitlin bu hareketliligi
motive eden telos’tur ve fabrikadaki biitiin planlamalar1 ve faaliyetleri anlamli kilan da budur. Bkz:

Diizgiin, Varlik ve Bilgi, 5.100.
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benzeri elestrileri siralayan Hume, Tanr1’y1 isbat i¢in konulan bu delilin yetersiz ve
sagma oldugunu ifade eder.?”

Hume’un yanisira Charles Darwin (1809-1882) de one siirdiigii teorisiyle
teleolojik argiimana karsi ¢ikmis olmaktaydi. Darwin, alemdeki diizenin bilingli bir
faaliyetin degil fakat tabii seleksiyonun (natural selection) sonucu oldugunu iddia
etmekteydi. Rastgele mutasyonlarin iirettigi degisimlerin bireye faydali oldugu (veya
en azindan zarar vermedigi) zaman korunmasi, ya da hayatta kalmaya veya liremeye
zarar verdikleri zaman bu mutasyonlarin iptal edilmesi, kolayca goriilen bireysel
amag Ornekleridir. Fakat genetik mutasyon ve tabii segme kesinlikle tabii siire¢lerdir.
Darwin’e gore bunlarin islemesi i¢in ilahi bir zihne gerek yoktur.?’

Ondokuzuncu asirda her ne kadar Paley’in teleolojik delile dair gelistirmis
oldugu argiiman Onemini yitirse de, Bati’da degisik sekillerde alternatif sdylemlerle
bu delil aktiielligini korumaya devam etmistir. Dogal olarak da olusturulan teleolojik
delil veya onun paralelinde gelistirilen sdylemlere karsi elestiriler de yerini almistir.

Gaye ve nizamin vurgulandig teleolojik delil, Kur’an’in {lizerinde en ¢ok
durdugu ve Allah’in insanlar1 kendi yaratilisim ve kainati incelemesini isteyerek,

orada hicbir seyin tesadiifen meydana gelmedigine ve her seyde bir gaye-nizamin

2> Hume, David, Dialogues Concerning Natural Religion, (ed. Henry D. Aiken), Hafner publishing,
New York 1948, s.15-56; Ayrica bkz: Hick, John, Arguments for the Existence of God, London 1970,
s.7-14.

2% Bkz: Darwin, Charles, The Origin of Species a variorum text, Philadelphia: University of
Pennsylvania Press, 1959; Darwin’in ‘evrim’ teorisinin kendisinden sonra farkli sekillerde Tanr1’y1
inkar tezi i¢in kullanildigina dair ayrintili bilgi i¢in bkz: Joad, C. E. M., Guide To Modern
Wickedness, London 1939, s.235-236; Yilmaz, irfan, Evolution Science or ldeology?, (Cev. Neva

Tuna), New Jersey 2008, 5.287-321.
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olduguna dikkat ¢gekmektedir. Buradan hareketle insanin Yiice Yaratici’nin varligina
ulasabilecegi iizerinde durulmaktadir. Ciinkii kozmosda her sey icin bir Olgii
konulmus olmasi, kainatta ince ayar yiirliyen nizam ve diizen, her seye tek bir
kudretin hakim oldugunu gt')ste:rmekte:dir.277

Ozetle varlig1 olusturan biitiin yap1 parcalari, kiiciigiinden biiyiigiine kadar,
birbirini destekleyen bir tarzda ¢alismaktadir. Organik biiyiik bir varlik seklinde
varligin1 devam ettiren dlem, bu yapisiyla hem kudret sahibi bir varligi gostermekte
hem de biitiin bu planlamalarin tek bir varliga dayandigina isaret etmektedir.
Kainatin baslangicinda gaz halinde bulunan maddelerin, kendi aralarinda gruplasarak
yildizlart meydana getirmemeleri ihtimali, getirmeleri ihtimalinden ¢ok daha
yiiksekti, ama durum bunun tersi olarak gerceklesmistir. Tek basina bu 6rnek bile,
evrendeki inayeti ve evrenin kendi basina birakilmamis oldugunu gosterir. Varlik
halindeki her sey, bir hikmetle ayarlanmis, yeryiiziinde hayatin gerceklesmesi igin
hizmete konulmustur. Bunlarin olmama ihtimalinin olma ihtimalinden daha yiiksek
olmasina ragmen, biitiin bunlarin varolmasi, her seyde ayn1 ve tek elin aktif oldugunu
gostermektedir. Varliklar alemindeki bu diizen ve gayelilik, insan hayatina yonelik
bir iradeyi gostermektedir. Evrendeki her seyin birbirinden haberdar bir sekilde
organik bir biitlinlin varligin1 devam ettirmesi igin siirekli isbirligi icinde calisiyor
olmalari da bu ‘tek’ elin varligiyla ilgilidir. Aleme bu diizeni veren iradenin tek degil

de birden cok olmasi, bu diizenin, gayeliligin ve varlik pargalar1 arasindaki

21T Al-i “Imran, 3/191; Ra’d, 13/2; Furkan, 25/2; Kamer, 54/49; Talak, 65/3; Miilk, 67/3-4; A’14, 87/3.
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igbirliginin ortadan kaybolmasi, biitiin kozmosun da yok olup gitmesi anlamina
gelirdi.?®

Ibn Nefis, Kamil’in kainattaki her seyin belli bir amaci ve gayesi oldugu
sonucuna ulagsmasindan sonra, bir diger asamaya ge¢mektedir. Bu sathada Kamil
artik akli olgunlugunu tamamlamistir ve o, dogal olarak kompleks meseleleri
yorumlama giiciine ve oradan da bir sonuca varma yetenegine sahiptir. Ibn Nefis,
belli yas seviyesinde her insanin g¢evresindeki hadiseleri anlamlandirabilecegini,
fakat Tanri’nin varligi gibi konular1 anlamak i¢in, belli bir yas ve akli olgunlugun
gerektigi mesajin1 vermektedir. Ciinkii Kamil, ilk 6nce hayvanlari, bitkileri ve gok
cisimlerini inceleyip bunlarin her birinin belli bir gaye ve diizen i¢inde oldugunu
anlamistir. Fakat bu seviyede bunlarin bir Askin varlik tarafindan yaratildig
sonucuna varirken, bu varligin nasilligi konusunda zihninde belli soru isaretleri
olusmustur. Ibn Nefis, Kamil’in bunlarin farkmna vardiktan sonra, baska bir
merhaleye gegcmeden 6nce sunu ifade etme geregini duyar ki, bu da bize gore gozden
kacirilmamasi gereken bir noktadir: “Kamil ergenlik ¢agina gelip akli olgunluga
eristiginde” 1fadesi Kamil’in bundan sonraki kesiflerinin ergenlik ¢agindan sonra
oldugunu vurgulamaktadir. Ibn Nefis, Kamil’in hadiseleri anlama ve
anlamlandirmasiin belli yas oranlarina gore ve bir uyum iginde gergeklestigini
belirtmektedir. Ayrica Kamil’in kendisi ve g¢evresindekileri ilk 6nce tecriibe edip,

ondan sonra bunlardaki gayenin farkina varmasi, Ibn Nefis’in Tanri’nin varligia

8 Diizgiin, S. Ali, “Kur’an’m Tevhid Felsefesi”, Kelam Arastirmalar: 3:1 (2005), s.13-14; Bu

konuda ayrintili bilgi i¢in bkz: Aydin, Hiiseyin, Yaratilis ve Gayelilik (Teleoloji), s.142-147.
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ulagsmada, empirizm ve teleoloji karistmi bir metodu takip ettigini ortaya
<;1karmaktad1r.279

Kamil her seyde var olan gaye ve nizami farkettikten sonra, bunlarin kendi
kendine mi, yoksa baska bir var edici tarafindan m1? var oldugunu diisiiniir. Bunun
igin etrafindaki varliklar1 incelemeye baslar. Kamil, ¢evresindeki cisimlerin bazen
var bazen de yok oldugunu miisahede eder. Bunlarin miimkiin oldugundan yola
cikarak, Kamil, bu miimkiin varliklarin var veya yok olmasmin kendilerinden
olamayacagi sonucuna varir. Mimkiin varliklarin var edicisinin (micid) kendi
cinsinden olmamasi gerekir. Ciinkii bu, bizi teselsiile gotiiriir ki, bu illet ve ma’lilun
bir araya gelmesi demektir ve bunun sonu yoktur. O halde miimkiin varliklar1 var
edenin kendilerinin disinda bir var edicisi olmasi gerekir. Bu da miimkiin varlik
olamaz. Onun vdcib olmasi1 gerekir. Kamil, bu asamalardan sonra varliklari var
edenin, Vdcibii'l-viiciid olan Allah oldugu fikrine ulagmugtir.”®

Ibn Nefis’in, burada KAmil’in Tann fikrini pekistirmek icin bir baska yola
bagvurdugunu gormekteyiz. Bu konuya ge¢meden once Kamil’in kainattaki
varliklarin bazen var olma bazen de yok olmasindan hareket edisi, bizlere Kur’an’da
Hz.Ibrahim’in Allah’t bulmak igin yaptign arama girisimlerini hatirlatmaktadir.
Hz.Ibrahim de gevresindeki gok cisimlerini (giines, ay, yildiz) incelerken onlarin

281

bazen var bazen de yok oldugunun farkia varmistir.”" Hz.Ibrahim, inceledigi bu

g6k cisimlerinden hareket ederek bunlarin yok olma 6zelligine de sahip varliklar

2% Kamil’in belli yas oranlarina gore kesiflerinin ayrintilari igin bkz: Mahdi, Muhsin, “Remarks on the
‘Theologus Autodidactus’ of Ibn Al-Nafis”, s.202; Ayrica bkz: Al-Roubi, a.g.m., 5.325-334.

%80 ibn Nefis, a.g.e., 5.8.

281 Bkz: En’am, 6/75-78; Ayrica Hz. Ibrahim’in Allah’1 bulma girisiminin tahlili i¢in bkz: Yar, Erkan,

“Hz. Ibrahim ve Akilc1t Metodu”, Kelam Arastirmalari, 4: 2 (2006), 5.87-104.
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oldugu, dolayisiyla bunlarin Tanr1 olamayacagi sonucuna ulagsmistir. Daha sonra Hz.
Ibrahim: “Ben yiiziimii, gokleri ve yeri yaratana dondiim....” (En’am, 6/79) sonug
climlesiyle, zihninde olusan sorularin cevabini bularak Allah’in varligini te’yid etmis
olmaktadir. KAmil’in Allah’in varligina ulasma siirecinde, Kur’an’in Hz. Ibrahim
orneginde kullandig1 miimkiin-vacib kavramlarinin icerdigi anlamlari, ibn Nefis’in
ayni yontemi takip ettigini gérmekteyiz.

Kamil’in i¢ diinyasinda harekete ge¢meye baslayan Tanri fikri meselesi,
diisiiniirimiiziin varliklarin zaman zaman var olup yok olusunu dikkate almasi ile
farkli bir boyut kazanmaktadir. Kamil cevresindeki varliklari miimkiin ve bu
miimkiinlere varlik vereni de vdcibii'l-viiciid olarak adlandirmasi, Ibn Nefis’in
bunlar1 Kur’an’in - kavram olarak olmasa da- kullandigini ve kendisinin de bunlari
rasyonalize ettigi goriilmektedir. Ibn Nefis, Kamil’e bunlar1 belli bir silsile iginde
degil de tam da kendi kendine bir seyleri kesfeden birinin zihni durumu olarak
yansitmaya gahsmlst1r.282

Dikkat cekilmesi gereken bir baska nokta da, Ibn Nefis’in genel anlayisa

uygun olarak Kamil’in Tanr1’y1 bulma girisiminde akildan baska herhangi bir vasita

%82 fbn Nefis iizerine ¢alisma yapan Dr. Abu Shadi Al-Roubi, er-Risdle’yi tahlil eden bir yazisinda
Kamil’in bu sekilde Allah’1 bulma girisimlerini, ibn Nefis’in Yunan felsefesine ne kadar da bagh
oldugu gibi bir diisiince ortaya koyar ki, bize gore bu hatali bir yorumdur. Ciinkii Ibn Nefis, bu
ifadeleri Grek felsefesinde oldugu igin sdylememekte, bizzat Kur’an bu yontemi kullandigi igin
diigiintirimiiz de buna dikkat c¢ekmektedir. Ancak Kur’an bunlar1 agiklarken “miimkiin, vacip,
teselsiil” gibi terimleri kullanmaz. Bu ifadeleri Yunan filozoflar1 kullandig1 icin, Ibn Nefis’in bu
fikirlerini oradan dogrudan bir alinti olarak gérmek dogru degildir. Mezkur makale i¢in bkz: Al-
Roubi, a.g.m., s.325-334; Bu gibi mantiki ¢ikarimlarin EbG Hanife’de ve onun takipgileri

Kelamcilarda var oldugunu gérmekteyiz. Bkz: Beyadi, Isdretii’I-merdm, $.85-95.

136



kullanmamasidir. Bu da ibn Nefis’in akil-vahiy iliskisi konusunda Miisliiman
teologlarin goriisleriyle paralel bir sekilde, insanin saf akliyla yaraticiya ulasabilecegi
gorlsiinii benimsedigini gostermektedir.

Kamil ile Ibn Tufeyl’in Hayy’inin Yiice Yaratic1 fikrine ulasma asamalarini
karsilastiracak olursak; Hayy, giindelik yasamla ilgili problemlerini (giyinme, yeme,

avlanma..vb)*

¢Ozdiikten sonra, c¢evresindeki hayvan, bitki, maden, tas ve
topraklari, bunlarin tiirlerini ve niteliklerini, suyu, buhari inceler ve bunlarda ayri
ayr1 nitelikler, farkli farkl: etkiler, birbiriyle uyusan yada celisen hareketler oldugunu
gézlemler.284

Hayy, varliklardaki ¢okluklarin arizi oldugunu, aslinda onlarin tamaminin
Oziiniin temelinde bir birlik oldugu sonucuna ulagsmistir. Hayy, artik varliklara daima
birlik penceresinden bakmakta ve her seyi bu ¢erceveden ele almaktadir. Daha sonra
Hayy, cisimlerin kendine has bir bi¢imi (form-suret) oldugunu anlar. Buradan sonra
madde-form iliskisi tizerinde durur. O, her cismin madde ve formun birlesmesinden
olustugunu goriir. Maddenin hi¢ degismedigini, formun ise siirekli degistigini, her

formun da kendine 6zgii eylem ve etkilerle kendini gosterdigini farkeder.”®

283 Hayy’in kendisini 6rtmek igin gesitli girisimlerde bulunmasi daha sonra bigak gibi kullanacak
keskin aletler yapmasi kendisinin diger varliklardan ayri bir 6zelliginin oldugunu gostermektedir. H.
Ziya Ulken, Hayy’in ampirik ve teknik bilgi sahasindaki inkasifin1 anlatirken insami ‘alet yapan
hayvan’ diye tarif eden Franklin ve Marks’in fikirlerine hazirlik yaptigina dikkat ¢ekmektedir. Bkz:
Ulken, a.g.e., 5.243.

284 {bn Tufeyl, a.g.e., 5.28; Ruhun Uyanisi, S.87.

% bn Tufeyl, a.g.e., 5.32-37; Ruhun Uyanis1, s.94-101.
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Hayy, c¢evresindeki varliklar1 incelemesi ve bunlardan yaptigi bazi
cikarimlarin ardindan Tanri  vergisi (ilm-i zariri, bedihi bilgi) seklinde
isimlendirdigi, her yaratilmis i¢in bir yaratic1 bulunmasi gerektigi bilgisine ulagir.?®

Ibn Tufeyl ile Ibn Nefis’in eserlerini farkli kilan en &nemli noktalardan birisi
de; Kamil ve Hayy’in Yaraticityr bulma konusunda kullandiklar1 vasitalardir. Hayy,
her ne kadar kendisi ve kainat hakkinda arastirma ve inceleme yapsa da o, yaratici
fikrine saf akliyla ulasamamaktadir. Hayy, zihninde Allah fikri olusana kadar, aklini
kullanmakta, fakat sonugta meydana gelen bu bilginin kaynagi olarak, ilham/sezgiyi
gostermektedir. Buradan cikan sonug; Ibn Tufeyl’e gore insan, akliyla pek cok
inceleme yapabilir, hatta sosyal hayata dair atesi kullanma, avcilik...gibi seyleri de
bulabilir, fakat biitiin bunlar1 bulan akil, tek basina bir yaratici fikrine ulasmak igin
yeterli degildir.

Bu baglamda ibn Tufeyl’e gore gergek bilgi iki esasa dayanmalidir. Akil ve
sezgi (kesf-ilham). Bilgi, deneyin akil ile, aklin da sezgi ile uygunlugudur. Filozofa
gore insan, gercege ulasmada, gerek pargalardan biitiine (istikra, timevarim) gerekse
biitiinden pargalara (ta’lil, tiimdengelim) akil yiiriitme yolunu da asarak kendi i¢inde
bulunan sezgi (ilham) 1518ma da yonelmelidir. Ciinkii Allah’in Zat1 nurdur. Nur da,
her seyden 6nce insani iginde bulunan nurla algilanabilir.?®” Gériildiigii tizere ibn
Tufeyl gibi baz1 diistiniirler, aklin bilgiye ulagsmast igin, sezgi-ilham gibi vasitaya da
ihtiyact oldugunu vurgulamaktadirlar. O zaman burada ilham-sezgi nedir? ve ilham-
sezgi bir bilgi edinme araci midir? gibi sorulara cevab bulmamiz gerekmektedir. Bu

sorulara verilecek cevaplar, bir taraftan ilhamin bilgi edinme araci olup olmadigini

286 A.g.e., s.87; Ruhun Uyanigi, s.101.

87 Sunar, a.g.e., s.47.
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ortaya koyarken, diger taraftan da diisiiniirimiiz Ibn Nefis ile Ibn Tufeyl’in
kullandig1 araglardan (akil/sezgi-ilham) hangisinin daha saglam bir bilgi edinme
aracin1  kullandigimi ortaya ¢ikarmis olacaktir. Bu da bize her iki diisiiniiriin
eserlerinde ne derece rasyonellestirme yaptig1 konusunda bilgi verecektir.

Sezgi / ilham

2

Ilham sbzliikte; “igmek, birden yutmak” anlamina gelen lehm (lehem)
kokiinden tiiretilmis bir kelime olup “yutturmak” anlamma gelmektedir.?®® Dini bir
terim olarak ise; “Allah’in dogrudan veya melek aracilifiyla iyilik telkin eden
bilgileri insanin kalbine ulastirmas:” diye tanimlanabilir.?*

[lham kelimesi Kur’an’da sadece Sems suresi 8. ayette ge¢gmektedir. Aslinda
bu sure insanin yetkinligini basl basina ele alan bir suredir. {lhamin gectigi ayeti ele
almadan onun 6ncesindeki ayetleri de dogru okumak gerekmektedir. Sure Giines ve
Ay’dan ve onlarin fonksiyonlarindan bahsederken, dis diinyaya ait hadiselere
nazarlar1 ¢cevirmeyi Vurgulumaktadlr.290

[lhamin gectigi; “Nefse ve onu diizgiin bir bicimde sekillendirene yemin
olsun. Biz insana neyin iyi neyin de kétii oldugunu ilham ettik.”*®" ayette, ha
zamirinin miennes gelip de hi seklinde miizekker gelmemesi, bu zamirin insanin
maddi yapisina degil, biitiin kesif yeteneklerini i¢inde derleyip toplayan 6ziine isaret

etmesindendir. Ayrica yine ayni ayette insanin yapisina, Oziline, yerlestirilen bu

288 Isfahani, el-Miifredadt, “l-h-m” md., 5.455.

8 Ciircani, Ta rifdt, “ilhdm” md, s.35; Yavuz, Yusuf Sevki, “ilham” md., D.I.A., istanbul 2000, c.
XXIl, s.98.

20 Bkz: Sems, 91/1-6; Bu ayetin agiklamasi i¢in bkz: Abdullah Yusuf Ali, The Glorious Kur’'an
Translation and Commentary, Beyrut trs., 5.1743.

»! Sems, 91/7-8.
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0z/cevher niteliklerden bahsedilmektedir. Adalet duygusu, inanma hissi, merak vs.
Biitiin insanlar bu soyut 6zlere dogustan sahiptir ve bunlarin varolmasinda herhangi
bir katkilar1 yoktur. Insanlar olmasa da bu ozler vardir. Zira bunlar varliklarini
Tanri’dan alirlar ve stiri/formel/manevi bir yapiya sahiptirler. Bu yetenegine bagh
olarak insan, akil yiirlitmeye ihtiya¢ duymadan sezgisel olarak neyin iyi, neyin koti
oldugunu bilebilir. Bunu destekleyen bir baska ayette ise; Allah, sizi, siz hi¢bir sey
bilmez bir durumda iken, annelerinizin karinlarindan cikardi. Ama O, siikretmeniz
icin size kulaklar, gozler ve kalpler bahsetmistir. 292 seklinde ifade edilmektedir.

Bu ayet insanin dogustan bir sey getirmedigi, sonradan kazanmaya,
dgrenmeye ve iiretmeye basladigindan s6z etmektedir. Insanin dogumundan sonraki
siiregte Ogrendigi ve irettigi degerler, insanin 6ziindeki soyut degerlerin aksine,
maddidir. Kur’an bu maddi kazanimlara sey adin1 vermektedir. Yine insanin bir
siire¢ i¢inde Ogrendigi seyin isaret ettigi maddi iligkiler, siirekli olarak insanin
fitratina  yerlestirilen sagduyu, akil, vicdan gibi yaniltmaz Olgiitler 1s181nda
gelistirilir.*®

[lham hem kavram hem de bilgi edinme araci olup olmamas ydniinden hig
siiphesiz Islam diisiincesinde dénemli bir yere sahiptir. Bu 6nemine binaen kelam
ekolleri kendi aralarinda ilhamin bir bilgi kaynag olarak degerini tartigmuslardir. Tlk
defa asir1 Sii gruplarina mensup kisiler, ilhami, kendi imamlarina gelen kesin bilginin

kaynag olarak telakki etmislerdir.?®* Daha sonra Haris el-Muhasibi, Ziinntin Misri,

292 Nahl, 16/78.
298 Diizgiin, Saban Ali, “Sarp Yokusun Eteginde insan”, Basiimamis Ders Notlari, $.18-20.
24 Hayyat, Ebii’l-Hasan Abdurrahim b. Muhammed b. Osman, Kitdbii’l-intisir, (thk: Niberc),

Mektebetii Daru’l-Arabiyye, Beyrut 1993, s.153-154.
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Bayezid-i Bistami gibi sufiler ise, ilhami duyu, haber ve aklin 6tesinde bilginin asil
kaynag1 olarak kabul etmislerdir.*®

Mu’tezile mezhebi iginde ashdbii’l-ilham (ashabii’l-maarif) diye bilinen bir
grup diisiiniir akli bilginin, tefekkiir sonucunda ilahi ilham yoluyla meydana geldigini
savunmustur.’® Mu’tezile’nin cogunlugu, kisinin kalbinde, hatirlar  (havatir;
sezgiler, i¢ sesler) oldugunu ve bunlarin insanlar1 nazar ve istidlale c¢agirdigi
konusunda Berahime’ye muvafakat etmistir.”®’ Nazzam, hatirlarin algilanir cisimler
oldugunu, Allah’in akil sahibinin itaat ve masiyet hatirlarin1 yarattigini ve itaat
hatiriyla kisiyi yapmasi icin itaate, masiyet hatiriyla da yapmasi icin degil ama, iki
hatir arasinda se¢cimde bulunma 06zelliginin tam olarak gerceklesmesi i¢in masiyete
cagirdigini ileri sirmistiir. Bilgileri algilanir (mahsus) ve algi-dis1 (gayr-i mahsus)
seklinde ikiye ayiran Nazzadm’in algi-disi bilgilerin yalnizca nazar ve kiyasla
bilinecegini sdylemesine bakilirsa, o, bedihi (a priori) bilgiye yer vermemektedir.
Nitekim, bu konuda Nazzam’a katilan Ebu’l-Hiiseyn b. Ebi Amr el-Hayyat’a gore de
bilginin istidlal ve histen 6nce gelmesi miimkiin degildir.298

Ehl-i Siinnet ekoliine gelince, bilindigi kadariyla ilhamin dini konularda bilgi

kaynagi olamayacagini sOyleyen ilk Siinni kelamci EbG Mansur el-Matiiridi’dir.

Imam Matiiridi, Kitdbu t-tevhid’in girisinde bilginin vasitalarin1 agiklarken; insana

2% Muhasibi, Eba Abdillah Haris b. Esed, Risdletii’I-miistersidin, (nsr. Abdii’lfettah EbG Gudde),
Halep 1988, s.78.

2% K adi Abdiilcebbar, el-Mugni, X1, 5.96.

27 Bagdadi, Usilid d-din, 5.26-27.

2% Bagdadi, el-Fark beyne'I-firak, (thk: Muhammed Osman el-Hisn), Mektebetii Ibn Sind, Kéhire trs.,
s.127 vd., (Mezhepler Arasindaki Farklar, Cev. Ethem Ruhi Figlali, T.D.V. yay., Ankara 1991,

s.103); Ardogan, Recep, a.g.m., 5.293-314.
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ait bilginin eksikligini 6ne siirerek dogrudan dogruya Allah’tan gelen ilhami bilgiye
basvurmak gerektigini iddia eden ¢esitli gruplarin var oldugunu belirterek onlarin
goriislerini elestirmistir. imam’a gore, dinlerde zitlik ve tenakuzlarin farkliliklarin
acik oldugunu, bununla birlikte onlardan her birinin kendisini hakli gordigi de bir
gercektir. BOyle bir ortamda ilhamla amel edenin kendisinin hakli oldugunu
sOylemesi muhaldir. Ciinkii ilham sonugta kisinin kendisini baglayan siibjektif bir

299

aractir.”> Matliridi mezhebi alimlerinin ¢ogunlugu ilhamin bir bilgi kaynagi

olamayacagi hakkinda genel bir goriis belirtmislerdir.>®

Es’ari alimlerinin ¢ogu da ilhamin dini konularda kesin bilgi kaynagi
olamayacag1 yoniinde goriis belirtmislerdir. Bunun yaninda Bagdadi, Gazzali, Razi
ve Amidi gibi kelamcilar, nazar ve istidlal bahis konusu olmaksizin ilhamla “yakini

1299
1

ve kat'l” bilgilerin elde edilecegini kabul ederler. Ancak bu alimler, ilhamin bilgi
verme agisindan degerini ortaya koyarken ya ¢ok agir sartlar ileri siirdiiklerini veya
bunu belli konulara hasrettiklerini gérmekteyiz. Boylece onlar, ilhami sadece belli
sartlarin  olustugu zaman bir bilgi kaynag olarak kabul edilecegini

301

belirtmektedirler.”" Bu halde, kesif ve ilhamla hasil olan kesin bilgiler, kelamcilarin

kabul ettikleri zaruri bilgiler tiirinden sayilmaktadir. Fakat ilham1 vehimden ayirarak

2% Matiiridi, Kitdbu 't-tevhid, s.69.

30 Nesefi, Omer, Isldm Inancinin Temelleri Akdid, (Cev. M. Seyyid Ahsen), Bayrak yay., istanbul
1994, s.54; Nesefi, Ebu’l-Muin, Tebsiwratii’l-edille fi usuli’d-din, (thk: Hiiseyin Atay, Saban Ali
Diizgiin (I1.cilt), DIB. yay., Ankara 1993, c. I, 5.34-35.

0 Bagdadi, Usuli'd-din, s.14; Gazzali, Ihyd, Ill, s.20-22, 29; Bu alimlerin konu hakkindaki
goriislerinin degerlendirmesi igin bkz: Aslan, Abdiilgaffar, “Kelam’da Ilhamin Bilgi Degeri,”

S.D.U.LF.D., Y1l 2008/1, Say1: 20, s.39-40;
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onu ayet ve hadisle kontrol etmelidir. Bu sekilde kabul edilen ilham dahi, dinler ve
mezhepler konusundaki tartismalarda 6l¢ii degildir.so2

Miiteahhirin  dénemi Es’ari kelamcilarindan Sa’diiddinTaftazani (0.
797/1395) ise bu konuda yukarida ismi gecen seleflerinin goriislerinden farkli bir yol
benimsemistir. Ona gore, ilham; “umdmi, kiilli ve kesin bir bilgi vasitast degildir.
Ozel, ciiz’1 bir vasitadir. Hucce-i miilzime degildir.Yani baskasini baglamaz. Hucce-i
lazime, sadece ilhama mazhar olan sahsi baglar. Kiyas ve istidlalle ortaya konulan
ictihadi bilgilerde de durum boyledir. Bir miictehidin igtihadi diger bir miictehidi
baglamadig1 gibi biitiin Miisliimanlar1 da baglamaz. Bu bakimdan esas nitelikleri
itibariyle aynidir. Zaten sufilerin yaptiklar ictihatlara ¢ogu zaman kesf ve ilham,
fikih¢ilarin ilham ve buluslarina da ictihat adi verilmektedir. Kelamda ve fikihta
ilhamin delil kabul edilmemesinden daha tabii bir sey yoktur. Herkes kendi ilhamina
ve hissine, yani sezgi giicline gore, konu tartisma yolu ile miispet bir sekilde
neticelendirilemez. Zira ilhamin temel 6zelligi, enfiisi (siibjektif) olmasidir. Halbuki
kelam, daima afaki (objektif) olmaya biiyiikk 6nem vermistir.”*%

Messai filozoflar1 da ilhami/sezgiyi bilgi elde etme yollarindan biri olarak
gormiislerdir. Bu filozoflar, ilham/sezgi ile bilgi edinebilmek i¢in, nefsin her tiirli
kotii seylerden arinmasini 6n sart olarak koymuslardir. Ornegin; Kindi’ye gére, pas

ve kirden temizlenip arman insan nefsinde varliga ait tiim bilgi formlar1 belirmeye

baglar. Nefsin dogrudan ve daha net bilgi edinebilmesi, onun temizlik ve safligiyla

%02 Kilavuz, Ahmet Saim, Anahatlariyla Islim Akaidi ve Keldm’a Giris, Ensar Nesriyat (13.Baski),

Istanbul 2007, 5.509; Yavuz, a.g.md., 5.98-99.
303 Taftazéni, Sa’diiddin Mes’ad b. Omer b. Abdullah, Serhu’l-‘akdidi n-nesefiyye, (thk: Ahmed
Hicazi es-Saka), Mektebetii’l-Kiilliyyeti’l-Ezheriyye, Kahire 1988, 5.22, (Kelam [lmi ve Islam Akdidi,

Cev. Siileyman Uludag), Dergah yay., Istanbul 1991, 5.115-122.
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dogru orantilidir. Ancak, bu arinma olayinda, mistik anlayistan farkli olarak, arinan
nefsi bilgiyle aydinlatip ilhama/sezgiye hazir hale getirmek gerekmektedir. Bu
acidan bakildiginda bunun rasyonel sezgi oldugu soylenebilir. Filozofa gore ruhlar
ve zihinleri boylesine arinan kisilerin gordiigii riiyalar da gercek cikar.*%

Kindi’nin ilham/sezgi konusundaki goriislerinin benzerini ibn Sina’da da
gormek miimkiindiir. Ibn Sina, temiz nefislerin faal akilla iliski kurabilecegini ve
bunun vuku bulmasi halinde baskalarima gelmeyen bilgilerin bu nefislere feyiz
yoluyla akacagini belirtmis ve bunun ilham oldugunu ifade etmistir. >

[Thamin dini konularda bir bilgi degerinin olmayacag:, stfiler ve onlara tabi
olanlarin disinda, miisliiman diisiiniirlerin yaygin kanaatidir. Kelam ve Islam
Felsefesinde ilham/sezgi, bilgi kaynagi olmasi agisindan tartisma konusu olurken,
Bat1 felsefesinde de bu konu filozoflar, matematik¢iler ve mantikg¢ilar tarafindan cle
almmis ve tartistlmistir. Bati’da “ilham” kelimesine karsilik olarak “intuition”
kavrami kullanilagelmis ve bu kelime, “dogrudan dogruya kavrama” seklinde tarif
edilmistir. Sezgideki kavrama, bazen duyularla veya bazen de mistik bir tecriibe ile
irtibatlandirilmaktadir. Sezgide, kavramanin dogrudan dogruya olmasi, bir ¢ikarimin,
nedenlerin, Onciillerin, bir tanimlama igleminin, dogrulamanin, sembollerin ve bir
diisiinme siirecinin bulunmamasi anlamina gelmektedir. Bu takdirde sezgi, tek bir
zihin isleminde apacik ve kesin olarak kavramadir. Bu kavramada, kavramlar arasi

iliski kurulmadan akil yiiriitmesiz, vasitasizca bir zihin iglemi vardir.>%

304 Kindi, Nefs Uzerine, Risdleler iginde, 5.244-245.
%% {hn Sina, Necdt, s. 166-167; a.mlf., Sifd (Avicenna’s De Anima), S. 249.
%% The Encylopedia of Philosophy, “Intuition” md., New York 1967, c. IV, 5.204-211; Ayrica bkz:

K&z, Ismail, “Sezgi’nin Bilgideki Yeri ve Onemi”, Kelam Arastirmalar Dergisi 3:1 (2005), s.24-25.
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Bat1 felsefesinde pek ¢ok filozof sezgiye ayr1 bir 6nem vermis ve sisteminin
bir geregi olarak onun lizerinde durma geregi hissetmistir. Burada calismanin
kapsam1 geregi ayrintilarina girmeden Bati1 Felsefesinde sezginin bilgi kaynagi
acisindan degeri lizerinde durmaya calisacagiz.

Sezgiye c¢esitli anlamlar veren filozoflar, onu ayni zamanda belli kategorilere
ayrrarak incelemislerdir. Duyu sezgisi, akli sezgi, psikolojik sezgi, kesfedici sezgi,
estetik sezgi ve metafizik (mistik) sezgi gibi. Descartes (1596-1650)’e gore sezgi,
apagik fikirleri elde etmenin vasitasidir. Mahiyeti ne olursa olsun, muhakemede
prensip ve temel olarak kullanilan, apagik bir hakikatin bilgisidir. Akli sezgi tiirline
giren bu anlayista, sezgi ile elde edilen bilgiden siiphe edilemez. Plato ve
Descartes’in sezgi anlayisini ifade eden ve daha ¢ok Descartes’in sekillendirdigi akli
sezgi, dogrudan dogruya vasitasiz bir gérmedir. Ornegin bir {icgenin ii¢ kenarli bir
sekil oldugunu dogrudan dogruya muhakemesiz goriiriiz ve li¢ agisinin da iki dik
actya esit oldugunu dolayli olarak muhakeme ile ¢ikaririz. Descartes’te sezgi, Oyle
kolay ve agik-se¢ik bir kavrayistir ki, anlasilan sey iizerinde hi¢ bir siipheye yer
birakmaz. Bu ozellikleriyle sezgi, dediiksiyondan (¢ikarimdan-tiimdengelim) daha
basit ve saglam bir kavrama seklidir. Boyle bir sezgiyle insan, daima ilk ilkelerin
kendilerini bilir ve yine o insan sezgiyle kendinin var oldugunu, disiindiigiinii de
bilir. Descartes bu goriisleriyle sezgiyi, sadece fiziki diinyayla iligkilendirmemekte,
aynt zamanda o, sezginin metafizik alemle ilgili seyleri kavrayabilecegini
Vurgulamaktadlr.307
Sezginin duyu yoniine dikkat ¢ceken Kant, sahip oldugumuz zaman ve uzay

sezgileri sayesinde esyadan duyumlar aldigimizi séyler. Ona gore, zaman ve mekan,

%7 Bkz: Descartes, René, Aklin Idaresi I¢in Kurallar, (Cev. Mehmet Karasan), istanbul 1989, s.12.
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biitiin duyumlarin imkanin1 saglayan saf sezgidir. Ancak bu saf sezgi de tamamen
duyulur seylere aittir. Kant’a gore, biitiin bilgilerimiz tecriibeden baslar, ancak
tecriibeden ibaret degildir. Tecriibe diinyasina ait bilgilerimiz duyu verilerinden ve
bilgi yetimizden olugmustur. Buna gore sezgi, duyarligimizin onsel (a priori)
sekillerinden ibaret olmaktadir. Akli sezgi kavramini da kullanan Kant, bu sezgiye
bilgi edinmede herhangi bir rol vermemektedir. Kisaca Kant, duyusal sezgiyi
Descartes’in akli sezgisinden daha dar gergevede kullanmis ve sezgiyi metafizigi
icine alacak sekilde kullanmamlstlr.308

Adina dini sezgi de denilen metafizik sezgi ise, dini, mistik bir 6ge olarak
goriilmekte ve bununla ilahi varliga duyularla ve akilla ulagilamayacagi, ancak kalp
ve irade yolu ile ulasilacagi diisiincesi kabul edilmektedir. Bu metafizik sezgiyi
bilimsel olarak sekillendiren Henri Bergson (1859-1941)’dur. Bergson’a gére daha
onceki felsefeler sezgiyi zihin lehinde ihmal etmistir. Artik felsefe sezgiyi
gelistirmek zorundadir. Felsefe manevi hayata ancak bu sezgi ile girebilir.
Bergson’un bu sezgi anlayis1 modern diinyada metafizik karsiti materyalizme ve
pozitivizme kars1 bir tepkidir.>®

Bergson sezgiyi, metafizigin metodu olarak ortaya koymus ve onu mutlak
varligin bilgisini veren bir metot olarak kabul etmistir. Ona gore sezgi, bilgi yolunu
ifade eden biitiin tabirlerden {stiindiir. Fakat yine de sSezgiden ¢ikan bir fikir,

zihinden ¢ikan bir kavram gibi dogrudan dogruya agik olmayip belirsizdir. Ne var ki,

%8 Ayrmtili bilgi i¢in bkz: Kant, Immanuel, Ar1 Usun Elestrisi, (Cev. Aziz Yardimli), idea yay.,
Istanbul 1993; Nuttall, Jon, An Introduction to Philosophy, Polity Press, U.S.A. 2002, s.84-86, 94.

39 Ayrintili bilgi igin bkz: Bergson, Henri, Creative Evolution, (ingilizceye Cev. Arthur Mitchell),
Greenwood Press, U.S.A. 1944, 5.191-196; Herman, Daniel J., The Philisophy of Bergson, University

Pres of America, U.S.A. 1980, 5.83-86; Koz, a.g.m., $.36.
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bu belirsiz bilgi belirliligi asip, coziilemez gibi goriinen bir ¢ok meseleleri
¢ozebilir.*° Bu goriisleriyle Bergson, Isldm diisiincesinde Gazzali’nin sezgi
anlayisina yakin bir yerde durmaktadir. Gériiliiyor ki, Bat1 felsefesinde sezgi, islam
kelamindakinin tersine, bilgi kaynagi olmasi agisindan énemli bir yere sahiptir. Buna
ragmen, farkli tiirlerde ele aliman sezgi, tek basina bilgi edinme araci olarak
kullanildiginda, objektif, giivenilir-genel geger bir kabule dayanmamaktadir. Ciinkii
sezgi neticede, kisisel tecriibe ve ¢ikarimlarin sonucudur. Ilhamin/sezginin vermis
oldugu bilgi, insan1 yanlis yapmaktan korumasi i¢in, onun akilla ve duyu
organlariyla desteklenmesi gerekmektedir.

Ibn Tufeyl’in eserinde Hayy’m Yiice Yaratici’yr akil-sezgi (ilham) yoluyla
bulmas1 ve onun bu konuda ilhama/kesf/sezgi vurgu yapmasi, Ibn Tufeyl’in diisiince
kodlarini da ortaya ¢ikarmaktadir. Ibn Tufeyl, ibn Sina ile birlikte diisiince temelinde
Israki felsefesinin temelini atan sahsiyetlerdir. Israkilik, bu filozoflarin kurmayi
denedikleri “Dogu Hikmeti” (Dogu Felsefesi)’nin son asamasidir. Farabi ile
kullanilmaya baslanan “Israk” kavrami, Ibn Sina ve Ibn Tufeyl tarafindan islenmis
ve bu konuda son asamay1 da Siihreverdi el-Maktil (6. 587/1191) gergeklestirmistir.
Bu felsefede 6z olarak, dini hayatta kesin bilgiye akil yoluyla degil de ancak sezgi
vasitasiyla ulasilabilecegi ifade edilmistir. Siihreverdi, insan1 hakikate ulastiran yolun
miikasefeden gectigini belirtir. O, Heydakilu 'n-nur adli eserinde bununla ilgili sunlari
ifade eder: “Akil yolu insani1 hakikate ulastiramaz. Hakikat bizzat yasamakla idrak
edilir. Bundan dolay1 akil ve nazar usuliiyle hareket eden felsefeler ¢ok hata etmisler

ve daima birbirleriyle ihtilaf halinde kalmiglardir ki bu hata ve ihtilaflarin temeli

310 K6z, a.g.m., 5.37-38.
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Aristoteles’e  kadar dayamr.”311 Stihreverdi, bu ifadeleriyle, takip ettigi kesf
metodunun daha saglam ve bu metodu takip edenlerin de ihtilaf halinde olmadigin
ifade etmektedir.®'

Siihreverdi, insanin kesf yolu ile hakikate, nura yani niru’l-envdar olan
Allah’a ulasilabilecegi lizerinde de durmaktadir. Peygamberlerden baska insanlar da
kesf veya sezgi ile mana aleminden sesler isitebilir ve hakikatler gorebilir.
Stihreverdi felsefesinde bu miistesna insanlar, isrdk (aydinlanmaya)’a sahip olurlar.
Bu israk da ona gore, Allah’in nuru ile meydana ge:lir.313 Kisaca Ozetlemeye
calistigimiz Israki felsefenin temel dzelliklerini Ibn Tufeyl’in diisiincesi sisteminde
de bulmak miimkiindiir. ibn Tufeyl, Hayy’a Allah’in varligim kesfettirirken ilham ve
aydinlanma fikrini yogun olarak olmasa da, neticede ilhama vurgu yapmasi, onun bu
yontemi benimsedigini ortaya koymaktadir.

Hayy’in sezgi-ilham’la Tanr fikrine ulasma siirecinde Ibn Tufeyl, yaraticiyr
ispat yontemi olarak bu siirecte birkag yol izlemesine ragmen, filozofun son agsamada
meseleyi ilhama-sezgiye baglamas: dikkat gekici goriinmektedir. ibn Tufeyl iizerine
caligmalariyla bilinen ve dislinliriin sezgi ve mistik metodunu elestiren Sami

Hawi’nin goriislerine deginmenin faydali olacagimi diistinmekteyiz: “Sezgiden

kaynaklanan ispat, tam anlamiyla bir ispat olarak degerlendirilemez. Bu, daha ¢ok

31 Siihreverdi, Heyakilii'n-nur terciimesi ve Seyh Siihreverdi’nin Felsefesi, (Cev. Yusuf Ziya) Istanbul
: Evkaf-1 Islamiyye Matbaas1, 1924, s.23 vd; Bayrakdar, Mehmet, Isldm Felsefesine Giris, A.UIF.
yay., Ankara 1988, 5.120-121.

312 Siihreverdi’nin akil-sezgi (hads, miikasefe) arasindaki yaklasim igin bkz: Marcotte, Roxanne,
“Philosophical Reason versus Mystical Intuition: Shihab al-Din Suhrawardi (6. 1191)”,
revistas.ucm.es/fll/11303964/articulos/, s.109-125.

313 Ulken, Hilmi Ziya, a.g.e., 5.309-310.
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mantiksal akil yiiriitmenin araci kavramalarindan yoksun bir farkindaliktir; bu
farkindalik, soyut idealite gergeginin disindadir ve kolaylikla inkar ya da kabul
edilemez. Hayy’in uzaktaki i¢ Oznelligine niifuz edilemez. Bu farkindaligin
dogrulugunu saptamak olanaksizdir. Ibn Tufeyl’in Tanr’yr sezgisel fark etme
diisiincesinde bir hakikat pay1 olabilir. Yalnizca asik olanlarin aski veya sarhos
olanlarin sarhoslugu bilebilecegi gibi, ayni sekilde bir tek Tanri’y1 hisseden insan
O’nu bilebilir.”*"*

Hawi, ilham-sezginin siibjektif oldugu yoniindeki degerlendirmesiyle, boyle
bir yolun herkes tarafindan tecriibe edilemeyecegi ve bu yilizden bunu ancak o
duyguyu yasayan i¢in bir bilgi kaynagi olabilecegini vurgulamaktadir. Mantiksal ve
deneysel Onermelere dayanan bilginin, insanin deneyimlerinin hepsini ortaya
cikaramayabilecegi akilda tutulmaldir. ibn Tufeyl’in sezgisel ispatina bu acidan
bakilirsa, boyle bir ispat dogru sekilde anlasilamaz ve nihai analiz, bir ispattan ¢ok
salt bir totolojiye doniisiir. Bu durumda 6rnegin Hayy’in mistik bir erisle Tanri’nin
farkina varmasi su mantikla izah edilir: Hayy, mistik sezgi kazandiysa Tanr1 vardir,
eger mistik sezgi kazanmamigsa Tanr1 yoktur, demek kendi iginde celigkili
olacaktir.®*®

Ibn Tufeyl’in Tanrr’ya ulasmak i¢in kullanmis oldugu sezgi-ilham ydntemi,
kisisel tecriibenin Otesine gegmeyen siibjektif bir tahlildir. Ciinkii her bireyin
yasadig1 dini tecriibe, birbirinden farkli olup, bu konuda kisinin ilhamla elde ettigi

bilgi sadece kendisini baglamaktadir. Fakat Ibn Nefis’in iizerinde durdugu aklin bilgi

3 Hawi, Sami. S., “ibn Tufeyl: Tanr’mn Varligi ve Sifatlari Uzerine”, Hayy Ibn Yakzin (Ruhun
Uyanisy) Ibn Tufeyl-Ibn Sind adl eserin iginde, Cev. Orhan Diiz, insan yay., Istanbul 2003), s.244-
245,

15 Hawi, a.g.e., a.y.
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edinmedeki rolii, genel gecer bir degere sahip olup, 6zellikle kelamcilar ve Islam
filozoflar1 agisindan da tartisilmaz bir bilgi vasitasidir.

Ibn Tufeyl ve Ibn Nefis’in Tanri’nin varligmma ulasma agisindan, takip
ettikleri metod (akil-ilham) farkliligindan daha baska, isbat-1 vacib konusunda da iki
diisiiniir arasinda farkliik oldugu dikkat c¢ekmektedir. Ibn Nefis bu konuda
gaiyyet/teleoloji delilini digerlerine &ncelerken, Ibn Tufeyl énceligi hudis deliline
vermektedir. Her iki diisiiniir de Tanri’nin varligin1 bulabilme konusunda, birbirine
benzer deliller kullansa da, Ibn Nefis’in bireyin yas durumunu goéz oniinde
bulundurarak bu delilleri daha basarili bir sekilde kullandigini gérmekteyiz.*°

Ibn Nefis, ulthiyyet konusunda akla yaptig1 referanslarla, Ibn Tufeyl ile
farklihk gosterirken, Ibn Bacce (6. 533/1138) ile de benzerlik gdstermektedir.
Endiiliis diisiince tarihinde dnemli bir yeri olan ibn Bacce, insan aklinin giiciine
onem veren bir filozoftur. Filozof, hareketini diislinmeden almayan davranisin,
hayvana 6zgii davranis oldugunu ifade ederken, iradeye dayali hareketin sadece
insana mahsus oldugunu belirtmektedir. Ona gore, insanin akil giicleri ancak ilim ile
derece derece tekamiil eder. Bu siirecin sonunda hakikati arayan insan ile hakikati
temsil eden faal aklin ittisali gergeklesir. Ibn Bacce’ye gore insan, bilgisiz kuru bir
halvet ve riyazetle degil, ilim ve felsefe 6grenimi ile akil kuvvetlerini adim adim
gelistirebilir. Dolayisiyla Gazzali’nin bilgiyi elde etmede oOnerdigi kesf ve

murakabe®!" usuliiniin bos ve faydasiz oldugunu sdyleyen Ibn Bacce, bunlarin yerine

%1% A g.e., 5.101; ibn Tufeyl’in Hayy b. Yakzdn’da kullandig isbat-1 vacib delilleri ve elestrisi igin bkz:
Hawi, a.g.e., 5.237-244.

3 Gazzali, el-Munkiz adli eserinde kesfle ilgili sunlari ifade eder: “Kim kesf’in miicerret delillere
baglh oldugunu zannederse, Allah Teald 'nin genis rahmetini daraltmis olur. Allah Resulii’ne Allah

Tedld’'min; ‘Allah kime dogru yolu giostermegi murad ederse, onun gégsiinii Islama acar’(En’am,

150



teorik bilgiyi koyar. Faal akilla ittisalin sonucunda insan, faal aklin kendisinden
suddr ettigi Allah’a kavusabilir. Bu birlesme ve kavusma da insan i¢in en biiyiik
mutluluktur. Clinkii ebedi hayat bundan ibarettir.*'®

Ibn Bacce, Tedbirii’l-miitevahhid adli eserindeki ‘miinzevi adam’ figiiriiyle,
hakikate aklin disinda higbir seyle ulasilamayacagi gercegini vurgular. Ona gore
insanlik, gercek amaglarina genel ve kapsamli bir olay olan taakkul (akletme) ile
ulasabilir. Bundan dolay1 ibn Bacce’ye gore tasavvuf, bir hatadir ve kisiye ucuz bir
mutluluk va’d etmektedir. Oysa filozoflar bundan kaginmalidir. Ibn Bacce, yalniz
saf, duru, saglikli, hissi ve heyecani arzularla bozulmamis olan tefekkiiriin, Allah’a

%1% fbn Bacce’nin miinzevi adam modeli,

varma kudretini tasiyacagini belirtir.
kendisinden sonra yazilan ibn Tufeyl’in Hayy b. Yakzdn ve ibn Nefis’in Fazl
b.Natik adli eserlerine ve daha sonra teolojik/felsefi roman tiiriinde yazilmis
risalelere ilham kaynagi olmustur.

Ibn Bacce miinzevi adamiyla, insamin sif kendi melekelerinin tedrici

gelismesi sebebiyle faal akilla birlesebilecegini gostermektedir. Gayesi, akildan

6/125) ayetindeki serh kelimesinin manasi sorulunca: ‘O Allah Tedld min kalbe bahsettigi bir nurdur’
buyurmus,alameti  nedir?diye sorulunca da; ‘Gurur evinden uzaklasma ve ebedi yurda
vénelmedir demisti. Bu, Hz.Peygamber’in hakkinda ‘Allah Tedld mahlukati karanhk icinde yaratti,
sonra onlara nurundan serpti’ dedigi husustur. Kesfi,bu nurdan aramak gerekir.” Bkz: Gazzali, el-
Munkiz, Mecmuatii r-resdil iginde, s.29-30; (Daldletten Hidayete, Cev. A. Subhi Furat), Istanbul trs,
S.42-43.

318 Sunar, Cavit, Isldm da Felsefe ve Fardbi Sonrast Islim Felsefesi, Ankara 1972, s.43; Ayrica bkz:
Mcdonald Duncan B., Development of Muslim Theology, Jurispudence and Constitutional Theory,
New York 1903, s.250-251; Aydinl, Yasar, “Ibn Béacce’nin ‘Fi’l-Miiteharrik’ Isimli Risalesi”,
UUIFD. c XI, say1 1, 2002, s.19.

319 Fakhry, a.g.e.(1983), 5.261-263.
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baska bir melekeye (vecd, miikasefe, hads..gibi) miiracaat etmeksizin sadece akli bir
gelismenin yeterli olabilecegi diisiincesini ortaya koymaktir. Ibn Bacce, cemiyetten
ayrilmis olan ve her tiirlii fenalik tesirinden uzak miinzevi insanm1 6n plana ¢ikarir.
Inziva ile bedenen bir tecridi degil de, zihnen ve sun’i olarak soyutlanan insanin nasil
bir zihni inkisaf gecirebilecegini tasavvur eder. Sosyal hayatin mahzurlar1 igerisinde
onlardan korunarak insanin hakikate ve ‘yliksek iyilik’e ulasabilmesi i¢in hangi yolu
tutmasi lazim geldigine isaret eder. Bu yolun da ibn Bacce, yukarida vurgulandigi
gibi aklin kullanilmasindan gectigi iizerinde 1srarla durmaktadir.*?°

Ibn Baccenin miinzevi adami’yla bir anlamda ortaya koymus oldugu
‘mistisizm’, aslinda klasik anlamda kullanilan toplumdan izole olmadan daha ziyade,
Sami S. Hawi’nin ifadesiyle sosyal mistisizm dir. Hawi, bu mistisizmin daha makul
oldugunu belirterek, ibn Bacce’nin benimsedigi mistisizmin, ne dinamik sosyal
sartlardan vazge¢me anlami tasidigini, ne de ilahi diislinceyi kiigiiltiicii bir anlam
icerdigini ifade etmektedir. Ona gore sosyal mistisizm, sosyal nizamin
diizeltilmesine, verimliligine ve aktifligine yon vermeye sahip kimselere kategorik
bir zorunluluk getirir. Bu mistisizm tiiri, kendi i¢inde celismezlik barindiriyor
izlenimi verebilir diyen Hawi, bunu sdyle agiklar; Ibn Bacce, insani 6grenmenin ve
bu sekilde faal akla yiikselmenin sadece toplum iginde miimkiin olacagi sonucuna
varmustir. Bu faal akla yiikselme, tek kisi i¢in miimkiin olmayip ancak ibn Bacce’nin
miitevahhidun olarak isimlendirdigi kimseler ve kavramsal bilgiyle ilgilenen bir grup

i¢in miimkiindiir. Bu insanlar, bilgileriyle uzaklastigini/uzaklastirildigini ve toplumda

320 Jlken, H. Ziya, Islam Diisiincesi, Istanbul 1995, s.228; Ayrica bkz: De Boer, T. J., The History of

Philosophy In Islam, s.180-181; Sharif, M. M., A History Of Muslim Philosophy, c. I, $.522 vd.
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yalniz oldugunu diisiinebilirler, fakat biitiin bunlara ragmen onlar, daha biiyiik
topluma tutunur ve o toplumun islerini idare etmeye caligirlar.®?

[bn Bacce’nin miinzevi adam modelinden insanin akliyla hakikate
ulasabilecegi ve ulastigi hakikatleri toplum i¢inde insanlarla paylasarak belli
mesafeleri asabilecegi anlasilmaktadir. Ayrica insanin aklin rehberliginde ve
toplumdan kendini soyutlamadan sosyal hayatin merkezinde kalarak, zihnen kemal
seviyeyi yakalayabilecegi de vurgulanan bir diger husustur. Ibn Bacce’nin yukaridaki
goriislerinin paralelinde ibn Nefis de, KAmil adindaki kahramaniyla bu fikirlerin hem
bireysel hem de sosyal alanda gergeklesebilecegini, eserinde Ornekleriyle
gostermektedir.

2. NUBUVVET

“Kdmil, insamin iyi yasamasimin ancak bu peygamberin varligiyla tam

olacagini anladi. Ciinkii onun varligi, insan igin biiyiik bir haywr ve umumi bir

faydadir. Allah bunu bilir ve bundan dolayr bu peygamberin varligi O’nun
inayeti geregi O’na vaciptir, eger Allah, kasik tiiyiinii veya buna benzer
sadece kiiciik faydalar:t olan bu gibi seyleri yaratmayr géz ardr etmeyip,

Umum bir fayda olmasina ragmen Allah’in bu peygamberi yaratmay: goz ardi

etmis olmast imkansizdir. Bu yiizden Kdmil bu peygamberin yaratilmasinin

zorunlu oldugunu anladh. »322
Diisiiniiriimiiz ibn Nefis’in eseri, genel olarak son peygamber Hz.Muhammed

(a.s.)’in hayatin1 ve ondan sonra immetin basina gelen olaylar1 konu edinmektedir.

%21 Bu konuda ayrmtil bilgi igin bkz: Hawi, Sami S., Islamic Naturalism and Mysticism, Leiden E. J.
Brill 1974, s.73.

%22 {bn Nefis, er-Risdle, s.11.
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Ibn Nefis, 6zellikle son peygamberin sahsi ve sosyal yasantisini, onun getirdigi
ogretileri ele alirken, bunlarin mantiki bir izahinin oldugunu agiklamaktadir. Ayrica
son peygamberden harcketle niibiivvetin gerekliligi, peygamberin insanlara ne gibi
mesajlar getirecegi ve bu mesajlarin karakteristigi gibi konular tizerinde de
aciklamalar yapmaktadir. Bu kisimda da disiiniirimiiziin peygamberlikle ilgili
konular1 nasil rasyonalize etmeye calistigini gorecegiz. Her ne kadar bashgi
niibiivvet olarak genellestirmis olsak da, burada meseleleri sadece Ibn Nefis’in
eserinde isledigi belli konular iizerinden degerlendirmeye ¢alisacagiz.

2a. Niibiivvetin Gerekliligi Meselesi

Islam akidesinin iic ana temasindan biri de nibiivvertir. Niibiivvet, kelam
kitaplarinin temel konularindan birini teskil etmektedir. Dini kiiltlirlimiizde
‘peygamberlik’ diye bilinen niibiivvet kavrami, arap¢a ‘n-b-e’ kokiinden tiiretilmis
bir kelime olup, bilinmeyeni haber vermek anlamina gelmektedir.>*® Dini bir terim
olarak ise niibiivvet sOyle tanimlanir: Kainati yaratan Allah’in, dini ve diinyevi
konularda insanlar1 bilgilendirip emirlerini haber vermek iizere sectigi bir insani
elcilikle gorevlendirmesidir. Peygamber olarak gorevlendirilen bu kisiye, Yiice Allah
basta kendi varligi, nitelikleri, kdinatin yaratilis1 ve i¢inde barindirdigi canli-cansiz
her seyiyle bu yaratilisin amaci, isleyisi ve sonu, ahiret alemi, varliklar icinde insanin

yeri, onemi ve gorevleri, kisaca fert ve toplumun mutlulugu i¢in diinya hayatinda

323 Isfahani, el-Miifredat, 5.481-482; ibn Manziir, Lisdnii’l-arab, “n-b-¢” md., c. I, s.162; Niibiivvet
kelimesi geldigi kok itibariyle farkli anlamlar tasimakta olup, tanimlar da buna gore degisiklik
arzetmektedir. Ornegin Gazzali’ye gore risalet tarifle agiklanamaz. Esyay! tanimlama, onun cins ve
faslini bulmaya bagli oldugundan ve niibiivvetin de cins ve fasillar1 olamayacagindan niibilivvetin
taniminin yapilmasi zihinlere olduk¢a agir gelen meselelerdendir. Bkz: Gazzali, Me ‘aricii’l-kuds fi

meddrici ma rifeti’n-nefs, (nsr. Daru’1-Kiitiibi’l-IImiyye), 1. Baski, Beyrut 1409/1988, 5.129 vd.
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uyulmasi gereken belli basli kurallar olmak iizere insani ilgilendiren hemen her
konuda vahiy yoluyla bilgiler 6gretmis ve bunlar1 diger insanlara teblig etmesini
ernretmistir.324

Beser tarihine genel olarak bakildiginda insanlar, Allah’in varhigi ve
birliginden daha ¢ok peygamberlik konusunda siipheye diismiislerdir. Bu konudaki
siiphe, Allah’1n varlig1 ve birligine olan delillerin, niibiivvetin varligi ve gerekliginin
delillerinden daha kuvvetli ve acik olmasindan ileri gelmektedir. Baz1 diisiiniirler
Allah’in varhigina ve birligine inandiklar1 halde, peygamberlik miiessesine ve
peygamberlere inanmamaktadirlar. Bundan dolayidir ki pek c¢ok diisiiniir, niiblivveti
miimkiinat konulart icinde degerlendirmislerdir. Kisaca Allah’in varligi vacibii’l-
viicid, peygamberlik ise, miimkiinii’l-viictd’ dur. 3

Insanoglunu hiir ve iistiin niteliklerle donatan Allah, onun yanildig1 hususlar
ayrica ona bildiren bir peygamberlik miiessesesi vazetmistir. Insan, bdyle bir kurumu
kendi kendine tarih boyunca kurmus ve ¢alistirmistir. Iptidai ve modern insan {iriinii
olan dinlerde kahinler ve biiyiiciiler, o dinlerin Allah ile insanlar arasinda olan
aracilart olup, bundan bagka bir sey degillerdi. Yiice Allah, peygamberlik
miiessesesini kurarak aracilart kaldirmis ve kendisine ulagmak isteyen ve kendi
nizamma en uygun sekilde hareket etmek isteyen insana 6zel seckin Kkisiler,
peygamber vasitasiyla uyacaklar tavsiyeler, ilkeler ve hiikiimler gondermistir. Yine
insanlar hiir iradeleriyle yaptiklar1 seylerden hesaba gekilecekleri giin, herhangi bir

mazeret veya 0zlir beyan etmesin diye, Allah peygamber gondermistir. Kur’an bunu

24 Yavuz, Yusuf Sevki, “Peygamberlik Miieessesi ve Peygamberler”, Islim’da Inan¢ Esaslart adli
eserin iginde, M.U.I.F.V. yay., Istanbul 1999, 5.161-162.

325 Akbulut, Ahmet, Niibiivvet Meselesi Uzerine, Birlesik Dagitim Kitabevi, Ankara 1992, s.9.
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soyle dile getirir: “Ey Muhammed! Sana bir takim peygamberleri anlattik ve bir
kismini anlatmadik. Insanlarin Allah’a karsi ileri siirecekleri bir delilleri olmamasi
icin Allah, uyarict ve miijdeleyici olarak peygamber pesinden peygamberler
gondermigtir. Ciinkii Allah izzet ve hikmet sahibidir. 328 Allah insanlari kendi heva
ve heveslerine birakip onlar1 hesaba ¢ekmez. Once ne yapacaklarini akil ile insanlara
bildirmis ve son olarak da peygamberle (vahiyle) ikinci bildiriyi yapmigtir.*?’

Islam Aalimlerinin ¢oguna gore akil, nasil Allah’m varligim idrak ediyorsa,
yine aym sekilde de o akil, Allah’in peygamber gondermesini de makul
karsilamaktadir. Bu meselenin insan acisindan muhal olmadig bir vakiadir.
Niibiivvetin gerekliligi konusu genel olarak iki kategoride ele alinmaktadir.
Uldhiyyet ve insan agisindan. Meselenin insani yonii, biitiin kelam mezheplerince
asag1 yukar1 aym sekilde islenmektedir. Kelam kitaplari, ‘niibiivvetin gerekliligi’
meselesini, peygamberlik miiessesesini inkar eden goriislere verilen cevaplar
tizerinden islemeye calismiglardir. Niibiivveti inkarla 6zdeslesen grup veya kisilere
kars1 gelistirilen cevaplar, bir anlamda niiblivvetin gerekliligi tezinin temelini
olusturmaktadir. Berdhime mezhebi ile birlikte anilan peygamberligi inkar
anlayisinin  genel hatlarin1 burada verdikten sonra, mezheplerin bu konudaki
goriislerini vermeye galisacagiz. 328
Berahime’nin niibiivveti inkar etmesine temel teskil eden dort ana nokta

vardir. Bunlar: 1) Peygamberin getirdigi mesaj akla ya uygundur ya da degildir.

%% Nisa, 4/164-165.

s Atay, Hiiseyin, Islam in Inan¢ Esaslari, $.180-181.

328 Berahime mezhebinin tarihi gelisimi ve gercekligi hakkinda ayrmtili bilgi igin bkz: Calder,
Normen, “The Barahima: Literary Construct and Historical Reality”, Bulletin of the School of Oriental

and African Studies, London 1994, c. 57, No: 1, 5.40-51.
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Uygunsa saglikli bir akil o bilgiye ulasabilir ve peygambere ihtiya¢ olmaz; eger
getirdigi seyler akla aykir1 ise zaten bunlar kabul edilir cinsten seyler degildir. Cilinkii
akla uygun olmayan bir seyi kabul etmek insana degil hayvanlara yakisir. 2) Akil,
Allah’in hikmet sahibi oldugunu haber verir. Hakim bir Tanr ise kullarini, ancak
akillarinin  kabul edecegi seylerden sorumlu tutar. Akli deliller alemin bir
yaraticisinin olduguna, O’nun alim, kadir ve hakim olduguna, kullarina nimetler
verdigine, bunlarin siikrii gerektirdigine, siikrederse sevaba nail olacagina yoksa
cezaya ugrayacagina delalet ederken, niye insan kendisi gibi bir besere tabi olsun ki?
Hikmet sahibi Tanr1, akla aykir1 ve ¢irkin gelen seyle kullarini yiikiimli kilmaz; ama
onun getirdigi dine inananlar kible, tavaf, sa’y, seytan taslama, ihram, telbiye,
karatag1 6pme, hayvan bogazlama, insana yararli seyleri haram kilip, zarar verenleri
helal kilma gibi akil bakimindan c¢irkin seylere itaat edip onlar1 uyguluyorlar. 4)
Niiblivveti kabuliin en bagislanmaz tarafi goriiniim, nefs ve akil bakimindan seninle
ayn1 olan, senin yedigini yiyen, ictigini igen birine tabi olmaktir. Istenen dyle bir
baglilik ki, onun elinde kaldirip indirdigi cansiz bir varlik gibisin; giidiilen bir hayvan
veyahut da sana emirler yagdiran birinin kolesi gibisin. Onun senden ne farki var?
Hangi fazilet senin ona hizmetkarlik yapmanm gerektirmekte? Davasinin dogru
oldugunu gosteren delil nedir? Eger seni kandiran soyut bir iddia varsa karsit1 da var.
Onlarin mucizeleri var dersen cisim ve cevherlerin sayllamayacak kadar ¢ok 6zelligi
bizde de var; haber dersen onunkiyle kiyaslanmayacak nice gayb haberlerine biz de

muttali olabiliriz.3?°

329 Sehristani, el-Milel ve 'n-nihal, c. I, 5.602-603; Matiiridi kelamci Pezdevi, ‘peygamber aklin girkin

gordiigli seyleri emrediyor’ iddialarina karsilik, o; ‘aklin fena yapict olmaya layik olmadigini belirtir.
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Berahime’nin risaletle ilgili goriislerinin ana g¢ergevesini bu sekilde ortaya
koyduktan sonra, Berahime’nin goriislerine paralel fikirler one siiriip peygamberlik
miiessesesini inkar eden bireysel bazda diisiiniirlerin de oldugunu belirtmek isteriz.
Bunlardan 6zellikle ibnii’r-Ravendi (6. 301/913-14?) ve Ebu Bekir Razi (6. 373/925)
- her ne kadar kendisine atfedilenlerin dogrulugu tartismali da olsa- niibiivveti inkar
konusunda kaynaklarda en ¢ok ismi gecen sahislardandir. Razi’ye nisbet edilen
fikirler ile Ibnii’r-Ravendi’nin®**° bu meseledeki goriigleri paralellik gostermektedir.
Berahime’nin konuyla alakali yukarida verdigimiz inkéar gerekcelerine Réazi ve
Ravendi, farkli olarak su iddialar1 da ileri stirmektedirler: 1) Mu‘cizeler oteki
‘meharik’ten farksizdir ve niibiivvete kanit olamazlar. Bu baglamda Muhammed’in
mucizeleri diye aktarilan rivayetleri bir, iki, bilemedin {i¢ kisi nakleder. Pekala bu tiir
rivayetler danigikli olabilir. 2) Nebilerin haber diye getirdigi kutsal metinler i‘caza
sahip olmadig1 gibi, akla aykir1 ve ¢eliskilidir. Onlarin getirdikleri seriatler birbirini
nakzetmektedir. 3) Kur’an’in 1 ‘cazi iddiast temelsizdir. Onun degil bir mislini, bin

mislini dahi getirmek miimkiindiir.**!

Diger yandan hayvanlari bogazlamaya, onlarin maliki olan Allah tarafindan izin verilmistir.
Hayvanlar1 bizzat dldiiren Allah olup, bu ¢irkin bir sey degildir. Ayn1 sekilde hayvanlart Allah’in
izniyle bir bagkasi bogazlarsa gercekten Oldiiren o olup bu fena bir sey sayilmaz. Eger bunu
reddederlerse (gergekten oldiirenin Allah oldugunu) o takdirde de bu dogru olmaz. Ancak Allah’1
inkar etmis olurlar,” seklinde cevap verir. Pezdevi, a.g.e., 5.132-133; Ayrica bkz: Ciiveyni, Akidetii n-
nizamiyye, $.61-62; Maverdi, Ebi’l-Hasen Ali b. Muhammed, A ‘ldmii’n-niibiivve, (nsr. Dari’l-
Kiitiibi’l-Ilmiyye), Beyrut 1406/1986, s.19-22.

3% {bnii’r-Ravendi’nin goriisleriyle ilgili ayrtil bilgi i¢in bkz: Kutluer, ilhan, a.g.e., 5.11-67.

31 Razi, Ebt Hatim, A ‘ldmii’'n-niibiivve er-redd ‘ale’l-mulhid Ebi Bekir Rdzi, (nsr. Daru’s-Sakj),

Beyrut 2003, 5.147-148, 173 vd.
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Genel olarak 6zetlemeye calistifimiz niibiivveti inkar gerekgelerinin temelini,
akil ve vahiy arasindaki uyum/uyumsuzluk olusturmaktadir. Aklin yaninda baska bir
otorite kabul etmeyenler, onun karsisindaki biitiin degerleri inkar etme egilimi
gostermislerdir. Fakat bunun yaninda akil ile vahyin te’lif edilebilecegini diisiinen
Kelamcilar ise, peygamberligi inkar edenlerin akli farkli degerlendirdiklerini ifade
ederek, aklin niibiivveti inkar edemeyecegini bilakis onun varliginin miimkiin- hatta
vacip- oldugunu belirtmislerdir. Burada Kelamcilarin ve Messal filozoflarinin
niibiivvetin isbati konusundaki gériislerine deginip daha sonra ibn Nefis’in mesele
hakkindaki diistincelerini degerlendirmeye ¢alisacagiz.

2b. Kelamcilara Gore Niibiivvetin Gerekliligi

Kelamecilar niibiivvetin kabuliinii hem kalbi bir itmi’nana hem de mucizelere
dayindirmaktadirlar. Ornegin Ebu Hanife’ye gore niibiivvetin gergekligi, ilahi bir
ilhamla kavranabilir. S6yle ki Allah, peygamberin ilahi kaynaga dayandirarak verdigi
bilgilerin dogrulugu hususunda insanlarin kalbinde bir kanaat ve bir itmi’nan yaratir.
Bununla birlikte peygamberlerin gosterdikleri mucizeler de haktir. 3%

Mu’tezile, niibiivvetin gerekliligi konusunu, aklin smirlar1 ve insanlarin
tabiatlar1 agisindan degerlendirmislerdir. Bilgiyi meydana getirmede araci olan aklin
kendisi siirli oldugu gibi, diger yandan akla bilgi saglayan vasitalarin da siirh
olmasi hasebiyle akil her seyi bilme imkanina sahip degildir. O halde diinya ile ilgili
seyleri bilme noktasinda siirli olan akil, nasil olurda tek basimna Allah’in emirlerini

bilme imkanina sahip olabilir?**® Akla yaptig1 vurguyla 6n plana ¢ikan Mu’tezilenin

%32 Beyadi, a.g.e., 5.198-200, 311-336.
333 Cahiz, er-Resdil, el-Cevabat ve Istihkdkii’l-Imame, (thk: Abdiisselam Muhammed Harun),

Makaletii’z-Zeydiyye ve’r-Réfiza, Kahire trs., c. IV, 5.320.
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onemli simalarindan Cahiz, bu gorusleri ileri siirerek aklin smirlarimi da ¢izmis
olmaktaydi. Ona gore akil, baz1 seyleri tiimel olarak bilebilir ama dinde detaylarin
bilgisi peygambere aittir.

Cahiz’a gore, eger insanlar bu alemde kendi baslarima birakilsalardi,
yaptiklar1 zuliim sonucu kendilerinin yok olmalarina sebebiyet verirlerdi. Ciinkii
kendi menfaat ve rahatin1 saglamayr Ongdren insanin yapisi, sehvet ve nefis
giidiileriyle akla galip gelirse kotii seyler yaptirabilir. Bundan dolayidir ki, Allah
peygamberleri vasitasiyla insanlari uyarmis, onlara dogruluktan ayrilmamalarini
emretmis ve ayrilanlar1 da ahirette cehennem azabiyla cezalandiracagini
bildirmistir.>**

Cahiz 6rneginde oldugu gibi, Mu’tezile aklin, nefsin kendisi i¢in yararli ve
zararli olan seyleri biitiin detaylar1 ile bilmeye ve neyin liituf oldugunu neyin de
olmadigin1 tam olarak ayirt etme yetisinden mahrum oldugu i¢in, insana bu
konularda rehberlik edecek peygamberlere muhtag oldugunu belirtmektedirler. Kadi
Abdiilcebbar da bu konuda sdyle diisiinmektedir: Insan akli, giizel ve ¢irkini bilir.
Ancak akil bu bilgiyi, tecriibe ettikten sonra ortaya koyar. Halbuki insanin bunu
tecrilbbeden Once bilmesi gerekir. Bunda da akla aykir1 bir durum yoktur. O zaman
peygamber akla zaman kazandirmaktadir ve yardim etmektedir. Mu’tezile, insanin

aklin1 her zaman dogruya kullanmadigini, nefsine uyarak hem kendisine hem de

34 Cahiz, a.g.e, c. IV, s.300; Cahiz’in niibiivvet hakkindaki goriislerinin degerlendirmesi igin bkz:

Baktir, Mehmet, “Cahiz’1n Niibiivvet Anlayis1”, C.U.LF.D., X/2, Sivas 2006, 5.264-266.
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cevresine zarar verebilecegi diisiincesinden hareket ederek niiblivvetin gerekliligini
insani acidan bu sekilde ele almlstlr.335

Mu’tezile, niibiivvetin gerekliligi konusunun Allah ile ilgili yoniinii ise farkli
degerlendirmektedir. Onlara gore, Allah’in fiillerinde mutlak hikmet vardir.
Peygamber gondermek de Allah’in fiilleri kapsamina girdigine gore, o halde
peygamber gondermek Allah’a vaciptir. Isldm Kelaminda salah-aslah meselesi
olarak da bilinen bu mevzuu, hem niibiivvet hem de ulGhiyyet konusunu icine
almaktadir. “Kisi icin faydali olmak, onun haz ve seving duymasina vesile olmak”
seklinde tanimlanan salah kelimesinden tiiretilen aslah kelimesi, ‘kullar hakkinda en
uygun, en faydali, en iyi olan ey’ anlamina gelmek‘[edir.336

Mu’tezile’nin  ¢ogunlugu aslah konusunda, Ebii’l-Hiizeyl el-Allaf ve
Nazzam’a ait olan farkli iki goriis etrafinda birlesmislerdir. Ebii’l-Hiizeyl’e gore,
Allah kullart i¢in yarattig1 ortamdan daha uygun (aslah) olani yaratmaya muktedir
degildir. Nazzdm’a gore ise, Allah kullar1 i¢in yarattigindan daha uygun olam
yaratabilir ve Allah’in yapabilecegi aslah fiillerin bir sonu yoktur. Mu’tezile aslah
terimiyle kullarin menfaatini gozetip fiillerini buna gore yapmasinin Allah’a vacip
oldugu anlamini kasdeder.®’

Mu’tezile’ye gore aslah fikrinin bir sonucu olarak peygamber gondermek,
peygamberlerin tebliglerini insanlarin serbestce kabul ve reddebilmeleri, neticesinde

de sorumlu tutulabilmeleri i¢in her tiirlii engeli kaldirmak..vb. gibi konularda

%5 Kadi Abdiilcebbar, Serhu usiili’l-hamse, $.565; Akbulut, a.g.e., s.12; Mu’tezile’nin niibiivvetin
gerekliliginin ispati icin bkz: Ozdemir, Metin, “Mu’tezile’nin Niibiivvet Miidafaas1”, Kelam
Arastirmalar: 5:1 (2007), s.47-64.

%% jlhan, Avni, “Aslah” md., D.I.A., Istanbul 1991, c. 1L, 5.495.

%37 Eg’ari, Makalat, s. 311-312; Bagdadi, el-Fark, s.111, 121-122.
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Allah’in kullarin faydasina olan seyi yaratmasi gerekir. Bu O’nun iizerine vaciptir.
Bundan kullarin bu diinyada hiir ve kendi iradesi dogrultusunda kararlar verip
yasamast gerektigi, Allah’in da bunun insana verdigi bir 6zgiirliik alan1 oldugu
anlasilmaktadir. Biitlin bu verilenlerden sorumlu tutulacak olan insana, bu diinyada
peygamber gondermek Allah’a vacip olsun ki, insanin hesap vaktinde mazereti
olmasm. Mu’tezile’nin aslah goriistine, Ehl-i Siinnet kelamcilar1 tarafindan elestiriler
getirilmistir. Elestirilerin yogunlastigi nokta, Allah hakkinda kullanilan vdcib
kelimesidir. Ehl-i Stinnet alimlerine gore salah ve aslahi yaratmay1 Allah igin vacib
kabul etmek, her seyden dnce nasslara ayklrldlr.338 Daha sonra bu, Allah’in mutlak
ulthiyyetini zedeleyecek, kuluna ikram ve ihsanda bulunabilme vasfini ortadan
kaldirmak, Allah’in kudret ve iradesini sinirlama gibi itikadi problemlere yol

acacagindan Ehl-i siinnet, Mu’tezile’nin salah-aslah goriisiinii reddederek bunun

%38 Ehl-i Siinnet kelamcilari Kur’an’daki “O, diledigini yapandir.” anlamma gelen ayetleri kendileri
lehinde delil olarak kullanmislardir. Bu ayetler i¢in bkz: Hud, 11/107; Burtic, 85/16; Ehl-i Siinnet,
Allah hakkinda bir seyi mecbur-zorunlu kilma anlaminda vdcib kavramini kullanmanin, O’nun
iradesini sinirlayacagi diigiincesinden dolayi, Mu’tezile’nin aslah doktrininin sakincali oldugunu ifade
etmektedirler. Kelamcilar’in yogun bir sekilde tartistig1 Tanri’nin sinirlandirtlip sinirlandirilamayacagi
konusu, ozellikle XX. y.y. Avrupasi’nda da felsefe ve ilahiyat g¢evrelerinde tartisilan bir konu
olmustur. Pakistanli diisiiniir M. Tkbal de Tanri’nin mahiyeti {izerinde diisiincelerini ortaya koyarken
sinirlama konusuna kendine gére bir ¢oziim getirmistir. Ikbal’e gére; “Siiphe yok ki, dis kaynaktan
gelmeyen ve dolayisiyla onceden goriilemeyen bir faaliyet giiciiyle donatilmis benlerin ortaya ¢ikmast,
bir anlamda, her seyi ihata eden Ben’in (Tanri’min) hiirriyetine gelen bir simirlama demektir. Fakat
bu sumirlama disaridan empoze edilmis degildir. Simirlama Tanri’min kendi yaratici hiirriyetinden
dogmustur ki, Tanrt bu yolla sonlu benleri kendi hayat, kudret ve hiirriyetine istirak eden varliklar
olarak segmistir.” Igbal, a.g.e., 5.79-80; Bu konuda ayrintili bilgi i¢in bkz: Aydin, Mehmet S., “Siire¢

Felsefesi Isiginda Tanri-Alem liskisi”, 4. U.1F.D., c. XXVII, Ankara 1985, 5.76-84.
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yerine adetullah, siinnetullah gibi kavramlar1 kullanmiglardir. Her iki taraf da
temelde Allah’in ullhiyyetine tenzih noktasindan yaklasarak meseleyi ¢6zmeye
calismislardir.

Es’ari’lere gore, Allah’in fiilleri fayda, hikmet ve menfaat gibi illet ve
sebeblere bagli olmadigindan, sadece Allah irade ettigi i¢in peygamber gondermistir.
O halde Allah’in peygamber gonderme isinde insanlarin faydasi ve maslahati
gozetilmis degildir. Allah istemistir, peygamber gondermistir, istemeseydi
gondermezdi. Gondermesi ve gondermemesi esit derecede miimkiindiir. Es’arilere
gore aklin verecegi hiikiim bundan baskasi de:gildir.339

Gazzali, el-Munkiz’da niibiivvetin hakikati ve insanlarin ona muhtag oluslar
hakkinda, meseleye insan aklinin yetkinligi agisindan bakar. Gazzali, insanda ilk
yaratilan seyin dokunma duygusu, daha sonra gbz, ardindan isitme, tatma
duygusunun yaratildigini, insanin mahsusat aleminin disindakileri de idrak ettigini
soyleyerek aklin yaratildigini anlatir. Insan akilla, vacib, ciz, muhal seyleri daha
onceki devrelerde bulunmayan halleri idrak eder. Aklin yanisira bagka bir durum
daha vardir ki, orada bambagska bir goz acilir, insan bununla gaybi, gelecek olaylar
ve temyiz kuvvetinin akledilir seyleri idrakte aciz kaldigi, yani aklin ermedigi seyleri
goriir. Bununla Gazzali, niibiivvet sahibindeki 6zellikleri ifade etmektedir. Gazzali
aklin faydasmmin ve isinin, niibiivveti tasdike delalette bulunmak, niibiivvetin
farkettigi, idrak ettigi seyleri kendisinin idrak edemedigini, kabul etmek oldugunu
belirtir. Ona gore akil, bizim elimizden tutar ve bizi korlerin kendilerini gotiirecek

kimselere, sasirip kalmis hastalarin miisfik tabiplere teslim ettigi gibi, niiblivvete

%9 Amidi, Ebkdru’l-efkr, c. 1V, s.27; Civeyni, Kitabii'l-irsdd, 5.165-167; Taftazani, Kelam IImi ve

Islam Akdidi, $.293-295.
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teslim eder.3*® Gazzali de selefleri diger Es’ari kelamcilar gibi aklin her alanda séz
sahibi olmadigini belirterek, insanin niibiivvet miiessesine muhta¢ oldugu iizerinde
gorls belirtmistir. Fakat Es’ari’ler niibiivvetin gerekliligi konusunun Allah ile ilgili
yoniinde, Mu’tezile’'nin benimsedigi aslah gorlsiinii benimsememisler, onlar
peygamber gondermenin Allah hakkinda miimkiin oldugunu ifade etmislerdir.

Fahruddin Rézi de, insanlarin ibadetle ilgili konularda delil aramakla
vakitlerini gecirip de giinliik islerinden geri kalmamalari i¢in onlarin giinliik islerini
tanzim edecek, ahirette ‘bize herhangi bir miijdeleyici ve uyarict gelmedi’ gibi
mazeret gostermemeleri ve yine seytanin insan aklina attig1 Allah’a ve ahiret glinlinii
inkdr vesveselerine diicar olmamalar1 i¢in, Allah’in peygamberler géndermesinin
rahmet oldugu {lizerinde durmaktadir. Razi, insan aklinin her yasta ve egitim
seviyesinde farkli tezahiir ettigini, hased ve benzeri seylerin insanin aklina yon
verdigini ve bdylece insanin akliyla bazen hakikati goremedigini ifade ederek
niibiivvetin gerekli ve insan igin rahmet oldugunu belirtir.>**

Matiiridi’lere gore ise, Allah’in peygamber gondermesi miimkiindiir, akil
bunu kabul eder. Fakat onlar, peygamber gondermenin Allah’in zatina ve kudretine
gore degil, litfuna ve hikmetine gore vdcib oldugu yoniinde fikir belirterek bir
anlamda Mu’tezile ve Eg’ari’ler arasinda orta bir yol benimsemislerdir. Matiiridi
kelamcilari bu konuyu sdyle bir 6rnekle agiklarlar; comert ve mert bir adam, nasil

sahip oldugu hasletin tersini yapmaya muktedir oldugu halde daima iyi ve giizel isler

30 Gazzali, el-Munkiz, Mecmiiatii r-resdil iginde, 5.66-68, 71 vd, (Dalaletten Hidayete, 5.77-78, 83).
%1 Razi, Fahruddin Muhammed b. Omer, Niibiivvdt ve md veteallaku biha, (thk: Ahmed Hicazi es-

Saka), Daru’l-Kiilliyeti’l-Ezheriyye, Kahire 1407/1986, s.7-8.
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yaparsa, Allah’in peygamber gondermek konusundaki konumu da buna benzer.**

Niibiivveti inkar edenlerin temel iddias1 aklin yetkinligi argiimanidir. imam Matiiridi,
bu arglimana karsi, 6ne siirdiigii delillerle hem kendi donemindeki muhaliflere cevap
vermis, hem de bu goriisleriyle kendisinden sonra gelen diisiiniirlere 6nderlik yapmis
olmaktadir. Nitekim Matiiridi’nin  kullandig1 delillerin  benzerlerinin  farkli
zamanlarda birgok alim tarafindan kullanildigin1 gérmekteyiz.

Matiiridi’ye gore aklin varligi, peygambere ihtiya¢ gostermese de yine de
Allah’1in peygamber gondermesi caiz ve isabetlidir. Ciinkii Allah, fazilet sahibi, 1yilik
ve ihsan yapmakla muttasiftir. Kullarinin alt iist olduklar1 hususlarda nimetler
gonderir, fazli ile onlara giizellik, hosluk ve saglik verir. Peygamber akla yardimc1 ve
aklin danisman1 olarak nazar sahibinin sorunlarmi ¢ézmede kolaylik saglar. Akil da
danigsmaya, Ogrenmeye merakli olarak yaratilmis oldugundan, peygamber ve
getirdigi Allah bildirisini diisiinmeye, sonu¢ ¢ikarmaya ve kendini akillica
kullanmaya O6zendirir ve tesvik eder. Akla peygamberden baska yardimci olmaya
daha layik kim olabilir? Hem peygamberlerin, peygamber olduklarina dair delilleri
vardir. Peygamberleri kabul etmeyenlerin onlari yalanlayacak bir delilleri de yoktur.
Akil da Allah’1n elgisi, peygamber de Allah’in elcisidir.®* Ayni kimsenin iki el¢isi
birbirini yalanlamaz, bilakis birbirini destekler.

Matiiridi, akil ile peygamberin gonderilme sebebi arasindaki iligkiyi bu
sekilde ifade ettikten sonra niibiivvete dair delillere geger. Onun {izerinde durdugu

hususlar1 burada 6zet olarak vermeye c¢alisacagiz: Insan, hayatin1 devam ettirebilmek

%2 Ppezdevi, a.g.e., s.130-131; Nesefi, Ebi’l-Mu‘in, Kitdbii't-temhid li kava ‘idi't-tevhid, (thk:
Habibullah Hasan Ahmed), Kahire 1986, s.226 vd, (Tevhidin Esaslari,Cev. Hiilya Alper, iz yay.,
Istanbul 2007, 5.67-71); Beyadi, Isdretii’I-merdm, $.311-312.

3 Matiiridi, Kitdbu 't-tevhid, 5.254-256.
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icin gida, ilag, elbise, kalacak ev gibi pek ¢ok seye muhtactir. Bunlar her donemde
insan i¢in asli ihtiyaglardandir. Her insan bunlar1 te’min etme yoluna gider. Bu
sebeble de insanlar arasinda baglayan yaris, diismanlik ve kavgaya kadar varir, bunun
sonucunda da sosyal diizen bozulur. Bu da toplumu mahvolmaya gotiiriir. Bunun
Oniine gecebilmek icin toplumdaki her ferde hak ve vazifelerini 6greten bir kanun
bulunmasi1 gerekir. Insanlarin ihtiya¢ duydugu bu kanunu en iyi bilen de onlari
yaratan Allah Te‘ala’dir. Insanlarin ortaya koyacaklar1 prensipler eksiklik,
adaletsizlik ve hatalara maruz kalacagindan, ilahi kanunlara denk olamayacaktir. Su
halde insanlar diinya mutlulugu i¢in peygamberlere muhtagtir.>**

Ebi’l-Mu ‘in en-Nesefi, Tebsiratii’l-edille’sinde niiblivveti ispat konusunu
Allah’in  hikmet sahibi oldugundan hareketle temellendirmeye ¢alismaktadir.
Allah’1n insanlara liitufta bulunarak kendilerini diinyevi ve dini konularda miijdeci
ve korkutucu olarak insanlarin ihtiya¢ duyduklari konularda bilgilendirmesi, dogru
yolu gostermek suretiyle ileri seviyelere ylikselmelerini saglamasi, hikmet agisindan
rahmet oldugu gibi, aklen de miimkiin oldugunu belirtir. Ona goére, peygamberin
getirdigi din olmasa, insan nefsinin meyli ve menfeaati dogrultusunda hareket edecek

ve boylece insanlar arasinda ¢ekismeler, diigmanliklar meydana gelecektir. Bunun

sonucunda da savaslar ¢ikacak ve bu da nesillerin yok olmasina sebebiyet verecektir.

34 Yeprem, M. Saim, Matiiridi 'nin Akide Risalesi ve Serhi, istanbul 2000, s.31-32; Matiiridi’nin
niibiivvetin gerekliligi konusundaki goriislerinin ayrintili izahi icin bkz: Isik, Kemal, Maturidi 'nin
Kelam Sisteminde Iman Allah ve Peygamberlik Anlayisi, Fiitiivvet yay., Ankara 1980, s.103-110; Bu
delilin diger diisiiniirler tarafindan kullanimi i¢in bkz: Sablini, Nureddin Ahmed b. Mahmud b. Ebi
Bekr, el-Biddye fi usili’d-din, (Matiiridiyye Akaidi, Cev. Bekir Topaloglu), DiB yay., Ankara 1998,
5.103-104; Abduh, Muhammed, Risdletii t-tevhid, (nsr. Daru’1-Kiitiibi’l-Ilmiyye), Beyrut 1406/1986,

S.47-57.
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Iste diinyanin bir tertip ve nizam ic¢inde devam etmesini saglamak icin dinin vaz’
edilmesi, Allah‘mn hikmetli bir is yaptigim gostermektedir.>*

Nesefi’ye gore, gerek diinya, gerekse din ile ilgili hususlar1 insanlarin geregi
gibi bilememeleri; insanlarin kendi yasantilariyla ilgili meseleleri sadece akillariyla
bilmelerinin miimkiin olmamasi; insanlar arasinda genellikle en iyi, en gilizel olan
seyi elde etme arzusu ve baskasinin degil, sadece kendisinin buna layik oldugu
diisiincesi; Allah’in insan1 birtakim fizyolojik ve biyolojik 6zelliklerle yaratmasi ve
bu organlarin her birini farkli fonksiyonlarla donatmasi; insanin yaratilisi geregi
birbirine benzememesi ve birinin akliyla dogru buldugunu, digerinin yanlis olarak
gbrmesinin imkani1 ve bunun gibi pek ¢ok nedenden dolay1 peygamber gondermek
aklen miimkiin olmaktadir.®*®

Kelamcilar insan i¢in niibiivvetin gerekli bir kurum oldugunda hem
fikirdirler. Fakat bu konunun miimkiin mii, yoksa zorunlu mu? oldugu konusunda ise
mezhepler arasinda farkliliklarin varligimi kisa da olsa ifade etmeye calistik. imam
Matiiridi’nin niibiivvetin gerekliligi konusuna getirdigi farkli bakis acisiyla hem
kendi donemindeki hem de kendinden sonraki Kelamcilara ve Islam Filozoflarina
tesir ettigini bir kez daha ifade etmek gerekmektedir. Simdi konunun Messai
Filozoflar tarafindan nasil ele alindigin1 gérmeye ¢alisacagiz.

2c. Messai Filozoflara Gore Niibiivvetin Gerekliligi

Messai felsefe geleneginde insan-faal akil iligkisi ve bu iligskinin uzantilarinin

tesirlerini, genel olarak biitiin metafizikle ilgili konularda gérmek miimkiindiir.

3% Nesefi, Tebsiratii’l-edille fi usili’d-din (thk: Hiiseyin Atay-Saban Ali Diizgiin), DiB. yay, Ankara
2003, c. 11, 5.12-16; a.mlf., Kitabii 't-temhid, 5.226-232.

6 Nesefi, Tebsira, c. I, 5.16-28; et-Temhid, 5.229-232.
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Niibiivvet meselesinin de, Messal Filozoflar1 tarafindan insan-faal akil iliskisi
diizleminde ele alindigin1 gérmekteyiz. Ornegin Kindi vahye verdigi degerle, felsefe
tarihinde niibiivveti epistemolojik ve teolojik agidan ele alip degerlendiren ilk filozof
olma imtiyazini elinde bulundurmaktadir.®*’ Ondan sonra gelen filozoflar da, kendi
sistemleri i¢inde niibiivvete daima 6zel bir yer vermislerdir. Her ne kadar Kindi ve
Farabi niibiivvetin gerekliligi (isbati) konusunu sistematik bir tarzda islemese de,
ozellikle Farabi’nin Ibnii’r-Ravendi ve Ebu Bekir Zekeriyya Razi’nin basimi cektigi
niiblivveti inkar hareketine karsi, niibiivveti rasyonel bir tarzda izaha calistigi

bilinmektedir.3*

Daha ¢ok niibiivvet ve vahiy fenomenleri {izerinde duran Kindi ve
Farabi, akillar silsilesi yoluyla niibiivvetin seviyelerini aciklarken ayni zamanda onun
filozofla karsilastirmasini da yapmuislardir.

Farabi, niiblivvetin gerekliligini insanin i¢inde yasadigi toplumdan hareketle
temellendirmeye calismaktadir. Ona gore insan her seyin en milkemmeline ulasmak
icin fitraten pek cok seye ihtiyaci vardir. Ciinkii insan tek basina ihtiyact oldugu
seyleri en miikemmel anlamda yerine getiremez. Farabi, faziletli bir sehirde ictimai
islerin farkli farkli oldugunu, fakat biitiin bunlarin, bir 151 gerceklestirmeyi
hedefledigini sdyler. Bu islerin en sereflisinin ‘reisin-liderin’ vazifesi oldugunu
belirten Farabi, buradan liderin vasiflarin1 koyar. Filozof, bedenen tam olmasi
gereken bu liderin, aklen de faal akilla ittisali gerceklestirebilecek bir kisi olmasi

gerektigini vurgulamaktadir. Bu ittisali ya hikmetli birisi veya da filozof elde

edebilir. Bunun yaninda ittisal, ilahi bir lituf olarak da gelebilir ki, iste bu kisi

%7 Kaya, Kindi Felsefi Risdleler (Giris boliimii), s.25; Ayrica bkz: Davidson, AIFérdbi, Avicenna and
Averroes, on Intellect, 5.58-63.
348 Taylan, Necip, Islam Diisiincesinde Din Felsefeleri, Istanbul 1994, s.147; Alper, Isldm

Felsefesinde Akil-Vahiy/Felsefe-Din Iliskisi, .68.

168



peygamberdir. Farabi, insanlarin toplumda gilizel bir sekilde yasamalari igin
peygambere ihtiyact oldugunu bu sekilde belirtmektedir.**°

Niibiivvetin gerekliligi konusunu Ibn Sina, diger Messai Filozoflarina gore
biraz daha sistematik bir sekilde ele almistir. O, peygamberin varligini bir zorunluluk
olarak gormektedir. Bunu ilahi inayetin bir uzantis1 seklinde diisiinen Ibn Sina,
kainattaki iyilik diizeninin teminat1 olarak gérdiigii Ilahi inayet, gdziin iistiinde kas
bitmesi veya ayak tabanlarinin biikeyligi gibi insanin hayatinin devami i¢in zorunlu
olmayan bir takim faydalar1 dahi gerektirmektedir. O halde Ilahi inayetin, fert ve
toplumun varhigini siirdiirmesi ig¢in zorunlu olan peygamberi gerektirmemesi
miimkiin degildir. Zira insan tiiriiniin var olmas1 ve devami i¢in peygambere duyulan
ihtiyag, diger pek cok seyden daha fazladir.**

Peygamberligin gerekliligini fert ve toplum agisindan zorunlu géren Ibn Sina,
meseleyi biraz daha detaylandirarak konuyu farkli agilardan temellendirmeye caligir.
Insan tiiriiniin devamlilig1 icin kagimilmaz olan peygamberlik, yine insanlarin
yasadig1 toplumda adaletli bir yonetim ve birtakim yasalar i¢in de zorunludur. Cilinkii
bu kanunlar1 koyacak bir otoriteye ihtiya¢ vardir. Bu da ancak vahiy ile Ogrenilir.
Miikafat ve ceza verecek olan Tanr1 anlayisi, sosyal hayat i¢in vazgecilmezdir. Bu
Tanrt’nin bilinip taninmasi i¢in de vahiy ve bir peygamber gereklidir.‘q"r’1 Ozellikle

toplumda insanlar1 idare edecek ve bununla adaleti tesis edecek olan yoOnetim

seklinin Tanri’dan alman vahiy ve uyguladiklari seriatlere dikkat ceken Ibn Sina,

9 Farabi, Kitdb drdu ehli’l-medineti’l-fizila, (tsh: ‘Idi’l-Vasif Muhammed Kiirdi), Matbaatii Hicazi,
Kahire 1368/1948, 5.77-87.

%0 ibn Sina, Kitdbu s-sifa-Metafizik (Ilahiyyar), c. |1, 5.188; a.mlf., Necdt, 5.304.

351

Ibn Sina, el-Isdrdt ve t-tenbihdt, (Thsi serhi ile birlikte), (thk: Siileyman Diinya), Darii’l-Maérif,

Misir 1960, I-1V, c. 111-1V, 5.802-806.

169



kisaca, insan i¢in toplum hayati, bu hayat i¢in yasalar ve adil bir yonetim, bunu
gerceklestirmek icin de mucizelerle desteklenmis bir peygamberin gerekli oldugunu
vurgular.®?

Ibn Sina, niibiivvet teorisini olustururken iizerinde durdugu bir baska husus,
onu nefslerle iliskilendirmesidir. Bu konudaki diisiincelerini Kur’an’dan bazi
ayetlerle temellendirmeye c¢alisan ibn Sini, ornegin; ‘Neredeyse onun yagi, ates
dokunmasa bile tutusacak. O, nur iistiime nurdur.” (NGr, 24/35) ayetindeki
‘tutusmak iizere olan yag ve ates’ kelimeleriyle peygamberin Kudsi Akil giicline ve
Faal Akla isaret etmektedir.®* Ayrica Ibn Sind Kur’an’dan, “sana bilmedigini
ogretti” (Nisd, 4/113),’Boylece sana emrimizden bir ‘Ruh’ vahyettik, oysa sen
kitabin, imanin ne oldugunu bilmiyordun.’ (Stra, 42/52) gibi ayetlerde de timmi olan
peygamberin nefsinin kuts kilindigina, kendisine Faal Akil (faal akildan maksadin
Cebrail oldugu unutulmamalidir) vasitasiyla bilgiler verildigine isaret eder. Kisaca
ona gore risalet, vahiy denen ilahi bilgi akisini almayi, resul de bu akisi alan ve teblig
eden kisiyi ifade etmektedir.®*

Ibn Sina niibiivvetin gerekliligini bir yandan kendi sistemi iginde bu sekilde
ispat ederken, bir yandan da bunu risaleti inkar eden Berahime’ye verdigi cevaplarla

pekistirmektedir. Berdhime’nin aklin yeterliligi tezinden hareketle niibiivveti inkar

%2 Ibn Sina, Necat, 5.304.

%53 bn Sina, Isdrdt, c. 11, 5.365-368.

%4 [bn Sina, er-Risdle fi ishdti n-niibiivvat ve te vili rumiizihim ve emsdlihim, (Tis ‘u resdil” iginde), s.
122-127; Bu risalenin terciimesi i¢in bkz: Aydin, Hiiseyin-Uysal, Enver-Peker, Hidayet, “Niibiivvetin
Ispati, Ve (Nebilerin) Sembol Ve Benzetmelerinin Te’vili Uzerine”, U.U.LF.D., Bursa 1998, say1: 7,

c. VII, s.565-573.
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edisine karsilik olarak, Ibn Sina da aklin verilerinden hareketle niibiivveti ispata
ybnelmektedir.355

Bir baska Messal Filozofu Ibn Riisd ise niibiivvetin varligi hakkindaki
goruslerini, kelamcilarin koymus oldugu prensiplerden hareketle temellendirmeye
calisir. Filozof, Kelamcilarin ‘sahidde insanlar i¢in miimkiin olan bir seyin gaibte (ve
Allah hakkinda) de miimkiin olmasi gerektigi’ yoniindeki peygamberin varligini
delillendirme metodunun hem ikna edici ve hem de halkin anlayisina da uygun
diistiigiinti ifade etmekle beraber, bu metotta bazi aksakliklarin da olduguna dikkat
cekmektedir. Ozellikle peygamberin varligmin ‘mucize’ ile sabit olacag: {izerinde
duran kelamcilarin, bu mu‘cizenin dinle mi, yoksa akilla mi? idrak edilecegini
tartlslr.356

Ibn Riisd niibiivvet konusunu ele alirken bilhassa selefi ibn Sina’dan farkli bir
yol takip etmektedir. Ibn Riisd konuyu ilk &nce mucize ekseninde islemekte ve
mu‘cizenin, harikiilade (aligkanliklarimizi bozan seylerin) peygamberlik i¢in bir delil
ozelligi tasimadigini belirtmektedir. Ona gore bir kimsenin peygamber olduguna, akli
ve ilmi harikalar degil, sadece ameli ve ahlaki faziletler delalet eder. Ciinkii akil
peygamberlikle mu ‘cize arasindaki irtibati idrak edemez. Kisaca Ibn Riisd,
peygamberleri birer kanun koyucu, hukuk ve ahlak otoritesi kabul ettigi igin,

niibiivvetle ve risaletle ilgili ana diisiincenin mu ‘cize degil, amel, ahlak, hak ve

%5 ibn Sina’min niibiivveti ispat yonteminin ayrintilari ve Berahime’ye verdigi cevaplar icin bkz:
Kutluer, ilhan, Akil ve Itikad, $.92-108; Ayrica bkz: Okumus, Mesut, Kur'an i Felsefi Okunusu-Ibn
Sind Ornegi, Arastirma yay., Ankara 2003, s.172-174.

%% fbn Riisd, el-Kesf, 5.173-174, (Felsefe-Din Iliskileri, 5.229-230.)
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hukuk oldugu iizerinde durmakta ve bu sekilde peygamberligin varligini ispata
gallsmaktadlr.357

2d. ibn Nefis’e Gore Niibiivvetin Gerekliligi

Ibn Nefis, eseri er-Risdletii’l-Kamiliyye’de niibiivvetin  gerekliligini
aciklarken, Oncelikle eserin kahramanmi Kamil’i, Allah’in kullar1 {izerindeki
haklarinin ne oldugunu bulmaya yonlendirir. Zihninde bir yaratici fikri olusan Kamil,
bundan sonraki asamada bu yaraticiya ibadet ve itaat edilmesi gerektiginin uygun
olup olmadigini diisiinmiis ve bu diislinceler Kamil’i bir miiddet mesgul etmistir.358

Konuyu insan- Allah iliskisi iizerinden baslatan Ibn Nefis, insanin yaraticinin
sanina, yiiceligine uygun ibadeti yapmak ve bunlarin ayrintilarina niifuz edebilmek
i¢in peygamberlere ihtiya¢ oldugunu ifade etmektedir. ibn Nefis diger diisiiniirlerden
farkli olarak meseleyi ilk 6nce insan-Allah merkezli ele almaktadir. Daha sonra ise
problemin ferdi ve ictimai yonleri iizerinde durmaktadir. Ibn Nefis’in Allah’m kullari
tizerindeki haklarinin ne oldugundan veya ne olmasi gerektiginden hareket ederek
niibiivvetin gerekliligini temellendirmeye baslamasi, ne Kelamcilar’in ne de Messai
filozoflarmin 6ncelikle tizerinde durdugu bir konudur. Kelamcilar, peygamberlerin
gonderilisinin faydalar1 hususlarina deginirken ibadet konusuna deginmislerdir.
Fakat Ibn Nefis, niibiivvetin gerekliligi konusunda bunu birinci asama olarak
kullanmaktadir.

Kamil’in bir yaratic1 fikrine ulastiktan sonra O’na tapinma ve itaat etme
duygusunun vurgulanmasi bizce onemlidir. Jbddet diye isimlendirdigimiz bu

aktivitelerin insan hayatinda yadsinamaz bir rolii vardir. Tanri fikrine sahip bir

%7 ibn Riisd, a.g.e., .177, 179 vd; (Felsefe-Din Iliskileri, 5.233, 237-244.)

%8 {bn Nefis, a.g.e., s.9.
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insanin, inandig1 Askin varlikla-niteligi, ritiielleri farkli da olsa- bir sekilde iliski
icinde olmayi ister. Madem ibadet bir arzu, bir ihtiyagtir; o zaman bu nasil yapilacak
veya bunun belli sekilleri var midir? Iste Ibn Nefis insanin her seyden dnce buna
muhta¢ oldugunu diisiinerek, peygamberin gerekliligine evvela bu yonden vurgu
yapmaktadir.

[bn Nefis, insanin Allah’a kars1 yerine getirmesi gereken gorevleri (ibadet)
ancak peygamberler aracilifiyla olabilecegi tezini ortaya koyduktan sonra, bir diger
arglimanin1  insanin sosyal bir varlik oldugu gerceginden yola ¢ikarak

359

temellendirir.”>® Kamil’in adasina gelen bir gemi ve i¢indeki ¢ok sayida insanla

%9 Insanin sosyal bir varlik oldugu anlayisi Plato ve Aristoteles’dan beri kullanilagelen bir sdylemdir.
Aristoteles’in deyimi ile insan toplumsal bir canli olup, dogdugu andan &liinceye kadar bir toplum
icinde yasamak zorundadir. Plato’ya gore birey olarak eksik ve yetersiz olan insan, yardimlagmay1
miimkiin kilacak bir ortak yasama bicimini benimsemek durumundadir. Filozof bu tiir bir yagam
biciminin adin1 “toplumsal diizen” olarak koyar. Ona gore insanlar yaratiligtan Dbirbirlerine
benzemedikleri gibi, her bir insan da farkli bir yetenege sahip oldugundan farkli bir sanat ve ise daha
yatkindir. Bu durumda s6z konusu farkliliklardan toplumsal is boliimii ve uzmanlasmanin yanisira bir
hiyerarsinin dogmasi kaginilmaz olmaktadir. Plato, buradan hareketle toplumsal ahlak anlayist ortaya
koymaya caligir. Clinkii o, tek kisinin degil, toplumun mutlulugunu 6ncelemekte ve s6z konusu bu
mutluluga da en yetkin sekilde devletle ulasilabilecegini diisinmektedir. Bu bakimdan da Plato’ya
gore birey ile toplumun belli bir organizasyon halini dile getiren devlet arasinda karsiliklt bir iligki ve
baglanti bulunmaktadir. Ona gore bireyler devleti kurmakla birlikte devlet de bireylere sekil
vermektedir. Bu bakimdan birey, i¢inde yasadig1 devlete benzemektedir. Toplumda yasayan insanlari
bir arada tutabilmek i¢in mutlaka bir koordinasyona yonelmek ve bireylerini bir takim kaide ve
kurallar ¢ergevesinde disipline edecek aligkanliklara ihtiya¢ duyma durumundadir. Bkz: Dede, Miinir,
“Kapali Toplum ve ik Inan1$lar”, A.ULF.D., c. 40, Ankara 1999, 5.243-249; Bu bazi toplumlarda
insanlar tarafindan meydana getirilen sistem ve o sistemin kanunlari olabildigi gibi, baz1 toplumlarda

da bu toplumsal organizasyonu dinin getirmis oldugu kurallar biitiinii yiiriitmektedir. Iste Plato’nun
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tanigmasindan sonra, Kamil onlardan ates yakma, hazir yiyecekleri (ekmek...gibi),
elbiselerle ortiinmeyi 6grenir. Hatta onlar Kamil’e dillerini dahi 6gretmeye ¢alisirlar.
Adaya gelen misafirlerle bir siire arkadaslik yapan Kamil, onlardan sehirleri
hakkinda bilgi edindik¢e hayreti giderek artar ve oralari merak etmeye baslar.
Nitekim misafirlerle onlarin yasadigi yerlere giden Kamil, orada her insanin toplumu
insa eden farkl islerle ugrastiginmi goriir. Karsilastigi toplumda bir kisim insanin
ciftcilik, bir kisminin ziraat, bazilariin firincilik, bazilariin da nakliyat ve terzilik
gibi mesleklerle ugrastigini gé')rmiistiir.360

Ibn Nefis insanin sosyal bir varlik oldugundan hareketle, toplumda yasayan
her insanin bir digeriyle iliski i¢inde oldugunu ve yine insanlarin birbirleriyle alim-
satim, kiralama.. gibi anlasmalara muhatab olacagr gercegini vurgulamaktadir.
Insanin yapis itibariyle zaman zaman kendini hakli ¢ikardig1 ve karsisindakine karsi
bir sorumlulugunun veya borcunun olmadigini iddia edebilecegini, sonucta da
insanlarin birbirleriyle 1yl ge¢inemeyecegi bir tartisma ortaminin meydana gelecegi
iizerinde durmaktadir.®**

Ibn Nefis, toplum hayatinda anlasmazliklar1 ve tartismalar1 ortadan kaldiracak

bir hukukun te’sis edilmesiyle, insanlarin ancak iyi bir yasama ulasabilecegini

vurgular. Ona gore bu dyle bir hukuk olmali ki, insanlar onu kabul edip, ona itaat

devlet ve onun getirdigi kanunlarin, insanlarin bir uyum iginde hayatin1 devam ettirmesi gerektigi
diisiincesine karsilik Ibn Nefis bunun yerine dini (vahiy-peygamber) koymaktadir. Bergson da
toplumda yasayan bireylerin dine olan ihtiyaclarini; “Geg¢miste oldugu gibi bugiin de ilimsiz, sanatsiz,
felsefesiz insan toplumlariin var olabilecegini ama dinsiz bir toplumun bulunmadig1” ifadeleriyle
anlatmaya ¢alisir. Bkz: Dede, a.g.m., 5.249.

%0 fbn Nefis, a.g.e., 5.9-10; Krs: ibn Sin4, Necét, s.304-305.

%1 age.,s.9.
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etsinler. Eger bu kanun, Allah tarafindan degil de bir bagkasi tarafindan vaz’ edilirse,
bu, insanlar arasinda problemin g¢ikmasina neden olacaktir. O halde bu hukukun
kaynagi Allah olmalidir. Yine o hukuku getiren bir varlik olmali ki, insanlara onu
teblig edip, anlatsin. Ciinkii biitiin bunlar Ibn Nefis’e gore, insanin iyi yasamasinin
bir 6n kosuludur. Demek ki peygamberin varligi insan i¢in biiyiik bir hayir ve umumi
bir fayda olarak belirmektedir.*®®

Ibn Nefis niibiivvetin gerekliligine dair yukaridaki agiklamalar1 yaparken,
kullandig1 ciimlelerin arasinda bazi hususlara dikkat cekmektedir. Ornegin o, insanin
sosyal bir varlik oldugu ve bundan dolayr Kamil’in adaya gelen ziyaretcilerle onlarin
sehrine gidip oradaki hayat1 goriip, onlardan sosyal hayatla ilgili pek ¢ok sey (ates
yakmay1, giyinmeyi,....vb.) 6grendigini ifade etmektedir.>*® Bu fikirleriyle Ibn Nefis,

hem ibn Tufeyl’den ayrilmakta hem de insanin medenilesebilmesi igin bireysel

%2 {hn Nefis, a.g.e., s.11; Ibn Hazm meseleyi daha ileri bir sathaya gotiirmiis ve tip, astronomi, dil,
sanat, tarim......vb. gibi hayatin her alaninda insanin bu bilimleri kendi basina elde edemeyecegini
ifade etmistir. Bunlarin bilgisine ulasmak i¢in insanin on bin y1l gibi bir siire harcamasi gerekir ki, bu
da bosuna bir ¢abadir. O zaman yukarida ifade edilen alanlarda insanin bilgi sahibi olabilmesi igin bir
insana muhtactir. Bu insan, her alanda bilginin tamamimi baglangigta 6gretici olmadan Allah
tarafindan Ogretilen bir kisidir. Bu kisinin vahy almasi da gereklidir. Bunlar niibiivvetin sifatidir.
Bununla nebinin veya nebilerin zorunlu oldugu ortaya ¢ikmis olmaktadir. fbn Hazm, bu mantig1 sagir-
dilsiz dogan kiside farkettigini, ayrica Sudan’in ve Slav d{ilkelerinin sakinlerinde, ¢ogu vahsi
kabilelerde ve bedevilerde insanlarin bir bilimi veya el sanatini elde etmede basarili olmadigini ve asla
da bagaramadiklarini ki bu seylerin onlara gretildigini one siirmektedir. Bkz: ibn Hazm, el-Fas! fi’l-
milel ve’l-ehvdi ve’n-nihal, (thk: Muhammed Ibrahim Nusayr-Abdurrahman ‘Umeyra), Daru’l-Ciyl,
Beyrut 1416/1996, 2. Baski, I-V, c. |, 5.140-142.

%3 fbn Nefis, a.g.e., 5.10-12.
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sorumluluklarin paylasildigi bir toplumda yasamak zorunda oldugunu belirtmektedir.
Ibn Nefis’in bu diisiincesini daha 6nce Farabi’de géormek miimkiindiir.

Farabi, insanin tam kamil bir dereceyi yakalamasi i¢in, zorunlu olarak diger
varliklardan istifade etmesi gerektigini sOyler. Miikkemmeliyeti elde etmek isteyen
her bireyin diger varliklarla iligki i¢inde olmas1 gerekir......

Farabi’den sonra insanin bu yoniine Ibn Nefis dikkat gektikten sonra, Ibn
Haldun da filozoflarin ‘insan fitraten medenidir’ sozilinli aktararak, sosyal hayatin
insanlar i¢in zaruret oldugunu belirtir. Ibn Haldun umran (medeniyet) kelimesinin
manasinin, insanlarin bir arada toplanarak yasanan yere Medine denilmesi ile ¢ok
yakindan ilgisi vardir, der. Diisiiniir daha sonra insanlarin birbirine ihtiyaci oldugunu
ve bir sosyal hayatta yasamanin gerekliligini anlatirken, Ibn Nefis’in belirttigi
hususlarin hemen hemen aynisi iizerinde durmaktadir. Toplumda yasayan insanlarin
kendilerini korumak i¢in bir hiikiimet ve hakime muhta¢ olduklarini ifade eder. Bu
baglamda filozoflarin peygamberligi akli delilllerle ispat ederken kullandiklari;
toplum i¢inde yasayan insanlarin bir peygambere ihtiyaglari oldugu iddiasinin eksik
oldugunu belirtir. Bu argiimanini temellendirmek i¢in Mectisi’leri 6rnek olarak verir
ve Ibn Haldun filozoflarm niibiivvetin gerekliligini ispat ederken yanilmis olduklarini
vurgular. Ciinkii ona gore peygamberlik akil ile ispat edilecek bir sey degildir.365

Ibn Haldun peygamberligi sadece sosyal diizenin kaynag: olarak gérmemekte,
aynt zamanda onun anlami ve “peygamberligin Oziinii agiklamakla” da

ilgilenmektedir. Ona goére peygamberlik, bir insan fenomenidir. Peygamber

34 Farabi, el-Medinetii ’I-fazila, (Cev. Nafiz Danisman), MEB. yay., Istanbul 1990, s.79-81; Ayrica
bkz: Walker, a.g.m., s.90.

%3 fbn Halddn, a.g.e., 5.73-75.
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bilgisiyle, giiciiyle, davraniglariyla insandir. Bu her insanin bir peygamber veya
kisinin belli bir sanati yapma ve Ogrenmeyle peygamber olabilecegi anlamina
gelmez. Ibn Haldun, peygamberligin insan varliginin en yiiksek formu olduguna
inanir. Kisacas1 Ibn Haldun’un peygamberlik fenomenine yaklasimi, insanin
dogasiyla ¢ok yakindan iligkilidir. O, bununla bir insanin nasil peygamber oldugunu
gostermeye calismaktadir.*®®

Ibn Haldun’dan 6nce insanin bir sosyal varlik olma &zelligi iizerinde dnemle
duran Ibn Nefis, konunun sadece niibiivvetle ilgili yoniine degil ayni zamanda
insanin medeni bir varlik oldugu hususuna da dikkat ¢ekmistir. Bu diislincelerini de
insanin ancak sehir hayatinda iyi yasayabilecegini vurgulayarak anlatmaya caligir. >’
Niibiivvetin gerekliligi konusunu ele alan son donem Kelam alimlerinden izmirli
Ismail Hakk1 da, Imam Matiiridi ve Ibn Nefis’in ortaya koyduklar1 insanin sosyal bir
varlik olma tezinden hareket ederek goriislerini temellendirmeye c¢alisir.

Insanmn peygamberlik nurundan uzak kaldigi miiddetce iyilik edebilme ve
dogru yola ulasma hususunda yeterli giice sahip olmadigini sdyleyen Izmirli, insanin
bedeni ve zihni kuvvetlerini idare etme konusunda diinya ve ahiret saadetine
ulastiran vesilelerde bir rehbere muhtag oldugunu salik verir. O rehberin getirdigi
seyde yakin vardir; hakikatlerin kesfi vardir; yaratilmislarin hidayete erisi vardir;

aklin hulasa olarak bilip, tafsilatli olarak bilmekten aciz kaldig1 seyi beyan vardir.

Rahmet, maslahat ve hikmet vardir; halka faydali ve zararli olan seylere delalet

%66 Bkz: Mahdi, Muhsin, Ibn Khaldun’s Philosophy of History, Malezya 20086, 5.85 vd.

%7 fbn Nefis, a.g.e., s.10.
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vardir. Bundan dolayi, izmirli’ye gére peygamberlerin gonderilmesi sosyal bir
zarurettir,*®

Bir bagka son donem Kelam alimi Muhammed Abduh’un da meseleye
yaklasimi dikkat cekicidir: “Insanlar tek bir iimmetti” (Bakara, 2/213) ayetini
Abduh, insanlarin tek bir din iizere olduklar1 seklinde anlamamaktadir. Bundan
maksat, insanlarin nasil bir cemiyet diizeninde yasiyor olurlarsa olsunlar, bir takim
sosyal ve ekonomik ve benzeri baglarla birbirine bagimli olduklaridir. Fertlerin tam
anlamiyla bir hiirriyet icinde yasamalari, birbirleriyle alig-veris yapmadan,
yardimlasmadan is basarmalar1 miimkiin goziikmemektedir. Insanin ahlaki yonden
dar gorisliiliigli, davranisinin kisirligi Allah’in sefkat ve yardimini gerektirmektedir.
Allah insanlara yon bulmalari i¢in ve davraniglarinda yardim igin peygamber
gonderir. Iste Allah tarafindan gérevlendirilen nebiler, ilahi mesajlar1 alip teblig
ederek insan suurunu uyusukluk ve diisiik ahlaki gerilim halinden, iyi ve kotiiytl
acikca farkedip bunu hal ve hareketlerine yansitabilecekleri bir teyakkuz durumuna

getiren olaganiistii insanlardir.*®®

%68 fzmirli, Ismail Hakki, el-Cevdbii’s-Sedid fi beydni dini’d-tevhid: Anglikan Kilisesine Cevap, (Sad.
Fahri Unan), TDV yay., Ankara 1995, s.30.

%9 jscan, Mehmet Zeki, “Muhammed Abduh’un Niibiivvet Goriisii ve Cagdas Islam Diisiincesine
Etkileri,” A.ULF.D., Say:: 26, Erzurum 2006, 27-65, s.30; Abduh’un niibiivvetin gerekliligi
hakkindaki goriiglerinin ayrintisi igin bkz: Abduh, Muhammed, Risdletii’t-Tevhid, S.47-57; Fazlur
Rahman da kendinden 6nceki diisiiniirleri takiben peygamberligin ve vahyin zorunlu oldugunu soyler.
O, Allah’m merhametinin gerekliliginin, buna ek olarak insanin ahlaki idrak ve davraniginin
noksanliginin dogal bir sonucu olarak peygamberligin gerekli bir kurum oldugunu ifade eder. Kisaca
Fazlur Rahman, Allah’in insana yardim i¢in peygamberler ve vahiy gonderdigi lizerinde durur. Bkz:

Fazlur Rahman, Major Themes of The Quran, Bibliotheca Islamica Minneapolis 1994, s.80.
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fbn Nefis, peygamberligin gerekliligini insan acisindan agikladiktan sonra,
konunun Allah ile ilgili yoniine de kisaca deginerek bu husustaki kanaatini ortaya
koyar. Ibn Nefis’e gore Allah, peygamber gondermenin insanin hayrina oldugunu
bilir ve bundan dolay1 bu peygamberin varligi, Allah’in inayeti geregi O’na vacip
olmaktadir. Allah’in, kasik tiiyiine veya buna benzer kii¢iik faydalar1 olan seyleri
yaratmay1 goz ardi etmeyip de, umum fayda olmasina ragmen Allah’in peygamberi
yaratmayr ihmal etmis olmasi diisiiniilemez. Bu yilizden Kamil, peygamberin
yaratilmasinin zorunlu oldugunu diisiinmiistiir.>"

Goriiliiyor ki, Ibn Nefis niibiivvetin gerekliligi konusunda Ibn Sina ile ayni
goriistedir. Iki diisiiniir de niibiivvetin gerekliligini agiklarken, ilahi inayet kavrami
tizerinde durmuslar ve dolayisiyla ferdin ve toplumun menfaatine uygun olan bir
konunun yerine getirilmesini Allah hakkinda zorunludur (véciptir) goriislinii
benimsemislerdir.>"

Kamil ve Hayy’in peygamber fikrine ulagsma siireci arasinda bir mukayese

yapacak olursak, ibn Nefis ve ibn Tufeyl’in bu konuda da farkli yollar izledigi

goriilmektedir. Yukarida da ifade edildigi gibi Kémil, sosyal hayatin i¢inde

%70 fbn Nefis, a.g.e., s.11.
371 ibn Nefis, a.g.e., s.11; Krs: Ibn Sina, Necdt , s.304; Ibn Nefis’in er-Risdle’sini Ingilizceye terciime
eden Meyerhof ve Schacht, Ibn Nefis’in peygamber gondermenin ilahi inayet geregi Allah’a vacip
oldugu konusundaki goriisiiniin Matiiridi kanaate yakin oldugunu ifade ederler. Bu miitercimler, Safii
ve dolayisiyla Eg’arl ekole mensup bir diisliniiriin, Hanefi ¢izgideki Matiirldi diislincesiyle benzer
fikirler beyan etmesini tuhaf karsilarlar. Bkz: Meyerhof-Schacht, a.g.e., s.78-79; Biz, ibn Nefis’i belli
bir mezhebin temsilcisi olarak gérmek veya o sekilde gdstermenin hatali olacagini diisiinmekteyiz.

Ibn Nefis’i bir yere koymak gerekirse, bu da ancak ‘miistakil filozoflar’ grubu olmasi daha uygundur.

Ciinkii onun diisiince kodlarin belli bir mezhebin ¢izgisi altinda olmadigin1 gérmekteyiz.
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insanlarin birbirine muhta¢ olmasindan hareket ederck, onlarin bir hukuka ve bu
hukukun kaynagmin da ilahi olmasi gerektigi sonucuna ulasmisti. Buradan yola
cikan Ibn Nefis, bu hukuku getirenin Allah tarafindan secilmis bir insan olmasinin
zorunlulugu ve bu kimsenin de peygamber olduguna akli muhakeme neticesi kendi
kendisine vardigini ifade etmektedir.

bn Tufeyl’in Hayy’1 ise, peygamber fikrine kendi adasina gelen “Asal” isimli
sahis vasitastyla ulagir. Asal cok samimi arkadasi Salaman ile baska adada yasayan
bir kisidir. O, Allah’1, O’nun el¢isini ve kitabim1 bilen bir sahis olarak tasvir
edilmektedir. Yaratilis1 geregi manevi hakikatleri daha ¢cok Onemseyen Asal, bu
konulara yogun ilgi duymaktadir ve Ilahi kitabin batini anlamlarin arastiran, sdzlerin
zahiri anlamlarin1 yorumlama yolunu tercih eden bir kisilige sahiptir. Arkadas
Salaman ise, Kitabin acik ve anlasilir zahiri anlamlarini korumak gerektigini diisiinen
bir kisidir. Ibn Tufeyl bir bagska adada yasayan toplumdaki iki insan profilini gizerek
Hayy’mn peygamberlik konusunu onlardan 6grendigini agiklamaya ¢alismaktadir.>?

Ibn Tufeyl’in Asal tiplemesi eserde, miinzevi bir hayati benimseyen mistik

bir karakter olarak yansmlmaktadlr.373 Hayy’in yasadig1 adadan haberdar olan Asal,

%72 [bn Tufeyl, a.g.e., 5.69. (Ruhun Uyanisi, 5.166-167).

%73 {bnTufeyl’in Asal ile Hayy arasinda yasanan seriivenin bir benzeri, ibn Sind’min Hayy b. Yakzdn
adli eserinde de resmedilmektedir. ibn Sina’nin kendisini de hikdyenin kahramanlar1 arasina katarak
isledigi bu eserde diisiiniir, Hayy b. Yakzan adli yash bir adama rastlar ve bitmeyecek yolculugunda
kendisini de yanina almasini ister. Yash adam bunu reddeder. Ciinkii ona gore Ibn Sina, sosyal
cevresini terkedip bdyle bir yolculuga cikamaz. Bu anlatimda Ibn Sina, Nefs-i Natika, arkadaslari
cesitli duyular; yash adam Hayy b. Yakzan ise Faal Akil’dir. Hayy, beser istii bir ruhu temsil
etmektedir. Burada kisaca ibn Sina’min Hayy’1 ile Ibn Tufeyl’in Hayy’in1 karsilastiracak olursak,

herseyden 6nce Ibn Sina’min Hayy’i, insan zihninin canli bir érnegi veya ruhun zihinsel pargasi
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her seyini satarak bu adaya gitmek, oraya vyerlesip, inziva arzusunu burada
gerceklestirmek ister. Giinlerini ibadetle geciren Asal, bir giin Hayy’la karsilasir.
Asal ilk 6nce onunla konugmak istemez, ¢iinkii onu da kendisi gibi miinzevi hayati
tercih eden biri zannederek ondan uzaklasmak ister. Fakat Hayy igin bu hadise bir
ilktir. O daha Once bdyle bir varlik géormemistir. Onun tek muhatab oldugu
hayvanlardir ve gordiigli bu sahis hayvanlara da benzememektedir. Hayy
kendisinden uzaklagsmak isteyen Asal’1 takip eder. Sonunda iletisime gegen bu iki
kisi, arkadas olurlar. Hayy ondan pek c¢ok sey 6grenir. Asal, Hayy’in kendi kendine
kesfettigi Yaratic1 fikrine ek olarak, ahireti, cenneti, cehennemi, yeniden dirilisi,
kiyameti, hesabi, sirati anlatir. Hayy, Asal’in anlattigi seylerin kendi kendine
kesfettigi seylerle uyum ic¢inde oldugunu farkeder. Sonunda ise biitiin bunlar1 getiren

kimsenin Tanr tarafindan gonderilen bir el¢i oldugunu da kalbiyle tasdik eder.™

degildir, sadece faal aklin bir parcasidir. Ikinci olarak, Ibn Sini ruhun gelisimini onun degisik
safhalartyla bir gezi, ruhun hacci seklinde sembolize eder. Fakat IbnTufeyl, kahramaninmn akli
gelisiminin, 1ss1z bir adada yasam boyunca gerceklestigini ifade eder. Ugiincii olarak ise, Ibn Sina
tarafindan anlatilan seyahat, en azindan kismen kutsal bir kainata dogru yapilmaktadir. Bu gezi
tamamen kutsal asamalardan olugsmaktadir ve insanin i¢ hayatiyla ilgilidir. Hayy’dan gezinin sadece
tasvirlerini duyan anlatici tarafindan bu olay pratikte uygulanmaz. ibn Tufeyl’in adas1 selefinin aksine
gercege uygun olarak tasavvur edilir ve kahramani1 Hayy, tam manasiyla ilahi mertebelere ulagmadan
once, pratik yasamda bir Crusoe gibi agamalardan gegerek yiikselisi tecriibe eder ve bunu basarir.
Diger yonden Ibn Sind’min anlatimi, insan ruhunun pargasi olarak kotiilik gergegine Ibn
Tufeyl’inkinden biraz daha fazla vurgu yapmaktadir. Bkz: Biirgel, J. Christoph, “Symbols and Hints:
Some Considerations Concerning The Meaning of Ibn Tufayl’s Hayy Ibn Yaqzan”, The World of Ibn
Tufayl adli eserin i¢inde, s.130-131; Ayrica benzer bir karsilastirma igin bkz: De Boer, The History of

Philosophy in Islam, s.185.

374 {bn Tufeyl, a.g.e., 5.69-73. (Ruhun Uyanisi, 5.168-175.)
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Hayy, Asal vesilesiyle gercekliginden haberdar oldugu peygamber ve onun
getirdigi dinin akla uygunlugunu kesfetmistir. Kamil i¢in de niibiivvet aklen
gereklidir. Fakat Kamil herhangi bir kimsenin rehberligine ihtiya¢ duymadan
peygamberin gerekli oldugu fikrine ulagmistir. Hatta Kamil, meseleyi sadece
peygamberin varliginda birakmaz, biraz daha ileri giderek son peygamber ve onunla
ilgili konular1 6ngériir. Ibn Nefis biitin bunlarin olmasmi aklen miimkiin
gormektedir. Niibiivvetin gerekliligi konusunda da Ibn Nefis, Ibn Tufeyl’e gore akla
daha fazla vurgu yapmaktadir.

Diisiinlirimiiz, peygamberin gerekliligini agikladiktan sonra, peygamber
gonderilmesinin faydalari tizerinde durur. Ona gore peygamberlik kurumunun birinci
faydas1, Allah’m dinini insanlara teblig etmesidir. Ikincisi, Allah’in yiiceligini ve
diger sifatlarin1 bildirmesi. Ugiincii ve son olarak da, tekrar dirilisi ve insanlar igin
gelecek diinyada hazirlanan mutluluk ve mutsuzlugu bildirmesidir.>”

Ibn Nefis, niibiivvetle ilgili i{izerinde durdugu bir diger husus da, son
peygamberin fonksiyonudur. Ibn Nefis son peygamberle bir anlamda diger
peygamberlerin varligmi da ortaya koymus olmaktadir. Diisliniirimiiz bu konuda
genel bir kanaati takip etmektedir. Islam diisiincesinde tarih boyunca gonderilen
peygamberlerin isbati, daima son peygamber Hz.Muhammed iizerinden ele alinmig
ve onun vasitasiyla bu konu temellendirilmeye calisilmustir. "

Ibn Nefis’e gore son peygamber, insanlarin cogunun bildigi veya -en azindan
duydugu- diger peygamberleri takdim etmeden ve onlar1 referans gostermeden,

insanlarin karsisina ¢iksaydi, insanlarin bu durumu kabullenmesi zor olurdu. O halde

%% ibn Nefis, a.g.e., s.12.

376 Bu konuda 6rnekler icin bkz: Sabint, a.g.e., 5.106-107; Razi, Fahruddin, a.g.e., 5.8-17.
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Allah’in  dininin gereklerinin  bir kisminin teblig edilmesi hususunda, son
peygamberden dnce peygamberlerin bazisinin dine ait bir kisim konular1 agiklamasi
gerekmektedir. Ciinkii bu durum, daha sonra gelen insanlarin, kendilerine gelen
mesajlar1 anlayabilmeleri veya bunlar1 saskinlikla karsilamamalar1 i¢in daha
uygundur.®”’

Ibn Nefis bu ifadelerine ek olarak, niibiivvetin bir gelisme siireci takip ettigini
ifade eder. Peygamberligin gayesinin bir peygamberle anlasilamayacagini savunan
Ibn Nefis, sonra gelen peygamberlerin getirdiklerinin insanlarin anlamasi igin bu
silsilenin ilklerinin de olmasi gerektigini belirtir. Ona gore her gelen peygamber,
oncekilerinin getirdigi seyleri tekrar etmeli ve son resulle peygamberligin fonksiyonu
tamamlanana kadar o mesajlara bir seyler eklenmelidir. Bundan dolay
peygamberlerin sonuncusu, Oncekilerin getirdigi seylerin hepsini bilmeli ve
au;lklarnahdlr.378

Ibn Nefis bu gériisleriyle, Muhammed Abduh’un ayni konuda ileri siirdiigii
fikirlerine 151k tutmus olmaktadir. Dinlerin tekamiilii fikrinden hareket eden Abduh’a
gore, ilahi dinler, insanligin ¢ocukluk donemine denk gelmektedir. Uzun toplumsal
gelisim ve buna bagl olarak dini tekamiil agsamalari, maksadina ulagsmis ve insanlik
riisdiinii elde etmistir. Onun bu asamasina uygun olarak da Islam, din olarak
gonderilmistir. Ona gore Islam, insaniyetin olgunluk déneminin dinidir. Bu yiizden
akla hitap etmistir. Zihnl anlayigla kalbi anlayisa birlikte seslenmistir.

Hz.Muhammed’le peygamberligin sona ermesinin manasi, insanligin riiste erdiginin

" ibn Nefis, a.g.e., s.12.

%78 [bn Nefis, a.g.e., 5.13.
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Allah tarafindan tescil edildigidir. Abduh, riist donemine erismis insandan Allah’in
vesayetinin de kalkmis oldugunu belirtmektedir.*

Ibn Nefis son peygamberin hayatina dair her seyi -dogdugu yerden vefat ettigi
yere kadar- rasyonalize etmeye ¢alismaktadir. Her ne kadar Kamil gibi bir insan i¢in
bunlarin kesfi zor goriiniiyor olsa da, bize gore, Ibn Nefis bu tesebbiisleriyle,
peygamberin  hayatinin, onun getirdigi seylerin aklen agiklanabilecegini
gostermektedir. Kisaca Ibn Nefis felsefesinde, son peygamberin hayati belli bir
rasyonel ¢izgi takip eder ve bunu her akleden anlayabilir, goriisii hakimdir.

Son Peygamberle ilgili Rasyonellestirme Ornekleri

Calismamizin kapsamui geregi ibn Nefis’in peygamberin hayat1 ile ilgili
rasyonellestirme savlarinin hepsini siralamak miimkiin olmadig i¢in, burada konuyla
ilgili sadece birka¢ tane ornek vermekle yetinecegiz: Ibn Nefis Kamil’e son
peygamberin vatani ile ilgili kesifler yaptirirken, o, son peygamberin hayatim
biitliniiyle dogdugu yerde gecirmemesi gerektigini sdyler. Son peygamberden sonra
niibiivvetin sona erecegi diislincesini vurgulayarak, bu peygamberin seriatinin ve
kendi biiylikliiglinlin insanlar yaninda korunmasi gerektigini one c¢ikarir. Bundan
dolay1 bu peygamberin geride biraktig1 seylerden daha fazla, onun seriatinin tedvin
edilmesi ve onun sozlerinin ve yasantisinin kayit altina alinmasiyla ilgili faaliyetlerin
cogalmasi gerektigini ifade eder.*®

Ibn Nefis son peygamberin unutulmamasi igin bunlarin gerekli oldugunu
ifade ederken bu konuda su hususa dikkatleri ¢eker: Son peygamberin biiyiikliigliniin

muhafazasi i¢in onun kabrinin, dogdugu yerden baska bir yerde olmasi1 gerekir ki,

9 Abduh, a.g.e., 5.135-138.

%0 fbn Nefis, a.g.e., s.16.
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insanlar baska beldelerden onun kabrine yolculuk yapsimnlar. Iste bu yiizden onun
kabrinin Mekke’den baska bir yerde olmas1 gerekir. Buna gerekce olarak Ibn Nefis
su mantiki aciklamay1 yapar: Eger son peygamberin kabri Mekke’de olsaydi, onun
ziyareti Kabe’yi ziyarete tabi olacagindan, bir miiddet sonra hacc sadece Ka’be’yi
ziyaretle tamamlanir ve bdylece peygamberin kabri unutulur, bu da onun
unutulmasina sebeb olurdu. Son peygamberin kabrinin ve kendisinin unutulmasi,
onun seriatinin gegersizligini gerektirir.381

Ibn Nefis’in son peygamber hakkinda bir baska aklilestirme calismasi da
onun cocuklar1 hakkindadir. ibn Nefis’e gore, son peygamberin cinsel giiciiniin
kuvvetli olmasindan dolayi, onun ¢ocugunun olmamasi diisiiniilemez. Ayrica onun
mizacinin asiriliklardan uzak olma 6zelligi de, ¢ocuklarinin sadece kiz olmasini
imkansiz kilmaktadir. Bu sebeblerden dolayi, son peygamberin hem erkek hem de
kiz cocuklarinin olmas: gerekir. Ibn Nefis’e gore, son peygamberin erkek
cocuklarmin  Omdiirlerinin uzun olmamasi1 gerekir. Diisliniirimiiz, ge¢mis
peygamberlerin ¢ocuklarinin peygamber oldugu gercegini goz Oniine alarak, 6zellikle
erkek cocuklarinin yaslarimin niibiivvet yasina (40 yas) ulagsmamasi gerektigini
diistiniir. Eger onlar bu yasa ulasirsa, ¢ocuklarin peygamber olup olmayacagi
bahisten uzak degildir. Bu peygamber son resul olduguna gore, cocuklarin
peygamber olmasi diisiiniilemez. Fakat onlarin peygamberlerin disinda olmasi da
caiz degildir. Bu sebeblerden dolay1 bu peygamberin erkek ¢ocuklarinin émiirlerinin
uzun olmamasi1 gerekir. Kiz g¢ocuklarmin uzun Omiirlii olmasinin bir sakincasi

yoktur. Clinkii kadindan peygamber olmaz. %%

%1 bn Nefis, a.g.e., 5.16-17.

%2 [bn Nefis, a.g.e., 5.23-24.
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bn Nefis’in son peygamberin 6zellikle cocuklar1 hakkindaki rasyonallestirme
ornegindeki bazi yansimalari, reel hayatta gdrmekteyiz. Ozellikle erkek cocuklar
tizerindeki vurgusu, bize son peygamberin damadi ve amca oglu Hz.Ali hakkindaki
yanlis diisiince ve davraniglar1 hatirlatmaktadir. Son peygamberin yakini olan bir
kisinin, Hz.Ali, Sii’lerin imam anlayisinin bir neticesi olarak, gereginden fazla
yiiceltilip hatta onu peygamberle esit gorme -Gulat’in Hz.Ali hakkindaki diisiinceleri
malumdur- gibi bir tutum sergileniyorsa, son peygamberin erkek ¢ocuklarinin uzun
Omiirlii oldugu diisiliniiliip, peygamberden sonra yasadiklar1 farzedilirse, onlar
hakkinda Hz.Ali’ye gosterilen tutumdan daha fazla asiriligin sergilenebilecegini
tahmin etmek uzak olmasa gerek. Ibn Nefis vakiay1 bu gercekleri de gdz oniinde
bulundurarak aciklama yoluna gitmistir ki, bizce ¢ikarimlari isabetli goziikmektedir.
Ayrica Ibn Nefis, kadindan peygamber olamayacagi goriisiiyle, Matiiridi anlayisa
yakin durdugunu g(’)stermektedir.383

Ibn Nefis, son peygamberin getirdigi mesajda, ilmi sorumluluklarin (tekalif-i
ilmiyye) ne oldugunu agiklarken bu konuda peygamberin kullanmasi gereken iisluba
da dikkatlerimizi ¢ekmektedir. Ona gore son peygamber, insanlarin kolayca vakif
olamayacagl veya onlarin ancak zorlanarak diislinebilecekleri hususlar1 onlara
aciklamaz ve insanlara da bu gibi konular1 bilmesi gerektigi gibi bir sorumluluk
yiiklemez. Ibn Nefis ifadelerini daha anlasilir kilmak i¢in konuyu &rneklerle aciklar.
Ornegin; ‘Allah alemin ne disindadir, ne de iginde. O, cisim degildir ve duyular ile

algilanamaz. Allah herhangi bir yonde de degildir, ayn1 zamanda buna bir hissi isaret

%83 Es’ariyye ve Zahiriler’e gore kadindan peygamber olabilirken, Matiiridi’lere gére peygamberlerin
erkek olmasi sarttir. Cilinkii peygamberin hak dine davet igin insanlar arasina girip g¢ikmasi,
miicadeleye girigsmesi, ortaya atilmasi gerekir. Halbuki kadin yaratilis geregi buna yatkin degildir.

Bkz: Sabini, a.g.e., s.111; Pezdevi, a.g.e., 5.135.

186



>384 ibn Nefis, bu konularin ancak ozel calisma, aragtirma yapan insanlar

de yoktur.
tarafindan anlasilabilecegini ifade eder. Yani bu hususlar, insanlarin genelini
ilgilendiren seyler degildir. Diisiiniirlimiiz, peygamberin bdyle bir {islup kullanip,
insanlarin da bunlar1 anlamak i¢in 6zel ¢alisma yapmalar1 durumunda, insanlarin
kafalarinin karisacagr ve peygamberin getirdigi seyleri anlamak i¢in daha fazla
arastirma yapmalar1 gerekecegini belirtir.  Bunun sonucunda da, bu gibi
arastirmalarin, insanlarin gilinliik gecimlerini saglamak icin g¢aligmalarina engel
olabilecegi ve birtakim problemlere sebebiyet verebilecegi ortaya ¢ikmaktadir.*®

Ibn Nefis son peygamberin kullanmasi gereken iislubu, peygamberligin
gayesiyle iliskilendirir. Eger peygamber, toplumunun anlayamayacagi bir iislup
kullanirsa, bu konu her seyden 6nce peygamberin gonderilis gayesine zit bir durum
olusturur. Diigiiniiriimiiz, peygamberin muhatablarinin egitim seviyelerini dikkate
alarak, Allah’m Zati, sifatlar1 gibi konular1t miiphem ve detayli bir tarzda degil de,
acik ve 0z bir sekilde aciklamasi gerektigini, eger agiklanmasi gereken bir husus
varsa da, peygamberin onu agiklamayr ihmal etmesinin dogru olmayacagini
belirtir.®®
Ibn Nefis, son peygamberin iislubuyla ilgili olarak, toplumda iist diizeyde
anlayish insanlar (havas) oldugu gibi, bunlarin yaninda anlama kapasitesi
bakimindan havasdan daha asagi seviyede bulunan (avam) insanlarin oldugunu,

peygamberin dikkate almasinin gerekliligi iizerinde durur. Ornedin; peygamberin

kullandig1 detayli ve sembolik ifadelerde, havassin anlayacagi isaret ve remizler

%4 Ibn Nefis, a.g.e., 5.27.
%5 [bn Nefis, a.g.e., s.27; Krs: Ibn Sina, Necat, $.305.

%8¢ fbn Nefis, a.g.e., 5.27.
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koymasinin llizumunu, fakat avam ig¢in ise sOziin zahiriyle yetinilmesi gerektigini
vurgular.®®’

[bn Nefis bu goriisleriyle, islam Filozoflarinim sistemini takip eder. Islam
diisiince geleneginde gerek felsefi gerekse dini sebeblerle bazi hakikatlerin bilgi ve
kiltiir seviyesi diistik olan halka agiklanip agiklanmamasi gerektigi konusunda farkl
gorlsler ortaya konulmustir. Bu yiizden de bazi diisiiniirler, sembolik ifadelerin ve
metaforlarin fazlaca yer aldig1 hikaye ve felsefl roman yazarak fikirlerini agiklama
yoluna gitmislerdir.

Dini ve felsefi hakikatlerin anlasilmasinda diisiiniirlerin insanlar1 farkli
kategorilere ayirdigi bilinmektedir. Bunlara ge¢cmeden oOnce, bdyle bir
kategorizelestirmenin altinda yatan sebeblere kisaca temas etmek istiyoruz: Bu
sebeblerin basinda, insanlarin bilgi ve gorgii seviyelerinin farkli olmasi1 gelmektedir.
Ayrica zeka ve kabiliyetlerin her bireyde farkli tezahiir etmesi, hakikatleri anlamada
da esitligin olmadigin1 gostermektedir. Disliniirlere gore, Kur’an’in da metafizik
hakikatleri anlatmada insanlarin kabiliyetlerini dikkate aldigi anlayisi onlar1 bu
yonde bir smiflandirmaya iten sebeblerin basinda gelmektedir.*®®

Islam felsefesinde insanlari havas-avam gibi ayirima tabi tutan ve bunun
dogal sonucu olarak da, her gruba yonelik farkli bir dil kullanma gerektigi diisiincesi,
[hvan-1 Safd’dan itibaren kullanilmaktadir. Thvan, insanmn goriinen beden ile
goriinmeyen nefisten meydana geldiginden hareketle, dini hiikkiimleri de bununla

dogru orantili olarak zahir (exoteric) ve batin (esoteric) seklinde ikiye ayirmstir.

%7 Ibn Nefis, a.g.e., a.y.
%8 Kilig, Cevdet, “Filozoflarin Hakikat Arayisinda Kategorik Yaklagimlar,” F.ULF.D., Sayr: 5

(2000), 5.117-135.
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Zahir, organlarla yapilan namaz, orug, zekat, tesbih, tehlil ... gibi ibadetler. Batin ise;
kalpte gizli olan inanglar olup, bunlar ilimde ve hiikiimlerinde derinlesmek, tefsir,
tenzil, te’vil, muhkem ve miitesebihati arastirmak gibi dinde asil olan hiikiimlerdir.
Ihvan’in Kur’an’1t da bu anlayislar1 dogrultusunda yorumlamalar1 onlarin énemli
vasiflarindandir.*®

fhvan-1 Safa’ya gore insanlar, dini anlama ve yasama yoniinden de ii¢ gruba
ayrilir: Birinci grup; dinin zahiriyle yetinenler. Bu insanlar peygamberi ve onun
getirdiklerini tasdik edip, giicleri yettigi kadar onunla amel edenlerdir. Thvan bu
gruba kadm ve cocuklar1 da dahil eder. Ikincisi; ilk gruba nazaran din ilimlerinde
nisbeten derinlesmis olanlardir. Bunlar seriatin zahiriyle amel edip, batinin1 da kabul
ederler. Yani, bu gruptakiler Kur’an’in tefsirini okurlar, te’vil, muhkem ve
miitesebihat: dgrenmeye calisirlar. Ugiincii ve son grup ise, Thvan’in en ¢ok deger
verdigi havas grubudur. Bunlar, ilim ve amele sahip olan az sayida kimseler olup,
dinin sirlarina vakif, esyanin hakikatine ermis, hikmette derinlesmis, ilimde rasih
olanlardir. Thvan’a gore, Kur’an’da gecen dini hakikatlerin ¢ogu, perde ardinda
sembollerin bulundugu sirlardir. Bunlarin hakikatini sadece Allah ve ilimde
derinlesmis olan bu tiglincii grubtaki insanlar bilebilir.**
taraftar olmus, felsefenin avamdan ve ehil olmayanlardan uzak tutulmasini ve onlarin

eline gegmemesi gerektigini savunmustur. Farabi, dinin sembolik bir karakteri

%9 [hvan-1 Safa, Resdil, c. 1V, 5.46-47.
%0 fhvan-1 Safa, a.g.e., C. 1V, s.46-48; Ayrica bkz: Uysal, Enver, “Ihvan-1 SafA” md., s. 5; Burada

ihvan, Al-i ‘Imran, 3/7. ayetine telmihte bulunmaktadir.
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oldugunu soyler ve vahyi akil ile agiklamak ister. Bundaki amaci ise; dogru anlagilan
din ile gercek felsefenin bir ¢atisma halinde olmadigini ortaya koymak‘ur.391

Farabi, felsefe ile dinin konularmin paralelligini ortaya koyarak insanlarin
bunlar1 anlamasi i¢in havas ve avam ayirimi yapmanin gerekliligi lizerinde durur.
Ona gore avam,; tecriibe edilmemis genel kanaate uygun olan seylerle yetinen veya
yetindirmeleri gercken simiftir. Havas ise; nazari bilgilerin hi¢ birinde kendilerini
denenmemis genel goriislerle sinirlandirmayan, inandiklar1 ve bildikleri seylere
inceleme ve arastirma sonucu ulasan gruptur. Fardbi’ye gore bu iki gruba bir seyi
kavratmanin iki yolu vardir. Avam i¢in, ikna etme ve hayal giicli ile nesnelerin
orneklerini temsil etmeye dayanan yontemlerdir ki, buna ikna yontemi denir. Havas
icin ise, varliklarin mahiyetinin akil tarafindan kavranmasi, ya da ona uygun bir
ornek yoluyla hayal edilebilmesidir (bu da sembolik anlatimla olur), buna da burhan
yontemi denir.>%

Ibn Sind da herkesin anlayabilmesi i¢in dini hakikatlerin anlatiminda
sembolik ifadelerin kullanilmasi1 gerektigini savunur. Ona gore, Allah’in varligi,
birligi, sifatlari, ahiret hayati gibi konular1 peygamber, insanlarin akil seviyelerine
gbre anlatmasi ve Ogretmesi gerekir. Ibn Sind’nin &zellikle peygamberin insanlara
dinin mesajlarim1 aktarmada nasil bir metod takip etmesi gerektigi konusundaki
goriisleriyle, Ibn Nefis’in bu konudaki diisiinceleri benzerlik tasimaktadir. Ibn
Sind’ya gore peygamber, Allah’1 tanitir. O’na itaat etmenin mutluluk ve saadet, isyan

etmenin de mutsuzluk getirecegini ogretir. Fakat siradan insanlarin (avam) ebedi

1 Farabi, Kitdbii tahsili’s-sa ‘dde, (Haz. Ali Eba Miilhim), Dar ve Mektebetii’l-Hilal, 1. Baski, Beyrut
1995, 5.89-92.

%92 Rarabi, Tahsil, 5.83-85.
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mutlulugun ne anlama geldigini kavrayabilmeleri igin, peygamberin bunu halkin
anlayacagi sekilde anlatmasi gerekir. Cilinkli peygamberler biitiin insanlara hitab
ettikleri i¢in bilgi ve diisiincelerini semboller ve imalarla ifade etmelidirler. Buna
sebep olarak ibn Sina, halkin (avam) hakikatleri, bir ilim adami gibi arastirmaya
vaktinin olmadigi, ona zaman ayirdig: takdirde de giinliik islerini yapamayacaklari
yahut hakikatler tim acgikligiyla anlatildiginda onlarin kafasinda siiphe ve
karisikliklarin meydana gelecegi gibi nedenler gt')sterilr.393

Ibn Sina’nin ifade ettifi sembolik ifade ve metaforlar, ona gore, dinin
belirleyici 6zelliklerindendir. Metafizik gercekleri baska tiirlii anlatmak da miimkiin
degildir. Ornegin Allah’in varligi, mahiyeti, nefsin liimden sonraki halleriyle igili
bilgiler herkesin anlayabilecegi bigimde sunulur. Nitekim 6liimden sonraki hayatin
mutlulugu veya mutsuzlugu maddi ve duyusal olarak diisiinen avamin bu anlayisini
biitiinliyle kaldirmak gerekli olmadigi gibi miimkiin de degildir. Peygamberler
sevapla 1yilige tesvik, giinah ve ceza ile kotiiliikkten sakindirmak igin, ahiret hayatina
ait odiil veya cezanin duyusal haz ve elemler seklinde olacagini sdyleme geregini
duymaktadirlar. Bu olmadig1 takdirde insanlar, cisimsiz ve bedensiz bir nefsin haz ve
elem duymadaki durumunu kavrayamayacaktir. Ibn Sina, Kur’an’da “Cennet 'te
korku ve hiiziin olmayacagi” (Bakara, 2/62), “Hiisrana ugrayanlardr....”(Bakara, 2/
27-64), tarzindaki nefse 6zgii duruma isaret eden ayetler oldugu gibi, “iri gozlii
1,395

huriler™* “icinden wrmaklar akan cennetler, meyveler, atlas ve ipekten yataklar

seklinde insanlarin hislerine hitab eden ayetlerin de varliginin sebebinin, insanlari

%% ibn Sina, Isbatii n-miibiivvat, s.127-132; a.mlf., Necat, s.305.
%4 saffat, 37/ 48; Duhan, 44/54.

3% Kehf, 18/31; Ayrica bkz: Taha, 20/76; Hacc, 22/23.
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tyilige yonlendirme, kotiilikten sakindirma oldugunu ve insanda beklenen
degisiklikler gergeklesebilmesi icin bunlarin olmasi gerektigini belirtir.>*

[bn Nefis de Ibn Sina gibi me ‘ad’la ilgili konular1 peygamberin insanlarmn
anlayabilecekleri sekilde anlatmasi gerektigini soyler. Ibn Nefis peygamberin
gelecek hayati, sadece ruhani yanlariyla agiklamamasi geregi lizerinde durur. Clinkii
ona gore insanlarin ¢ogunun zihni, bedeni olmayan lezzet ve elemleri idrak edemez.
Bunu diisiiniiriimiiz sdyle bir 6rnekle agiklar:

“Eger siradan birine denilse; sen ibadetleri geregi gibi yaptin, yasaklanan

zevklerden kagindin ve insanlara adaletle davrandin. Bundan dolayr Allah

seni yemenin, icmenin, cinsel istegin, giyinmenin, uykunun olmadig: bir dleme
gonderecek ve orada devamli O’nu tesbih ve takdis edeceksin, bununla
birlikte yaptiklarinin karsiligini almayacaksin ve baska bir konuma da
getirilmeyeceksin. Bu siradan adam, kendisine verilecek olan bu zevkleri

(mutluluklari) kaybetmek isteyebilir. Fakat o insana, sen dedigimiz seyleri

vaptiginda, lezzetli yiyeceklerin, son derece giizel kadinlarin, saraptan ve

baldan wrmaklarin ve benzeri seylerin bulundugu bir yere gétiiriileceksin
denilse, o siradan insanin meseleye bakis agisi farkl olur.”*%"

Ibn Nefis peygamberin gelecek hayata dair agiklamalarinin sadece ruhani
olmamasi gerektigi iizerinde dururken disiiniirimiiz, meselenin yalnizca bedeni
olarak agiklanmasmi da uygun gdrmemektedir. Ciinkii Ibn Nefis’e gére ruhsuz
bedenin, insanlar i¢in malumdur ki, odun gibi herhangi bir sey hissedememesi

anlamina gelmektedir. Bundan dolay1 bu insanin ne aciy1 ne de lezzeti farketmesi,

%% {bn Sina, Necit, 5.305-308; Ayrica bkz: Kilig, Cevdet, a.g.m., 5.117-135.

97 fbn Nefis, a.g.e., 5.28.
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hatta ne de mutluluk ve mutsuzlugu anlamasi da s6z konusu olamaz. Bdyle bir kisi
icin gelecek hayat bos ve anlamsiz olmaktadir. O halde Ibn Nefis’e gore
peygamberin, beden ve ruhtan olusan bir gelecek hayati temsil etmesi
gerekmektedir.>%®

Goriildiigi tizere diislinliriimiiz, peygamberin hakikatleri insanlara anlatirken,
g6z onilinde bulundurmasi gereken hususlar -6zellikle Allah’in zat1 ve sifatlari, ahiret
ve onunlu ilgili konular1 nasil anlatacagi- hakkindaki gériisleriyle Ibn Sina ile uyum
icindedir. Fakat Ibn Nefis’in, peygamberin bu konular hakkindaki iislubuyla ilgili
gerekgeleri Farabi ve Ibn Sina ile benzer olsa da, onlarin ahiret hayatiyla ilgili -
ozellikle yeniden dirilis meselesinde-diisiincelerinin farkli oldugunu miisahede
etmekteyiz. Bu konuyu bir sonraki baslikta ele almaya ¢alisacagiz.

Insanlarin tamaminin hakikatleri aym sekilde anlamadigim ifade ederek,
Ilcamii’l-avam ‘an ilmi’l-Kelam ve el-madniin bihi ald gayri ehlihi adl iki eser
kaleme alan Gazzili, bu eserlerde kelami ve felsefi tartismalarin avamdan uzak
tutulmasi uyarisinda bulunmustur. Ornegin Gazzali, flcam ’da bu hususu su sekilde
ifade etmektedir: “Hak Ta‘dld kullarina delile dayanmak suretiyle iman teklif
etmemistir. Onlart mutlak iman ile sorumlu kilmistir. Bu noktada Hz.Peygamber den
tevatiir yoluyla gelmis olan, koylii, gocebe, bedevi Araplara soyledigi sozlerden;
onlara iman ve Isldm’t arz ve teklif ediginden ve onlarin da kabul ile develerinin,
hayvanlarinin yanina donmelerinden kat’i surette bilinmis ve anlasiimistir. Ciinkii
Arabin avamindan bir ¢ogu, iman edilecek esaslarin mahiyetleri tizerinde diistinmek,
ispat delillerini kullanmak ve tahkikine girismek ile, kisacasi istidldli iman ile

miikellef tutulsalardi, onlar buna ¢ok zaman bulamayacaklar ve sonugta bu

¥ Ag.e., s.28.
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hakikatleri bilip, idrak edemeyeceklerdi.”® bu ve benzeri goriisleri eserlerinin
bircok yerinde dile getiren Gazzali, insanlarin kapasiteleri goz Oniinde
bulundurularak yerine getirilen anlatimlarin daha faydali ve tesirli olacagma
dikkatleri ¢ekmektedir.

Dini hakikatlerin anlasilmasinda ve anlatilmasida ibn Riisd’iin de insanlar
genel olarak avam ve havads diye iki gruba ayirdigin1 gérmekteyiz. Faslu 'I-makal adli
eserinde Ibn Riisd 6zetle sunlar1 ifade eder: O, insanlarin bazisinin retorik dilinden
daha iyl anlayacagini, bazisinin da diyalektik iislubuyla meseleleri daha iyi
kavrayacagini sdyler. Dinimiz Islam’in retorik, diyalektik ve demonstrative dilini de
insanlara kullanmay: tavsiye ettigini belirten Ibn Riisd, inat¢1 ve inkércilarin
haricinde, bunlar1 kullanmaktan hi¢ kimsenin muaf tutulamayacagini belirtir. Iste bu
gayeyle peygamberin getirdigi dinin mesajlari, biitiin bunlar1 kapsamaktadir. Zaten
Kur’an’in “Onlar: Rabbi nin yoluna, hikmetle, giizel ogiitle davet et. Onlara en giizel
bir sekilde anlat (cedel).”400 ayeti de bunu bize agik¢a anlatmaktadir. Eger bu ii¢
yolla da Allah’1 kavrayamayacak diizeyde idrak seviyesi zayif insanlar varsa, Ibn
Riigd bunlarin  sadece Allah’a  1man etmekle sorumlu tutulabilecegini
belirtmektedir.***

Ibn Riisd burhan metodunun filozoflarin, cedelin kelamcilarn ve hitab
metodunun da siradan insanlar denilen avdmin metodu oldugunu ifade eder. Ona
gore halk (avam) tahayyiil ehli olup, goriineni algilanabilenle karsilastirarak

anlayabilir. Ibn Riisd, hitabi sdzlerin siradan insanlara, dini anlatim metodu olmasina

899 Gazzali, licamii’l-avam ‘an ‘ilmi’l-keldm, Mecmiatii r-resdil iginde, s.82.
400 fora, 16/ 125.
% fbn Riisd, Faslu’l-makal, s.35; Ingilizcesinde, s.2; (Felsefe-Din Iliskileri $.86-87.); Ayrica bkz:

a.mif., el-Kesf, s. 102.
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ragmen, daha fazlasina gii¢ yetiremeyen cumhura ve halk kesimine, sadece farz olan
nass’lar1 zahirl (exoteric) manalariyla anlamalarinin  yeterli olacagini belirtir.
Avamin kavrayamayacagi seyleri onlar igin yazmak caiz degildir. ibn Riisd
meselenin 6nemine dikkat ¢ekmek icin, siradan insanlara te’vili caiz gorenlerin
insanlar1 ifsad edecegini ve halki seriatten geri ¢evirenin, saptiranin da kafir
olacagini ifade etmistir.**

Ibn Tufeyl de Hayy b. Yakzdn’da muhkem-miitesabih, zahir-batin gibi
konulara deginmektedir. Hayy arkadasi Asal’dan Tanri’nin elgisiyle birlikte o el¢inin
getirdigi seyleri 6grendikten sonra, su sorulara cevap aramaya bagslar: Tann elgisi,
ahiretle ilgili aciklamalarinda neden simgesel bir dil kullanmig ve onlarin
gercekligini acikca gdstermekten neden sakmmusti. ibn Tufeyl’e gére bunun cevabr,
insanlara bu gibi konularin somutlastirilmasi, onlarin Tanri’ya atfedilemeyecek
seylere inanmak gibi bir tehlikeye diismelerine neden olabilir, ceza ve miikafat
hakkinda da gercek dis1 bir inancin dogmasina yol agabilir, seklindedir.403

Hayy’in ikinci 6grenmek istedigi sey, Allah’in elgisi agiklamalarini neden
emirler ve kulluk gorevieriyle simirlandirmig,diinya hayatina iligkin birtakim
konulari, mesela, mal biriktirmeyi, bol bol yeme i¢gmeyi neden miibah kilmist. Buna
cevap olarak da distliniir séyle cevap verir; ¢ilinkii insanlar bunlar araciligiyla batil

seyler edinmeye ¢alisarak Allah’tan yiiz (;evirebilirlerdi.404

2 ibn Riisd, Faslu’l-makdl, 5.48; (Felsefe-Din Ilskileri, s. 119.); Ayrica bkz: Kilig, Cevdet, a.g.m.,
5.117-135.

% fbn Tufeyl, Kitdbii esrdri’l-hikmeti’l-megrikiyye&Risdletii Hayy b. Yakzdn, s.73-74; (Ruhun
Uyanisti, 5.176).

% bn Tufeyl, a.g.e., .74; (Ruhun Uyanisi, s.176.); Bu konuda ayrica bkz: Cragg, Kenneth, The Mind

Of the Quran, London 1973, s5.49-50.
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Hayy bunlan tecriibe ederken yasi elli civarindaydi. Ayrica Hayy’in sosyal
hayat tecriibesi olmadigindan herkesi kendi gibi kalp gozii acik, ince kavrayish,
esyanin hakikatina ulagsmis zannediyordu. Hayy edindigi bilgiyi Asal’in adasinda
yasayan insanlara anlatmaya karar verdi. Bir miiddet sonra Hayy ve arkadasi Asal,
bir gemiyle gidecekleri yere vardilar. Ada sakinleri Asal’in doniisiinden haberdar
oldu ve onu karsiladilar. Asal onlara Hayy’in seriivenini anlatti. Halk, Hayy’a biiyiik
bir ilgi gosterdi. Seckin bir topluluk onun etrafini ¢evirdi. Asal’in adadaki arkadasi
Salaman gegen zaman i¢inde oranmn hiikiimdari olmustu. Hayy’in ¢evresinde
toplananlar arasinda Salaman ve adanin ileri gelenleri de vard:.*®

Hayy etrafindakilere oncelikle hikmetten, hikmetin sirlarindan bahseder. O,
zihinlere baska bi¢cimde yerlesmis olan kimi inan¢ ve fikirleri gergeklik agisindan
yeniden tanimlamaya ve yorumlamaya baslar. Hayy gece giindiiz insanlar1 biiyiik bir
heyecanla uyarmaya calisir, onlara gizli ve acik tiim gercekleri sade bir bigimde
anlatmaktadir. Fakat Hayy’1n biitiin ¢abalar1 halkin takdirini toplayacak yerde onlarin
sinirlenmelerine yol agar. Hayy’in bu durumu anlamak icin insanlari tetkik etmesi,
etmektedir. Ozetle Hayy, yasadig1 tecriibe sonucunda Peygamberin tebligini ve
usuliinii, baz1 seyleri halka gore agiklamadaki hikmetini anlamaya baslar. Cilinkii
Allah’in elgisi kitlelere hakikati saf haliyle anlatmak yerine, hissi alemlere ait

sembollere miiracaat ederken, Hayy onun bu metodunun ne kadar da hikmetli bir

davranis oldugunu kavrar. Hayy’a gére avam i¢in bundan baska kurtulus yolu yoktur.

%% ibn Tufeyl, a.g.e., 5.74-75; (Ruhun Uyanist, s. 177-178.)
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Eger hakikat onlara saf olarak sunulursa, onlarin kafalar1 karisabilir ve bunun sonucu
da kétii olabilir.*®

Ibn Tufeyl de onceki diisiiniirlerin goriislerini benimseyerek, hakikatlerin
anlatilmasi i¢in en iyl yolun mecazi anlatim tarzi oldugunu kabul eder. Hakikati saf
haliyle ancak havas anlayabilmektedir. Avamin hakikatleri anlayabilmesi igin onlara
sembolik ifadeler kullanilmasi gerekir. Zaten peygamber de bunu geregi gibi yerine
getirmistir. Insanlarin  kavrama yetisini dikkate alarak tebligde bulunan
peygamberlerin bu metotlari, onlar1 bu konuda basariya gotiiren en Onemli
etkenlerden biridir.

Disiintirlerin  hakikatlerin insanlara aktarilmasinda avam-havas ayirimi
yapmast, toplumun mesajlardan en iist diizeyde faydalanabilmesi amacina yoneliktir.

Aksine boyle bir smiflandirma, insanlar1 ayristirici bir yaklasim degildir. Alimler, bu

sekildeki bir kategorizelestirme yonteminin, esyanin hakikatinin daha iyi anlagilmasi

% fbn Tufeyl, a.g.e., 5.75-78; (Ruhun Uyanigi, s. 179-183); Goriildiigii iizere Hayy, ibn Tufeyl igin
saf, soyut bir idealdir. Asal’in tecriibesi, Ibn Tufeyl’in diisiincesinde oldugu gibi, toplumun dini
geleneginde temeli atilmistir. Hakikatin din iizerinden yapilan tarifleri, her ne kadar sembolik de olsa,
Hayy’in tecriibesinde hi¢ bir seyi yalanlamamustir. Bununla birlikte Asal, herkese agik bir segenek
olmamasina ragmen, inziva diisiincesi, yalniz bagimna onun manevi yolculugunu tamamlamaya iten bir
saiktir. Ayrica bu durum, Tanri’nin emirlerinin zahmetine ve lezzetine tahammiil etmek i¢in, kendi
kendini yok etme (fena) riskine daha az sahiptir. Bunun i¢in Asal, dindar bir elit i¢cin metafordur.
Salaman ise samimi inananlarin genelini temsil etmektedir. O minnetle, Tanr1 ve peygamberini kabul
eder ve sadakat icinde de O’nun emirlerini yerine getirir. Gelecek hayatta da kurtulmay: iimit
etmekten hosnut olmaktadir. Asil ve Salaman, Ibn Tufeyl’in yapmadigi gibi, dini tecriibenin her
¢esidini ayrintilartyla ortaya koymazlar. Ashinda Ibn Tufeyl’in hikdyesinde gizilen bu karakterler,
insan ruhunun imkani hakkindadir. Islaim geleneginde sifinin gegtigi asamalar burada verilmeye

calisilmistir. Bkz: Waines, David, An Introduction to Is/dm, New York 1998, 5.135.
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icin, Kur’an’in da kullandigi bir metod oldugunu ileri siirerek bu konudaki
goriislerini temellendirmeye c¢alismislardir. Avam-havas ayrimi dikkate alinarak
yapilan aciklamalarin ne kadar dogru bir usil oldugu, pratik hayatta toplumun
gosterdigi pozitif veya negatif etkiden de anlasilmaktadir. Diisiiniiriimiiz Ibn Nefis de
peygamberin getirdigi mesajlarin bir kisminin zahirl, diger kismimin da batini
oldugunu belirterek, bunlarin dikkate alinmasi gerektigi iizerinde durmustur. Boylece
akilli ve aklin1 kullanan kimseler, kapal1 ifadeler lizerinde diisiiniip, ger¢ek bilginin

ist mertebelerine ulasabilsinler.“’o7

3. SEM‘iYYAT/ME‘AD/AHIRET

“Kdmil diigiindii ve peygamberin gelecek hayati (me’ddi) ruhani olarak tasvir
etmesinin caiz olmadigimi gordii. Ciinkii insanlarin ¢ogunun zihni, ruhani
elemleri ve lezzetleri idrak etmede simirlidir. Eger siradan birisine denilse;
sen ibadetleri geregi gibi yaptin, yasaklanan zevklerden ka¢indin ve
insanlara adaletle davrandin. Allah seni yemenin, i¢menin, cinsel istegin,
giyinmenin, uykunun olmadigi bir dleme génderecek ve orada devamli O’nu

tesbih ve takdis edeceksin. Bununla birlikte yaptiklarin i¢in bir karsilik

7 [bn Nefis’in iizerinde durdugu bu hususla ilgili olarak ibn Sina da Al-i ‘imran suresi 7. ayetini:
....... Bu Kitabin ayetlerinin bir kisminin anlami agiktir (muhkemdir) ki bunlar Kitabin ana esaslarini
teskil eder. Diger bir kismumin anlami da kapalidir(miitesabihtir). Kalpleri sapmaya meyilli olanlar,
fitne ¢ikarmak ve yanlis yorumlar yapmak igin ozellikle miitesabih ayetlerle mesgul olurlar. Oysa
onlarin yorumlarini, sadece Allah ve “Biz bu ayetlere inaniyoruz, hepsi Rabbimizden gelmistir”
diyen, ilimde ileri dereceye ulasan alimler bilir. Gergekten de bunlar: sadece aki-1 selim/sagduyu
sahipleri diigiiniip anlayabilir.” tefsir ederken, bu konudaki goriisleriyle de ibn Nefis’e dnciiliik ettigi

goriilmektedir. Ayrintili bilgi i¢in bkz: Corbin, Avicenna And The Visionary Recital, s. 314-318.
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almayacaksin ve baska bir konuma da nakledilmeyeceksin. Bu siradan adam,
bu saadeti kaybetmeyi daha iyi goriir. Fakat ona; sen dedigimiz seyleri
vaptiginda, lezzetli yiyeceklerin, harika giizel kadinlarin, saraptan ve baldan
trmaklarin ve benzeri seylerin bulundugu yere nakledileceksin denilse, durum
bunun gibi olmaz. Bu peygamberin, gelecek hayati sadece bedeni olarak
tasvir etmesi de caiz degildir. Ciinkii nefssiz beden, insanlar i¢in malumdur.
O, odun gibidir ve herhangi bir seyi hissedemez. Béyle olursa, bu kimse igin
ne act ne de lezzet vardir. Onun icin mutluluk ve mutsuzluk da soz konusu
degildir. Béyle olursa, me’dd faydasiz olurdu. Bunun icin bu peygamberin,
beden ve ruhtan miitesekkil bir me’ad anlayisi koymasi zorunludur.”**®

Ibn Nefis, son peygamberin gelecek hayat: insanlara aciklarken nasil bir
metod izlemesi gerektigine degindikten sonra, Kamil’i &hiret hakkinda
diisiindiirmeye baslar. Calismamizin bu kisminda, ahiret konularini igeren bazi
hususlar1 degerlendirmeye calisacagiz. Ahiret bashigi altinda -niibiivvet konusunda
oldugu gibi- diisiinliriimiiziin ele aldig1 hususlar iizerinden konular1 ele alacagiz.
Ozellikle ruh-beden iliskisi, kabir ahvali, yeniden dirilisin (ba‘s) keyfiyyeti, cennet
ve cehennemde azap/ nimetin gegiciligi-ebediligi gibi, Islim dininin ahiretle ilgili
konularmin Kelamcilar ve Messai filozoflar1 tarafindan nasil degerlendirildigini
gordiikten sonra, diisiiniiriimiiz Ibn Nefis’in bu meseleler hakkindaki goriislerine
deginecegiz.

3a. Kelamcilar’a Gore Ahiret

Ik donem selef alimleri, Kur’an ayetlerinin zahirine bakarak ruh konusunda

aragtirma yapmanin dogru olmayacagimi diisiinmiislerdir. Onlarin bu konuda delil

“%8 ibn Nefis, a.g.e., 5.28.
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olarak getirdikleri “Sana ruhtan sorarlar: de ki: ‘Ruh, Rabbimin emrindendir. Size
ilimden pek az bir sey verilmistir” (Isra, 17/85) ayetinden yola ¢ikarak ruhun kesin
olarak bilinemeyecegi ve bundan dolayr da Kur’an ve hadislerin verdigi bilgilerle
yetinilmesi gerektigi seklinde goriis belirtmislerdir. Fakat miiteahhirin selef alimleri,
ruhu inkéar eden akimlara Isldm akidesini savunma amaciyla, bu konuda fikir beyan
etme geregini hissetmislerdir. Ornegin Ibn Kayym el-Cevziyye (6. 751/1350), ruh
hakkinda goriis belirtmenin 6tesinde konuyla alakali Kitdbz 7~ ruh adli bir eser dahi
kaleme almistir. Ibn Kayyim séz konusu eserinde ruhun, bedenden ayri varlig
bulunan bir cisim oldugunu belirtmistir.**®

Islam Kelami’nda daha ¢ok yeniden dirilis baglaminda ele alinan beden ve
ruh birlikteligi veya ayrimi, genelde birbirinden farkli olarak degerlendirilmistir.
Bazen nefs kelimesiyle de ifade edilen ruh kavrami, insanin hem biyolojik
canliliinin hem de algilayict ve bilici 6ziiniin kaynagi olarak, melegin Allah’in

0

emriyle bedene iifledigi sey41 olarak anlamlandirilir. Nazzdm, Iimam Matiiridi,

0 Cevziyye, ibn Kayyim, Kitdbii'r- ruh, (thk: Muhammed iskender Yelda), Daru’l-Kiitiibi’l-iimiyye,
Beyrut 1409/1989, s.233-234; Ayrica bkz: Dalkilic, Mehmet, Isidim Mezheplerinde Ruh, iz yay.,
Istanbul 2004, 5.182-185; Osmanli’nin son dénemi ve Cumhuriyet’in ilk dénemlerinde de iilkemizde
ruh etrafindaki tartigmalarla ilgili olarak pek cok eser kaleme almmustir. Ornegin bkz: M. Semsettin
Giinaltay’in Felsefe-i Ula: Isbdt-1 Vicib ve Ruh Nazariyeleri, (nsr. Nuri Colak), Istanbul 1994. Bu
eserlerde ilging olan ruhla ilgili tartigmalarin, bir inang meselesi seklinde takdim edilmis olmasidir.

M0 fmam Matiiridi, Kur’an’da yer alan bedene ruh iiflenmesi olaymin bir tesbihten ibaret oldugu
iizerinde durmaktadir. Ona gore; “ruhumdan iifledim” (Hicr, 15/29) ayetinde gegen ‘ruh’ kelimesi
“hava, soluk, nefes, esinti” anlamina gelen “rth” kékiinden tiiretilmistir. Dolayisiyla ilk defa havanin
solunum organlar1 araciligryla teneffiis olaymmi gergeklestirecek bir sekilde insan bedeninde
kullanilmas1 bir canlilik ifadesi olarak algilanmalidir. Boyle bir anlayisin sonucu olarak imam

Matiirldi, bedenden bagimsiz olarak varligini siirdiirebilen bir ruh anlayisi benimsemedigi ortaya

200



Gazzali, Ragib el-Isfahani ve Ciircani gibi alimlerin tercih ettigi bu tanimla onlar,
insanin ruhla kazandigi algilama ve bilme 6zelligi i¢in oncelikle canli organizmanin
yaratilmasi gerektigi yoniinde goriis belirtirler. Canli organizma dedigimiz beden,
tesekkiil etmeye basladiktan sonra ruh, bunun tizerine bina edilmektedir.**

Kelam ilminin tesekkiil siirecinden itibaren gerek Mu’tezile gerek Ehl-i
Stinnet alimleri, insanin beden ve ruhtan miitesekkil bir varlik oldugu gorisiini
benimsemislerdir. Fakat bunun yaninda Kadi Abdiilcebbar gibi bir kissm Mu’tezili
kelamct da ruhun varligim reddederek klasik ruh-beden ayrimina Kkarsi
¢ikmuslardir.**? Bunun yaninda Ebu’l-Hiizeyl el-Allaf (6. 235/850) da ruhun
bedenden ayr1 ve ondan farkli, manevi bir cevher seklindeki varligim1 kabul
etmemistir. Ona gore insan denen varlik, duyu organlartyla algilanan ve herkes
tarafindan goriilen su biinye lizerine insa edilmis olan bir bedenden ibarettir. Allaf,
hayat, ruh, nefs ve bes duyunun ‘araz oldugunu ifade etmistir. Ozellikle nefsi ‘araz
seklinde nitelendiren Allaf, bunu sdyleyen ilk Kelamci olma 6zelligini de g('jsterir.413

Ozetle ifade etmek gerekirse, Mu’tezile i¢inde Nazzdm, Muammer b. Abbad es-

Siilemi ve Ca’fer b. Miibessir gibi diisiiniirler, ruhun varligin1 savunurken, bunun

¢itkmis olmaktadir. Ayrintili bilgi i¢in bkz: Matiiridi, Te vildtii ehli’s-siinne, Beyrut 2004, c. V, s.231,
321; Pezdevi, a.g.e., 5.323.

! Matiridi, a.g.e., c. I11, 5.213, 421; Isfahani, a.g.e., 5.215-216; Ciircani, a.g.e., 5.117-118.

M2 Kadi Abdiilcebbar, el-Mugni, c. XI, .310-341; Tritton, A. S., M. A., D. Litt, Muslim Theology,
Burleigh Press, Great Britain 1947, 5.192-193.

3 fbn Hazm, Kitdbii'l-usil ve l-fiirii*, (thk: Muhammed ‘Atif el-“Iraki- Sitheyr Fadlullah Ebi Véfiye-
Ibrahim Ibrahim Hilal), Daru’n-Nehdati’l-Arabiyye, 1. Baski, Kahire 1978, c. II, s.315; Carullah,

Ziihdi, a.g.e., s. 124-126; Tritton, a.g.e., s. 87. (2. dipnot)
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aksine insanda ruh diye bir seyin olmadigini iddia eden Kadi Abdiilcebbar ve Ebu’l-
Hiizeyl el-Allaf gibi alimler de vardir.*"

Ruhun bedenden ayr1 bir manevi varliga sahip oldugunu savunan
miitefekkirler, goriislerini nakli ve akli delillerle temellendirmeye c¢alismislardir.
Ayet ve hadislerden ruhun varhigmin ag¢ik ve net oldugu, nitekim ayetlerde
peygambere ruhtan soruldugu ve buna da Allah’mn bir isi oldugu, cevabi verildigi
diistiniilerek onun varliginin ayetle sabit oldugu ileri siiriilmiistiir.*®

Ruhun varligina iliskin Kelamcilarin goriislerine kisaca degindikten sonra,
konu hakkinda nakli delillerden daha ziyade akli deliller lizerinde durmak istiyoruz.
Ciinkii diisiiniiriimiiz Ibn Nefis, diger konularda oldugu gibi (Allah’in varhg,
niibiivvet) ruhun varligini temellendirirken de bunun aklen agiklanabilecegini
gostermektedir. Bundan dolayr ruhun varligini aklen temellendirmeye c¢alisan
Kelamcilarin gortislerine agirlikli olarak yer vermeye ¢alisacagiz.

Kelamcilarin bir kismi, ¢ocukluktan dlene kadar insanin bedeninin hacmen
degismesine ragmen, ben diye bahsedilen insanin benlik suurunun hi¢ bir degisime
ugramadan varligini siirdiirdiiglinii ifade etmislerdir. Bu da insanin degisime ugrayan
yoniiniin disinda, baskalagima ugramayan ve bedensel varligindan farkli bir
unsurunun da bulundugunu gosterdigini  sdyleyerek ruhun varhi@ini ispata
caligmiglardir. Diger bir akli delil de, insanin varliklar1 algilayip degerlendirme ve

bilgi iiretme gibi iistiin Ozelliklerine ek olarak, Allah’a inanma ve O’na itaatte

bulunma kabiliyetinin goriiliir alem i¢inde sadece insana mahsus olmasi, onu diger

4 Mu’tezile’nin konu hakkindaki gériiglerinin ayrintilari igin bkz: Dalkilig, a.g.e., 5.186-207.
M3 fsra, 17/85; Sira, 42/52; Bu konuyla ilgili hadisler icin bkz: Miislim, Sahih, “Imare” 121; Eba

Davad, Siinen, “Cihad”, 25; Tirmizi, Siinen, “Tefsir”, 19; Tbn Mace, Siinen, “Cenaiz”, 4.
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canlilardan farkli kilan bir unsura sahip oldugunu gosterir. Nitekim bedenini
zayiflatan insanda, ruhi melekeler giiclenmekte ve daha ileri seviyede bir zihinsel
yogunlasma olmaktadir. Bu da insanda, bedenin disinda ruhun oldugunu
g('js‘[ermektedir.416

Gazzali ’ye gore canli varliklar i¢inde insanin ayr1 bir yeri vardir. Clinki
sadece insan ilahi emre muhatab olmaktadir. Gazzali buradan hareketle ruhun
varligini sOyle ispat etmeye calisir: “Biitiin cisimler, cisim olmak bakimindan ortak
ozelliklere sahiptirler; cisim olmanin 6zellikleri ise, li¢ boyuta sahip olmak, ayirici
ozellikleri ise; hareket ve idraktir. Eger cisimlerin hareket etmelerine sadece cisim
olmalar1 sebep ise, biitlin cisimlerin hareketli olmalar1 gerekir. Sayet onlarin hareket
etmelerine cisim olmalarinin disinda baska bir giic neden oluyorsa, hareketi icin
baska bir prensip var demektir ki, bu prensip de ruhtur.”**’

Ruhun varligi ve aklen isbatiyla ilgili kelamcilarin goriiglerine kisa da olsa
yer verdikten sonra, simdi ruhun o6ldiikkten sonraki durumuyla ilgili meselelere
deginmeye ¢alisacagiz. Kelam alimleri arasinda, 6liimden sonra ruhun durumuyla
ilgili farkli gorisler ileri siiriilmiistir. Ruhun bedene ait bir araz olmadigi

diisiincesinden hareket eden bazi1 kelamcilar, ma 'diimun ayniyla iade edilecegi tezini

savunarak, nasslarda belirtilen kabirdeki azabin veya nimetlenmenin, ruhun devami

M8 Razi, Mefatihu’l-gayb, c. XXI, 5.40-41; Razi nefs konusunu miistakil olarak ele aldig1 eserinde
nefsin bedenden farkli oldugu iizerinde detayl bilgiler vermektedir. Bkz: Razi, Kitdbii 'n-nefs ve r-ruh
ve serhu kuvahuma, (thk: Muhammed Sagir Hasan el-Ma’ sim{), Islamabad trs., 5.27-43.

a Gazzali, Me ‘aricii’l-kuds, s.32; Ayrintili bilgi i¢in bkz: Yazoglu, Ruhattin, Ru#, Oliim ve Otesi-

Gazali Uzerine Bir Arastirma, 1z yay., Istanbul 2007, s.40-41.
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418

yoluyla degil, dliiye ait bir cesedin parcasinda (acbii’z-zeneb)”™ Allah’in yaratacagi

bir tiir hayat sayesinde hissedilebilecegini iddia etmislerdir.**°

Ruhu bedenden ayri bir unsur olarak diisiinen ve oliimden sonra da onun
varliginin devam ettigini kabul eden alimler, ruhun oldiikten sonraki durumu, yani
kabirdeki ahvali ile ilgili farkli goriisler belirtmislerdir. Ozellikle EbGi Hanife, bir
kisim Matiiridi ve Eg’ari alimlerinin benimsedigi goriise gore ruh, kabirde diinya
sartlariyla algilanamayacak tarzda bedene iade edilir ve onun bedenle bir tiir iliskiye
geemesi saglanir. Bu sayede kisi sorgulandiktan sonra konumuna gore kiyamete
kadar azap veya nimet hisseder. Onlara gore insanin kabirde gorecegi bu azap veya
nimet, hem ruhen hem de bedenen gergeklesecektir.420
Selefiyye alimleri ise, kabir hayatin1 nitelemenin miimkiin olmadigin

belirtirlerken, onlardan bazilar1 kabir hayatinin sadece bedenle olacagini ifade

etmislerdir. Baz1 selef alimleri, 6rnegin ibn Hazm ve Ibn Kayyim el-Cevziyye, kabir

84 cbii’z-zeneb kavrami, hadislerde insanin kuyruk sokumu kemigini ifade eder. Hz. Peygamber’den

insanin bu kemigi disindaki her seyinin c¢iirliylip yok olacagi, tekrar dirilisin de bu ¢iiriimeyen
kemikten derlenip toparlanacagi haber verilmistir. Bu konudaki hadisler i¢in bkz: Buhari, “Tefsir”,
Sure 39; Miislim, “Fiten”, 22; Ebu David, “Siinnet”, 24.; Nesai, “Cenaiz”, 117.

M9 Egard, a.g.e., s.238; Ibn Hazm, el-Fasl, c. V, s.205; Teftazani, Serhu’l-makdsid, (thk:
Abdurrahman Umeyra), Beyrut 1998, I-V, ¢. V, s.82 vd.

20 Nesefi, Omer, a.g.e., s.128; Nesefi, Tebsira, c. |l, 5.364-365; Sabini, a.g.e., s.177; Ali el-Kari,
Serhu fikhi’l-ekber, s.100-101; ibn Kayyim, a.g.e., 5.72; Ehl-i Siinnet alimleri, kabirde gerceklesecek
olan azap veya nimetin varligtyla ilgili su ayetleri delil olarak kullanmislardir: Mii’min, 40/46; Nih,
71/25; Casiye, 45/21-22; Tevbe, 9/101; Secde, 32/21; Tar, 52/47; Bakara, 2/154; Al-i ‘imran, 3/169;

HAcc, 22/58-59.
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aleminde azap veya nimeti idrak edecek olanin yalmiz ruh oldugunu iddia
e‘[mislerdir.421

Bunlarin yaninda Imam Matiiridi, Gazzali gibi alimler de, kabirde 6liiniin
azap veya nimeti ruhuyla hissedecegine dair goriis beyan etmislerdir. Clinkii onlara
gore, insanin bedeninin 6liimiinden sonra varligi, ruh vasitasiyla devam etmektedir.

Bu alimler Kur’an’da “kabrin bir uyuma yeri (merkad)”**

oldugundan hareketle,
uyuyan insanin riiya gérmesi gibi kabir nimeti veya azabinin, ruha kabirde iken
cennette veya cehennemdeki yerinin gosterilmesi yoluyla gerceklesecegini
savunurlar. Hadislerde yer alan “kabirden cennete veya cehenneme kapt agilip
insanlara yerlerinin gb’sterilecegine”423 dair ifadeler de onlar i¢in bu konuda ayrica
bir delil teskil etmektedir. Yukarida ismi gegen diisiiniirler nasslarin yaninda,
bedenin toprakta ciiriidiigiinden, azap ve nimeti o bedenin hissettigini sdylemenin

isabetli bir goriis olmadigin1 da belirtmeyi thmal etmeyerek goriislerinin aklen de

anlagilabilecegini Vurgulamaktadlrlar.424

*2! fbn Hazm, Kitdbii'l-usiil, c. |, s. 233-235; Cevziyye, a.g.e., s. 141 vd.

*2 yasin, 36/52.

423 Miislim, “Cennet”, 65-66; Tirmizi, “Cenaiz”, 71; Kabir hayatiyla ilgili hadisler i¢in bkz: Buhari,
Sahih, Cenaiz, 68, 82; Miislim, Sahih, Cenaiz 23.

24 imam Matiiridi, Te vildtii’l-Kur’an (Te vildtii Ehli’s-Siinne), c. |ll, s.420-421; c. 1V, 5.197, 207,
311, 332-334; Gazzali, Kitabii’l-erba’in fi usili’d-din, (tsh: Abdullah Abdiilhamid ‘Arvani), Daru’l-
Kalem, Dimagk 1424/2003, s.269 vd.; Matiiridi’nin savundugu bu goriislin aksine, onun kabir azabini
kabul etmedigine dair goriisler de vardir. Ornegin, imam Matiiridi, Kur’an’daki “Bizi uykumuzdan kim
uyandird1?” (Yasin, 36/52)  ayetinden, kabirde azabin olmayacagi seklinde bir c¢ikarimda
bulunmustur. Biitlin bunlara ragmen Matiiridi’nin diisiince diinyasinda, berzah hayatinda

ahirettekinden daha hafif olmak sartiyla azap ve nimetin ruhani bir sekilde hissedilebilecegi fikrini de
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Nesefi ise, Ehl-i Siinnet’in genel yaklasimina parallel olarak kabir azabinin,
kafirler ve bazi isyankar miiminler i¢in vaki olacagi yoniinde goriis belirtir.
Kabirdeki azap ve nimet, kiyamet giiniine kadar devam eder. Kabirde 6liiniin nimet
veya azap hissetme keyfiyeti bilinemez. Ancak ruh bedene iade edilmese de, 6liiniin
elem ve nimeti hissedecek derecede bir tiir hayat sahibi olmas1 gerekir. Dolayisiyla
Olenin kabirde sorguya ¢ekilmesi, azap ve nimet gormesi, ahad hadislerle sabit olsa
da, buna isaret eden ayetler de vardir. Hatta berzdh hayatim1 ve kabir hallerini
miimkiin kilacak sekilde 6liinlin bedenine ait bir parcaya bir tiir algilama giiciiniin
verilmesi miimkiindiir (acbii’z-zeneb). Nesefi, kabir hallerini diinya hayatina ve
sartlarina benzetip inkar etmenin dogru olmadigini belirtir. Bu, ruh ile beden arasinda
bizce bilinmeyen bir sekilde gegici bir siire igin kurulacak irtibatla saglanabilecegi
gibi, cesette bir tiir hayatin yaratilmasiyla da gergeklesebilir. Kabir hallerinin
keyfiyeti bilinemeyeceginden bu algilama tarzina dair kesin bir hiikiim vermek
miimkiin degildir. Olenlere ait ruhlar mertebelerine gore berzah aleminde degisik
makamlarda bulunur. Nesefi, berzah aleminin bir tiir ruhi hayat olmasini ihtimal
dahilinde goriir. Zira ona gore ruh, cesede bitisik olmasa da cesetle birlikte elem
duymaktadlr.425
Ehl-i Siinnet kelamcilarinin aksine Mu’tezile alimleri ise ruhun bedenden

ayrildiktan sonra kabirde tekrar bedene donmesini reddederler. Onlara gore ruh

bulunmayan bir cesede, azap edilmesi veya nimet verilmesi s6z konusu olamaz.

bulmak miimkiindiir. Konunun ayrintili tahlili i¢in bkz: Bebek, Adil, “Matiiridi *nin Kelam Sisteminde
Ahiret Inanc1”, M.U.LF.D., say1 10, (2000), s.11-14, 41.

25 Nesefl, Tebsira, C. |1, 5.364-367; et-Temhid, 5.351-352; Pezdevi ise, kafirler ve bazi mii’minler icin
kabir azabinin hak oldugunu belirtir. O, 6liiniin azab gérmesi muhaldir, tezine; Allah onlar1 diriltir ve

diri olduklar1 halde onlara azab verir, seklinde cevap verir. Bkz: Pezdevi, a.g.e., 5.236.
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Dolayisiyla kabir hayatindan ve azabindan bahsetmek dogru olmaz. Mu’tezile
hakkinda verilen bu bilginin Ehl-i Siinnet kaynaklarina dayanarak verildigini
belirterek, Mu’tezile i¢inde de kabir hayatinin varligimi miimkiin veya kesin
gorenlerin oldugunu belirtmek gerekmektedir. Onlara gore kabir hayati definden
sonra vuku bulacak ve ruh-beden biitiinliigii igerisinde kisa siireli bir hayat olacaktir.

426 mealindeki ayeti delil

Bu gorislerine “Bizi iki defa oldiirdiin ve iki kere dirilttin
getiren Mu’tezile alimleri, buradaki iki 6liimii, diinya hayatinin son bulmasi ile
kabirdeki kisa siireli hayatin son bulmasi; iki defa diriltilmeyi de kabirde diriltilme
ve kiyamet sonrasi diriltilme olarak yommlamlslalrdlr.427

Biiyiik farkliliklarin disinda kelam alimlerinin ¢ogu, ruhun varligini kabul
ederek, insanin 6ldiikten sonra kabir azab1 veya nimetinin varligini tasdik etmislerdir.
Fakat bunun yaninda Matiiridi, Ebu’l-Hiizeyl el-Allaf gibi alimler de, insanda var
olan ruha klasik anlaminin diginda farkli anlam vererek, buradan da kabir azab1 veya
nimeti diye bir seyin s6z konusu olamayacagi seklinde goriis beyan ettiklerini

tekraren ifade etmekte yarar vardir.*?®

“2® Mii’min, 40/11.

#27 Kadi Abdiilcebbar, Serhu’l-usili’l-hamse, s.730-734; Celebi, ilyas, Isldm Inan¢ Sisteminde
Akilcilik ve Kadi Abdiilcebbdr, Ragbet yay., Istanbul 2002, s.335-336; Abdiilcebbar, daha sonra
Cehmiyye’ye intisap eden Dirar b. Amr disinda kabir azabini inkar eden bir Mu’tezili alimin
bulunmadigini belirtmektedir. Bkz: Toprak, Siileyman, “Kabir” md., D.L. 4., c. XXIV, Istanbul 2001,
s.38.

8 Matiiridiyye mezhebinin 6nemli temsilcilerinden Ebu’l-Mu’in en-Nesefi’ye gore, Yiice Allah’in
insani azap gorecegi, tat alacagi ve bilecegi kadar bir ¢esit hayatla tekrar diriltmesi miimkiindiir. Bu
konudaki delilleri kabul etmek gerekir, diyerek kabir azabin1 miimkiin goéren Nesefi, Yiice Allah’mn
ruhunu iade etmeden insana bir gesit hayat verecegine veya ruhunu iade edecegine dair bir delil de

yoktur, ifadesini ekleyerek bu konuda tevakkuf edecegini, yani kesin bir goriis belirtmeyecegini,
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Ahiret hayatiyla ilgili {izerinde durulacak bir baska konu ise, insanin 6ldiikten
sonra ahiret hayatinda miikafat veya cezayi nasil hissedecegidir. Ehl-i Siinnet
kelamcilari, topraga karisan bedenin tamamen yok olmasi halinde bile, insanin
O0lmeden Onceki haliyle ba’s olunabilecegini savunurlar. Buradan hareketle nasil
insan diinyaya ait seyleri beden ve ruhu ile beraber hissettiyse, ayni sekilde berzah
hayatina ve hasr-nesr ile ilgili hiikiimlerde de beden ruha tabidir ve ahirette ne
hissedilecekse insan beden ve ruhuyla beraber hissedecektir.*°

Beden ve ruh birlikteliginde tekrar dirilisi savunan Ehl-i Siinnet ulemasi,
Kur’an-1 Kerim’deki “Siiphesiz ayetlerimizi inkar edenleri giin gelecek bir atese
sokacagiz; onlarin derileri pisip act duymaz hale geldikce, derilerini baska derilerle
degistiririz ki aciy1 duysunlar! Allah daima iistiin ve hakimdir.” (Nisa, 4/56) ayeti ile
hesap sirasinda insanin dil, el ve ayaklarinin sahitlik yapacagini bildiren ayetleri
(Nar, 24/24-25) yeniden dirilisin ruh-beden birlikteligiyle ile olacagmimn delillleri
olarak kullanmlslardlr.430

Mu’tezile’den Ka’bi (6. 319/931) bedene ait higbir niteligin, Ebu’l Hiizeyl el-
Allaf, Eba Ali el-Ciibbai ve oglu EbG Hasim ise bazi niteliklerin Sldiikten sonra
yeniden diriltilmesini imkansiz goriirler. Kerramiyye mezhebi ise, maddi veya

manevi olsun tamamen yok olan hi¢bir nesnenin aynen iade edilmesini miimkiin

gormezler. Bundan dolayir onlar Oliilerin bedenlerinin yok olmayacagini, sadece

beyan etmektedir. Bkz: Nesefi, Kitdbii t-temhid, (Tevhidin Esaslari, Cev. Hillya Alper), s.132; Kabir
hayat1 konusunda daha detayl bilgi igin bkz: Toprak, Siileyman, Oliimden Sonraki Hayat (Kabir
Hayan), Esra yay., Konya 1986.

29 S4biind, a.g.e., 5.177; Ali el-Kari, a.g.e., 5.126

0 Daha genis bilgi igin bkz: Kilavuz, a.g.e., 5.353-358.
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bedenlerin parcalanip dagilacagini, ba’s sirasinda bu parcalarin biraraya getirilerek
yeni bir beden seklinde birlestirilecegini iddia etmislerdir.***

Gazzali , Tehdfiitii’[-felasife adli eserinde, ikinci hayatin ancak ruh (nefs) ve
bedenle birlikte gerceklesecegini, fakat bu bedenin diinya hayatindaki beden
olabilecegi gibi, c¢esitli unsurlardan yaratilmis yeni bir beden olarak da
diistiniilebilecegini ifade etmektedir. Ona goére diriltilme bedeni ilgilendiren bir
konudur, ruh zaten yok olmus degildir, bu sebeble var olan ruha yeni bir beden
yaratilmis olmasi yeniden dirilis igin yeterlidir. Gazzali bu ifadelerinin ‘tendsiih’
diislincesini gagristirabilecegi endisesiyle kisaca buna da agiklik getirmektedir. Ona
gore ruhun yeni bir bedene kavusturulmasi tenasith anlamina gelmez, ¢iinkii tenasiih

diinya hayat1 icin s6z konusu olup, ahiret hayatinda bu tiir gelismeye tenasiih

denilemez.**

8! Bagdadi, Usiili'd-din, 5.231-232; Si ‘a’nin da yeniden dirilisin (me ‘dd) keyfiyyeti konusunda, diger
mezheplerle ¢ok farkli diislindiigii goriilmemektedir. Onlara goére me ‘4d, ruh ve bedenin yeniden
dirilisidir. Meselenin aklen de ispat edilebilecegini sdyleyen Si ‘1 alimler, konunun Allah’in kudretiyle
ilgisi oldugundan dolayr me ‘a4din bedenen gergeklesmesini isbat i¢in yine de ¢ikar yol vahye
miiracaat etmek oldugunu ifade etmislerdir. Si ‘a, me ‘4d’in bedenen olmasina gerekge olarak biitiin
Miislimanlarin icmar oldugu yoniindeki iddialarinin yaninda, bedeni me ‘a4din olmamasi halinde
teklifin de batil olacagi ve yine me ‘4d bedenen olmazsa Allah’in va’d ve va’idini yerine
getiremeyecegi seklinde meseleye izahlar getirmislerdir. Si ‘a, eger Allah’in va’d ve va’idini
gergeklestirmesi icin sadece ruhun hagsri yeterlidir gibi bir itiraza da, bir ¢cok emir ve nehyin bedeni
oldugunu, eger beden bunun karsihiinmi bulmadig1 takdirde adaletin gergeklesmeyecegini belirterek
cevap vermislerdir. Bkz: Keskin, Halife, Kendi Kaynaklar: Isiginda Sia Inan¢ Esaslari, Beyan yay.,
Istanbul 2000, s. 153-154.

2 Gazzali, The Incoherence of the Philosophers (Tehdfiitii’l-feldsife, Cev. Michael E. Marmura,

Arapga metin iginde), Brigham Young University Press, Provo-Utah 2000, s.219-220; Gazzali’nin
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Gazzali’nin yeniden dirilisin niteligi hakkindaki bir baska yaklasimi ise, insan
bedeninde bulunan asil pargalarin 6liim sonrasi kaybolmadigi, me’adin bu asil
parcalarin bir araya getirilmesiyle gergeklesecegi seklindeki goriisiidiir. O halde
dirilis, asilda bulunan pargalardan meydana gelen yeni bir dogum hadisesi olarak
diisiiniilebilir. Oliimle birlikte kisinin sureti kaybolmus olsa bile, Allah o suretleri
yeniden kendi maddelerine déndiiriip suret verir. Ozetle Gazzali’nin yeniden dirilisin
beden ve ruhla olacagina dair goriisiiniin hareket noktasini, Allah’in Kadir-i Mutlak
bir gii¢ oldugu gercegi olusturmaktadir. Bundan dolayr madem Allah her seye giicii
yeten bir varliktir, o halde insanlar1 beden ve ruhlariyla ahirette yeniden diriltmesi
Allah icin kolay bir istir. Gazzali, bunun akla ve dine aykir1 olan bir tarafinin da
olmadigini ifade etmektedir.**

Gerek Mu’tezile gerek Ehl-i Siinnet alimlerinin ¢ogunlugu, Allah’in insani
beden ve ruh birlikteligi iginde diriltecegi yoniinde kanaat belirtmiglerdir. Cismani
hagir hakkindaki ayetlerin ¢ok sarih ve net oldugunu ifade eden alimler, konuyla
ilgili ayetlerin te’vile imkan birakmayacak derece kat’1 oldugunu da vurgulamayi
thmal etmemis,lerdir.434

Beden-ruh miinasebetiyle alakali iizerinde durulacak son konu ise, cennet ve

cehennemde insana verilecek olan nimetin veya azabin geciciligi/ebediligi

konu hakkindaki goriislerinin detaylar1 icin bkz: Capku, Ahmet, /bn Sind, Gazzali ve Ibn Riisd
Diisiincesinde Ahiret, Kayihan yay., Istanbul 2009, s.327-328; Tenasith hakkinda detayl1 bilgi igin
bkz: Baloglu, A. Biilent, Isidm’a Gére Tekrar Dogus Reenkarnasyon, Kitabiyat yay., Ankara 2001.

"3 Gazzéli, el-Madniin bih ald gayri ehlih, Mecmiiatii’r-Resdil icinde, s.106-108; Beden-ruh
arasindaki iliskinin ayrntili tahlili icin bkz: Yar, Erkan, Ruh-Beden Iliskisi Acisindan Insanin
Biitiinliigii Sorunu, Ankara Okulu yay., Ankara 2000.

% Bilmen, Omer Nasuhi, Muvazzah Ilm-i Keldm, Bilmen Yaymevi, istanbul trs., 5.336-338.
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meselesidir. Cennet ve cehennemin ebediliginin imkansiz olmasi/olmamasi Islam
Kelami’nda tartisilagelen bir konudur. Konunun Allah ile ilgili yoni g6z Oniini
alindiginda, mevzuu ilk bakista bazi problemleri de beraberinde getirmektedir.
Ornegin; Allah’n ebediligi veya ezeliliginin yaninda, O’nun yarattif1 bir seyin
ebedi/ezeli olarak disiiniilmesi, akillara taaddiidi kudemd (kadim varliklarin
¢oklugu) diisiincesini getirmektedir. Bu iddianin biitiin Kelam ekollerince reddedilen
bir konu oldugu bilinmektedir. Allah’in yaninda cennet-cehennem gibi hadis
varliklarin  ebediligini diisiinmek, yukarida ifade edilen gerek¢e dolayisiyla
Cehmiyye tarafindan kabul edilmemistir. Onlar ne cennetin ne de cehennemin
ebediligini kabul etmislerdir. Bunun disindaki mezhepler ise, Allah’in kullarina ebedi
bir nimet verecegi, bunun yerinin de cennet olacagini ifade ederek, cennetin ebedi
olacagini ileri siirmiiglerdir. Ozetle Kelam alimlerinin cogunlugu cennetin ve oradaki
nimetlendirmenin ebedi olacag yéniinde goriis belirtmislerdir.**®

Cennetin nimetleriyle ebedi oldugu konusunda genel bir ittifak -Cehmiyye
hari¢- s6z konusu olmasina ragmen, cehennemde azabin varligi, yine orada azabin
cismen mi, yoksa ruhen mi? hissedilecegi ve cezanin ebedi olup olmayacagi
hakkinda ¢ok farkli goriisler vardir. Ornegin bazi Miircie mensuplar1 ve bir kisim
filozoflar, akli gerekgeler 6ne siirerek yaraticinin kullarina azap etmemesi gerektigini
ve ahirette de azabin olmayacagini iddia etmislerdir.**

Islam diisiince geleneginde cehennemde azabin hi¢ olmayacagini savunan

goriis sahipleri olsa da, bunlar kendilerine fazla taraftar bulamamislardir. Sonraki

% Ebi Hanife, Fikh-1 Ekber ve Izahi, (Cev. ve Aciklayan: Dr. Sabit Unal), Ankara 1991, s.81-84;
Pezdevi, a.g.e., s.239; Ciiveyni, Kitdbii’l-irsad, $.210-211; Nesefi, Omer, a.g.e., s.132; Sabiini,
Matiiridiyye Akaidi, $.178; Ali el-Kari, a.g.e., s.99; Bilmen, a.g.e., 5.338.

% Ebt Bekir Razi, Resdil Felsefiyye, (nsr. P. Kraus), Kahire 1939, s. 96.
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donemlerde de boyle bir iddianin Islam alimleri tarafindan ¢ok fazla tartisildigina
sahit olmamaktayiz. Ahiretteki azabin bedenen mi ruhen mi olacag meselesi ise ilk
donemden itibaren tartisilmis ve tartisilmaya da devam etmektedir. Haseviyye
mezhebine mensup bazi alimler azabin sadece bedene uygulanacagini savunurken,
Selefiyye, Ehl-i Siinnet, Si‘a ve Mu’tezile kelamcilarinin ¢ogunlugu, ahiretteki
azabin hem bedenen hem de ruhen olacagmn ileri siirmiislerdir.**’

Ahiret hayatinda inkércilar i¢in cezamin ebedi olup olmayacag konusuna
gelince, bu mevzuu Hz.Peygamber’in sahabeleri zamanindan beri Miisliiman
diisliniirler arasinda tartigilagelen bir meseledir. Konu tizerindeki goriislerin iki
maddede toplandig1 goriilmektedir: Birincisi; ahirette kafirlere uygulanacak olan
azabin ebedi olacagi hakkindaki kanaat. Bu gorisii, Ehl-i Siinnet alimlerinin
cogunlugu ile Mu’tezile, Si ‘a ve Hariciler benimsemislerdir.438

Gelecek diinyadaki azabin ebedi olmayacagini savunan diger goriis sahipleri
ise, s0z konusu azabin uzun devirler devam ettikten sonra bir giin sona erecegi
diisiincesini One siirerler. Sahabeden Hz. Omer, Hz. Ali, Abdullah b. Abbas,

Abdullah b. Mes ‘ad, Abdullah b. Amr, Eba Hureyre, Cabir b. Abdullah ve Eba Sa

‘id el-Hudri; Cehm b. Safvan, Ebii’l-Hiizeyl el-Allaf**® ve bazi Si ‘i firkalarla

®7 ibn Teymiyye, Mecmii‘u fetdvd, (Haz. Amir Cezzar- Enver Béz), Daru ibn Hazm, Riyad
1418/1997, 1-XVII, c. 1V, 5.169-170; Sabini, a.g.e., s.177; Ali el-Kari, a.g.e., 5.98-99.

*® Ebi Hanife, Fikh-1 Ekber ve Izdhi, s.83; Es’ari, Makaldt, $.95-96, 262; Pezdevi, a.g.e., 5.229;
Abdiilcebbar, Serhu usili’l-hamse, s.90 vd; Sabini, a.g.e., s.178; Ali el-Kari, a.g.e., 5.99.

9 Cehmiyye ve Ebu’l-Hiizeyl el-Allaf, diger alimlerden farkhi olarak sadece cehennem azabinin
degil, ayn1 zamanda cennetin nimetlerinin de fani oldugunu iddia ederler. Bkz: Golciik, Serafettin,
“Cehmiyye” md., D. L. 4., c. VII, Istanbul 1993, 5.234-236; Ebu’l-Hiizeyl, ahiretin diinya gibi bir amel

ve mihnet yeri olmadigini, dolayisiyla orada bir hareketin olmayacagini dile getirmektedir. Her ne
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Mevlana Celaleddin-i Rami, Ibn Teymiyye, Ibn Kayymm el-Cevziyye, Ibnii’l-Vezir
ve Izmirli Ismail Hakki gibi 6nemli denilecek sayida pek ¢ok alimin bu goriisii
benimsedigini gt')rmekteyiz.440

Kelamcilarin ahiret hayat1 ile ilgili yukarida ele alinan konulardaki
gorlslerine yer verdikten sonra, Messai filozoflarinin benzer meselelerde nasil bir
yaklasim sergilediklerini gormeye calisacagiz. Hig siiphesiz Messai filozoflar1 i¢inde
ruh (nefs) ve onun uzantilar1 olan konularn sistematik tarzda isleyen filozof ibn
Sinad’dir. Bundan dolay:1 bu problemin ele alinmasinda her ne kadar Kindi, Farabi ve
Ibn Riisd gibi diisiiniirlerin fikirlerine yer verilecekse de, konu agirhikli olarak Ibn
Sind’nin goriisleri merkeze alinarak islenmeye calisilacaktir.

3b. Messai Filozoflarina Gore Ahiret

Messai filozoflari, ruh kelimesi yerine nefs veya akil kavramlarini kullanmay1
tercih etmislerdir. Ornegin Kindi nefsi; ‘canlilik yetenegi bulunan ve organi olan
tabii bir cismin tamamlanmis hali’ seklinde tarif eder.**! Kindi’nin yazmis oldugu

nefse ait risalede filozof, nefsi, basit, serefli ve yetkin olma gibi 6zelliklere sahip

olmasmin yaninda, Giinesin 1s18inin Giineg’ten gelmesi gibi, nefsin cevherinin de

kadar Ebu’l-Hiizeyl’in cennet ve cehennemin ebedi olmadigi hakkinda fikir beyan ettigine dair
rivayetler varsa da bunlarin Ehl-i Siinnet’in eserlerinde yer aldigini, ayrica onun bu goriigiiniin tam
tersine iddialarin oldugunu ifade edenler vardir. Ornegin Hayyat, bu diisiinceleri Ebu’l-Hiizeyl’e
atfetmenin ona yapilmis bir iftira oldugunu, onun ger¢ek goriisiiniin cennet ve cehennemin ebedi
oldugunu ifade ettigini belirtmektedir. Ornegin bkz: Bagdadi, el-Fark, s.111 vd; Isferayini, Ebi’l-
Muzaffer, et-Tabsir fi usiili’d-din, (thk: Kemal Yusuf el-Hut), Beyrut 1403/1983, s.70; Krs: Hayyat,
a.g.e., s. 168-169.

0 Bkz: Es’ari, a.g.e., 5.95-96, 262; ibn Hazm, Kitdbii l-usil ve l-fiiri’, 5.177-180; Yavuz, “Azap”
md., D.L.A., c. IV, Istanbul 1991, s.305.

! Kindi, Tarifler Uzerine (Risdle fi hudidi’l-esyd ve rusimihd), Felsefi Risdleler iginde, s. 185.
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san1 yiice Yaratici’dan geldigini belirtmektedir. Kindi’ye gore nefs, cisimden
bagimsiz ve ona aykir1 olup cevheri de ilahi ve ruhanidir. Filozof kendinden 6nceki
Pythagoras ve Platon felsefesinde hakim bir goriis olan nefsin beden disindan gelip,
onunla gecici olarak birlestigi goriisiinii benimseyerek, nefsin bir cisim olmadigin
ifade etmistir. Kindi’nin felsefesinde nefs-beden miinasebetine dair hakim gorts,
nefsin (ruhun) asil oldugu, bedenin ise sadece ona mesken teskil ettigidir. Nitekim
diistiniir, nefsin, gecici, maddi meskeni olan bedeni terk ettiginde, ger¢ek alemine
yeniden kavusacagi lizerinde durmaktadir.**?

Farabi’nin ruh goriisii Kindi’ye nazaran daha sistematiktir. O, Aristoteles’in
nefs hakkinda yapmis oldugu, ‘gii¢ halindeki tabii organik cismin ilk yetkinligi’
tanimina mutabik kalarak bu tarifi benimser ve nefsi, bedenin bir sureti oldugunu
belirtir. Farabi diisiincesinde nefs, bedenin bir fonksiyonu degil, manevi bir cevher
olmaktadir. Nefs-beden arasinda birbirinden bagimsiz olma agisindan ¢ikmazdan
kurtulmak i¢in Farabi, nefs suret ise manevi cevher, manevi cevher ise suret olamaz
seklinde bir agiklama yaparak, nefsin cevher, cisimle olan miinasebeti sebebiyle de
suret oldugu yoniinde goriis belirtmistir.**

Ruhun bedenden sonra var oldugunu ifade eden Farabi, tenasiih ashabinin
iddia ettigi gibi nefsin bir bedenden digerine intikalinin olmayacagini belirtir. Bunun
yaninda o, beden oldiikten sonra ahirette sevaplarin ve cezalarin bedenlere degil,

ruhlara uygulanacagimi vurgulamistir. Filozof bedenden ayrilmis bireysel ruhun

Oliimsiizligl ve bireyselligi i¢ginde mutlulugu elde edecegi kanaatindedir. Farabi’ye

#2 Kindi, Nefis Uzerine (Risdle fi 'n-nefs), Felsefi Risdleler i¢inde s.243-244.
3 Farabi, Risdle fi mesdile miiteferrika, Haydarabad 1346, s.18-19. (Zayed, Sa ‘id, el-Fdrdbi, adh

eserden naklen, Daru’l-Maérif, K&hire 1962, s.44-45,
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gore ahiret hayati ruhani olmakla birlikte bireyseldir ve bu bireysellik iginde
Oliimsiizlik s6z konusudur. Filozof, nefsin tabiatinda ebedilik (huliid) oldugunu
soyler, fakat bunun her nefis icin gecerli olmadigmi da belirtir. Oliimsiiz olan
nefslerin ise, faziletli nefsler oldugunu belirten Farabi, bu nefslerin fazilet,
miikemmellik ve kuvvet konusunda zirveyi yakaladigini1 ve ayn1 zamanda maddeden
miistagni olup yok olmayacagini Vurgular.444

Islam Filozoflarmin insanin yaratiigini, varliklarin meydana gelis asamasi
icinde degerlendirdigi goriilmektedir. Sudlr teorisinin bir yansimasi olarak
diisiiniilen yaratilis hiyerarsisi sdyle bir ¢izgi takip eder: Allah ilk 6nce akl-1 evveli
yaratmistir. Ondan akl-1 sani denilen nefs sudir eder. Nefsten heytla, hey@la’dan da
suret (form) ortaya ¢ikar. Bunlarin terkibinden de yildizlar, felekler, tabiatlar gibi pek
cok sey viicuda gelir. Latif olan seylerle kesif (yogun) olanlar arasindaki birlesmeden
madenler, bitkiler, hayvanlar ve insanlar meydana gelir. Latif olan sey, ondan daha
yogun olan sey tarafindan kusatilir. Kesif olanlar latif olan unsurlara zarf vazifesi
goriirler. Akil nefs tarafindan, nefs heylla ve heyilila da suret tarafindan ihata
edilmektedir. Bu terkipler neticesinde olusan en gilizel unsur hi¢ siiphesiz insandir.

Insanin bedeni olusmaya basladiginda, akl-1 sani denilen nefsten bir takim kuvvetler

alinmustir. Nefsten alinan bu kuvvetler insanin ruh tarafim olusturmustur.445

4 Farabi, ‘Uyiinu’l-mesdil fi'l-mantik ve md ba’di’l-felsefe, (Zayed, a.g.e.’den naklen, s.45); Ayrica

bkz: Kog, Turan, Olimsiizliik Diisiincesi, Istanbul 2005, s.38-39; Farabi’nin nefsin Slimsiizliigii
hakkindaki goriislerinin tartigmalar1 igin bkz: Aydin, Mehmet, “Farabi’nin Ruhun Oliimsiizliigiine
Dair Goriis ile Ilgili Baz1 Yanlhs Anlamalar”, A.U.LF., Islami Ilimler Enstitiisii Dergisi, say1 V,
Ankara 1982, 5.121-128.

5 fbn Sina, Isdrdt, c. |1, 5.32-333; Ayrica bkz: Durusoy, Ali, Ibn Sind Felsefesinde Insan ve Alemdeki

Yeri, Istanbul 1993.
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Ibn Sina, yukarida agiklanan ruhun (nefs) olusumu asamalarinda Avristotelesci
gelenegi takip ederek, beden yaratilmadan 6nce ruhun varligi imkanini kabul etmez.
Filozof, ruhun varligi konusunda ‘hareket’, ‘ben (inniyye)’ veya ‘ucan adam’, ‘nefsin
sirekliligi’, ‘uyku’, ‘birlestirici gii¢ olarak nefs’ gibi farkli deliller ortaya
koymustur.446 Ibn Sina manevi bir cevher olarak diisiindiigii nefsin metafizik alemle
irtibat i¢ginde oldugunu, var olma noktasinda da bedene ihtiyacinin olmadigini belirtir
ve nefsin bedenlerden oOnce var olamayacagmi da vurgular. Filozof, nefs
tanimlamasinda onu en iyi agiklayan kelimenin ‘yetkinlik’ oldugunu belirtmektedir.
Bundan dolay: Ibn Sin4, insani nefsin bedene bagli olmayan sfiret anlaminda bir
yetkinlik oldugunu iddia etmistir.*’

Ibn Sina insanda var olan ruhun varligini ortaya koyduktan sonra, ruhlari,
ruh-u hayvani ve ruh-u natika diye ikiye ayirir. Ona gore ruh-u hayvani, canlilarda
ortaktir; latif bir cisim olup, ortaya ¢ikan etkileri arazlaridir. Bu ruh, canlinin 6lmesi
ile 6liir, yok olur. ibn Sina’nin nefs-i insani veya nefs-i natika diye isimlendirdigi
ruh-u natika ise, kisinin ilahi hitaba muhatab oldugu ruhtur. Filozofa gére bu ruh,
beden {izerine zaid olmakla birlikte, cisim ve araz degildir. O, ruhun cismani
olmadigin birkag sekilde ispata ¢alisir. Bunlarin en bilineni de u¢an adam 6rnegidir.
Bu Ornege gore, havada ugan yetiskin bir insanin dig aleme ait hi¢ bir seyi

gormedigini, uzuvlarinin birbirine veya herhangi bir seye de degmeyecek bicimde

8 bn Sina, Isdrdt, c. 11, 5.319-321; Bu deliller hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz: Capku, a.g.e., 5.102-
106.

7 fbn Sina, Necdt, s.192; Ayrica bkz: Yazoglu, a.g.e., 5.22-23.
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yaratildigim1 varsayalim. ibn Sind’ya gére bu haliyle dahi insanin maddi seyleri
bilmese de kendisinin varligini bilebilecegini ifade etmektedir.**®

Ibn Sina, insanin ruh ve beden olmak iizere iki ayri cevherden yaratilmis
oldugunu belirttikten sonra, insanda var olan -ona canlilik veren ruh-u hayvaninin
degil de- ruh-u natikanin, beden 6ldiikten sonra hayatiyetini devam ettirecegini one
siirer. Onun ruha (nefse) manevi ve rasyonel oldugu seklinde verdigi rol, Ibn
Sind’nin ruhu yok edilemeyen basit bir 6z olarak gérmesinden kaynaklanmaktadir.
Beden ortadan kalktiktan sonra, nefs nasil olur da ferdiyetini ebedi olarak devam
ettirebilir?

Ibn Sina bu cetin problemi kendi sistemi icinde ¢dzmeye calisir. Ona gore
nefs, cisim olmadigi gibi, bedenle birlikte kdim bir cevher de degildir. Clinkii bir
seyin zat1 bagka bir sey ile kdim olursa, ancak o zaman birinin ortadan kalkmasi
digerinin de ortadan kalkmasini gerektirir. Fakat nefs ile beden arasinda bdyle bir
iliski mevcut degildir. Bu ikisi arasindaki izafet arizidir. Nefsin bedenden ayrilisi ile
aralarinda var olan zayif izafet bagi kaybolmus olur. Bedenin 6liimiiyle, kendi zatiyla
kaim olan nefs, varhigin1 devam ettirir. Bedenin ayriligi ruha herhangi bir zarar
vermemektedir. Buradan da anlasilmaktadir ki, ibn Sina nefs cevherinin bedeni
yoneten, onu hareket ettiren bir 6zelliginin oldugunu ifade eder. Beden dogal olarak
nefse tabii olmaktadir.**°

Ibn Sind’nin nefsin 6liimsiiz olusu ve dirilisi hakkindaki goriisleri, onun

ozellikle Risaletii’l-adhaviyye fi emri’l-me ‘ad adl risalesinde yogun bir sekilde

8 ibn Sina, Isdrdt, c. 11, 5.319-321.
*9 [bn Sind, Kitdbii’'n-nefs (Avicenna’s De Anima), (ngr. Fazlur Rahman), Oxford University Press,

New York Toronto 1959, s.27.
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islenir. Ibn Sind’nin iizerinde durdugu ruhun bireyselligi ve oliimsiizliigii konusu,
kendisinden sonra Gazzali ve bir ¢cok alim tarafindan elestirilecegi hatta kafirlikle
itham edilecedi onemli problemlerden biri olmustur. ibn Sina’nin ruhun Sliimsiizligii
diisiincesinin yansimalar1 (ruhen dirilis gibi) ahirete dair diger meselelerde de
islenecegi i¢in burada sadece konuya deginmekle yetinecegiz.%O

ibn Sina insanin ahirette bedensiz olarak ruhen dirilecegini 6ne siirer.*** Onun
boyle diisiinmesinin sebebi; nefs-i natikanin insanin 6ziini olusturup, bedenden
bagimsiz ve maddilikten uzak bir cevher oldugu anlayisidir. Filozofun yeniden
dirilisin ruhani olacagi yoniindeki agiklamalari, dogal olarak ahiretteki nimet ve
cezanin da ruhani olacag diisiincesini beraberinde getirmektedir. ibn Sina bunun
nedenlerini kisaca soyle agiklar: Ahirete yonelik lezzetler, bu diinyadaki lezzetlerden
daha tstiindiir. Diinyadaki lezzetler insan ve hayvanda ortak iken; ruhani lezzetler,
insanlardan kendini kemale erdirmis olanlar ile nebiler arasinda ortaktir. Bundan
dolay1 olgun insanlarin elde ettigi lezzetler digerlerinden istiindiir. Eger diinyevi
lezzetler insana, ruhani lezzetlerden daha ¢ok mutluluk getirseydi, bu durumda daha
cok yemek yiyen ve cinsel iliski kuran insanlarin, ruhani lezzetleri elde edenlerden

daha fazla mutlu olmalar1 gerekirdi. Fakat vakia bunun aksinedir.**?

0 jbn Sina ve diger diisiiniirlerdeki ruhun Sliimsiizligii hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz: Kog, Turan,

a.g.e., s.25-131.
®! Yakin dénem diisiiniirlerinden Muhammed ikbal de ibn Sina gibi, yeniden dirilisin ruhani
olacagina inanmakta ve Kur’an’in Cennet ve Cehennem tasvirlerinin, ruhani gercegin gorsel temsilleri
oldugunu ifade etmektedir. Bkz: Ikbal, a.g.e., s.127.

2 {bn Sina, el-Adhaviyye fi’I-Me ‘dd, (nsr. Hasan Asi), Beyrut 1987, s.146-148; a.mlf., Ahvdlii'n-nefs
risdletiin fi'n-nefs ve bekdihd ve me ‘ddihd, (thk: Ahmed Fuad el-Ehvani), Daru’l-Kiitiibi’l-Arabiyye,

b.y.y., 1371/1952, (L. Baski), s.128-140.
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[bn Sina ahiret hayatinin ruhani olacagi iizerinde dururken, kendisine
yoneltilebilecek sorulara da cevap vermeye calisir. Ornegin; Kur’an’in ahiretle ilgili
cismani tasvirleri konusundaki itirazlara o, bunun nebinin topluma yonelik
kullanmasi gereken bir dil oldugu gibi bu ve buna benzer cevaplar vermeye
calismistir. Ibn Sind’ya gore ilahi bir din herhangi bir topluma geldiyse, o dinin
biitiin toplum katmanlarina (avam-havas) hitap etmesi gerekmektedir. O halde din,
dolayisiyla o dinin peygamberi, Allah’in varlig1 ve sifatlarinda oldugu gibi, ahiret
hayatin1 da temsillerle anlatmasi gerekir. Hissi mutluluk veya mutsuzluga aligsmis
topluma, ahiretteki mutluluk/mutsuzlugun ruhani/akli olacagini nebinin agiklamasi
durumunda, bu tlir anlatimlarin o toplum iizerinde herhangi bir etki meydana
getirmeyecegi miisellemdir. Ayn1 zamanda bu tarz bir iislubun o halk i¢in bir anlami1
da olmayacaktir. Dolayisiyla peygamber, dini siyaset geregi, halka gelecek hayattaki
ceza veya milkafatin hissi oldugunu tesbih ve temsillerle anlatir. Ancak din yani
vahiy (Kur’an), oldiikten sonraki hayattaki nimet veya azabin zimnen akli yani
nefsani olacagina da isaret etmektedir.**

Goriildiigii iizere Ibn Sina, gerek peygamberin gerekse vahyin insanlarin
durumunu dikkate alarak ozellikle ahirete yonelik sembolik bir dil kullandigimi ve
kullanmas1 da gerektigini ifade etmektedir. Filozofun bundan ¢ikardigi sonug da;

avama me‘ad konusunda anlatilan hususlarin sadece bir metafordan ibaret oldugu,

3 {bn Sina, Kitdbu's-sifa-Metafizik (Ildhiyyat), c. 1, 5.189-190; a.mlf., el-Adhaviyye, 5.97-98, 102,
112-113; ibn Sind’nin dinin, ahiret hayatim insanlara bu sekilde anlatmasi gerekir, seklindeki
argiimanina kars1 Gazzali dinde, Allah, niibiivvet ve ahirete iman diye bilinen {i¢ 6nemli esasta te’vil
yapilamayacagini, bu konulardaki nassin sembolik olarak degerlendirilemeyecegini ifade ederek ibn
Sind’ya karsi ¢ikar. Ayrintili bilgi igin bkz: Gazzali, el-Munkiz, s.72; a.mlf., The Incoherence of the

Philosophers-Tehafiizi I-felasife, 5.213-215.
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havasa diisen gorev ise; semboller ve mecazlardan soyutlanip meselenin aslina vakif
olunmasi gerektigidir.

Ibn Sina’nin 6zellikle me ‘ad konusundaki agiklamalar1 biraz kompleks bir
yap1 arz etmektedir. Onun mubhtelif eserlerinde yer alan ifadeler dikkate alindiginda,
me ‘ad anlayisinda tek bir fikrin hakim olmadig1 gozlenmektedir. Filozof, avam igin
yazdig1 risalelerde, me ‘4din hem ruhani hem de cismani oldugunu belirtmis, fakat
havas igin kaleme aldigi eserlerinde ise, hasrin yalmizca ruh igin oldugunu
vurgulamasi, onun bu konudaki yaklasiminm1i daha net bir sekilde ortaya
koymaktadir.**

Ibn Riisd, Ibn Sina’da oldugu gibi, beden &ncesi nefsin varligini kabul
etmeyerek Platon’dan ayrilir. Filozof ruhun, ‘fertlerin ¢ogalmalarina sebep olan
arazlardan soyutlanmis olsa da.... yine de kisinin tabiatindan ayr1 olmadig1’ goriisiinii
savunur. Ibn Riisd, Aristoteles’yu takip ederek aklin cisimle miinasebetini reddeder,
buradan da cisimle baglantili olan ruh (nefs)’un yetilerinden herhangi biri ile
baglantis1 olmamas1 gerektigini diisiinlir. Kisaca filozof nefsi; ‘tabii cismin ilk
yetkinligi ve fiilidir’, seklinde tanimlar.**®

Ibn Riisd nefsin basit bir cevher oldugu gercegini ontolojik, epistemolojik

veya psikolojik ve etik delillerle ortaya koymaya calisir. Ona gore nefs, fiillerini

4 Konuyla ilgili detayh bilgi i¢in bkz: Okumus, a.g.e., 5.182-194.

**° fbn Riisd, Averroes’ Tahdfut al-Tahdfut, (ingilizceye Cev. Simon Van Der Bergh), Cambridge
university Press, England 1978, 5.356-359; Tehdfiitii t-tehdfiit, (nsr. Silleyman Diinya), Daru’l-Maérif,
Kahire 1964-65 (1. Baski), I-11, c. II, 5.566; Plato, bilindigi gibi ruhun &liimsiizliigiiniin yaninda onun
ezeliligini de savunan bir diisiinlirdiir. Buna mukabil, Aristoteles ruhun hadis oldugunu iddia etmistir.
Bkz: Derleme, The Philosophers-Introducing Great Western Thinkers, (ed. Ted Honderich), Oxford

University Press, NewYork 1999, s.18, 30-31.
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beden vasitasiyla yerine getirir, fakat nefsin var olusu ve varligin1 devam ettirmesi
icin bedene bagli olmak bir zorunluluk degildir. Yani Ibn Riisd, nefs ile beden
arasindaki iligskiyi bir ayrilmazlik olarak gdérmemektedir. Bunun sonucunda da
filozof, 6liimle bedenden ayrilan nefsin yokluga karismasi veya nefsin de dlmesi
seklindeki bir anlayisa sahip gt')riinmemektedir.456

Nefsin bedenle birlikte bir ferdiyet olusturdugu, fakat nefsin bedenden
ayrildiktan sonraki konumu hususunda ise, Ibn Riisd’ten farkli goriisler serdedildigi
soylense de 0, genel olarak nefsin bedenden ayrildiktan sonra da ferdiyetini

7 ibn Riisd yeniden dirilisin, ahiretteki ceza

koruyacag1 yoniinde goriis belirtmistir.
ve miikafatin hem cismani hem ruhani olacagi konularinda, nefsin bedenden
ayrildiktan sonra varligin1 ancak kiilli nefse katilmak suretiyle siirdiirecegi seklinde
bir goriisii benimser. Filozof ahiret hallerinin insanlara aktarilmasi hususunda dinin,
her iki grubu da (avam-havas) dikkate aldigini ifade eder. Ona gére Kur’an, 6lim
sonrasi dlemde, saf temiz ruhlarin alacaklar1 zevkler ile kirli ruhlarin diigar olacaklari
azaplari, miisahede edilen hususlarla temsil etmeyip, bunlarin ruhani haller ve meleki

lezzetlerden ibaret oldugunu sarih bir sekilde ifade etmistir. Bunun yaninda ibn

Riisd’e gore Kur’an, ahiretteki haz ve elemleri halka temsili olarak da anlatmistir.**®

8 fbn Riisd, Averroes’ Tahafut al-Tahafut, s.361-363; a.mlf., Tehdfiitii ‘t-tehdfiit, c. I, 5.833-834, 846
vd.; Karhga, Bekir, “Ibn Riisd” md., D.1. 4., ¢.XX, Istanbul 1999, 5.262-263.

7 ibn Riisd, Averroes’ Tahafut al-Tahafut, 5.343; a.mlf., Tehdfiit, 5.523-524, 560-561, 854-857;
Karliga, a.g.md., s.263.

8 [bn Riigd, el-Kesf, s.201; (Felsefe-Din Iliskileri, s. 266-267.); Tehéfiit geleneginde me ‘ad
konusundaki tartigmalarin ayrintilart i¢in bkz: Deniz, Giirbliz, Kelam-Felsefe Tartismalar: (Tehdfiitler

Ornegi), Fecr yay., Ankara 2009, 5.251-281.
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[bn Riisd cennet ve cehennemdeki lezzet ve elemlerin muhatabinin avam-
havas ayrimi olmadan biitiin insanlar olduguna dikkat ¢eker. Bununla ilgili delilleri
Kur’an’da bulmanmn miimkiin oldugunu sdyleyen Ibn Riisd, bu gibi konularin
miisterek hususlar oldugunu ifade etmektedir. Ona gore akil, herkes i¢in miisterek
olan bu hususlarda idrak edilmesi gerekeni miimkiin olandan daha fazla idrak
edemez. Ibn Riisd selefi Ibn Sinad’nin aksine, ahiret ahvaliyle ilgili kesin
sOylemlerden kacinarak, gelecek diinyayla ilgili konularin ayrintilarimin insanin
bilme giiciinlin Ustlinde oldugunu ifade eder ve son soziin vahye ait oldugunu
belirtir.**®
Messai filozoflarin, ruhun mahiyeti ve ahiretteki durumuyla alakal
meselelerde genel olarak Aristoteles, Platon gibi filozoflardan etkilendigi
goriilmektedir. Gerek Farabi gerekse Ibn Sina, insanmn oldiikten sonra ahiretteki
durumunu tartigirken rasyonel bir metot takip etmislerdir. Bu konuda mevcut nassi
da anlayislar1 dogrultusunda te’vil ederek, problemi ¢ézmeye ¢alismislardir. Ibn
Riisd’iin probleme yaklagimi ise, seleflerinden biraz daha farklilik gostermektedir.
Soyle ki, filozof diger konularda oldugu gibi ahiret konularinda da akli bir metod
takip eder. Fakat Ibn Riisd me ‘4d konusunu agiklarken, insanin ruhen veya bedenen
dirilecegi veya insanin ahirette nimet/cezay1 ruhen/bedenen hissedecegi meselesinde
oncelikle, vahyin konuyu nasil ele aldigin1 ortaya koymaktadir. Daha sonra ayetlerin
her iki sekildeki (ruhen/bedenen) anlayisa da uygun manalar i¢erdigini ifade eder.
Sonug olarak Ibn Riisd, bu konunun gaybi yéniiniin bulundugunu ve insan aklinin
bunlar1 anlamaya gii¢ yetiremeyecegi gibi sebeplerden dolayi, son sézii vahyin

sOylemesi gerektigini belirterek orta bir yol bulmaya calisir.

9 ibn Riisd, a.g.e., 5.202-203; (Felsefe-Din Iliskileri, 5.267- 270).
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Kelamcilarin ve Messail filozoflarinin ahiret ve ahiretin ahvaline dair
birbirinden farkli gériislerine degindikten sonra, konunun er-Risaletii'I-Kdamiliyye 'de
Ibn Nefis tarafindan nasil ele alindigina gegebiliriz.

3c. ibn Nefis’e Gore Ahiret

Ibn Nefis teolojik/felsefi romani er-Risdletii’I-Kamiliyye’de eserin kahramani
Kamil’in, peygamberin gelecek hayatla (me’ad) ilgili getirdigi 6gretileri nasil bildigi
meselesini ele alirken, oncelikle nefs-beden iliskisi iizerinde durur. Diistiniirimiiz
insanin beden ve nefsten meydana geldigini ifade ettikten sonra, bedenin ve nefsin
ozelliklerine kisaca deginir. Ibn Nefis insandaki beden-nefs dgelerinin yaninda, ruh
kavramin1 da kullanir. Ciinkii O, nefs ve ruh kavramlarimi farkli anlamlarda
kullanmaktadir. Oncelikle ibn Nefis’in yaptigi beden-ruh-nefs ayrimi iizerinde
durup, daha sonra ahiretle ilgili diger konular1 filozofumuzun bakis agisin1 6n planda
tuturak degerlendirmeye calisacagiz.

Ibn Nefis, bedenin algilanabilir bir sey, onun ve ciiz’lerinin insan hayati
boyunca devamli bir ¢6ziilme, yenilenme ve zorunlu olarak bir degisim iginde
oldugunu vurgular. O, insan bedenindeki bu degisikligin ¢ocukla yetiskin bir insanin
viicutlar1 karsilastirildiginda ¢ok rahat bir sekilde anlasilabilecegini sijyler.460

Ibn Nefis beden ve boliimleri ile ilgili ‘¢dziilme, yenilenme ve degisme’
ifadelerini kullanmaktadir. Bu da biyoloji ve fizyolojinin metabolizma dedigi seydir.
Bu metobolizmanin, iki asamasi vardir: catabolism ve anabolism. Catabolism; canli
maddenin kiigiik pargalara doniismesi; anabolism ise, yiyeceklerin canli maddeye
doniismesi olayidir. Ibn Nefis bedenin bu yoniine dikkat c¢ekmistir. Filozoflar

genelde beden-ruh, madde-form, anlasilan-varsayilan, somut-soyut arasindaki

0 [bn Nefis, er-Risdle, s.28-29.
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farkliliklar1 ele almislardir. Fakat Ibn Nefis hem bir hekim hem de filozof olmasi
dolayisiyla konunun daha 6zel bir yoniinii de ele almaya caligmustir.*®*

Ibn Nefis bedenin bu sekilde bir yapiya sahip oldugunu agiklarken, bedene
canlilik veren seyin ruh olduguna dikkat ¢eker. ibn Nefis kendinden o6nceki
diistiniirlerin  yaptig1 gibi nefs ve ruh kelimelerini birbirinden ayr1 anlamlarda
kullanir.*®* [bn Nefis, insanin olusumunu anlatirken, insani meydana getiren
unsurlardan birinin de ruh oldugunu belirtir. KAmil’in olusma siirecinde ibn Nefis,
Kéamil’in bedenine canlilik veren seyi ruh olarak sdyle anlatmaktadir:

“Allah, insanmin organlarimi, selin magaramn igine siiriikledigi pek ¢ok cesit

toprak tiiriinden yaratti ve yine insamn viicudunu da o topragin degisik

1 Abu Shadi al-Roubi, a.g.m., 5.325-334.
%2 Ruh ile nefsin aym veya farkli seyler olup olmadigi konusunda Miisliiman diisiiniirler arasinda bir
ittifak s6z konusu degildir. Bakillani ve ona tabi olan Eg’ari’lere gore nefs, teneffiis edilen soluk olup,
ruhtan ayr1 bir seydir ve ruh arazdir. ibn Hazm ise nefsle ruhun aym sey oldugunu soyler. Nefsin
manevi bir cevher oldugunu en ciddi sekilde savunan Gazzali’dir. Razi’nin de baz1 eserlerinde zaman
zaman Gazzal’nin goriigiine meylettigine dair ifadeler bulmak miimkiindir. Rézi, el-Muhassal
(Kelam’a Girig), $.252-255; Ayrica Razi’nin Kur’an ve hadislerde gegen ‘nefs’ kavraminin farkli
anlamlara geldiginin yorumu i¢in bkz: Réazi, ESdsu 't-takdis fi ilmi’l-kelam, (4llah’mn Askinligi, Cev.
Ibrahim Coskun), iz yay., Istanbul 2006, s.114-116; Gazzili’ye gére kalp, ruh, nefs ve aklin
birbirinden farkli bir ¢ok anlami vardir. Ancak bu dort kavram rabbani ve ilahi latifeyi ifade etme
noktasinda birlesir ve bu baglamda es anlamlidir. Allah’in 4demogluna {ifledigi ruh ile (Sa’d, 38/72)
itmi’nana ererek Allah’a donen nefs (Fecr, 89/27-28) aymi seydir. Gazzali, insan1 insan yapan, onu
diger canlilardan farkli kilan temel 6zellik olmasi yoniiyle aklin da nefs anlamina geldigini belirtir.
Ayrica Gazzall nefsi, “rabbani ve ilahi latife”, “hakiki insan”, “manevi bir cevher”, “insandaki bilen
ve algilayan latife” ve “insanin kendisi” seklinde tarif etmektedir. Ayrintili bilgi ig¢in bkz: Gazzali,

Ihya, c. 111, 5.3-6; Ruh ve nefsin ayn1 veya farkli olduguna dair farkli bir yaklasim igin bkz: Cevziyye,

a.g.e., 5.290-294.
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boliimlerinin tamamindan yaratti. Bu toprak (¢camur) isindiginda, ondan bir
hayli duman buharlasti ve onun bazist insan ruhunun yapisina benzer ince
ve ucucuydu (havai), boylece insan ruhu onlardan tesekkiil etmis oldu ve bu
tarzda insanin sekillenmesi tamamlandi.”*®

Ibn Nefis’in bu ifadelerinden anlasilacag iizere ruh, ince (latif), saf kan ve
havanin karisimindan ibaret bir yapiya sahiptir. Kisaca Ibn Nefis’in diisiincesinde
ruh, insana canlilik veren bir sey olup, nefsten tamamen farkli bir yapiya sahiptir. ibn
Nefis’in bu sekildeki ruh anlayisinin, Nazzam gibi ilk donem Kelam alimleri
tarafindan benimsenip savunuldugu bilinmektedir. Fakat boyle bir ruh telakkisinin,
yani ruhun latif bir cisim oldugu diisiincesinin, kaynagi konusunda farkli referanslara
atifta bulunulsa da genellikle Aristoteles ve ondan da Yunanli hekim ve filozof Galen
(Calinus, 6. 200 ?) tarafindan Islam diinyasina aktarildigiyla ilgili yaygin bir kanaat
vardir.*®*
Miisliman fizyologlar, Galen’in biitiin hayati fonksiyonlar1 ruh (pneuma)

kavramina baglayan sistemini takip etmislerdir. Onlar, insana canlilik veren ve

kalbin kivrimlarinda latif bir cisim olarak disiindiikleri ruh ile maddeden ayri bir

%83 bn Nefis, a.g.e., 5.5.
4 fbn Nefis iizerine aragtirmalar yapan Max Meyerhof, Galen’i takiben Arap hekimlerinin canli
ruhun saf kan ve hava karigimindan yaratildigia inandiklarimi ifade etmektedir. Ibn Nefis, The
Theologus Autodidactus Of Ibn Al-Nafis, (edit. and Cev. Max Meyerhof- Joseph Schacht), Oxford
1968, s. 40; Ayrica bkz: Razi, el-Muhassal (Kelam’a Giris), $.252-253; Ibn Sina’nin da benzer sekilde
ruh-nefs ayrimi yaptig1 bilinmektedir. Bkz: Ibn Sina, Kitdbii'n-nefs (Avicenna’s De Anima) s. 63; ibn

Siné burada ruhun, bedeni nefsani kuvvelerin ilk tagiyicist oldugunu belirtir ve onu, cism-i latif olarak

niteler.
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cevher olarak nefs kavraminin birbirine karistirilmamasi gerektigini diistinmiislerdir.

Anlagilan bu sekildeki bir ruh anlayisinim Ibn Nefis’i de etkiledigi goriilmektedir.*®®

466 anlayisinin bir benzeri, Ibn Tufeyl’in

Ibn Nefis’in canli ruh (the vital spirit)
Hayy’in da da goriilmektedir. Hayy, anne ceylanin neden 6ldiigiinii anlamak i¢in
onun kalbini yardiktan sonra, ceylanin yiireginden ¢ikan seyin, ates tliriiniin bir bireyi
olabilecegini diisiinlir. Bu konudaki diisiincesini pekistirmek i¢in bir bagka hayvan
yakalayip onun {izerinde inceleme yapmaya baglar. O, hayvanin gogsiinii yardiktan
sonra, yiiregini bularak sol yanini acar. Anne ceylaninkinde bos buldugu goz, beyaz
sise benzer buharli bir hava ile doludur. Parmagini icine sokar, hayvanin yiiregi el
yakacak derecede sicaktir. Ancak Hayy parmagini sokar sokmaz hayvan Oliiverir.
Buradan Hayy, hayvanlar1 canli kilan seyin gordiigii o sicak buhar oldugu sonucuna
ulasir. Bu sicak buhar yiirekten ayrilir ayrilmaz hayvanlar 8lmektedir. ibn Tufeyl’in
hayvansal ruh diye isimlendirdigi sey, hayvanlara canlilik vermektedir. Filozofun
burada hayvansal ruh tamlamasindan maksadi, ibn Nefis’te oldugu gibi, canlandirici
ruhtur. Biitiin hayvanlarda olan bu ruh, bitkilerde ve insanlarda da vardir. Bu
hayvansal ruh eger bedenden ¢ikar ya da baska bir bigimde yok olursa, biitiin beden

cansiz kalir ve dirilik yerini 6liime birakir.*®’

465 Nasr, S. H., Isiégm ve [lim: Islém Medeniyetinde Akli Tlimlerin Tarihi ve Esaslari, (Cev. ilhan
Kutluer), Istanbul 1989, s.159-162; Kutluer, ilhan, “Calinus” md., D.I. 4., c. VII, Istanbul 1993, s.33.
6 Canli ruh olarak terciime ettigimiz ‘the vital spirit’ tamlamasi, felsefi bir akimi, ‘vitalizm’i
cagristirmaktadir. ‘Dirimselcilik, hayatiye’ seklinde de anilan vitalizm, genel olarak; hayat olaylarim
fiziko-simik (fizik-kimya’ya ait) olaylara irca edilemeyecegini, varligin canli oldugunu, canli varlikta
0zel bir yasama giiclinii varligim1 kabul eden her doktrine verilen isim olarak kullanilmaktadir. Bkz:
Bolay, S. Hayri, Felsefi Doktrinler Sozliigii, Ak¢ag yay., Ankara 1987, s. 297-299.

7 ibn Tufeyl, a.g.e., 5.26-27. 29-31; (Ruhun Uyanisi, 5.78-81, 88-90.)
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Ibn Tufeyl ve ibn Nefis insana canlilik veren ruha ayni anlami vermistir. ibn
Tufeyl Hayy’a ruh ve cesitlerini (hayvani, bitkisel ve insani) kesfettirirken, ibn
Nefis’ten farkli olarak daha fazla ayrintiya girer ve kendinden onceki hekim ve
filozoflarin ruh hakkinda kullandig1 terminolojiyi kullanir. Fakat Ibn Tufeyl, Ibn
Nefis’in yaptigi sekilde, herhangi bir ruh-nefs ayrimi yapmamaktadir ve eserinde
nefs terimine dahi yer vermemektedir. Bunun yaninda Ibn Nefis, ibn Tufeyl’in aksine
ruh kelimesinden daha ziyade nefs kelimesini fazlaca kullanmaktadir.*®® Ozetle ibn
Nefis’in felsefesinde ruh-nefs ayrimina yapilan vurgu dikkat g¢ekmektedir. Ibn
Nefis’in ruhu bu tarzdaki kullanimina degindikten sonra, onun nefs kelimesine nasil
bir anlam verdigine ve onun bedenle nasil bir iliski i¢inde olduguna ayrintili bir
sekilde bakabiliriz.

Ibn Nefis’e gore nefs, insanin ben dediginde isaret ettigi seydir. Bu isaret
edilen sey, beden veya onun pargasi olamaz. Ibn Nefis beden ve onun parcalarmin
degisiklige ugramasina karsilik, nefsin herhangi bir degisiklige maruz kalmadigini,

onun devamli ayni hal iizere oldugunu Vurgul'clmaktadlr.469 Diisiiniirtimiiz, beden ile

“%8 fbn Tufeyl ve Ibn Nefis’in ruh anlayislarimin karsilastirmasi i¢in bkz: Kruk, Remke, “Ibn Tufayl: A
Medieval Scholar’s Views on Nature”, The World of Ibn Tufayl adli eserin i¢inde, s.86-87.

% {bn Nefis, a.g.e., s.28; ibn Nefis’in ‘ben’ diye anlatmaya cahstigi ‘nefs’ kelimesi, Kur’an’da gogu
yerde “kisi” anlaminda kullanilmaktadir. Insanin benlik suuruna sahip oldugunu belirten ve felsefesini
“ben” (hodi, ene) kavrami iizerine kuran Pakistan’l1 diisiiniir Muhammed Ikbal (1873-1938), Islam
diistincesinde ele alman ‘nefs, ben’ telakkilerinin eksik taraflarinin oldugunu ifade eder. Ona gore
benlik, anlama, diisiinme ve isteme fiillerinde idrak edilmelidir. Benlik, kendi 6z tecriibesi tarafindan
sekillendirilen ve nizama konan y&n verici bir enerjidir. Tkbal, Kur’an’dan konu ile ilgili ayetleri
kendine gére anlamlandirarak “ben” kelimesine farkli anlamlar yiiklemektedir. Ornegin; “De ki,
herkes yaratiligina -kendi asli tabiatina- gore davranir. Rabbiniz kimin daha ¢ok hidayet iizre oldugunu

en iyi bilir.” (Isra, 17/84) ayetinde gecen ya‘melu (davramr) kelimesine dikkat ¢eken Ikbal, hakiki
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nefs arasinda boyle bir ayirim yaparken, bu iki husus arasindaki farkliliklar1 sadece
degisip degismeme Ozelligiyle sinirlamaz. O beden ile nefs arasindaki ayrimi bagka
Ozellikler vererek pekistirmeye gal1slr.470

Bu baglamda ibn Nefis,su hususlara da dikkatlerimizi ¢ekmektedir:

“Insan, ¢ogu zaman bedeni konusunda gaflet icindedir. Kalp ve beyin
(dimag) ve bunun benzerleri gibi. Fakat insanin ben diye isaret edilen nefsten
gafil olmasi imkansizdir. Bundan dolayr nefsin, bedenden farkli bir sey
olmasi zorunludur. Beden ise, stiphesiz, duyularla algilanabilir bir cisimdir.

Fakat nefs, boyle degildir, o, miicerred bir cevherdir. Onun araz olmasi

imkdnsizdir. Beden kendisiyle kaimdir. Oysa arazlar, ancak cevherlerle

sahsiyetimizin bir sey degil, bir fiil oldugunu belirtir. Ben’in tecriibesi, birbiriyle baglantili olan ve
yon verici bir gaye tarafindan birlik i¢inde tutulan fiiller dizisidir. Onun biitiin realitesi, yon verici
davranmiginda saklidir. Bu durumda benim kisiligimi, verdigim hiikiimlerde, iradeli davraniglarimda,
gaye ve Umitlerimde aramak, anlamak ve takdir etmek zorundasiniz, diyerek konuya farkli bir bakig
acis1 getirmektedir. Bkz: Igbal, a.g.e., 5.106-107; Ayrica bu konunun detayli bir tahlili icin bkz:
Aydin, Mehmet, “ikbal’in Felsefesinde insan”, 4.U.L.F.D., Ankara 1987, c. XXI1X, s.83-106.

10 jeraki felsefesinin kurucusu Siihreverdi de insanin bedeniyle degil de zatiyla insan oldugunu
vurgular. Filozof evvela “sen bagkasin bedenin baskadir” diyerek bedenin nefsle baskaligini belirtir ve
buna iki delille isaret eder. Bedenin daima degistigi delili; eger insan bedenden ibaret olsaydi veya
ondan bir ciiz olsaydi, her zaman benligi degisirdi. Nasil insan bedenin ayni olursa ki, beden tehalliil
ediyor da bedenin ondan haberi olmuyor. Su halde insan biitiin bunlarin 6tesindedir. Bkz: Siihreverdi,
Heydkilu 'n-Niir, $.3-4; Siihreverdi, nefs (ruh) ile bedenin birbirinden farkli oldugunu bu sekilde
aciklarken, o, ruhu, miicerret bir niir olarak diisiiniir. Fakat bu nir kesinlikle Allah Te ‘4la’nin ayni
degildir. Ondan bir ciiz’ de degildir. Nir diye belirttigi bu ruh, Mebde’den feyzini alir ve O’ndan

sudir ile varlik bulur. Yani hadistir. Bir fitil atesten yandig1 zaman atesin ziyasindan eksilme olmadig1

gibi, ruh da Mebde’den hig bir sey eksiltmeden feyezan etmektedir. (Sithreverdi, a.g.e., s. 51.)
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kaimdir. Bu yiizden nefs, cevher olmak zorundadir ve cismani maddelerden
miicerred olmasi gerekir. ik

Ibn Nefis’in nefs-beden iliskisine dair bu goriisleri Ibn Sina ile paralellik
arzeder. Diistinlirimiiz de beden ve nefsin birbirinden ayr1 6zelliklere sahip oldugunu
belirtmekle nefsin ayr1 bir ferdiyeti olduguna isaret etmektedir. O, nefs her ne kadar
bedenle iligkili olsa da onun maddiyattan uzak manevi bir cevher olmasi1 gerektigi
konusunda da gerekli izahlar1 yapmaktadir. Ibn Nefis, nefsin cismani bir sey olup
olmayacagina dair agiklamalarda bulunmaya devam eder:

“Nefs,cevher olmak zorundadir ve cismani maddelerden miicerred olmasi

gerekir. Aksi takdirde o, ya bir cisim veya bir cismin i¢inde olmaktadir. Eger

nefs boyle olsaydi, yani cisim veya cismin iginde olsaydi, o bir mekana, sekle

sahip olabilir ve kisimlara da ayrilabilirdi. Ciinkii her cisim veya cisimdeki

kuvvet, bir beden i¢inde olur ve bu ézelliklere (mekan, sekil ve béliinebilirlik)

% fbn Nefis, a.g.e., s.29; Krs: Razi, el-Erba ‘in fi usuli’d-din, (thk: Ahmed Hicazi es-Saka),
Mektebetii Kiilliyyeti’l-Ezheriyye, Kahire 1986, I-11, c. Il, 5.18-31; ibn Nefis’in ¢agdas: bir filozof
olan Ibn Kemmiine (8. 676/1277) de Ibn Nefis gibi diisiiniir ve nefsin, bir cevher oldugunu, bir cisim
veya bir cismin parcasi olmadigim belirtir. O, nefsi cismin kemali olarak diisiinmektedir. Tbn
Kemmiine, insandaki varligin beden ve nefsten meydana geldigini belirtir. O, ayn1 zamanda nefs ve
beden birlikteligini savunarak, bunlar arasinda ayirim yaparak insanin nefsten veya bedenden ibaret
olduguna dair goriisleri reddeder. fbn Kemmiine nefsi aym ibn Tufeyl gibi bitkisel, hayvansal ve
insani nefs diye kisimlara ayirir. Filozof, insan nefsini ruhani bir cevher olarak tanimlar. Ona gore
nefs, diisiinceye ait eylemleri akletmesi ve genel aktiviteleri idraki yoOniinden, bedenin ilk
olgunlugudur. Natik nefs de denilen bu insani nefsin bilici kuvvet “el-kuvvetii’l-dlime” ve yapici
kuvvet “el-kuvvetii’l-Amile” diye kuvveleri vardir. ibn Kemmiine’ye gére akil, bu iki kuvveye birden
verilen isimdir. Bkz: Saruhan, Miifit Selim, “Ibn Kemmiine ve Nefs Hakkindaki Goriisleri”, Tasavvuf:

Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi, y1l: 6 (2005), say1: 15, 5.293-295.
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maruz kalr. Insan nefsinde, idrak edilen (algilanabilen) seyler ve bilgiler
vardir. Eger nefs, cisim veya cisimle ilgili bir sey olsaydi, bu ilimler, zorunlu
olarak boliinmiis olur ve orada sadece bir bilgi (notion) olmazdi. Bu ise
muhaldir. Bundan dolayt insamin nefsi, cismani maddelerden soyutlanmasi
gerekir.”*"?

Ibn Nefis’in yukaridaki ifadelerinde, zellikle nefsin, cisim veya onun gibi
ozelliklere sahip olmadigini acgiklarken, gerek kendi zamaninda gerek daha once
Kelam ve Felsefe alaninda ¢okga tartisilan konuya agiklama gayreti i¢inde oldugunu
gormekteyiz. Razi, el-Muhassal’da Kelamcilarin insan ben’inin cisim oldugunu
zannettiklerini belirtir. Ayrica Kelamcilarin ¢ogunun o’nun duygu ile algilanan bir
yap1 (biinye) oldugunu séylediklerini belirterek bunun zayif bir goriis oldugunu ifade
eder. Razi bunlar ifade ettikten sonra, nefsin cisim olmadigin1 Ibn Nefis’le benzer
aciklamalarla temellendirmeye gallsmlstlr.473

Ibn Nefis, nefsin cisim ve cisimsel dzelliklere sahip olmadigini agiklarken,
onun bir bagka yetisine daha dikkat ¢ekmektedir: Bilme ve algilama yetisi. Nefs,
biling ve kisiligi temsil etmektedir. Kur’an’da; “Allah olecek olamin canini oliimii

29474

zamanminda, dlmeyecek olamin camini da uykusunda alir. ayetinde, uyku veya

6lim aninda viicuttan ayrilan sey, nefs olarak gosterilmektedir. Zira uyku yahut

6liim durumunda, insan bilincini ve buna bagli olarak da kisiligini kaybetmektedir.*"®

2 ibn Nefis, a.g.e., 5.29.

8 Krs: Razi, el-Muhassal (Keldm’a Giris), 5.252-253.

4% Ziimer, 39/42.

% imam Matiiridi’ye gore insanda bir nefs bir de ruh vardir. Nefsin ve ruhun birlikte bedenden
ayrilmasi Olimdiir. Uyku halinde ise nefs bedenden ayrilir, ruh kalir. Dolayisiyla uyuyan kisi

hayattadir, fakat bazi faaliyetleri agisindan 6lii gibidir. Ornegin uyku halinde insan, uyamklik
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Bu ayette de, insanin nefsinin, genetik yapinin sistem programi gibi olup bilgi ve
eylemlerle gelisebilen software programlariyla donatildig1 hususu vurgulanmaktadir.
Ruh ise, vahiy ve ilahi bilgi demek olup, bu ilahi bilgi bir program gibi insan nefsine
kurulmaktadir. O halde insanin kisiligi ve bilinci (nefs), biyolojik varligindan (halk)
farklidir. Kisiligini olusturan bilgiler yani iiflenen ruh da bu kisiliginden yani
nefsinden farklidir.*"®

Ibn Nefis nefsin maddi bir sey olmadigim ispatladiktan sonra, nefs-beden
miinasebetinde hangisinin once var oldugu meselesini ele alir. Diisliniiriimiiziin bu
konuda rasyonel bir ¢izgi takip ettigini ve insanin bedenen nefsinden Once
yaratildigma dair cogunlugun goriisiinii benimsedigini gérmekteyiz.*’’ ibn Nefis bu

hususu s0yle rasyonalize etmektedir:

halindeki gibi idrak, diisiinme ve gérme gibi birtakim duyularinin olmadigini biliriz. Fakat insan uyku
halinde nefsin bedenden ayrilmasiyla, bilme ve algilama yetisini kaybeder, buna karsin canlilig1
saglayan giicii (ruhu) kaybetmektedir. Matiiridi, ruhun ¢ikmasiyla gerceklesen 6liimden sonra bedenin
sekil itibariyle ayni kalmasina ragmen idrak giiciiniin kaybolduguna dikkat ¢cekerek, canliligr saglayan
giicle idraki saglayan giiciin ayn1 olmadigimi belirtmistir. Bzk: Matiiridi, Te vildt, vr., 644a, (Dalkilig,
a.g.e.’den naklen, s. 63).

476 Diizgiin, Saban Ali, “Halk ve Emr Varliklar,” Basilmamuis Ders Notlari.

7 Bedenden 6nce ruhun veya nefsin yaratildigmi iddia edenler, gdriiglerini temellendirmek igin
“Rabbin Ademogullarindan, onlarin bellerinden ziirriyetlerini almis ve ben sizin Rabbiniz degil
miyim? diye onlar1 kendilerine sahit tutmustu. Onlar da, ‘Evet buna sahidiz’ demislerdi.” (A’raf,
7/172) ayetini delil getirerek, olayin gectigi zaman diliminde heniiz bedenlerin bulunmadigi halde
Allah’1n Rabligine sahit olmanin s6z konusu oldugu ileri siiriilerek, ruhun bedenden 6nce yaratildigini
ileri stirmiiglerdir. Fakat Kur’an’in insanin yaratilistyla ilgili ayetlere biitiin olarak bakildiginda,
meselenin bdyle olmadigi anlasilacaktir. Ayrica Kur’an’in bu ve benzeri ayetlerde kullandigi

ifadelerin birer sembollestirmeden ibaret olduguna dikkat etmek gerekmektedir. Konuyla ilgili detayli
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“Nefs, insan bedeninin olustugu karisik maddelerin varligindan oénce
meydana gelmis olamaz. Ciinkii nefs, bu karisik maddenin varligindan once
var olsaydi, nefs, ne bir ne de ¢ok olurdu ve onun viicudu miimkiin olmazdi. O
zaman nefsin, ¢ok olmasi miimkiin degildir. Ciinkii her tiiriin bireyleri,
onunla ilgili olan madde acgisindan farklhidir. Bundan dolayr bireyler, bu
maddenin varligindan daha once c¢ok degildirler. Onun tek olmast da
miimkiin degildir. Eger nefs tek olsaydi, ona baglh olan biitiin bedenler, ¢cok
olmakla birlikte, bir nefse sahip olmus olacakti ve onlarin her biri tarafindan
elde edilen bilgiler de, herkes tarafindan elde edilmis olurdu ki, bu muhaldir.
Bundan dolay1 insan nefsi, insan mizaciyla beraber bu karisik maddenin
varligindan sonra olmasi gerekir. Bu maddenin varligi da, insan nefsinin

L4 o o 1:478
varligy i¢in sarttir.

bilgi i¢in bkz: Matiiridl , Te vilati’l-Kur’an, (thk: Ertugrul Boynukalin), Istanbul 2006, c. VL, s.,;
Abdiilcebbar, Tenzihu'l-Kur’'an ani’l-metdin, Daru’n-Nehdati’l-Hadise, Beyrut trs., s.153; Razi,
Mefitihu’l-gayb, ¢. XV, $.50-52; Elmalili, Hak Dini, c. IV, s.171-175.

78 fbn Nefis, a.g.e., 5.29-30; Krs: Razi, el-Muhassal, s.256; Gazzali de ruhlarin bedenler var olmadan
once mevcut olmadiklarina dair ibn Nefis’le benzer akli delili kullanir: “Sayet ruhlar ezeli olsayds,
ezelde ya tek veya ¢ok olacaklardi. Her iki durum da imkén dahilinde degildir. Ciinkii ruhlar ezelde
tek olsalardi, bedenlerle birlesmeleri aninda, ya bu teklik halinde kalacaklardi veya gogalacaklardi.
Birinci duruma gore, biitiin insanlarda tek bir ruhun olmas1 gerekirdi ki, bu da, bir insanin bildigi bir
seyi biitlin insanlarin bilmesi veya bir insanin bilmedigi bir seyi biitiin insanlarin bilmemesi sonucunu
ortaya cikarirdi. Boyle bir durumun kabulii ise imkansizdir. Ruhlarin bedenlerle birlesmeleri aninda
cogalmalarina gelince, bu da, miimkiin degildir. Ciinkii cisimler gibi miktart ve 6l¢iisii olan bir seyin
iki par¢a olmamasi ve boliinmemesi imkansizdir. Ciinkii her cisim boliinebilir. Ancak miktari, 6l¢iisii

ve mekani olmayan bir sey boliinemez.” Gazzali, Me ‘dricii’l-kuds, s.109.
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[bn Nefis insanin bedeninin nefsten 6nce olmasi gerektigini bu sekilde
aciklarken, onun bir Kelamc1 olarak Gazzali ve bir filozof olarak ibn Sina ile benzer
ifadelerle konuyu agikladigin1 gdrmekteyiz. Ibn Nefis nefsin bedenden 6nce var
olmadigmi agiklarken, “Bundan dolayi insan nefsi, insan mizaciyla beraber bu
karistk maddenin varligindan sonra olmasi gerekir. Bu maddenin varligi da, insan

>

nefsinin varligi igin sarttir.” ciimlelerini ifade etme geregini duymasi, bize gore
diistinirimiiziin - nefs ile beden arasinda bir iligkinin varh@mi belirtmek
zorundaligindan kaynaklanmaktadir. Ibn Nefis beden-nefs birlikteligini ve bahsettigi
maddenin nefsle irtibatin1 agiklamak i¢in achii z-zeneb hadisine basvurur.479

Ibn Nefis bu maddenin (acbii’z-zeneb) sperm veya buna benzer seylerden

meydana geldigini ifade eder. Diisliniiriimiiziin hem insanin nefsiyle bedeni

arasindaki iliskiyi hem de tekrar dirilisin niteligini agiklamak i¢in bu maddeye ayri

4% fcbii’z-zeneb konusunda rivayet edilen hadislerin pek gok varyasyonu vardir. Fakat konumuz
geregi hadisin tekrar dirilisle ilgili rivayetini vermeyi uygun goriiyoruz. “Toprak insanoglunun ach
disindaki  biitiin cesedini yiyip tiiketir. Insan ach’den yaratimistir; tekrar ondan meydana
getirilecektir.”; el-Muvatta, “Cend’iz”, 48; Miisned, II, 322, 428; Miislim, “Fiten”, 142; Ebu David,
“Stinnet”, 24); Molla Sadra, insanda canli kalacak ve Allah’in insanoglunu ondan tekrar diriltecek
dedigi acbii’z-zenebin farkli yorumlamalarini bizlere su sekilde aktarir: Bazi filozoflar bu maddeyi
(acbii’z-zeneb), ‘ruh’ (soul) olarak yorumlamiglardir. Teologlar ise bunun insan viicudundaki basit bir
atom oldugunu sdylerken, ibn Arabi de buna ‘insamin 6zii’ anlami vermistir. Sadrd’ya gore ise,
acbii’z-zeneb ifadesi ‘hayal giicii’ (the power of imagination) anlamina gelir. Bundan dolayidir ki, bu
kuyruk sokumu kemigi (acbii’z-zeneb), insani, tabiat ve maddeye baglar. Bu hayal giicii de ahirette
maddenin yerini almaktadir. Bu sebeble 6biir diinyada, hi¢ bir olus siireci ve potansiyelden aktiviteye
gecme (bi’l-kuvve’den bi’l-fiile) siireci yoktur, fakat aninda yaratilma vardir. Ciinkii hayal giici
(acbii’z-zeneb), aninda kendi objesinin hepsini yaratmaktadir. Bkz: Fazlur Rahman, The Philosophy of

Mulla Sadra, New York 1975, s.259.
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bir 6nem atfettigi goriilmektedir. Ibn Nefis’in sisteminde insanmn yeniden dirilisi,
nefs-beden birlikteliginde meydana gelir. Iste bu yiizden o, nefsin yaninda bedende
de yok olmayacak bir maddenin oldugunu agiklamasi gerekir ki, mesele daha
rasyonel bir cercevede izah edilebilsin. ibn Nefis meseleyi su sekilde aciklar:
“Nefs, insan viicudundaki maddeyle irtibatl oldugunda, ondan beslenir ve
aletler ondan yaratilir. Iste beden bu maddeden meydana gelir. Bu madde
‘acbii’z-zeneb diye isimlendirilir. Nefs var oldugu miiddetce, bu maddenin
vok olmast muhaldir. Aksi takdirde nefs, meydana gelme hususunda ona
ihtiyaci olmaz ve nefsin varligi da, ona bagl olmazdi. Bu ise bir ¢eliskidir.
Bunun icin, insanin nefsi varoldugu miiddetce, bu maddenin yok olmasi
muhaldir. Insan nefsinin yoklugu kabul edilemez. Ciinkii kendinde bazen var
olma bazen yok olma ézelligi bulunan bir maddeye sahip her seyin yoklugu
kabul edilebilir. Fakat insanin nefsi, yoklugu diigiiniilemeyen hi¢bir maddeye
sahip degildir. Acbii’z-zeneb de yok olmaz. Bundan dolayi o, bedenin oliimii
ve clirtimesinden sonra kalmaktadir. Bu maddenin kalmasiyla nefs,
algilamaya devam eder. O, aynmi zamanda mutluluk ve elem duygusunu
tecriibe eder; bunlar ise kabirdeki mutluluk ve elemdir.”*®
Ibn Nefis’in nefs-ruh, nefs-beden ayriminda, nefsin 6liimsiizliigii konularmda
hemen hemen Ibn Sina ile aym gériisleri paylastiklar1 halde, kabir azab1 veya nimeti,
yeniden dirilisin mahiyeti konularinda farkli bir yol takip ettigi goriilmektedir.
Diisiinlirimiiz ahirete miiteallik konular1 akli izahlarla agiklarken, vahyi ihmal
etmemektedir. Ozellikle insanda achii’z-zeneb denen maddenin ¢iiriimeyecegi ve

insanin bu madde ve nefsle kabir hayatin1 yagayacagini ve yeniden dirilisin bu madde

8 ibn Nefis, a.g.e., 5.30.
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sayesinde beden-nefs birlikteliginde gergeklesecegi diisiincesi gergekten ilgingtir.
Bazi gelenckgilerin dahi achiiz-zeneb konusundaki bu gelenegin giivenilirligini

L fbn Nefis’in bu rivayeti kullanarak bedensel dirilisi

reddetmesine ragmen
savunmasi, onun kendine 0zgii tarziyla vahiy ve akli uzlastirmayr denedigini
gormekteyiz.

Ibn Nefis nefsin 6liimsiizliigiinii savunurken ayn1 zamanda insan bedenindeki
acbhii z-zeneb denen maddenin de yok olmayacagini iddia etmektedir. Filozofumuzun
bununla, insanin yeniden diriltilirken yine ayni bedeni kullanmasi1 gerektigi, bunun
icin de tekrar diriliste insanin kendi 6zili olan bu maddeyle ba’s olunacagina vurgu
yapmaktadir. Ibn Nefis bu sekilde bir aciklamayla tenasiih diisiincesinin yanlis
oldugunu belirtmek ve ayn1 zamanda bu konudaki hadisleri de dikkate alarak konuyu
rasyonalize etmeye calistign sdylenebilir. Bunun yaninda Ibn Nefis’te, bedenin
oliimiinden sonra nefsin bu maddenin de yok olmamasiyla, bilme ve idrak etme

kuvvelerini kullanabilecegi diisiincesi mevcuttur.*®

8! Ornegin bkz: Cevziyye, a.g.e., 5.152-153; ibn Hazm, el-Fasl, 5.205.
*82 Fancy, Nahyan, The Virtuous Son of the Rational: A Traditionalist’s Response to the Falasifa
(Conference Paper for Ancient and Medieval Philosophy), Fordham University, Oct. 14-16. 2005,

5.35-36.

483 Modern Bat1 diislincesinde 6liim sonrasi tartigmalarda beden-ruh birlikteligini savunan teorilerin

(Monist teoriler) karsisinda, ruhun dliimsiizliigii teorileri yer almistir. Oliim sonrasina iliskin teorileri
su basliklar altinda gérmekteyiz: a) Oliim her seyi bitirir, b) Ruh &liimden sonra baska bir bedenle
birlesir, ¢) Ruh 6liimden sonra varligina devam eder, fakat, aktif hale gelmesini miimkiin kilan bir
bedene kavusuncaya kadar faal olamaz (Realist Doktrin), d) Ruh, herhangi bir bedenle birlesinceye
kadar bedensiz olarak var olmaya ve is gormeye devam eder (Idealist Doktrin), €) Insan benzer bir
bedenle yeniden yaratilir (Replika/Benzer Beden Gériisii), f) Oliimsiizliik (Varhiga ruhsal olarak

devam etmek). Ibn Nefis’in dzellikle nefsin bedenin éliimiinden sonra da bilme ve idrak ameliyyesini
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Ibn Nefis kabir azabi/mutlulugunu da acikladiktan sonra, me’ad’in nasil
olacag1 konusuna gecer. Ondan sonra da insanin cennette ve cehennemdeki
durumunu anlatir: “Me’dd’in ger¢eklesme vakti geldiginde, nefs tekrar wyanir ve
maddeleri acbii’z-zenebe ¢ekmek ve o maddeleri kendine doniistiirerek onu besler.
Bu bedenden bir defa daha beden ortaya c¢ikar. Bu beden, ilk bedenin ayni
olmaktadir. Yani aym bedende ayni nefs beraberdir. Me’ad boyle gerceklesir.
Bundan sonra da nefs, bedeni beslemeyi birakmaz. Bundan dolay: beden tekrar bir
daha yok olmaz. Bu, ister cennette olsun ki, bu agiktir. Fakat cehennemde ise, bu
bedendeki ciiz’ler yandik¢a, nefs doner ve maddelerden achii’z-zenebin besledigi
baska bir beden meydana gelir. Bu bedenler, soz konusu bu maddeyi ¢evrelemis
gibidir, bundan dolayr bu bedenlere ‘deriler (ciiliid)’ denilir. Bu deriler cehennemde

kaldig siirece, kendi kendilerini yenilerler.”484

devam ettirir, seklindeki diisiincesi, yukarida maddelendirilen teorilerden f sikkindaki Sliimsiizliik
teorisiyle benzerlik gostermektedir. Bu teoride dliimden sonraki algilarin, riiyadaki algilar gibi
olacagi, fakat riiyadan farkli olarak da oOliimden sonraki hayatta gerges iletisimler ve karsilikli
etkilesimler olacagi ve gelecek diinyanin arzularin giicinden olusacagi gibi goriigler hakimdir;
Konunun detaylar1 i¢in bkz: Diizgiin, S. Ali, “Modern Bat1 Diisiincesinde Oliim Sonrasmna Iliskin
Tartismalar: Elestirel Bir Tahlil”, Kelam Arastirmalar: Dergisi, 8:2 (2010), s.11-42; Ayrica
A.UIF.D., 51(1) 2010, s.15-46.

8 ibn Nefis, a.g.e., s.30; Gazzali’nin yeniden dirilisin bedensel olduguna dair delillerini siralarken,
Ibn Nefis gibi o da acbhii’z-zeneb hadisini kullanir. Fakat Gazzali’nin bu maddeyi yorumlayis1 Ibn
Nefis’inkinden farklidir. Gazzali’ye gore meselenin 6zl soyledir: Kiyamet ile birlikte gok katlarinda
ne kadar canli varlik varsa bunlarin hepsinin ruhlar1 alinir. Arsin hazinelerinden biri agilir ve oradan
yeryiiziine biitiin mahlukatin iizerine insan menisine benzer bir yagmur yagar. iste bu yagmurla

diriltilen insanlar, kabirlerinden yeniden diriltilmis olurlar. Bkz: Gazzali, er-Diirretii’l-fahire,

Mecmuatii 'r-resdil i¢inde, s.117.
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Ibn Nefis, yeniden dirilisin bedenen ve ruhen birlikte gerceklesecegiyle ilgili
aciklamalarim1 bu sekilde yaptiktan sonra, dogrudan cennet ve cehennem konusuna
gecer. Onun ahirete yonelik sirat, hesap, mizan....vb. konulara girmedigini
gormekteyiz. Ibn Nefis gelecek hayatin belli yonlerine yani, insanlarin anlamakta
zorlandig1 veya lizerinde tartigilan problemleri ¢6zmeye ¢alismaktadir. Diislinliriimiiz
cennetin ebediligi konusunda- bu konuda genel bir ittifak oldugundan- herhangi bir
aciklamaya girmeden, cehennemde azabin ebedi oldugunu bunun da nasil olacagi
hakkinda bilgi verir. Yukarida yaptigi izahlarda Kur’an ayetlerine referansta
bulunmay1 da ihmal etmez. Ornegin Ibn Nefis deriler (ciilid) terimiyle, “Nihayet
oraya geldikleri zaman kulaklari, gozleri ve derileri, isledikleri seye karsi onlarin
aleyhine sahitlik edecektir. Derilerine: Nigin aleyhimize sahitlik ettiniz?derler. Onlar
da: Her seyi konusturan Allah, bizi de konusturdu....... ABS Stiphesiz ayetlerimizi
inkdr edenleri giin gelecek bir atese sokacagiz, onlarin derileri pisip act duymaz
hale geldikge, derilerini baska derilerle degistiririz ki aciyr duysunlar! Allah daima
tistiin ve hakimdir.” gibi ayetlere atifta bulunmaktadir.

Ibn Nefis, diger meselelerde oldugu gibi, bu konuda da ilk énce dinin
getirdigi seylerin akla aykir1 olmadigini ima etmekte, daha sonra yaptigi izahlarin
Kur’an’in ayetleriyle nasil drtiistiigiinii gostermektedir. Ozetle, Ibn Nefis, Farabi-Ibn
Sina-Ibn Riisd c¢izgisinde gergeklestirilmeye c¢alisilan din-felsefe, akil-vahiy
uyumunu, daha ileri safhalara gotiirmeye calismistir. Ibn Nefis, vahyin akilla
celismedigini sadece insanin yaratilisi, Allah’a iman, niibiivvet gibi konularda degil,
insan aklinin gok az bilgi sahibi olabilecegi Kur’an’in gayb diye isimlendirdigi ahiret

ve ahvaliyle ilgili mevzuularda da, din/felsefe-akil/vahiy uyumunu, Yyaptigi

85 Fussilet, 41/20-21.
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aklilestirme ornekleriyle gostermis olmaktadir. Ibn Nefis’in hem kelam hem de tarihi
konularda yapmaya calistign rasyonellestirme cabalarmin Islam diisiince tarihinde

nadir disiiniir tarafindan yapilmistir, denilebilir.
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SONUC

Islam diisiince geleneginde miitefekkirlerin goriislerini  farkli  yazim
tarzlarinda ortaya koydugu bilinmektedir. Roman/hikaye de bu tiirlerden biridir.
Ozellikle Kelam ve Felsefe’nin anlasilmasi zor olan konularin1 sembolik romanlarla
daha genis kitlelere anlatma amaci, bu alanda felsefi/teolojik roman geleneginin
olusmasina etki eden &nemli faktdrlerdendir. ibn Sina ve ibn Tufeyl’lerle bilinen bu
gelenegi eserleriyle her désnemde devam ettiren diisiiniirler olmustur. ibn Nefis ve
eseri  er-Risdletii’l-Kamiliyye  fi’s-Sireti’'n-Nebeviyye veya Fdzil b. Ndtk
bunlardandir.

Arastirmamizin konusunu teskil eden Ibn Nefis’in bu eseri felsefi/teolojik
roman geleneginde bilinmesi gereken dnemli yapitlardandir. ibn Nefis’in eserini
tanimak i¢in, ondan Once ve sonra yazilan bu tiir yapitlar ve igerikleri iizerinde
durarak, felsefi/roman gelenegini ve onun ilim diinyasindaki yerini ortaya koymaya
calistik. Disilince gelenegimizin onemli bir kismini olusturan bu tiir eserler, aym
zamanda onu yazan alimin de fikir yapisin1 yansitmaktadir. Bu yiizden Ibn Nefis’i
tanimak bir anlamda onun eseri hakkinda da bilgi sahibi olmanin diger tarafim
olusturmaktadir. Bilim tarithinde kiiciik kan dolagimi kesfiyle taninan bu diisiiniiriin
hayati ve ilmi sahsiyeti iizerinde durmak calismamiz ve bodyle bir diisiiniiriin,
eserlerinin tanitilmast i¢in 6nemli oldugunu diisiinmekteyiz.

[bn Nefis’in er-Risale’si basindan sonuna kadar Kelam ve Felsefe’nin
konulariyla dogrudan veya dolayli olarak ilgilidir. Eserin kahramani Ké&mil’in
yaratilis siireci Ibn Nefis tarafindan belli bir gelenegin bakis agisin1 yansitarak ele
aliir. Islam diisiince tarihimizde Cahiz, Ibn Miskeveyh, Thvan-1 Safi, Mevlana, ibn

HaldOn......vb. gibi alimlerin temsil ettikleri ‘yaratici evrim teorisi’ni diisliniiriimiiz
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Ibn Nefis de benimsemekte ve bu teoriyi hekimligini kullanarak genis bir sekilde
aciklamaktadir. KAmil’in yaratilisin1 anlatirken Ibn Nefis’in vahyin getirdiklerine ne
kadar sadik ise, bir o kadar da tibbin/bilimin verilerine dayanan rasyonel agiklamalar
yapmaktadir. Onun, eserin genelinde gordiigiimiiz, din-felsefe/akil-vahiy arasinda
catisma olmadigi bilakis uyum oldugu yoniindeki goriisii, Kamil’in yaratilisinda da
kendini gostermektedir.

Ibn Nefis, tabiatin ¢ocugu olarak nitelendirebilecegimiz Kamil’in yani
insanin aklen neyi/neleri bilebilecegi iizerinde durmaktadir. Ibn Nefis’in Kamil
orneginde akla yaptigi vurgu, ne Ibn Sind ne de Ibn Tufeyl’in Hayy b.
Yakzan’larinda goriilmemektedir. Bilgi kaynag: olarak aklin verilerine giivenen Ibn
Nefis, insanin herhangi bir dis kaynaga bas vurmadan da Allah’in varligina
ulasabilecegini yogun bir sekilde islemektedir. Ozellikle insamin yas ddénemlerini
dikkate alarak isbat-1 vacip metodlarindan bazisma da yer vermektedir. Ozellikle
Allah’in  varhigina ulasma konusunda, selefi Ibn Tufeyl’den farkli olarak,
diisliniiriimiiz vahyin disinda akildan baska bir bilgi vasitasi kullanmamaktadir.
Halbuki Ibn Tufeyl de aklin verilerine oldukca genis yer vermis, fakat bunun yaninda
‘ilham/sezgi’yi de bilgi araci olarak islemistir.

Ibn Nefis’in akla verdigi deger, onu vahyi gdz ardi ettigi anlami
tasimamaktadir. Eserinin ¢ogu yerinde vahyin ogretilerinin -her ne kadar zikretmese
de- akilla g¢elismedigini 6rneklerle agiklamaya c¢alismaktadir. Niibiivvet konusunda
da bunu gérmekteyiz. Niibiivvetin gerekliligi, peygamberligin belli bir asama takip
ederek miikemmele dogru gitmesi, son peygamberin hayati ve sahsi ozellikleri
hakkinda yaptigi agiklamalarin tamami vahyin verilerinin rasyonel oldugudur.

Herhangi bir ekole mensup olmayan ibn Nefis, goriislerini agiklarken farkli
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alanlardan disiiniirlerle benzerliklerini veya farkliliklarin1 gérmek miimkiindiir.
Ornegin, niibiivvetin gerekliligi konusunda (aslah meselesi) Mu’tezili-Matiiridi ve
Ibn Sina cizgisinde bir goriis serdederken; me‘ad konusunda da bazi gelenekgilerin
dahi kullanmadi81 ‘acbii’z-zeneb’ hadisini, ibn Nefis’in temel dayanak noktasi olarak
kullandigin1 miisahede etmekteyiz.

Daha ¢ok vahyin verdigi bilgiler oOl¢iisiinde goriis belirtilen Sem‘iyyat
konularinda, Ibn Nefis aklin burada da fonksiyonelligini gdstermektedir. O sadece
peygamberin kendisi ve getirdigi hususlarda degil, Islam tarihinde yasanan ve daha
sonra insanligin karsilasacagi olaylarda da aklen ¢ikarimlarda bulunarak, bir anlamda
farkli yoniinii ortaya koymaktadir. Vahyin verdigi bilgileri ve Ibn Nefis’in bunlari
isledigi hemen hemen her konuda, diisiiniiriimiiziin rasyonellestirme metodunu
gormekteyiz. Onun yapmaya calistifi bu tesebbiisleri bir varsayim olarak degil,
herhangi bir grup veya taraftar endisesi tasimayan bir miitefekkirin metodu olarak

gormek gerekmektedir.
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OZET

Turgut, Ali Kiirsat, “Ibn Nefis’te Insanin Zihinsel Tekamiilii”, Doktora Tezi,
Danisman: Prof.Dr. Saban Ali Diizgiin, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi, 329 s.

Felsefi/teolojik roman geleneginin en énemli temsilcilerinden biri de Ibn
Nefis’tir. Oniigiincii yiizyilda yasamis dnemli bir bilim adami olan Ibn Nefis, tip
tahsilinin yaninda gramer, mantik ve hukuk tahsil etmistir. Cok c¢esitli alanlarda eser
veren Ibn Nefis’in 6zellikle er-Risdletii’I-Kamiliyye fi’s-Sireti 'n-Nebeviyye adli eseri,
felsefi/teolojik roman gelenegi agisindan ayr1 bir dneme sahiptir. Iste bu ¢alisma, Ibn
Nefis’in  bu risdlede kelam’in ana konular1 {izerinde yapmaya calistig
rasyonellestirme ¢aligmalarini icermektedir.

Calismamizin giris boliimiinde, islam diisiincesinde felsefi/teolojik gelenegi
hakkinda genel bilgi vermeye calistik. Bu gelenegin Batidaki {itopya tarzi eserlerle
iligkisi tizerinde durarak, bu ikisi arasinda karsilastirmalara da yer vermeye ¢alistik.
Birinci bdliimde ise, ¢alismamizin ana temasini teskil eden Ibn Nefis’i, ilmi sahsiyeti
ve eserleriyle tanitmaya gayret ettik. Er-Risaletii’l-Kamiliyye fi’s-Sireti’n-Nebeviyye
adli eserini, tezimizin temelini olusturdugu i¢in onun hakkinda daha detayli bilgi
vermeye calistik. Bu eserin ilk sayfalarinda ele alinan evrim/tekamiil diisiincesini ilk
once, diisiince gelenegimiz acisindan degerlendirip daha sonra da Ibn Nefis’in ayn1
konudaki fikirlerini degerlendirdik.

Tezimizin ikinci boliimiinde ise, insanin herhangi bir dis tesir olmadan saf
akliyla neleri bilebilecegi konusu {iizerinde durulmustur. Bu baglamda konu
“ultihiyyet, niibiivvet ve ahiret”le ilgili meseleler iizerinden temellendirilmeye
calisilmistir. Ibn Nefis’in 6zellikle bu ii¢ konu hakkinda yaptig1 rasyonellestirme

calismalarin1 vermeden 6nce, mevzuu hakkinda kelamcilar ve Islam filozoflarinin
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goriislerine yer verilmistir. Boylelikle Ibn Nefis’in fikir diinyasinin derinligine vakif
olunmaya ¢alisilmis ve onun meseleye getirdigi farkli bakis acis1 ortaya konmustur.

Ek bolimiinde, Risdletii’l-Kamiliyye fi’s-Sireti 'n-Nebeviyye adli eserin
terciimesini vermekle, Ibn Nefis’in tarihi olaylar hakkinda yapmis oldugu

aklilestirme ¢alismalarini1 da gostermis olduk.
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ABSTRACT

Turgut, Ali Kiirsat, ‘The evolution of the human intellect according to Ibn al-
Nafis, Phd Thesis, Advisor: Prof. Dr. Saban Ali Diizgiin, Ankara University The
Faculty of Theology, 2010, 329 p.

Ibn al-Nafis is an important figure in the tradition of Islamic
philosophical/theological fiction. He was a 13" century scholar who was an expert in
a wide range of subjects including medicine, Arabic grammar, logic and legal
jurisprudence. He produced a variety of works in different fields, but his most
notable work in the field of philosophical fiction is al-Risdla al-Kdmiliyya fil-Sira al-
Nabawiyya (the treatise relating to Kamil on the life history of the Prophet). My
theses focuses on the above mentioned work of Ibn al-Nafis, concentrating on his
attempt to rationalise the fundamental principles of Islamic theology.

In the introduction to my theses, | have attempted to provide general
information on the tradition of Islamic theology/philosophy and Islamic thought. |
have compared this tradition with Western utopia style works and emphasized the
connection between the two traditions. In the first section of this theses, | have tried
to introduce the subject of my study, Ibn al-Nafis, through his scholarly identity and
through his works. | have explored his work al-Risdla al-Kamiliyya fil-Sira al-
Nabawiyya in detail, as it formed the underlying topic of my theses. The opening
pages of the above mentioned discourse, by Ibn al-Nafis, addresses the theory of
evolution. I have first evaluated this theory from a traditional Islamic viewpoint, and
then looked at Ibn al-Nafis’s opinions on the theory.

The second part of my theses focuses on what mankind can learn and

comprehend with his pure, unadulterated mind. In this context, | have looked at the
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fundamental Islamic principles of ‘ulthiyya (the oneness of Allah), nubuwwah
(prophethood) and akhirah (afterlife)’. | then go onto discuss Ibn al-Nafis’s studies
which seek to rationalise these three principles, but before this, I look at what some
other notable Islamic theologians and philosophers have said about ulihiyya,
nubuwwah and akhirah. By adopting this approach, | wish to highlight the unique
viewpoint of 1bn al-Naffis on this matter.

In the appendix, by translating his work al-Risdla al-Kdmiliyya fil-Sira al-
Nabawiyya, | have also demonstrated Ibn al-Nafis’s attempts to rationalise historical

events.
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EK. ER- RISALETU’L- KAMILIYYE FI’S-SiRETI’N-NEBEVIYYE
TERCUMESI
(3)**® Rahmén ve Rahim olan Allah’in adiyla,

Allah’a hamd ve nebi ve restillerin en hayirlist Muhammed’e, onun aile ve
ashabina salat-ii selam dileginden sonra, Allah’in yardimina muhtag hekim Ali b.
Ebi’l Kurasi -Allah onu bagislasin- soyle dedi:

Bu c¢aligmadaki maksadim, Peygamberin hayati ve dinin emirlerini 6zet
halinde, yani bu risdlenin hacminin elverdigi oOlgiide, Fazil b. Natik’in Kamil
adindaki kisiden aktardiklar1 belli noktalar1 ifade etmektir. Bunlar1 dort boliim
halinde diizenledim:

Ik boéliim; Kamil adindaki kisinin, Peygamberlerin gorevlerini ve doga
bilimlerini nasil bildigi hakkindadir.

Ikinci béliim; Peygamberin hayatini nasil bildigi hakkindadir.

Ucgiincii boliim; Seriatin emirlerinin bilgisine nasil ulastigiyla ilgilidir.

Dordiinci  boliim ise; son Peygamber’in  (Allah ondan ve biitiin
peygamberlerden razi olsun) vefatindan sonra meydana gelecek olaylar1 nasil bildigi
hakkindadir.

BIRINCI BOLUM

(4)Kamil adindaki kisinin nasil olustugu ve peygamberlerin vazifelerini ve
doga bilimlerini nasil bildigi hakkindadur.

Bu béliim ti¢ fasildan olusur:

Birinci Fasil: Kamil adli sahsin nasil olustugu hakkindadir.

Fazil b. Natik der ki:

*® By rakamlar, terciimesini sundugumuz eserin Arapga sayfa numaralarim gostermektedir.
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Havasi 1liman ve bol otlu, agacli ve meyveli bir adada biiyiik bir sel oldu.
Selin akip gectigi yerlerin topraklar1 farkli oldugundan, bu sel sonucunda, degisik
yapilardan ¢ok kaliteli bir toprak karisimi meydana geldi. Bu selin bir boliimii, dagin
yamacindaki bir magaraya girdi ve oray1 doldurdu. Sel suyu hareketli ve ¢ok kuvvetli
oldugundan, magaray1 kapatacak derecede bir ¢cok topragi ve otu onun agzina kadar
getirmisti. Sonra, sel sakinlesti ve magara, pek ¢ok toprak c¢esidi ve otla doldu. Bu
olay, Ilkbaharda meydana gelmisti. Yaz geldiginde ise, magaranin icindeki maddeler
1sind1 ve kiiflendi; sonra magaradaki toprakla beraber 1sinan maddeler iceride olusan
sicaktan dolayi, dengeli bir karisim haline gelinceye kadar pismeye devam etti. Bu
maddelerin kivami yapiskan olup, organlarin olusmasi i¢in de miisait bir yapiya
sahipti; bu yapiskan kisimlarin her parcasi, gesitli topraklarin karigimi oldugu i¢in
farklilik gostermekteydi. Bundan dolayr karistmin bir kismi, kalbin tabiatinda
oldugu gibi sicak ve kuru; diger bir kismi insanin ciger yapisina benzer bi¢gimde sicak
ve rutubetli; bir kismi ise, insan kemiklerinin yapist gibi soguk ve kuruydu. Yine bu
karisimin bir kismi, insan beyninin yapist gibi soguk ve nemli; diger kisimlar ise,
insan sinirlerinin ve etinin yapisiyla benzerlik gostermekteydi. Ozetle; bu karisim,
insanin biitlin organlarinin yapisina benzer seyler icermekteydi. Magarada olusan
yapigkan maddenin her bir kisminin kivami, bir organin yapisina uygun ve
kendisinden bu organin sekillenebilecegi bir 6zellige sahipti. (5) Bu nedenle, bu
yapiskan maddenin her pargasi, bir insanin organlarina doniisebilmeye miisaittir.
Allah keremini, onu hak eden hi¢ kimseden esirgemez ve Allah, hi¢ kimseye
giiciiniin {iistlinde bir sey yiliklemez. Bu yiizden, Allah, insanin organlarin1i bu
yapiskan maddenin pargalarindan ve insanin viicudunu da o pargalarin tamamindan

yaratti. Bu toprak 1sindiginda, ondan ¢ok¢a duman buharlast1 ve bu buharin bir kisma,
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insan ruhunun yapisina benzer sekilde ince ve ugucuydu; insani ruh bundan meydana
gelmis ve insanin sekillenmesi tamamlanmisti.

Bu insan, rahimde olusan insana gére bir ka¢ yonden farkliydi. 11k olarak; bu
insanin meydana gelisi, yumurtadaki civcivin olusumuna benzemektedir. Magara
yumurtanin  kabugu, i¢indeki maddeler de yumurtanin saris1t ve beyazi
mesabesindeydi. Civcivi olusturan bu pargalarla, organlarin yapisi birbirine benzer
ozellikteydi. Diger parcalar da, civcivin sekillenme siirecinde onun beslendigi
seylerin, daha dnce bahsi gegen parcalarin, yapisia benziyorlardi. Ikinci olarak; bu
insanin bedeni ¢ok biiyiik olmasi gerekir, ¢iinkii, organlarinin olustugu pargalar
biiyiiktiir. Bu, rahimdeki meni parcalarindan olusan ceninin organlarinin tersineydi.
Ugiincii olarak; bu insanin magarada kaldi81 siire iginde beslendigi madde boldur ve
ayni sekilde orada kalbine canlilik veren hava da ¢oktur. Bundan dolay1 organlar
kuvvetleninceye ve kavrayisi, hareketleri gilicleninceye kadar bu insan magarada
kalabilecekti. Bu sebeple o, magaradan c¢ikincaya kadar, rahimde sekillenen bir
insandan farkli olarak, hareketlerinde ve algilamasinda 10-12 yaslarindaki bir ¢cocuk
gibiydi. Bu insanin magaradan c¢ikisi, civcivin yumurtadan ¢ikisina benzer.
Magaradan ¢ikma istegi olustugunda, ellerini ve ayaklarini hareket ettirdi. Bu
hareketlenmeden 6nce magaranin girisini kapatan topragin bir kismi yikilmigti.
Bundan dolayi, bu insanin hareketiyle magaranin kapisi kolayca delinip gegildi ve
oradan ¢ikincaya kadar bu insan stiriiniiyor ve emekliyordu.

(6)  Ikinci Fasil

Kamil’in ilimleri ve hikmeti nasil elde ettigi hakkindadir:

Kamil magaradan ¢iktifinda, gokyiiziinii, 15181 ve adanin agaclarinin farkina

vardi. Kuglarin sesini, nehrin akintisini, denizin dalga ve riizgarin 1slik seslerini
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duydu. Cicekleri ve bitkileri kokladi, agaclardan diisen meyvelerden yedi, onlarin
tadim farketti, havanin sicak ve soguklugunu hissetti ve bunlara ¢ok sasirdi. Kamil,
gozlerini kapadiginda, goriinen seyler ona kayboldu, actifinda ise onlar1 tekrar
gordii. Aymi sekilde kulaklarmmi parmaklariyla kapattiginda, sesler kayboldu,
actiginda da duydugunu farketti. Yenilebilir seyleri agzina gotiirdiigiinde, onlarin
tadini hissetti, agzindan c¢ektiginde ise tadini hissedemedi. Burnuyla kokladig1 ve
dokunup hissettigi seylerde de aynist oldu. Bu tekraren meydana geldi ve algilayan
seylerin, organlarin boliimleri ve algilamanin da onlarin birer vazifesi oldugunu
anladu.

Ayn1 sekilde o, yakalamak i¢in ellerini ve ylirlimek i¢in de ayaklarini gordii.
Bu sekilde goriiniirdeki azalarinin bir ¢cok fonksiyonundan haberdar oldu. Bunun
yaninda karninin ve gégsiiniin i¢indeki organlarin faydalarini da merak ediyordu. O,
goriiniirdeki organlarin faydalarina ulasmis, karin ve gogiisteki organlarin faydalarim
o0grenmeyi de cok merak ediyordu. Bu nedenle, bunlar1 6grenmek icin baska
yaratiklara bagvurdu. Yakalayabildigi ve o6li buldugu hayvanlarin karinlarini
yarmaya basladi. Kamil bu isi, tirnaklari, buldugu kamis parcalar1 ve ucu keskin
taglarla ya da buna benzer kesici seylerle yapiyordu. Bu usulle o, mideyi gézlemledi.
Yiyecegin midenin iginde pistigini (fermentasyon) gordii. Ayrica yiyecegin agizdan
yemek borusuyla mideye girdigini ve bagirsagin midenin en alt kismiyla baglantili
oldugunu anladi. O, bagirsaktan yiyecegin kalintilarinin makatla birlestigi yerden
ciktigin1 gordii. Kéamil, yiyecegin saf kisimlarmmin, mideyle ve bagirsaklarla
baglantis1 olan kan damarlarina, sonra da bu damarlarin karacigerin ¢ukur bdlgesine
girdigini miisahede etti. Ardindan da onun karacigerde bir karigima doniistiirtilistinii

gordii. Daha sonra bu karisimin karacigerin ¢ekici kismindan (meczeb) gelen

249



damara niifuz ettigini ve onun kollarla aktigini gordii. Bu karigimin kollarda bulunan
kiiglik deliklerden organlara geginceye kadarki durumunu da miisahede etti. (7) Bu
sekilde Kamil, organlarin (i¢ organlarin) faydalarini 6grendi. O, gdgsiin i¢indeki
kalbi de inceledi ve onun sag karincigmin kanla, sol karinciginin ise ruhla dolu
oldugunu farketti. Sonra bu karincigin, ruhun organlarin igine atardamarlar yoluyla
niifuz etmesi i¢in kasildigini, ruhun ona tekrar geri donmesi i¢in de bu karincigin
tekrar gevsedigini anladi. Bu gevseme aninda, akcigerden kalbe hava gelmekte, sonra
akcigerin disardan aldig1 hava, agiz ve burundan, girtlak ve hava borusundan
gecerek, akciger bosluguna niifuz eder. Bu islem, akciger gevsedigi zaman meydana
gelir. Daha sonra bu havanin 1sinan kismi, akciger kasilmasiyla disar1 atilir.
Akcigerin kasilmast ve genislemesi, gogiis kaslarinin ve diyaframin onu hareket
ettirmesiyle meydana gelir. Bu da g6gsiin genislemesi ve daralmasindan kaynaklanir.
Boylece solunum ve ses olayr gerceklesir, bunun sonucunda Kamil, bu organlarin
faydalarinin neler oldugunu 6grendi. O, anatomi (ilmii’t-tesrih) ilminin biiylik bir
kismindan haberdar olana kadar, devamli her bir organi tek tek inceledi. Aym
zamanda o, hayvanlar1 (ve onlarin O6zelliklerini) da gozlemliyordu. Kamil, bazi
hayvanlarin, arslan, leopar ve kurt gibi, cesur, yirtict ve et obur oldugunu farketti;
yine o, baz1 hayvanlarin da korkak oldugunu ve kendilerini yemek i¢in yakalamaya
calisanlardan ka¢tigin1 farketti. Kamil’in bu gibi incelemeleri, hayvanlarin
durumlarinin ¢ogu ortaya ¢ikincaya kadar devam etti.

Kamil, daha sonra bitkiler hakkinda diisiinmeye basladi ve bitkilerin
cekirdekten nasil ¢iktigini diisiindii. O, madde topraktan ¢ekirdege temas ettiginde,
cekirdegin i¢ kismini sigirdigini ve bu sismeden dolayr kabugun yarilmasinin nasil

gerceklestigini tefekkiir etti. Topraktan gelen maddeyi emici bir kok olarak nasil

250



ciktigin1 ve sonra bitkinin dikey bir sekilde nasil disariya fiskirip ¢iktigini anladi.
Kamil, ayrica bitkilerin yapraklarini da inceledi. Yapragin alt kismindan iist kismina
kadar akis gibi bir seyin uzandigimi gordii. O akisten her iki tarafa ipciklerin
yayildigini, onunla yapragin biitiin ciizlerine gidanin ulastigim1 ve bdylece
yapraklarin kuvvetlendirildigini gordii. Ayrica o, meyveleri gozlemledi, bazi
meyvelerin incir gibi, agik bir sekilde birakildigini, bazilarinin fasulye gibi kabukla
ortiillii oldugunu, bazisinin ise mese palamudu (pelit) gibi kilifli oldugunu ve
bazisinin da bugdayda oldugu gibi ona zar teskil ettigini; bazisinin da ceviz ve badem
gibi, bir ortiiden daha fazla oldugunu; istelik bazilarinin kaysi ve badem gibi bir
¢ekirdegi oldugunu; bazilarmin ise nar ve kabak gibi ¢ok taneli oldugunu; (8) bazi
meyvelerin turung ve ceviz gibi tek oldugunu, bazilarinin ise {iziim salkimi gibi toplu
oldugunu farketti. O, liziimii diisiindi, biitlin meyvelerin ¢ekirdeklerinde oldugu gibi,
bir iizimiin ¢ekirdekten kat kat cogaldigini farketti. O, bunun gayesinin, birinin telef
olmas1 durumunda, digerinin neslini devam ettirmeyi gergeklestirebilecegini anladi.
Sonra o, her lizimde hatta her meyvede onun konumunu ve pargalarinin seklini
koruyan bir kabugunun oldugunu ve bu kabugun onun rutubetini kolayca
buharlagmasini  engelledigini anladi. Ayrica iiziim tanesinin alt tarafindan gelen
damarlar1 {izimiin etli yerine niifuz etmektedir. Bu damarlar arasinda bosluklari
dolduran nem vardir ki, bu da zaten ¢ekirdegin 6ziinii beslemek i¢indir. Buradan o,
bitkilerin ve hayvanlarin biitiin boliimlerinin belli amag ve gayeler i¢in oldugunu ve
onlarin hi¢ birinin faydasiz ve gereksiz olmadigini anladi.

Sonra bitkilerden gecip, yagmur, soguk ve kar gibi meteorolojik olaylar1 ve

gok gliriiltiisii, simsek ve buna benzer seyler hakkinda diisiindii. Ondan sonra o, gok

251



cisimlerine gecti ve onlarin hareketlerini, onlarin ayri ayr1 konumlarini, degisimlerini
ve buna benzer seyleri, daha dnce baska bir kitapta acikladigimiz gibi, tefekkiir etti.
O zamana kadar Kamil, ergenlik ¢agini1 geride birakmuisti, ylizii killa kapliyda,
zekast kuvvetlenmis ve akil giicli miilkemmel hale gelmisti. Daha sonra o, bu
varolanlarin mantikli bir sekilde mi tasarlandigina, yoksa kendiliginden mi meydana
geldikleri hakkinda diislindii. Eger onlar bagka bir sey tarafindan var oluyorsa, onlari
var eden sey ne olabilir ve onun keyfiyyeti nedir? Kamil bunlari merak ediyordu. O,
pek ¢ok cismin bazen var oldugunu, bazen de yok oldugunu goriip, bu varliklarin var
veya yok olmasinin imkansiz olmadigini anladi. Biz bunu miimkiin olarak
isimlendirmekteyiz. O, bu miimkiin (dedigimiz seyin) var veya yoklugunun
kendinden olmadigini anladi. Ciinkii bu varlik tiirii, asla bu 6zellikten (var veya yok
olma 6zelliginden) yoksun olamaz; bundan dolayr miimkiin baska bir seyden gelmis
olmalidir. Ustelik, miimkiin seylerin varliklarini belirleyen bir failin olup olmadig1
konusunda da sunu anladi; eger onun varligit miimkiin olsa, o zaman onun varlig
baska bir sebepten gelmelidir ki bu teselsiildiir; bundan dolay1 varliklarin, var
olmalar1 i¢in miimkiin olmayan bir yaratan1 olmak zorundadir. Eger bu olmasa, illet
ve ma’luller (sebep-sonug) bir arada olur ki bunun da sonu yoktur. Zaten bunlarin
tamami da miimkiinattandir. Bu ylizden varliklar, miimkiin varliklarin tamamindan
farkli olan bir yaratana muhtagtir ki, kendisi de miimkiin degildir. O (yaratic1), védcip
olmak zorundadir. Bundan dolay1 bu varliklarin yaraticist vdcibii’l-viiciid (varlig
zorunlu) olmalidir. Bu ise Allah’tir. O’nun, her seyi bilmesi (‘alim) de zorunludur,
aksi takdirde O’nun fiili tam olmaz. (9) Yine Allah’in her seyi en itinali (saglam) bir
sekilde yapmasi (kadir) da zorunludur. Yoksa, her sey, miimkiinatin olmasi gereken

en iyi konumda olmalar1 gerekmezdi. Boylece Kamil igin, bu mevctadatin, vacibii’l-
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viicd, her seyi bilen ve her seyi en saglam yapan bir yaraticisinin oldugu da aciga
¢ikmis oldu.

Uciincii Fasil

Kamil adindaki sahsin, peygamberlerin varliginin bilgisine nasil ulastig
hakkindadir:

Kamil’in bilgisi anlattigimiz dereceye ulastiginda, o, gencligin hevesiyle dolu
oldugu ana yaklasip zihnini aritirken, Yaratici’nin kullar1 lizerinde haklarmnin ne
oldugunu bilmek istiyordu. O, Yaraticiya itaat ve ibadet edilmesi gerektiginin uygun
olup olmadigin1 ve O’nun yiiceligine layik ibadeti 6grenme metodunun ne oldugunu
diisiindii ve bu ibadet hakkinda bir miiddet diisiinmeye devam etti. Sonra riizgarin bu
adaya icinde ¢ok sayida tiiccar ve bagka insanlarin bulundugu bir gemiyi atma
hadisesi meydana geldi. Onlar, bu kuvvetli riizgarin gemiye verdigi hasari tamir
etmek i¢in bir siireligine adada kaldilar. Geminin yolcular1 adada ates yakmak ve
yiyecek toplamak icin dolagtilar. Kamil, onlar1 gordii ve ilk dnce onlardan ¢ekindi,
sonra onlarin kendisini gorebilecegi kadar onlarin yakinina dikkatle gitti. Onun
viicudunun biiylikliigli onlarin korkmasina sebeb oldu, onlar Kamil’i ¢agirdilar fakat
Kémil, onlardan kacti. Yolcular, ona yanlarindaki ekmek ve yiyecekten biraz attilar.
Kamil bunlar yiyince yiyeceklerin ¢ok giizel oldugunu farketti, ¢linkii daha 6nce hig
pisirilmis (hazir) yiyecek yememisti. Daha sonra Kémil, onlarla arkadas oldu;
misafirler ona elbise giydirdi. Kamil, onlarin yiyecegini yedi ve onlardan memnun
kaldi. Onlar Kamil’e dillerini 6gretmeye ¢alistilar. Kamil onlarin 6grettigi seylerin
cogunu Ogrendi. Misafirler, ona sehirlerinin durumundan ve yedikleri seylerden
bahsettiler. Kamil, bunlara sasirdi. Ciinkii o, anlatilan seylerin baska bir yerde degil

de sadece kendi adasinda oldugunu diisiiniiyordu ve bunlar1 duyduktan sonra Kamil,
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onlarla yolculuk yapmak istedi. Boylece onlar Kamil’i adanin yakininda olan bir
sehre gotiirdiiler. O, sehir halkinin yiyeceginden yedi ve giysilerinden giydi, bunlar
ona biiyiikk bir zevk vermisti. O, hayatinin (o zamana kadarki) ne kadar da koti
oldugunu hatirladi. Ciinkii o, sicak ve sogukta daima c¢iplakti ve dogal gidalarla
yetinmek zorundaydi ve yine hayvanlar daima ona saldiriyor ve zarar veriyorlardi.
(10) Kamil, insanin dogal silahtan yoksun oldugunu ve insanin hazir yiyecek
ve giyeceklere ihtiyact oldugunu anladi. O, yalniz olsayd: iyi yasayamazdi. Ciinki

insan medeni*®’ olmak zorundadir ki, bunun i¢in onun bir toplum i¢inde yasamast

487 Tusterl’ye ( Semsiiddin EbGi Abdillah b. Ahmed b. Osman el-Tusteri el-Medeni, 6. 585) nispet
edilen basinda Kitdbii mekdrimi’l-ahldk ve’s-siydse ve sonun da Kitdbii mekdarimi’l-ahldk ve’s-siydse
ve z-ziihd ve md esbehii zdlike seklinde adlandirilan, Daru’l-kiitiibi’l-misriyye “Tasavvuf 1353” nolu
niishada mevcut olan risalesinden sunu naklediyoruz: s. 8v, Fasl: Medenilesmeye ihtiya¢ ve onun
mahiyyeti ve faziletini agiklama konusunda: insamin zaruri ihtiyaglarindan olan (s. 8z) beslenme,
ikamet, giyinme, savunma ve bunun disindaki geyleri elde etmek i¢in hem cinsleriyle yardimlagsmaya
muhtagtir. Bir kisi, bu ihtiyaglarini tek bagina yerine getirmeyi istese, islerin ¢ogu o kisinin iizerine
kalmis olurdu ve bu islerin yapilmasi ya imkansiz hale gelirdi ya da miimkiin olsayd: ¢ok zor olurdu.
Yardimlagma karsiliklidir. ...........c.cu....e.. Alemin nizaminda ilahi inayet......... Insanin hem cinsleriyle
yardimlagmaya olan ihtiyaci ve yardimlagmanin da sosyal hayat olmadan gergeklesmesinin muhal
oldugu ortaya ¢ikinca, insanin fitri olarak topluma ihtiyact oldugu sabit olmustur. Bu toplum da
medenilesme (temeddiin) diye isimlendirilir. Fasl: Insanlarm davranislarinin sebepleri farklidir ve
onlarin hareketleri farkli amaglara yoneliktir. Eger insanlar bu fitri ihtiyaglarini ihmal ederlerse,
onlarm  birbirleriyle yardimlagsmalar1 disiiniilemez. Bu da tahribe yol acan bir tartismayla
sonuglanacaktir. Bundan dolay1 insanlar, herkesin hak ettigi konuma saygi gdsterecegi bir sisteme
muhtactirlar. Bu sistem insana gerekli haklar1 tamimakta ve konumuna uygun bir is saglamakta,
bdylece diger insanlara zarar vermekten alikoymaktadir. Bu sistem siyasettir. Siyasetin, insanlarin
yasamlarin1 diizenlemek igin kurallar koyacak bir dine (seriat) ihtiyaci vardir. Eger Allah Teala,

insanlarin bu kurallar dogrultusunda yasamasini isteyip, insan bunun aksine toplumdan soyutlanmaya
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gerekir. Toplumdaki bir kisim insan ziraatle bazilari ¢iftgilikle mesgul olur; bir kismi
ekmek yapar, bir diger grup da esya nakliyat1 yapar, bazilar1 da terzilik yapar....vb.
sonra o, bunlar1 diisiindii ve kendi kendine sdyle dedi: Insanm iyi yasamasi igin
biitliin bunlara ihtiyaci vardir, siiphesiz insan, alim-satim, kiralama vb. anlasmalara
ihtiyag duymaktadir. Bu anlagmalar tartismalara sebebiyet vermektedir. (11) Ciinkii
herkes, kendisinin dogru oldugunu ve kimsenin hakkini yemedigini diisiiniir.
Bundan dolay1, eger insan, tartismalar1 sona erdirecek hukukun oldugu bir toplumda
yasarsa, o insan iyi yasayabilir. Bu hukukun kabul gérmesi ve ona itaat edilmesi igin,
onun Allah tarafindan vaz’ edildigine inanilmas1 gerekir. Yine bunun gerceklesmesi
icin insanlara bu hukukun Allah’tan geldigini bildiren dogru sozlii bir kisinin olmasi
gerekir. Bu sahis, insanin disinda bir varlik olamaz. Ciinkii insanin disindaki
hayvanlar kanunu teblig etmek bir yana konusamazlar bile. Bu kisinin melek veya
cin gibi insanlarin ¢ogunun algilayamayacagi bir mahluk da olmamasi gerekir ki,
cogu kimse onlardan gelen seriati da duyamazlar; bundan dolay1 bu sahis zorunlu
olarak insan olmalidir.

Sonra Kamil, diisiiniip sdyle dedi: Bu miibellig, insanlarin ve onun disindaki
varliklarin, onu, getirdiklerinde tasdik edecegi bazi Ozelliklere sahip olmak
zorundadir. O’nun getirdigi seyler, Allah tarafindandir. O bu 6zellige sahip olmamis
olsa ve onun Allah’la irtibat1 da olmasa ayrica haber verdiklerinin Allah’tan oldugu

konusunda giivenilir bir kisi de olmasaydi, insanlar onu tasdik etmezlerdi. Buna

ve kendi basina yasamaya meylederse, o zaman bu adaletin getirmis oldugu faziletten kagma olur.
Ciinkii bu kiginin uzleti ve hem cinsleriyle yardimlagsmaya muhtag oldugu halde onlarla bir seyler
yapmaktan yiiz ¢evirmesi mutlak manada zuliimdiir. Bunun yaninda insan, yiyecegi seyleri insanlarla
yardimlasarak yer. Bunun gibi giyecegi seyleri ve ikamet edecegi seyleri diger insanlarla beraber

yardimlasarak yaptig1 gibi. Biitiin bunlar karsilikli olmadan asla olmaz.
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mucize denmektedir. Bundan dolay1r bu kisi, Allah’tan getirdigi seylerin yalan ve
gereksiz degil de, onun dogrulugunu herkesin bilecegi mucizeleri gerceklestirmek
zorundadir. Bu vasfa sahip bir kisi, peygamberdir. Bu yiizden Kamil, insanin iyi
yasamasinin ancak bu peygamberin varligiyla tam olacagini anladi. Ciinkii onun
varligi, insan i¢in biiyiik bir hayir ve umumi bir faydadir. Allah bunu bilir ve bundan
dolay1 bu peygamberin varlig1 O’nun inayeti geregi O’na vaciptir; eger Allah, kasik
tilyiinii veya buna benzer sadece kiiclik faydalar1 olan bu gibi seyleri yaratmay1 goz
ard1 etmeyip, umum bir fayda olmasina ragmen Allah’in bu peygamberi yaratmay1
g0z ard1 etmis olmas1 imkansizdir. Bu yiizden Kamil bu peygamberin yaratilmasimnin
zorunlu oldugunu anlad.

Daha sonra Kéamil, bu peygamberin faydasi konusunu diisiindii ve onun {i¢
yonden faydali oldugunu anladi. (12) Birincisi, daha once ifade ettigimiz gibi,
peygamber Allah’in seriatin1 insanlara aktarir. Ikincisi; peygamber Allah’in
yiiceligini ve diger sifatlarin1 insanlara bildirir. Ugiinciisii de; peygamber tekrar
dirilisi (me’ad) ve insanlar i¢in gelecek diinyada hazirlanan mutluluk ve mutsuzlugu
anlatir. Bunun ardindan Kamil, diisiiniip sdyle dedi: Insanlarin ¢ogunun tabiatlar:
geregi bu seyleri kabul etmesi zordur. Clinkii bir ¢ok insan cismi, yonii, kuvveti ve
ona igaretle gosterilmeyen bir varligr kabul etmesi de zordur. Yine c¢ogu kimse
peygamberligi ve onlarin gonderilis keyfiyyetini tasavvur edemeyebilir; ayni1 sekilde
¢ogu insan tekrar dirilisi ve 6liimden sonra doniisii, cennet ve cehennemde ebedi
kalis1 kabulde zorlanabilir; diger hususlar da bu faydalar iceren seylerdendir. Eger
zamanimizdaki insanlar, seriatin emirlerinden haberdar olmasalardi ve onun
Ogretilerine alismasalardi, onlar bunlart birden begenmezler ve peygamberlere

inanmazlardi. Bu seylerin kabulii zor oldugu gibi, eger peygamber, insanlarin
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cogunun anlayisina yakin olan diger peygamberleri takdim etmeden, aniden
insanlarin karsisina ¢ikmis olsaydi, gercekten insanlar ondan kagar ve onun yalanci
oldugunu ifade edebilirlerdi. Bundan dolayi, insanoglunun 1yi yagamasi ve yasamini
devam ettirmesi i¢in, yani Allah’in seriatin1 insanlara aktarma gibi, bazi
peygamberlerin bunu ilk 6nce ac¢iklamasi uygundur. Daha 6nce gelen kisi, kabuliiniin
daha kolay olmas1 ve ona itirazlarin da daha az olmasi i¢in akilla anlasilir seyleri
evvela agiklar. Her ne zaman sonra gelen peygamber, kendinden dncekinin getirdigi
seyleri (mesajlar1) artirr, ta ki ihtiyag duyulan bu seriat tamamlanana kadar (devam
eder). O zaman insanlar Allah’1 bir dereceye kadar bilmis olurlar ve sonra O’nun
yiiceligini ve sifatlarin1 bilme istegi dogar. Boylece sonradan gelen peygamberlerin
bu konuda verdigi bilgileri insanlarin kabul etmesi daha kolay olmaktadir. Sonra
insanlar Allah’in yiiceligini ve sifatlarii bilip, O’nun kudretinin tam oldugunu
anladiginda, onlar igin ahirete ait tariflere, onunla ilgili ebedi mutluluk ve
mutsuzluluga inanmalari zor olmaz. (13) Bu yiizden peygamberlerden, sonra gelenin
getirdiklerini insanlarin tasdik etmeleri kolay olmaktadir.

Bu sebebten dolayr Kamil, peygamberligin gayesinin bir peygamberle
anlagilamayacagina inandi. Fakat sonradan gelen nebilerin getirdigi Ogretileri
insanlarin anlamasi i¢in, bu 6gretileri ilk getiren peygamberlerin olmasinin zorunlu
olduguna kanaat getirdi. Bu husus, peygamberligin faydasi tamamlanana kadar,
peygamberlerin sonuncusuyla artarak devam etmek zorundadir. Bundan dolayi
peygamberlerin sonuncusu, 6ncekilerin getirdikleri seylerin hepsini bilmeli, yine
daha Onceki peygamberlerin teblig ettiklerinin  tamamini  hepsini  de
aciklayabilmelidir. Bu sebeble peygamberlerin  sonuncusu olan nebinin,

peygamberlerin en faziletlisi olmak zorundadir. Yine niibiivvet konusunda da ihtiyag
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duyulan seyleri hepsinden daha iyi yerine getirmek zorundadir. Ayni sekilde ardarda
gelen her peygamber Oncekinden daha faziletli olmasi1 gerekir. Fakat bu durum,
ancak farkli yaklasim gerektiren bir degisiklik Onerilmezse uygulanmasi
gerekmektedir. Ciinkii bu durum, niibiivvetin faydasinin kendisiyle tamamlanacagi
sathaya, ona yakin bir zamanda gelecek peygambere ulasmasiyla olur. Bundan sonra
bu zamanin insanlar1 ya bir tufan yili veya veba senesiyle veyahut da buna benzer
seyle yok olur ki, onlardan sonra gelen insanlar, dini hiikiimlerle ilgili kendi
zamanlarindan 6nce hi¢ peygamber gonderilmemis kimselerin durumu gibidir. Bu
sebeble insanlarin hakikati kolay kabulii yoniinde tedrici hazirhiga ihtiyag vardir. Bu
da, ilk gelen peygamber gibi evvela nebinin kendi kavmi i¢inde ortaya c¢ikmasi
gerekir. Boylece bu peygamber kendinden oOncekilerden bu yoniiyle daha zayif
olunca her nebinin, Hatemii’l-Enbiyd olan son peygamber hari¢, kendinden
oncekilerden istiin olmas1 zorunlu degildir. Fakat son peygamber, her haliikarda
diger peygamberlerden iistiin olmalidir. Cilinkii niiblivvet, ondan sonra kesilecektir.
Bundan dolayr o, peygamberligin faydasinin tamamlanmasi hakkinda kendisine
ithtiya¢ duyulacak her seyi getirmek zorundadir. Bu sebeple Hatemii’l-Enbiya olan
peygamber, biitiin peygamberlerden iistiin olmalidir.
(14) IKINCIi BOLUM

Kamil’in Peygamberin hayatint nasil bildigi hakkindadir.

Bu boliimdeki goriisiimiiz 10 fasildan olusmaktadir.

Birinci Fasil

Hatemu’l- Enbiya olan bu peygamberin soyu hakkindadir.

Fazil b. Natik dedi ki: Kamil’e bu peygamberin diger peygamberlerden {istiin

oldugu ve onlarin en bilgilisi olmas1 gerektigi fikri belli olduktan sonra Kamil
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diisiindii ve kendi kendine sOyle dedi: Peygamberin bu durumu insanlarin yaninda
boyledir. Eger onun mertebesi iistiin olmasaydi, insanlar onu ta’zim etmez ve bu
peygamberin getirdigi seyleri de kolayca kabul etmezlerdi. Cilinkii bu durum,
insanlarin diisiincelerinin kabul edemeyecegi pek ¢ok seyi de igcermektedir. Bu
peygamber, seriatin ayrintilarini, Allah’in biitiin sifatlarin1 ve tekrar dirilisin (me’ad)
biitiin durumlarim1 ayrintili bir sekilde haber verecektir. Peygamberin soyunun
gercekten serefli olmasi da onun mertebesinin {stiinliigii gibidir. Soyun en serefli
olmasi, dinin {Ustlinliigi; dinlerin {stiinliigii de peygamberlerle ilgilidir. Yine
buradaki iistiinlik de peygamberlerin biiyiikleriyle (ulu’l-azm) alakalidir. Biitiin
dinler bu peygamberin biiyiikliigii konusunda hem fikirdirler. Eger bir din
peygambere diigman ise, onun mensup oldugu dine de diisman olur ve
getirdiklerinden de kaginmis olur. Son peygamberin bu durumu, Ibrahim (a.s)
gibidir. Ciinkli onun yiiceligi konusunda biitiin dinler ittifak etmislerdir. Bundan
dolayr peygamberlerin sonuncusunun Ibrahim (a.s.)’in soyuna mensup olmasi
gerekir. Yine bu nebi, herhangi bir dine degil de Ibrahim (a.s.)’in dinine mensup
olmasi gerekmektedir. (15) Bu peygamberin daha 6nce Yahudi, Hiristiyan ve Mecusi
ve buna benzer dinlere de mensup olmamasi gerekir. Eger o bir dine mensup olsaydi,
onun peygamberlik iddias1 ve getirmis olduklar1 konusunda bu din, onu kafir olarak
nitelendirirdi. Ciinkii o, o toplumun dininden ¢ikmis ve bdylece bu peygamber,
insanlarin nazarinda bidatgi-kafir olurdu. Her ne kadar bu peygamber o dini tasdik
etse de, bu durum insanlari peygamberden uzaklastirirdl. Isa (a.s.) ile yahudiler
arasinda cereyan eden hadise bunun bir érnegini teskil etmisti. O halde nasil Isa (a.s.)
bu toplumun dinini neshetti ve degistirdi? Bundan dolayr evvela nebilerin

sonuncusunun bagka bir dine mensup olmamasi gerekir. Bunun i¢in onun Yakup ve
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Isa (a.s.)’m neslinden de olmamasi1 gerekir. Kim yahudi olmadig1 halde Yakup (a.s)’a
nishet edilirse, o kimse Kafir olur. Yani bununla, nebilerin sonuncusunun bi’setten
onceki durumunu kasdediyorum. Eger o, yahudi olsaydi, yahudi milletine mensup
olmas1 gerekirdi. Peygamberlerin sonuncusunun (a.s.) boyle olmadigi aciktir. Zaten
Oyle olmasi da caiz degildir. Bunun gibi onun Yakup (a.s)’a mensubiyetinin caiz
olmadig1 gibi, Isa (a.s)’ya mensubiyeti de caiz olmaz. Ciinkii Isa (a.s.)’ya intisab
eden miiminler, son peygamberin bi’setinden 6nce Hiristiyan idiler. Bunun i¢in son
peygamberin Ismail (a.s)’1n soyundan gelmesi gerekir. Boylece onun soyca soylarin
en sereflisi olan Ismail (a.s)’a mensup olmasi1 icabeder. Ozellikle de onun Hasimi
olmasi gerekir.

ikinci Fasil

Hatemii’l- Enbiya olan bu peygamberin vatan1 hakkindadir.

Kamil’in nazarinda bu peygamberin, peygamberlerin en bilgilisi ve en iistiinii
oldugu sabit olunca, o, bu peygamberin nereden oldugunu ve memleketinin neresi
olmasi gerektigini de diistindii. (16) Ardindan bunu soyle dile getirdi: Onun Araplar
gibi gdocebe olmamasi da gerekir. Cilinkii gocebe insanlarin sehirlerdekilere gore
akillar1 ve goriisleri daha eksiktir. Bundan dolayr gocebe halk, sehirlilerin tersine,
akillilardan kendilerine 6rnek alacaklar1 kimseleri bulamazlar. O halde bu nebinin
sehirli olmasi1 ve sehir halkinindan da en sereflilerinden olmasi gerekir. Ciinkii sehir
halkindan kotii kisiler insanlar arasinda azdir. Sehirlerin fazileti de; havasinin
ilimanlig, kiymetli seylerin bollugu, meyvelerin ¢oklugu ve sularin bollugu gibi
ozelliklerden gelmektedir. Bunun gibi insanlar nazarinda dini mekanlarin bulunmasi
sehirlerin faziletleri arasinda yer almaktadir. Bu 0Ozellik de, sehri diger yerlerden

ayrran en onemli hususlardandir. Iste peygamberin dogdugu yerin sehir olmasini
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gerektiren ondaki bu husustur. Bu sehirde biiyiik dini mekanin oldugu belirmistir.
Cinkii  burasi, insanlar nazarinda biiyik ve aymi zamanda nesiller boyunca
ma’bedlerin en faziletlisi olarak goriilen bir ma’bedi ihtiva etmektedir. Bunun gibi o
ma’bedin yiiceligi, ger¢ekten uzun zaman insanlarin nazarinda kabul gormiis ve
ma’bedlerin en eskisi olmasindan gelmektedir. O Allah’in dstiin kildigi Beyt-i
Atik’tir. Ciinkli o, insanlar i¢in ilk insa edilen evdir. Bu sebeble sehir onu da
kapsamaktadir. O, Allah’mn istiin kildigi, beldelerin en sereflisi olan Mekke’dir.
Bundan dolay1 son peygamberin dogdugu yerin Mekke olmast gerekir. Kamil’in
nazarinda bu durum sabit olunca, bundan sonra o, bu peygamberin vefatina kadar
Mekke’de mi ikamet edecek veya bagka bir sehre hicret edip orada m1 vefat edecek
diye diisiindii ve kendi kendine soyle dedi: Bu nebi peygamberlerin sonuncusu
(Allah’in selami hepsinin {izerine olsun) olduguna gore, niibiivvetin ondan sonra
devam etmemesinde her hangi bir beis yoktur. Durum bdyle olunca da onun
seriatinin  ve biytikligiiniin insanlar yaninda korunmus olmasi gerekir. Bunun
unutulmasi ise, peygamberligin faydasinin gegersizligini gerektirir. Bu sebeple onun
dininin tedvin edilmesi ve onunla mesguliyetin ¢ogalmasi, sozleri, davranislari,
hayati ve daha Onceki peygamberlerinkinden daha fazla ve buna benzer seylerin
cogalmasi gerekir. Yine onun biiyiikliigiinliin korunmasi1 konusunda, insanlar onun
kabrini ziyaret etmeyi siinnet haline getirsin ki bu durum insanlarca ragbet giérene
kadar devam eder. Insanlar baska beldelerden onun kabrine yolculuk yaparlar.
Bundan dolay1 onun kabrinin Mekke’den baska bir yerde olmasi gerekmistir. (17)
Eger onun kabri, Mekke’de olsaydi, onun ziyareti Ka’be’yi ziyarete tabi olurdu ve
uzun zaman sonra haccin sadece Ka’be i¢in oldugu zannedilirdi ve peygamberin

kabri unutulur bu da onun unutulmasini sebep olur, bu da onun dininin yok olmasini
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gerektirirdi. Bundan dolay1 onun kabrinin baska bir yerde olmasi gerekir ki yolculuk
sadece onun kabrine has olsun. Bdylece onun biiyiikliigii korunmus olur. Onu
kabrinin bagka bir beldede olmasi, onun o sehirde de 6lmesini gerekli kilar. Bundan
sonra Kamil, bu nebinin neden o beldede zuhur ettigini ve neden orada vefat ettiginin
sebebini diisiindii. Bunun sebebinin, ticaret ve benzeri gibi mal taleb etmek i¢in veya
bu beldenin havasinin giizelligi, meyvelerinin ¢oklugu, kiymetlerinin veyahut da
sularinin bollugu ve bunun gibi seyler olmasinin imkansiz oldugu kanaatine varda.
Ciinkii bunlarm hepsi niibiilvvet makammin maksadina layik degildir. Ozellikle bu
biiylik nebi i¢in Allah’in istiin kildigt Mekke’den kendi istegi ile ¢ikmasi dogru
olmaz. Aksi takdirde onun faziletli bir yerden daha asag1 seviyede olan bir yere kendi
istegi ile ¢ikisi, akilli insanlar i¢in uygun olan bir sey degildir. Bunlarin peygamber
hakkinda olmasi ise miimkiin degildir. Onun Mekke’den zorla ¢ikarilmasi gerekir.
Bunun kovma yoluyla olmasi miimkiin degildir. Ciinkii bu, insanlarin biiyiikleri i¢in
yakisan bir durum degildir ki bu peygamberin derecesini diisiirmektedir. Yine bunun
savasta yenilgi yoluyla olmasi ve buna benzer sekilde olmasi da miimkiin degildir.
Ciinkii bunlar onun mertebesini diisiirir. Bundan dolay1 kafirlerden bir ¢ok kisinin
toplanip, uyku halinde ve gizlice o peygamberi 6ldiiriilmesi goriisleri tizerinde ittifak
etmeleri, o peygamberin biiyiikliiglinii ve kafirlerin de adiligini gostermektedir. O,
buradan bir kagak gibi ¢ikiyordu. Bu ¢ikis evvela, bir kisinin 6ldiirtilmesi igin biiyiik
bir kalabaligin toplanip ona kasdetmesi, kafirlerin alcakligin1 ve rezilligini gdsteren
emarelerdendir. Bu ise katillerin gergekten zayif olduklarini, onun 6ldiiriilmesinden
maksat ise peygamberin saninin biiyiikligiinii, biiyiikk bir melik veya gii¢lii kuvvetli
bir kahraman dldiirmek gibi, gdstermektedir. (18) ikinci olarak; nebinin durumunun

biiyiikliigii, ona bir veya iki kisinin bunu yapmasina cesaret vermez. Ugiincii olarak;
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kafirlerin gizli olarak gergeklestirecekleri maksatlarin1 (Allah’in) gaibten ona haber
vermesi. Bu ise mu’cizelerdendir. Bundan dolay1 bu nebinin Allah’in serefli kildig1
Mekke’den ¢ikmasi, kafirlerin ¢ogunun onu gizlice 6ldiirmek i¢in toplanmasi ve
bunu Allah’in haber vermesiyle ger¢eklesmektedir. Peygamber (a.s) Mekke’den
ciktiginda, oraya ancak sahip olmak gayesiyle donmesi gerekir. Aksi takdirde
kafirlerin kontrolii altinda onun hac farizasini ifa etmesi ve sahabelerine bu vazifeyi
anlatmas1 miimkiin degildir. Eger kafirlerin altinda peygamber sahabeye hac farzdir,
deseydi; onlar, oraya giris izni olmadan bize hac nasil farz olur sorusunu
sorabilirlerdi. O halde nebinin Mekke’ye ancak oraya hakim olarak donmesi gerekir.
Bundan sonra Kamil, bu nebinin intikal edecegi yeri diisiindii. Ilk énce bu sehrin
peygamberin vazifesiyle ilgili olup ve bu da nebinin kabrinin orada olmasi i¢in
uygundur. Onun kabrinin, babasinin 6ldiigii ve kabrinin de bulundugu yere yakin
olan bu sehir, Yesrib (Medine)’dir. Kamil oncelikli olarak, bu nebinin saninin
yiiceltilmesi ag¢isindan onun makaminin orada olmasi gerektigini, bunu da oraya
sahip olmak veya buna benzer sebeble miimkiin oldugunu gordii.

Uciincii Fasil

Hatemii’l-Enbiya olan bu peygamberin terbiyesinin nasil olmasi gerektigi
hakkindadir:

Kamil adindaki kisi, peygamberin dogumundan sonra terbiyesinin nasil
olmasi gerektigini diisiindii ve kendi kendine dedi ki: (19) Bu peygamber, Hatemii’l-
Enbiya, peygamberlerin en faziletlisi ve onlarin efendisi olduguna, onunla din
tamamlandigi ve ondan sonra da vahiy kesildigine gore, baska bir peygambere
ihtiya¢c duyan bir topluluk kalmayincaya kadar bu peygamberin biitiin insanlara

gonderilmis bir resul olmasi zorunludur. Eger bunun ziddi bir durum olursa, bu
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peygamber nebilerin sonuncusu olmamis olur. Bu nebi salih bir kisidir. Bundan
dolay1 onun ahlaki gayet mutedildir. Insanlarin ahlaki ve mizac1 farkli olmasina
ragmen, insanlardan bir kisinin dahi ondan nefret etmesi miimkiin degildir. Bu,
nebinin mizaci mutedil oldugunda olur. Eger bu nebinin mizaci mutedil ise, mizacin
herhangi bir yone inhirafi, bu mizagla miinasebeti olan ahlakta da inhirafi gerekli
kilar. Bu yiizden bu nebinin mizac ve ahlakta mutedil olmasi1 gerekir. Bu boyle
oldugunda, evvela onun babasinin ve sonra da annesinin Olmesi gerekir. Onu
annesinden bagka birinin emzirmesi ve bu isin de Allah’in serefli kildigi Mekke’ nin
disinda olmasi gerekir. Emzirme isi ve annesinin Oliimiiniin ardindan, en yakin
akrabalarindan olup saygi konusunda babasinin mesabesinde dede ve amcalar1 gibi
kimselerin onu terbiye etmesi gerekir. Bununla beraber sunu dedik; her sahsin
mizaci, anne-babasinin mizacina yakindir. Bu nebinin mizaci da dogdugu zaman
ebeveyninin mizacima yakin olmak zorundadir. Eger ebeveyni yasasalardi, onda
olmas1 gereken i’tidal olmazdi. O zaman onun mu’tedil olmasi i¢in baska bir sey
olmak zorundadir ki, bu siit emmeyle ilgilidir. Ciinkii siit emme, tabiati degistirir.
Mekkelilerin mizaglarina muhalif olmasi i¢in onu emzirenin Allah’in sereflendirdigi
Mekke’nin disindan olmasi gerekir. Siit annenin mizaci, nebinin annesinin mizacina
zittir. Siit annesi onun mizacini daha mutedil yapmaktadir. Bunun gibi peygamberin
terbiyesinin evvela Mekke disinda olmasi gerekir ki, bu yerin havasi, Mekke’ nin
havasina benzemez. Bu da Mekke’nin havasinin gerektirdigi seyleri ta’dil etmis
oluyordu. Bu da evvela annesinin disinda siit annesiyle ilgili bir sebebtir. Bu siit
annenin ona kars1 ¢ok sefkatli olmasi ve onu ¢ok sevmesi gerekir. Cilinkii onun
siitinden peygambere verilmis ve o da ondan istifade etmistir. Siit annenin onu

emzirmesiyle pek cok fayda meydana gelmistir. Bundan dolayr peygamberin
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alinmasindan sonra, (slit emzirmek ig¢in) alan kisilerde bereketin ortaya g¢ikmasi
gerekir. Onu, evvela (20) babasindan baska biri terbiye etsin ki, onun ahlaki bununla
mu’tedil olsun. Insan, bu mu’tedil ahlakla toplumunun ve arkadaslarinin ahlakindan
da istifade eder. Clinkii insanin nefsi, malumdur ki, ilk miirebbisinden istifade
etmistir. Eger peygamberin babasi yasasaydi, onun miirebbisi olurdu. Sonra da
babalik ve onunla beraber yapilan terbiye ahlakiyla ona faydali olacakti. Bundan
dolay1 peygamber icin, miirebbilerinin ahlakinin mu’tedilligiyle, onun ahlakinin
mu’tedil yapmak icin, babasinin 6lmesi, nebi i¢in en uygun olanidir (aslah). Fakat bu
konuda ahlaki mu’tedil hale getirici bir miirebbi (muaddil) yeterli degildir. Ahlak,
cesitlidir. Fakat ahlakin tek bir degistiriciyle tam olarak degismesi nadirattandir
ancak siit anne bu hiikkmiin disindadir. Ciinkii siit emzirme sayesinde ahlaki
degistirmek kuvvetli bir sekilde miimkiindiir. Bu durumda tek bir degistirici (siit
anne) kisa bir siirede bile yeterlidir. Miirebbi boyle degildir. Zira miirebbinin, ahlaki
degistirme giicii zayiftir. Bu yilizden miirebbi uzun zaman geg¢mesi sartiyla bunu
(ahlaki) degistirebilir. Ozellikle siit annelerin ¢cok olmasi, siit emen ¢ocuga zarar
gortir. Fakat miirebbilerin ¢ok olmasi boyle degildir. Peygamberin annesinin 6liimii
geciktirilmistir. Clinkii onun yasamasi, peygamberin ahlakini, annelik 6zelliginin
gerektirdiginden daha fazla degistirmeyecektir. Erkekler dogal olarak kadinlarin
ahlakin1 benimsemezler. Onlar ¢ogunlukla annelerin ahlakini almazlar. Baba ise
bunun gibi degildir. Zira erkek ¢ocuk, babasinin ahlakini fazlaca taklit eder.

Dordiincii Fasil

Bu peygamberin istekleri hakkindadir:

Kamil, son peygamberin istekleri hususunda olmasi gereken durumu diisiindii

ve kendi kendine sdyle dedi; bu peygamberin mizac1t mutedil oldugu icin onun
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isteklerinin de mutedil olmas1 gerekir. Bundan dolay1 onun isteklerinin tamami vasat
bir durum gosterir. Fakat bazi isteklerinin yeme istegi gibi, bu nebinin yiiceligine
layik bir sekilde zayif olmasi gerekir. Yeme isteginin az olmasi, (21) evliyanin
siinnetindendir, onun ¢ok olmasi da a¢ gozlii kimselerin 6zelliklerindendir. Bazi
arzulan ise, koku siliriinme, ibadet etme ve cinsel istek gibi, gii¢lidiir. Giizel koku
arzusuna gelince; onu kullanan kimse, onunla oturanlara ve arkadaslarina etki yapar
ve koku sahibini degerli kilar; kokusu kotii kisiler ise kotii goriiliir ve dnemsiz
sayilir. Cinsel arzuya gelince; bu arzunun erkeklerde siddetli olmas1 Oviilmustiir.
Ciinkii bu, erkekligin kuvvetine delalet etmektedir. Ibadet arzusuna gelince; bu
peygamberin Allah’la irtibati1 ¢ok kuvvetli olmak zorundadir. Eger bu ibadette bdyle
kuvvetli olursa, ibadette tam manasiyla derinlesmis ve o zaman da Allah’la irtibati
tam olmus olur. Bu husus da, peygamberin disindaki kimselerin tersine, biiyiik bir
lezzeti gerektirir. Ibadetlerin en evlast da namazdir. Ciinkii namazda Allah’a en
kuvvetli bir yonelme vardir. Bu peygamberin cinsel istegine gelince, bu ¢ok
kuvvetlidir ve onun bu istegini kadinlarin disindakilere kullanmasi diisiiniilemez.
Ciinkii bu, miifsidlerin ve serserilerin 6zelliklerindendir. Onun arzusunun kadinlara
yonelik olmasi zorunludur. Bundan dolayr onun yaninda bir ¢ok zevcesi olmali ve
onlarla cinsel miinasebetinin de fazla olmasi gerekmektedir.

Besinci Fasil

Bu peygamberin dis goriiniisii hakkindadir:

Kamil, bu peygamberin dig goriiniisiiniin nasil olmasi gerektigini diisiindii ve
kendi kendine sdyle dedi; onun bedeninin hos olmayacak sekilde ve yine asir1 kisa
da olmas1 caiz degidir. Ciinkii bunun gibi bir kusura sahip kimse hor goriiliir ve

insanlarin nazarinda biiyiik olmaz. Bunun gibi onun ¢ok uzun boylu olmasi da uygun
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degildir. Ciinkii bunun aklin noksanliiyla miinasebeti vardir. Ayn1 sekilde onun
bedeninde bir ariza olmasi da dogru olmaz. Ciinkii boyle olan kimse kiigiik ve
ugursuz goriiliir . Biitiin bunlar, bu peygamberde olmasi gereken vasiflara ters olan
seylerdir. Bunun gibi onun yiiziinde veya diger azalarinda insanlari ondan
uzaklastiracak ve nefret ettirecek bir ayibin veya baska bir hastaligin da olmamasi
gerekir. Onun azalarinin uygunluk iginde olmamasi da caiz degidir. Ciinkii bu,
azalarin itidalden uzaklasmasi ile olmaktadir. Bu sebeple onun karninin asiri
biiyiikliikkte olmasi caiz olmaz. Onun boynunun ¢ok kalin olmasi ve parmaklarinin da
asirt kisalikta olmasi da caiz degildir. Yiiziiniin de asir1 uzunlukta olmamasi,
¢enesinin de asir1 derecede biiyiik olmamasi gerekir. Aksine viicudu bir uyum ig¢inde,
orta renkte, ne asir1 sisman ne de asir1 zayif, ayrica giiler ylizlii ve neseli olmalidir.
Yine sindirim sisteminin saglam, zihin ve bes duyu organinin keskin ve dilinin fasih
olmasi gerekir. Ciinkii bu sifatlar, mu’tedil mizacin 6zelliklerindendir.

Altinc Fasil

Bu peygamberin hastaliklart ve Omriinlin uzunlugu gibi durumlar
hakkindadir:

Kémil adli sahis bu peygamberin hastaliklarinin nasil olmasi1 gerektigini
diisiindii ve kendi kendine sdyle dedi: Bu peygamberde delilik ve sar’a (epilepsi) gibi
hastaliklarin ortaya ¢ikmasi caiz degidir. Ciinkii bu hastaliklara tutulan kimselerden
Allah’in dini ve mesajinin alinmasi bir tarafa, muhatablar1 bu tip kisileri kiiciik
gortrler. Abras da boyledir. Cilinkii abras hastasini, ¢evresindeki ve muhataplar
kiiciik goriir, ondan uzaklasirlar. Ciizzam (leprosy), miizmin hastalik, tek gozlii
olmak ve korliik gibi hastaliklar da bunlardandir. Humma gibi atesli hastaliklar ve

soguk alginligi, nezle gibi sogukla ilgili hastaliklara gelince, bunlar ¢irkin goriilmez.
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Bu hastaliklarin hepsi, peygamberde ¢cok¢a meydana gelir ve onlarin ¢ogunun da
onda olmas1 gerekir. Bu peygamberin hastaliklar1 kisa siireli olur ve ¢ok siddetli
degildir. Bu, nebinin mizacinin mu’tedil olmasindandir. Mizacinin mu’tedil olmasi,
onun hastaliklarinin da, ifade ettigimiz gibi, mu’tedil olmasimi gerektirir. (23)
Mu’tedil mizag, dis enfeksiyonlara (varidat) karsi bedenen kuvvetli bir mukavemet
gosteremez. Clinkii mukavemetin siddeti, disaridan gelen hastaliklara karsi bedenin
yapisiyla uyumludur. Siddetli hastaliklara mukavemet i¢in, bedenin ona karst
kuvvetli olmas1 lazim gelir ki, bu da mu’tedil beden i¢in uygun degildir. Bundan
dolayr mutedil bir bedenin dis enfeksiyonlara karst mukavemeti zayiftir. Biitiin dis
enfeksiyonlar (varidat), mu’tedil bedenin disindadir. Bundan dolayr onun mutedil
bedeni sert bir yapiya doniistiirmesi gerekir. Bu da hastaligin ortaya ¢ikmasiyla olur.
Bu hastaliklara gelince, onlarin iyilesmesi ve viicuttan hizla atilmasi kolaydir. Cilinkii
yapist mu’tedil hastaliklarin yok olmasinda, tesiri az olan ilaglar yeterlidir. Mu’tedil
bir biinyenin tesiri az olan ilaglara kolayca reaksiyon vermesi bu sebepledir.
Peygamberin omriine gelince; onun niibiivvet i¢in aklinin kemale erecegi bir yasa
ulagmas1 gerekir ki, bu orta bir yastir. Onun yasinin karar verme yoksunlugu ve
bunamanin goriindiigli bir sinira kadar ulagsmasi caiz degildir. Ciinkii insan bu gibi
seylerle kiiclimsenir. Bundan dolayr bu nebinin orta yasi bitirdikten sonra ve
yasliligin dayanikliligindan 6nce vefat etmesi gerekir. Bu ise -Allah daha iyi bilir-
mizacit mu’tedil bedenler i¢in 62 veya 63 yasindan sonra olur.

Yedinci Fasil

Bu peygamberin ¢ocuklar1 hakkindadir:

Kamil bu peygamberin ¢ocuklariin olup olmamasini diisiindii ve sdyle dedi:

Bu peygamberin cinsel iliskisi ¢ok oldugu i¢in, ¢ocugunun olmamasi onun igin
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noksanlik sayilirdi. Bundan dolayr onun c¢ocugunun olmasi zorunludur. Onun
mizacinin agirt mu’tedilli§i ¢cocuklarinin sadece kiz olmasin1 imkansiz kilar. Ciinkii
bu, soguk mizaghlig1 gerektirir. (24) Ayni sekilde (onun mizacina uygun olarak)
onun sadece erkek c¢ocuklarinin olmasi da uygun degildir. Ciinkii bu durum atesli bir
mizacin geregidir. Bu nebinin mizaci mu’tedil oldugundan, onun ¢ocuklarinin hem
erkek hem de kiz olmasinmi gerektirir. Erkek ¢ocuklarinin dmiirlerinin uzun olmamasi
gerekir, ¢iinkil onlarin 6miirleri niibiivvet yasina ulasan uzunlukta olursa, o zaman o
cocuklarin peygamber olup olmayacagi bahisten uzak degildir. Bunun gibi onlarin
peygamber olmalari da caiz degildir. Ciinkii bu peygamber, peygamberlerin
sonuncusudur. Onlarin peygamberlerin disinda olmas1 da caiz degildir. Ciinkii bu,
onlar hakkinda bir eksiklik ve peygamberlerin ¢ogunun derecesinden diisiis olur.
Ciinkii peygamberlerin genelinin ¢ocuklar1 ayn1 zamanda peygamberdirler. (Iste bu
peygamberin erkek c¢ocuklarinin Omriiniin uzun olmamasi bu yiizdendir.) Kiz
cocuklarima gelince; onlarin Omiirlerinin uzun olmast caizdir. Ciinkii kadinlar
niiblivvete ehil degildirler.

Sekizinci Fasil

Bu peygamberin insanlar1 kendisine uymaya nasil davet ettigi hakkindadir:

Kamil peygamberlerin sonuncusu olan bu nebinin insanlart hakka ve
kendisine uymaya nasil davet etmesi gerektigini diisiindii ve kendi kendine sOyle
dedi: Bu peygamberin kiymetinin ger¢ekten biiylik olmasinin zorunlu oldugu sabit
olunca, risaletin evrensel olmasi da bunun gibi sabit olmustur. Musa (a.s)’nin
Firavuna gonderildigi gibi, onun bir krala gonderilmesi caiz degildir. Eger o, bir
krala gonderilseydi, ya meliklere uygun bir hitapla konusmasi gerekecek ya da tersi

olacakti. Eger ilki olursa, bu da onun mertebesinden bir diisiis ve hakkinda bir
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eksiklik olurdu. Ikincisi olursa; o, kétii ahlakli ve cahil sayilirdi. Bundan dolay1 onun
risaleti, biitiin insanlar i¢in ve esit bir sekilde oldu. Onun insanlara daveti, baslangicta
yumusak, baris¢il ve muhataplarindan kotii bir sey sadir oldugunda onun tahammiil
etme Ozelligine de sahip olmas1 gerekir. Arkadaslarinin sayisi ¢ogaldiginda, savagsma
konusunda i¢inden kuvvetli bir sey hissettiginde, davetinin insanlara zorla ve kiligla
olmasi gerekir. Ciinkii onun daveti, eger ilk once kiligla olsaydi, bu saymin az (25)
olmasindan dolay1 imkénsiz olurdu. Eger onun daveti yumusaklikla devam etseydi,
onun zamani insanlarin geneli i¢in yetersiz olurdu. Bundan dolay1 onun davetinin ilk
once yumusaklikla sonra da kiligla olmasi gerekir.

Dokuzuncu Fasil

Bu nebinin ismi hakkindadir:

Insanlar nazarinda bu peygamberin biiyiikliigiiniin gerekliligi Kamil’in
yaninda sabit olunca, onun ismi veya babasinin veya da dedesinin ismi onlarin
makamina halel getirecek ve kiymetini diisiirecek bir isim olmamas1 gerekir. Bu
ylizden onun adinin hayvan giibresi, kopek, okiiz ve buna benzer asagilik bir isim
olmast uygun olmaz. Bunlar Araplarin bildigi ve isim olarak kullandigi adlardir.
Yine onun isminin Humeyd, Siileym veya Ubeyd gibi kii¢iiltme ifade eden isimler de
olmaz. Bunlarla onun makaminin kii¢iik oldugu zannedilebilir. Ayn1 sekilde onun
isminin biiyiikliik ve oldukea yiicelik ifade eden Sahansah, Sah Melik gibi isimler
olmasi dogru degildir.

Onuncu Fasil

Bu peygamberin kitab1 hakkindadir:

Kamil bu nebinin kitabinin olup olmamas1 gerektigini diisiindii.

Peygamberlerden kitapsiz gelen birisi, kitapla gelenlerden makami daha diistiktiir.
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Bundan dolay1 onun kitabinin olmasi gerektigini anlayinca, bu kitabin nasil olmasi
gerektigini diisiindii. Bu nebi, peygamberlerin sonuncusu oldugu i¢in onun dininin
korunmasma daha ¢ok ihtiya¢ vardir. (26) Ciinkii ondan sonra niibiivvet
olmayacaktir. Eger onun seriati unutulursa, yeni dinin gelmesi imkéansiz oldugu igin
dinin ashh kaybolmus olacaktir. Bundan dolayr bu nebinin dinini korumaya
digerlerinden daha fazla ihtiyaci olmasi gerekir. Onun kitabinin muhafazasi igin pek
cok amil vardir. Onun te’lifi gergekten tatli oldugundan fesahat ve belagati en listiin
sekilde olur. Bu yiizden Yiice Kur’an’in fesahati en iist seviyededir.
UCUNCU BOLUM

Kamil’in peygamberin silinnetini nasil bildigi hakkindadir:

Bu béliimdeki aciklamamiz iki kismui igerir:

Birinci boliim; bu nebinin getirdigi ilmi sorumluluklar (tekéalifi ilmiyye)
hakkindadir.

Ikinci boliim; bu nebinin getirdigi ameli sorumluluklar (tekalifi ameliyye)
hakkindadir.

Birinci boliimdeki agiklamamiz iki fasildan olugsmaktadir:

Birinci Fasil

Bu peygamberin Allah’in sifatlar1 hususunda getirdigi 6gretiler hakkindadir:

Fazil b. Natitk dedi ki: Kamil adli kisi, hayatinda gengligin sonuna
yaklastiginda, bu peygamberin O6gretmesi gereken Yaratici’nin sifatlar1 lizerinde
diisiindii. O, peygamberin, bir yaraticinin oldugunu, bu yaraticinin sonsuz bir
giizellie ve yiicelige sahip olmasi gerektigini, bu yaraticinin ebedi oldugunu
insanlara Ogretmesi gerektigini gordlii. Ayrica O’na itaat ve ibadet edilmesi

gerektigini, bu yaraticinin tek oldugunu ve “O’nun hi¢ bir seye benzemedigini”
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gordii. O’nun her seyi duyan (Semi’), bilen (‘Alim) ve buna benzer 6zelliklerinin
oldugunu, mutlak giic ve kudret gibi sifatlarin (27) Allah’mn yiiceligine uygun
oldugunu anladi. Biitiin bunlarla birlikte bu peygamber, maksadini agik bir sekilde
ortaya koyar. Insanlarin kolayca vakif olamayacagi ve ancak zor bir sekilde
diisiinebilecegi seylerle onlar1 sorumlu tutmaz. Allah ne alemin disinda ne de
icindedir. O, cisim degildir, O, duyular ile algilanamaz. O, herhangi bir yonde de
degilidir. O’na algilanabilecek bir seyle isarette bulunulamaz, dedigi gibi. Eger
peygamber, bu ve benzeri seyleri aciklasaydi, bunlari anlamak icin 6zel bir ¢alisma
yapmayan kimseler i¢in bu konular anlamsiz olurdu; eger insanlar bu meseleleri
anlamak i¢in 6zel bir ¢caligma yapsaydi, onlarin kafasi karisir ve sasirip kalirlards.
Ayrica onlarin bunu anlamak i¢in yaptigi arastirmalar, gecimlerini saglamak
yaptiklar1 caligmalara ve islerine engel olabilir ve onlarin diizenini bozabilirdi. Bu
ise, peygamberligin Oncelikle gayesine ters diiserdi. Bundan dolay1 peygamber bu
gibi konulardaki ifadesi, ayrintilara girmeksizin, miicmel ve acik olmasi gerekir.
Bununla beraber ayrintilar1 da thmal etmemesi gerekir. Fakat onun sozleri, avamin
sOziin zahirini anlamalarina imkan vermekle beraber, havassin o sézlerden ¢ikaracagi
isaret ve sembolik (allegorik) ifadeleri kullanmasi gerekir.

Ikinci Fasil

Bu peygamberin me’adla (gelecek hayatla) ilgili getirmis oldugu seyler
hakkindadir:

Kamil gelecek hayatla ilgili meseleler hakkinda, bu peygamberin bir sey
bildirip bildirmedigini diisiinmeye basladi. O, bu mevzuda gelecek hayatin ruhani mi
yoksa bedeni mi veya hem ruhen hem de bedenen birlikte mi olacagina dair haber

verip vermedigini diislindli. Ayrica bu hiikiimleri ayrintili m1 yoksa kisaca mu

272



anlattigini, yani bunun da nasil oldugunu diisiindii. Kamil, gelecek hayattan ve onun
detaylarindan bahsetmenin bu peygamber i¢in zorunlu oldugunu gordii. Eger o, bunu
yapmamis olsaydi, ki peygamberin bunu yapmasi veya yapmamasi s6z konusu
degildir yani kesinlikle bunlar1 yapmalidir. Eger ondan Onceki bir nebi bunu
yaptiysa, (28) bu nebinin, Bari-i Te’ala’nin sifatlar1 ve dini konulardaki sozii
tamamlamasi zorunlu olur. Ciinkii biz me’ad konusunda agiklama yaptik, gibi bir sey
olsaydi, bu peygambere ihtiya¢ olmazdi. Sayet ondan once bir nebi, bu konuda bir
sey yapmamis olsaydi, ondan sonra gelen bir nebinin mead konusunda agiklamalar
yapmast zorunlu olurdu. Bu ise bu nebi, peygamberlerin sonuncusu olmaz. Bu ise,
celiskidir. Oyleyse bu nebinin me’dddan bahsetmesi ve onun hiikiimlerini
ayrintilariyla anlatmasi zorunludur. Bundan sonra Kamil diisiindii ve peygamberin
gelecek hayati (me’ad1) ruhani olarak tasvir etmesinin caiz olmadigini gordii. Cilinkii
insanlarin ¢ogunun zihni, ruhani elemleri ve lezzetleri idrak etmede sinirlidir. Eger
siradan birisine denilse; sen ibadetleri geregi gibi yaptin, yasaklanan zevklerden
kagindin ve insanlara adaletle davrandin. Allah seni yemenin, igmenin, cinsel istegin,
giyinmenin, uykunun olmadigi bir dleme gonderecek ve orada devamli O’nu tesbih
ve takdis edeceksin. Bununla birlikte yaptiklarin icin bir karsilik almayacaksin ve
baska bir konuma da nakledilmeyeceksin. Bu siradan adam, bu saadeti kaybetmeyi
daha iy1 goriir. Fakat ona; sen dedigimiz seyleri yaptiginda, lezzetli yiyeceklerin,
harika giizel kadinlarin, saraptan ve baldan irmaklarin ve benzeri seylerin bulundugu
yere nakledileceksin denilse, durum bunun gibi olmaz. Bu peygamberin, gelecek
hayati1 sadece bedeni olarak tasvir etmesi de caiz degildir. Ciinkii nefissiz beden,
insanlar i¢in malumdur. O, odun gibidir ve herhangi bir seyi hissedemez. Bdyle

olursa, bu kimse i¢in ne aci ne de lezzet vardir. Onun i¢in mutluluk ve mutsuzluk da
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s0z konusu degildir. Boyle olursa, me’ad faydasiz olurdu. Bunun i¢in bu
peygamberin, beden ve ruhtan miitesekkil bir me’ad anlayis1 koymasi zorunludur.
Kamil sonra me’adin hakikatini ve keyfiyyetini diisiindii. Kendi kendine
soyle dedi: Insanin bedenden ve ruhtan miitesekkil oldugunda siiphe yoktur. Beden
hissedilebilir bir seydir. Nefs ise, insanin ona ‘ben’ diye isaret ettigidir. Bu isaret
edilen, beden veya onun ciiz’ii olmasi caiz degildir. Ciinkii herkes kesin bir sekilde
onun dmriiniin baglangicindan sonuna kadar ayni kaldigini bilir. Halbuki beden ve
onun ciiz’leri, her ikisi boyle degildir. (29) Cocuk olarak insan bedeni, bir adam
olarak insan bedeninden farklidir. Bunun gibi bedenin ciiz’leri bunun gibidir. Beden
ve onun ciiz’leri, her ikisi de, her zaman ¢6ziilme ve yenilenme i¢indedir. Beden ve
onun ciiz’leri, her ikisi daima degismesi zorunludur. Fakat insan, ben dediginde
isaret ettigi sey gibi degildir. Ciinkii o, devaml1 ayn1 hal iizere kalmaktadir. Bagka bir
husus da; insan, ¢cogu zaman bedeni konusunda gaflet icindedir. Kalp ve beyin
(dimag) ve bunun benzerleri gibidir. Fakat insanin “ben” diye isaret edilen nefsten
gafil olmasi imkansizdir. Bundan dolay:r nefsin, bedenden farkli bir sey olmasi
zorunludur. Beden ise, siiphesiz, duyularla algilanabilir bir cisimdir. Fakat nefs,
boyle degildir; o, miicerred bir cevherdir. Onun araz olmasi imkansizdir. Beden
kendisiyle kaimdir. Oysa arazlar, ancak cevherlerle kaimdir. Bu yiizden nefs, cevher
olmak zorundadir ve cismani maddelerden miicerred olmasi gerekir. Aksi takdirde o,
ya bir cisim veya bir cismin i¢inde olmaktadir. Eger nefs bdyle olsaydi, o bir
mekana, sekle sahip olabilir ve kisimlara da ayrilabilirdi. Ciinkii her cisim veya
cisimdeki kuvvet, bir beden i¢inde olur ve bu o6zelliklere (mekan, sekil ve
boliinebilirlik) maruz kalir. insan nefsinde, idrak edilen (algilanabilen) seyler ve

bilgiler vardir. Eger nefs, cisim veya cisimle ilgili bir sey olsaydi, bu ilimler, zorunlu
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olarak boliinmiis olur ve orada sadece bir bilgi (notion) olmazdi. Bu ise muhaldir.
Bundan dolay1 insanin nefsinin, cismani maddelerden soyutlanmasi gerekir.

Bu, boyle olursa, nefs, insan bedeninin olustugu karisik maddelerin var
olmasindan 6nce var olamaz. Ciinkii nefs, bu karisik maddenin varligindan 6nce var
olsaydi, nefs, ne bir ne de ¢ok olurdu ve onun viicudu miimkiin olmazdi.O zaman
nefsin, ¢cok olmas1t miimkiin degildir. Ciinkii her tiiriin bireyleri, onunla ilgili olan
madde agisindan farklidir. Bundan dolay1 bireyler, bu maddenin varligindan daha
once ¢ok degildirler. Onun tek olmasi da miimkiin degildir. Eger nefs tek olsaydi,
ona bagli (30) olan biitiin bedenler, ¢ok olmakla birlikte, bir nefse sahip olmus
olacakti ve onlarin her biri tarafindan elde edilen bilgiler de, herkes tarafindan elde
edilmis olurdu ki, bu muhaldir. Bundan dolay1 insan nefsi, insan mizaciyla beraber
bu karisik maddenin varlifindan sonra olmasi gerekir. Bu maddenin varlig1 da, insan
nefsinin varligi i¢in sarttir.

Bu madde, sperm ve buna benzer seylerden meydana gelir. Nefs, bu
maddeyle irtibatli oldugunda, ondan beslenir ve aletler ondan yaratilir. Iste beden bu
maddeden meydana gelir. Bu madde ‘achii’z-zeneb diye isimlendirilir. Nefs var
oldugu miiddetce, bu maddenin kaybolmas1 muhaldir. Aksi takdirde nefs, meydana
gelme hususunda ona ihtiyaci olmaz ve nefsin varlig1 da, ona bagli olmazdi. Bu ise
bir celigskidir. Bunun igin, insanin nefsi varoldugu miiddet¢e, bu maddenin yok
olmasi muhaldir. Insan nefsinin yoklugu kabul edilemez. Ciinkii kendinde bazen var
olma bazen yok olma 6zelligi bulunan bir maddeye sahip her seyin yoklugu kabul
edilebilir. Fakat insanin nefsi, yoklugu diisiiniilemeyen hi¢ bir maddeye sahip
degildir. Acbili’z-zeneb de yok olmaz. Bundan dolayr o, bedenin olimii ve

cliriimesinden sonra kalmaktadir. Bu maddenin kalmasiyla nefs, algilamaya devam
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eder. O, aynt zamanda mutluluk ve elem duygusunu tecriibe eder; bunlar ise
kabirdeki mutluluk ve elemdir.

Daha sonra me’ad’in ger¢eklesme vakti geldiginde, nefs tekrar uyanir ve
maddeleri acbii’z-zenebe ¢ekmek ve o maddeleri kendine doniistiirerek onu besler.
Bu bedenden bir defa daha beden ortaya cikar. Bu beden, ilk bedenin aym
olmaktadir. Yani aynm1 bedende ayni nefs beraberdir. Me’ad boyle gerceklesir.
Bundan sonra da nefs, bedeni beslemeyi birakmaz. Bundan dolay1 beden tekrar bir
daha yok olmuyor. Bu, ister cennette olsun ki, bu agiktir. Fakat cehennemde ise, bu
bedendeki ciiz’ler yandikg¢a, nefs doner ve maddelerden acbii’z-zenebin besledigi
baska bir beden meydana gelir. Bu bedenler, s6z konusu bu maddeyi cevrelemis
gibidir, bundan dolay1 bu bedenlere ‘deriler (ciilid)’ denilir. Bu deriler cehennemde
kaldig: siirece, kendi kendilerini yenilerler.

(31) IKINCIi BOLUM

Bu peygamberin getirdigi ameli ylikiimliiliikkler hakkindadir.

Bu fasildaki agiklamamiz dort béliimden ibarettir:

Birinci Fasil

Bu peygamberin bildirdigi ibadetlerle ilgili yiikiimliiliikkler hakkindadir:

Kamil kirk yasina ulastiginda, diisiindii ve kendi kendine soyle dedi: Bu
peygamber, nebilerin sonuncusu olduguna gore, onun yiiceliginin ve dininin daha
fazla korunmasina ihtiya¢ vardir. Cilinkii bunun unutulmasi, niibiivvetin bitmesinden
sonra imkansiz olmakla birlikte, bir dinin ortaya ¢ikmasini gerektirir. Bundan dolay1
bu peygamber, yeryiizii ve gokylizii devam ettigi miiddet¢e, dinin korunmasini bir
sekilde diisiinmek zorundadir. Bu ancak her nesilde onun korunmasi istenilen seyin

tekrariyla miimkiindiir. Bu peygamberin, onun azameti ve dininin korunmasi igin,
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onun yiiceligi ve dininin korunmasini (s6ziinii, zikrini) bu peygamberin tekrar ederek
stinnet haline getirmek zorundadir. Bunun siinnet haline gelen bagka bir sey olmasi
da miimkiindiir. Ayrica bundan maksad, bizzat kendisi (zikir) de olabilir. Bundan
maksad, ibadet kapsaminda bir sey veya bunun disinda bir sey olabilir.

Bunun disindaki hatirlatmaya gelince, orugta oldugu gibi. Orucu
peygamberin hatirlatmasi olmasa da, onun zikri yine de gereklidir. Ciinkii oruglunun,
mutad oldugu iizre yemeyi ve i¢gmeyi terk etmesi gerekir. Bu, o fiilin 6ziinde vardir.
Bu, faydasiz degildir, bilakis peygamberin onunla Allah’in rizasini, sevabini ve buna
benzer seyleri elde etmesinde faydasi vardir. Bundan dolay1 orucu, (32) Allah’in ve
resuliinlin hatirlatmas1 gerekir. Bunun i¢in orug, Allah ve resuliinii hatirlattig1 gibi, o
ikisini de muhafazanin sebebidir. Zekat da bunun gibidir. Zekat veren kimse, malin
baskasi1 i¢in verdigini hatirdan ¢ikarmamasi gerekir. O, Allah ve Resulii’niin vaad
ettigi gibi riza-i ilahi’yi istemektir.

Namaz ve hac gibi ibadet kapsamindaki zikre gelince; bu ikisi hareket ve
amelleriyle, iki ibadet kapsamindadir. Ciinkii bu ikisi, Allah ve Resulii’niin zikrini
icermektedir.

Sadece kendisiyle kastedilen zikre gelince; bunun i¢in bagka bir sey veya o
seyin kapsaminda bir sey gerekli degildir. Sadece kendisiyle kastedilen zikir, kelime-
1 sehadeteyn gibi. Bunun i¢in bu peygamberin dini bes sey lizerine bina edilmesi
gerekir. Bunlar: Kelime-i sehadeteyn gibi tek kelime, namaz gibi sadece bedeni fiil,
oru¢ gibi sadece bedeni seyleri terketmek, zekat gibi mutlak mali amel, hac gibi
ikisinin yani hem bedeni hem de malin birlestigi amel. Bunlar birbirinden farklidir.
Bazis1 hac gibi yerine getirilmesi mesakkatlidir. Onun tekraren yapilmasi insana

yiiklenmemesi gerekir, 6miirde bir defa yapilmasi yeterlidir. Bazis1 da var ki namaz
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gibi, ifas1 kolaydir. Insanlar onu giinde tekraren yapmakla sorumlu tutulur. Bundan
dolay1r namaz, Allah’1 ve resuliillah’1 daha fazla hatirlamay1 liizumlu kilar. Bunun
icin namaz, insan1 fuhsiyattan ve katiiliikklerden men eder. Bazis1 da orug ve zekat
gibi mesakkat konusunda bu ikisinin arasindadir. Bundan dolay1 bu ikisini yilda bir
defa yerine getirmek gerekir.

Sehadeteyne gelince; o ikisine olan inang imani kendisidir. Iman ise, bir an
dahi kaybolmamasi gerekir. Bunun icin o iki kelimeye inanmak devamli olmalidir.

(33) Ikinci Fasil

Peygamberin getirdigi dinin muamelat1 hakkindadir:

Kamil adindaki kisi, peygamberin insanlar arasindaki iligkileri tanzim etmesi
uygun oldugunu diisiindii. Sonra o, insanlarin toplum i¢inde yasamasinin ve kendi
aralarindaki davranislarinin, ancak s6z konusu muamelelerin adalet esasina
dayanmasiyla miitkemmel olacagini miisahede etti. Bundan dolay1 peygamberin her
tiirlii zulmi ve her tiirlii aldatmay1 men etmesi gerekir (vaciptir). Bunu yaparken bir
baskasina kotiiliikkte bulunmak kesinlikle miimkiin degildir. Yine bu peygamberin
zulmii, haksiz yere ve batil yoldan mal edinmeyi yasaklamasi gerekir ve iyiligi
emredip kotiliikten sakindirmas: gerekir. Her is, insanin menfaat duygusundan uzak
ve ¢alismamanin vermis oldugu memnuniyetle eda edilir. Insanin toplum icindeki
isleri, her bireyin rahati i¢in bu sekilde hallolmasi gerekir. Fakat toplumda, hasta,
miizmin bir rahatsizlifi bulunan veya buna benzer kimseler hari¢, hi¢ kimsenin
menfaati i¢in bir sey olmaz. Bundan dolay1 faiz gibi, insanlarin menfaatine olan
seylerin tamamini1 yasak olmasi gerekir. Cilinkii onun kazanci, insanlari, elde edip
faydalanacag: seylerden uzaklastirir. Onderlik ve benzeri seyler de bunun gibidir.

Peygamberi insanlarin aralarindaki tartismay1 kaldirmak i¢in hem fikir olacaklar1 bir
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yol (sistem) koymas1 gerekir. Bu dyle bir yol ki, birinin digerine faydali olan seyleri
esit olarak dagitilmasini gerektirir. Bu dagitim mirasta oldugu gibi zorunlu olur veya
alim-satimda, bu ayni oldugu gibi, veya kiralamada oldugu gibi menfaat vardir ki
bunlar da zorunlu olmayan hususlardandir. Vakifta oldugu gibi, bu yolda (sistemde)
insanlarin kendisiyle istifade ettigi seylerin devami s6z konusudur. Kdle azat etmede
oldugu gibi, istifade edilen seylerin miilkiinii birakma ile olur. Bu peygamber bu
sistemde herkes icin adalet ilkesini koyar. Onun erkeklerin mirastan alacaklar
haklarin kadinlarinkinden daha fazla koymasi gerekir. Ciinkii erkeklerin kazanci
kadinlarin kazancindan daha fazladir. Ayni sekilde kadinlara evlilik aninda onlarin
nafakalar1 eslerinin lizerinedir. (34) Erkekler evlilikte hem kendilerine hem de
eslerine harcamada bulunurlar. Bundan dolay1 erkeklerin mala ihtiyac1 kadinlardan
daha fazladir.

Uciincii Fasil

Peygamberin evin diizeninde eslerin, kolelerin ve akrabalarin nafakasi
konusunda getirdigi prensipler hakkindadir:

Kémil daha sonra nikah meselesi {izerinde diisiindii ve kendi kendine sdyle
dedi: Bu bir emirdir. Insan bireyinin ¢ogalmasi i¢in bu zorunludur. Insanin dogumla
meydana gelmesi gergekten benzersiz bir durumdur. O halde cinsel iliski, insanin
cogalmasi i¢in kaginilmaz bir husustur. Bundan dolay1 nebinin bu konuda tesvikte
bulunmas1 gerekir. Fakat bunun neslin cogalacagi bir yolla olmas1 gerekir. Bu
ylizden onun livatay1 ve lezbiyenligi haram kilmas1 gerekir. Bu ise gebe kalinacak
cinsel iliskiden kag¢inmaya sebebiyet verir. Nesebin biiyiik oranda sabit olacagi
hamile kalinabilecek bir cinsel iliskinin olmas1 gerekir. Her ne kadar nesil ¢ogalmasi

s0z konusu olsa bile, bu nebinin zinay1 da yasaklamasi gerekir. Ciinkii zina, nesebin
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karigsmasina ve hak edenlere engel olup hak etmeyenlerin mirasla mal almasina sebeb
olabilir. Nikah akdinin a¢ik bir sekilde konmasi1 gerekir. Bundan dolay1 o, nikah
akdinin gizli olarak ger¢eklesmesini yasaklar. Cilinkii bu, miras, nafaka ve benzeri
seyler icin nesebin kesinliginin imkansizligina yol acar. Bunun i¢in evlenmede ilan
gereklidir ve yine evlenmede sahitlerin de olmasi gerekir. Erkek eslerin ¢ok olmasi
nesebin bozulmasina yol acar. Fakat kadin eslerin ¢cok olmasinda boyle bir durum
yoktur. Bu yiizden bu nebinin erkeklere ¢ok kadinla evlenmesine izin vermesi ve
kadinlarin ¢ok erkekle evlenmesine izin vermemesi gerekir. Egler arasinda gecim iyi
olmaz ve nefret hasil oldugunda, bu nebinin onlarin ayrilmasi i¢in bir yol (¢6ziim)
koymasi gerekir. Fakat eslerin birlesmesinden ¢ocuk olmayacak bir durum olursa, 0
ikisinden biri baska biriyle evlenip ¢ocuk olursa, o zaman onlarin arasini1 ayirmak
gerekir. Bu nebinin ayrilikta (talak) aklen daha miikemmel olana vermesi gerekir.
(35) Ciinkii evlilikte mali sorumlulugu yiiklenen kimse olmas1 gerekir. Iste bu da
erkektir. Kadin ise bu sorumlulugu yiikklenmekten tamamen men edilmez. Eger erkek
nafakay1 temin edemezse, o zaman kadin kendi ge¢imini saglayamayan kocasindan
bosanmamaya zorlanamaz. Yani bdyle bir durumda kadin, nikahi feshedebilir.
Erkekler para kazanmaya daha muktedir ve kadinlar evin diizenini daha iyi
yaptiklarindan, nafakanin erkek iizerine, evin ikamesinin de kadinin iizerine olmasi
icab eder.

Kolelere gelince; onlar sahiplerinin evinde olduklar1 zaman, onlarin nafakasi
sahiplerinin tizerine diiser. Koleler de sahiplerinin, imkan olgiisiinde, hizmetlerini
yaparlar.

Akrabaya gelince; onlardan hi¢ mali olmayan kimsenin nafakasini, onun

zengin akrabalarmin karsilamasi gerekir.
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Dordiincii Fasil

Peygamberin bildirdigi cezalar hakkindadir:

Kamil bundan sonra diisiindii ve kendi kendine soyle dedi: Peygamber dini
kanunu koydugunda, bu dini kanunlar ciimlesinden, insanlar arasinda bu kanunla
hiikiim verecek bir melige ihtiya¢ var mi, ve o melige insanlarin uymasi gerekir mi?
veya insanlarin davraniglariyla veya daha baska seylerin hiikiimlerini ayrintili bir
sekilde koymak yeterli mi ki, insanlar kendi kendilerine ona uysunlar? Kamil,
insanlardan bir kisminin zulme asir1 sevgisinin oldugunu ve onlart kanun bilgisinin
de bu zuliimden durdurmadigini gordii. Fakat o kimseyi, herkesin itaat ettigi onun
hakkindan gelecek olan 6nemli bir gii¢ sahibi kimse engelleyebilir. Bu gii¢ sahibi,
her seye hakimdir ve insanlar onun emrine itaat eder. Iste bu kimse melikdir. Bu
melikin her sehirde olmasi veya onun makamini ikame edecek (yani meligin vekili)
olan birisinin olmas1 gerekir. Fakat her sey meliklere ve onlarin kararlarma
birakilmamas1 gerekir. Cilinkii onlarin i¢inde de zalim ¢oktur. Bundan dolay1 orada
meliklerin {izerinde halife denen bir idarecinin de olmasi gerekir. Onun insanlari,
nefsin, malin veya aklin fesadina sebebiyet verecek her seyden men etmesi gerekir.
Iste bundan dolay1 o, adam 6ldiirmeyi, hirsizlig1, gasp1 ve i¢ki igmeyi yasaklar. Bu ve
benzeri seyleri yapan her birey i¢in o, insanlar1 o yoldan caydiracak cezalar koyar. O,
eger 6ldiirme olay1 kasden olmussa, onun karsiligr olarak (36) kisas hiikmiinii verir.
Eger hataen Oldiirmiisse, kisas onun i¢in zuliim olur. Bu durumda cani i¢in, kan
parasindan bagska bir ceza yoktur. Bu ylizden bunun diyet gibi bir seyle belirtilmesi
gerekir. Hirsizliga gelince; bu suca karsilik olarak elin kesilmesi gibi bir ceza koyar.
Ciinkii bu cezaya karsilik gelen su¢ hirsizliktir. Bunun gibi her kétii eylem igin

uygun bir ceza konulmasi gerekir. Zina i¢in ona miinasip bir ceza, sarap icene uygun
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bir ceza konmasi gerekir. Clnkii icki, sarhosluk vererek akli giderir ve igki
kotiilikklerin kaynagidir. Bundan dolayr onun yasaklanmasi gerekir. Ayrica bu
peygamber, dininin prestijini yiikseltmeyi gaye edinmesi gerekir ve ona karsi
cikanlarin inanglariyla ilgili onlara da (yaptiklarina karsilik) cezayr bildirmesi
gerekir. Mesela; dinin emirlerine siddetle karsi ¢ikanlarin bazilarina 6lim cezasi,
hakka yakin olanlarinin bazisina da cizye cezasi koyar. Cizye, kafirlerin mallarindan
alinir; miisliimanlarinkinden ise zekat alinir. Bunlarin, ordunun giderleri ve iilkeleri
korunmasina, buna benzer imam ve miiezzinlerin, fakirlerin, miskinlerin ve yolda
kalmis kimselerin ihtiyaglari i¢in harcanmas1 gerekir.
DORDUNCU BOLUM

Kamil’in peygamberin vefatindan sonra meydana gelen olaylar1 nasil bildigi
hakkindadir. Bu konudaki a¢iklamamiz on fasli icermektedir.

Birinci Fasil

Kamil’in peygamberin vefatindan sonra, hilafet konusunda peygamberin
ashabi arasinda ¢ikan tartismalart nasil bildigi hakkindadir:

Fazil b. Natik dedi ki: Kamil, son peygamberin hayatinda olan seyleri ve dini
Ogretilerini gézden gecirince, peygamberin vefatindan sonra ashabi arasinda ortaya
¢ikan seyleri bilmek istedi ve kendi kendine sdyle dedi: (37) Peygamber 6mriiniin
kirk yilim1 gegirdikten sonra peygamberligini ilan etti ve hayatinin altmis kiisur yilim
gecirdikten sonra da vefat etti. O, bu kisa niibiivvet vazifesi siirecinde dini tebligini
biitlin insanlara ulagtirmas1 miimkiin degildi. Ondan sonra insanlar1 dine davet eden
kimsenin olmas1 ve insanlarin ona tabi olmasi1 gerekir. Aksi takdirde insanlar1 ¢cogu
seriatsiz kalir ve bir diger peygamberin ortaya ¢ikmasina ihtiya¢ duyarlardi. Fakat bu

peygamberden sonra bir peygamberin gelmesi muhaldir. Cilinkii bu zaten
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peygamberlerin sonuncusudur. Bundan dolayidir ki, bu peygamberden sonra dine
davet eden kimse olmasi gerekir. Bu kimse de, o peygamberin halifesidir. Bu
halifenin dini korumak i¢in her zaman olmas1 gerekir. Ciinkii ondan sonra bir baska
nebinin gelmesi miimkiin degildir. Bu yiizden her halifeden sonra bir diger halifenin
olmas1 gerekir. Yine o halifelerden her birinin insanlarin saygi gosterdigi ve bu
nebiden sonra saygida insanlarin en layigr olmasi gerekir. Onun akrabalarindan
birinin de halife olmas1 gerekir. Cilinkii bu peygamber, insanlar nazarinda biiytikliikte
en Ustte, ondan sonra onun akrabalari ve sonra da ashabinin gelmesi gerekir.
Insanlarin yaninda bu kimselerin biiyiik ve vefatmin son zamanlarinda veya ondan
kisa bir zaman sonra onlarin halife olmalar1 gerekir. Yine onlarin bu nebiye
arkadaslik eden ve ona ta’zimde bulunan kimseler olmalar1 gerekir. Ciinkii bu
sifatlara sahip kimselerin insanlar nazarinda diger kimselerden daha biiyiik
oldugunda stiphe yoktur. Dogal olarak o kimse, hilafete daha layik olur.

Bu peygamberin insanlara daveti evvela yumusak bir tarzda oldugunda,
kiligla davetin olmasindan once, ona bu sekilde itaat ve iman edenlerin Gviilmesi
miimkiindiir. Bu 6vgili, onlarin bu durumunu yiiceltmektedir. Bundan dolayr bu
durum, peygamberden sonra hilafet i¢in insanlar1 hazirlardi. (.............. )488. Bu durum,
yani onlarin viilmesi, onlardan her birini tayin edilmesini miimkiin kilmamaktadir.
Aksi takdirde boyle bir durum, geride kalanlar i¢in nefret ve iiziintii verici bir sey
olurdu. Eger birini tayin etseydi, (38) o kisiden sadir olan bir hata peygambere nisbet
edilirdi. Bundan dolay1 onlardan birini bu sebepten Otiirii tayin etmemesi gerekir.
Insanin tabiatinda liderlige (riyasete) karsi bir muhabbeti vardir. Iman konusunda ilk

siradaki sahabiler arasinda hilafet konusunda oldiirmeler olana kadar, ¢ekisme ve

8 Burada baz1 kelimeler noksandir.
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savag yasanabilirdi. Fakat bunun peygamberin vefatinin akabinde olmasi miimkiin
olmaz. Bu, taraftarlarinin sayisinin az, kafirlerin sayisinin ¢ok olup onlara kars1 galip
gelmesine yol agabilir ve boylece dinin yok olmasina da sebebiyet verebilir. Bu ise
baska bir dinin gelmesini gerektirir ki, bu durumun son peygamber olan bu nebiden
sonra olmasi muhaldir. Bundan dolay1 bu savasin veya bunun benzeri hadiselerin
peygamberin vefatindan bir miiddet sonra olmasi gerekir. Bu tartisma ve
savasanlarin, peygambere ilk inananlar da dahil olmak {iizere, ona tabi olan ve
O6lmeden Once hilafeti uman kimselerin de bulunmasi gerektigi bir zaman siirecinde
olmasi gerekir.

ikinci Fasil

Kamil’in bu nebi vefat ettikten sonra meydana gelen catisma ve savas
hakkindaki bilgisi hakkindadir:

Halifelik icin her hak iddia edenin, kendisi i¢in taraftar toplamasi ve
mubhalifleriyle miicadele etmesi ka¢imilmazdir. Bundan dolayr peygamberin
vefatindan sonra bu peygamberin toplumunda herkesin nefsani taraftarligin ve
nizalarin ¢ogalmasi gerekir. Ciinkii bu nebiden sonra bir daha peygamber
gelmeyecektir. Bundan dolay1 ondan sonra dini koruyan bir seyin bulunmasi ve o
seyin dini unutulmaktan korumasi gerekir. Bunu iimmetin alimlerinin yapmasi
gerekir. Onlar ilmi, peygamberler gibi vahiyle elde etmemislerdir. Bilakis onlar
diisiinme ve kisisel kavrayislariyla elde etmislerdir. Insanlarin yapis1 farkli oldugu
gibi, bu peygamberin diniyle ilgili goriislerin de farkli olmasi kaginilmazdir. Bundan
dolayr bu peygamberin dininde goriislerin ¢ok olmasi ve mezheplerin de farklh
olmas1 gerekir. Her birey kendi goriisiiniin galip gelmesi i¢in ¢abalar ve insanlar1 ona

cagirir, liderlik ve yeni seyler liretmeye (bid’at) olan sevgiden dolay1 onlar insanlari
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kendi sozlerine meylettirir. Bundan dolay1 bu peygamberin toplumu, dinin aslinda ve
fliru‘unda ¢esitli goriislere boliinmesi zorunludur. Bu sebebten otiirii kavgalar,
tartismalar olur. Bu da her imam igin o grubun taraftarlar1 kendi (39) imamlarina
uyulmasi i¢in insanlar1 bu yonde kazanmak ister. Bundan dolayr bu toplulugun
gorlslerini aksettiren pek c¢ok musannef kitabin olmasi, onlarin okutuldugu
medreselerin  yapilmasi ve bu imamlarin goriisleriyle ilgili calisma yapanlarin
kalacaklari yerlerin olmasi gerekir. Imamin gériisleriyle ilgili calisma yapan talebeler
devamli imamlariyla beraber olmak ve onun sozlerine ta‘zim gostermek ve buna
benzer seyler yapmak zorundadirlar. Bu sebeble medresede kalanlar ve ilimle
ugrasanlar icin yerler - zaten buralar, onlar i¢in tasarrufta bulunulan yerlerdir-
vakfedilmesi gerekir. Bunlarin hepsi, bu immetin goriislerinde farkli olmasi ve yeni
bir seyler ortaya koyma c¢abasi ve hilafet ve buna benzer konularda tartisanlarin her
birinin kendi goriisiiniin hakliliginda (taassup) gostermesi yliziindendir.

Bu nebi, peygamberlerin sonuncusu olduguna goére, onun dininin daima
muhafaza altinda olmasi gerekir. Onun soz ve fiillerinin, onun kutsal kitabinin, ayni
onun acgiklamalarinin da korunmasi gerekir. Bundan dolay: ‘hadis’ ve ‘tefsir’ ve buna
benzer dini ilimleri 6grenmeye ihtiya¢ vardir. Bundan dolayr onun vefatindan uzun
bir miiddet sonra, bu peygamberin immeti i¢inde kitaplarin ve yazili eserlerin
cogalmasi gerekir.

Uciincii Fasil

Kamil’in bu peygamberin iimmeti arasinda ortaya c¢ikan itaatsizlikleri
(ma’siyetleri) nasil bildigi hakkindadir:

Kamil adindaki kisi disiindii ve dedi ki: Bu peygamberin - daha o6nce

acikladigimiz gibi- akli giderdiginden dolayi ickiyi yasakladig: sabit olmustu. Onun
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kadinlarin toplum iginde goriinmesini ve yabancilara oOrtiilerini a¢cmalarim1 da
yasaklamasi gerekir. Cilinki bu nebinin daha once ac¢ikladigimiz gibi ahlakinin
faziletli, gercekten 6viilmiis olmasi gerekir. Bu ciimleden olarak onun ahlak olarak
(eslerine yonelik) kiskang olmasi gerekir. Sonra da kadinlar1 yabancilarin yaninda
acilmasini yasaklamasi gerekir. Bu onlarin Ortiileriyle disariya ¢ok fazla
¢ikmamalarin1 miimkiin kilmaktadir. Burada iki husus kag¢inilmazdir: Birincisi; bu
peygamberin limmetinden icki yasagmin ihlalinin ¢ok olmasidir. Pek ¢ok hastalikla
miicadelede korunmak i¢in zorunlu olarak bir tedavi amaciyla kullanilmasina
ragmen, (40) nefis ona siddetli bir meyil gdstermektedir. Ikincisi; bu peygamberin
toplumunda livatanin ¢ogalmasidir. Ciinkii kadinlarin evlerde kalmasi (veya
kendilerini ortiiyle gizlemeleri) ve insanlarin ¢oguna evlenmenin zor olmasi; seferler,
savaslar ve buna benzer seylerden dolay1 kadinin erkege yoldas olmasi da zordur.
Bundan dolay1r bu iimmetin ¢ogu, kadinlara yaptigi muameleyi, erkekler kadinlara
benzeyen kimselere de ayn1 muameleyi yaparlar. Bu ise insanlardaki cinsel iligki ve
sehvet giicliniin fazlaligindan ve bu toplumun ¢ogunun kadinlarla toplumda fazlaca
beraber olamamasindan ileri gelmektedir. Bundan dolay1r bu toplumda livata ve
peygambere muhalafet ederek icki ihlalleri ¢ok olur.

Dordiincii Fasil

Kamil’in bu peygamberin immetinin isledigi giinahlardan dolay1r basina
gelen cezalar1 nasil bildigi hakkindadir:

Kamil diisiindii ve dedi ki: Bu peygamberin toplumu isyan ettiginde, bu
diinyada baslarmma bir ceza gelir mi? yoksa gelmez mi? Kémil bu isyanin
cezalandirilmast gerektigini diisiindii. Ciinkii eger bu toplum cezalandirilmamis

olsaydi, insanlar nazarinda bu nebinin getirdigi seyler, giinah islemek de hafife
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alinirdi ve bu gibi giinahlarin diinyada zarar vermeyecegi, bundan dolay1 da tevbe
etmeye de liizum olmadig gibi bir anlayisa sahip olunabilirdi. Bu da tevbe etmeye ve
giinahlar1 terketmeye olan istiyaki azaltirdi. Bundan dolay1 cezasiz kalan giinah,
bozgunculugun artmasina, kotiilikklerin ¢ogalmasimma ve Allah ve peygamberin
emrine karsi c¢ikmayr Onemsememeyi kacinilmaz kilmaktadir. Bunda da,
peygamberin  degerini  kiigimseme vardir. Bunun ardindan peygamberin
gonderilisindeki faydanin yok olmasi gelmektedir. Bu sebeble toplumun isledigi

489 e
Bu cezanin yerin dibine

giinahlarin ¢oguna ceza verilmesi gerekir. ...............
gecirme, tufan ve bunun gibi seylerden olmasi uygun degildir. Bu cezalar Allah’in
gazabinin siddetini gosteren seylerdendir. Bu ise peygamberin itibarina zit bir durum
teskil etmektedir. Cilinkii peygamberin iimmetinin Allah katinda tebcil edilmesi icab

eder. Bu yiizden cezanin kan dokme ve buna benzer seylerden olmasi ki, bunlar o

limmetin mertebesini diistirmeyecek seylerden olmasi gerekir.

sebebiyle.......oooii 490 Kafirler...... Bu immette ceza (ukubet) ancak
masiyet yayginlasinca olur. Ciinkii immet i¢inde az bir grup masiyet isleseydi, bu
durum, nebinin sanina eksiklik getirmeye yol agici bir sebep olmazdi ve de cezayi
(ikab1) gerektirmezdi. Eger masiyet umumi olursa, bu masiyet yiliziinden iimmet
iginde savasin ortaya ¢ikmasi gerekmez. Ciinkii bu masiyete hepsi ortaktirlar. Fakat
boyle bir durum (savas) yonetimler ve benzeri konularda bir anlagsmazlik olursa o
zaman olur. Bu gibi seyler insanlarin tevbe etmesini ve giinahtan donmesini vacip

kilan seylerden degildir. ( Yani, makasid-1 seria ugruna savasmak giinah sayilmadig

8 Bosluk var.

90 Okunamiyor.
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i¢in, bu durum tevbe etmeye ve giinahtan donme gibi bir duyguya yol agmaz). Katl
(savas) olayi, immetin disindakilere karsi olmalidir. Hi¢ siiphesiz bu durum (bu
savasin mesruiyyetine) kefildir. Bu nebinin dininin herkes i¢in ortaya ¢ikmis oldu. O
halde bu toplumdaki savas olayinin kafirlerden gelmesi gerekir. Bu da ancak savas
yoluyla miimkiindiir. Katl, gizli veya buna benzer bir sekilde olmas1 gerekir ki, bu
ceza herkesi kapsamaz. Ta ki felaket ortaya ¢ikincaya kadar............. 1 Bu kafirlerin
bu iimmeti umumi masiyet sebebiyle 6ldiirmesi, bu toplum i¢in hi¢ siiphesiz bir
gazve ve orada Oldiiriilenler icin de bir karsiligin (sevab) olmasin1 gerektirir. Bundan
dolay1 bu savas ve dldiiriilmede bunlarin dinen cezas1 az degildir.

Besinci Fasil

Kamil’in bu toplumu cezalandiran kafirlerin durumunu nasil bildigi
hakkindadir:

Bu kafirler, herhangi bir dini toplumun disinda olmalar1 gerekir. Eger onlar
bir dine mensup olsalardi, insanlar1 kendi dinlerine girmeye davet ederlerdi. Bu da
onlarin ¢agirdiklar1 seye donmeleri kan dokme ve isgalle olurdu. Bu ise peygamberin
dininden ayrilmay1 icab ettirir. Yine bu, cezalarin gayesine aykir1 ve gergekten bu
peygamberin iimmeti i¢in eksikliktir. (42) Bundan dolay1 kafirlerin peygamberin
timmetinden olanlar1 6ldiirmeleri, iimmetin giinahlarindan temizlenmelerine sebeptir.
Zaten bunlar bir din sahibi de degildirler. Bunlar, kendilerine davetin tam anlamiyla
ulasmadig kimseler gibidirler. Ciinkii bu kimseler yeryiiziiniin 1liman bdlgelerinde
medeniyyetten uzak yasiyorlardi. Onlarin en giiney bolgelerde yasamasi miimkiin
degildir. Ciinkii insanlar oranin ¢ok siddetli sicagindan dolay1 kalbleri zayiflardi.

Bunun i¢inde onlar bu toplumun kanin1 dokmeye gii¢ yetiremezlerdi. Bundan dolay1

1 Metin okunmuyor.
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onlarin kuzey taraflarindan olmalar1 gerekir. Ciinkii buranin halki, sogugun
siddetinden dolay1 cesaretli, kalbleri kat1 ve acimasiz olurlar. Onlar kuzey-batidan da
olamaz. Cilnkli oranin insanlar1 azdir ve az olmalariyla birlikte adalarda
yasamaktadirlar. Bundan dolay1 onlar daginik haldedirler ve bu toplumun insanlarini
yenmek i¢in yeterli derecede birlesmeleri miimkiin olmaz. Bunun sebebi de kuzey-
batidaki denizlerin kuzey-dogunun aksine ¢ok olmasidir. O halde bu kafirlerin
gbocebe insanlardan olmalar1 gerekir. Ciinkii sehirlilerin cesareti daha azdir. Bu
insanlarin genis gogiisleri, biiyiik baslari, ince kollar1, dar gdzleri ve biiyiik kalcalar
olmasi gerekir. Onlarin {ist taraflar1 biiylik olmali, ¢linkii sicak onlarin i¢ taraflarma
yayilir. iklimlerinin soguk olmasindan dolayr da asag: taraflari ince olmalidir. Bu
ozellikler, arslanin yaratilisinda oldugu gibi, cesaretin belirtileridir. Gozlerinin
darligina gelince, bu husus onlarin beyinlerinin asir1 nemliliginden dolay1 ve siddetli
soguktan dagilmanin az olmasindan kaynaklanmaktadir. Ayni sebebten onlarin
burunlar1 basiktir. Onlarin kasiklarimin  biiyiikliigline gelince, bu da onlarin
kiiciikliikten beri ¢cokga ata binmelerinden dolayidir. Ciinkii bu bolgelerde at ¢oktur.
Onlarin seyahati daima atla olmaktadir.

Bu kafirler, islam iilkelerinin tamamina sahip degildirler. Eger bdyle bir sey
olsaydi, bu din yok olabilir ve baska bir peygambere ihtiya¢c duyulurdu. Bu ise
muhaldir. Bundan dolay1 onlarin sahip oldugu yerler (isgal ettigi yerler) bu timmetin
yasadig1 bazi iilkeleri kapsamaktadir ki, buralar da gercekten giinahin ¢ok oldugu
yerlerdir. Bu iilkeler kafirlerin beldelerine yakin yerlerdir. (43) Bundan dolay1r bu
kafirlerin kendilerine yakin olmayan uzak bolgeleri isgal etmeleri zordur. Bu yiizden
onlarin kuzey bolgelerini isgal etmesi gerekir. Onlarin isgalinden sonra, onlar isgal

ettigi yerin dinini degistirmezler ve insanlara dinlerini degistirmelerini emretmezler.
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Ciinkii onlarin bir dini yoktur ve buna gerek de duymazlar. Bundan dolay1 isgal
edilen bu iilkelerin halkinin dini oldugu gibi kalir ve sadece beldeleri alinmis olur.
Bu sebebten o kafirlerde, bu peygamberin iimmeti i¢in bir fayda vardir. Cilinkii
onlarin bu iimmetin dinine ters diisecek bir dinleri yoktur. Onlar bu limmetle
karistiklarinda, bu durum onlarin bu timmetin dinine girmeye davet etmektedir.
Sonugta iggalci bu insanlar, o dinin taraftarlar1 arasinda sayilir ve sadece onlarin
kendi iilkeleri degil ayn1 zamanda onlarin isgal edebilecegi diger kafir {ilkeler de bu
dinin alanindan sayilmasi gerekir. Bundan dolay1 bu din, orada askeri giiciin yardimi
olmaksizin yayilmasi gerekir.

Altinci Fasil

Kamil’in bu kafirlerin isgal edemedigi iilkelerin durumunu nasil bildigi
hakkindadir:

Kamil kendine dedi: Kafirler kendilerine ¢ok uzak oldugundan bu uzak
bolgeleri iggal etmeleri miimkiin degildir ve isgal sona ermistir. Fakat sonradan
buralar onlar i¢cin komsu gibi oldular. Bundan dolay1 komsu beldelerin halki, onlara
kars1 koyabilir ve miidafaa edebilirler. Bunun i¢in iki sey gerekmektedir; biiyiik bir
ordu ve cesaretli bir sultan. Cilinkii bunlar olmadan ¢ok sayida kafire ve onlarin
ordularina ve onlarin iggaline kars1 koymak imkansizdir. Bundan dolay: bu iilkenin
halki, bu iki seyi tamamlamasi gerekiyordu. Ge¢miste yani iggalden Once, bura
halkinin biiyiik bir orduya ihtiyaglar1 yoktu. Fakat isgal sona erince, bu iilkelerin
ordusu Oncekinden sayica daha fazla olmak zorundadir. Bu da ordunun masraflarinin
artmasini miimkiin kilmaktadir. (44) Bundan dolay1 orduya yapilan harcama
oncekinden daha fazla olmasi gerekir. Bunun ise iilkenin verimli topraklarindan

olmas1 miimkiin degildi. Ciinkii bu iilkenin verimli topraklarinin 6ncelikle artirilmasi
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miimkiin goriinmiiyordu. Askerlerin sayis1 oldugundan fazla arttiginda, onlarin
masraflari i¢in iilkenin verimli arazilerinden fazla oldugundan, iilkenin insanlarindan
daha fazla mal alinmasi zorunludur. Bu ise insanlarin iste§ine birakilacak bir sey
degildir. O halde bu iilkenin insanlarindan aliman mallar, kafirlerin komsu
olmasindan oncekine gore daha fazla olacaktir. Bundan dolay1 bu iilke halkindan
malin zorla alinmasi gerekir. bu da kendi iste§iyle vermeye zit bir durum teskil

etmektedir. .....cocovevevnnn, 492

Bunu gergeklestiren kisinin kendisine itaat edilen birisi
olmas1 miimkiindiir ki, bu da sultandir. Halktan mal alma isinde -zorla da olsa- iilkeyi
koruma amaci vardir. Sultan halki i¢in temizleyici (mutahhir) gibidir. Ciinkii halkin
giinahlari, 6liim cezasim1 hak edecek biiyiikliikkte olmadigindan, onlarin verdigi mal
onlarin giinahlarin1 temizlemektedir. Ancak onlarin mallarindan zorla alma ve buna
benzer cezalar1 hak etmektedirler. Bu {ilkenin halkinin mallar1 oldugundan daha fazla
almiyordu. Bu hadise de insanlarin mallarinin azalmasia ve tilkedeki fakirlerin
cogalmasina sebep oluyordu. Bunun sonucunda da orada, maiset ve gecim
kaynaklarinin sayisi ise azaliyordu. Bu da hirsizhigin ve kot fiillerin ¢ogalmasini
gerektiren bir duruma yol agiyordu.

Yedinci Fasil

Kamil’in kafir iilkelere komsu olan bu iilkeyi koruyan sultanin durumunu
nasil bildigi hakkindadir:

Kamil, kafirlerin iilkelerine komsu memleketin sultaninin durumunu
diisiindiikten sonra dedi ki: Siiphesiz bu sultan, tilkesinde, ordu ve mallar agisindan

kafirlerden daha fazla seye sahiptir. Neden olmasin ki, bu kafirler, bu peygamberin

iimmetinin topraklarinin biliyiik boliimiinii iggal etmis ve oralar1 sahiplenmislerdi.

492 Baz1 kelimeler eksik.
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Buna ek olarak kafirler, kendi tilkelerinin disinda bu nebinin immetinin tilkelerinin
de ellerinde bulunduruyorlardi. (45) Bu sultanin eclinde ise az bir toprak pargasi
vardir ki burast da kafirlere komsu olan yerlerdi. Bundan dolay1 eger bu sultan,
gercekten kuvvetli (uygulamada siki) olmasaydi, sayica ¢ok olan kafirlere karsi tek
basina mukavemette bulunmasi miimkiin degildi. Ayrica bu sekilde kendi tilkesini
isgalden de koruyamazdi. Bundan dolay1 bu sultan, ger¢ekten ¢ok cesur olmalidir.
Fakat bu 6zelligin sadece sultanda olmas1 yeterli degildir. bilakis insanlarin onu bu
sifatla bilmesi de gerekmektedir. Onun cesurca ve kahramanca seyler yapmasi
insanlar arasinda meshurdur. O, sultanlara kars1 ve onlarin biiytliklerini 6ldiirmedeki
cesurlugu gibi, gercekten ¢ok cesur olarak tanindigr zaman, bu onun cesur olmasini
gerektirir. Bundan dolayr onun merhametsiz olmast zorunludur. Bu sebeble onun
merhameti azdir ve kollar1 kesme, carmiha germe, ¢ivi ile ¢gakma ve benzeri cezalar
ondan hasil olur. Bunlar kati kalplilikle artan seylerdir. Evvela onun iilkesinde boyle
seylerin hepsinin ¢ok olmasi kacinilmazdir. Bu iilkede hirsizlik ve benzeri suglarin
¢ok oldugundan bu sekildeki cezalarin olmasi gerekir. Bundan dolayr bu sultandan
boyle seylerin sadir olmasi gerekir. Bu ylizden bdyle karaktere sahip sultanin sehirli
olmamas1 gerekir. Ciinkii sehirliler boyle bir ahlaktan uzaktirlar. Onun gocebe ehli
olmasi ve insanlarinin kati kalpli olmak zorundadir. Bu yiizden daha 6nce dedigimiz
gibi onun kuzeyli hatta kuzey- dogulu olmas1 gerekir. Ciinkii kuzey - batili insanlar -
daha oOnce gectigi gibi- zayif ve karakterleri anlatilan ahlakla uygunluk
arzetmemektedir. Bu sebeble sultanin, kafirlerin iilkesinden veya onlara yakin bir
yerden olmasi gerekir. Bundan dolay1r gozlerinin dar, gogiislerinin genis, biiyiik
clisseli, genis omuzlu, ince bacakli olmasi1 gerekir. Gozleri ¢cok koyu degildir ve

burunlar1 asir1 dar degildir, viicudu da asir1 biiylik degildir. Bunun i¢in onun ruhu,
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karakteri ve kalbinin sicakligiyla uyum i¢inde degildir. Onun bedeni de ¢ok kiigiik
olmamalidir. Onun durusu saglam olmali ve derin tefekkiir giicline sahip olmamasi
gerekir. (46) Bu yilizden bu sultanin memleketini idare etmesi ve Kkafirlere
mukavemeti ger¢eklestirmesi uygun degildir. Onun mizaci sicak olmali, aksi takdirde
0, cesaretli olmazdi. Onun rengi esmerimsi olmali ve saglarinin az degil bilakis ¢ok
giir olmasi gerekir. O, saclarin1 dokecek bir ila¢ kullanmadikca, kel olmaz. Ciinkii o,
soguk tilkeden gelmistir. Onun viicudu siki ve dayanikli olmalidir. Bundan dolay:
onun viicudunun sicakligi yiiziinden bedeninde yiikselen dumanin ¢oziilmesi kolay
degildir. Bundan dolay1 onun karakterinin hasin, yaramaz, seytani ve korkutucu bir
hale donmesi gerekir. O, ¢ok hizli hareket etmeli ve durgunluktan nefret etmel,
hareketi Ozellikle gilinesteki hareketliligi sevmeli; terlemeyi sevmeli, soguktan
hoslanmamali, soguk havada nefes almay1 sevmekle birlikte ortiinmeyi de sevmesi
gerekir; soguk ve agir yiyecekleri tercih etmeli ve ¢cok sicak yemek yemekten nefret
etmeli; kisin kendini iyi hisseder ve soguk yerde uyur, ortiinmeyi daha ¢ok
(battaniye..vb.) sevmesine ragmen, soguk havada ayaklarin1 acar. Goz kapaklarinin
hareketi yavastir (nadiren kirpar), sirtinda kil bulunmaz, fakat ¢cok az da olsa
karninda ve gogiislerinde kil bulunur. Uykusu c¢ok derin ve uzun degildir.
uykusundan sik sik uyanir ve korkung riiyalar goriir. Onun yeme istahi ¢ok kuvvetli
degildir, onun cinsel istegi de ¢ok sik degildir. Cocuklarinin ¢ogu erkektir. Onun eksi
yemeklere istaht coktur ve bazen tatlilar1 da tercih eder. Tatsiz yiyeceklere meyli
fazla degildir, meyveleri sever, mide bulantisi sik sik olur ve ishal de olur.

Sekizinci Fasil
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Kamil’in kafirlerle komsu olan yukarida zikredilen sultanin yardimcilarinin
ve onun komsularinin ve ayrica bu peygamberin iimmetinin diger sultanlarinin
durumlarini nasil bildigi hakkindadir:

Kamil bu anlatilanlarin durumlar1 hakkinda diisiindii ve kendi kendine dedi
ki; agiklanan sultanin insanlar arasinda (47) cevikligiyle, tez canlilifiyla ve giiciiyle
meshur olmasi gerekir. Biitiin insanlarin yaninda onun heybetli, korkutucu olmasi
gerekir. Bu ylizden bunlarin hepsinin onun giiclinden korkarak emirlerine itaat ve
boyun egme seklinde giizel sonucu olmalidir. Bundan dolay1 o, zahiren onlara en
giizel tarzda muamele etmesi gerekir. Bu sultan, kafirlere mukavemetle mesgul
oldugundan diger sultanlardan farklidir. Bu sebeble bu sultan savasta gii¢leri belirgin
olsun diye bir yere sik sik hareket etmeye ihtiya¢c duyar. Bununla beraber o, onlarin
giicli ve tez canlilig1 ortaya ¢ikmasti i¢in, kafirlerle pek ¢cok savasmaya ihtiyact vardir.
Boylece o, iilkesinin yerini, kafirleri korkutmak ve korkularimi artirmak igin
ayirmaya ve kafirler tarafina dogru uzaklasmaya ihtiya¢ duyar. Bu ylizden o,
ilkesinin yerini korumas: i¢in kendisinden sonra gelecek bir kimseye ihtiya¢ duyar.
Bu, giicii, kuvveti yerinde ve ayn1 zamanda 1iyi idareyi gerceklestirmeyi onemseyen
halife atadiginda miimkiin olur. Bu vezir, sultan iilkeden sik sik ayrildigindan dolay:
tilkenin idaresini iistlenmesi gerekir. Yine onun korkulan ve itaat edilen birisi olmasi
gerekir. Eger bu olmasaydi, sultanin siirekli iilkede olmayisi sebebiyle memleketin
diizeni bozulabilirdi. Ayn1 zamanda onun dinin hiikiimlerine ¢ok siki bagl birisi
olmasi1 gerekir. Bu da onun bu hiikiimleri bilmesini gerekli kilmaktadir. Onun dini
kurallar1 bilen birisi olmasi, onu insanlara giizel bir tarzda muameleye gotiirdii. Bu
iilkede, tipk1 civarlarda oldugu gibi, 6lmeyi hakkedenlerin disinda fazla bozgunculuk

olmaz. Bu da kafirlerin bu iilkelere saldirmasi i¢in bir sebebtir. Bundan dolay1 bu
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iilkelerin hakimi ve oranin idaresi gibi hususlar i¢in vali olmas1 gerekir.
Acikladigimiz lizere, sultanin yaninda ser’l hukuka riayet ederek halktan alinan
mallarin orduya harcanmasi i¢in vergileri tahsil eden, halka en az zarar1 dokunan, iyi
niyetli ve sabirli bir vezirin olmasi gerekir. Bundan dolayr bu vezirin ilimli bir
karakteri, (48) giicii ve kuvvetinin yaninda sefkat ve merhamet sahibi olmasi gerekir.
Buna ¢k olarak bu vezirin Allah’in, sultanin, halkin ve bunlarin disindaki kimselerin
rizasin1 kazanmaya ihtiyaci vardir. Eger o, Allah’in hosnut olmadig1 biri olsayd,
Allah bu iilkeye, halkinin 6ldiiriilmesini ve komsu {ilkelerde oldugu gibi orayi
kafirlerin isgalini uygun bulurdu. Bu da kafirlerin isgalinin artmasia sebeb olur,
oranin halki onlara kars1 gelemez ve o kafirleri iilkelerinden def edemezlerdi. Eger
bir tarzda sultan1 gilicendirselerdi, sultanin ona itimadi olmaz ve onu halifesi
yapmazdi. Eger sultanin ordulari, sultanin ailesini ve vatandaslar1 giicendirmis
olsaydi, bu husus, onlar1 sultana itaat etmemeye bir davet olur ve memleketin
fesadina sebeb olurdu. Bundan dolay1 bu vezirin ger¢ekte dedigimiz tarzda olmasi
gerekir.

Dokuzuncu Fasil

Kamil’in son peygamberin vefatindan sonra ulvi alemde (alem-i ulvi) olacak
seyleri nasil bildigi hakkindadir:

Kamil mevcudatin durumunu ve gilinesin hareketini diisiiniince, glinesin yazin
kuzeyden yaklastigin1 ve kisin da glineyden ¢okca uzaklagtifimi farketti. Bununla
birlikte giinesin her giin kuzeyden giineye bir defa biiyiik dairevi paralelikle
dondiiglinii, bu dairenin giinesin egiminden kuzey-giiney yoniinde ayn1 mesafede
uzaklastigimi gordii. Yine yildizlarin hepsinin gilinlik doniisiiniin bu iki yonde

donerek meylettigini farketti. Yildizlarin tamami giinliik hareketini dogudan batiya
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dogru yapar. Bundan dolay1 donen yildizlarin tamaminin bazen kuzeyden bazen de
giineyden oldugunu bildi. Halbuki semavatin tamami her giin sarki bir doniisle yani,
dogudan batiya doner. Bu ancak ¢ok hizli harekete sahip gok cismi (felek) sayesinde
miimkiin olur. Bu orta daire, kuzey ve giiney menzili arasinda olur. Bu onun
bolgesidir. Bu doniigle biitlin yildizlarin  idaresi ona (felege) ait olmus
o) [T (49) o, 43 Bu felek, yukaridakinin doniisiiyle,
asagidakinin de doniisiinii gerekli kilar. Bundan dolay1 bu yiiksek gok cismi hizl
doniisle dondiigiinde, altindaki temas ettikleri de doner. Bu yiizden her gok cismi,
hepsi bir doniis yapincaya kadar, altindakileri dondiiriiyor. Bunun i¢in de gok
cisimlerinin kutuplarinin farkli olmasi1 gerekir. Yiiksek felekin iki kutbu altttaki
felekin iki kutbu ile ayni hizaya geldiginde, yukaridakinin hareketiyle alttaki
dénmez.

Kamil daha sonra gliney ve kuzey bolgede yiice felegin (felek-i ala) giinesten
uzaklhiginin azaldigimi farketti. Bu felek mintikasi, gilinesin yoriingesinin yiiksek
felegin yoriingesinde olana kadar, yok olur. Eger giines kuzey ve giiney noktalarinin
disinda olsaydi, bundan dolay1 su durumlarin ortaya ¢ikmasi gerekirdi: Birincisi;
Ay giinesten uzaklig1 su ankinden ¢ok fazla olurdu. Ondan sonra kuzey ve giiney
olarak uzkligini kastediyorum. Ayin egimi, yani onun genisligi, degismez. Bundan
dolay1 hilaller hi¢ siiphesiz su ankinden, yani glinesin meyletmesinin ¢ok¢a olmasi
halinden daha biiyiik olurdu. Bu yiizden gilinesin egimi azaldiginda, bundan daha
asagl miktarda hilallerin biiyiikk olmasi gerekir. Ikinci olarak: En yiiksek kutbun
altindaki felek, iki yiiksek kutbun hizasina geldiklerinde, onun iki kutbu olur. Bu

yiizden giinliik doniiste ylice kutbun ona yakinlig1 yok olur. Asagi feleklerden gelen

9 Metinde problem var.
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bu doniisiin tamami yok olur. Bu feleklerin hareketi batidan doguya dogru olur. Bu
onun 6zel hareketidir. Bu hareket sayesinde anilan meyl olusur. Bundan dolay1 giines
ve diger yildizlar batidan dogar. Ancak giines ve ayin disindaki felekler, hareketleri
cok yavas oldugu i¢in insanlarin ¢oguna goriinmezler. Bu yilizden bir giin giines
batidan dogacak. Ancak su anda bir baska felek onu bundan men etmektedir (men
etmedigi bir giinde giines batidan dogacaktir). Ugiincii olarak: Giinesin déniisii bu
durumda daima ekvator ¢izgisinde olur, bu ylizden gece ve giindiiz biitiin iilkelerde
esit olur. O zaman giinesin batidan dogusunu takip eden gece daha uzun olacaktir.
Dérdiincii olarak: O vakit mevsimler olmayacak ve ekvatordan ¢ok uzak bdlgeler,
(50) daima asir1 soguk olacak ve ekvatora yaklasildiginda ise daima sicak olacaktir.
Bu zamanda ve bundan seneler once, iklim insan mizacina uygun olmayacaktir. Bu
yiizden insanlar o vakitte tamamen itidalden uzaklasmis olacak. Bu sebeble
insanlari huyu koétii olacak ve kétiiliikler, fitneler vb. seyler ¢ogalacak.

Onuncu Fasil

Kéamil’in son peygamber vefat ettikten sonra siifli (asag1) alemde (alemi siifli)
meydana gelecek seyleri nasil bildigi hakkindadar:

Kamil, peygamberlerin sonuncusunun vefatindan sonra yeryiiziinde meydana
gelecek olaylar diisiindii ve soyle dedi: Giinesin egimi, devamli olarak kuzeye ve
giineye dogru azalinca, bu egim yok oldugunda veya yok olmaya yaklastifinda,
Gilines daima ekvator ¢izgisini gecer ve ona yaklasir. Bundan dolay1 bu bdlgede
mevsim ¢ok sicak olur ve yine bu bolgelerde mevsim hissedilir tarzda asir1 soguk
olur. Bu durum, bir ¢ok bolgede 1limanliktan asir1 sekilde uzaklasmay1 gerektirir. Bu
yiizden bir ¢ok iilkede insanlarin mizaglar1 kotii ve bozuk olacaktir ve onlarin kalbi

zayiflayacak, sonra da ani 6liimler olacaktir. Onlarin karakterleri ve muameleleri de
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adilesecektir. Buna bagli olarak da kotiiliikkler ve diismanliklar yayginlasacaktir.
Ulkelerin iklim yapilar1 farklilastign gibi, insanlarin da karakterleri bilyiik oranda
farklilasacaktir. Bundan dolay1 insanlar arasinda asir1 derecede ihtilaflar, savaslar,
fitneler, kan dokmeler vb. seyler yayginlasacaktir. Kotii insanlar 6n planda, iyi
insanlar ise arka planda olacaktir. Ciinkii kotli mizaglar, kotii zihinler meydana
getirir. Bu insanlarin zihinleri bozulup kotii bir hale gelecektir. Bu tip insanlarin ilme
ve hikmete meyli az olacak, bundan dolayr ilim ortadan kalkacak ve insanlarin
yaninda ilmin degeri olmayacaktir.

Gilinesin egimi sifir oldugunda, ekvatora yakin bdlgelerde asir1 sicaklik
olacak ve (51) ozellikle magara gibi yerlerde ve kiikiirtli bolgelerde yanginlar
cogalacak. Sonra Yemen’de bir yangin baslayacak ve ekvatora yakin biitiin bolgelere
yayilacaktir. Orada duman artacak ve bundan sagliksiz riizgarlar, yildirimlar ve
korkun¢ simsekler ortaya ¢ikacak. Yine orada havada korkutucu isaretler belirecek.
Dumanlarin ¢ogalmasi sebebiyle hava kararacak ve bulanacak, bunun sonucunda
ekvatorda ve ona yakin yerlerdeki yeryiiziiniin topragi, suyu bol olan boliimleri
kaybolacak ve toprak icindeki maddeler de cok azalacak. Onun igin, iki kutbun
altindaki ve ona yakin yerlerde ise, yerin ortasina gore, bu durum daha agirlasacaktir.
Bundan dolayr yerin ylizeyinin biiyiik bir boliimiiniin yikilmasi gerekir. Bu da
daglarin yikilmasini1 ve yerin diizlesmesini gerektirir ve sonra kutup bdlgelerinde
sular azalir ¢cokme sebebiyle su, ekvatora yakin yere akar. Orada olusan asir1 sicak
sebebiyle buharlasma olur ve bu da agaglarin kurumasina neden olur ve toprak da
azalir. Ciinkii onun biiyiik bir boliimii buharlasip yilikselmistir. Bdylece yerin i¢indeki

gizli hazineler de ortaya cikacaktir.
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Giines egimini kaybetmeye bir miiddet devam ettik¢e, bu egim normalden
daha fazla olur ve bu da hayvanlarin ve bitkilerin yapilarin1 bozacaktir. Sonra
kiyamet gelecektir. Kiyametten 6nce, yerin igindeki dumanlar ve riizgarlar yiiziinden
depremler ve yer c¢okmelerinin ¢ogalmasi gerekir. Bu ise ¢ok sicak bolgelerde
olacaktir. Clinkii sicak, zemini yukariya dogru hareket ettirir; soguk bolgelerde ise,
yerin ylizeyi kalin ve asir1 sekilde kati olur ki riizgarlar ve duman bir yol bulamaz.
Bu da dedigimiz seylerin olmasini gerektirir.

Insanlarin mizaglarinin asir1 farklihgindan dolayi, onlarin gériiniisleri de
farkli olacak ve g¢irkin goriineceklerdir. Her ne kadar onlar diger insanlar gibi
konussa da, insanlardan farkli hayvana benzer bir surete girecektir. (52) Bir ¢ok
savas yiiziinden erkeklerin 6liimleri cogalir ve bu sebeble kadinlarin sayis1 erkeklere
nazaran artar. Kadinlarin sehvetlerine olan diiskiinliigii artacak. Ihtiyacim giderecek
erkek bulamamalarindan dolayr da lezbiyenlik ¢ogalacak. Sicak bolgelerde yerin
icindeki maddenin azalmasi yiiziinden meyve ve tahillar azalacak. Ciinkii o,
kendisini olgunlastiracak soguktan yoksundur. Soguk bolgelerde ise, maddeyi
cezbeden ve onu olgunlastiran sicaktan yoksundur. Iliman boélgeler de azdir ve
meyve ve lirtinler de ¢ok azdir. Bundan dolay1 ge¢im vasitalart sinirli, ancak fiyatlar
yiiksektir. Bu ise hirsizlifi, gasbi, yol kesmeyi ve kitlik zamaninda bu gibi seylerin
olmasini zorunlu kilmaktadir.

Gilinesin egimi hemen hemen veya tamama yakin kayboldugunda, birinci
iklim ve onun bitisigindeki iklimler asir1 derecede sicak olacaktir. Yedinci iklim ve
onun yakinindaki iklimler ise asir1 derecede soguk olacaktir. Her iki durum da hayati
ve sagligr imkansiz kilmaktadir. Bundan dolay bu iki iklim bdlgesinde ve ona yakin

yerlerde oturanlar, gd¢ etmeye zorlanacaklardir. Birinci iklim ve ona yakin olan
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iklim sakinleri -Sudanlilar gibi- kuzeye; yedinci iklim ve ona yakin olan iklim
sakinleri -Tiirkler, Tatarlar, Ruslar ve Ye’ciic ve Me’clic topluluklari- de giineye; bu
iki bolgenin halkindan her biri krallari, askerleri ve siiriileri ve benzeri seylerle o iki
bolgenin arasinda bir yere go¢ ederler. Bu hadise, yerli halkin miidafaa ve
savagmasini kacinilmaz kilmaktadir. Bundan dolayr mutedile yakin bolge sakinleri
kiyametten ©nce Sudanlilarla, Tiirklerle, Tatarlarla ve Ye’ciic ve Me’ciic
topluluklartyla savagmalar1 kaginilmazdir. Bunlarin bu mutedil bolgeleri isgal etmesi
gerekir. Insanlarin orada kalabaligindan dolayr mallarin degerinin artmasi, mallarin
da azalmasi gerekir.

Giinesin egiminin tamamen kaybolmasindan sonra, baska bir egimin olugsmasi
gerekir. Bu sabit noktalar hareketlerine kuzeyden giineye dogru yavasca devam eder.
(53) Bu hareket farkedilir oldugunda, diinya ilk durumuna dénecektir ve hava da
hayvanlarin yagami i¢in tekrar uygun hale gelecektir. Kis ayinda ¢ok yagmur olacak
ve yerylizii suyla dolacaktir. Toprakla su karisip ve giinesin sicakligindan dolay1
mayalanma olunca, bu durum, insan viicudu ve diger hayvanlarin viicudunun
olugmasina zemin hazirlayacaktir. Bundan dolay1 nefs, daha dnce anlattigimiz gibi,
insan nefsinin bagli oldugu acbii’z-zenebten beslenecektir. Bu toprak, ¢ok ince
besleyici madde olacak ve bundan insan viicudu bundan meydana gelecektir. Onlar
daha 6nce oldugu gibi tekrar diriltilecek. Bu ise -Alim ve Kadir olan- Allah’m 6liiyii
diriltmesidir (ba’s).

Burada kitabi, bir olan Allah’in yardimimi dileyerek ve Peygamberlerin en
hayirlist Muhammed ve ailesine, ashabina ve dostlarina dua ederek bitiriyoruz.

er-Risaletii’l Kamiliyye fi’s-sireti’n-Nebeviyye (a.s) bitti.
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