T.C.
ANKARA UNIiVERSITESI
SOSYAL BILIMLER ENSTITUSU
FELSEFE VE DiN BiLIMLERI (ISLAM FELSEFESI)
ANABILIM DALI

MESSAI SISTEMDE ASK’IN TECELLISI
(FARABI VE iBN SINA MODELI)

Yiiksek Lisans Tezi

Esra DIiZMAN

Ankara, 2009



T.C.
ANKARA UNIiVERSITESI
SOSYAL BILIMLER ENSTITUSU
FELSEFE VE DiN BILIMLERI (iSLAM FELSEFESI)
ANABILIM DALI

MESSAI SISTEMDE ASK’IN TECELLISI
(FARABI VE iBN SINA MODELI)

Yiiksek Lisans Tezi

Esra DIiZMAN

Tez Danigmani
Prof. Dr. Hayrani ALTINTAS

Ankara-2009



TiC,
ANKARA UNIVERSITESI
SOSYAL BILIMLER ENSTITUSU
FELSEFE VE DIN BILIMLERI ( iSLAM FELSEFESI )
ANA BiLiM DALI

MESSAI SISTEMDE ASK’IN TECELLISI
(FARABI VE iBN SINA MODELI)

Yiiksek Lisans Tezi

Tez Danismani: Prof . Dr. Hayrani ALTINTAS

Tez Jiiri Uyeleri

Adi ve Soyad imt si
Lonealldb. .. Lt ot ifessfee s LR
ngz@r,m\mnmm W

Tez Sinavi Tarihi .../ 5. 05, K66.5.....



ONSOZ

insanoglu, yaratihsi geregi sirekli bir arayis icerisinde olmustur. Bu
araylis, bir hakikat arayisidir. insan, yasadi§i hayat boyunca bildiklerinden
bilemediklerine, gérduklerinden géremediklerine, gergcek olanlardan da ideal
olanlara ulasabilmek icin gayret gdstermistir. Sarekli iyi ve guzel olani
arzulamis ve buna ulasabilmek igin de cesitli yollar denemigtir. Bir anlamda

felsefe insani, insan da felsefeyi asla birakmamistir.

Bilinen en eski c¢aglardan bu yana bir agk kavrami insanoglunun
zihninde var olagelmigtir. Agkin ne oldugu, hangi hallerde bulundugu, ne gibi
Ozelliklerinin oldugu, vb. sorular insanin zihnini surekli mesgul etmistir. Bu
ask kavrami, dzellikle gelisen ve degisen dinyamizin populer kiltirinde de
insanlari etkilemekte ve cesitli sekillerde tezahir etmektedir. Bu anlamda
Ozellikle gunimizde yapilimis olan c¢alismalara baktigimizda aski dar
anlamiyla tanimlanmis bulmaktayiz. Oysa ki agk, felsefi disincede varligin
sebebi ve kaynagi olmasi itibariyle buylk 6nem arz etmektedir. Yaratici
disuncede ask nedir? Bu ask nasil tecelli etmektedir? gibi sorular bizi bu
konuda dusinmeye iten ciddi sorulardandir. Varligimiza katkida
bulunabilmek igin dncelikle kendimizi tanimamiz gerekmektedir. Kendimizi

taniyabilmek icin de ilk Varligi anlamamiz gerektigi kanaatindeyiz.

Bu sahada, kast ettigimiz anlamda yapilan calismalarin eksik ve
yetersiz oldugu duslncesi, bizde boyle bir tez ¢alismasi yapmanin gerekliligi

konusunda bir fikir olusturdu. Bu acidan Ask, Asik ve Masuk olarak Allah ve



Allah’in varliklarla olan iligkisi konusu Uzerinde ciddiyetle ¢aligilmasi gereken

problemlerden birisidir.

Tezimizin konusu, Messai Sistemde Ask’in Tecellisidir. Farabi ve ibn
Sina ise incelemis oldugumuz filozoflardir. Calismamizin birinci bélimunde,
genel olarak Islam disiincesinde agki izah etmeye calisacagiz. Askin
kavramsal tarifini yaparak, anlamsal gelisimini ortaya koymaya c¢alisacagiz.
Kur'ani disuncede aski anlatirken, Kur'an, Hadis ve Tasavvuftaki askla ilgili
kavramlar aciklayacagiz. Calismamizin ikinci boélimiinde, biylik islam
diistiniirii Farabi'nin sisteminde Ask, Asik ve Masuk olan Allah’i ve Allah’in
varlklardaki tezahdrinin ne sekilde oldugunu ortaya koymaya c¢alisacagiz.
Uglincli  bolimiimizde ise; Messai filozoflardan ibn Sind&'nin felsefi
sisteminde Ask, Asik ve Masuk olarak Allah’t ve Allah’'in varliklarda ne
sekilde tezahur ettigini agiklamaya c¢alisacagiz. Bununla beraber,
calismamizda amacimiza ulasabilmek icin, ibn Sind’nin konumuzla ilgili olan

Ask Risalesini de inceleyeceqgiz.

Tezimin danismanhdini yapan ve her turli yardimlarimi benden
esirgemeyen kiymetli hocam Prof. Dr. Hayrani ALTINTAS a ve ¢alismalarima

katkida bulunan diger hocalarima tesekkurlerimi sunarim.

Esra DIZMAN
Ankara — 2009
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GiRiS
I. TEZIN ONEMI

Felsefede 6zgiinliigiin makbul sayiimasi bakimindan, Farabi ve ibn
Sind’nin goruslerinin kaynaklarini ele almanin yaninda, onlarin goéruslerini
serdederken Tanr’'nin varligi ve mabhiyeti, Tanri ve alem iliskisi, Tanr ve
insan iligkisi gibi konularda inanca dayali kaynak olarak nitelendirebilecegimiz
Kuran temelli kaynaklarin disinda, aklin nasil 6n plana c¢ikarildigi ve

kullanildigini géstermesi bakimindan bdéyle bir calisma 6nemlidir .

Bu calisma ile, islam filozoflarinin, gériislerini ortaya koyarken salt
inanglari dogrultusunda degil, akil temelli ve destekli bir metod izledikleri
aciga cikacaktir.  Filozoflarimizin  dusUncelerinin - ylzyillar  boyunca
takipgilerinin oldugu ve 6zellikle de bugunki Bati felsefesini etkiledigi ortaya
konularak Islam felsefesinin ve 6zelde de Messai felsefenin 6zginligu

temellendirilecektir.

Arapga asilh bir s6zclk olan “megsar”, Arapga’da “ydriidi” anlamina
gelen “mesa’” fiilinden isim olarak, Grekge’deki “peripatos” terimini karsilamak
Uzere tlretilmigtir. Messaiyye, kelime olarak yudrlyldculiuk demektir.
Aristotales derslerini gezinerek verdigi igin, ona ve onunla birlikte yurtyenlere
“peripatos” denilmistir. Peripatetikler, yani Aristo’nun égrencileri ve takipgileri
de Aristoteles’in yontemine, bilimler siniflamasina, mantigina, fizikten
metafizige ylkselen felsefi sistemine bagl kalmiglardir. Messaiyye, bir 1stilah

olarak da genelde Aristo felsefesinin benimsenmesi 6zelde de islam



Aristoculugu demektir.' Aristo'nun felsefesini benimsemis olan Islam
Filozoflarina da “messaiyyin” denilmektedir. islam duisiince tarihine
baktigimizda Kindi, Farabi, ibn Sina, ibn Bacce ve ibn Riisd gibi blyiik
filozoflarin bu ekole dahil edilebilecegini gérmekteyiz.? Burada dikkat edilmesi
gereken bu filozoflarin hi¢ birisi tam anlamiyla Aristocu olmamislardir.
Aristo’dan  etkilendikleri gibi Eflatun ve Yeni-Eflatunculuktan da
etkilenmiglerdir. MUsliman filozoflar, mantik sahasinda daha c¢ok Aristo
disuncesinden esinlenmis olup ahlak, siyaset, metafizik gibi konularda da
daha cok Eflatun’dan 6zellikle de Yeni-Eflatunculuktan esinlenmislerdir. Bu
sebeple arastirmamiza model olarak aldigimiz iki bly(ik islam disiniri olan

Farabi ve ibn Sina’yl tam manasiyla Aristocu gérmek dogru degildir.

Messailikten ne kastedildigine kisaca degindikten sonra “Megsai
Diistiincede Ask’in Tecellisi” adh bashdimizin ikinci dnemli kavrami olan ask
ve onun tecellisine kisaca deginmeyi faydali gérmekteyiz. Ask sozlikte,
siddetli ve asiri sevgi, bir kimsenin kendisini tamamen sevdigine vermesi
seklinde tarif edilmektedir. Kelimenin ash “1gk” tir. Farsca sarmasik anlamina
gelmektedir. Yapilan arastirmalara goére ask, temel olarak iki bigcimdedir.

Bunlardan birincisi “ask-1 hakiki” denilen ilahi ask; ikincisi ise, “ask-1 mecazi”

' Nuri Adigiizel, “Islam Felsefesinde Messai Kavraminin Kullanimi Sorunu”,
Slleyman Hayri Bolay Armagan Kitabi, Baran Ofset, Ankara-2005, s. 407-

408

2 Mehmet Bayrakdar, islam Felsefesine Giris, Tiirkiye Diyanet Vakfi Yay.,

4. Baski, Ankara-2001, s. 102.



denilen beseri asktir. Ask kelimesi, Kur'an’da gegmemekle birlikte “herkesten
daha sevgili olmak ” anlaminda bazi ayet-i kerime ve hadis-i seriflerde
gecmektedir. Bu anlamda asil olan ilahi asktir. Arastirmamizda asgktan, askin

hallerinden, derecelerinden bahsedilecektir.

Dikkat etmemiz gereken 6nemli bir husus sudur ki, yapacagimiz
arastirmada inceleyece@imiz ask, psikoloji ve tasavvuftaki asktan ziyade
“varatici diiglincede agk olacaktir.” Yaratici duslincede ask nedir? Ve ne
degildir? incelememizin temel sorularindan olacaktir. Bu askin tecellisi ne

demektir? Bu tecelli nasil olmaktadir? Varliga nasil aksetmektedir?

Segmis oldugumuz ve gerekliligine inandigimiz  konumuzda
incelemeye tabi tutugumuz filozoflarin Farabi ve ibn Sind olarak
belirlenmesinde de gecerli sebeplerimiz vardir. Her iki filozof da kiguk
yaglarda egitim hayatina girmis olup, hemen her sahada ilim tahsil
etmislerdir. Farabi, Dilbilgisi, Felsefe, Musiki, Matematik, Astronomi ve
Metafizik gibi ilimlerde ciddi ¢alismalar yapmiglardir. Farabi, Aristo lGzerinde
yapti§i calismalarla “el-muallimu’s-sani” unvanini almistir. ibn Sina da Farabi
gibi yapmis oldugu sistematik ¢alismalarla kendi felsefi sistemini kurmustur.
Her iki filozof da kendi igerisinde son derece tutarli ve sistemli olmuslardir.
Calismalan pek ¢ok dusUnur tarafindan incelenmeye alinmig olup, eserleri
Sark'ta ve Garb’ta temel kaynaklar arasina girmistir. Biz de bu iki filozofun
ask hakkindaki dustncelerini inceleyerek Tanri’'yl, varhdi, Tanri ve varlik
arasindaki iligkiyi ortaya ¢ikarmaya calisacagiz. Calismalarimiz suresince de
Farabi ve ibn Sind&'nin bu konudaki hangi diisiincelerde Aristo ve Eflatun

disuncesinden esinlendiklerini, hangi dusuncelerde ne kadar 6zgun



olduklarini ortaya koymaya calisacagiz. Ve bir sistem icerisinde ask ve

tecellisini gerekgeleriyle temellendirecegiz.
Il. TEZIN SINIRLARI

Calismamizin konusu messai sistemde askin tecellisidir. Farabi ve ibn
Sinéa ise bu konuda model aldigimiz messai filozoflardandir. Calismamizda
Farabi ve ibn Sind’ya gdre aski ve bu askin tezahiriiniin niteligini ortaya

koymaya c¢alisacagiz.

Genis bir konu olan ask konusunu bu sekilde sinirlandirmamiz
tezimizin amacina ulasmamizda bize yardimci olacaktir. Aragtirma konumuz
olan Messai ekolden Farabi ve ibn Sina disiincelerinde Ask, Asik ve Masuk
olan Allah’t ve varliklarda nasil sudur ettigini ortaya koyabilmek igin

sinirlarimiz, Farabi ve ibn Sind’da Ask ve Tecellisi cergevesinde olusacaktir.
ll. TAKIP EDILEN YONTEM

Calismamizin baslangicinda askin; Kur'an’da, Hadiste ve Tasavvufta
kavramsal olarak ne ifade ettigini acgiklayarak konumuzu temellendirmeye
calistik. Bu sekilde islam diisiincesinde aski izah ettikten sonra asil konumuz
olan ask ve askin tecellisini de model aldigimiz filozoflarin goérusleri

gercevesinde incelemeye gayret ettik.

Tezimizde Farabi ve ibn Sind’nin konu ile ilgili eserlerini inceleyerek,
fisleme usull ile galismis bulunmaktayiz. Eserlere genel olarak kutuphane
kataloglarindan bilgisayar yardimiyla ulasiimigtir. Tezimize veri saglama
dogrultusunda filozoflarin kendi eserlerinin yaninda, onlarin goéruslerini ortaya

koyan kaynaklari ve goéruslerinde kullanilan ask ile ilgili olan kavramlari



aciklamak icin s6z konusu kaynaklari detayli bir gekilde ele almis
bulunmaktayiz. Bu alanda yazilmig olan ayrica makalelerden ve internet
ortamindaki kaynakgcasi belirli yazilardan yararlanilmistir. itinali bir sekilde

arsiv taramasi yapilmistir. Calismamiz bilgisayar ortaminda tamamlanmigtir.
IV. KAVRAMSAL CERCEVE

Tezimizin temel kavramlarini, Ask, Asik, Masuk, Tanri, ilk Varlik,
Zorunlu Varlik, Mumkin Varlik, tecelli, sudur, Bir vb. gibi kavramlar

olusturmaktadir.



BiRINCi BOLUM
iISLAM DUSUNCESINDE ASK
A. ASK’IN TANIMI

Messai sistemin énemli filozoflarindan olan Farabi ve ibn Sind’da ask
ve askin tecellisini inceledigimiz arastirmamiza ask kelimesinin tanimini

yaparak baslamayi uygun goéruyoruz.

Ask terimi Arapca kokenli bir kelime olup sozliikte® “sevgide ifrat
derecesi”, “siddetli ve asiri sevgi”, cok ziyade sevgi, siddetli muhabbet,
sevda, candan sevme, ittiba, alaka, insani belli bir varliga, nesneye ya da
evrensel bir degere dogru surukleyip baglayan gondl bagdi, insan tarafindan
temelde kendi disindaki en yuce varhida, varliklara ve guzelliklere duyulan
asirl ve yodun sevgi® ,sevginin son mertebesi, sevginin insani tam olarak
hakmu altina almasi, varhigin asli ve yaratilis sebebi manalarina gelmektedir.
Ask ve asik olunan, seven kisinin sevgilisi ile gurur duymasi veya sevgisinde

asirlya kagmasi ya da his eksiklerini, kusurlarini algilamada kér olmasidir.®

® ibn Manzur, Lisadnii’l-Arab, Beyrut-1311, Daru Sadir, “Ayn-Sin-Kaf”

maddesi.

* Ethem Cebecioglu, “Ask”, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Soézliigi,

Rehber Yay., Ankara 1997, s. 120.

> Ahmet Cevizci, “Ask”, Felsefe Terimleri Soézligi, Paradigma Yayinlari,

istanbul-2003, s. 43.

® El- Firuzabadi, “Ask”, el- Kamusu’l-Muhit, C. 2, Misir-1952, s. 493.



Askin kelime olarak koklerine ve turevlerine dair ¢esitli tanimlamalar
yapilmistir. Agkla ayni kokten gelen “aseka” kelimesi sarmasik anlaminda
olup, askla anlam bakimindan iligkilidir. Nasil ki sarmasik bitkisi, kusattigi
agac veya bitkinin besininden faydalanip onu kurutuyorsa; ask da asigi butin
baglantilarindan kopararak onu ram etmektedir. Yine benzer olarak ayni
kokten tlremis olan, hem tath hem eksi bir ¢esit meyve olan “usuk” da ask ile
baglantihdir. Ask da sevgiliye hem muhabbet hem de ayrilik sonucu huzin,
hosnutsuzluk yasatmaktadir.” Ask, biitin varliklara niifuz ederek onlari
birbirine baglayan bir ilkedir. Ask, ilahi hiviyettir. Asli birliktir. ibadetin en
yuksek konusu agktir. Ask, sevenin sevilenden baska bir seyi gbézunin
gbrmemesi, sevgiye dair her seyin sevgiliyi hatirlatmasidir. Cok yodun bir
sevgi olan bu ask hali, sevenin her hicresine iligir, hatta sevenin ruhuna da
sudur ederek onun her an sevgilisi ile beraber olmasini saglar. Sarhosluk hali
nedeniyle kisi her yerde sevgilisini gorir ve bir middet sonra aski
kendisinden c¢ikarak, diger varliklara yayilir. Yani seven, baska varliklarda

teselli bulmaya baslar.®

Hayat bir varliktir, agk ise hayatin eylemde bulunan gtcuduir, yani agk

olmaksizin gergek bir varlik olmayacaktir. Ask, her seyi harekete gegiren bir

” Siileyman Uludag, “Ask”, TDVIA, C. IV, Istanbul-1991, s. 11.

® Ibn Arabfi, ilahi Ask, Cev: Mahmut Kanik, insan Yay., istanbul 2003, s. 78.



gugctur. Ask, ayrilmis olani birlesmeye sevk eder. Tillich’e gore ask, yabanci

olan seylerin birlesmesi degil, ayrilmis olan seylerin yeniden birlesmesidir.’

Ask kavraminin, Araplar nezdinde isimleri pek c¢oktur. Arap
terminolojisinde  bir mevhum, ta’zim hissi uyandiriyorsa, fazlaca
Onemseniyorsa ya da fazlaca seviliyorsa o kavram, birden fazla isimle
adlandirilabilir. Arapga’da ask ile ayni anlami ifade eden pek ¢ok kelime
vardir.” Bu kelimeler sevgi duygusunun cesitli derecelerini ifade
etmektedirler. Bunlardan bazilari Kur'an ve Sunnet'te kulanilirken bazilari da
Arap Edebiyatinda yaygin olarak kullaniimaktadir. Konumuzla ilgili olarak bu

kelimelerden bazilarini su sekilde agiklamamiz mumkuandur.

a) Hubb-Muhabbet: Tlrkge’de karsilidi sevgi olan bu kelime “hibab,
hubb, hubab” kelimeleriyle ifade edilmektedir. Bu anlamda seven, sevgisini

her seyden arindirarak, sadece Allah yoluna baglanir. Bu halis ve saf sevgi

® Paul Tillich, Ask, Gilg, Adalet, Cev: Ruhattin Yazoglu, Bozkurt Kog, Yeni

Zamanlar Yay., istanbul-2004, s. 38.

' Hubb, alaka, sabve, siba, sebabe, sagaf, se’af, mika, vecd, kelef,
teheyyum, ceva, denef, secv, sefk, hilabe, belabil, tebarih, sedem, gamarat,
vehel, secen, laic, iktiab, veseb, hizn, kemed, lez, hurek, suhd, arak, lehf,
hanin, istikane, tebale, lev’a, futun, cunun, lemem, habl, resis, vidd, hulle,
hilm, garam, huyam, tedlih, veleh ve taabbud'dir. (ibnu’l Kayyim el-
Cevziyye, Asiklar Kitabi, Cev: Feyzullah Demirkiran, Savas Kocabas, Sule

Yay., istanbul-2002, s. 23.)



cesidine hubb denilmektedir. Sevgilisine kavusanin yasadigi bu duygu

yogunlugu da muhabbettir. ™

b) Viudd: Cogulu vidad olup, vidad, meveddet kelimenin diger
kokleridir. Sevginin anlamlarindandir. Seven ve sevgisi ¢ok olana da bu ad
verilmektedir. Herkese ve her seye karsi sevgisi ¢cok olan kisiye “racul viidd”
denir. Sevginin en latif, en zarif ve en incesi viidd diye adlandiriimaktadir.’
Arzu, tutku, dostluk, temenni, istek, sefkat gdstermek asiga mertebeler
kazandirarak kalbin heyecan ve sevgiye gark olmasi manalarina gelmektedir.
3 Allah’in bu kelimeden tiiremis “vediid” diye giizel bir ismi bulunmaktadir.
“O Gafur ve Vedad'tir.” (Burug, 14) “O Rahim ve Veddd'tir’ (Hud, 90) Allah,

kullarina hem merhamet eder hem de onlari sever.

c¢) Vecd: istegini bulmak, elde etmek manalarina gelmektedir. Hicbir
zorlama olmadan asiga gelen ve onu kendinden gegiren seydir. Allah’tan
gelen feyz ve ihsana asigin kavustugu andir. Asik, bu haldeyken hakikatin en

yuksek mertebesine ulasir. Dis dinya ile olan iletisimi tamamen koparir.

" El- Cevziyye, a.g.e., s. 27.
2 1bn Manzur, a.g.e., “Vav-Dal-Dal” maddesi, s.
'3 Cebecioglu, a.g.e., s. 762

'* Hayrani Altintas, Tasavvuf Tarihi, Akgag Yay., Ankara-tarihsiz, s. 165.



d) Alaka: Bir kimseye veya bir seye gonul kaptirarak, o kimse veya
seye sevgi ve ask duymak manasinda kullanilir. Gonulde hissedilen bu

sevginin siirekli ve koklii olmasi, gelip gecici olmamasini ifade eder.®

e) Heva: Nefsin bir seye meyli ve meftin olmasi manasinda kullanilir.
Tavsif edilmek sartiyla hem iyi hem de kétii arzular igin kullaniimaktadir. isim

olarak sevgiyi ve sevgiliyi ifade etmek igin kullanihr."®

f) Sabve ve Siba: Asik olmak ve asiklik halindeki diskiinlik
manalarini ifade etmekte kullaniimaktadir. Nefsin meyli manasinda da

|18

kullaniimaktadir.’ Kur'an-1 Kerim’de meyil'® manasinda kullanilmistir.

g) Sagaf: Esasen kalbin zari manasini ifade eden kelime, sevginin
kalbe islemesi anlaminda kullanilmaktadir. “kalbinin zarina kadar isleme”

tabiri “sagaf” kelimesinin karsigidir."

h) Mika: Muhabbet izhar etmek manasinda kullaniimaktadir. Bir
kimseyi veya bir seyi acikga sevip bu sevgisini gosterene de “el-vamik”

denir.?®

'® Ibn Manzur, a.g.e., “Ayn-Lam-Kaf’ maddesi.
'® Ibn Manzur, a.g.e., “He-Vav-Ya” maddesi.
' Ibn Manzur, a.g.e., “Sad-Be-Vav” maddesi.

'® Bak. Kur’an-1 Kerim, Yusuf, 33, “(Yusuf ) Rabbim! Bana zindan, bunlarin
benden istediklerinden daha iyidir. Eger onlarin hilelerini benden

cevirmezsen, onlara meyleder ve cahillerden olurum! Ded,.”

% Ibn Manzur, a.g.e., “Sin-Gayn-Fe” maddesi.
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1) Sevk: Arzu anlami vardir. Nefsin ve kalbin bir seye istek duymasi,

sevgiliye yolculuk etmesi manalarinda da kullanilir.?!

j) Futan: Bir seyin kalbe ¢ok hos ve sevimli gelmesi ve bu ylzden
insanin ne yapacagini bilmeyecek sekilde sasirmasidir. Bu saskinligin
sebebi ise ask ve sevgidir. Bu kelimenin, “sinamak, denemek, imtihan etmek,

sapmak, saptirmak” anlamlari da vardir.?

k) Hille: Samimi ve goénllden olan dostluk ile sevgiye bu ad

verilmektedir. Sevginin bu hali ortaklik kabul etmeyen bir sevgidir.?®

) Sedem: Pismanlik ve acinin bulastigi asktir. HUzun, tasa ve

lizglinliik ifade eder.?*

m) Gamarat: Gamare kelimesinin coguludur. Kalbin ask, sarhosluk

veya gaflet gibi seylerle kaplanmasi anlamindadir. Sevenin kalbini orten

2 ibn Manzur, a.g.e., “Vav-Mim-Kaf’ maddesi.
21 ibn Manzur, a.g.e., “Sin-Vav-Kaf’ maddesi.
22 [bn Manzur, a.g.e., “Fe-Te-Nun” maddesi.
23 Ibn Manzur, a.g.e., “Hi-Lam-Lam” maddesi

24 Serdar Mutcall, Arapea - Tiirkge Sézliik, Dagarcik Yay., istanbul-1995, s.

383.
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seyler manasindadir.?® Kuran-1 Kerim'de kalpleri érten gaflet manasinda

kullanilmistir.?®

n) Hiyam: Sevdaliyi ¢ildirtan sevgi, sevgi ¢ilginhigi, ¢ilginca sevme,

sevgilinin kulu, kdlesi olma durumudur.

o) Veleh: Dostun ve yarin guzelligini seyrederken sevgi sarabiyla

kendinden gegcme. Sevgi sarabini kana kana icmeyi ifade eder.?’

0) Kemed: Bu kelime agskin isimlerinden degil, hukimlerindedir.
Gizlenen Uzuntidir. Kimselere agilamayan, i¢i kasip kavuran, yureQi

pargalayan {zuntudir.?®

%> Mutcall, a.g.e., s. 634.

%6 Bkz. Kur’an-1 Kerim, Zariyat, 10-11, “Kahrolsun o koyu yalancilar. Onlar
koyu bir cehalet igerisinde kalmig gafillerdir.”

2’ Sileyman Uludag, “Ask”,Tasavvuf Terimleri Sézliigii, Marifet Yay.,

istanbul - 1991,s. 58

% Mutcall, a.g.e., s. 772.
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B. ASKIN INKISAFI

islam  medeniyetini  “Ask Medeniyeti” olarak adlandirmamiz
mumkuindur. Nitekim hi¢bir medeniyette ask konusu Uzerinde bu kadar
detaylica durulmamistir. Konuyu inceledigimizde askin varlikla olan siki

iligkisi ortaya ¢ikmaktadir.

islam medeniyeti, Yahudi ve Hristiyan medeniyeti gibi kadim kuiltiirler
uzerinde kurulmamistir. Nitekim Yahudiler, Misir gibi kadim bir kalttrin
icerisinde yetisirken, Hristiyanlar da Grek ve Roma Medeniyetleri igerisinde
yetismislerdir. Buna nazaran islam Medeniyeti, medeni unsurlardan ¢ok
uzak olan bir toplumda nes’et etmistir. Bu yiizden de diger ibrahimi dinlerden
farklillk g&stermektedir. islam, kendi medeniyetinin temelini kendisi

kurmustur.

islamiyet éncesi déneme yani cahiliye dénemine baktigimizda aski,
cahili sairlerin siirlerinde bulmaktayiz. Sairlerin Usluplarindan dénemin
zihniyetini de anlamamiz mumkindir. Genel olarak bu siirlerde ask ve
hamaset konu olmustur. Sairlerin agki tanimlamalarindan, onlarin agki basit
olarak anladiklarini gormekteyiz. Sevgilileri icin aglayarak basladiklari

siirlerinde, sevgqiliyi dverek aski yasamis ve anlatmiglardir. 29

Onemli cahili sairlerden imri’l Kays’'in (O. 540) “Daretii’l- Ciilciil” giini
adini verdigi siiri konuya 6érnek teskil etmektedir. Sair, culcul adi verilen yerde

sevgilisini takip ederek, onun yaptiklari ile yasadigi mutlulugu anlatiyor.

Sen ne mesut giinler gérmistin (imri’l Kays!)

2% Mehmet Fatih Birgll, Ask Risaleleri, Sir Yayincilik, istanbul 2000, s. 9.
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Hele dareti culcul ginu ne gun idi’
O gun kizlara altimdaki binegimi kesmistim

Onlarin dénuste, yerde kalan esyami kendi develerine yuklemeleri ne

hostu.

Kizlar, devemin kizartilmis etinden birbirlerine ikram ediyorlardi

Devemin tog top bukulmus yaglari;beyaz, ham ipek gibiydi.

O gun sevgilim Uneyze’nin mahfesine binmistim,

Fakat rahat durmadigimdan bana “yaziklar olsun sana sen beni
yuriiteceksin” demisti

Mahfe, ikimizle beraber bir yana egilmisti

Sevgilim “devemi yaraladin in asag1” diyordu

Ben de ona ‘yiirti, yulari kendi haline birak beni senin génll avutan

meyvelerini dermekten alikoyma” demistim. *°

Bu siirde ask anlaminda cinsellik 6n planda tutularak, ask ile
birlestiriimistir. Goérdigumuiz gibi burada ask, tamamen basit anlamiyla

karsimiza cikmaktadir.

islam Diisiincesi ise, temelinde Allah olan bir diisiince sistemidir. Bu
sistemdeki her turlu tefekklr, tasavvur Allah duistncesi ile kusatimistir.

Gergeklestirilen batin eylemler, yapilan davraniglar, faaliyetler bu merkez

% Ayni eser, s. 11.
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etrafinda olusum kazanirlar.®’ Bu bakimdan Cahiliye Déneminden uzaklasan
islam dustndrleri aski farkli bir boyuta tagimislardir. Merkezinde Allah olan
bir agk anlayisi gelistirmislerdir. islam dini, Cahiliye Déneminin siirlere konu
edilen bu basit ask anlayisini degistirmigtir. Nitekim vahyolunan pek ¢ok
ayette askin ve sevginin Allah’a duyulan ask ve sevgi oldugu belirtiimektedir.
“De ki: eder Allah’l seviyorsaniz, bana itaat edin ki Allah da sizi sevsin ” (Al-i
imran, 31), bagka bir ayette ise “insanlardan bazilari, Allah’tan baskasini
Allah’a denk tanrilar edinir de onlari Allah’l sever gibi severler. iman
edenlerin Allah’a sevgileri ise (onlarinkinden) ¢ok daha fazladir.” (Bakara,

135)

islam, her anlamda orta olani tercih eden bir din oldugundan ask
konusunda da kati bir tecrite gitmemistir. Nitekim ilk hristiyanlar agki
tamamen cinsellikten soyutlamislardi. islamin bu konuda 1limli olduguna dair,
peygamberin hayatindan érnekler bulmamiz mamkunduar. Peygamber (s.a.v),
Berire’'ye asik olan Mugis adli sahabinin ona kavusmasi icin aracilik

yapmistir. %2

3 Hayrani Altintas, Islam’in Gergek Yiizii, Aydan Matbaasi, 1. Baski,

Ankara 2005, s. 1.

%2 Buhari, Sahih-i Buhari, Muhtasar Tecrid-i Sarih, Kitabu't-Talak, Cev:
Abdullah Feyzi Kocaer, 3.Baski, Hiiner Yay., s. 691. ibn Abbas (r.a.)dan
rivayet edilmistir. Berire’nin kocasi kole idi, kendisine “Mugis” denilirdi. Ben

Mugis’in Berire’nin pesinde goOzyaslari sakalini 1slatmis aglayarak

dolandigini hala gorur gibiyim. O’'nun bu halinden dolayr Hz. Peygamber

15



Ask metafizigini sistemli bir sekilde olmasa da konu edinen Ahmed
Gazali (6. 520/1126) “Ask’in halleri” adli risalesini tamamen metafiziksel
tefekklr boyutunda ele almistir. Risalesinde ayet ve hadislere pek fazla yer

vermemistir.*

islam dustinirlerinden Haris b. Esed el-Muhasibi (6. 242/867), “Allah
Sevgisi” adli risalesinde Allah Teéld’ya iman edenlerin Allah’t siddetli
sevenler oldugunu soOylemistir. Muhasibi’'ye gore, sevkin nuru, sevginin
nurundandir. Sevkin fazlahgr da dostlugun siddetindendir. Allah, bir kulunun
kalbinde bu sevki parlatirsa kalp bu sevkle aydinlanir. Ve hataya dismekten
surekli korku duyar. Nefsini kontrol altina almaya ¢aligir. Bunu da Allah 1 kalp
ve lisaniyla zikrederek saglar. Cunkli Muhasibi’'ye gobre sevgi, sevenin
bedeninden ve lafizlarindan anlasilir. Oyleyse Allah’i sevmek kalbin sevgiliye

yakin olmasi ile ferah duyup aydinlanmasi (istinare) dir. Ve kalp Hakka

Abbas’a. “Ey Abbéas, Mugis’in Berire’ye olan sevgisi ile buna karsilik
Berire’nin Mugis’i istememesine hayret etmez misin?” buyurdu. Bunun
Uzerine Hz. Peygamber (s.a.v.): “Keske ona dbnsen” dedi. Berire de: “Ey
Allah’in Rasdli, bana bunu emrediyor musun?” dedi. O da “Ben sadece

araci olabilirim” buyurdu. Berire de: “Benim ona ihtiyacim yoktur” dedi.

3 Ahmed Gazali, Aski’in Halleri, Cev: Turan Kog, M.Cetinkaya, Gelenek

Yay., 2. Baski, istanbul-2005, s. 11.

16



ulasmanin mutluluguna bir kez bile eristiginde, onu zikretmenin lezzetini

aldiginda O’ndan baskaslyla mesgul olamaz.>*

islam dlsiince sisteminde pek cok alanda calismalar yapip faydalar
saglayan ihvan-1 Safd’'ya gére ask, masuk dislncesinden baska biitiin
dusunceleri terk ederek, her tarli gam ve kederden ayrilarak, sadece O’'nun
tasasiyla tasalanmak, O'nu ¢okga anmak, isinde gucinde hep O’nunla

olmaktir. %

ihvan’a gore Tanri, “mutlak yiikseklik 7 olup her yere nur
sacmaktadir. Ve bu durumu tecelli, inkisaf, sudur olarak adlandirirlar. Kainat,
sudur ve niizulden ibarettir. Tanri'ya ait olup, tekrar O’na ddénecektir.*®
ihvan’'in dusiincesinde Allah, ilk masuktur. Clnk{d bitin varliklar O’nu
arzulayarak O’na yénelmis durumdadirlar. Varliklarin var oluslari, kivamlari,

beka ve sureklilikleri ile kemal kazanmalari ancak Allah iledir. Cunku varligi

kendinden olan tek varlik Allah’tir.3’

3 Haris b. Esed el-Muhasibi, “el-Hubbu Ii’l-ah” (Allah Sevgisi), Eba Nu'aym
el-Isfehantnin Hilyetti’I-Evliya’sindan, Cilt:10, 1979, Matbati’'s-Saade, s. 76-

80

% Enver Uysal, ihvan-1 Safa Felsefesinde Tanri ve Alem, MUIFV Yayinlari,

istanbul-1998, s.104.

% Hilmi Ziya Ulken, islam Diisiincesi, Ulken Yayinlari, istanbul-1995, s.

171.

% jhvan-1 Safa, “Askin Mahiyeti Hakkinda Risale”, islam Felsefesi, ihvan-i
Safa Risaleleri, 3.Cliz, Editér: Fuad Sezgin, 1999, (Kahire 1928 Baskisindan

aynidir) s. 260-276.

17



Endiliis’te yetisen, cok yénli ve Uretken bir bilim adami olan ibn
Hazm (6. 1064)'in ask konusundaki gorUgsleri de 6nemlidir. Bu konuda

8 adinda bir eseri de mevcuttur. ibn Hazm, ask

“Glvercin Gerdanligi
kavramini, kisisel deneyimlerine ve ¢agdaslarinin tecribelerine dayanarak
anlatir. Bu gergcevede askin mahiyetini, belirtilerini, asik olmaya neden olan
faktorleri, askin kiside meydana getirdigi degisimleri ve askin 6énudnde

bulunan engelleri aciklar. ibn Hazm'in ask hakkindaki gérusleri yasadigi

doénemin sosyal planini da yansitmaktadir.

ibn Hazm’'a gére ask, g6z actirmayan bir derttir. Derdin ilaci da
acisiyla oranl olmalidir. Bu dyle bir hastaliktir ki hasta zevk alir. Oyle bir
acidir ki dert sahibi arzu duyar. Bu derde ugrayan iyilesmek istemez. Bu aclyi
¢eken de acidan kurtulmayi dilemez. Agk, insana zamaninda igrendigi,
sevmedigi seyleri suslu pusli gosterir. Zor gibi gosteren seyleri de kolay
gosterir. Huylari degistirecek kadar ileri gider.*® Asik, cesitli durumlarda
askini belli eder. Onun tavir ve hareketlerinden aski anlasilir.*® Asklarini
mektuplara®' yazan asiklar, kendilerine segtikleri emin aracilarla mektuplarini

sevgililerine ulastirirlar. ibn Hazm’a gére asigin kalbinde ask atesi devamli

% ibn Hazm, Tav’kii’l-Hamame fi'l-iilfe ve’l ullaf, (Givercin Gerdanhgi
Sevgiye ve Sevenlere Dair), Cev: Mahmut Kanik, insan Yay., Kurtis

Matbaasi, 9. Baski, istanbul-2003,
% ibn Hazm, a.g.e., s. 38.
0 Ayni eser, s. 41.

' Ayni eser, s. 63.
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yanar. Ona gore sevgiliye kavusmaktan daha giizel hicbir sey yoktur.*?
Sevgiliden ayrilmaktan da olabilecek daha koétu higbir sey yoktur. Ona goére
olim, ayriigin kardesidir.*® ibn Hazm, askta vefa, baglilik, samimiyet gibi
degerlerin yani sira dnemli bir deger de kisinin iffetli olmasidir. Kisi, kendisini
glnaha sevk edecek hareketlerden kaginmalidir. Allah insana birbirine zit iki
egilim vermistir. Birisi, insani iyilige tesvik eden akil; digeri de daima sehevi
arzularin pesinden kosan nefistir. Bu iki duygu surekli carpisma halindedir.
Hangisi Ustun gelirse kisinin hareketlerini yonlendirir. Akl basinda olan
insanin surekli Allah’i distnerek hal ve hareketlerini kontrol altinda tutmasi

gerekir. Erdemli kisi, giinah isleyerek Rabb’ine asi olmayan kisidir.**

ibn Hazm, aska din penceresinden bakmaktadir. Askin dogal bir
ihtiya¢ oldugunu, dinen yasaklanmadigini belirtir. En ylce agkin ise Allah igin
sevmek oldugunu vurgular. Ona goére ask, dini temeller Uzerinde oturmalidir.

Kisi, kendisini giinaha siiriikleyebilecek eylemlerden uzak tutmalidir.*

Daha dncede belirtmis oldugumuz gibi islam disiincesinde ask pek
¢ok dusunur tarafindan c¢ok genis bir sahada incelenmistir. Konunun

merkezinde ise hep Allah disuncesi yer almigtir. Konu ile ilgili nemli eserler

2 Ayni eser, s. 92.
*3 Ayni eser, s. 121.
* Ayni eser, s. 192.

% ibrahim Ozay, “Ibn Hazm’da Ask Kavrami”, EKEV Akademi Dergisi, Yil.7,

Sa:17, Erzurum-2003, s. 262.
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kaleme alinmistir.*® Burada hepsini incelememizin  konumuzun sinirlari
agisindan dogru olmayacagi kanaatindeyiz. Calismamizin  sonraki
bolimlerinde Farabi ve ibn Sina sisteminde agki ele alirken gerekli yerlerde

bu risalelerden yararlanilacaktir.
C. KUR’AN ve HADISTE ASK

Ask kelimesi, Kuran ve sahih hadislerde gegmemektedir. Ancak
Kuran ve hadiste ask anlamina gelen gesitli kavramlarla karsilasmaktayiz.
islamin ilk dénemlerinde Ask kelimesinin yerine “hubb-muhabbet” kelimesi
daha sik kullaniimistir. GUnumuzde dahi Araplar, ask kelimesini kullanmakta
tereddit etmektedirler. Bu durum ise, islam’'in ilk dénemlerinde imanin
saglam temellere oturtulma gabasinin bir sonucu olmustur. Bu lafizlarin yerini

ask kelimesinin almasi hicri Il. asirda kendini géstermektedir. Bu lafizlarin

%% Daha detayli bilgi igin bkz. Haris b. Esed el-Muhasibi, “el-Hubbu I7I-1ah”,
(Allah Sevgisi), s. 76-80; Cahiz, “Fil-Iski ve’'n-Nisa” (Ask ve Kadinlar
Hakkinda Risale), el-Muntehd min Resailil-Cahiz, Daru’l-Fikri’l-Arabi, Beyrut,
1992, s. 183-192.; ihvan-1 Safa, “fi Mahiyat al-Isk”, (Askin Mahiyeti Hakkinda
Risale), s.260-276. Serrac, Mesairu’ul-Ussdk (Asiklarin Halleri), Daru’l-
Katubi'l-ilmiyye, Beyrut,1998, s. 1419. Ruzbihan Bakli, "Agkin Asl Hakkinda”,
Kitdabu Mesrebi’l-Ervah, Tahkik: Nazif Hoca, istanbul Uni. Ed. Fak. Matbaasi,
1973.; ibn Fariz, "Kaside-i Hamriye”, Semsi Matbaasi, istanbul, 1330, s. 109-
150;.; Davud el-Kayseri, “Risaletu fi Ma'rifeti’l-Mahabbeti’'l-Hakikiyye”, (Hakiki
Sevginin Bilinmesine Dair), Tahkik: Mehmet Bayrakdar, Kayseri Blytksehir

Belediyesi Yay., Kayseri, 1997, s. 135.
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kullandigina dair ilk rivayet Hasan-1 Basri’'nin (6. 110/728) “Kulum bana,
bende ona &sik oldum.” Kudsi hadisinin Allah tarafindan buyruldugu
rivayetidir. Yine ayni rivayetlerden bir digeri de Abdulvahid b. Zeyd'in
peygamberlerden birinin “Allah bana, bende ona &sik oldum.” ifadesidir.
Bakl’'nin naklettigine goére EbU’l-HUseyin en-Nuri’'nin (6. 295/908) “Ben
Allah’a, O da bana asiktir.” dedigi icin kafir ilan edilerek idam edilme cezasini
aldigi rivayeti de mevcuttur. Mutasavviflardan olan Rabia el-Adeviyye,
Bayezid-i Bistami (6. 234/ 848), Clneyd-i Bagdadi (6. 297/ 909), Hallac-i
Mansur (6. 309/ 922) gibi Allah sevgisini isleyen Kigiler de, Allah agkini
islerken, ask vyerine ‘hubb, muhabbet, habib, mahbub” kelimelerini
kullanmiglardir. ibn Hafif (6. 371/ 982), ser’i hiikkiimlere bagliligiyla bilinen bir
alim olmasina ragmen, o da Bagdadi'ye isnat edilen bir agk risalesini

okuduktan sonra, ask kelimesinin kullaniimasini caiz gérmistiir.*’

Kuran-i Kerim'de agk kelimesi gecmemekle birlikte “insanlardan
bazilari Allah’tan baskasini Allah’a denk Tanrilar edinir de onlari Alllah’t sever
gibi severler. iman edenlerin Allah’a olan sevgileri ise (onlarinkinden) ¢ok

daha fazladir....” (Bakara, 165) ayeti agk olarak yorumlanmaktadir.

Suphesiz ki mU’'minler, Allah’i sevdikleri kadar baska higbir seyi

sevmezler. Allah sevgisi, en buylk sevgidir. Her turli kayit ve sevginin

4" Uludag, a.g.m., s. 11.
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lizerindedir. Allah da kullarini gok sever®®. Nitekim Allah, Kuran-1 Kerim’'de
kendisinin insanlara karsi lituf sahibi oldugunu*®, sevdigi ve kendisini seven

mi’minlere karsi da sefkatli oldugunu®® bildiriyor.

Kuran'da beseri asgki ifade eden ayetler de vardir. “Nefsani arzulara
(6zellikle) kadinlara, ogullara, yigin yigin biriktirilmis altin ve giimiise, salma
atlara, sagmal hayvanlara, ve ekinlere karsi dlskinliik insanlara cekici
kilindi. Bunlar, diinya hayatinin gecici menfaatleridir. Halbuki varilacak giizel
yer, Allah’in katindadir.” (Al-i imran, 14) Bu ayette zikredilen istek ve arzular,
nefsin umdmi arzularina 6rnek teskil etmektedir. Hayat boyunca nefsin gesitli
istek ve arzulari vardir. Kur'an-1 Kerim bu istek ve arzulara temas ederken
onlarin tagidiklari degeri de ortaya koymaktadir. Ve asil 6nemli olanin Allah’a

duyulan sevgi olduguna da igaret etmektedir.

*8 Bkz. Kur’an-1 Kerim, Hud, 90, “Rabbinizden bagislanma dileyin; sonra
O’na tevbe edin. Muhakkak ki Rabbim ¢ok merhametlidir, ve ¢ok sever.”

Burdc, 14, “O, ¢ok bagislayan ve ¢ok sevendir.”

9 Bkz. Kur’an-1 Kerim, Yunus, 60, “Allah’a karsi yalan uyduranlarin kiyamet
guni hakkindaki kanaatleri nedir? Sidphesiz Allah insanlara kargi lituf

sahibidir. Fakat onlarin gogu stikretmezler.”

0 Bkz. Kur’an-i Kerim, Maide, 54, “Ey iman edenler sizden kim dininden
dbénerse bilsin ki Allah sevdigi ve kendisini seven mi’minlere karsi sefkatli,
kéafirlere kargi onurlu ve zorlu bir toplum getirecektir. Allah yolunda cihad
ederler de higbir kinayanin kinamasindan korkmazlar. Bu, Allah’in diledigine

verdigi lttuftur. Allah’in litfu ve ilmi genigtir.”
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ibnu’s-Serrac (6. 378/ 988)'in rivayet ettigi “Onu éfke ve ask arasinda
kaybetmedi” mealindeki hadise gore, Rasulullah ask kelimesini kullanmistir.
Burada gecen ask kelimesi “asak” biciminde yazilmistir. “Issik” ise asik olan

adam anlamina gelmektedir.”’
D. TASAVVUFTA ASK

islam tasavvufu, korku ahlakinin yerine ask ahlakini getirerek,
islamiyetin idealini yikseltmistir.®? Nitekim, Tasavvufi kemalde ask, insani
insan eder. insan (st hale getirir. Mutasavviflara gére kainatin sirr agktir.
Mutasavviflarin ve hatta bazi filozoflarin kabul ettigi gibi insan, kemale erisip
Aska ulagsmak icin nefsini gesitli merhalelerden gecirmelidir. Bu merhaleler;
Allah’a itaat, nefse hakimiyet ve kendini bilistir.>® Ask, ruha huzur ve siikun
verir. BUtln gizlilikleri ortaya ¢ikaran da ask'tir. “lbrahim’i atese atilan bir
ylurekle techiz eden ask oldugu gibi, ategi gul bahgesi yapan da agk’tir.” Ask,

gonliin kendi kendini yakmasidir.>

1 El- Cevziyye, a.g.e., s. 35.

2 Hilmi Ziya Ulken, Tiirk Tefekkiirii Tarihi, Yap! Kredi Yay., 2. Baski,

istanbul-2004, s. 98.
%3 Altintas, Tasavvuf Tarihi, s. 77.

* Ayni eser, s. 78.
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Allahtu Teala, “Ben gizli bir hazine idim, bilinmek istedim de Beni
bilsinler diye varliklari yarattim™® hadis-i kuds’nin sirri ile belirmis ve kainati
yaratmistir. Yani batin bu var olusun sebebi agktir. Ask, Allahti Teald'nin
Zat'ina ait bir 6zellik, bir sir ve gorintinin de bir semboltdur. Nitekim Allah’a
sadece sevgi ile ulasilabilir. Cenab-1 Hakk ile kul arasinda ilahi bir ceryan, bir
iletisim vardir. Sevgi, ask da bu iletisimi aktif hale getiren temel unsurdur.
Nitekim Allah, Kur'an-1 Kerim’de Hz. Adem'i ve dolayisi ile de bitln insanlari
kendi ruhundan Ufleyerek yarattigini®® bildirmektedir. Ruh, aciklik ve
aydinhidin en olgun halidir. Nitekim alemin bilinmeyen, karanlik yazu ruh ile
aydinlatiimaktadir. Ruh, alemin aynasidir. Hakikat ruhta ruh ise her
yerdedir.®” Yani 6zii geregi sevgi olan Allah’a, ruhlari sevgi ile dolu olan kullar
ulasabilirler. Ylce Kur'an’da Allah ile kul arasindaki iligkilerin esasini sevginin

olusturdugunu gdsteren pek ¢ok ayet-i kerime mevcuttur.®®

% Acltini, Kesfu’l-Hafa, Beyrut-1985, Hadis No: 2016. Bu Hadis-i kudsi’'nin

senedi mevcut degildir.

% Bkz. Kur’an-1 Kerim, Hicr, 28-29, “Hani Rabbin meleklere demisti ki: “Ben
kupkuru bir gamurdan, sekillenmis kara balgiktan bir insan yaratacagim. O’na
sekil verdigim ve ona ruhumdan l(fledigim zaman, siz hemen onun igin

secdeye kapanin!”

" Hilmi Ziya Ulken, Ask Ahlaki, Diinya Kitaplari, Diinya Yay., istanbul-2004,

S. 66.

%8 Bkz. Kur’an-1 Kerim, Bakara, 165; Maide, 54-55; Hasr, 10.
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Muhabbetin sonu, agkin baslangicidir. Muhabbet, kalp icin ask ise ruh
icindir. Gazali (6. 505/ 1111), Allah’a karsi kuvvetli sevginin Allah’t tanimak
ve ¢okca ibadet etmekle gergeklesecegini belirtmistir. Gazali, kalbi bos bir
bardaga benzetmigtir. Ve bu bardaga su dolduracagini, su ¢ikmadan da igine
baska bir sey doldurulmayacagini belirtmistir. Nitekim ayette de “Allah,
insanin igine iki kalp koymamigtir’ (Ahzéab, 4) buyrulmaktadir. Bu bakimdan
her tlr sevginin Allah’a duyulan ask oldugunu savunmustur. Allah’t taniyan
ve ona ibadet eden insan, sahip oldugu bilgi sayesinde Allah’a olan

sevgisinde de asiri gider. Yani aska ulasir.>®

Genel olarak aski iki kisimda mutalaa edebiliriz. Ask-1 mecazi, ask-i
hakiki. Hakiki aska da ask-1 lahdti, ask-1 ilahi, ve ask-1 manevi de

denilmektedir.

Ask-1 mecazi: Fani seylere olan, nefs ve sehvet arzusuna dayanan
sevgidir. Mecazi agk, ilahi ask yolculugunun hazirlik evresidir. Tasavvufi
disuncede islenen ask, mecazi ask dedildir. Ancak mutasavviflardan pek
¢ogu ask-1 hakikiye ulasmak igin ask-1 mecaziden gegmenin gerekli oldugunu
dile getirmiglerdir. Kamil bir zatin, Allahi Teald'ya olan siddetli

muhabbetinden 6nce fani, dunyevi olan seylere meyletmesi normal bir

% Gazali, Kimya-1 Saadet, Cev: Abdurrahman Aydin, Aydin Yay., istanbul

tarihsiz, s. 871-872.
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durumdur. Leyl@’ya asik olan Mecnln da sonunda ilahi agki bulmustur. Bu

bakimdan mecazi aski da gereksiz ve anlamsiz gérmemiz dogru degildir.®°

Ask-1 hakiki: Adindan da anlasildigi Uzere gercek olan asktir. Gergek
varliga duyulan asktir. ilahi ask, asklarin en vyicesidir. Sdfiler, makul ve
mesgru gergcevede kalmasi sartiyla iki gesit agkl da iyi sayarlar ve asgklarin en
yiiksegi olan ilahi aska ulasmak isterler. ilahi sevgi dosdogru yola ulasmaya
ve dinde Allah’in yardimini temin eder. Peygamberin (s.a.v) buttn séz, fiil ve
hallerine ittibayi kuvvetlendirerek, onun emirlerinin gerekleriyle amel etmesini
mumkiin kilar. ilahT ask, Allah’a kullugun hakkini vererek, dinin farzlarini ve
nafilelerini yerine getirerek Cenab-1 Hakk'a yaklasmayi ve boylelikle de
(kulun), Rabb’in kulagi, gozul, iradesi ve kudreti olmasini ve Rabb’in da

(kulun) kulag1, gézu, dili, eli, ayagi olmasini saglar.®’

0 Sahver Celikoglu, Muhabbetullah, Allah’t Sevme, Marifet Yay., Mert

Kardesler Baski, istanbul 2001, s. 279.

® Buhari, a.g.e., Rikak, (Ogitler Bolimu), 2114, EbG Hureyre (r.a):
‘Rasdllullah (s.a.v): “Stphesiz Allah Teald séyle buyurmustur: Kim benim
dostuma diigsmanlik yaparsa ben de ona harp ilan ederim. Kulum, kendisine
farz kildigim bir seyden bence daha sevimli olan bir gey ile bana
yaklasamamigtir. Kulum farzlarin digindaki nafile ibadetlerle bana strekli
yaklasir.sonunda ben onu severim. Onu sevdigimde; duyan kulagi, géren
gozi, tutan eli, yiriyen ayagi olurum. Benden bir gey isterse onu kendisine

veririm. Ban bir seyden dolayi siginsa onu korurum.” Buyurdu.”
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Hakiki ask da kul yalniz Allah’l sever. Ve Allah’in disindaki her seyde

de Allah’i arar. Ayni zamanda da Mevlasr’'nin tim hiikiimlerine itaat eder.®?

Mecazi ask ile olgunlasan kul, ayrildig1 butinline kargi sonsuz bir
hasret ve Ozleyis igerisindedir. Nefis, arinip ilahi sifatlarla yuceldik¢e, ruhun
sonsuz yuzdeki iletisimlerini perde perde sezmeye baslar. Muhtelif devreleri
olan bu siddetli sezis ve duyusu iki kutupta toplamamiz mumkuindar. Bir
kutbu ilahi sevgi ve guzelligin kaynagi olan Allah, diger kutbu da imanda
kemal mertebesine ulasan kul tegkil etmektedir. Sevgide ilk hareket ilahi
askin kaynagi olan Yuce Yaraticr'dan gelir. Kul, derece derece Yaratan’ina

dogru ilerler. Sonunda sevgi akimi tamamlanarak kul, hakiki aska ulagir.®®

Tasavvufi disuncede agk, yakici dzelligi itibari ile atese (ates-i ask),
sarhos edici 6zelligi itibari ile saraba (mey-i ask), cildirtici 6zelligi itibari ile de

delilige (cinnet-i ask) benzetilir.**

Ask, sekr halidir, onda irade yoktur. Ahmed Gazali agkin anlaminda
oldugu gibi harflerinde de bir esrarin oldugunu belirtmigtir. “Ayn” harfi agkin
baslangicidir. Ona gore ask, gormeyle goézlerle bagslar. Derken asik, sevkle

dolu agk sarabini icer. Bu ise “sin” harfi ile Unsiyet saglar. Ve sonunda asik

%2 Davud el-Kayseri, a.g.m, s. 135.

®3 Mesut Kaynak, Kur’an’da Sevgi, 2. Baski, Yay Matbaacilik, istanbul-

2000, s.18.

%4 Celikoglu, a.g.e., s. 282.
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kendinden gecer ve masukta dirilir. “Kaf” harfi asigin masukla bir oldugunu

gosterir. “Kaf” harfi ise kalbe delalet etmektedir.®®

Mutasavviflarin bir kismi ise, ayetleri ask ile yorumlamayi caiz
gbérmeyerek Ug farkli goris 6ne surmuslerdir. Birinci gérise gore, Kuran ve
hadiste gecen muhabbet kelimesinde agka yodnelik bir ilgi s6z konusu
degildir. Yani, acikca ask kelimesi mevcut degildir. ikinci gériise gére ask,
sevgide asiriliktir. Oysa insan, asla Allah’t asiri sevemez. Cunku Allah’i
layikiyla sevmek, insan kapasitesinin ¢ok Ustiinde olan bir durumdur. Ugiincii
géruse gore de ask, degisiklik manasindadir. Degisiklik de Allah igin s6z

konusu olmayacak bir durumdur.®

Tasavvufi diisiince sisteminde aska biylk yer ayiran ibni’l-Arabi (6.
543/ 1240) aski yaratilisin esas ilkesi olarak gormektedir. Ona goére bir
hakikatin bitiin tezahirlerinin altinda yatan temel etken, ilahi Asktir. Bu
anlayista ask, kendi basina bir son degildir. O, batin asklarin temeli ve
sebebi de guzelliktir. Nitekim Allah, guzeldir ve yaratiklarini sever. Allah’in

glizelligi de bitiin giizelliklerin kaynagidir.®’

ibni’l-Arabf, aski li¢ baslik altinda incelemektedir. Bunlar: tabii sevgi,
ruhani sevgi ve ilahi sevgidir. Tabii sevgi de insan ya da canli varlik, kendi

varligini devam ettirmek ya da korumak ig¢in sever. Ve amaci, sevgilisine

% Ahmed Gazali, a.g.e., s. 89.
% El- Cevziyye, a.g.e., s. 36.

57 A. E. Afifi, “Muhyiddin ibni’l-Arab’nin Tasavvuf Felsefesi’, Cev: Mehmet

Dag, AUIF Yay., AU Basimevi, Ankara-1975, Sa: 127, s. 151.
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kavusmaktir. Tabii sevgi, iki kisi arasinda olan bir sevgidir.®® Ruhani sevgi,
tabii sevgi gibi tek yonlu degildir. Ruhani sevgi, sevgilisini hem onun hem de
kendi nefsi icin sevme durumudur. Ruhani sevgide asik, akil ve ilmi
birlestirdigi zaman akil sayesinde bilge kigi olur; bilgeligi sayesinde de alim
kisi olur.?® Bu sebeple ruhani sevgi 6nemlidir. insanlar neyi nicin sevdiklerinin
bilincinde olmalidirlar. ilahi sevgide ise, Allah bizi hem bizim hem de kendisi
icin sever. ilahi sevgi, Allah’in sevmesi demektir. Allah, alemi yaratarak
kendisi igin bize duymus oldugu sevgiyi gostermektedir. Tabii sevgi ve ruhani
sevgi, ilahi sevginin bir tiridir. Bizim Allah’a duydugumuz sevgi, bu iki
sevgiyle birliktedir. Bu ise, tasavvur edilip anlasiimasi zor bir konudur. Clnku
herkes, Allah’dan gelen haberlere inanma konusunda ayni degildir.”® ibni’l-
Arabi’ye gore ruhani ask, tasavvufi agk demektir. Tasavvufi agkin hedefi ise

asikla masukun bir olmasidir.

Tasavvufta sevgiyi isleyen blylk duastnurlerden biri de Mevlana
Celalettin Ramfi’dir. (6. 1273) Mevlana, Divan’inda ¢oskun bigcimde Tanri
askini dile getirmektedir. Ona gore ask, kaynagi Allah olan seydir. Allah’in
vasiflarindandir. O’'ndan baskasina asik olmak ise gegici bir hevestir.
Mevlanad mecazi agki altinlarla bezenmis bir guzellige benzetmektedir.

Gorunuste nur olup da i¢ci duman olandir mecéazi ask. Oysa Allah aski,

® jbni’l-Arabi, a.g.e., s. 78.
% Ayni eser, s. 67.

ibn Arabi, a.g.e., s. 53.
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bundan ¢ok daha farkhdir. O, yucelik giinesidir. Mevlanad da askin bin bir

anlami vardir.”

Mevlana icin mecazi ask, eger hakiki agska donlisememisse insanin
sosyal bir huzura, gelecekten guvenli bir yasayisa, baglardan kurtulmus
manevi bir zevke, hirstan arinmis sonsuz bir neseye ulasamadigi bir agktir.
Mecézi seviyede kalmis bir agk, insanin ruhi 6zelliklerini bozarak, insani
insanliktan c¢ikararak, yalniz kendi varhgini duasinduren, hirs ve tamahin

hiikiim stirdigi bir agktir.”?

Mevlana, alemin varliginin sebebi olarak aski gdérmustir. Hayati,
yasamayl,lezzet almayi, ahlak ve ibadeti, kisacasi insana ait her ne fiil ve fikir
varsa hepsinin kaynaginda aski gérmustir. Mevlana’nin evrensel bir dil ile
insanlarla diyalogu “ask dini” iledir. Onun yasam felsefesinin temeli askin
gerekleri ve verdigi lezzet neticesinde yasanabilecek en mukaddes hayat
tarzini olusturmaktadir. Mevland’nin en buylk ve en dnemli eseri olan
Mesnevi, bircok dile tercime edilerek her din ve kultirden millete hitap
etmesinin nedeni, tum varliklarin ve 6zellikle de insanin odak noktasi olan
ask Uzerinde yogunlasmasidir. Mesnevi'sinde bastan sona aski anlatarak,

hayati en glzel ve pratik yasamanin ve mutluluga ulasmanin yollarindan

" ibrahim Ersahin, Mevldna’da Askin 1001 Anlami, Otiiken Yay., Ozener

Matbaasi, istanbul-2008, s. 123.

"2 Saadettin Kocatiirk, Mevlana’da Varlik, insan, Ask ve Oliim Temasi, TC

Kultur Bakanhgi Yay., Ankara-2001, s. 104.
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bahsetmektedir. Bu agidan Mesnevi’'si son derece onemlidir. Mesnevi'de

Allah askinin itici gtict asikardir.

Mevlana, askin giiciine inanmistir. insan, Allah’a yarasir, erdemli bir
yol izlerse Allah’in sevgisini hak eder. Allah’in sevgilisi olma yetenegi de
yalniz insanda vardir. Allah’dan baska her sey birer golge ya da dus gibidir.
Gazellerinde de kimi zaman Semseddin Tebrizi'den s6z eder. O’nun, Allah’in

masuku olduguna inanir. Kimi zaman da kendini Sems yerine koyar.”
“Ask, Allah’in sirlarini belli eden bir iistiirlab™, bir vasitadir.

A§/kl/k ister nefsani, ister ruhani olsun

Sonunda bizi 6telere gétiirecek bir rehber, bir kilavuzdur.”™

Mevlana’nin bu beytinden de acgikg¢a anlasildigi gibi ask, Allah’in elgisi
gibi bir gorev ustlenerek kendi zatindan haber vermekte ve O’na ulagsmada

en buylk kaynak olarak addedilmektedir. Aska uyan Allah’a uymus gibi

"3 ibrahim Agah Cubukgu, “Tasavvuf ve Sevgi”, Ask, Cogito, Sa:4, Yapi Kredi

Yay., istanbul-1995, s. 107.

" Ustiirlab: Ustiine gok kubbesinin haritasi cizilmis yarim daire seklinde bir
alettir. Bununla, gokteki yildizlarin bulundugu yerler, ginesin dogup batisi ile
zeval vaktinin saati bilinir. Zamani gostermek, denizcilere yol gostermek, bir
cismin yerini tespit ettikten sonra digerinin nerede oldugunu tahmin etmek
gibi bir ka¢g seye yarayan eski bir cihaz. Kimi zaman pusula olarak kimi

zaman da saat olarak kullaniimistir. (www.uludagsozluk.com/k/usturlab/)

> Mevlana, Mesnevi, Cev: Sefik Can, Otiiken Yay, Istanbul-2002, C. |, s. 16.
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asikar ve kolayca ulastigi bu kilavuzla hareket eder, dusunur ve yasar.
Mevlana, askin tanimini yapmaya calismis, binlerce beyit yazmis olmasina
ragmen yazdidi ve sOyledigi seylerin hi¢ birinin gercek aski ifade edemedigini

sOylemektedir.

“Her ne soylediysen, ne duyduysan, onlarin hepside kabuk gibidir,
manasiz sézlerdir. Clnkd askin igi, 6zl agiklanacak anlatilacak bir sey
degildir.

Hakikati hisseden, tecellilere mahzar olan 6zli kigi deriye, kabuga

bakarmi?”™®

Tasavvufta Yunus (6. 1320) da sevgiyi isleyen buylk
disunirlerdendir. Onun sevgi ve hosgdrisii de ¢ok yiicedir. Ozellikle insancil
felsefesi, ¢ok etkili olmustur. Yunus, mutlulugun sadece kendi inancindaki
insanlari degil batlin insanlari sevmekle elde edilecegini vurgulamistir. Ona
gore insan kalbini kirmak, ibadetlerimize zarar vermektedir. Butlin insanlar
arasinda sevgi, hosgori ve kardeslik duygularinin gelismesi Allah’in bir
emridir. Ona gore Allah’a asik olan kisi hem kendisini, hem yoldasini hem de
bdtin insanlari sever. Yunus, ask ve ahlak yoluyla Allah’a ulasilacagini ve
onda yok olma derecesine varilacagini ifade etmistir. Bdyle bir manevi

dereceye varan kisi de Tanri ile bir olmustur.”

® Mevlana, Divan-1 Kebir, Cev: Sefik Can, Otiiken Yay., istanbul-2000, C. I,

s. 143.

" Cubukgu, a.g.m., s. 108.
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“Yunus’un bitin felsefesini 6zetleyen anahtar sézcigiin tek bir
ciimleyle veya clmleciklerle tanimi imkansizdir. Zira Yunus’a gore ask, her
seydir: Tanri agktir; yaratiis asktir; doga veya doga olaylari asktir; insan
asktir; insanin bitiin duygulari asktir; din ve iman agktir; kifiir ve isyan asktir;
yasam ve Oliim asktir; cennet ve cehennem asktir; yokluk ve varlik agktir.

Kisaca her seyin 6zii asktir ve her sey askin eseridir.”®

“Askin aldi benden beni, bana seni gerek seni
Ben yanarim diin-u glni,bana seni gerek seni

Ne varliga sevinirim,ne yokluga yerinirim

Askin ile avunurum,bana seni gerek seni™®

Yunus’un bu dizelerinde kiginin Allah’a kavustugunu ve onun askinda

kendini unuttugunu gérmekteyiz.

Nitekim, Yunus’a goére Kkisi, fené&fillah derecesinde ilahi agka
ulasmaktadir. Bu mertebeye erisen kisi, manevi sarhosluk iginde ilahi
sevginin deryasina dalarak, kendi benligini unutur ve Allah’in varligindan

baska bir sey géremez ve dlisuinemez hale gelir.

8 Mehmet Bayrakdar, Yunus Emre ve Ask Felsefesi, Tirkiye is Bankasi

Yay., Ankara-1994, s. 21.

9 Abdiilbaki Golpinarli, Yunus Emre, 1. Baski, Hasmet Matbaasi, Altin

Kitaplar Yayinevi, 1971, s. 135.
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iKINCi BOLUM
FARABI DUSUNCESINDE ASK VE TEZAHURU

A. ASK, ASIK VE MASUK OLARAK ALLAH

Filozofumuz Farabi®®

nin felsefi sistemi, geometri ve mantigi temel
alan, fizikten metafizige ylkselen bir sistemdir. Bu sistem; Eflatun, Aristo ve
Yeni-Eflatunculuktan gelen sistemin icinde yer yer goérilen eklektisizm, yani
rastgele bir derleme olmayip, kendi igerisinde son derece tutarhdir.
incelemekte oldugumuz bu sistemde biitiin kainat en yiiksek olanindan en
asagida olanina kadar batln varlik turlerinde belirgindir. Her sey acgik ve
nettir. Bu acidan Farabi’nin felsefi sistemi gerekirci ve gayeci bir sistemdir.®’

Filozof, temel aldigi Aristo sistemini Plotinci goriise dayanarak islam

inanciyla uzlastirmaya calismistir. Aristo mantigina dayanan metafizik sistem

8 Filozofumuzun tam adi Ebu Nasr Muhammed b. Tarhan b. Uzlug el-
Farabi'dir. Tark asilhdir. Kaynaklarda Farabi'den “el-feylesof et-Tuirki ” diye
bahsedilir. Farabi Maveraunnehirde Farab vilayetinin Vesic Kodyunde
yaklasik olarak 257/ 870 yilinda dinyaya gelmistir. O, felsefe tahsilini
Bagdad'da yapmistir. Aristo mantigini da bu sirada 6grenmistir. 339/ 950
yilinda 80 yasinda iken Sam’da hayata gozlerini yummustur. (ibrahim Agah
Cubukcu, fslam Diisiincesi Hakkinda Arastirmalar, AUIF Yay., Ankara-

1983, s.40-41.)

8 Mahmut Kaya, islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, Klasik Yay.,

1.Basim, istanbul-2003, s. 108.



kurmustur. Farabi sisteminin en dnemli kismini o’nun metafizige ait gorusleri

teskil eder.®?

Farabi’'ye gore felsefenin yegane gayelerinden biri Allah’t tanimak ve
bilmektir. Ancak felsefenin tanimlayabilecegi Allah, yine de tam olarak
tanimlanamadigi gibi ispatlanmis da olamamaktadir. Filozofumuza goére,
Allah’in varligina burhan yoktur, aksine O, her sey i¢in burhandir. O, bilfiildir.
Bdyle oldugu i¢in de O’nun var olmamasi imkansizdir. Bu sebeple O’nun
delillendiriimesine de gerek yoktur.®®> Bu sekilde disiinen Farabi, felsefi
sisteminde Allah’in varligina dair delillere de buyuk yer ayirmistir. Cunki o,
“Allah igcin burhan yoktur” sbzu ile, kesin olan olgulerden kesin sonuglar
cikarmayi kast etmektedir. Bununla birlikte Farabi, Allah’in varhigini bize
isaret eden pek c¢cok ve apagik deliller oldugunu da ifade etmekten geri
durmamigtir. Dolayisi ile Farabi’'ye gore Allah’in ispatlanmasi yerine O’nun
var olduguna dair bir takim delillerin bulunmasi makul bir calismadir.®

Nitekim, Kur'an-1 Kerim'de de benzer ifadeler yer almaktadir.®®

% Necip Taylan, Anahatlariyla islam Felsefesi Kaynaklari-Temsilcileri

Tesirleri, Ensar Nesriyat, istanbul-1983, s. 177.

8 ibrahim Hakki Aydin, “Yetkinlik Delili ve Farabi”, Uluslararasi Farabi

Sempozyumu Bildirileri’'nden, Elis Yay., Ankara-2004, s. 202.
8 Ayni yer, s. 203.

8 Bkz. Kur’an-1 Kerim, Fussilet, 53, “Rabbi’nin her seye delil olmasi yetmez

mi?”
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Farabi, Allah’in mahiyetini felsefi kavramlarla belirleyerek tamamen
spekulatif bir sekilde izah etmeye calismistir. Bu sebeple Farabi sisteminde
Allah’in varligina dair kanitlar; mantik, akil ve din agisindan énemli olan, akil
ve fizik dinyadan hareketle kurulup sistematik hale getirilmistir. Yani bu
sistemde ontolojik ve kozmolojik 6zellikler gésteren kanitlar mevcuttur. Bu
bakimdan islam felsefesinde Allah’in varligi meselesinin akli olarak
sistemlestiriimesinde Farabi’nin yeri son derece dnemlidir.

incelemekte oldugumuz Farabi sistemine gore Allah, ne Platon’un

286 (

“vapicisi’™® (sani’) ne de Aristo’nun hareketi meydana getiren, hareketsiz “ilk

mubharrikidir®”. Aksine Farabinin Allah’i mutlak ve askin’dir. O’nun kendi

% Platon’a gore Tanri, mukemmel bir varliktir ve higbir sekilde degisime
ugramaz. O, her cesit kotulukten ve kotu duygulardan uzaktir. Tanri iyiligin
kendisidir ve dunyadaki butun iyiliklerin de asil kaynagidir. Mikemmelligin
kendisi olan Tanri ile ideler sisteminin tepe noktasinda yer alan iyilik idesi bir
ve aynidir. Platon’un Tanrisi, her seyi, alemi ve insani yaratan ve duzenleyen
bir varliktir. Fakat bu yaratma, bildigimiz anlamdaki “Olmayan seyi var etmek”
degildir. Buradaki yaratma, var olan malzemelerden yola ¢ikarak yeni bir sey
meydana getirmektir. Bir anlamda var olusu dizenlemektir. (Ekrem Sevil,
Platon’un Tanni Anlayigi, Birey Yay., 1. Baski, Lord Matbaasi, istanbul-

2007, s. 44)

¥ Aristotales’in ik Muharrik fikri, felsefe tarihinde oldukca etkili olmus bir
fikirdir. Ona gére Ilk Muharrik, maddi yahut fiziki bir hareket ettirici degildir.

Yani onun hareket vermesi, itme ve carpma gibi mekanik bir fiil degildir. ilk
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niteligi disinda hicbir keyfiyeti yoktur. Farabinin Allah’t Ask, Asik ve

Masuk’tur.

Filozofumuz eserlerinin pek ¢ogunda Allah’dan, O’nun varligi ve
sifatlarindan bahseder. Farabi; Kindi, Aristo, Eflatun gibi filozoflardan da
etkilenerek Allah’in varligini ispat i¢in gesitli deliller ortaya koymaktadir. Bu
delillerin mantik, akil ve din acgisindan felsefelerini yapmaktadir. Farabi
UyanU’l-Mesail, Fusali’l-Medeni, Serhu Risale el-Kebir, Arai ehli’l-Medinetd’l-
Fadila adli eserlerinde varligi vacip ve mumkin olarak ikiye ayirmis,
mumkuinun varhgindan hareket ederek Vacib'’i ispatlama yoluna gitmistir. Bu
ispat seklini ilk defa Farabi formiile ederek sistemlesmesini saglamistir.
Yine bu eserlerinde Allah’in varligini sonradan yaratiimislik (hudus) yolu ile
de ispatlamigtir. Farabi, el-Medinetl’l-Fadila ve es-Siyasetu’l-Medeniyye adli
eserlerinde de Allah’in varligini sebeplilik (illiyet) yolu ile ispatlamistir.

Farabi'nin kullanmis oldugu delilleri su sekilde agiklamamiz mamkuinddr.

a) Hareket Delili: Farabi’'ye gore hareketle ilgili olan pek ¢ok kavram
vardir. Bunlardan en onemli olani da “zaman”dir. Zamanin bir bolimune de

“an” adi verilir. Zaman bakimindan disundugimuzde hareketin baslangi¢ ve

Muharrik, bir arzu ve istiyakin objesi olmakla harekete sebep olandir. O,
tamdir, ezelidir ve bilfiil gergektir. Aristo’ya gore alemdeki her olus, sekil verici
bir kuvvetin maddeye tesir etmesi ve bir sekil kazandirmasi ile meydana gelir.
Bu kuvvet ise Tanrrdir. (Kamiran Birand, Ik Cag felsefe Tarihi, 4. Baski,

AUIF Yay., Ankara-2001, s. 76.)

8 Bayrakdar, Islam Felsefesine Giris, s. 187.
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sonunu bulmamiz imkansiz bir durumdur. Ancak, hareketi baglatan bir
muharrikin varli§i, zamani belirgin hale getirir. Bu sekilde dustindiugumuizde
her hareket edenin, bir hareket ettiriciye ihtiyaci vardir. CunkUi hareket edeni,
hareket ettirensiz dlisunmemiz muamkin degildir. Ayrica higbir sey,
kendiliginden hareket edemez. Sonsuz hareket, mumkin olmamakla
beraber, bu hareket zinciri de sonsuza kadar bu sekilde gidemez. Muhakkak
kendisi hareket etmeyen bir hareket ettiricide son bulmasi gerekir. Aksi halde
bu durum, iki sonsuz hareket eden ve hareket ettirenin bulundugu
disiincesine gétiirir ki bu da imkansiz bir durumdur.®® Su halde kendisi
hareket etmeyen bir hareket ettiricinin varligi zorunlu bir sonugtur. Bu varlik,
hicbir sekilde hareket halindeki varliklarin tasidigi 6zellikleri tagimamalidir.
Kendisi hareket etmeyen ilk hareket ettirici Tanr’dir. Farabi’ye gore hareket,
eksik ve tamamlanmamis bir fiildir.*® Filozofumuz, bu konuyu giines érnegi ile
aciklamaktadir. Gunes, dinyamizi isitmak igin her an hareket halindedir. O,
bu hareket ile daha dnce sahip olmadidi bir enerji kazanarak, 1sitma eylemini
gerceklestirmektedir. Oysa Tanr’da bu turden bir degisiklik s6z konusu

degildir.*!

8 Farabi, Uydanii’l-Mesail, Cev: Mahmut Kaya, islam Filozoflarindan Felsefe

Metinleri iginde, Klasik Yay., istanbul-2003, s. 122.

% Aristotales, Metafizik, Cev: Ahmet Arslan, Sosyal Yay., Baba Basimevi,

istanbul-1997, s. 474.

' Farabi, Medinetii’l-Fadila, Cev: Ahmet Arslan, Kuiltir Bakanligi Yay.,

Ankara-1990, s. 16.

39



Farabi’'nin bu hareket delili tarihi bir ©nem arz eder. Farabi, bu konuda
Aristo’dan esinlenmistir. CUnkU “‘kendisi hareket etmeyen ama hareketi
meydana getiren ilk hareket ettirici’® fikri Aristo’ya aittir. Aristo’nun ilk
muharriki daha 6nce de belirtmis oldugumuz gibi yaratici olmayip, sadece
nizam vericidir. Farabi'de ise Vacibu’l-Vucud olan bu Muharrik’i-Evvel butun

varligin kaynagi olmaktadir.

Alemin var olusunu sudur teorisi ile izah eden Farabi’ye gére her sey,
hareket halindedir. Cunkl var olan her sey, Allah’a yonelmis bir durumdadir.
Sudur teorisinin temelinde yer alan felekler de dairevi harekete sahiptirler. Bu
hareketin sebebi ise, ruhani bir cazibe yani asktir. Buna gore asagida olan
felekler, Ustlerindeki feleklerin cazibesine kapilarak hareket etmektedirler.
Feleklerin bu durumlari ise sonsuza kadar bu sekilde gidemez. Muhakkak,
kendisi hareket etmeyen bir hareket ettiricide durmamiz gerekmektedir. O
halde bitiin akillar, hem kendilerine hem de ilk Hareket Ettirici’'ye asiktirlar.

Bu diisiinceye gore Tanri, ilk sevilen ve ilk asik olunandir.®®

Farabi duslnce sisteminde karakteristik nokta, Yeni-Eflatuncu
mistisizmdir. Farabi, her sorunun c¢éziminde Allah’a ulasmistir. “Allah

tarafindan aydinlatiimig olmak” Farabi’de bir esastir. Diger butin varlklar

%2 Ayni eser, s. 502.

% Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, Cev: Mehmet Aydin, Abdulkadir Sener,

Rami Ayas, Kiiltiir Bak. Yay., istanbul-1980, s. 19.
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Allah’in varhgina izafetledir. Diger varliklarin mevcudiyeti Allah’a dayanir.

Allah ise kendi mevcudiyetinin mucididir.**

b) Fail Sebep Delili: Farabi, varli§i “mimkdin” ve “vacip” olmak Uzere
iki kisima ayirarak incelemistir. MUmkuin varlik, yok sayildiginda imkansizhiga
yol agmayan varliktir. Dolayisiyla onun varligi bir sebebe dayanmaktadir. Var
olan her sebebi ise baska bir sebep izlemektedir. Yani her sebep icin bir
miisebbib aramamiz gerekmektedir.”> Farabi disiincesine gore alem,
Tanrr’dan sudur etmigtir. Yani mimkuanler danyasi, Vacip Varlik’in tecellisi ile
var olmustur. Bu tecellinin sebebi ise asktir. CUnkd Tanri, varliklarin
kendisinden sadir olmalarindan hosnuttur. Bu g¢ergevede dustndigumuzde,
mumkin varliklarin, sebeplilik zincirinde sonsuza dek sUrip gitmeleri
imkansiz oldugu gibi, bir devir seklinde sonsuza kadar surlp gitmeleri de
imkansizdir. Oyleyse mimkiin varliklarin, eninde sonunda higbir sebebi
olmayan bir varlikta son bulmalari gerekir.®® Farab’ye gore her seyin ilk
sebebi olan, kendisi de sebepsiz olarak var olan tek varlik, ask olan

Tanrrdir.

c) imkan Delili: Farab'nin Tanr’nin varligini ispatlamada kullanmis

oldugu bir diger delil de imkan delilidir. Bu delil de esas itibariyle varliktaki

% Cavit Sunar, Varlik Hakkinda Ana Diisiinceler, AUIF Yay., Ankara-1977,

s. 173.

% ipbrahim Agah Cubukcu, Tiirk Filozofu Farabi’nin Din Felsefesi, AUIFD,

AU Basimevi, 1967, Cilt: XIV, s. 70.

% Farabi, Uyanii’l-Mesaéil, s. 118.
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vacip ve mumkuin ayrimina dayanmaktadir. MUmkan, “varligi ve yoklugu esit
olan, yok iken var olan™®’ seklinde tanimlandigina gére, Allah’in disindaki
batin varliklar igin onlarin yok iken var kilindiklarini kabullenmemiz
gerekmektedir. Ayrica bu varliklar, &zleri itibariyle vicid ve ademe esit
uzakhktadirlar. Onlarin var olmasi da (vicdd) yokluklarina (adem) nispetle
muamkuindur, yani akli imkan dahilindedir. Onlarin varlik kazanmasi,
yokluklarina tercihle meydana geligleri ise kendilerinin diginda bir tercih edici

sayesinde olmaktadir.

Bu delil, butin degisimlerin ve olusun bir sebebe dayandigdi ilkesine
baghdir. Onceden bulunmayip da sonradan var olan her seyin var olmadan
once varligi miUmkundur. Eger onlarin varhdr imkansiz olsa idi var
olamazlardi. Sayet varliklari zorunlu olsa idi daima var olurlardi. Var olmaya
baglayan her sey, var olugsunu bir sebebe borgludur. Bu sebep ise ya
mumkuindur ya da mumkuin degildir. E§ger mimkdn ise varh@ini bir baska
sebepten almis olmalidir. Bu ise bdylece devam edip gider. Ancak birbirlerini
meydana getiren bu mimkudn varliklar silsilesi sonsuzca devam edemez.
Dolayisi ile bahsettigimiz bu sebepler ve sonuglar zincirinin varligini

kendisinden alan bir sebepte durmasi gerekir. Bu ise ilk sebep olan Tanrr’dir.

d) Estetik Delil: Farabi'nin kullanmis oldugu bu delil de hareket ve
imkan delili gibi kozmolojik karakterli bir delildir. Filozofumuz, alemde var olan
guzelliklerden yola ¢ikarak en son guzellik olan Tanr’nin varlhigina ask ile

temellendirdigi estetik delil ile de ulasabilmigtir.

 Ayni yer.
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Farabi etik ve estetigine gore Ask, “Daha Mikemmel” veya “En
Miikemmelin” in mikemmelligine duyulan bir i¢ duygu, 6zlem bilgi ve imandir.
O’na gore bu yetkinlik ask ile ayni seydir. Farabi’'ye gore bizim bazi seyleri
sevme sebebimiz onlarda var olan mukemmelliklerdir. Bu mukemmellikler,
En Mikemmele varincaya kadar derece derecedirler. Ona gore bir sey, kendi
O6zunden ne kadar ¢ok hoglanirsa sevgisi de o oranda ¢ok olur. Duyulan haz
ve mutluluk da sevgi ile orantilidir. Bu anlamda sevmek ve sevilmek bir
mikemmellik alametidir.®® Allah da Farabi sisteminde En Milkemmel varlik
oldugu icin en ¢ok sevilendir. Ayni zamanda da en ¢ok sevendir ve Ask'tir.
Yani burada ask, En Milkemmel varlik olan Allah’in delilidir.*® Dolayisi ile
bdyle bir varligin var olmamasini diisiinemeyiz. O, zorunlu olarak Ask, Asik
ve Masuk’tur. Farabi’'nin bu delilini “Akli Tasavvuf Nazariyesi” olarak

adlandirmamiz da mimkindur.'®

e) Ontolojik Delil: Felsefe ve teoloji tarihinde ontolojik delil St.
Anselmus’a (1033-1109) baglanir. “Ontolojik” terimi kelime olarak Farabi'nin
sisteminde bulunmamasina karsilik, mana ve icerik olarak bu terim,

Farabinin sisteminde énemli bir yer isgal etmektedir.”®' Fakat onu bir delil

% Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 14.
% Farabi, Medinetii’l-Fadila, s. 14.

' Mehmet Bayrakdar, fslam Diisiincesi Yazilari, Elis Yay., 1.Basim,

Ankara-2004, s. 76.

91 Bayrakdar, islam Felsefesine Giris, s. 190.
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sekli icerisinde dile getirdikten sonra felsefeye sunan hiristiyan ilahiyatgi

filozofu St. Anselmus olmustur.'®?

Ontolojik delil de Tanr’nin varhgina diger delillerde oldugu gibi dis
dinyadan degil de insan zihninde var olan “mikemmel varlik” ya da “zorunlu
varlik” diisiincelerinden ulasilir. insan, her seyin kendisiyle hayat bulmus
oldugu bir “mikemmel varlik” fikrinin kendi i¢ dinyasinda bulundugunu
mugsahede ederken, bdyle bir varligin zorunlu olarak var olmasi gerektigini de
anlamaya baglar. iste bazen farkinda olarak, bazen de ciddi mantiki tahliller
yapmadan insanin iginde hissettigi bu “yice varlik” fikri, Tanr’'nin var

olusunun en biyiik kanitidir."®
Bu delil iki esas temele dayanir:

1. Bir seyin duslnce hailindeki varligina ait olan her sey, o seyin gergek
varhdina da aittir. Yani zihnimizde kabul etti§imiz Tanr fikri icinde zorunlu
olarak kabul ettigimiz bir Tanri varligi vardir. Bagka bir deyisle Tanri

distincesinde Tanrrnin varligi vardir.'®

2. Her acidan daha az yetkin olan, kendinden daha fazla yetkin olanin

varh@ini hatirlatir. Alemde var olan daha az daha ¢ok mukemmellikler zinciri

192 Mehmet S. Aydin, Din Felsefesi, [IFV Yay., izmir-2001, s. 29.
193 Ayni eser, s. 30.

1% Taylan, Islam Diisiincesinde Din Felsefeleri, s. 117.
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bize en mukemmel olanin varligina goéturar. En yetkin olan bu varlik da

Tanr’dir.'®

St. Anselmus, ontolojik delili varliktaki “en mikemmellik” fikriyle
temellendirmistir. Ona goére duyulur dinyadaki dereceli mikemmellikler biz
en mukemmele ulastirmaktadir. Bu dusunceyle Tanri, kendisinden daha
blyUk higbir seyin algilanamadigi gercekte ve diustince var olan En BuyUk ve
Gergek Seydir. Goérdugumuz gibi St. Anselmus bu delili takip ederek
dusunceden hareketle varliga ulasiyor. O, Allah’in var olduguna inaniyor bu
cercevede dusunerek Allah’t varlik sahasinda ariyor. Ve sonug olarak,
Allah’in bu sahada zorunlu olarak var olacagini ileri siriiyor."”® Baska bir

ifade ile Allah’in tanimindan hareket ederek O’nun varligina ulasiyor.

Farabi’'ye gore Allah, gerek saf akil ve mantik yoninden, gerekse de
varlik ve varliga ait olgular yonunden dusunulsiun “En Mikemmel ve En
Yetkin” varhktir. O, bitin noksan ve kusurlardan ari ve uzaktir. Farabi'ye
gére O’'nu her tlr noksandan ari goérmeliyiz. Bunun icin de O’nun varhgi
mukemmeldir. Eger bir sey bir yokluga sahipse o, onun varliginda bir
eksikliktir. Eger o varlik, varliginda baska her hangi bir seye muhtag olursa o
da varlikta bir noksanlktir."”” Filozofumuza gore Allah’i zihinde bu sekilde

tasavvur etmek zorunlu oldugu gibi Allah, kendisi de bu sekilde mukemmel

195 Ayni yer.
1% Bayrakdar, islam Felsefesine Giris, s. 118.

97 Farabi, Fusalii’l-Medeni, Cev: Hanifi Ozcan, IDEU Yay., 1. Baski, Istiklal

Matbaasi, izmir-1987, s. 58.
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olmakla zorunludur. O’nun zorunlulugu kendindendir. O’'nun vicudu en
Mukemmel vicuddur. Allah Farabi'ye goére sadece zatinda ve varliginda en
mukemmel ve en yetkin varlik degil ayni zamanda sifatlari yoninden de en
mukemmeldir. O’nun ilmi en mukemmel ilim; kudreti en mukemmel kudret;
hayati en mukemmel hayat; guzelligi en mikemmel guzellik; agki da en

miikemmel asktir.'%®

Farabi varlikta ikilik (dualizm) yanlisidir. ' Filozofumuz varligi ikiye
ayirarak incelemektedir. Birisi kendinden “zoruniu” (vacibi’l-viicud), digeri de
kendinden “olabilir’ (mimkini’l-viicud) varliktir.""® Farabi bu kavramlari
kullanirken acik ifadeler kullanir. Bunlari agiklarken zorunlu varligi mimkune,
mudmkin varligi da zorunlu varlia yeglemez. Her iki tarafin olusum

nedenlerini de ayni dlgutler igerisinde agiklar.

Muamkun varliklar, varlik ydénunden eksik olan, var olma ve var olmama
arasinda bulunan varliklardir. Yani bu varliklarin var olmalari da olmamalari
da olagandir. Farabi, mimkun varligin bu durumunu birbirinden uzak iki uca
benzetmektedir. Bu iki ugtan her birinin karsitinin var olmasi s6z konusudur.

Varlik bir imka&n Uzerindedir. Varhgin karsisinda yokluk bulunmaktadir.

198 Bayrakdar, islam Felsefesine Giris, s. 191.

% Muhammed EI-Behiy, Islam Diistincesinin flahi Yani, Cev: Sabri

Hizmetli, 1.Basim, Ankara-1992, s. 311.

"0 Farabi, Uyanii’l-Mesaéil, s. 118.
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Yokluk ise var olmasi mumkun olan geyin var olmamasi halidir. MUmkUnun

kendi halinde verilmis bir tabiati yoktur. O, olabilir ya da olmayabilirdir.""

Mamkun varhigi bir an igin yok saydigimizda bu durum bir imkansizliga
(muhal) yol agmaz. Mumkunun varhdi da yoklugu da zorunluluga yol agmaz.
Zatina gore varhgl da yoklugu da esittir. Dolayisi ile onun varlidi bir sebep
Uzerinedir. MUmkun, varhdinda da yoklugunda da illete muhtagtir. Vacip
varlik ise, zati varligini gerektiren veya da var olmasinda bir illetten mistagni
bulunan, varligi zorunlu olandir. Bu zorunlu varhigin zorunlulugu bagkasina
nispetle ortaya ¢ikan bir zorunluluksa bu varlik, kendi 6zu itibari ile mamkun,
baskas! itibari ile de zorunludur.'" Vacip li-gayrihi. Bunlar mevcut olan
mumkunlerdir. Yalniz zati dikkate alindiginda varligi zorunlu olan ise, vacip li-
zatihi olan Allah’tir.”*® Bunun varligini yok kabul etti§imizde zihnimiz celiskiye
duser. Olabilirlik; ya oldugunda 6nceden olmayan bir sey olabilir ya da
sadece belli bir zamanda olup bagka bir zamanda olmayan bir sey olur. Kast
ettigimiz bu mimkidn seyler etki eden ve etkilenen olmalarinda sonsuza dek
devam etmedikleri gibi, zincirleme olarak da devam etmeleri mimkin
degildir. Bunun tam aksine mudmkun varliklarin zorunlu bir seyde son
bulmalari gerekir. Bu zorunlu varlk ise Farabi’nin ask olarak adlandirdigi

Allah’dir.M*

" Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 23.
Y12 Farabi, Uyanii’l-Mesaéil, s. 118.
"3 Taylan, Islam Diisiincesinde Din Felsefeleri, s. 113.

"4 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s. 23
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Farabi’'ye gore mumkun varlik da iki kisma ayrilmaktadir. Birincisi
imkan boyutunda kalan ve zorunluluga gegemeyen varliktir. Var olma veya
var olmama bakimindan mumkin olan maddedir. Digeri de varlik boyutuna
gegis ya da zorunlu olan varliktir. Bu ise, 6zu itibari ile var olmak ya da var
olmamak bakimindan mimkindidr. Bu da madde ve slretten olusan
varliktir.""® Farabi’'ye gore bu durum, sadece zihinde var olan iki taraf
arasindaki dualizmdir. Bunlardan birisi imkdn boyutunda kalicilik
durumundaki zihni varligi digeri de zorunluluk ve gergeklesme durumundaki

dis varligidir."®

Mamkuin varliklar yetkin olmayan varliklardir. ClUnkd bu varliklarin,
kendilerine veriimemis olan durumlara yonelip ulasma yeterlilikleri yoktur.
Onlara sadece ilk madde verilmigtir. Varlik verildiginde ise, onlarin varliklarini
surdirme ve koruma yeterlilikleri de yoktur. Karsiti olan seyde kendi
varliginin bir par¢asi bulundugu zaman onu almak gibi bir yeterliligi de yoktur.
O halde bu varlik, muhtag¢ bir varliktir. Kendisini disardan hareket ettirecek,
yonlendirecek, sahip oldugu varhigini koruyacak bir varliga ihtiyaci vardir. Bu

ihtiyac da zorunlu bir ihtiyactir.’”

Filozofumuz Farabi’nin butlin ispatlar icinde gecen anafikir varliktir.
Var olmaya baslayan her sey, kendiliginden olan mikemmel bir varliga isaret

etmektedir. Yani sonlu ve mumkin bir varlik, sonsuz varliga isaret

"5 Ayni eser, s. 24.
"% Muhammed El-Behiy, a.g.e., s. 314.

"7 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s. 26.
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etmektedir. Var olmaya baslayan bir varlik, var olugu icin bir sebebe sahip
olmaktadir. Farabi, kullanmis oldugu bu delillerde bir olaydan hareket ederek
uygulamis oldugu ilkelerle sonuca varmaktadir. ilkeler ise sunlardir: Hareket
eden sey, bir bagkasi tarafindan hareket ettirilir. Etki, sebebi ima etmektedir.
Mamkun varlik, zorunlu olani ima ederken; sinirh gtizellik de sonsuz guzelligi
ima etmektedir. Sonug¢ ise Tanr’nin hem zihinde hem de gergekte var

oldugu disiincesinin kesinligidir."'®

Messai sistemin kurucusu olan Farabi, Allah’in varligina aciklamis
oldugumuz delilleri kullanarak ulagsmaktadir. Filozof her ne kadar bu delilleri
kullanmis olsa da Allah’in varliginin tam olarak kavranamayacagini da ileri
surmustldr. Bunun sebebi ise Allah’in noksan ya da kusurlu olusu degildir.
Aksine Allah’i idrak etmeye calisan akillarimizin zayif ve eksikligindendir.
Madde ve yoklukla karismis olan aklin, En Mikemmel olan Allah’i idrak
etmesi gug, tasavvur etmesi ise zor bir durumdur. O’nun asiri mikemmelligi
bizi sasirtir ve O’'nu tam olarak tasavvur etmemize engel olur. Farabi, bu
konuda soyle bir benzetme yapmaktadir. Her seyin gérinmesini saglayan,
ayni zamanda da en parlak ve en giizel olan sey “sik’tir.'"® Isi§in parlak ve
blyUkligline oranla gérme idrakimizin de o oranda bulyuk olmasi gerekirken
bunun tam tersi olmaktadir. Isigin mikemmelligine ragmen gérme glcumuz

o kadar zayiftir. Bunun sebebi ise goriinen seyin gizli ya da kusurlu olmasi

"8 Robert Hammond, Farabi Felsefesi ve Ortacag Diistincesine Etkisi,

Cev: Giilnihal Kiiken-Ulug Nutku, 1. Baski, Alfa Yay., istanbul-2001, s. 38.

"9 Farabi, Medinetii’l-Fadila, s. 10.
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degildir. Tersine 1s19In parlakhgl gozlerimizi kamastirarak net olarak
gbérmemize engel olmaktadir. Bu bakimdan Farabi’ye gore bizim akilarimizin
Vacip Varhgi kavramasi zordur. Bizim kavrayis kuvvetimiz O’nu tasavvur
etmekte zorlanir. Farabi'ye gore kavranilmasi gereken varlik “En Tam
Mikemmel”, kavrayacak varlik da en son eksiklik noktasinda bulundugu igin
akhn Allah’t kavramasi mumkin olamamaktadir. CUnkl biz maddeyle
karismis bulunmaktayiz. Bu dusunceye goére biz, ne kadar maddeden

siyrilirsak Ik Varlik’a olan tasavvurumuz da o élciide tam olacaktir.'®

Farabi sistemindeki en temel dislnce, Tanr’'da 6z ve tozin bir ve
ayni olmasidir. Bu baglamda O, hem agktir hem asiktir hem de masuktur. Oz
ile t6z, Tanrr’'da bir ve 6zdestir; oysa Tanri’dan baska her seyde bir ve 6zdes
degildir. Yani Tanr’'nin 6zU ne ise Tanr’nin t6zU de odur. Tdz bireysel
varliktir. Oz ise bir seyi o sey yapandir. Bir anlamda 6z, seyin ilkesidir.
Filozofa gbre “Tanri olarak var olmak” belirlemesini Tanri kimseden almaz,
kendi kendisinden alir. O’'nun varli§i, bagkasi ile dedil kendi kendine
zorunludur. Var olan her sey, bireysel varliklarini Tanr’'dan alirken; Tanri
kendi varligini kimseden almaz. Yani Tanr’'nin varli§i ortadan kalksa butin
bunlar bastan basa varliklarini yitirirler. Oysa bunlar ortadan kalksa Tanri’nin

varligi, dylece varlikta kalir. Bu durumdan zarar gérmez."?’

120 Ayni eser, s. 11.

21 Miibahat Tiirker Kiiyel, “Deger ve Farabi”, AUIF Dergisi, Cilt: XX, Ankara-

1975, s. 80.
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Farabi, Allah’1 Vacip'? (zorunlu), ilk Varolan'® (Evvel), Bir (Vahid),
Birinci'®*, Ask'®, kavramlariyla ifade etmektedir. O’na pek cok sifatlar isnat
etmistir. islam disitincesinde Tanr’'ya atfedilen bu sifatlar, disinirleri
derinden mesgul eden bir problem olmustur. Farabi, Tanr’nin sifatlar
konusunda kategorik tasniflere gitmemistir. Ona goére zihnin dastnebildigi
batin Gstun nitelikler Tanr’'ya verilebilir. Ayni zamanda bu sifatlar, Tanri’nin
zatina katilan sifatlar da degildir. Tamamen varliginin zaruri neticesidir.
Farabi, Tanr’'yl pek ¢ok ismi olan Mutlak Bir olarak tasavvur etmektedir.
Tanrr’'ya atfedilen bu nitelikler, insanlarda da bulunan en ylce isimlerdir.
Ornegin Tanri, bizatihi hikmet, hayat, irade, kudret, cemal ve kerem sahibidir.
Fakat bu sifatlar insanlardaki gibi kazaniimis sifatlar degildir. Aksine Allah’in

varhginin farklh cepheleridir.

Farabi sisteminde insan, ancak en serefli ve en yuksek manalari ifade
eden isimleri Allah’a isnat eder. CUnkl mistik tesirlerle kelimeler genel
anlamlarini kaybederek farkli manalara doénusebilmektedir. Bazi sifatlar
zatinin birligini ihlal etmemek UGzere, O’'nun zatinin tabiatina, bazilari da
alemle olan munasebetlerine itlak olunur, fakat butin bu sifatlar mecazen

anlagilabilir ve biz bunlari ancak tegbih yoluyla izah edebiliriz. Allah,

122 Farabi, Uyanii’l-Mesaéil, s. 118.
123 Farabi, Medinetii’l-Fadila, s.1.
124 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 1.

125 Farabi, Medinetii’l-Fadila, s. 14.
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mevcutlarin en mikemmeli olduguna gére bizim de O’nun hakkindaki

bilgimizin en milkemmel olmasi gerekir."?

Gordugumuz gibi Farabi, metafizik sisteminin temeline koymus oldugu

Allah’a, islam inancina uygun olmayan hicbir sifat vermemistir.

Farabi sistemine gore Allah, ilk Nedendir. Ve her tirli eksiklikten
munezzehtir. Fakat O’'ndan baska olan her seyde yani mumkun varliklarda
herhangi bir tirden eksikligin olmasi zorunludur. Dolayisi ile varliginda higbir
eksiklik bulundurmayan varlik en Ustin (afdal) olan varliktir. O, butin
varliklardan Ustun olmasi ile en Ust derecede, butun varliklardan mikemmel
olmasi bakimindan da en Uust mertebededir. O halde O’nun varligina
yoklugun karismasi dusunidlemez. Varliginda bil-kuvve olarak higbir sey
mevcut degildir. Bundan dolayl da ezelidir. O, bu ezeli olusa higbir varliga
muhta¢ olmadan sahiptir. O’nun tézl, kalici olmak igin tek basina yeter
durumdadir.’” Varli§i vacip ve miimkiin olarak kesin bir ayirima tabi tutan
Farabi’ye gére mimkin olan higbir sey vacip olamaz. Yani higbir varlik O’nun
varhginin benzeri olmaz. O’'na benzemeyen higbir sey de O’nun bulundugu
en Ustiin varlik mertebesine ulasamaz. Bu bakimdan ilk Neden Birdir.
Filozofumuza gére “llk Var olan kendisinden baska her seyden farklidir ve

baska her hangi bir varligin onun varligina sahip olmasi imkansizdir”.'?®

26 7. J. De Boer, Islam’da Felsefe Tarihi, Cev: Yasar Kutluay, Anka Yay.,

istanbul-2004, s. 142.
127 Farabi, el-Medinetii’l Fadila, s. 1.

28 Ayni eser, s. 2.
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Varlhigi ilk Olanla ayni olan diger bir varlik disinmek bizi muhale goéttrGr.
Cunki ayni olan bu varlik, ilk Olanla ayni olacagindan ortada iki degil de bir
varlik olacaktir. Sayet bu varliklarin aralarinda bir farklilik olacak olursa, bu
farlilk ortak olarak sahip olduklari seyin aynisi olamayacaktir. Ve bu farkhlik
onlarin bir pargasi olacaktir. Bu parca ise Farabi'ye goére higbir sebebi
olmayan Allah’in sebebi olacaktir. Varliginda sebebe dayanan bir varligin ise

Allah olmasi imkansizdir, disunltlemez.

Farabi, es-Siyaset’Ul-Medeniyye adli eserinde Birinci olarak bahsettigi
varhdin Tanr olarak kabul edilmesi gereken varlik oldugunu sdylemektedir.
O’nda asla ve higbir sekilde bir eksiklik bulunmaz. O’'nun varligindan daha
yetkin ve erdemli bir varligin bulunmasi da muimkin degildir. O’nun
varhigindan once (akdam) olan bir varlik bulunmadigi gibi, O’nun varliginin
kusatamadigi bir varlik da yoktur. Bu sebeple O’nun varliginin kendisinden
daha 6nce var olan bagka bir seyden yararlanmasi mamkun degildir. Bununla
birlikte O’nun kendisinden daha noksan bir seyden yararlanmasi da akla
aykiridir. O, cevheri ile kendinden bagka her seyden tamami ile farkhdir.
O’nun kendine o6zgu olan varhgr bir tek varliktan baskasina nispet

edilemez.'®®

ilk Olanin varligi her tirlli eksikligi biinyesinde barindiran madde ve
her tarlG tasiyict 6zden bagimsizdir. O’nun higbir sdreti de yoktur. Cunku
filozofumuza goére slret ancak madde ile kaimdir. Maddesiz slret olamaz.

O’nun sdretinin var oldugunu kabul ettigimizde O’'nu madde ve s(ret olmak

129 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s. 11.
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lizere iki pargadan mitesekkil saymis oluruz. Bu ise ilk Olan’a yakismayacak
bir durumdur. Clanku O, ilk sebeptir. Madde ve s(retin O’nun sebebi
oldugunu dustnemeyiz. Benzer olarak O’'nun varliginin maksad ve amaci da
olamaz. Bu durumda da s6z konusu maksad ve ama¢ O’nun varliginin
sebebi olmus olur. Bu sekilde de O, ilk sebep olamaz. Farabi'ye gére ilk
Nedenin varligini kendisinden 6nce gelen bir varliktan almasi akla uygun
diismemektedir. ilk Neden varhigini higbir seye borglu degildir." Yetkinlik
bakimindan en Ustun olan varligin varligi her yéonden tam olmalidir. Tamdir
ve O’nun turld yoktur. Mantik gercevesinde dustUndugumuizde varligi tam
olan, kendi turinden bir baska varligin kendisi disinda var olmasi mimkin

olmayandir.™

Farabi’ye gore, “llk Olanin ziddinin olmasi da imkéansizdir’. Filozof bu
durumu da ziddin ne anlama geldigini ifade ederek agiklama yoluna gitmistir.
Ona gore zid, bir seyden farkh olandir, zid olanin o seyin kendisi olmasi da
disunudlemez. Zid varliklar bir araya geldiklerinde birbirlerini ortadan
kaldirirlar. Bir arada olduklarinda birbirini yok eden varliklar zid varliklardir.
Bir zidda sahip olan her sey, varlik bakimindan noksandir.”*? Bu durumda ilk
Nedene yakismayan bir durumdur. Cinki ilk Olan, ziddi ile bir araya
geldiginde birbirlerini ortadan kaldiracaklardir. Ancak ziddinin yok olmasi

durumunda ilk Olan var olacaktir. Bu durum ise ilk Olanin varlik nedeni

130 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila, s. 2.
31 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s. 12.

%2 Farabi, Fusalii’l-Medenti, s. 59.

54



olacaktir. Oysa daha once de ifade ettigimiz gibi ilk Olan, sebepsiz ilk
Sebeptir.'® Ayrica filozofumuza gére kabul ettigimiz iki zid varligin kendilerini
kabul edecekleri ortak bir yere ihtiyag vardir. Bu yerde birbirleri ile
kargilasmalari sonucunda onlardan her birinin digerini ortadan kaldirmasi
mumkin olacaktir. Bu iki varlik bu yeri isgal edecektir. Bu yer ise varlik
bakimindan bu zid varliklarin her ikisinden de dnce gelecektir. Bu durum da

ilk Olana uymayan bir durumdur."*

Farabi’'ye gore “llk Olan, zihni bakimdan tbziinii meydana getiren
seylere béliinemez.” Cinki ik Olan'in anlamini agiklayan pargalardan her
birinin, O’nun t6zinl meydana getiren pargalardan birine isaret etmesi
gerekir. Bu ise mimkiin degildir. ilk Olanin tézini meydana getiren parcalar
O’nun varliginin nedenleri olamaz. Ciinkii ilk Olan’in higbir nedeni yoktur. %
Bdyle bir bélinmeyi kabul etmeyince ik Olan’in niceliksel parcalara
bélinmesi ya da baska tlrden bdlinmesi daha anlamsiz olur. O, bu
bakimdan da birdir."*® Herhangi bir bllylikligi olmadigr icin mutlak anlamda
cisim disidir. Té6zu bakimindan bolinmeyen TézU bakimindan birdir. Zorunlu

bir varhgin cisim gibi bir mahiyeti yoktur. “O vardir’ dedigimiz zaman “var” in

133 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila, s. 4.
3 Ayni eser, s. 5.
135 Ayni eser, s. 6.

130 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s. 13.
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tarifi baska, cismin tarifi ise daha baska olmaktadir. O’'nun varligi zorunlu

varlik anlaminda bir varliktir. Bu nedenle O’nun cinsi, faslh ve tarifi yoktur.™’

ilk Olan’in hig bir sekilde maddesi yoktur. Maddesi olmadigindan da O,
tézU bakimindan bilfiil akildir. Maddeye muhtag¢ olmayan sey bilfiil akil olur.
O, ayni zamanda da t6zu bakimindan da akilsaldir (makul). Ayni sekilde bir
seyin bilfill akilsal olmasina engel olan da maddedir. O, akil olmasi
bakimindan akilsaldir. O, akilsal olmak i¢in kendisinin disinda olup, kendisini
dusunecek ayri bir 6ze ihtiya¢g duyan degildir. O’nun bizzat kendisi, kendi
O0zuUnd duasunur. O, kendi 6zinU dusunduginden o6tara bilfiil akill (akil), ve
akil olur. Oziiniin kendisini diistinmesinden dolay! da bilfiil akilsal olur. O’'nda
dusunulen 6z, disunen 6zdur. Yani O, akilsal olmasi bakimindan akildir.
Bitlin bunlar da tek bir 6z, tek bir tézdir."*® Bizlerdeki durum bundan soyle
farkhdir, biz t6zimuaz akil oldugu ic¢in disltnen degilizdir. Biz t6zimuzu teskil

etmeyen bir akil sayesinde dusunuriz.

Farabi’ye gore ilk Olan yani Allah, bu sekilde tek bir 6z ve bélinmez
bir t6zdUr. Farabi’'nin Allah’a atfetmis oldugu sifatlar da O’nun bu niteligi
cevresinde sekillenir. Filozofumuz bu konuda tamamen Kuran’a uygun

distinmektedir.

ilk Olan bilen (alim) dir.”™® O’nun alim yani bilen olmasi icin baska bir

Oze ihtiyaci yoktur. Bilmesi ve bilinmesinde O’nun t6zl tek basina yeterlidir.

37 Farabi, Uyanii’l-Mesail, s. 119.
138 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila, s. 7.

139 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s. 14.
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O’nun 6zunun bilgisi, t6ziinden baska bir sey de degildir. O’'nun bilmesi,
bilinmesi ve bilgi olmasi tek bir 6z ve téze isaret eder. O’'nun disindaki tim
varliklarda ise ayni durum sdz konusu degildir. Ornegin, insan ancak tim
yeteneklerini kullanarak, zaman ve emek harcayarak var olanlar hakkinda
bilgi sahibi olabilir. Bu bilgi ise sarth bir bilgidir. Yani bilgi, var olana baghdir.
Oysa Allah’in bilgisi varliga bagh olmayip tam aksine varligi yaratan bir
bilgidir. Baska bir ifade ile, Allah’in bir seyi bilmesi demek, o seyi yaratmasi
demektir. Bu bakimdan O’nun bilgisini beseri bilgi ile kiyaslayip anlamaya
calismak yanhstir.”®  O’nun bilge (hakim) olmasi da ayni sekildedir.
Farabi’'ye gore bilgelik, en mukemmel seyin en mikemmel bir bilgi ile
bilinmesidir. O, 6zUnu dusunmek ve bilmekle en muikemmel seyi bilir.
Farabi’ye gore ilk varlik dogru ve gergektir. Ancak dogru ve gergek olan, var
olandir. Bir seyin dogrulugu ve gercekligi, sahip oldugu varigidir."' O’nun

dogruluk ve gergekligi O’'nun 6zinden baska bir sey degildir.

Allah, diri (hayy), ve hayat sahibidir. En mukemmel akilsalin en
mukemmel akilla kavranmasi ve en mukemmel bilinenin en miukemmel bilgi
ile bilinmesi Allah’in diri olmasidir. Bu duruma benzer olarak bizler de en
asag! kavranilanlari en asagi dereceden kavrayigla kavradigimiz igin diri
olarak nitelendiriliriz. Yani duyu algilarimizi kullandigimiz igin diriyizdir. Bu

bakimdan en mikemmel akilsali en mikemmel bilgi ile kavrayan en

0 Fatih Toktas, Messar Felsefe, insan Yay., 1. Baski, Kurtis Matbaasi,

istanbul-2004, s. 49.

41 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila, s. 8.
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mikemmel akil “diri” olarak adlandiriimaya bizden daha layiktir."*? Diri
kelimesi, ayni zamanda hayvan olmayan seylere de denilir. Son
mukemmeliyetine erigsen, kendisinden gelenlerle kendi vasitasi ile olanlar
arasinda fark bulunmayan her mevcuda diri denilir. Bu bakimdan ilk Mevcud,

bu isme istiare yolu ile diri dedigimiz her seyden daha layiktir.'*®

Farabi’'ye gore Allah, en blyuk , en ulu ve en serefli olandir. Saymis
oldugumuz bu sifatlar, milkkemmellikle orantili olarak vardir. Ornegin bunlar
bizim hakkimizda sdylendiginde zenginlik, bilgi ve bedeni nitelikler gibi sahip
oldugumuz arizi niteliklerimiz kast edilir. O halde ilk Olan’in mikemmelligi var
olan butiin mikemmelliklerin Ustinde oldugundan O’nun ululugu, serefi de
her seyin Ustlindedir. O’nun Ustin olan bu blyUklik ve serefi O’nun t6zl
bakimindandir. Kendinden baska bir sey ile degildir. Filozofumuza goére O,
herhangi bir bagkasi O’'nu 6vsin 6vmesin, yuceltsin ylceltmesin O, 6zl

bakimindan évglye ve yucelige en layik olandir.

Filozofumuza gére ilk Olan, en giizel, en parlak ve en ihtisamlidir.
Batin bu sifatlar O’nun varliginin en mukemmel olmasinin zorunlu
sonuclaridir. Clinkl O, nihai miikemmellige erismis olan tek varliktir. ilk olan

en mukemmel varlik oldugundan O’nun guzelligi, O’'nun parlakhgi ve O’nun

42 Ayni eser, s. 9.

3 Komisyon, Farabi Tetkikleri, idare eden: Hilmi Ziya Ulken, IUEF Yay.,

Burhaneddin Erenler Matbaasi, istanbul-1950, s.23.
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ihtisami butun guzelliklerin ve parlakliklarin Gzerindedir. Butun bunlar da

diger sifatlar gibi O’nun 6zii ve téziiniin ayri pargalar degildir."**

Farabi’ye goére en mukemmel varlik olan Allah’in, en glizel ve en
mukemmel bir idrakle 6zunul idrak etmesi sonucunda en yuksek derecede bir
haz (lazza), seving (surur) ve mutluluk ortaya c¢ikar. O’'nun duydugu haz,
bizim niteligini asla anlayamayacagimiz bir hazdir. Bizim en glzel ve en
mikemmel olani idrak ettigimizde elde ettigimiz haz ve seving, ilk Olan’in
hazzi ile kiyaslandiginda bu énemsiz derecede azdir." Kusurlu olan varlig

en Ust derecede mukemmel olanla kiyaslamak mantiken de zordur.

Farabi sisteminde bir sey kendi 6zinden ne kadar hoslanir ve ondan
ne kadar haz ve mutluluk duyarsa, onu o kadar sever ve gurur duyar. Nasil Ki
bizler en giizel ve en iyiyi seviyorsak, ilk Olan da en miikkemmel olan kendi
0zunu sever. Farabi’ye gore Allah’in kendi 6zU hakkindaki zorunlu aski ve
onu sevmesi ile bizim kendi 6zUmuzli sevmemizden dogan askimiz
arasindaki nispet, O’'nun 6zunun dstinligd ve mukemmelligi ile bizim
kendisinden gurur duydugumuz Ustinlik ve mukemmelligimiz arasindaki
nispet gibidir. ilk Olan da seven, sevilenin aynisi ve hayran olan hayran
olunanin aynisidir.® Bizdeki durum ise bunun tam tersidir. Bizim sevdigimiz
ustlnlik ve guzelliktir. Biz bizde olmayan baska seyleri severiz. Bizde asik ile

asik olunan ayni seyler degildir. ilk varlik da ise asik ile asik olunan, seven ile

% Ayni eser, s.12.
4% Farabi, el-Medinetii’l-Fadila, s. 13.

%6 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s.15.
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seven ayni seylerdir. Bagka seylerin onu sevip sevmemesi, asik olunup
olunmamasi énemli degildir. O, ilk sevilen (Mahbub) ve ilk asik olunan

(Masuk) dir.™’

Farabi’'nin Tanri ve sifatlari hakkinda ortaya koymus oldugu tavir,
islam’in Tanrr’sindan felsefecilerin dili ve kavramlari ile séz etmek biciminde
ortaya cikmistir. Farabi, yer yer islam’in; Kuran’in ifadelerini yorumlamaya
tabi tutmustur O, Kur'an’in agik olmayan ifade ve kavramlarini yorumlamis,
acik ve kesin olanlarda ise hicbir sekilde yorumlamaya gitmemistir. Ornegin
Kur'an, Tanri’yi “ilk” olarak vasiflandirmistir. Farabi icin de bu boyledir, ve bu
noktada higbir stphesi yoktur. ClUnkl Kur'an, bunu kesin hikim olarak
belirtmistir. Farabi ise bu konuda mantiki yoldan agiklamalar yapmistir.'*®
Kisacasi onun uluhiyet ogretisi, her ne kadar felsefi terimlerle ifade edilmis
olsa da Kur'an dusuncesine uygundur. Bu durum, Masliman bir filozof olan
Farabi’'nin, Kurani duslnce ile felsefeyi uzlastirmaya calistiginin da bir
sonucudur. Farabi, pek c¢cok olan bu sifatlarla tek bir cevhere delalet
etmektedir. Ornegin Tanrr'ya Cevad isminin verilmesi, O’'ndan varlik tasmasi
bakimindandir."*® Cad yani comertlik, O’nun vermeyi sevmesi anlamindadir.
Allah’in ontolojik anlamda varlik vermeyi istemesi ve sevmesidir. S6z konusu

bu izafet, ne Tanr’nin kemalinin bir parcasidir ne bu ismin delalet ettigi

47 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila, s. 14.

%8 Fahrettin Olguner, Farabi, Kiiltir ve Turizm Bakanhi§ Yay., 1. Baski,

Ankara-1987, s. 34.

49 Taylan, Islam Diisiincesinde Din Felsefeleri, s. 122.
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kemal, bu izafetle kaimdir. Aksine bu isimle O’nun cevherine delalet
edilmekte yani bu izafet O’nun cevheri ile kaimdir. Yani Allah, varliklar
yarattigi icin comert olarak adlandirilmamaktadir. O, 6zU ile cémert oldugu

igin varliklari yaratmistir.

Farabl’ye gére ik Varlikin adlandirimasi gereken isimler,
cevremizdeki var olanlarin yetkinliklerini gosteren isimlerdir. Farabi’nin kast
etmis oldugu bu yetkinlik ve erdem ise bizim kullanageldigimiz bir anlamda
yetkinlik ve erdem degildir. Bu nitelikleri ilk Varlik’'in cevherine dzgui yetkinligi
goOsterecek bicimde kullanir. Genellikle pek ¢ok isimle ifade edilen yetkinlik
turleri pek coktur. Bu cesitli isimlerle, asla bélinemeyen tek bir cevher ve tek
bir varlik belirtimektedir. Bu isimler, c¢evremizdeki bir seyin cevherinin
disindaki bir yetkinlik ve erdemi gdsterir. Bu isimleri Birinci Varlik Gzerinde
disundigimiz zaman ise, bunlar tamamen O’nun cevherini gosterirler.
Ornegin “giizel” ismini mimkin varliklar igin kullanirsak, bu isim varliklarin

cevherini degil de onlarin renk, bicim ve durumlarinin yetkinligini gésterir."

Farabi, Tanr’'nin zihinde apriori s(rette kavranabilme imkanindan
hareket ederek sifatlarini ortaya koyabilmigtir. O’na gore nefsimiz mahsus ve
mutehayyel seyleri ancak alet vasitasi ile idrak edebilirken, kallileri ve aklileri
ise aracisiz bizzat kendisi idrak etmektedir. Tabiatta var olan olus, hareket,
imkan da Allah’in varliginda mantiki bir delil olmaktadir. Butin bunlarla
beraber Farabi, Tanrl tasavvurundaki bir takim gugcliklerden dolayi O’nun

mahiyeti hakkinda edinebilecegimiz bilginin tam bir bilgi olamayacagini da

%0 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s. 17.

61



belitmektedir. Farabi Fususul-hikem adli eserinde bunu Zat'i-ehadiyet’i
idrake higbir yol yoktur, belki sifatlari ile idrak olunabilir seklinde dile
getirmigtir. Ayrica filozofumuz, gerek Birin mahiyeti gerekse de sifatlari
hakkinda konusurken zaman zaman dil ve dustince imkanin sinirindan dolayi

" Bu durumu da

zorlanmakta ve bazi yerlerde celiskiye dismektedir.”
mahiyetini ortaya koymaya calistigi varligin En Tam ve En Mikemmel
olmasina, buna karsilik bu miukemmelligi anlamaya c¢alisan aklin da madde

ile karigmig oldugundan onun eksik ve kusurlu oluguna baglayarak

aciklamaktadir.

B. ASK’IN VARLIKLARDA ORTAYA CIKISI (SUDUR)"*?
islam Disiincesinde, evrenin var olug problemi, (izerinde ciddiyetle

durulan konulardan olmustur. Nitekim bu problemin ¢6zimu, pek c¢ok

1 Taylan, Islam Diisiincesinde Din Felsefeleri, s. 123.
%2 Feyz / tirim / emanation. Bir seyden akmak, yayilmak anlamindadir.

Asagidakilerin yukaridan, her geyin “Bir” olandan c¢ikmasi demektir. Basta
Plotinus (203-270) olmak uzere Yeni-Platoncu dugunurler, varligin ortaya
¢ikmasini, ilahi varligin bir yayilma ve acilmasindan ibaret oldugunu ileri
siirerek, kivilcimin atesten, 1sigin alevden cikmasi gibi evrenin de ilahi
viicudun varhigindan ciktigini ifade etmistir. (Mehmet Vural, isldam Felsefesi
Sézliigii, Elis Yay., Ozkan Matbaacilik, Ankara-2003, s. 331-332. ) Sudur
teorisinin kaynagi, Sumer, Babil ve Keldanilerin yildizlara verdigi degerlere
kadar uzanmaktadir. Yunanhlar bu konuda bu milletlerden etkilenmislerdir.
(ibrahim Agah Cubukcu, Tiirk-Isldam Diisiiniirleri, Tirk Tarih Kurumu Yay.,

Tark Tarih Kurumu Basimevi, Ankara-1989, s. 28.)
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sorunun ¢ozumunu de beraberinde getirmektedir. Evrenin var olusunu, sudur
teorisi ile agiklayan Farabi, Tanr’nin neden ask, asik ve masuk oldugunu da
bu ¢ercevede yanitlamaktadir. Disunce tarihinde evrenin var olusu ile ilgili iki
temel anlayis bulunmaktadir. Bu anlayiglardan birincisi, “yaratan” ve
“varatilan” iligkisine dayanan fikirleri kapsarken, digeri ise, “sudur teorisini’ni
dne siren fikirleri kapsamaktadir. Bu iki anlayis, islam Diistincesi Tarihi
boyunca uzun tartismalara sebebiyet vermistir. Yaratilig problemlerinin
¢6zUminde sudur teorisini 6ne suren ilk Masliman filozof, Farabi olmustur.
ibn Sina da bu teoriyi gelistirmistir. Sudur teorisi, iki esas prensibe dayanir.
Birinci prensip daha onceki boélimde de agiklamis oldugumuz Uzere 6z ve
varlik meselesini iceren “mimkdin varlik ve vacip varlik” arasindaki ayrimdir.
ikinci prensip ise, Vacip Varlik'tan mimkiin varligin olusa gelisi yani vacip
varlikla mumkun varlk arasindaki iligkidir. Buna gore Vacip Varlik'tan tek bir
sey aracisiz olarak sadir olur. Cokluk da aracisiz olarak O’ndan sadir olur.

Farabi, varliklarin prensiplerini sudur teorisi ile resmetmektedir. >

Farabi, yaratihs problemini Yeni-Platoncu gelenek c¢ergevesinde
dusunerek varliklarin Tanr’dan ask sayesinde tasarak var olduklarini kabul

etmistir. Metafizik sisteminde tellendirmeye calismis oldugu bu ¢ézim ise

%3 M. Yusuf Huseyin, “Varliklarin Prensipleri Farabi’nin Sudur Doktrininde
Temel Prensip”, Cev: Gurbuz Deniz, Felsefe Dinyasi, Ankara-2001, Sayi:

33, s. 91.
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154 Farabi sisteminde ilk varlik olan Tanri,

Sunni gelenek ile ¢atismaktadir.
varlik ve kemalinin bollugu sebebi ile dlemde var olan her seyi irade ve
ihtiyarindan bagimsiz olarak bir zorunlulukla meydana getirir. Yani evrenin
varhgini, yokluguna tercih edecek iradi bir kuvvetin varhgini dislinmek
mumkin degildir. Bu teoriye gore Farabi metafiziginde evren, Tanri
kavraminin ihtiva etmis oldugu muhtevanin zorunlu bir pargasi ya da uzantisi

olmaktadir. Bu bakimdan temelinde ask olan sudur teorisi, islami disiincede

ciddi tartismalara sebebiyet vermistir.'>®

Farabi’'nin Ask, Asik ve Masuk olarak ortaya koydugu varlik, var olan
her seyin kendisinden meydana geldigi Tanr’dir. O’'ndan varlik kazanmig
olan seylerin varligi bir feyz ve sudur sonucudur. Var olan her sey Tanr’'nin
varhdinin tezahurleridir. Bu varliklardan bazilari duyularla gézlemlenirken
bazilari da sadece akil yoluyla bilinebilenlerdir. Nitekim kendi varliginda en
mukemmel olanin bilgisi de en mecghul olandir. Zorunlu olarak Ask olan
Tanr’nin bilinmesi ise Tanr’dan en basta sudur eden Faal Aklin varhgi ile
olmaktadir. Bu anlamda Faal Akil, maddi dlinya ile manevi dlinya arasindaki

iletisimi saglamaktadir. Bu akil, insan aklini etkin akil durumuna getirerek

%% Macit Fahri, islam Felsefesi Tarihi, Cev: Kasim Turhan, iklim Yay., Acar

Matbaacilik, istanbul-1987, s. 98.

%5 Yasar Aydinli, Farabi’de Tanri-insan lliskisi, iz Yay., Umut Matbaasi,

istanbul-2000, s. 50.
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Mikemmel varli§in bilgisini makul duruma dénustirmektedir.'® insanin
Ask’a ulasabilmesi ise var olug agisindan nihai yetkinligin zirvesidir. Bu
durum ise mutlulugun kaynagidir. Bu agidan faal akil, bir anlamda mutlulugun
da kaynag olmaktadir.” Nitekim mutluluk, Farabi diisiincesinde insanin en

son ve en 6nemli gayesidir."®

Tanrr’dan varliga gelen seylerin varliklari higbir sekilde O’nun nedeni
olamazlar. Ayni zamanda O’ndan varliga gelen seyler, O’nun
mukemmelligine de hicbir sekilde katkida bulunmazlar. Farabi, bu meseleyi
soyle bir 6rnekle agiklamaktadir. Bizler baskalarina para verdigimiz zaman
bu durumdan seref ve haz gibi iyilikler elde ederiz. Bu sayede varligimiz
daha mikemmel hale gelir. Fakat ilk Olan’in varliginda béyle bir durum séz
konusu degildir. O’ndan tezahur eden varliklar bu sayede O’na mukemmellik
kazandirmazlar. O’nun varligi kendinden baska seyleri meydana getirmek
icin degildir. Sayet bdyle olsa idi O’'nun varliginin kendi 6zU disinda bir
nedeni olurdu. Bu ise daha dnce ifade ettigimiz gibi ilk Olan’a yakismayacak

bir durumdur.™®

1% Farabi, Riséle fi’l-akl, Cev: Mahmut Kaya, islam Filozoflarindan Felsefe

Metinleri icinde, Klasik Yay., istanbul-2002, s. 134.

7 Mibahat Tirker Kiyel, “Aristoteles ve Farabi’nin varlik ve Disiince

Ogretisi”, AUDTC Fak.Yay., Ankara-1969, s. 131.

%8 Farabi, Kitab-iit-Tenbih, Cev: Hilmi Ziya Ulken, Kivamettin Burslav,

Ankara Kutuphanesi, Kanaat Kitabevi, s. 127.

19 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila, s. 15.
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“O, kendi basina vardir, cevheri kendi 6zliyledir ve baskalari O’ndan
varlik kazanmak icin O’ndan sonra gelir. Bunun igindir ki, bagkasina varlik
veren Varligi, O’nun kendi cevherindedir. O’nun dogrudan dogruya kendi
6ziinde cevherlestigi varligi, bagkalarinin varliginin ¢iktigi varliktir. O, birisi
kendi 6zliniin cevherlesmesi, 6teki de baska seylerin O’ndan ¢ikmis olmasi
gibi iki sey olarak diigtintilemez. Gene O, kendi varligindan baska bir varligin
¢lkmasi icin, kendi 6zliniin ve cevherinin disinda bir seye muhtag degildir.

Oysa, biz ve yapip eden varliklardan ¢odu baskasina muhtaciz.”®°

Ask olan Allah’in t6zu, kendisinden zorunlu olarak cikan varliklarin,
zorunlu olarak birbirleri ile birlesmelerini, bagdasmalarini ve bir batin
olusturmalarini saglayacak bir toézdir. Nitekim askin birlestirici bir dogasi
vardir.®" O halde varliklar aleminde gérmiis oldugumuz bu giizellikler de ilk

Olan’in tamamen agk olan tdézinden ileri gelmektedir.

ilk Olan adildir ve glzeldir. Clnkii O, her seye derecelerine uygun
olacak bir bigcimde varlik kazandirmaktadir. O’nun adilligi ve guzelligi O’'nun

tézinden ileri gelir. Farabi’nin Zorunlu varlik olarak adlandirdigi Allah’a

10 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s. 16.

%1 Ik cag filozoflarindan Empedocles askin birlestirici bir unsur oldugunu ileri

surmustir. Alemin baslangicinda daginik olan dért unsura (su, ates, hava,
toprak) ask hakim olarak bu unsurlarin birbirleri ile siki sikiya baglanmalarini
saglamigtir. Bu baglamda Empedocles’e gore alemin meydana geligi, sevgi
ve nefret unsurlarinin karsi karsiya gelerek, birlesip ayrisarak olus ve bozulus

surecinin bir devami sonucuyla olmustur. (Birand, a.g.e., s. 21.)
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k24 (13 7 “

atfettigi bu “adil olan”, “cémert olan”, “glizel olan” gibi isimler, baskalarina
nispetle verilen isimler gibi degildir. Bizzat bu isimler, Allah’a kendi 6z
bakimindan verilirler. Bu isimlerle, ilk Olan’in kendisinden tasan varliklardan
otura diger seylere olan nispeti kastedilir. Ayni zamanda bu nispet ile, Allah’in
t6zl ile kaim oldugu ve onun bu isimle isaret olunan t6zin zorunlu bir sonucu

oldugu da kastedilir."®?

Farabi sisteminde Allah’tan varliklarin tezahur etmelerinde, Allah’in
O0zunden bagka bir seye ihtiyag yoktur. Bunun i¢in O’nun, ne kendisinde
bulunan bir nitelie, ne kendisi digindaki bir alete ne de bu tezahur
sonrasinda el edecegi bir hale ihtiyaci vardir. Ornegin Ates muhtag bir
varliktir. Kendisinden buharin meydana gelmesi i¢in suyu isitacak sicakliga
muhtactir. Glnes de dinyamizi isitmak icin hareket etmeye muhtactir.
Gunes, hareketle daha 6nce sahip olmadigi bir durum kazanarak dinyamizi
isitir.’® Allah hakkinda, O’ndan sudur eden varliklar vasitasiyla edindigimiz
bilgi, O’nu zati itibariyle edindigimizden daha kuvvetlidir. Bir olan Allah’tan her
sey sadir olur. O’nun ilmi en blylk kudretidir. O’nun zati ile taakkulu
sonucunda alem meydana gelir. Esya’nin var olus sebebi O’nun iradesi
olmayip O’nun ilmidir. Egya’nin blatin sOret ve misalleri Allah’in indinde

ezelden beri mevcuttur.'®*

152 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila,, s. 19
163 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila, s. 16.

14 de Boer, a.g.e., s. 143.
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Allah’tan sudur eden bu varliklar pek c¢oktur. Ve onlarin
mukemmellikleri birbirinden farkhdir. Allah’in  t6zU kendisinden sadece
mukemmel olan varliklarin tastigi bir t6z degildir. O’'nun tdézinden eksik ve
kusurlu varliklar da dahil olmak Uzere butin varliklar tasarlar. Tasan bu
varliklar bir hiyerargik sira igerisinde varliga gelirler. Ve her var olan, varliktan
kendisine ayrilan paya ve ilk Olan’a yakinlik derecesine goére bir yerde
bulunurlar. Bu sira, varlik bakimindan en mukemmel olandan baslayarak
daha az mukemmel olana dogru ilerler. Daha az mikemmelden de kusurlu
olan varliklara gecis saglanir. Nihayet kusurlu olan varliklardan da &yle bir
noktaya ulasilir ki 6tesinde var olmasi mumkin olmayan noktaya gecilmis

olunur. Bdylece var olanlar dizisi bir noktada son bulmus olur.'®®

Alemin Tanrrdan var olmasi O’nun kemaline hicbir sey ilave etmedigi
gibi O’nda her hangi bir gayenin oldugunu da dudsundirmez. Aksine alem
O’nun sonsuz ve sinirsiz comertliginin bir sonucudur. Farabt’nin, alemin
varligini aciklamis oldugu bu sudur nazariyesi islam Felsefesinde bir ok

tartismay1 beraberinde getiren akillar teorisiyle'®

i¢ icedir. Bu teori, gokler ve
yeryuzu olmak Uzere her iki alemin de izahini vererek hareket, degisme ve

olusu aciklar bir anlamda, bu teori astronomi ve fizigin de esasidir.

185 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila,, s. 17.

1% On akil ve Farabi Kozmolojisi denen bu teori israk nazariyesi olarak da
adlandiriimaktadir. israk, kelime olarak parlatma, isiklandirma (nurlandirma)
tenvir etme, glnesin dogmasi anlamlarini tasir. (Burhan Ulutan, Farabi

Felsefesi, Tiirk Diinyasi Arastirma Vakfi yay., istanbul-1999, s. 40.)
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Filozofumuz bu teori ile Bir ve Cokluk meselesini ¢ozerek degismeyen ile
degiseni mukayese eder.'® Akil teorisi Aristo’ya dayanmaktadir. Farabi’nin
kendisi de bu teorinin Aristo'nun De Animasr’nin dcuncli boélimine
dayandigini ifade eder. Farabi, bu teoriye cesitli ilaveler yaparak katkida
bulunmustur.’® ik akil, dokuz felegin ve gezegenlerin akillari da dahil olmak
Uzere akillarin sayisi on’dur. Farabi, Yunan Astronomlarinin 6zellikle de
Ptolemy’nin (Batlamyus) benimsedigi evrenin, dokuz gdk kiresinden
olustugu seklindeki teoriyi takip etmektedir. Akillar ve nefisler ise bu teoriyi
baglatanlardir. Her bir felegin kendi akli ve nefsi vardir. Arz alemine ait igleri
de onuncu akil takip etmektedir. Feleklerin dairevi hareketleri ruhani bir
cazibe iledir. Asagida olan felek Uste olan felegin cazibesine kapilarak
hareket eder. Farabi’ye gore felekler aleminde de bir ahenk ve dizen vardir.
Gucunl akildan alan nefs, feleklerin dogrudan hareket ettiricisidir. O halde
hareketin kaynagi agktir. Butiin akillar hem kendilerine hem de hareketsiz ilk
hareket ettirici’'ye asiktirlar. O halde bu ilk varlik evrenin esas sebebidir.'®® Bu
teori ile Farabi Tanri ile alemin, sonsuz ile sonlunun da iliskisini aciklamis
olur. Varliklarin Tanr’'dan sudur etmeleri fiziki anlamda bir ¢ikis, tasma olarak

disunilmemelidir. Nitekim bu sekilde dusiniliirse ilk Olanin varliginda bir

'®" Taylan, Islam Diisiincesinde Din Felsefeleri, s. 126.

%8 M. M. Serif, Klasik islam Filozoflani ve Diisiinceleri, insan yay.,

istanbul-2000, s. 55.

189 Serif, a.g.e., s. 52.
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bélinme s6z konusu olacaktir. Oysaki O’nun tézu hicbir sekilde bélinme

kabul etmeyendir.

Farabi’'ye gore Tanrr’'nin Birinci varlik olarak kabul edilmesi gerektigini
daha dénce de belirtmistik. Bu baglamda Birinci, ikinci derecede varolanlarla
Faal Aklin varhginin yakin sebebi olmaktadir. Bu teoriye gére ikinciler de bir
anlamda yaratici rol Ustlenmislerdir. Bunlar da Birinci gibi varlik verme
konusunda o6zlerinden baska bir seye muhtag degildirler. Nitekim ikinciler,
semavi cisimlerin varolugsal sebepleridir. ikincilerin her birinden gék
cisimlerinin her birinin varligi tek tek zorunlu olarak ¢ikar. Bunlarin igerisinde
derece bakimindan en Ustun olani birinci gégun varligi, en asagida olani da
Ay karesinin varligidir. En Ust ve en alttaki felekler arasinda bulunan
ikincilerden, bitiin feleklerin varliklari zorunlu olarak cikar. ikincilerin sayisi
da semavi cisimlerin sayisi kadardir. Filozofumuz, ikinciler olarak adlandirdigi
bu varliklara melekler ve benzeri adlar vererek teorisini islami disiinceye

70 ikincilerin hepsi hem kendi dzlerini hem de ilk Varligi (el-

yaklastirmaktadir.
Evvel) dusundarler. Clnkld onlar, sadece kendi 6zlerini duslinerek tam bir
mutluluga erisemezler. Ancak ilk'i ve kendilerini diistinerek yiiksek mutluluga
ulasirlar. ilk Varlik, her bakimdan ikinci varliklardan Gstiindir. Bu yiizden ilk
Varlik'in diisiiniilmesi ile elde edilen mutluluk, ikincilerin tek baslarina kendi
dzlerini diistindiikleri mutluluktan daha Ustiin ve daha yiicedir. ikili diisiince

sisteminde duyulan zevk de erdemin niteligine bagl olarak daha Ustundur.

Her birinin kendine olan hayranhi§i ve aski da boyledir. Bunlar énce iIK’i sonra

0 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s. 1-2.
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da kendi 6zlerini dusunmekle oncelikle sevilen ve hayran olunan olurlar.
Dolayisi ile Tanri, bu teoriye gore ilk sevilen (mahbub) ve ilk &sik olunan

(masuk) olur. Ikinciler hem kendilerine hem de ilk Varlik’a asiktirlar."”

Filozofumuza go6re goOksel cisimlerin hepsi en basta varliklarini
kazanmiglardir. Bundan baska onlarin kazanacagi bir varlik yoktur. Bu
bakimdan onlar, baska seylere ydnelmek igin hareket etmezler. Fakat
bunlarin her birinden géklerin varligi cikar.'”? Goksel cisimlerin altinda
bulunan varliklar, varlik derecesi bakimindan en alt mertebededir. Onlarin
cevherleri Bil-kuvve olarak verilmistir. Onlarin yalnizca ilk maddeleri
verilmigtir. Bundan dolayi onlar, cevherlestikleri sGrete dogru surekli ilerlerler.
Gok cisimleri ve Faal akil da bu varliklarin disardan hareket ettiricileridir. Yani

ay alti alemi goksel cisimler ve Faal akil olusturur.'”

Farabi’nin sudur teorisine gére, ilk Varolan’dan ikincinin Varhg: tasar.
Bu ikinci Varolan hicbir sekilde cisimsel olamayan bir tozdiir, maddede
degildir. O hem kendi 6zinii hem de ilk Varolan’i disunir. ilk Varolani
diisinmesinde dolay! kendinden zorunlu olarak Ugiincii bir Varolan gikar.
Kendine has olan dziinde tézlesmesinden de zorunlu olarak ilk Gok’iin varlig
cikar. Uclincii Varolan'in da varligi da maddede degildir. O, tézii itibariyle akil
olandir. O da hem kendi 6ziinii hem de ilk Varolan’i diisiinir. Kendi 6ziinde

tozlesmesinden zorunlu olarak sabit yildizlar kiimesi ortaya cikar. ilk

1 Ayni eser, s. 19.
72 Ayni eser, s. 20.

'3 Farabi, es-Siyaset’iil-Medeniyye, s. 21.
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Varolan’t dugunmesinden de zorunlu olarak Dorduncu bir Varlik ortaya ¢ikar.
Bu varlik da maddede degildir. Kendi 6ztinde tézlesmesinden zorunlu olarak
Satiirn kiiresinin varh@ cikar. ilk Olan’i diisinmesinden de zorunlu olarak
besinci varlik ¢ikar. Bunun da madde ile ilgisi yoktur. O da hem kendi 6zinu
hem de ilk Olan’i disiinir. Kendi 6ziinde tdzlesmesinden zorunlu olarak
Jupiter ortaya cikar. ilk Varolan’i diisinmesinden de zorunlu olarak altinci bir
varlik ortaya cikar." Bu varlik da maddede degildir. O da digerleri gibi hem
kendisini hem de ilk Olan’i diisiinir. O’'nun ézinde tézlesmesinden zorunlu
olarak Mars kiiresi ortaya c¢ikar. ilk Olan’i diisiinmesinden de zorunlu olarak
yedinci bir varlik ortaya c¢ikar. Bunun varligi da digerleri gibi maddede
degildir. Yedinci varlik da hem kendi 6zini hem de ilk Olan’i disinir.
Kendisini dusiinmesinden Gilines kiresinin  varhigi, ik Varolan'
disunmesinden de sekizinci bir varlik ¢ikar. Bunun da varligi maddede
degildir. O da kendi 6ziinii ve ilk Varolani diisiiniir. Kendi éziiniin tdzlesmesi
sonucu olarak ondan zorunlu olarak Venus kiiresinin varligi ortaya cikar. iIK’i
disunmesinden de zorunlu olarak dokuzuncu bir varlik ortaya ¢ikar. Bu da
maddede degildir. Bu da hem kendi 6zini hem de ik Varhg disindr.
Kendisinin tozlesmesinden zorunlu olarak Merklr kuresinin varli§i ortaya
cikar. iIK'i diisinmesinden de Ay kiiresinin varligi ortaya cikar. ilk Varolan’i
disunmesinin sonucu olarak da ondan zorunlu olarak Ay klresin varligi

ortaya c¢ikar. ilk'i distinmesinden de Onbirinci Varlik ortaya cikar. Bu varlik

74 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila,, s. 20.
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da madde de degildir. O da hem kendi 6ziinii hem de ik Varligi distnir.'”
Bu varlikla tozleri itibariyle akil ve akilsallar olan Gstun varliklar sona ererler.
Ay kuresi ile de tabiatlari geregi dairesel hareketler yapan cisimler sona
ererler.'”® Bu diizende son olarak ortaya ¢ikan Ay kiiresi ile Onbirinci varlik

olan Faal Akildir. Bu iki seyle Goksel Kurelerin varliklari son bulur.

Aciklamis oldugumuz Farabi’nin sudur teorisi, Aristo Felsefesi ile
yakindan ilgilidir. Farabi, bu teori ¢ergcevesinde Allah ile dlem arasinda bir
alaka kurarak Aristo’nun fikirleri ile islam inancinda bir sentez yapmaktadir.
Allah, sahip oldugu ezeli bilgisi ile her seyin yaratils sebebi olmaktadir. Bu
anlamda bilmek, yaratmak manasindadir. Yani Allah’in disunmesi, dilemesi,
irade etmesi, fiildir, yaratmadir.””” O halde sudur, Allah’in daima faaliyette

bulunan ezelf bilgisinin ve diisiincesinin neticesidir.""®.

Goksel cisimler, sekiller icerisinde en mukemmel sekle sahiptir. Bu

sekil, daire seklidir. Gorulen nitelikler icerisinde de en mukemmel nitelik olan

7% Farabi, el-Medinetii’l-Fadila, s. 21.
76 Ayni eser, s. 22.

""" Bkz. Kur’an-i Kerim, Bakara, 117, “Géklerin ve yerin tek numunesiz
yaraticisi Allah’dir. O, bir isin olmasini dilerse ona “ol” demesiyle o sey
oluverir.” Bkz. Al-i imran, 47, En’am, 73, “Gékleri ve yeri hak ile yaratan O’dur

ki “ol” demesiyle o sey hemen olur.”

'8 Necip Taylan, Anahatlariyla islam Felsefesi Kaynaklari-Temsilcileri-

Tesirleri, s. 179.
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Isiga sahiptir. Goksel cisimlerin bazilari 1s191 meydana getirirler. Bunlar da

yildizlardir."™

Bu goksel varliklardan sonra ilk Olan’dan tabiatlarinda bastan beri
noksan ve kusurlar bulunan varliklar tezahlr eder. Bu varliklar, bastan beri
kusurlu tarzdadirlar. Her tur varlik en Ustin mukemmellige ulasincaya kadar
adim adim yukariya dogru giderler. Nitekim Farabi disuncesinde nihai gaye,
mukemmellige ulagsmaktir. Ay alti varliklardan bir kismi tabii, bir kismi iradi
bir kismi da hem tabii hem iradi seylerden meydana gelir. iradi varliklarin én
sarti tabii varliklardir. Bu yuzden tabii varliklar zaman bakimindan iradi
varliklardan &énce gelirler. Tabii varliklar olmadan iradi varliklarin varhgi
mumkin degildir. Goksel cisimlerin ortak ve farkli taraflarindan maddenin
varhgi, sdretler, t6z bakimindan farkh cisimler, zit sQretler ortaya ¢ikar. Zit
sUretlere sahip seylerin birbirleriyle karismasi ve imtizacindan sonra zorunlu
olarak farkl tiirden cisimler ortaya cikar."® Farkl etkilerin bir araya
gelmesinden bir ¢ok karisim meydana gelir. Bu karigimlar, bu cisimleri
unsurlardan ve ilk maddeden daha da uzaklastirirlar. Karisimlar birbirlerini
takip ederek devam ederler. Sonra gelen karisim éncekinden daha karmasik
bir yapiya sahiptir. Bu slre¢, karismalari miUmkin olmayan cisimlere
ulagincaya kadar devam eder. Artik karismanin muimkin olmadigi noktada
son bulur. Farkli cisimler farkli karisimlardan meydana gelirler. Madenler,

unsurlara yakin olan ve daha az karmasik olan bir karisim sonucu olusurlar.

79 Farabi, el-Medinetii’l-Fadila, s. 30.

180 Ayni eser, s. 34.
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Daha karmasik karisimlardan sirasiyla bitkiler, hayvanlar ve insanlar
meydana gelirler."®" “Tabii ay alti cisimler ates, hava, su, toprak gibi
unsurlarla buhar, alev ve digerleri gibi ayni cinsten geyler, taslar ve onlarla
ayni cinsten olan madeni seyler, bitkiler, dil ve dlsiince sahibi olmayan
hayvanlaria, dil ve disiince sahibi olan hayvanlardir.”"®? Bu varliklari bir sira
icerisinde dlisundigimuiz zaman 6nce bunlarin en az degerlisi olan madde
gelir. Unsurlar, maddeden daha degerlidir. Sirasiyla diger varliklar gelir. En
ustte de dil ve duslinceye sahip olan hayvan yani insan gelir. Bunun Ustlnde

daha mikkemmel varlik yoktur.'?

81 Ayni eser, s. 36.
182 Ayni eser, s. 23.

183 Ayni eser, s. 25.
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UGUNCU BOLUM
iBN SINA DUSUNCESINDE ASK VE TEZAHURU
A. ASK, ASIK VE MASUK OLARAK ALLAH

ibn Sina"®"nin felsefi sisteminde deneycilik ve akilcilik bolinmez bir
biitiin teskil etmektedir. Skolastik diisiinceyi yetkin hale getiren ibn Sina
olmustur. Nitekim filozofumuz, tecribeci ve akilci bir butinden akil Ustline
yukselmistir. Felsefeyi Mantik, Fizik ve Metafizik olarak U¢ kisma
ayirmaktadir. Bu anlamda, felsefenin konusu varhktir. Varlik manevi
oldugunda Metafizik; maddi oldugunda Fizik; zihni oldugunda ise Mantigin
konusu olmaktadir. ibn Sina, Mantik sahasinda Farabi’nin yolunu izlerken,
Fizik ve Metafizik de O’ndan ayriimaktadir. ibn Sina, “Madde Tanri’dan Sudur
etmez” prensibinden hareket ederek akledilir dleme ve sekillere maddeden

ustlin bir yer vermistir. Ruhun son derece 6nemli oldugu bir sisteme sahip

'8 Asil adi Hiiseyin olan Ibn Sina, Ebu Ali kiinyesi ile anildigi gibi, tip ve
felsefe alaninda da en buyuk otorite anlaminda “es-Seyhii’r-Reis” Unvaniyla
taninmakta, BatI'da ise “Avicenna” olarak bilinmektedir. ibn Sina, 370/980-
981 yilinda Buhara yakinlarindaki Afsana’da dogmustur. O, bir yandan dil,
edebiyat ve dini ilimleri tahsil ederken bir yandan da matematik, geometri,
astronomi, mantik, tip ve felsefe dersleri alarak pek c¢ok alanda
uzmanlasmistir. ibn Sina, 428/1037 tarihinde elli yedi yaslarinda iken vefat
ederek Hemedan’a defnedilmistir. (Dimitri Gutas, fbn Sind’nin Mirasi,
Derleyen: M. Ciineyt Kaya, Klasik Yay., Kurtis Matbaacilik, istanbul-2004, s.

S.6.)



olmustur.’ ibn Sina, Psikolojiyi (6zellikle insan nefsini) felsefesinin agirlik

A_ Ay

noktasi yapmistir. Farabi’de oldugu gibi ibn Sind'da da “Akillar Teorisi”
onemli bir yer isgal etmektedir. Bilgi teorisinde Farabi'nin tesirleri belli
olmaktadir. “Her tirli bilginin akledilir’ oldugunu soOyleyerek ideal olana

ulasmistir.'®®

ibn Sina, Aristotales felsefesini diizenleyerek, Ustin dehasiyla
geligtirmigtir. Temellerini selefi Farabi’den almis oldugu Messai sistemini
kendine 6zgu metoduyla isleyerek bu sistemi Dogu’da canlandirmistir.
Filozofumuz, dogu duslncesinin etkisinde kalarak felsefesini bir yandan
israkilere yaklastirirken, diger yandan da Mutasavviflara yaklasmistir.
Yasadi§i siire icerisinde de Kelamcilarla da iliskilerini kesmemistir."®” ibn
Sina, islam toplumu igerisinde kendine 6zgl disiince gelenegi icerisinde

yetismis dnemli isimlerin basinda gelmektedir.'®®

Bati dusuncesinde Albertus Magnus’l ve Saint Thomas'i etkilemis

olan ibn Sina, akilci bir filozoftur. O, akil ile dini uzlastirmaga calismistir. ibn

'8 A. M. Goichon, Ibn Sina Felsefesi ve Ortagag Avrupasindaki Etkileri,
Terciime: ismail Yakit, Otiiken Nesriyat, Ozener Matbaasi, istanbul-2000, s.

13.
'8 Ayni eser, s. 14.

'87 ismail Hakki izmirli, islamda Felsefe Akimlari, Hazirlayan: N. Ahmet

Ozalp, Bayrak Baski, Istanbul-1995, s. 122.

'8 Hayrani Altintas, “Dogunun Bir Bilgin Diisiiniiri”, Felsefe Konusmalari,

Sadettin Elibol, Semih Ofset, 1. Baski, s. 76.
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Sina, teorik incelemelere ulasabilmek icin Kur'an verilerinden faydalanmistir.
islam Felsefesinde tasavvufcular sezgiye, israkiler dogusa, Kelamcilar akil ve
nakle, Batinfler yoruma, Tabiatcilar gdzlemlere nihayet ibn Sina gibi Messai
olan filozoflar da akla 6nem vermislerdir. Bu bakimdan Messai Dusunurlere
islam Akilcilari da diyebiliriz. Konumuzla ilgili olarak model aldigimiz her iki
Messai Filozof da Aristo'nun disuncelerinden yararlanmiglardir. Bunlar,
Eflatun ve Plotinus’dan da faydalanmislardir. Fakat felsefelerinin temellerinde
islam Diislincesi yer almaktadir. Bagka bir ifade ile ilk cag felseft 6gretisi ile
islamiyet felsefi tarzda yorumlanmistir.”®® Aristo metafizigini inceleyen
Farabi, bu metafizigin acik ve anlasilir olmadigini da belirtmistir. Nitekim
Aristo metafizigi diizensizdir. ibn Sina kirk defa okuyarak anlayamadigi Aristo
Felsefesini Farab’nin serhini okuyarak anlayabilmistir.®® islam Metafizigi,
Aristo Metafizigine gore daha sistematik ve metodiktir. islam dininin etkisiyle
de daha manevidir. Mesela Aristotales her seyi, maddeden hareket ederek
ruha dogru bir yiikselis olarak kabul ettigi halde ibn Sina, her seyi ruhtan

maddeye dogru olan bir inisle agiklamaktadir.™’

islam diisiincesine genel olarak baktigimizda kelamdan felsefeye
gecisi Kindi, terminoloji, metot ve problemleri agisindan onu sistematik hale

getiren Farabi, kendi donemine kadar gelen bu zengin birikimi yeni bastan

'8 ibrahim Agah Cubukgu, Islam Diisiincesi Hakkinda Arastirmalar, s.

201.

%0 Hayrani Altintas, ibn Sind Metafizigi, TC Kiiltir Bakanligi Yay., Kivang

Matbaacilik, 2.Baski, Ankara-2002, s. 5.

1 Mehmet Bayrakdar, Islam Felsefesine Giris, s. 147.

78



isleyerek biiylk bir kiilllyat halinde degerlendiren ise ibn Sina olmustur. ibn
Sina, bu alanda yapmis oldugu c¢alismalari ile Messai Felsefenin zirvesi
sayllmaktadir. O, her ne kadar Farabi’nin 06grencisi ve halefi olarak
gérulebilirse de bu noktada ustadini asmis ve tarih icerisinde onun adini

192

ikinci derecede birakmistir.” ibn Sina islam Filozoflari arasinda psikoloji ve

bilgi problemi (izerinde en fazla duran diisiinir olarak bilinmektedir.'®

ibn Sin&’nin metafizigini eserlerinden es-Sifa, Kitabu'l-isarat ve't-
Tenbihat, Necatta inceleme ve anlama firsati bulmaktayiz. ibn Sina
metafizige Ozellikle ‘“ildhiyat® adini vermistir. O’'nun metafizidi ilahiyatgi bir
metafiziktir. Nitekim ibn Sina, kelam ilmine ait bazi konulari da arastirma

sahasina alarak alanini genisletmistir.'®*

927 J. De Boer’e gore ibn Sina’nin Farabi’yi asmis oldugu ve O’ndan daha
saf bir Aristoculuga ulasmis oldugu fikri islam Felsefesi Tarihinde diisiilen en
biylk hatalardan birisi olmustur. Boer, ibn Sin&’yi felsefe tarihi icerisinde
hosuna giden fikirleri alarak son derece yuzeysel serhler lizerinde ¢alismasi
sonucunda derleme niteliginde ansiklopedik eserler yazan muelliflerin
dnciisii olarak elestirmektedir. Ona gére ibn Sina, her taraftan materyal
toplayarak bunu maharetli bir sekilde karigtiran ve makul sartlarda ortaya

koyan birisi olmustur.(T. J. Boer, a.g.e., s. 163.)
9 Kaya, a.g.e., s. 276.

9 Altintas, ibn Sina Metafizigi, s. 26.
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ibn Sina felsefesinde, Kur'an cercevesinde yeni-eflatunculugun rahat
hareket edebildi§i bir metafizik alan bulmak mimkiindiir."®® ibn Sina, inandig
Allah ile felsefecilerin Tanri’'sini birlestirmeyi gaye edinmigtir. Bu ise onu yeni
eflatunculuktan ayirmaktadir. Nitekim ibn Sind’nin Tanrr’'si hareketsiz bir

hareket ettirici ya da dlUsinemeyen disunce olmayip, aksine kendisi de

1% Platon’un diisiince sistemini devam ettiren Plotinus, Tanri sevgisine

donusen ve her seyin son nedeni olarak gordugu aski, sisteminde
derinlemesine incelemistir. Plotinus, agkin sadece ruhta meydana gelen bir
duygudan ibaret olmadigini, onun ayni zamanda tinsel oldugu kanaatindedir.
Ask, insanin ve diger varliklarin nasil meydana geldigini anlatan sistemli bir
kaynaktir. Plotinus’a gore tum varliklar canhdirlar. Clinku her varlik, kendi
sinirlarinda Tanrr'ya katilmaya ¢alismaktadir. Tum bunlara ragmen dinya,
Tanrinin Birliginin farkli bir tasiyicisidir. Alem ise Tanridan uzaklasmis lyi'dir
ve Tanrrnin 1s1ginin sadece soluk bir yansimasidir. Bu sebeple insan
dinyada neyi severse sevsin gercgek iyiyi sevmis olamaz. Gergek iyi, sadece
Tanridir. insanin dogada gdérmiis oldugu iyi ve giizeller de Tanrinin
habercisidir. Bunlari duyumsamak igin ise birlestirici bir gi¢ olan ask, insani
harekete gecirici ve Tanriya ulasma istegini uyandiran potansiyel olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Plotinus, bu disuncesiyle askin evrenin tek aktif ilkesi
oldugunu vurgulamaktadir. Bu felsefeye goére Bir, yani Tanri agktir. (Zerrin

Kurtoglu, Plotinus’un Ask Kurami, Asa Yay., Bursa-2000, s. 133-149.)
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disunen ilk dusltncedir. O, zorunlu varlik ve saf hayirdir. Sadece iyilik ve

glizellik olmayip ilk ask, asik ve masuktur.'®®

ibn Sina dislincesinde ask, asik ve masuk olarak inceledigimiz Tanri
anlayisi esaslar itibariyle Farabi sistemindeki Tanri anlayisi ile benzerlik
g6stermektedir. Bir varlik filozofu olan ibn Sina, biling sahibi tek varlik olan
insanin  yapip—eden  Ozelliklerini  tahlii  ederek  Tanri  anlayisini
temellendirmeye calismistir. Bu baglamda ibn Sina, felsefesinde insani diger
varliklardan ayri kilan nefse agirlik vermigtir. Filozofomuzun Tanri anlayisi,
O’nun bilinmesi, kanitlanmasi ve alemle olan iligkisi gibi konular nefsin

97 [bn Sina’ya gére kendisini bilen nefs-i

yorumu ile agiklik kazanmaktadirlar.
natika, Tanr’'yl da bilir. Dogru, acgik ve kusatici olan akil, Tanr’nin bilgisine
ulasabilir. insan kendi ¢aba ve gayreti ile bilkuvve olan aklini bilfiil duruma
getirebilir. Bilfill seviyeye c¢ikan nefsin glcu, kendini kavrayip bilmeye
baslayinca cisimden ayri baska varliklari da diistiniip kavrayabilir. ibn Sina
bu hususda Kuran’a basvurarak “Onlar Allah’t unuttu, Allah da onlara

kendilerini unutturdu”’®®

ayetini yorumlayarak goérusunu temellendirmeye
calisir. insanin kendini unutmasi ile Allah’i unutmasi arasindaki iliski ters
yonli olarak alindiginda, kendini bilen insanin, Allah’i bilecedi sonucu
cikarilir. Bitiin bunlari belirten ibn Sina, ayni zamanda Tanrr’'yi idrak etmenin

hicbir yolu olmadigini da ifade etmektedir. ibn Sin&’ya gore Tanri, sadece

sifatlari ile bilinebilir. Butlin sifatlarina ragmen de Tanri’nin tam bir tanitimi

1% Altintas, fbn Sind Metafizigi, s. 23.
197 Taylan, islam Diigiincesinde Din Felsefeleri, s. 180.

1% Bkz. Kur’an-1 Kerim, Hasr, 19
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yapilamaz. Tanri, batin bu niteliklerin Ustindedir. Dilimiz, O’'nu évmeye

yeterli olamaz. O, insanin idrak ve bilgisinin (izerindedir.'®®

ibn Sina, bir cok konuda oldugu gibi Allah’in varliginin isbatinda da
Farablyi takip etmistir. ibn Sina metafiziginde Allah’in varli§i pesin olarak
kabul edilmistir. Yani ibn Sina, yapmis oldugu isbatlamalarinda énceden
Allah’in  varh@ini  kabul etmistir. Filzofumuz Farabi’nin goéruslerinden
faydalanmistir. Farabi'nin kullandigi deliller cergevesinde kalmistir. Her iki
messai filozofun da varlik gortslerinde uygunluk vardir. Bu anlamda her iki
filozof da Aristo’dan etkilenmislerdir. ibn Sina, Farabnin kullanmis oldugu
imkan, fail sebep (gaye), hareket ve ontolojik delili benzer O&lgllerde
kullanmistir.?®® Bu bakimdan bu delilleri tekrar aciklamayr gerekli
gérmiyoruz. ibn Sina, Farabiden farkli olarak inayet delili ile Tanr’nin

varligina ulagmisgtir.

a) inayet Delili: Kétiliik problemi ile de yakindan alakali olan bu delil,
felsefe ve kelamda yaygin olarak kullaniimaktadir. Bir kavram olarak inayet;
gbzetleyip korumak, itina gdstermektir. inayet, “Tanri’nin askla baglandigi
diinyada olup biten her seyi 6énceden bilmesi ve ydnetmesi, insanlari
kurtulugsa ya da selamete eristirmek icin onlara yapmis oldugu yardim,

gosterdigi lituf’tur.?®' Bu delil, iki esasa dayanmaktadir. Bunlardan birincisi;

99 Ayni eser, s. 196.

290 jbrahim Agah Cubukcu, Islam Felsefesinde Allah’in Varliginin Delilleri,

S. 22.

201 Cevizai, a.g.e., s. 207.
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biitiin varliklar, insan varligi icin uygun bir tarzda diizenlenmistir. ikincisi ise;
bahsettigimiz bu uygunlugun irade sahibi bir varligin kasith fiilinin eseri
olmasidir. CUnkd bu tarzda bir uygunluk, kendi basina ve tesadufen

292 ibn Sina, bu delili kainattaki nizam ve gayelilikten degil de bu

olamaz.
nizam ve gayeyi koyan Tanr’nin sifatlari bakimindan ele alarak
kullanmaktadir. Bu diisiinceden yola ¢ikan ibn Sin&’ya gore Tanri nazimdir,
Oyleyse evrendeki nizam O’ndandir. Filozofumuzun bu delili kullanim

seklinden onun Tanrr’'nin varligini 6nceden kesin olarak kabul etmis oldugunu

da anlamaktayiz.

Buna gore inayet, Tanr’nin ilminin her seyi kusatmasi ve her seyin,
en iyi nizam Uzere nasil olmasi gerektiginin Tanri tarafindan bilinmesi
demektir. Bagka bir ifade ile her seyin, Vacip varligin bilgisi dogrultusunda
var olmasidir. Vacip varhgin bilgisinden dolayi her seye, en iyi olanin iyiligi

“

sirayet etmistir. Nitekim Kur'an-1 Kerim’de “....Biz insani en guizel bigimde
yarattik’®® buyrulmaktadir. Filozofumuza gére Evvelin zatini akletmesi
alemdeki iyilik dizenini ve bu dizenin niteligini de biliyor olmasi demektir. O
halde bu duzen iyilik ilkesinden tasmaktadir. Esas olan ilke iyi oldugu igin
ilkesi tarafindan istenmektedir. Nitekim dizen de iyi oldugu igin 6zl itibariyle
salt iyi olan Tanri tarafindan istenmektedir. Bu isteyis ise varolus anlaminda

dustncenin fiile doénusmesidir. Tanr’nin istemesi ile insanin istemesi

tamamiyla birbirinden farkli durumlardir. Vacip varligin isteginde hi¢bir amag

202 aydin, Din Felsefesi, s. 71.

203 Bkz. Kur’an-1 Kerim, Tin, 4.
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s6z konusu degildir. Oysa bizim isteklerimiz gerceklesmesi umulan amag ile
baglantilidir. Fakat Tanri’da bdyle bir durum mimkun degildir. O, bagkasi igin
degil, kendisi sebebiyle Miirid'tir.?** Ayrica Allah’in inayetinde yani verdigi
iyilikte hicbir kasit ve talep yoktur. Clnku kasit ve talep eksikligi dogurur. Yani
ibn Sina sisteminde Allah, karsiliksiz olarak vermeyi sevdigi icin Cémert'tir.2%°
Bu anlamda inayet, ilk sebebin bilgisi dogrultusunda iyiligin imkan aleminde
en iyi nizama goére O’'ndan feyezan etmektedir. Diger bir anlamda inayet,
Tanr’nin zati bakimindan mutlak iyi, zatina asik olmasi ve her seyin ilkesi
olmasidir. O halde inayet, her seyde aranan ve goérulen Allah’in zatindan
ibaret olan “jyi"dir.>°® Allah’in inayeti, disardan olan bir irade veya araz ya da
bir dlrticlt sebepten dolayi degildir. Bu, onun zatindan ibaret olan bir

inayettir.2%’

Tanr’nin evrensel iyilik dizeni hakkindaki bilgisi, en iyi dizen
hakkindaki bilgisi ile bir ve 06zdestir. O’'nda tasavvur, irade ayni anda
gerceklesen etkinliklerdir. Oysa insandaki durum bu sekilde degildir. Biz,

bildigimiz her seyi yapmayabiliriz, yapmak istedigimiz her seye de glicumuz

204 lhan Kutluer, ibn Sind Ontolojisinde Zorunlu Varlik, iz Yay., Umut

Matbaasi, istanbul-2002, s. 174.

%% ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik Il, Cev: Ekrem Demirli-Omer Tiirker,

Litera yay., istanbul-2005, s. 140.
208 Ayni eser, s.160.

27 Hiiseyin Atay, fbn Sind’da Varlik Nazariyesi, Gelisim Yay., Ankara-

1983, s. 202.
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yetmeyebilir. Bizler tasavvur ettiklerimizi gergeklestirebilmek igin hem bilgiye
hem amaca hem iradeye hem de hareket kabiliyetine muhtacizdir. Oysa

Tanrr’da bu tiirden bir eksiklik s6z konusu degildir.?%

ibn Sina sisteminde de Zorunlu varlik olan Allah, Allah ismi ile degil de

Bir, ilk, Vacibu’l-Viicud, ilk illet, ilk Hakikat, Ask olarak adlandiriimaktadir.

ibn Sind’ya gére “varlik” bizi Zorunlu varliga yani Allah’a gétiriyor.
Filozofumuza goére varligin durumunu inceledigimiz zaman varlik, bizzat
kendisinin bizzat var olduguna sahitlik ediyor.?’® ibn Sin&'nin varligi ve var
olusu incelemesi ontolojisini temellendiren iki esasa dayanmaktadir. Oz ve
varlik arasindaki temel ayrilik ibn Sina’nin temel problemidir. O, bu ayrimla

vacip ve mimkin varliga ulasir.?'

O’na go6re zorunlu varhigin mahiyeti
yoktur. Yalnizca varh@i (inniyeti) vardir. Zorunlu varhdin bir mahiyeti
oldugunda O’nun varligi bu mahiyet ile mimkdn olur. Bu ise Zorunlu varlik
icin s6z konusu degildir. Filozofumuza gére mahiyet sahibi her sey maluldur
yani illetlidir. Ve iIk'in disindaki her sey mahiyet sahibidir.?'" O halde ilk’in
mahiyeti yoktur. Mahiyet sahibi olanlara varlik ilk'ten tasmaktadir. ilk, salt
varhktir. Cinsi yoktur. Cunkld mahiyeti olmayanin cinsi de olmaz. Cins, “O

nedir?” sorusunun cevabinda sdylenendir. O halde cins bir ydonden o seyin de

parcasidir. Cinsi olmadigi gibi O’nun fasli da yoktur. Fasli ve cinsi olmayanin

208 Kutluer, a.g.e., s. 198.
209 Bayrakdar, fslam Diisiincesi Yazilari, s. 78.
210 Altintas, bn Sina Metafizigi, s. 34.

2! ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik Il, s. 91.
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da tanimi yoktur. ilk’e burhan da yoktur. Clinkii O’'nun illeti yoktur.?'? Yani hic
bir sey Allah’in varhiginin sebebi degildir. ibn Sina bu konu da Farabi’nin

yolunu takip etmektedir.

Zorunlu varlik Birdir. Higbir sey O’nun mertebesinde O’na ortak
degildir. O’'nun disindaki higbir sey zorunlu varlik degildir. O halde O, kendisi
disindaki her seyin varliginin zorunlulugunun ilkesidir. Her seyi ya dogrudan
ya da bir vasita ile zorunlu kilar. Kendisi disindaki her seyin varhgr O’'ndan
geldiginden O, lIk'tir. Zorunlu varlik, sirf iyilik ve gergek birlik sahibidir.™
Mdmkun olanin varliginin kendinden olmamasi 6z ve varlik arasindaki temel
ayirima isaret etmektedir. O’na gore varligi, 6zi olmayan her sey, varligi ve
0zu bir olan varliga dayanmaktadir. Mahiyet ve varolus arasindaki temel
ayrimla ibn Sina varligi, miimkin olmayan (miimteni), mimkin (zorunsuz),

ve zorunlu (vacip) olarak U¢ kisimda incelemektedir. O’nun ontolojisi bunlar

uzerinde sekillenmigtir.

Farabi sisteminde inceledigimiz ontolojik delil, ibn Sina disiincesinde
de varlik fikrinin analizi ile ortaya koyulmaktadir. ibn Sind’ya gére zati
dikkate alindiginda zorunlu olmayan varlik, muimkuin varhktir. Zati dikkate
alindiginda zorunlu olan da zorunlu varlktir. Zorunlu olmayan varlik imkan
dahilinde olan varliktir. Baska bir ifade ile mUmkin varlik, imkansiz varhk
degildir. Zorunlu varhgin illeti yoktur. Ayrica O’nun varligi butin yonlerden

zorunludur. Bu durum ise O’nun varliginin bir ¢okluktan oldugunu belirtmez.

212 Ayni eser, s. 92.

213 Ayni eser, s. 88.
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Cunklt musterek olan bir varligin zati geredi zorunlu olmasi mimkin
degildir.?"*

incelemis oldugumuz sistemde Zorunlu varligin hicbir sekilde higbir
sebebi yoktur. Bu sebepler dort tanedir ve soyledir: “bir seyi meydana getiren
etkin (fail) sebep, bir seyin meydana gelisi kendisi icin olan gaye sebep
(tamamlayici), bir seyin kendisinden meydana geldigi maddi sebep ve bir
seyin kendisiyle meydana geldigi sari (formel) sebep’tir. Zorunlu varhdin her
hangi bir etkin sebebi bulunsa idi bu sebep sonradan var olan (hadis) bir
sebep olacaktir. Sonradan var olan bir seyin etkin sebep olmasi dolayisi ile
Vacip varligin, varliginin sebebi olmasi ¢eligkili bir durumdur. Zorunlu varligin
sUretleri kabul eden maddi bir sebebi de yoktur. Clnku suri sebep, varliklara
yetkinlik veren sebeptir. Halbuki Zorunlu varlik, bitln eksiklik ve kusurlardan
uzak bulunan yani En yetkin olan varliktir. Her turlt yetkinlik ve guzellik O’na
aittir. O’nun zati her varliktan oncedir. Her varlhiga guzelligi vermis olan
varhdin bu yetkinlik ve guzelligi bagskasindan almis olmasi da disunulemez.
Sdretleri kabul eden bir sebebin olmamasi O’nda degisimin mimkin
olmadigini da gosterir. CUnkl degisim, bir sifatin ortadan kalkip baska bir
sifatin yerlesmesidir. Boyle oldugu taktirde Zorunlu varlikta giden ve kalan
bilkuvve sifatlar mevcut olmus olur. Bu ise imkansizdir. Acgiklamaya
cahistigimiz bu sifatlar O’nun zatina sonradan katiimis sifatlar degildir. Sayet

bu sifatlarin O’nun zatina sonradan katiimis olduklarini farz estek bu

214 ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik I, Cev: Ekrem Demirli-Omer Tiirker,

Litera Yay., istanbul-2004, s. 35.
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durumda s6z konusu sifatlar, O’nun zatindan 6nde olmus olurlar ki bu
Zorunlu varlhk i¢in imkansizdir. Benzer olarak Zorunlu varhigin bir gaye sebebi
de yoktur. Ciinkii Allah’in hicbir gayesi olamaz. Gaye, yetkinlik sebebidir.?'®

Bizler gayemize ulastigimizda sahip olmadigimiz bir yetkinlik elde ederiz.

Ancak Zorunlu varlik igin boyle bir sey mumkin olamaz.

Zorunlu varhdin mahiyeti maddeden tamamiyla soyutlanmistir. O, sirf

akildir. Batln eksikliklerden arinmis sirf iyiliktir. Zorunlu varlik, salt iyidir. “Salt

iyi?'%ile biz, her seyin ybneldigi arzunun nihai objesini ya da biitin

215 Ibn Sina, Riséletii’l-arsiyye, Cev: Mahmut Kaya, Islam Filozoflarindan

Felsefe Metinleri icinde, Klasik Yay., istanbul-2003, s. 309-312.

26 Bkz. “lyi”, Felsefe Sézliigii, Afsar Timucin, BDS Yay., 1994, s.150. lyi,
yararli olan, uygun olandir. Ahlakin temel kavrami olarak iyi, tum uyarh
davraniglar belirler ve tUm uyarsiz davranislari diglar. Her durumda “kéti”
diglanmasi gerekeni belirlerken “iyi” benimsenmesi gerekeni ortaya
koymaktadir. Yunan Filozoflarina goére iyiye ulasmanin yolu tutkulardan
siyriimaktan gecmektedir. Yiice lyiye ulagsmaya galisan insan, Tanrilara
benzemeye calismaktadir. Sokrates “iyi*yi bilgi temeline dayandirarak, her
insanda iyiye bir egilim oldugunu sdylemektedir. Platon da benzer gorusu “iyi
ideasi!” ile temellendirmistir. Aristotales ise “yi” yi usun uygulamali yonelimi
olarak gormektedir. Ona gore iyiyi gerceklestiren kurgusal anliklar dedgil,

uygulamali anhklardir.
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mikemmellik ve iyilik kaynagini sudur yoluyla var olan varliklara paylastirdigi

mutlak objeyi anlamaliyiz.”®""

Zorunlu varlik, her bakimdan bir oldudu igin O’ndan baska guzellik ve
hoslugun bulunmasi mimkidn degildir. Zorunlu varlik, sirf guzellik ve iyilik
sahibidir. Nitekim bir mahiyetin sirf akli ve sirf hayir olmasinin, her turlu
noksanliktan uzak bulunmasinin ve her bakimdan tek olusunun Uzerinde bir
glzellik ve degerin bulunmasi da miimkiin degildir. ibn Sina, bu disiinceden
hareket ederek ideal bir estetik deger anlayigini da ortaya koymaktadir. Bu
deger ve guzellik ise Zorunlu varligin kendisidir. CUnkd her guzellik,
uyumluluk yani, algilandigi taktirde iyi olan her gey, kendisi hakkinda bir
sevgi ve ask duygusu uyandirmaktadir. Guzellik ve degerin zirvesinde
bizatihi olarak bulunan Zorunlu varlik, kendisinden baska her seye ait gizellik
ve degerin de ilkesidir.?'® O, sevgilerin en Ustiiniidir. Sevendir ve en Ustiin
bir sevgi ile sevilendir. O’'nun higbir varhgin sahip olamayacagi saf parlakhgi
ve guzelligi vardir. Bu ylzden higbir guzellik O’nun guzelligini gecemez.
Varliklar dinyasi da O’nun bu parlakhginin bir yansimasidir. Onun parlakhgi
ve guzelligi kendisinden tasacak bir yetkinliktedir. O, esyanin guizelliginin ve
hoslugunun ilk ilkesidir. O’nun hoslugu ise hicbir seye kiyasla degildir. Olmasi

gerektigi gibidir.?" idrak edilen her giizellik, uyum, yatkinlik ve iyilik sevilen

217 Macit Fahri, islam Felsefesi Kelami ve Tasavvufuna Kisa Bir Giris,

Cev: Sahin Filiz, Calis Ofset, insan Yay., istanbul-2000, s. 74.
218 Kutluer, a.g.e., s. 178.

219 Altintas, fbn Sina Metafizigi, s. 72.
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ve asik olunandir. Butin bu saydiklarimizin esasi da hangi yol ile olursa
olsun idrak edilmeleridir. Yani bu idrak; ister duyu, ister vehim, ister hayal,
isterse de akilla olsun fark eden bir sey yoktur. idrak ne kadar derin olursa,
idrak edilen de zat bakimindan ne kadar yetkin ve Ustin olursa idrak
gliciiniin O’'nu sevmesi ve O’ndan lezzet almasi o oranda cok olur. ibn
Sind’ya gore, yetkinlik, glzellik ve hoslugun zirvesinde bulunan Allah, zatini
bu gaye, hosluk ve guzellikle akleder. Nitekim akli idrak butlin idraklarin
icerisinde en gugclu olandir. Cunku akil, aklettigi seyi tim boyutlariyla batin
tumelligi icinde kavramaktadir. Bu bakimdan akli idrak seviyesinde tadilan
entellektiel hazzin hissi veya diger tirden hazlarla kiyaslanmasi zor bir
durumdur. Entellektlel hazzin en yiksek seviyeye ulasmasini engelleyen ise
akhn madde ile olan irtibatidir. Nitekim insandaki akli kavrayisin eksikligi de
bedenin varligi sebebiyledir.?® Zorunlu varlik da ise bu durum tasma
derecesinde bir seviyededir. Akleden ile akledilenin bir olmalari ile O’'nun zati
kendi zatinin en biiylk asigl ve masuku olmaktadir. Clinki ibn Sind’ya gére
haz, uyumdan ibarettir. AKli lezzet, uyumluyu akleder. Yani algilayan ve
algilanan arasinda karsilikli olarak bir uyum ve uygunlugun olugsmasi hazzi
dogurmaktadir. Zorunlu varlik, en ustln idrak ile en Ustln idrak edileni en
ustun idrak edendir. O halde Allah, en Ustun haz alan ve haz alinandir. Bu
disunceden hareketle makullerin akil ile idrak edilmelerinin sadece bilgiyi

dogurmadigini bu idrakin ayni zamanda sevgi ve hazzi da beraberinde

220 Kutluer, a.g.e., s. 179.
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getirdigini anlamaktayiz.??" Bilgi arttikga, kavrayis derinlestikge entelektiiel
haz dolayisiyla mutluluk da artmaktadir. ibn Sina’ya gore her giiciin hazzi,
onun yetkinliginin meydana gelmesi ile alakalidir. Bu anlamda duyu igin,
duyunun idrakine yatkin seyler olmalidir. ClnkU her seyin kendine 6zgu
yetkinligi vardir. DUsunen (natik) nefis icin ise, bilfiil akli aleme dénusmek
vardir. Su halde Zorunlu varlik, ister akledilsin isterse de akledilmesin, O her
halikarda akledilendir. Benzer olarak ister O'na asik olunsun isterse de

olunmasin O, her halukarda asik olunandir.???

Cunkld Vacip varlik
bagkalarinin bilip bilmemesine, sevip sevmemesine bagli olmaksizin, kendini
bildigi icin Ma’kul, kendine asik oldugu i¢cin de Masuktur. Ayni zamanda Ask,

Asik ve Masuktur.

Zorunlu varlik, tek bir zattir. Aksi halde gokluk oldugu zaman gokluktan
her birinin vacip varlik olmasi gerekir. Bu ise ¢eliski arzeder. O’nun varhdinin
tek bir esi oldugu bile kabul edilemez bir disuncedir. Bagka bir varligin
imkani, Zorunlu varhigin imkani olacagindan bunun varhdi Zorunlu varhgin
zorunluluguna degil, imkanina taalluk eder. Boyle oldugu zaman da diger
varligin yoklugunda zorunlu varlik, miimkiin olur. iki géreliden birisi digeri ile
zorunlu olamaz.?®® Bu durum Zorunlu varligin sinirlari disindadir. Sayet iki

vacip varlik kabul etmis olsak, onlardan birisi ya kendiliginden vacip olur

21 ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik Il, s. 114.
222 Ayni eser, s. 115.

223 |bn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik I, s. 39.
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yada olamaz. Kendi 6zU ile vacip oldugunda baskasi ile vacip olamaz. Vacip

varlik kendisi ile kaimi tek ve olgun bir varliktir.??*

ibn Sina sisteminde Zorunlu varlik varligi tam olandir. Clinkii higbir
noksanlik O’'nda s6z konusu degildir. O’nun varhiginin cinsinden higbir sey
varhdinin diginda kalip bagkasi i¢in var olamaz. Oysa bagkalarinin varliginin
disinda olan seyler, onlarin varhginin disinda kalabilir. Ornegin insanin
varliginin yetkinligi olan seyler her zaman insanda mevcut degildir. insanin
insant dzellikleri baskalarinda da bulunabilir. Zorunlu varlik mikkemmeldir. ibn
Sina sisteminde Allah, mecburi olarak mikemmeldir. ibn Sina, Allah’in
niteliklerini felsefi agidan ortaya koymaktadir. O, 6zu ile vacip olandir. Var
olusunda baskasindan etkilenen seyin 6ziiyle vacip bir varligi olamaz.?®® O,

kendisinin disindaki batln varliklarin kendisinden tastigi bir varliktir.

Zorunlu varlik sirf iyiliktir. lyilik, her seyin arzuladi§i seydir. Her seyin
arzuladigi sey ise, varlktir. Yokluk, yokluk olmasi bakimindan arzulanmaz.
O, kendisini varlk yetkinliginin izlemesi bakimindan arzulanir. Bu baglamda
mumkun varlik ise sirf iyilik olamaz. Clinkd O’nun zati, bizatihi varhgi kendisi
icin zorunlu yapmaz. CUnkd mumkun varhgin yoklugu da mumkuindir. Her
hangi bir sekilde yoklugu muhtemel olan ise koétulik ve eksiklikle iligkilidir. Bu

anlamda Zorunlu varligin digindaki higbir varlik Sirf iyilik ve sirf yetkinlik

224 Ayni eser, s. 41.

225 Altintas, Ibn Sina Metafizigi, s. 54.
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degildir. ® Tanr’nin zati hayir oldugu igin, O’'ndan sadir olan her sey de

hayir olmustur. Yani iyilik, alemin var olusunda temel unsurdur.

ibn Sina diisiincesinde Allah’in en giizel diisiincesinden en giizel
disunds bicimiyle alem, olabilecek en guzel sekilde var olmustur. Ayni
zamanda bu alemde varliklarini inkdr edemeyecegimiz eksiklik, cehalet,
zayiflik, kuraklik, kitlik, hastalik vb. gibi bir takim kétiilikler de mevcuttur.??’
Filozofumuza goére dlemde bir gergek olan kétullkler, ilahi hikmet ve inayetle
bir celiski dogurmamaktadir. Ornegin, ates yakici olmasi itibariyle kotidiir.
Ancak buradaki kotulik, iyiliginden, faydasindan daha azdir. Sayet bu
kotuluk, iyilikten daha fazla olsaydi, o zaman ilahi hikmete ters duser ve var
olus gerceklesmezdi.?®® Nitekim Ibn Sin&’ya gére iyilik varligin, kétilik ise
yoklugun esasidir. Ayni zamanda iyilik ve kétaligin de bir arada bulunmasi
alemin nizami igin gereklidir. Ayni zamanda koétulugin batin sebebi, Ayalti
dinyada bulunmaktadir. Nitekim Ay feledinin altinda bulunan her sey, var

22 Ibn Sina disiincesinde yokluk yani

olus sahasinda noksanliklarla doludur.
kotalagan varh@r Tanri’nin sifatlari agisindan O’nun hir ve sonsuz gug sahibi

oldugunun da baska bir kanitidir.?*® Farabi de kétilik probleminin

220 Ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik Il, s. 101.
2T Ayni eser, s. 161.
228 Ayni eser, s. 166.
229 Ayni eser, s. 162.

230 Metin Yasa, Tanri ve Kétiiliik, Elis Yay., Ozkan Matbaacilik, Ankara-

2003, s. 52.
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A Ay

cozimiinde Ibn Sind’yr dogrulamaktadir. Nitekim Farabi de alemde
kétiltigun asla meveut olmadigini sdylemektedir. insan iradesi disinda olan

seylerde kotiligi disinmemiz mimkiin degildir.>

ibn Stna Allah’in kadir oldugunu sdylemektedir. O’nun bilen oldugunu,
O’ndan meydana gelen fiilin, kendisinin bilgisine uygun oldugunu bilmeyi
saglayacak sekilde bu bilmenin de irade oldugunu sdylemektedir. ibn Sind’ya
gore, “Kuvvet ve onunla es anlamli lafizlar, 6ncelikle canlidaki bir anlam igin
konulmustur. Canlidan bu anlam sayesinde nitelik ve nicelik bakimindan
insanlardan ¢ogunlukla meydana gelmeyen ve hareketler grubuna giren getin
fiiller ortaya c¢ikar. Bu anlamin ziddi, zayiflik diye isimlendirilir. Adeta kuvvet,
kudretten ibaret olan anlamdan bir fazlalik ve pekismedir. Kudret ise canlinin
dilediginde kendisinden fiilin ortaya ¢ikacagdi, dilemediginde ¢ikmayacagi bir

halde olmasidir ve ziddi acizliktir.”?%?

Zorunlu varhk, gergcek (Hak) varliktir. Zorunlu Varlik’tan daha gergek
bir varlik yoktur. O, hayat sahibidir. Bizler de hayat sahibiyizdir. Ancak bizdeki
hayati belirginlik, idraki bir sire¢ ve fiili bir sonugtan mutesekkildir. Oysa
Zorunlu Varlkta bu tirden asamali bir durum disinmemiz imkansizdir.
Cunkd O’nun bilgisi ve varlik vermesi ayri ayri asamalardan olugsmamaktadir.

Zorunlu Varligin bilmesi, istemesi ve yapmasi O’nun zatinda tek bir

231 Farabi, Fusdlii’l-Medeni, s. 59.

232 |bn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik I, s.152.
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durumdur.?®® Filozofumuza gére “Varligina inanmak dogru olan seye” de
gercek varlik denir. Ayni zamanda gergek varlik, varligi surekli olan varliktir.
Bu sureklilik ise, baskasi nedeniyle olmayip sadece zati geregi olan
surekliliktir. MUmkUn varlklar, bu anlamda gergek varlik olamazlar. Clnku
onlarin surekliligi kendiliklerinden degildir. Onlar Zorunlu varliga izafe
edildiklerinde yoklugu hak ederler.?** Olus ve bozulusa ugrayan varliklar
mumkuan varliklardir. Bu varliklar Vacip varlikla zorunlu olduklarindan olus ve
bozulusa ugrarlar. Vacip varlik ise olus ve bozulusa ugramayan bir olgunluga

sahiptir.>*®

ibn Sina dislincesinde aciklamaya calistigimiz bu nitelikler, Allah’in
varhdini meydana getiren ozellikler degildirler. Sayet bdyle olsa idi nitelikler
kadar Allah kabul etmemiz gerekecekti. Filozofumuz bu nitelikleri araz olarak
kabul etmigtir. Ve sonsuz olan bu nitelikler, Allah’in birligine asla zarar
vermezler.?*® Ayrica bahsetmis oldugumuz bu sifatlar, O’nun zatina sonradan
katilan sifatlar degildir. O’nun sifatlarinin olumsuzlanmasi ya da izafi olarak
anlagilmasi ya da bu ikisinin birlesimine indirgenmesi bir zorunluluktur.
Sifatlari bu sekilde anladigimiz taktirde bu sifatlarin ¢oklugu O’nun birligine
ters dismemektedir. Ve O’nun zorunlu varlik olusu ile de gelismemektedir.

Ornegin “ezelilik” sifati Allah hakkinda yokluk ile sebeplilik kavramini ortadan

233 Kutluer, a.g.e., s. 175.
234 ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik Il, s. 101.
235 Altintas, ibn Sina Metafizigi, s. 55.

238 Ayni eser, s. 74.
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kaldirmaktadir. “Bir” kavrami da ne s6z ne de fiil olarak hicbir sekilde
bdlinme kabul etmeyendir. Zorunlu varliga izafe edildiginde ise; O vardir ve
higbir sebebi yoktur. Aksine O, her seyin sebebidir. Bu sifat ile de
olumsuzlama ve izafilik birlesmektedir. Nitekim yaratan (halik), yoktan var
eden (bari), sdret veren (musavvir) gibi bitiin fiili sifatlar izafidir. irade eden
(muUrid), gtict yeten (kadir) gibi sifatlar da yaratiklarla olan iligkileri ydoninden
birlesikligi ifade ederler. ibn Sind’ya gore dvgiiye layik bitiin kemal sifatlarla
O’nu nitelendirmemiz mumkudnddr. O; bilen, hayat, irdde ve kudret sahibi,

konusan, isiten, géren, zengin gibi biitiin giizel sifatlara sahiptir.’

Zorunlu varlik olan Allah, sirf akildir, salt dusuncedir. Aristo
dusincesinde de Allah, salt dusuncedir. Ancak Aristo’da Vacip varlik,
tamamen diinyadan habersizdir. ibn Sina disiincesinde ise Vacip varlik,
kendisini bilir, diinyay bilir yani her seyi bilir. O’nun bilgisi tamdir. ibn Sina
Vacip varligin her seyi bildigini sOyleyerek felsefe ve dini uzlastirmaya
cahismistir. Zorunlu varlik, kullileri bildigi gibi cuZz’ileri de kulli bir sekilde bilir
diyerek bir uzlastirmaya gitmistir.?*® Allah’in bilgisi, varliklardan elde edilmis
olmayip Allah’in 6zindendir. Filozofumuza goére, Allah’in bilgisinden higbir
sey kacmaz. Hatta zerreler bile sakli kalmaz.?*° O, maddeden tamamen
uzaktir. Batiin yonlerden maddeden uzak bir zattir. O, mutlak akil oldugu igin

kendi 6zUnu ve her seyi dusltnendir. O'nun daslinmesi ise yaratmasidir.

%7 Kaya, a.g.e., s. 313.
238 Altintas, Ibn Sina Metafizigi, s. 68.

239 Ayni eser, s. 72.
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A _ Ay

Onun disiindiigl her sey mevcuttur. ibn Sindya gére bir seyi
akledemeyisimiz, o seyin varligi olmayip maddesidir. Ayni sekilde Zorunlu
varlik akledilendir. Clinkd Zorunlu varhdin madde ile ilgisi yoktur. Bir seyin
sirf akil olmasini engelleyen sey, onun madde ile olan iliskisidir. O halde
O’nun zati bizatihi akil olup, akleden ve akledilendir. ?*° O halde ibn Sina
diisiincesinde Allah, nasil Ask, Asik ve Masuk ise benzer olarak da Akil, Akil
ve Makuldir. Batlin bunlarla birlikte Zorunlu varlik blinyesinde higbir sekilde
¢okluk bulundurmayan varhktir. O’'nun 6z4 ve varhdr ayni seydir. O,
varhginda ¢okluk bulundurmayandir. O, higbir seyin birlesimi olmadigi igin
parcalanamaz. Sayet vacip varligin 6zu, birka¢g seyin birlesmesinden
olusmus olsa idi O, bu seylerin varhdi ile Vacip olurdu. Ayni zamanda bu
varliklarin daha énceden var olmalari gerekir ki varhigr meydana getirebilsin.
Bu ise celiskili bir durumdur. O halde vacip varlik basittir.?*' Basit oldugu igin
de vucudu yoktur. Vlcud tarif itibari ile pargalara béllnebilir. Halbuki daha
once de belirtmis oldugumuz gibi vacip varlik bolinemez. Cinsi, turu, sekli,
mahiyeti olmadidi igin de tarifi yapilamaz. O’nun higbir arizi niteligi yoktur.
O’nun higbir sekilde cismi yoktur. O halde ibn Sin&’nin metafizigi monist bir

karakter tagimaktadir.?*2

ibn Sin&’ya gdre Allah, gercek miilk sahibidir. O, meliktir. O, higbir

seye muhtag degildir. Her sey O’'ndan gelir ve O’nun emrindedir. Gergek

240 ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik I, s. 102.
241 Altintas, Ibn Sina Metafizigi, s. 56.

242 Ayni eser, s. 63.
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zengin ve hakim olan Allah, ihtiyaglari insanlara verir. O’'nun niteligi de
niceligi de yoktur. Zaman ve sure O’nun igin s6z konusu dedgildir. O, ¢ok
zengindir. Higbir karsihk ve fayda beklemeden kendisinden faydalar ve

iyilikler tasar.?*®
B. ASK’IN VARLIKLARDA ORTAYA CIKISI (SUDUR)

ibn Sina sisteminde Vacip varlik olarak kabul ettigimiz Allah, 6zii
itibari ile seven ve sevilendir. O’'nun guzelligi ve ihtisami her seyin Ustundedir.
O, saf iyilik oldugu igin mevcut sevginin nesnesidir. Bu saf iyilikten tasip
yayilan her sey de iyilik ve olgunluktur. Yani var olus sahnesine ¢ikmig olan
her varlik dogustan salt iyinin askiyla bezenmistir. Mutlak varlik, kendi
asiklarinda yani varliklarda ortaya ¢ikar. Bunun igin dinyanin yaratilisinda ve
var olan her varligin tasip yayilmasinin ana prensibi agktir. Her sey, Allah’tan

cikar ve son olarak da Allah’a doéner.

En yUksek olgunluk ve en ustin guzellik olan Allah’in 6zunud
disunmesi, 6zinu sevmesi O’nun en ¢ok sevilen varlik olmasini gerektirir.
Nitekim O’ndan tasip yayilan varliklarin belirli derecelerde olgunluklari vardir.
Varliklar sahip olduklari bu olgunluk dizeyi ile de Allah’a yonelirler. O halde
var olan her sey, Allah’a yonelerek O’na dogru hareket etmektedir. O, en
ustiin gaye, ask ve sevkin nesnesidir. Aristo duslncesinde de her sey

Tanrr'ya ulasmak ister.?*

243 Hayrani Altintas, fbn Sina Metafizigi, s. 75.

244 Ayni eser, s. 73.
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ibn Sina diisiincesinde yaratilisin nasil gerceklestigini anlayabilmek
icin onun sudur teorisini iyi bilmemiz gerekmektedir. Bu teori, Allah’t Vacibu’l-
Vicud olarak kabul etmenin de bir sonucudur. Teorinin zirvesinde Allah
bulunmaktadir. Ask, Asik ve Masuk olan Allah’tan pek cok varhigin nasil ve
ne sekilde ortaya ciktigi felsefe tarihinin en eski problemlerinden biri
olmustur. iste filozofumuz birlikten c¢okluda gecisi sudur teorisi ile
aciklamaktadir. Nitekim Farabi’de yaratiis konusunda sudur teorisi ile
¢6zUme ulasmaktaydi. Bu teorinin, temellerini ve genel karakterini Farabi
diisiincesinde bulmakla beraber, ibn Sina bu teoriyi daha kapsaml olarak
ifade etmektedir. Bu baglamda insa edilen alem anlayisi, Farabi’deki alem
anlayisina gére daha kapsamli ve tamdir. Bu teori ile Zorunlu varlik olan
Allah, diger varliklardan kesin gizgilerle ayrilmistir. Ve diger batun varliklar
Tanr’nin bir feyzidir. Bu teori, bitin var olusu acikladigi gibi evrenin
varhdinin devamini ve baska tirli degdil de nigin bdyle oldugunu da izah
etmektedir. Varlik, Tanri’nin kendi varligina ait bilgisinden ortaya ¢ikmaktadir.
Daha énce de ifade ettigimiz gibi Akil, Akil ve Makul olan Allah, kendi zatini
bizatihi olarak akleder. Bu akledisin zorunlu bir sonucu olarak da varliklar
O’ndan sudur ederler.?*®

ibn Sina, Vacip Varlik'i “menba“ olarak da adlandirmaktadir. O, ayni

248 “tacell

zamanda Kur’an-1 Kerimde gecgen i” kelimesini de kullaniyor. Felsefi

243 Taylan, Islam Diistincesinde Din Felsefeleri, s. 197.

24°Bkz. Kur’an-1 Kerim, Araf, 143, “Musa tayin etti§imiz vakitte (Tur’a) gelip

de Rabbi onunla konusunca “Rabbim! Bana kendini gbster; seni gbreyim!”
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manada tecelli biraz daha farkli bir anlam tasimaktadir. O; tecelliyi, Vacip
Varlik'in 1sildamasi olarak kullaniyor. Bu i1sildama, sadece Allah’i isteyen
varliklar Gzerinde olmayip, butin varligi kusatan bir isildamadir. Yani
varliklar, var olus sahasina O’nun tecellisi ile ¢cikmaktadirlar. Vacip Varlik da

bu tecelliyi isteyerek ve bu durumdan®’ hosnut olarak vermektedir.

islam dinine gdre Allah, kainati yoktan var etmistir. Bitiin islam alimleri
bu noktadan hareket ederek konuyu agiklamislardir. Kelamcilar da bu
konuyu Allah’in hir iradesinden hareketle agiklama yoluna gitmislerdir.
Filozoflar ise Aristo felsefesinin etkisinde kalmiglardir. Misliman duastnarler
ise, lislami &greti ile ¢elisen disunceleri 6zgiin bakis acilari ile
yorumlamiglardir. Bagka bir ifade ile Musliman filozoflar, felsefe ve dini
uzlastirma yoluna gitmislerdir. Ornegin Eflatun, her seyden habersiz ve ilgisiz
olan “Bir” fikrini kabul ederken; Ibn Sina Akil, Akil ve Makul olan “Bir” i kabul
etmektedir. Bununla beraber ibn Sind’da Bir, sadece iyilik ve giizellik degil

ayni zamanda ilk Agktir.?4®

Monist bir alem telakkisi ile yaratilisi sudur teorisi ile agiklayan ibn

Sina, yaratici ve yaratilisi net olarak kabul etmektedir. O, Allah igin halik,

dedi. (Rabbi): Sen beni asla gbremezsin. Fakat su daga bak, eger o yerinde
durabilirse sen de beni gbéreceksin! buyurdu. Rabbi o daga tecelli edince onu
paramparga etti. Musa da baygin digtli. Ayilinca dedi ki: Seni noksan

sifatlardan tenzih ederim, sana tevbe ettim. Ben inananlarin ilkiyim.”
247 Altintas, Ibn Sina Metafizigi, s. 104.

248 Ayni eser, s. 81.
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mubdi, muhdis kelimelerini; alem icin de mahluk, mubde ve muhdes

249 |bn Sina Kuran'da yer alan kavramlari

kelimelerini kullanmaktadir.
kullanarak felsefi gorusleriyle Kur'ani distince arasinda bir sentez yapmaya
calismaktadir. Cogu Kur'an’dan alinmig olan bu kavramlar filozofumuzun

felsefi dilinde sudur stirecine ve onun evrelerine delalet etmektedir.?>°

ibn Sina, Yeni-Eflatunculukla islamiyeti uzlastirma hususunda cok
dikkatli davranmistir. O, Allah’in sifatlarinin  pek ¢odunu Kuran'dan
cikarmigtir. Teorisinde yer alan mucerred akillar ve feleki nefisler ona gore
meleklerdir. Madde ve formdan olusmus varliklar bu dinyaya ait olurken sirf
formdan ibaret olan varliklar ilahi aleme aittirler. Allah’in Asik ve Masuk
sayllmasi da ibn Sina dislincesinin Tasavvufla olan iliskisini géstermektedir.
ibn Sin&’nin alem telakkisi monist bir yapidadir. Clinkii o, yaratilisi kabul
ediyor. Yaratici, yaratan ve yaratik kelimelerini kullaniyor. Bu duslincede
Allah; vyaratan, icat eden ve meydana cikarandir. Alem ise meydana
cikariimig yani yaratiimistir. Birlikten ¢okluga gecisle agiklanan bu yaratilis
disiincesine gore Allah, Vacibu'l vucud olarak Zorunlu varliktir. Alem ise bu

Zorunlu varliktan meydan gelmis zorunlu bir sonugtur.?®

49 Hiiseyin Atay, Farabi ve ibn Sina’ya Gére Yaratma, Kiltir ve Turizm

Bakanligi Yay., Ankara-2002, s. 119.

20 Mesut Okumus, Kur’an’in Felsefi Okunusu -ibn Sinadg Ornegi-,

Arastirma Yay., Ozkan Matbaacilik, 1. Baski, Ankara-2003, s. 149.

51 Hilmi Ziya Ulken, “ibn Sin&’'nin Din Felsefesi”, IFD, Cilt: IV, Sayi: I-1l, Tirk

Tarih Kurumu Basimevi, s. 83.
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ibn Sina sisteminde diisiiniilebilir nesnelerin oluslari, akillarin
yaratiligi, nefisler ve feleklerin yaratiliglari, zaman ve hareketin yaratilisi da
“‘ibda” olarak ifade edilmektedir. ibda, “Bir seyden baskasi icin yalnizca
onunla ilgili olan bir varligin madde, alet veya zaman gibi aracilar olmadan
olugsmasidir.” Benzersiz yaratma anlamina gelen ibda, sonradan meydana

getirmeden derece bakimindan daha Ustiindiir.??

Filozofumuz, maddeden
olusan varliklarin yaratiiginda “halk” terimini kullanmaktadir. Bu dagilabilir
varlklarin Faal akil gibi bir araci ile meydana getirilmelerini de “tekvin” terimi
ile ifade etmektedir. O’na gére tekvin maddi bir var olmadir. ihdas ise
zamana ait bir var olustur. Baglangici ve sonu olan varliklar igin kullanilir.

ibda ilk sebebe daha yakin oldudu icin diger tekvin ve ihdas'tan derece

olarak daha Ustiinduir.?®®

Alemin killi dizeni ibn Sin&'nin “inayet” olarak adlandirdigi ilahi
taktirden kaynaklanmaktadir. Bu sistemde inayet, “llk’in (el-Evvel) varligin
bulundugu iyilik diizenini zati geregi bilmesi; miimkin olan iyilik ve yetkinligin,
zati geredi illeti olmasi; belirtilen tarzda ondan hosnut olarak miimkdin olan en
miikemmel sekilde iyilik diizenini akletmesi ve boylece en miikemmel sekilde
diizen ve lyilik olarak aklettigi seyin, O’ndan mimkin olan en mikemmel

diizene gétiirecek tarzda bir tasma ile tasmasidir.”*®* O’nun kendini bilmesi

52 ibn Sina, Isaretler ve Tembihler, Cev: Ali Durusoy, Muhittin Macit,

Ekrem Demirli, Litera Yay., istanbul-2005, s. 139.
253 Altintas, fbn Sina Metafizigi, s. 102.

5 bn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik II, s. 160.
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demek Yetkinlik ve Yduceligini, asik oldugu Zatinin Ululugunu bilmesi
demektir. Kendi Yetkinligine ait bilgisi de lyi'nin kendisinden fezeyan etmesini
gerekli kilmaktadir. Yani Allah, kendisinden sadir olanlari tam bir bilgi ile
bilmektedir. O halde sudurun iradi yoni, ilahi rizadir.>*®> Buna gore alem,
Allah’in en guzel duslncesinden olabilecek en glzel tarzda Allah’tan sadir
olmustur. Allah, 6zuyle bu alemde var olan olgunlugun ve iyiligin sebebidir.
Ve O, iyiligin bu sekilde gerceklesmesinden de memnundur. Allah, iyilik
dizenini en glzel seklide disunlr. Bu dusunceye gore guzellik, bir pariltidir.
Alemin var olusu da bu pariltiya gére sekillenerek bir diizen kazanmaktadir.
O’nun duslncesinden de en guzel dustnus sekline uygun olarak bir dizen
ve iyilik vyayilir. inayet, Allah’in bilgisinin Kkilli olani tam olarak
kavramasidir.?®® Allah, biitlin nizamin ilkesi olan zatina asiktir. Béyle olmasi
bakimindan da iyiliktir. Su halde varlklar alemi dolayli olarak O’nun
masukudur. Allah’in bir arzudan dolaylr bu nizama yénelmis oldugunu
disunemeyiz. Cunku Allah, higbir seye arzu duymaz ve higbir seyi istemez.
ik varligin bu iyilik nizamina olan egilimi tamamen arzulardan arinmis bir

irade iledir.?®’

ibn Sina, alemin sasmaz ve degismez dizenini ve bu diizenin tabii
kanunlara baglihigini, alemden uzak ve ilgisiz olan bir Allah ile degil aksine en

Ustlin ve mutlak olan Allah ile aciklamaktadir. Alem, Allah’in mikemmelligine

258 Kutluer, a.g.e., s. 197.
26 Altintas, ibn Sina Metafizigi, s. 85.

7 ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik I, s. 109.
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oranla en mikemmel tarzda yaratiimistir. Buna bagli olarak yaratilis ifade
eden sudur sureci de en mukemmel tarzda gerceklesmistir. Yani alem, En

Ustiin Hayir ve En Yiice Sevginin mahsulii olarak ask ile yaratilmistir.?®

ibn Sina diisiincesinde 6zl geredi Zorunlu varlik olan, hicbir sekilde
cisimle alakal degildir. el-Evvel'in ne dengi, ne cinsi ne de ziddi vardir. O’'nun
fasli da yoktur. Bu bakimdan O’nun tanimini da yapamayiz. O’na yalnizca
acik, akilsal bir irfanla ulasabiliriz.?®® Cisimde bulunmaz ve hicbir sekilde
bdlinmez. Ve higbir sekilde sebebi yoktur. O’nun bir sey icin olmasi mumkin
degildir. O halde O’ndan feyezan eden alemin bir kasit sonucu var oldugunu
sOyleyemeyiz. Sayet bodyle olsaydi O, kendisinden baska bir sey icin
kasteden olurdu. Bu ise daha 6nce de acgiklamis oldugumuz Zorunlu varlk
olan Tanrr’'ya uygun olmayan bir durumdur. Bdyle bir kastin var oldugunu
kabul ettigimiz taktirde Tanri’nin varliginda bir ¢cokluk da kabul etmis oluruz ki
bu durum da celiskilidir.?®® Bu var olusta her hangi bir gayenin kabulli de
mumkin degildir. CUnkl bu teorinin zirvesinde bulunan Vacip varligin
kendisinden daha asagida bulunan varliklari gaye edinmesi mantiken de

dogru degildir.?®’

%8 Burhan Ulutan, ibn Sinad Felsefesi, Tirk Dinyasi Arastirmalari Vakfi

Yay., istanbul-2000, s. 76.
29 |bn Sina, Isaretler ve Tembihler, s. 133.
%0 ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik I, s. 146.

61 Altintas, ibn Sina Metafizigi, s. 85.
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Sudur teorisinin temelini  “Birden yalniz  bir ¢ikar” prensibi
olusturmaktadir. Zorunlu varlik, kendi zatini sirf akil ve ilk ilke olarak akleder.
O’nun zatinda varliklarin O’ndan sudurunu engelleyecek higbir sey mevcut
degildir. O, her seyin kendisinden meydana gelmesinden de hogsnuttur. O,
zati geregi yetkinlik ve yuceligin, O’'ndan iyiligin tasacagi sekilde oldugunu ve
bu durumun da kendi 6ziiniin gereklerinden oldugunu bilir. ibn Sina
disuncesinde de Farabi dusuncesinde oldugu gibi alemin varhdr Allah’in

sonsuz bilgisinden kaynaklanmaktadir.

Yaratiligi bu teori c¢ergevesinde dusindigimuiz zaman Allah’in
varhdinin alemin var olusu igin bir gereklilik olup olmadidi sorusuyla
karsilasabiliriz. ibn Sina disiincesinde Allah’in varli§i baska bir seyin varligi
icin degildir. O, her seyin failidir. O, her varligin O’nun zatindan ayri bir tagsma
ile tastigi mevcuttur. Ancak ilk'ten meydana gelen her sey gereklilik sonucu

ortaya cikar.?®?

Birden yalniz bir c¢ikar ilkesi ile ik varliktan sudur eden ilk varlik, ilk
akildir. Bu ilk malul de sirf akildir. Bunun da madde ile ilgisi yoktur. Tanri’'dan
sudur eden buatun akillarin ilkidir. Bunun zati ve mahiyeti de maddede
bulunmaksizin birdir. En uzak semavi cismi arzu uyandirma yolu ile harekete
gegirendir. Filozofumuz sadir olan bu ilk aklin neden madde ile ilgili
olmadigini da su sekilde acikhiyor. Madde, sadece kabul edici bir varliktir. ilk

akil madde oldugu taktirde, madde alemdeki varligin sebebi olacaktir. Bu ise

52 bn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik Il, s. 147.
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maddeyi asan bir durumdur.?®®> O halde ilk maliilin maddi olmayan akli bir
slret olmasi zorunludur. Buradaki sGret cismani olmayip ruhani bir sdrettir.
ibn Sin&’ya gdére mimkin varliklarin Allah’tan vasitasiz olarak meydana
gelmeleri mimkiin degildir. ilk maliil kendi zatini ve Zorunlu varligi bilir.
Dolayisiyla ilk aklin, kendi mimkdn varligi hakkindaki bilgisi ile Allah yani
ilkesi hakkindaki bilgisi farklilagmistir. Bu durum ise bir ikilik meydana getirir.
Ayni zamanda ilk maliil, kendisini kendisi ile miimkiin, Allah’la vacip olarak
bilir. Bu da bir Uglik ortaya c¢ikarir. Bdylece Bir olan Zorunlu varliga ¢okluk
karismadan gokluk ortaya ¢ikmis olur.?®* Allah da ise akletmenin sonucunda
bir bilgi ¢oklugu meydana gelmemektedir. Cunkl, Allah’in illeti yoktur.
Bununla beraber Evvel'in kendini akledisi de mumkin varhidin akledisi gibi
degildir.® Ik Prensip olan Allah’tan birinci malul olan akil ile birlikte dokuz
akil ve felekleri ortaya ¢ikar. Allah’tan aracisiz olarak ortaya ¢ikan sadece ilk
akil yani killi akildir. ibn Sind’ya gore ilk aklin ortaya cikisi da Nur olan ilahi
cevherden bir isildama iledir.?®® Akilsal bir cevherden, bir akilsal cevherin ve
goksel bir kiirenin ortaya ¢ikisi zorunludur.?®” Mertebe bakimindan {stiin olan

her akil, Allah’i aklederek baska bir aklin ortaya ¢ikisina sebep olur. Bu akil,

kendini fiil halinde disundugu zaman da ondan bir nefs ve en uzak felegin

283 Ayni eser, s. 148.

264 Ayni eser, s. 150.

265 Kutluer, a.g.e., s. 201.

2% Altintas, fbn Sina Metafizigi, s. 84.

%57 ibn Sina, Isaretler ve Tembihler, s. 157.
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sekli cikar. Kendisini gli¢ halinde distndigu zaman da bu felegin cismi
meydana gelir.?®® Bu ilk aklin Allah’i diisinmesi onun kendi 6z hareketi
degildir. Allah akla tecelli ettigi zaman akil Allah’t disunur, kendisi de
dusunaltr. Varlklar, Allah’tan derecelenme iginde yavas yavas ortaya
cikarlar. Bu dusunceye goére, batin varliklar ilk malialden ve diger
varliklardan ortaya cikarlar. ibn Sina disiincesinde Allah, bir ydnden esyayi
yaratirken diger yoénden de ondan yayillan akillar yaratici rolu
listlenmektedirler.?®® Bu akillar, Allah’tan yayilan giice ortaklik ederler. Fakat

kesinlikle onlar Allah degildirler. Cunki onlar, imkan dahilindedirler.

Sudur surecinin baslangicinda Zorunlu varlik olan el-Evvel akilsal bir
cevher olan ilk akli yaratir. Benzersiz olarak yaratilan bu akil, Allah’tan
aracisiz olarak tagan tek varliktir. Bu ilk aklin araciligi ile de akilsal bir cevher
ve goksel bir cirim olusur. Ayni sekilde bundan da goksel kiireler olusurlar.?”
Bu surec¢ igerisinde dokuz akil, felekleri ve feleklerin nefisleri yavas yavas bir
hiyerarsi icerisinde varlik alanina ¢ikarlar. Nihayet ay kiresinin varlidi ile bu
cikis tamamlanir. Dokuzuncu akilla bu akillar silsilesi son bulur. ilk akildan
tasan bu akillar tir yéniinden birbirlerinden farklidirlar. ibn Sina, bu akillarin
neden dokuzuncu akilda son bulduguna dair inandirici agiklamalar yapmis

degildir. Dokuzuncu akil olan Faal aklin Allah’i akletmesinden insana ait akil;

%8 |bn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik I, s. 154.
289 Altintas, Ibn Sina Metafizigi, s. 86.

2’0 bn Sina, Isaretler ve Tembihler, s. 158.
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onun disinmesinden de maddeye bagli esya olusmaktadir.?’’ Bu
murakabeler sonucunda ortaya c¢ikan asamalar, “Kerrdbiyydn” olarak
adlandirilan on aklin veya meleklerin veya da semavi nefislerin agamalaridir.
Bu varliklarin duyularla algilama yetenekleri yoktur. Zaten onlarin duyulara
da ihtiyaglari yoktur. ClUnkU onlar, sadece saf tahayyule sahiptirler. Bu akillar
hiyerarsisi gérunimuinde sunulan bu teori ayni zamanda da bir anjeoloji
(melekbilim) tarzindadir. Yani bu teori, bir melek 6gretisi olarak alem ve

insani dgretilere temel olmaktadir.?2

Bu sistemde Ayalti dlem, hem kozmolojik hem de ontolojik zincirde en
alt tabakayi olusturmaktadir. Bu alem, varligini onuncu akildan almaktadir.
Ayni zamanda da gokten gelen etkilere kargi edilgen ve onlara bagimli bir
alemdir. Nitekim olus ve bozulus alemindeki butin degismeler, her seyi
dizenleyen ve bu dunyadaki olaylara yon veren goklerin etkisiyle meydana
gelmektedir. Goklerin etkisi olmasa Ayalti alem kaos iginde kalir. Ve son
semavi akil olmasa Ayalti alem hi¢ var olamazdi. Cunku Ay’'in yoringesi ve
ona bagh olan akil, dinyevi bolge ile kozmosun geri kalani arasindaki bagi

olusturmaktadir.?”

271 Altintas, Ibn Sina Metafizigi, s. 89.

2’2 Henry Corbin, islam Felsefesi Tarihi, Terciime: Hiiseyin Hatemi, iletisim

Yay., istanbul-1986, s. 171.

"3 Okumus, a.g.e., s. 163.
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ibn Sin&’ya gore unsursal alemin heyulasi da bu son akildan gelmek
zorundadir. Goksel varliklarin da bu olusumda yardimlari vardir.?”* Bu Faal
akil, goksel hareketlerin ortakligiyla mumklnler aleminin sdretlerini
kendisinde bulundurur. S6z konusu siretlerin resimleri etki tarzinda bulunur.
Ayrica bu saretler kendi baslarina degil de bir tahsis ile tasarlar.?”® Faal
akildan tasan bu sdretler, farkh farkli yetenekleri bakimindan heyulalarinda
farkh yapidadirlar. Bu farkliliklarin ilkesi Farabi sisteminde de oldugu gibi
gOksel kurelerin farkl farkli olan hareketleridir. Farkl karigsimlarin sonucunda
akilsal bir cevherden bitkisel, hayvansal ve diisiinen nefisler ortaya cikar.?”®
ibn Sin&’ya gdére mimkinler dinyasinin yaraticisi olan Faal aklin bizim
akhmizla olan iliskisi, ginesin gézimuzle olan iliskisine benzer. Nasil ki akil,
kendiliginden makul ise, gunes de kendiliginden gorulirdir. Gunes,
karanlikta gu¢ halinde bulunan esyayi bize fiil halinde gértnur kilar. Faal akil
da gug¢ halinde makul olan dusunceleri fiil halinde makuller kilar. Nefisler,

insani akillar, diinyaya ait bu sekiller Faal akildan ortaya cikarlar.?””

Eflatun metafizijine benzer olarak ibn Sind metafiziginde de ilahi
yaratilista bir agk vardir. Bu, olgunluga ulagsmak isteyen varligin askidir. ibn
Sina, sistematiklestirdigi bu “ontolojik ask” duslncesi ile tasavvufi alana

yonelmektedir. O’nun sisteminde semavi her cevher, sonsuz bir kuvvet

2" ibn Sina, Isaretler ve Tembihler, s.158.
2’3 ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik Il, s.156.
2% bn Sina, Isaretler ve Tembihler, s. 159.

217 Altintas, Ibn Sina Metafizigi, s. 90.
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tarafindan hareket etmektedir. Gok alemindeki feleklerin hareketlerinin ilkesi,
felek aklinin En Yiice lyi'yi se¢mesidir. Bu slire¢ sonunda da devri hareket
zorunlu olarak sadir olmaktadir. Fakat burada dnemli olan, hareketin ilkk amag
olmadididir. Buradaki amag, Evvel’e benzeme arzusudur. Evvel’e duyulan
ask, ve bu agktan alinan akli hazdan nefse ait motivasyon (sevk) dogarak bu
da yetkinlige ulagsma ydnunde felekleri harekete gecirmektedir. Yani
Mikemmel olan Allah’a duyulan ask, feleklerdeki hareketin asil sebebi
olmaktadir. ibn Sina, feleklerin bu hareketlerinin meleki veya feleki bir ibadet

oldugunu da distinmektedir.?’®

Bagka bir ifade ile goklerin devri hareketi
manevi varliklarin Tanri’'ya akil ve ask ile ibadet etme arzularinin zorunlu bir
sonucu olarak gerceklesmektedir.?”® Her felegin akli Vacibu’l-viicud olan

Allah’t disunur. Allah’in guclnden ve sonsuz nurundan her sey akil Gzerinde

akar, durur. Yani her akil, Allah’tan kendisine gelen iyilikle zaruridir.

Filozofumuz, alemin var olusunu sudur teorisi ile ortaya koymaktadir.
O, bu teoriyi Vacip Varligin olusturdugu bir determinizm anlayigi Uzerinde
temellendirmektedir. Yaratilig, bir zorunluluk UGzerinedir. Varliklarin dogusu
sadece Allah’in bilgisi ile degil, ayni zamanda da Allah’in iradesi ile
gerceklesmektedir. O’nun teorisinde mutlak zaruret hakimdir. ibn Sin&d’nin
dogus teorisi bir panteizm olarak islam ile Messai Felsefe arasinda
dalgalanmaktadir. Mutlak zaruretin hakim oldugu bu teori, fantazi olmaktan

dteye gecemiyor. ibn Sina, Bir olarak inandigi askin varliga cokluk

2’8 Kutluer, a.g.e., s. 209.

219 Ayni eser, s. 211.

110



sokmaksizin yaratihgi felsefi olarak bu sekilde izah etmektedir. Seyhu'r-
Reis’e gore yaratihs bu sekilde gerceklesmektedir. Varliklar alemi, agkin bir

sonucu olarak var olmustur.?°
C. ASK RISALESI*®'

Askin tam anlamiyla mana kazandigi ilk filozof Empedocles’dir.
Aristotales ise Empedocles’in bu agk anlayisini, hem etkin sebep hem de
maddi sebep anlaminda ilaveler yaparak yorumlamigstir. Empedocles’e gore
Ask; toprak, su, hava, ates gibi énemli dort unsurun besincisidir. Ona goére
ask, seyleri birbirine yaklastiran etkin sebeptir. Ayni zamanda da maddenin
karisiminda da payi olan maddi bir sebeptir. Eflatun da Empedocles gibi aska

verdigi anlamlarla onu ontolojik sahada incelemistir.?®?

280 Ayni eser, s. 104.

81 Ibn Sina, Risale fi Mahiyat al-Isk, (Askin Mahiyeti Hakkinda Risale) adli
eserini, en iyi talebelerinden birisi olan Abu Abd Allah al-Masumi igin kaleme
almigtir. Eserin yazilig tarihi kesin olarak bilinmemekle birlikte 426-428 h.
Yillari gésterilebilir. incelemeye calistigimiz bu eser, filozofumuzun son
yazdigi eserler arasinda olup, onun felsefi sisteminin bir 6zeti niteligindedir.
Bu eser, ibn Sina'nin kemal ¢aginin bir mahsuludur. Eser, kisa bir
mukaddime ve yedi boliimden olusmaktadir. (Bkz. ibn Sina, Ask Risalesi,

Cev: Ahmet Ates, Kitap Matbaasi, istanbul-2002.)

82 Mehmet Bayrakdar, “ibn Sind’'da Varlik, Varolusun Sebebi ve Varligin

Delili Olarak Ask”, AUIF Dergisi, AU Basimevi, Ankara-1985, s. 299.
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ibn Sina, incelemekte oldugumuz bu risalede tam bir ask ontolojisi
yapmaktadir. Bu konuda basta Farabi olmak Uzere Platon ve Plotinus’la
onemli benzerlikleri bulunmaktadir. Bu benzerliklerin de hi¢ slphesiz en
onemlisi; askin bilgi agisindan dialektik bir metod olarak ele alinip, oradan
Tanrr'ya yilkselmesi ve O'nu hem Ask hem Asik hem de Masuk olarak
gormesidir. Kendinden onceki filozoflarin ask hakkindaki dustncelerinden
etkilenen ibn Sind’'nin ask felsefesinde dénemli farkhliklar da mevcuttur. Bu
farkliliklar ibn Sina’ya cesitli yonlerden orjinallik kazandirmaktadir. ibn Sina,
askl Platon ve Plotinus’daki gibi sadece canli varliklardan insana has
kilmamistir. O, aski, Allah da dahil olmak Uzere butin varliklarin esas
prensibi kabul etmistir. Ayni zamanda daha 6nce de aciklamis oldugumuz

gibi o, ask ile Allah’in varligini kanitiama yoluna gitmistir.?%

ibn Sina, eserinin birinci boliimiinde, askin bitin hiiviyetlerde var
oldugunu agiklamaktadir. Eserin baslangicinda askin her seyde var oldugunu
kesin olarak belirten ibn Sina, daha sonraki bélimlerde de aski cesitli varlik
sahalarinda derecelendirerek ele almaktadir. Fakat filozofumuz, ask
kavraminin tam bir tanimi yapmamaktadir. Bununla beraber vermis oldugu
tanim, olduk¢a mucerred bir yapidadir. Ona gore “Ask, gergeginde iyi, glizel
ve cidden uygun olani glizel bulup, onu istemekten baska bir sey degildir.”
Sayet bu iyi, ayrilan cinsten ise ayri oldugu sirada ona bir meyil vardir. Var

oldugunda ise onunla bir olarak varligi koruma durumu vardir.?®

283 Bayrakdar, a.g.m., s. 300.

%4 Ibn Sina, Riséle fi Mahiyat al-Isk, s. 54. .
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Bu tanimlamada karsimiza ¢ikan “iyi” ve “glizel” kavramlari Platon ve
Plotinus’un agk felsefelerinde de 6nemli bir yere sahiptir. Ancak ontolojik
sahada dustindugumuzde bu kavramlarin kullanilis bigimlerinde farkliliklar
mevcuttur. Nitekim Platon; agki, glzelin sevgisi dedil de gulzel iginde
yaratmanin sevgisi olarak ifade etmektedir. Platon’a gore iyi bir ruh, sadece
viicutta kalmayandir. lyi olan ruhun, viicut askindan ruh agkina, sonra ilim
askina nihayet mutlak giizellik askina ulasmasi gerekmektedir.?®® Oysa Ibn
Sina, aski varlik hiyerargisinin tim kademelerinde var olan bir gli¢ olarak
gérmektedir. ibn Sind’ya gore iyilik, 6zce istenen bir seydir. lyi; kendi kemali
geregince kendi varligini tamamlamak isteyen her varligin arzusu olan
seydir. Ozii olmayan ve eksiklige bagl olan kétulige karsilik, iyilik varhga
baghdir. Var olus bir iyilik, var olusun kemali de varligin iyiligidir.?®® Buna gére
iyi, iyiye asiktir. Yani Allah, salt iyi olan kendi zatina asiktir. Ayni zamanda da
O, masuktur. Cunku Allah’in 6zt saf iyiliktir ve varligin istedigi bu iyilige
ulasmaktir. Baska bir ifadeyle kendi olgunlugunu tamamlamak isteyen her
varlik, bu iyiye yonelmek ister. Olgunluga (kemale) erme, bu iyilige yaklasma
nispetinde gerceklesmektedir. Bir varlik filozofu olarak kabul ettigimiz ibn

Sina, felsefi sistemini ask ile temellendirmektedir.

ibn Sina, varliklari (i¢ gruba ayirarak incelemistir. Bunlardan birincisi;

keméle ulasmis olanlar, asigin masukuna ask ile baglanarak “birlik”

285 Pplaton, Sélen, Cev: Azra Erhat-Sabahattin Eyuboglu, Remzi Kitabevi,

istanbul-1972, s. 72.

28 |bn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik I, s. 163.
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olusturduklari mertebedir. Bu mertebede asik, masuk ve ask birbirinin
aynisidir ve kendilerinde artik bir eksiklik, tamamlanma ihtiyaci olmayan
olgunluk  derecesindedirler.  ikincisi, noksanligin son noktasinda

“

bulunanlardir. Bu mertebede “yilik”, “glizellik” ve bunlara ulastirici herhangi
bir “illet’in bulunmamaktadir. Digeri de bu iki halin ortasinda bulunanlardir.
ibn Sin&’ya gére, kemal derecesinin bir alt derecesi olan yari yokluk yart iyilik
birligi de kendisinden sonraki derece olan yokluk halinin bir Ust mertebesidir.
Bu mertebeye mutlak yokluk mertebesi de denmesinin sebebi, yokluga dair
tum illet ve alékalari bunyesinde bulundurmasidir. Noksanligin son noktasi
mutlak ademdir. Bunun varligi her ne kadar varlik siniflandirmasina girmisse
de yokluga bulagsmis oldugu i¢in gergek bir varlik degildir. Dolayisiyla higbir
anlam ifade etmemektedir. Su durumda diger iki gruptaki varliklar gergek

olduklari icin anlamlidirlar.?®’

Zorunlu varlk olan Tanri, batliin varliklar kulli bir aska bezemistir. Bu
varliklardan her birinde Salt iyi’'den tasmis bir yetkinlik vardir. Bu kemale
ulasmak sonra da kazanilan bu yetkinligin korunmasi fitri bir agk iledir. Bunun
yoklugunda ise varliklarin agka ulasmak igin meyilli bir durumlari vardir. Bu
da kulli bir agk sayesindedir. O halde bu ask, butin tanzim edilmis varliklarda
ayrilmaz bir nitelikte mevcut olmaktadir. Bu varliklar, agk sayesinde var

olmuslardir.?%®

287 Birglll, a.g.e., s. 74.

288 |bn Sina, Riséle fi Mahiyat al-Isk, s. 54.
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ik iyi, zatini butin zamanlar ve ebedi olarak bilfiil idrak edicidir.
Cunki ibn Sina sisteminde Allah, en yetkin ve en iyi olan varliktir. Buna gore
O’nun kendisine olan aski da en mukemmel ve en ustun bir ask olmaktadir.
Bu baglamda Ask, Asik ve Masuk olan Allah, biitiin varligin ve varliktaki her
bir varligin gercekliginin de nedenidir. ibn Sina, iyiyi aciklarken onun ask ile
idrak edilebilen sey oldugunu ifade ederek, asigin aski neticesinde ulastigi
iyiye asik olacagini, boylelikle her varhdin “ik iyi*’ye ulasarak ask ile
varliklarini tamamlayacaklarini ifade eder. 2% Biitiin varliklarin temeline aski

yerlestirmis olan ibn Sin&'nin metafizik sisteminde bu konu son derece

onemlidir.
ibn Sina diisiincesinde aski ikiye ayirarak incelememiz mimkindur.
1. Psikolojik manada ask
2. Ontolojik manada agk

Psikolojik olarak agk, bir gesit his ve duygu olmaktadir. Bu anlamda
ask, guzel ve uygun olanin arzuladigidir. Ask; duyulan, arzulanan temiz bir
sevgidir. Canli ve cansiz butun varliklarda bil-kuvve olarak vardir. Bu ask,
insanda akil ile hayvanlarda da icgudu ile birlestigi taktirde entelektlel bir ask
ortaya ¢ikmaktadir. Bu ask ihtiyari agktir. Tercihler ve segim s6z konusudur.
Filozofumuzun sisteminin temelinde buylk bir yer isgal eden ontolojik boyutta
ask ise, psikolojik agkin varligina bagli olan ve bu sayede anlagilan bir agktir.
ibn Sina, daha ¢ok askin bu yénii (izerinde durmaktadir. Bu baglamda ask ile

varlik ayni sey olmaktadir. ibn Sin3, ilk varlik yani Allah’i; Ask, Asik ve Masuk

289 |bn Sina, Isaretler ve Tembihler, s. 127.
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olarak gormektedir. Buna go6re butun varlklarin o6zleri, cevherleri ve
haviyetleri agktir. Ask ise bizzat varliktir. Ayni zamanda bu kulli agk Mutlak ve

Saf lyinin de ta kendisidir.>®

Bu duslncede butin varliklar, agska temayul halindedirler. Bu ise,
Allah’tan aldiklar yetkinlik sayesinde mumkin olmaktadir. Yani Allah’tan
tasmis olan varliklarin yonleri Allah’a dogrudur. Cunku her tarlG yetkinlik ve
hoslugun (zerinde Allah bulunmaktadir. Varliklar ancak bizzat yetkinlik
sahibinden almis olduklari feyiz ile bu aska ulasabilmektedirler. Butin
varliklarin kaynagina aski yerlestiren ibn Sina, bu disiincesini -daha énce

aciklamis oldugumuz gibi- Zorunlu Varlik ve sudur teorisi ile izah etmektedir.

Her seyde ask vardir. Cansiz basit varliklarda dahi bir agk vardir.
Filozofumuz bu cansiz basit varliklari “heyula, siret ve araz” olmak lUzere Ug¢
gruba ayirmistir. Heyula, kuvvet nevi ile bir cevherdir. Siretler, cevherleri var
ederler. Araz ise her hangi bir yonden cevher degildir. Buradaki ask su
sekildedir. Heyula, sret olmadigi zaman slrete temayul eder. Sareti buldugu
zaman da ona sikica yani ask ile baglanir. Heyula, sireti sikica kavrar. ibn
Sina, heyulay girkinliklerini gdstermek istemeyen bir kadina benzetmektedir.
Ortlisti acildigi zaman hemen yeni bir 6rtii ile kapatmaya calisir kendisini.
Benzer olarak heyula da sdreti kaybettigi taktirde mutlak yokluga karismamak
icin yeni bir sdret bulur kendisine. ClUnklU huviyetlerden her birisi tabiatlari
geregdi yokluktan kaginmak zorundadirlar. Saretlerde de ask vardir. Onlar da

mevzularina bagh kalmak i¢in gcaba gdsterirler. Heyula’dan ayrildiklari zaman

290 Bayrakdar, a.g.m, s. 302-303.
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da sekli bir hareket ile ona dogru ilerlerler. Arazlarin aski ise mevzularina

olan bagliliklaridir.?’

Nebati stretlerde de fitri bir agsk mevcuttur. Nebat kuvvetlerine mahsus
olan ask da Ug¢ kisimdir. Gida alici kuvvete mahsus olan ask, gida almak ve
gida aldiktan sonra da o yonde kalabilmek igin sevk duyar. Diger bir nebati
kuvvet olan Yetigtirici kuvvete mahsus olan ask, daha ¢ok gida almak igin
sevk duyar. Dogurucu kuvvete mahsus olan agk ise, kendisine benzer bir
seyin var olmasi igin sevk duyar.?®? Bu kuvvetlerin var oldugu yerde ask tabi
olarak vardir. Higbir se¢cim ve bilgi olmadan bu kuvvetlerin bu sekilde
fonksiyonel olmalari blinyelerinde bulunan ask iledir. Bu kuvvetlerin varliklari
da ask sayesindedir. Ayni zamanda agk sayesinde kazanmis olduklari
varliklarini da yine ask sayesinde devam ettirmektedirler. ibn Sind’ya gore
nebati nefs, organik cismin Ureme, gelisme ve beslenme yoninden ilk

olgunlugudur.®®

Nebat kuvvetlerinin aski, canlilarin nefislerindeki aska nazaran daha
asagl bir konumdadir. Cunkl canhlara ait kuvvetlerde, igerisinde tercihleri
barindirarak sec¢im ile sonuglanan ‘ihtiyari ask” mevcuttur. Oysa nebat
kuvvetlerinde tercih etme gibi bir durum yoktur. ibn Sina, aski tercih etme

disuncesinden yola ¢ikarak iki kisma ayirmistir.

1. Tabii Ask

291 ibn Sina, Riséle fi Mahiyat al-Isk, s. 65-69.
292 Ayni eser, s. 73.

23 Altintas, fbn Sina Metafizigi, s. 132.
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2. intiyari Ask

Tabi ask, seylerin gayelerine ulasabilmek igin duyduklari sevktir. Nefis,
kendisini engelleyen bir sey olmadikga gayesine ulagsmadan asla durmaz.
Ornegin, atilan bir tas kendisini her hangi bir sey durdurmadikca
yuvarlanmaya devam eder. Bu durum, fiziki sartlar altinda cisimde olmasi
gereken bir ozelliktir. Gida alma kuvvetlerinde ya da baska nebati

294 |htiyari agk da ise nefis, masukundan alacagi

kuvvetlerde tabi ask vardir.
fayda ile karsisindaki zarari mukayese eder. Alacagi fayda, zarardan az ise
masukundan yiiz gevirir. ibn Sina, ihtiyari aski anlatabilmek icin esek érnegini
veriyor. Arpa yemek icin yonelen esek, kurt karaltisi gérdtginde bulundugu

yerden kagarak arpa yemekten vazgecger.?*® O halde ihtiyari ask, daha iyi bir

masukun, iyi bir masuka tercih edildigi bir agk cesididir.

Canlilarin kuvvetlerinde bulunan bu ask yani ihtiyari ask, nebat
kuvvetlerinde bulunan tabi aska nazaran daha ustindir. CUnkd canli
nefislerden kuvvetlerinde bulunan agk irade ve akletme sayesinde daha

parlak ve daha latif fiiller sadir olur.?*

ibn Sina, eserinin besinci bélimiinde beseri aska dair aciklamalarda
bulunmaktadir. lyilikten sonra giizellik ile de aski iliskilendiren filozofumuz

zarif ve yigit kimselerin, guzel yuzlere kargi ask duyduklarini belirtmektedir.

%4 ibn Sina, Riséle fi Mahiyat al-Isk, s. 79.
295 Ayni eser, s. 80.

2% Ayni eser, s. 81.
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Ancak o, yuz guzelligine asik olmanin da bir edep ve akil dairesi iginde
olmasi gerektigini sdyleyerek, askin haram olan durumlar diginda guzelin
Allah’t hatirlatmasi agisindan Ustun bir duygu oldugunu sdyleyerek, Tanri’'ya

ulasmada ancak bdyle bir askin sebep olabilecegini savunmaktadir.?’

ibn Sina ,sdret giizelliginin huy glizelliginin bir gdstergesi oldugunu da
ifade etmektedir. Bundan dolayidir ki Resulullah Efendimiz: “ihtiyaclari giizel
yiizliilerden temin ediniz” buyurmaktadir. ibn Sina, bu hadise dayanarak,
shret guzelligini ahlaki guzelligin disa yansimasi olarak gormekte ve itidalli
yaratilmighdin huydaki iyilik ve tathligin bir gostergesi olarak hosa gittigini ve

glizele yénelmenin aslinda iyiye yénelmek oldugunu da ifade etmektedir.?*®

Filozofumuza goére guzel yuzlere karsi duyulan bu ask, iki esasa
dayanmaktadir. Bunlar, hayvani kuvvetler ve insani kuvvetlerdir. Sadece
hayvani kuvvetlere dayandirilan bir ask, gercek bir ask degildir. Hayvani
kuvvetleri akli ilkelerle birlestirebilen insan, iyi olandir. lyi insan bu ask ile,
Allah’a en ¢ok benzeyen yiizii severek Allah’a yaklasmayi amaglar. ibn Sina
bu konuda da Farabi ile benzer sekilde distinmektedir. Farabi de insanin,
neyi nasil temyiz ettiginin farkinda olusunun o6nemli oldugunu ifade
etmektedir. Nitekim Farabi'ye goére insan, ancak iyi temyiz sayesinde

mutluluga ulasabilmektedir.?*°

297 Ayni eser, s. 97.
2% Ayni eser, s. 98.

299 Farabi, Kitab-iit-Tenbih, s. 130.
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insani nefislerden sadir olan fiiller, parlak ve Ustundurler. Nitekim
insani kuvvetler, farkh kuvvetlerden yardim alarak parlaklik ve kemal
kazanabilme 0&zelligine sahiptirler. Filozofumuza go6re insani nefisten,
“duyma, temayiil, birlesme, saldirma, muharebe” gibi cesitli fiiller sadir
olmaktadir. insan, diger canlilara nazaran daha (stiin kuvvetlere sahip
oldugu icin amacina daha kolay ve kisa yoldan ulasabilir. Ornegin insan, akli
islerinde amacina ulasabilmek icin tefekklrinde mutahayyile kuvvetinden

yardim alir.3%

Canlilara mahsus olan nefis; kendisine zevk veren seylere, gliizel olan
nizama, iyi telif edilmis ve itidalli olan her seye asiktir. Bu nefis, gordugu her
glzel seyi ilk Masuka benzettigi icin o seye sevgi ile bakar ve ona meyl
eder.®®! Insanlardaki giizel yiizlere karsi olan diskiinlik ise, hem canlilik
kuvvetinin hem de konusma kuvvetinin ortakligi ile olur. Bu agk, akilli olan
kimselerin 6zelliklerindendir. insan, glzel olan slretleri sadece canlilara
mahsus olan lezzet igin severse, bozuk ahlakli kimseler gibi kinanmaya hatta
ceza almaya bile layik olur. Fakat bu guzel siretleri akli bakimdan severse
bu sevgi, Ustln bir sevgi olur. Akli bakimdan sevmek, gorulen guzel siretleri
Mahz lyi olana benzeterek bu bakimdan sevmektir. Bu sevgi, insani en iyi
sonuca goturdugu igin Ustln bir sevgidir. Bu sebepten akilli kimseler asik

olma yoluna gitmislerdir.>*?

39 jbn Sina, Riséle fi Mahiyat al-Isk, s. 89.
30T Ayni eser, s. 93.

392 Ayni eser, s. 97.
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Bu aski U¢ sey takip etmektedir. Sarilma istegi, 6pme istedi ve cima
istegidir. Masukuna sadece cinsi ihtiyaclari igin yonelen kisi faziletli degildir.
Ancak, kisi cinsi devam maksadi ile masukuna yaklasirsa bu dogru bir is olur.
Sarilma ve 6pme isteginin maksadi da yaklasma ve birlesmedir. Esasen
bunlar kotu seyler degillerdir. Fakat bunlardan sonra sakinilmasi gereken
cirkin seyler ariz olabilir. Bu durumda bu fiiller kétii olmaktadirlar. ibn Sina’ya
gére sehveti sénmiis kisiler icin 6pme ve sariima uygundur. Ornegin,
cocuklari 6pmek kotu degildir. Cunkli ¢ocugu 6pmekteki maksat, yaklasma
ve birlesmedir. Burada fuhus ve fesad gibi bir amagc yoktur.>>® “O halde bu
tarlii bir agk ile asik olan kimse ince bir yigittir. Ve bu agk, yigit ve ince

kimselere mahsus olan agktir.”*%

Tam canl, nebat, tabiat ve beser nefislerinin gayesinde Tanrr’'ya
benzeme aski vardir. ilk illet mutlak kemal sifatini tasidigindan dolayi,
gayeye ancak kemal derecesinde fiiller yapilarak ulasabilmektedir. O halde,
gayeye ait kemallerde Tanri’'ya benzeme caiz ve mumkuin bir durum olarak
askin neticesidir. Melek nefisleri ise, ilahi ebediyetten aldiklari kuvvet ile
Tanrr’'ya daima ebedi olarak asiktirlar. Clinkld her zaman ve her seyde idrak
ve tasavvurlari daima Tanrr’yi bilme ve bu bilgi neticesinde gergeklesen agkin

var olmasindan dolayi, artik kendilerini dahi fark edemezler ve kendi

393 Birgiil, a.g.e., s. 86.

394 ibn Sina, Riséle fi Mahiyat al-Isk, s. 104.
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varlklarini digstinemezler. Onlari Tanr’’yl misahede etmekten alikoyan higbir

sey yoktur.>%

ibn Sina, eserinin altinci bélimiinde, ilahi nefislerde olan aski ve bu
askin niteligini agikliyor. O’na gore, gerek beserden gerekse de meleklerden
olan ilahi nefisler, Mahz lyi'ye ulasamadikga ilahi olamazlar. Yani onlar, higbir
sebebi olmayan, aksine kendisi ilk Sebep olan Allah’i bilemedikce diger
malulleri asla bilemezler. Malul makulleri ihata edemedikce de kemal

derecesine erisemezler.>®

ibn Sina diisiincesinde ilk illet olan Allah, yetkinlik ve mikemmelligin
en son noktasidir. Ve O’'nda hic eksiklik ve kusur bulamayiz. ilk illet, zati ile
mutlak ve Mahz lyidir. O’nun varligi gergek varliktir. ilk illet, varliklarin kemale
ulasmalarinda da ilk'tir. Iyi'ye erisen tabiati geredi O’na asik olur. O halde ilk
illet, ilahi nefislerin de Masukudur. Cunk{ ilahi nefisler, Allah’a benzemeye

calisirlar.

Mutlak lyi'ye ulasma, yakinlasma maksadi tasiyan ilahi nefisler ve
beser nefislerinden Mutlak iyi'nin zatina benzemeye calistiklari icin kevn ve
fesadin varh@i icin ulvi cevherleri hareket ettirmek gibi adil isler sadir
olmaktadir. Bunu da makulati guglerinin yettigince tasavvur ederek
yapmaktadirlar. Ve amaglari, Mutlak lyi'ye yaklasarak O’ndan fazilet ve

kemal kazanmaktir. Dolayisi ile de Mutlak iyi'ye yaklasmis olan da O’na asik

3% jbn Sina / Ibn Tufeyl, Hay bin Yakzan, Cev: M. Serefeddin

Yaltkaya/Babanzade Resid, Yapi Kredi Yay., 5. Baski, istanbul-2004, s. 126.

3% Birgiil, a.g.e., s. 86.
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olmustur. Diger varliklarda oldugu gibi Allah, bu ilahi nefislerin de var

oluslarinin sebebidir.>®’

ibn Sina sisteminde ilahi nefislerin akillarinin objelerinin de Tanr’nin
objesi ile bir ve ayni oldugu kabul ettigimiz halde ilahi nefislerin asik olma
noktasinda neden Tanr’dan daha asagi bir seviyede olduklarini sorabiliriz.
Buna cevap olarak da bir 6zin bilinmesi ve kavranmasi ile gergceklesen ask
ve mutluluk sadece 6ze degil ayni zamanda da bu 6zin kavranmasi veya
idraki gucline de dayanmaktadir. Bu baglamda Tanri’nin hem 6zi hem de bu
0zu kavrayan gucl her anlamda tamdir. Fakat bu tamlik durumu ilahi nefisler
icin gecerli degildir. Onlarin yéneldikleri objeleri yani Tanri tamdir fakat O’nu

idrak glicleri tam degildir.>?®

Filozofumuz, eserinin son bélimunde konu hakkindaki disuncelerini

Ozetleyerek, Ask’in varliklara tecelli edigini izah etmektedir.

ibn STn&’ya gore ask, biitiin varliklarin sebebidir. Canli ve cansiz biitiin
varliklarda yetkinlik derecelerine goére dogustan bir ask vardir. Ask, bu
varliklarin hem kendisi hem de sebepleridir. Allah, yani ilk Ask, kendi
zatindaki ask ile asikligi ve masuklugu ile kendini ve diger varliklari var etti.
iste ki Ibn Sina, ask ile sebeplenen bu vyaratilisi “tecelli” adi altinda

aciklamaktadir. O’na gore tecelli olmasaydi yaratilis olmazdi. Yani varlik

37 ibn Sina, Riséle fi Mahiyat al-Isk, s. 114.

398 Shams inati, ibn Sind and Mysticism, Remarks and Admonitions, Part

Four, London and New York-1996, s. 27-30.
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olmazdi. Ask, Varlik’in bizzat kendisi oldugu kadar, var olusun ve diger tim

varliklarin da sebebidir.

Filozofumuza gére ilk illetin disinda zati ile zatindan baska tecelli eden
bir sey yoktur. Tecellisi O’'nun zatidir. O’nun zati kerimdir. Bu ylzden tecelli
eder. Bu tecelllyi ilk alan da “killi akil” adindaki ilahi melektir. Kalli akil
cevheri ile tecelliye nail olur.>® Faal akil tecelliyi kabul eder. Ciinkii bu akil,
zatini ve zatindaki 6teki makulati fiil ve sebat ile idrak eder. Sonra da ilahi
nefisler tecelliye nail olular. Faal akil, ilahi nefislerin kuvveden fiile
cikmalarinda yardimci olur. Daha sonra ise, bu tecelliye sirasi ile, canlilara
mahsus kuvvet, sonra nebat kuvveti sonra da tabiat kuvveti nail olur.
Kendisinden nail oldugu, nail olanin her birini giicine gdre ik illete

benzemeye sevk eder.>™

Canlilar ve nebat; ferdin var olarak kalmasi, kuvvet, iktidar ve fayda
olan iglerde gaye olarak ilk illete benzemeye caligirlar. Fakat birlesme ve

gida alma gibi gayelerin baslangicinda ilk illete benzemis degillerdir.

Beser nefisleri de akli islerini ve iyilik hareketlerini O’na benzemek igin
yaparlar. Fakat ilim ve benzer konularda O’na benzemezler. ilahi nefisler ve
melek nefisleri de hareketlerini ve iglerini, kevn ve fesadin soy ve sopun var

olarak kalmasinda O’na benzemek icin yaparlar.®"’

39 |bn Sina, Riséle fi Mahiyat al-Isk, s. 123.
310 Ayni eser, s. 127.

311 Ayni eser, s. 128.
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Allah, mutlak olarak bizatihi En lyi olan varliktir. Her mevcut, Mutlak
Hayra fitri bir agkla asiktir. Ve Mutlak Hayir, asiklarinda tecelli etmektedir.
Varliklarin hepsi bu tecelliyi esit olarak alamazlar. Varliklar tecelliyi degisik
sekillerde kabul ederler. Bu kabul edis, imkan dahilinde en kuvvetli sekilde
olmaktadir. Filozofumuz, sdfilerin Allah’a yakinligin son derecesi olan “ittihad”
dedikleri bu kabul anini onaylamaktadir. Mutlak lyi olan Allah, cémert®'?

oldugu icin varliklara tecelli etmektedir.'?

Varliklardan her biri kemaline kargi agk duymaktadir. Kemalin iyiligi de
varlik ile ortaya g¢ikmaktadir. iyilige ulasmaya calisan igin, iyiligi meydana
getiren masuk olur. O halde butin var olusta gormus oldugumuz bu agk ve

sevk, Tanr’'nin ilahi inayetinin®'* ve rahmetinin bir sonucudur. Sonsuz inayet

312 Comertlik ve iyilik arasinda bir sinir gizen ibn Sina, bu ikisi arasindaki
iliskiyi su sekilde ifade etmektedir: Bir seyin bir onunla yetkinlesen kabul
ediciye kiyasi vardir ve birde kendisinden meydana ¢iktigi faile kiyasi vardir.
O’nun kiyasi falin onunla veya onu izleyen bir seyle etkilenen olmasini
gerektirmeyecek sekilde kendisinden ¢iktigi faile oldugunda, onun faile kiyasi
comertlik olmaktadir. Etkilenenin kiyasi ise iyilik olmaktadir. Su halde
comertlik, bitiin yénlerden bir yetkinlik vermekten miistagnilik demektir. iste
bu anlam, kabul ediciye kiyasla iyiliktir ve faile kiyasla comertliktir. Comertlik
olmasi igin her hangi bir karsilk olmamalidir. (ibn Sina, Kitabu’s-Sifa,

Metafizik II, s.42.)
313 ibn Sina, Risale fi Mahiyat al-Isk, s. 119.

34 ibn Sina, Kitabu’s-Sifa, Metafizik Il, s. 160.
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sahibi Tanri, batin varliklara varolugsal anlamda yetkinlesebilmeleri igin sevk
vermigtir. Bagka bir ifade ile varliklara agki 6gretmistir. Butin seyler iginde
buna en ¢ok layik olan da ilk illettir. ilk iyi, zati ile meydana ¢ikar ve bitin
varliklarda tecelli etmigtir. Bazi seylerin O’nu bilmemesi O’nun varligini
ortadan kaldirmaz.>'"® Bazi varliklar, bu tecelliyi kabul etmede kusurludurlar.
Bu yiizden ilk iyi, értii ardinda ortiilii olarak kalir. Ortiiden kast edilen de

kusur, zayiflik ve eksikliktir.'®

ibn Sin&’nin felseft sisteminde Allah, ilk illettir ve bu illiyet tecelllyi yani
var olusu meydana getirmistir. Eger bu illet Asik ve Masuk olmasa idi tecelli
olmazdi, butin varlklardan gizli kalirdi. Varliklarda olmazdi. Goérdigimuz
gibi varliklar var, o halde tecelli var. Tecellinin sebebi de ilk illetin hem
kendisine hem varliklara hem de tecelliye asik olusudur. ibn Sina eserinde,
“Allah diyor ki; kul séyle sbyle olursa, bana asik olur ve ben de ona asik
olurum™'” hadisini zikrettikten sonra Allah’in kendisine benzeyeni sevecegini
ifade etmistir. Tanri, kulunun kendisine olan bu askindan son derece
memnundur. O, varli§i ile mallllerin varligina asik oldugundan, kendi
tecellisine asik olunmasina da asiktir. O halde tecellinin sebebi de ask olan

Allah’tir 38

%1% |bn Sina, Risale fi Mahiyat al-Isk, s. 121.
318 Ayni eser, s. 122.

317 Ayni eser, s. 30.

318 Ayni eser, s. 119.

126



SONUG

Ask kavrami, bilinen en eski c¢aglardan bu yana surekli Gzerinde
dusunulen ve tartisilan bir konu olmustur. Ask, bu slre¢ icersinde kimi zaman
en basit anlamiyla ele alinirken, kimi zaman da varlikla iligkilendirilerek
ontolojik sahada yani hak ettigi manada ele alinmigtir. Bu bakimdan ask,

insan zihnini strekli mesgul eden bir konu olmustur.

Messai Sistemin onemli filozoflarindan olan Farabi ve ibn Sina
dusuncesinde ask ve tecellisini incelerken, oncelikle her iki filozofun da ask
felsefelerinin  temelini olusturan Allah hakkindaki duslncelerini ortaya
koymaya calistik. Temellerini Farab'nin atmis oldugu bu sistem, ibn Sina
tarafindan gelistirilerek, saglamlastirilmistir. Her iki Musliman filozofumuz da
selefleri olan Platon, Aristotales ve Plotinos’dan belirli odlgllerde
etkilenmiglerdir. Bununla birlikte, Aristo duslncesine gore pek ¢ok agidan
farkhliklar gosteren orijinal bir sistem kurmay! da basarmiglardir. Farabi ve
ibn Sina, iyiligi bitin aleme yayillmis olan Platon’un lyi'si ve Aristotales’in
Hareketsiz ilk Hareket Ettiricisini, islami diisiince gercevesinde farkli bakis
acilar ile yorumlamiglardir. Seleflerinin Allah hakkindaki dusltncelerinden
Kuran’a uyanlarini  benimsemiglerdir. Bu baglamda filozoflarimiz,
felsefecilerin  Allah anlayisi ile Kuranin Allah anlayisini  yeniden

yorumlayarak 6zgun bir sistem kurmuslardir.

Zorunlu varlik ve sudur teorisi, Farabi'nin ask felsefesinde 6nemli bir
yer teskil eder. Bu zorunlu varlik, Farabi’'nin “ilk”, “el-Evvel”, “Bir’,ve “Ask”
olarak adlandirdigi Allah’tir. Farabi, varligi vacip ve mumkuin olarak ikiye

ayirmig, bu ayirrmdan da Zorunlu varliga ulasmistir. Farabi, her ne kadar



Zorunlu varlik icin deliller getirmis olsa da Allah’in varliginin tam olarak
kanitlanamayacagini da belirtmigtir. Buna sebep olarak insan aklinin, En
Mukemmel ve En Parlak olan karsisindaki eksik ve noksanli olan algilayigini
gOstermektedir. Farabi’'ye gore Allah, yani Zorunlu Varlik, saf akil ve varlik
yonunden En Mikemmel ve En Yetkin olan varliktir. O, butin
noksanliklardan  uzaktir.  Parlakhgin  ve mukemmelligin  zirvesidir.
Filozofumuzun sisteminde Allah’i bu sekilde tasavvur etmek de zorunludur.
Sudur teorisinde Yeni-Eflatunculuktan esinlenen Farabi, teorisinin temeline
de aski yerlestirmigtir. Buna goére varliklar Allah’tan ask sayesinde
tasmaktadirlar. Bu anlamda Farabi'ye gore ask, mikemmel ve en yetkin
olana duyulan bir duygu, bilgi ve imkan olmaktadir. En mikemmel olan Allah
oldugu icin agk ile Allah aynidirlar. Allah, en mukemmel olan kendi zatini en
mukemmel bir sevgi ile sevmektedir. O’nun bu sevgisinden de varliklar ask

ile tecelli etmektedirler. O halde en ¢ok sevilen ve en ¢cok seven Allah’tir.

Farabi duslncesine godre Allah, asktir. CUnklU sifatlari zatindan
ayrilmayan Allah, her yonden En Mukemmel ve En Yetkin olandir. Allah,
Asiktir. Cuinkii kendisinden varliklar sadir olmustur. O, bu durumdan son
derece hosnuttur. Yani varliklarin var olus sahalarina c¢ikmalari ask
sayesindedir. Allah, ayni zamanda da Masuktur. Cunku O, zati ile var ettigi
varliklar tarafindan en gok istenen ve arzulandir. O halde Ask, Asik ve Masuk

olan Allah, varliklarda Ask ile tecelli etmektedir.

Zorunlu varlik olan Allah, ibn Sind’nin ask felsefesinde de merkezi bir

A _ Ay

yer teskil etmektedir. ibn Sind’da Farabi gibi Allah’in zatini mahiyetinden

ayirmamistir. O, ilk Ask, Asik ve Masuktur. Ibn Sina, Allah’a atfetmis oldugu
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bu sifatlarla O’nun varligina her hangi bir cokluk da katmamaktadir.
Filozofumuza gore evrende var olan ¢okluk tek olan Allah’tan ask ile
tasmaktadir. Dolayisiyla temellerini Farabi’de gordigimiz sudur teorisi, ibn
Sinéa tarafindan da kullaniimigtir. Bu anlamda Tanr’nin varhgir ve mahiyeti
aynidir. Tanr’'nin kendi zatini bilmesi, kendi zatini digtinmesidir. Kendi zatini
disunmesi de esyayi var etmesidir. Esyanin varliga gelisi de Tanr’nin zatini
akletmesi ile kendisinden tasma ile olmaktadir. iste ki ibn Sina bu tasmanin
sebebini de ask olarak gdérmektedir. Bu tagsmanin sebebi asktir. Bunun

kaynagi ise, Zorunlu varlik olan Tanrr'dir.

ibn Sind’ya gére biitiin varliklarda zorunlu olarak ask vardir. askin
cikis noktasi ise Tanr’dir. Bu yuzden her varlik, kendisini var eden
yaraticiya yonelmis durumdadir. Tum varliklar ask olan Allah’a benzemek ve
imkanlari dahilinde Allah ile butinlesmek icin sevk duyarlar. Ask'in cikis
noktasini Allah olarak goren ibn Sina, Allah’tan sudur etmis olan her varlikta
Allah’in tecellisinin oldugunu ve alemde var olan bu dizenin de tecelli ile
saglandigini dusunmektedir. Bu baglamda tecelli ve var olus ayni seydir.
Tecellinin sebebi de O’nun varliklara asik olusu ve onlarin kendi tecellisine
nail olunmasina da asik olusudur. Butun varliklar, kendilerini tamamlayacak
olan Allah’a asiktirlar. Farabi disiincesine benzer olarak ibn Sina

diisiincesinde de Allah; Ask, Asik ve Masuktur.
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OZET
GENEL BILGILER

Esra, Dizman, Messai Sistemde Ask’in Tecellisi, (Farabi ve ibn Sina

Modeli), Yuksek Lisans Tezi, Tez Danigsmani: Prof. Dr. Hayrani ALTINTAS,
OZET

Tezimizin konusu, Messai Sistemde Ask’in Tecellisidir. Messai Sistem,
genelde Aristo Felsefesi, 6zelde ise islam Aristoculugudur. Sistemin
kurucularindan olan Farabi ve ibn Sina ise model olarak inceledigimiz

filozoflardir.

Calismamizda Farabi ve ibn Sina disiincesinde ask ve tecellisinin
nasil olup, ne sekilde sudur ettigi ortaya koyulmaya calisilimistir. Ask, Asik ve
Masuk olan Allah’in varliklarda nasil ortaya c¢iktigi da bu baglamda

aciklanmistir.

Calismamizin sonucunda Farabi ve ibn Sind’'nin ask hakkindaki
fikirlerini ortaya koyarken, filozoflarimizin gerekgesiz bilgiye
dayanmadiklarini, fikirlerini sistematik bir sekilde ortaya koyduklarini ve

orijinal bir Ask Felsefesi olusturduklarini anlamis bulunmaktayiz.

Tez calismamiz U¢ bolumden olusmaktadir. Birinci boélimde, genel
olarak islam disiincesinde ask izah edilmistir. Askin kavramsal olarak tarifi
yapilarak, disuinsel anlamda gelisimi ortaya koyulmustur. Kur'ani disincede
askl anlatirken, Kuran, hadis ve tasavvuftaki agskla ilgili kavramlar
aciklanmistir. Calismamizin ikinci bélimiinde, buyiik islam Disuniri

Farabi'nin sisteminde Ask, Asik ve Masuk olan Allah’i ve Allah’in varliklardaki
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tezahlrinin ne sekilde oldugu izah edilmistir. Uglinci bélimimizde ise;
Messai filozoflardan ibn Sina’'nin felsefi sisteminde Ask, Asik ve Masuk
olarak Allah’i ve Allah’in varliklarda ne sekilde tezahir ettigi aciklanmistir.
Bununla beraber, ¢alismamizda amacimiza ulasabilmek icin, ibn Sin&’nin

konumuzla ilgili olan Ask Risalesi de tarafimizdan incelenmistir.
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ABSTRACT

This thesis deals with the manifestation of the love in Peripatetic
(Messai) School. In general, Peripatetic School is the philosophy of Aristotle;
and in particular, Islamic Aristotelianism. Al-Farabi and Avicenna, the
philosophers whom we studied as samples in the thesis, are the founders of

this school in Islamic philosophy.

In this research, we demonstrated the entity of love and its
manifestation beside to the process of emanation of love. In this context, it is
explained how God, The Love, The Lover and The Beloved transfigured in

the creation as well.

We concluded -by presenting the ideas of Al-Farabi and Avicenna-
both Al-Farabi and Avicenna do not relay on any unjustified and invalid
knowledge; on the contrary they demonstrated their thoughts in a very

systematical and original manner about the Love.

The thesis is occurred in three sections. At the first section, it is dealt
with the concept of Love in Islamic thought in general. The definition of the
love as a concept and the development of the love in Islamic intellectual field
are presented. We also explained the love in Quranic perspective by
exposing the notions related to the love in Quran, Hadith, and Sufism. In the
second chapter, we expounded that how Love, Lover and Beloved God is
and how His manifestation is in the teaching of great Islamic thinker Al-
Farabi. And in the third chapter, it is studied that in what way Love, Lover

and Beloved Allah is transfigured in the philosophical system of Avicenna,
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one of the Peripatetic School philosophers. In this sense, Avicenna’s opus
“Book of the Love” which is directly related to the subject of thesis is studied

as well.
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