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ONSOZ

Uzlukoglu Farabi, Islam Felsefesinin gercek onderi olan, ori-
jinal fikirleriyle Felsefe alanina 6zel damgasini vuran, dolayisiyle de
Sarkta ve Garpta peginde bir ¢cok naml filozoflar siiriikleyen biiyiik bir
Tiirk filozofudur. Bu sebeple, onu geregi gibi ve ozellikle kendi dili
ile dile getirmege calijan bu kiigiik kitabimizin 6grencilerimize ve
biitiin felsefe meraklilarina faydali olacagina inaniyoruz. Inancimiz
kivancimiz olsun.

Cavit Sunar

Ankara 1o-Aralik-1971






I
(GIRIS)

YUNANDA FELSEFENIN COKUSU
ve

HELENISTIK, PATRISTIK, SKOLASTIK DEVIRLER

Eflatundan o6nceki Yunan felsefe okullar: i¢in 4lemin temelinde
maddi bir seyin kabulii ana mesele idi. Eflatun, ide’ler teorisiyle,
ilk defa kesin olarak maddi olmayan bir 4lem anlayisi getirmigti.
Ariste ise maddeden bagimsiz, baglibagina var olan bir ide tasarimini
gercege aykir1 bularak ide’yi ve maddeyi fertte birlestirmis, dolayisiyle,
bilgiyi de yalmiz bir belirsiz hatirlamadan ibaret saymayip iki seye
dayandirmigti: gbézlem ve mantiki digiince.! Onun bu gorigii, ken-
disinden sonra da uzun bir siireyi kaplamisti.

Fakat, ilk cagin sonlarinda, derin bir din ihtiyac ile Sarktan
alinmig olan, Ozellikle, ruhun Olmezligi, tenasuh ve yildizlarin
etkisine inanma gibi fikirlerin baskis1 altinda en yiiksek gerceklerin,
ancak, ice ait bir vahy ile elde edilebilecegi ve buna da, ancak, bir
takim esrarli kuvvetlerle ilgisi olanlarin ulagabilecegi kanaati dogmus-
tu. Bu da, bilginin temelinin sezgiye dayandirilmasi, dolayisiyle de bu
zamana kadar akli her seyin iistiinde tutan Sokrat’in yerini, bir takim
sihri kuvvetleri kullandig1 sanilan Fisagor’un almasi ve Yeni-Fisa-
gorculugun meydana ¢ikmas: demekti. Bu konuda helenistik cerya-
nin etkisi de biyik oldu.

Helenistik Devir:

Iskender’in Asya seferleri, tarihte, Helenizm denen bir devir
acmigtir. Helenizm kelimesi, Yunan ve Sark kiiltiirlerinin birbirle-
riyle kaynagmasindan hasil olan bir kiiltiir ceryanini deyimler. Bag-
lica merkezi, Sarkla Garbin tam ortasinda kurulmug Iskenderiye sehri
olan bu kiiltiir cereyaninin karakteristigi de Yunancanin biitiin Ak De-
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niz kiyillarinda genis bir kiiltiir dili olmasi ve bu dilin, 6zellikle,
Yunan felsefe ve san’atim1 sarka gotiirmesi, buna karsihik ta sarkin
dini akidelerinin garba sokulmug olmasidir.

Iste bu gibi dini ve sihri fikirler alaninda 6ncelikle nam almug dii-
sliniir, Poseidonios (I.0. 135-50)tur. Orta Stoa’nin ikinci miimessili
olan ve Rodos’ta bir okul kuran bu diigiiniirle? ilk ¢agin son devresine
girilir. O, Sarktan gelen etkilerle Garpta meydana ¢ikan ve Helenistik-
dinler adini alan kiiltlerin ortaklaga meydana cikardiklar: Allah ile
insan arasinda mertebelere ayrilmig sirf ruh olan bir takim varliklarin
veya Daimon (akillar, ruhlar, melekler)larin bulundugu inancinin da
miimessilidir. Onda eski Stoa’lilardan gelen astrolojiye’inang ta go-
riliir.

Stoa’lilar basit bir teleolojik goriige sahiptirler. Onlara gore
aleme ilaht bir hikmek hitkmeder ve her gey bir Alem ruhu tarafindan
idare edilir. Her gey ma’kdl bir gayeye gére yapilmistir ve bu gayeye
gore harekettedir. Dolayisiyle, dlemde tesadif yok, zorunluluk vardir.
Fakat, bu zorunluluk, bir tohumdan agacin ¢ikmasi ve meyva vermesi
gibi, ice ait ve organik bir zorunluluktur. Insanlarin hayatlar1 da bu
zorunlulugun hiikmii altindadir ki buna insanlarin (Kader) i denir.
Yani, insanlarin hayat: 6nceden takdir edilmigtir. Bununla beraber,
onlar, iradeye hiiriyyet tamimuglar ve tabiif zorunlulukla ahlaki
hiiriyyeti birlestirmiglerdir.

Stoa’lilar, eski Yunan ve Roma dininde biiyikk rol oynayan
kehaneti de kabul ederler ve hatta onu ilmi bir temele dayandirmaga
da calijarak kainatta hi¢ bir seyin yalniz bagina olamayacagini, her
seyin birbirine, dolaysiyle, biitiine bagh oldugunu ileri siirerlerdi.
Bu suretle de kurban hayvanlarinin bagirsaklarindan, kuslarin ugusun-
dan.. v.s. ileride meydana ¢ikacak olaylarla bir baghlik kurarak gele-
cegi onceden kesfe cahigirlardi. Yine, bu sebeple, astrolojiye, yani
yildizlarin insan hayat: iizerinde etkide bulunduklarina da inanirlarda.

Stoa’llarin alemde bir gaye, dolayisiyle, organik bir zorunluluk
gormelerine kargilik, Epikur (Epikuros I. O. 341-270)cular?, Demokrit
gibi, 4lemde sadece mekanik bir zorunluluk goriirler. Onlarca da
alem cansizdir ve bu cansiz dlemde her sey, sadece, atomlarin bir-
birine ¢arpmasi ve takilmasiyle meydana gelir. Ancak, Demokrit
ile Epikur arasinda kiigiik bir ayrilik vardir: Demokrit’e gére mekanik
zorunluluk mutlaktir; Epikur’a gore ise mutlak degildir ve atomlarin
hareketlerinde bir takim sapmalar da vardir. Yani, atomlarin hare-
ketlerinde bir ¢ok tesadiifiin de pay: vardir. Epikur, atomlarda bu
tesadiifii kabullenmekle insanlara da, kendi iglerinde, bir dereceye
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kadar bir hiiriyyet pay1 tanimig olmaktadir. Epikur i¢in kader, sadece,
kainattaki kor zorunlulugun degil, fakat, ayni zamanda, bu sayisiz
tesadiiflerin de sonucudur.

Epikur’culara goére din, insam sadece korkutmaga yarayan, ba-
til bir inangtan bagka bir sey degildir. Gergi, Tanrilar vardir, fakat,
diinya ile ve insanlarla asla ilgilenmezler. Onlar, sadece, “Ara Alem-
ler’de kendi mutlu hayatlarim yagarlar.

Kendi goriigleriyle Eflatun ve A isto’nun fikirlerini karigtirmaktan
meydana gelen Orta Stoa’ciik ve Epikur’culugun nasciligina karg,
akademi, siipheci karakterini kaybetmesine ragmen, Iskenderiye’de
hocalik eden Knossos’lu Ainesidemos ile eski giipheciligin tekrar
canlandig1 gériilmektedir. Ozellikle, Iskenderiye’de Isa’dan sonra iki
yuiz tarihlerinde yagayan ve son giiphecilerden olan Sextus Emprikus’un
kitaplarindan bildigimize gore Isa’dan énce 300-200 tarihleri arasinda
Stoa’lilarin dogmatik panteist felsefesine ve miigterek kavramlara
dayanan ahlaklarina karg, sofistlerde goriildiigii gibi, bilgi imkanin-
dan giiphe eden, fakat, bu giipheyi bir sistem halinde ortaya koyan bir
ceryan dogmug ve hem bilgi hem de ahlék siipheye dayandirilmgtir.

Bu sistemli giiphecilerin ilki Pyrrhon (365-275) dur. O, her mesele
icin birbirinin tamamen kargit1 iki fikir ileri siiriilebilecegini ve bun-
larin her ikisinin de dogruluklarinin 1spatlanamayacagini, dolayisiyle,
bir mesele hakkinda hiikiim vermekten ¢ekinmemiz gerektigini iddia
ediyordu. Boyle hareket etmek te hikmete uygun bir hareket idi. Giinkii
boyle hareket etmek, tali’ ve kadere de hazirlikli olmak, dolayisiyle,
biiyiik bir ruh huzuruna kavusmak demekti. Stoa’lilarca ruh sitkkinuna
mutlak bilgi ile kavuguldugu halde, bu zatta, mutlak bir bilgisizlikle
kavuguluyordu.

Pyrrhon’un 6grencisi Timon (320-230) ise eski akademinin adet
mistisizmine, Sokrat’in (bir gey bilmemesi) goriigiine dayanarak,
Orta akademide giiphecilikle karg1 koyuyordu. Bu yolda da kendisini
Arkesilaos (316-241) ve Karneades (214-129) pesliyordu. Bunlar,
Stoa’lilarin kehanete, astrolojiye ve hurafelere inanmalarina kargihk,
onlari, giddetle red ediyorlardu.

Iste yukarida da igaret ettigimiz gibi, akademide kaybolan bu
siphecilik, ilk ¢cagin son devirlerinin kalbur iistii bilginlerini sinesinde
toplayan Iskenderiye’de tekrar meydana c¢ikmuig ve bu devir fikir
hareketlerini giddetle etkilemistir. Ainesidemos, stipheyi hakl cikar-
mak ve bilgimizin izafi oldugunu goéstermek icin, kullandiklar1 on
delili ilk defa toplamigtir. Bununla beraber siipheciler, sonug¢ ¢ikar-
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malara temel vazifesini géren 6nermeleri de dogru olarak kabul et-
mekten, onlara inanmaktan da ¢ekinmiyorlardi. Fakat, bir geye inan-
mak siibjektif bir seydir ve bir bilgi degildir. Dolayisiyle, ne alg: ne
akil, ve ne yalmiz baglarina ne de bilesik olarak, bizi ispatlanabilecek
dogru bilgilere gétiirebilirler.

Kisaca, alem, aslinda bilinemez. Sebeplik kavrami da, ancak,
izafi olarak gecerli olabilir. Her olay, mutlaka, bir sebep-eser iligkisini
icermez. Biitiin olaylarin, genellikle, belirli kaidelere gore meydana
geldigine biz, ancak, inanabiliriz.

Stoa’lilara gore bilgi, en sonda, iymana dayaniyordu. Siiphecilere
gore ise her sey deneye dayanmalidir. Deney diginda kalan, 6zellikle,
metafizik teoriler gercek bilgiler kaplayamazlar. Ancak, deneylere
dayanilarak gelecek hakkinda tahminlerde bulunulabilir. Deney
diginda ise, ancak, iymandan séz edilebilir. fyman ise asla bilgi degil-
dir ve bilgi ile birlegtirilemez.

Stoa’cilar, Epikur’cular ve siipheciler, akli her seyin iistiinde
tutan bir insan ideali olan Sokrat’a bagliydilar. Fisagor ise tabiat
{istii sihri kuvvetlere hakim olabilen bir insan ideali idi. Iste Isa’dan
sonra birinci yiiz yilin ilk yarisinda Yeni-Fosagor’culardan Tyana’-
11 Apollonios® ta bu tip bir insan olmak iizre taninmugtir. Sdylentiye
gore o, havada u¢mus ve daha once gecirdigi hayat sekillerini de
bilirmig. O, Isa gibi bir bakireden dogmus, tiimel kudrete ve ilme
sahip olmug, 6ldiikten sonra dirilmig, iimitsiz bir hastay: da iyi et-
migtir. '

Yeni-Fisagor’cular, eskilerin sayilar teorisini genigleterek onlari
biitiin varligin esas modelleri ve ultihiyetin tasarimlari saymiglardir.
Biitiin yaratiklarin asil ilkesi suret, fa’al sebep ve ultthiyet olmak baki-
mindan birlik (vahdet)tir; bunun kargiti maddedir. Alem ebedidir®
ve mitkemmeldir’.

Allah birdir ve o da saf akildir. Ondan maada ve ondan agag: ol-
mak iizre, silsile halinde, bir takim ildhlar da vardir. Bu ikinci dere-
ceden olan ildhlar, insanin, tabiatindaki seylere olan meylini saf akil
ile zapt etmede, ona yardim ederler. Bu da ya aragsiz kesf ve kehanetle
veya ilahi ilhami bildiren hakimler araciyle olur ki Apolionios iste
boyle bir hakimdir.

“Il1ahiyat Ilmiyle Iliskili Hesap” adl iinlii eseriyle, arabistanl,
Nicomachos, Yeni-Fisagor’cularin sonuncusudur.

Isa’dan sonra birinci ve ikinci yiiz yillarda bazi Eflatun’cularin
da Fisagor’culuga kaydiklar: goriiliir. Bunlarin en 6nemlisi, (Maraba)
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adli namli eserin sahibi Plutarch (125-50)tir. Bu zat, ilahi alemle
insanlar ilemi arasinda, baglantiyi, bir takim ruhlarin sagladigina,
ilhamlara, kegflere, kehanetlere, ruhun 6liimsiizliigine ve ruhlarin
tenasuhuna inanir. Biitiin dinlerin Allah’inin ayni Allah olduguna
isaret eder.

Sur’lu Maximus, Madaura’li Apoleius®, Izmirli Theo, “Dogru
S6z” adli eseriyle nam almug, hiristiyanlik diigmani Celsus ve Suryeli
Numenius® gibi son Eflatun’cular da iyi ve kétii ruhlara inanirlar.

Iste bu arada, Sarkta, cesitli elemanlardan biregmig bir teozo-
finin meydana geldigini ve buna Iskenderiye Yahudi felsefesi dendi-
gini goriiyoruz.

Iskenderiyedeki bu Yahudi felsefesinin kaynaklari, 6zellikle,
birlik (vahdaniyet) ve ruhun 6lmezligi akidesiyle, Allah ve diinyanin
birbirlerinden kesin ayriliklariyle, melekleri ve seytanlariyle, kehanet
ve vahyi ve tefe’iilii ile Yahudi dini bagta olmak iizre bir Yunanlh
Yahudinin “Siilleymanin Hikmeti”’ adl1 eseri ve Aristo’cu bir filozof
olan Yahudi Aristobulos’un Misir hiikiimdar1 Ptoleme igin tefsir
ettigi bes sefer (Pentateuque)idir’® ve ilk iinlii Yahudi filozofu da
Philon’dur.

Philon" (I. O. 25-1.S.50)un biitiin gayreti Yunan felsefesi ile
Yahudi dinini birbiriyle uyusturmakti. Bu sebeple, Eflatun’un, zama-
nin istiinde reel varliklar olarak telakki ettigi ide’lerini, Allah’in
kendilerini digiinmesi sayesinde mevcut fikirler gekline sokmakla
Eflatun ve Aristo’da goriilen mimar Tanri fikri yerine Yaradan (Halik)
fikrinin ortaya atti. Ona goére Tanri, tam ve miikemmeldir, her seyin
sebebidir, tiimel kudrettir, merhametlidir, mutludur, hi¢ bir belirli
yerde degildir. Kainatin iistiinde olan bu Tanri, kiinatla iligki i¢in,
kendine has 6zel araglar yaratmigtir. Philon, bu araclara bazan ideler,
bazan kuvvetler, bazan da somut olarak, ig géren ruhlar der' ki bu
ruhlar, cesitli mertebelerde bulunurlar ve pek dinci kimselere kendi-
lerini gosterirler.

Allah, oglu Logos” araciyle, Chaos’tan, pek miikemmel olan
diinyay1 yani, Cosmos’u yaratmigtir. Bununla beraber biitiin noksan-
liklarin ve fenaliklarin kaynagi maddedir ve beden de ruh igin bir
zindandar.

Insanlardaki hayir, ancak, Allah tarafindan husule getirilir ve bu
da ilahi iradeye tamamen boyun egmekle miimkiindiir. Insanin gé-
revi, Allah’in ahldkiyle ahldklanmaktir. Bu da ruhun bedene hiki-
miyeti ile olabilir. En yiiksek mutluluk, Allah’in cemalinin vecd ve
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istigrak icinde temagasidir. Iradeye ait fiillerle zihne ait istidlaller bu
mertebenin altindadir. Bu ruh haleti de Peygamberlere mahsustur.

Iste, Philon’un bu mistik fikirleri, 6zellikle, Hiristiyan mistisiz-
mini ve Yeni-Eflatun’culugu etkilemigtir.

Dinle felsefenin ici ice girmesi sonucu olarak meydana gelen ve
Sarkta ve Garpta biiyiik rol oynayan Yeni-Eflatun’culuk, her seyden
Onece mistik bir karakter tagiyan Eflatun felsefesine dayanmis, Aristo
ve Stoa’dan aldig: fikirleri de bu temel iizerine orurtmugtur. Bu
biresim de ona, orijinil bir mahiyet kazandirmigtir'.

Yeni-Eflatun’culugun en 6nemli filozofu, Misir’da dogan ve ana
dili Yunanca olan Plotin’dir.

Plotin (1.S.204-270) Ammonios Sakkas’in 6grencisidir. Romaya
gitmig ve orada bir okul kurmugtur. Elli bir parcadan ibaret olan
etiidlerini, 6grencisi Porphyrios, her biri alti konuyu kapliyan dokuz
kitap halinde yayinlamig ve bu tertipten dolay: da bu kitap serisine
Ennead (dokuzlar)lar denmigtir.

Plotin felsefesi, Eflatun’un maddi olmayan ide’lerine tam kargit
olan Stoa’lilarla Epikur’cularin materyalizmine kargi koyma ve Ef-
latun idealizmine dénmeden ibarettir.

Plotin, baglica, ruh ve beden ilgisini ele almig; ruhu, kendine has
bir mahiyet ve cevher olarak gérmiig, bir dlem ruhu kabul etmis ve
ferdi ruhlar1 da ona baglamigtir.

Ruhun isi sekil kazandirmaktir. Bu gekil kazandirmaktaki isi de
ide’lerin tayin ettigi belirli bir gayeye goredir. Ruhun asil gayesi de
bedenden tam ve mutlak gekilde siyrilmig olan bir varliga ulagmak-
tir. Dolayisiyle, Plotin, sirf ruh olan bir takim yiiksek yaratiklarin,
Daimon’larin varhigina inanmigtir.

Plotin’e gore de Eflatun’un ide’leri, ruh alaninin istiinde bir
kademe olan Nous’un digiindiigii fikirlerdir. Nous’un istiindeki
kademede de Allah vardir. Allah, (Bir olan), (Var olan) ve her sey
kendisinden sudur edendir. O, her tiirli 15181n kaynagi olan giineg
gibi, her tiirlii geyin kaynagidir®.

Plotin’in Allah’1 ne Yahudilik, Hiristiyanlik ve Islamdaki 4lemi
hicten yaratan Allah’tir, ne de Eflatun ve Aristo’daki sadece
mevcut malzemeye gekil veren mi’mar Allah’tir. Allah, her seyin
kendisinden sudur ettigi kaynaktir; var olan her sey, Allah’in bir
suduru (émanation)dur. Bu sebeple bir seyin varligi, ancak, Allah
sayesindedir.
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fkinci kademe, Nous alanidir. Bu alan ulthiyet alanindaki mutlak
birlik (vahdet) ten yoksundur. Giinkii, ide”’lerin bulundugu bu alana
artik cokluk girmistir. Fakat, ide’lerin ¢oklugu, mekan ve zaman
igindeki cokluk gibi degildir. Bu yiizden de ide’ler degigmezler, ezeli
ve ebedidirler. Ve yine ide’ler, her tiirlii faaliyetin ezeli ve ebedi
modellerini de tegkil ederler.

Ugiincii kademede de ruh alemi vardir. Ruh ta birlik halinde
ve yok olmayan bir cevher ise de onun varlifi ve yok olmamasi,
ancak, zaman icindedir. Nitekim, ruhun, cisimlere organik gekiller
kazandirdigi, siikineti harekete ve hareketi siiklinete cevirdigi irade
kuvveti zaman icinde gecen bir olaydir.

Ruh kademesinin altinda da egya alami bulunur. Egya, gelip
gecicidir. Cisimler de fa’al ve etkilidirler. Fakat, onlarin etkili olmalari,
kendilerinde bulunan bir niteligi bir bagska cisme gecirmeleri demektir.
Plotin’e gore organik olmayan varliklar da organik varliklar gibi
meydana gelir ve yok olurlar.

Allah, bir sebep degil, tersine, var olan her seyin kaynagidir
ve bu hal, tam bir yaratma halidir. Allah , kendi varligini diger
varliklara yayma suretiyle etkide bulunur. Fakat, onun asli mahiyeti
hi¢ degigsmez.

Ide’lerin etkisi ise, kendilerinin model olarak alinmalar: suretiy-
ledir.

Ruhun etkisi de cisimlere gekil kazandirmakladir. Cisimlerin
etkisi de, yukarida gosterildigi gibi, kendi niteliklerini diger cisimlere
gecirmekledir.

Simdi, cisimler kademesi altinda bir kademe daha vardir: madde.
Cisimlerin, kendisinden meydana gelip tekrar kendisine doéndiikleri
madde, her tiirlii realiteden yoksun, “Hi¢” olan bir geydir. Belki de o,
Eflatun’un bog mekam gibi bir geydir. Madde, birlikten de yoksundur;
ciinkii, cokluktur. Maddenin bir etkisi ve faaliyeti de yoktur.

Goriiliiyor ki Plotin’de varliklar, kendi kendisiyle var olan Allah’-
tan baglayip bir hi¢ olan maddeye kadar kademe kademe inerler.
Plotin’in varliklar1 bu kademelemesi, Aristo’nun, maddeden Allah’a
¢ikan kademelemesinin tersinedir. Giinkii, Aristo’da alem, siirekli bir
gelisme igindedir ve bu geligmenin son gayesi de Allah’a ulagmaktir.
Bu sebeple, Aristo’da kademelenme agagidan yukariyadir ve bu geligme
sirecinde her bir varlik, Allah’a yaklagtiran bir merhaledir. Fakat,
Plotin’de alem, Atisto’nun tersine, Allah’tan yayilip gelisir. Bu sebeple
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de Plotin’de kademelenme yukaridan agagiyadir ve Allah’tan bir
feyz ve sudurdur.

Kademelenme iginin Aristo ve Plotin’de birbirne kargit olusunun
sebebi de Aristo sisteminde miinferit etkenlerin reel sayilmasi, Plotin
sisteminde ise biitiin realitenin Allah’a dayandirilmig olmasidir.

Insan, varligin bu ii¢ kademesini kendisinde mevcut iig seyle
bilir: duyular alemini duyumlara ait algilariyle; ruh alanini, dogrudan
dogruya kendi ruhunu algilamakla; ideler alanini da akil gozii ile
temaga etmekle.

Fakat, insan, Allah’1 da bilebilir. Ama, bu bilgi mistik bir bilgidir.
Insan, Allah’i, ancak, suuru digina gikip cezbe halindeyken bilebilir
ve onunla birlegebilir. Cezbe hili, insanin ruhunu bedeninden kurtar-
dig1, insana Allah’la birlegme imkaninin verildigi haldir. Dolayisiyle,
cezbe, insanin en yiiksek gayesi olmalidir.

Bagka bir deyigle, Plotin felsefesi, esasta, Eflatun, Aristo ve
Stoa felsefelerinin yeni bir yorumlanigindan bagka bir sey degildir.
Idelerin, egyanin birbirine bitigik genel semasi icinde, ilk defa Yeni-
Eflatunculukta organize edildigi goriilmektedir. Plotin, Eflatunda
yan yana duran iyilik idesini, ideler dlemini, goriiniig lemini ve madde-
yi ust uste koymusg ve birbirinden ¢ikarmigtir. Ona gore, zirvede en
yiiksek prensip olan (Bir) vardir. Bu Bir’den ideler ve (Nous) alemi,
bundan da ruh alemi, ruh 4leminden de madde 4lemi ¢ikmugtir.
Madde cisim degildir, nefsten cikan, belirsiz ve niteliksiz olan bir
sey, bir viicut olmayan seydir'®. Bu bir, ne taniyicidir ne de tanina-
bilirdir. Bu sebeple de siibjektif, yani nous, akil, ruh ve objektif, yani
ideler ikiligini gerektirmez. Suibjektif ve objektif ikiligi, onun, kendi
kendine dénmesi sonucudur. Bu nous’un ve idelerin kopyas: ruhtur
(4lem ruhu ve ferdi ruhlar). Ruhtan da diinya meydana gelmigtir.
Plotin’in bu sudur (émanation) teorisinin aslini Eflatun’un (Timaios)
diyalogunda gérmek miimkiindiir. Yalmz, Plotin’de, bu diinyanin,
zorunlu olarak, tamamiyle diinyevi olmiyan ve kendi kendine yeter
olan mutlak varligin 6zelliklerinden ¢iktig1 goriisii Eflatun’dakinden
daha acik ve segiktir.

Plotin’e goére yukarida da igaret edildigi gibi, Bir, hi¢ bir seye
ihtiyaci olmadigindan, miikemmeldir. Miikemmel oldugu icin de
zorunlu olarak feyezan eder ve kendinden diger bir bagka, bir hypos-
tase hasil eder; o da kendinden daha agagi diger bir hypostase mey-
dana getirir. Bu suretle, daima diga ¢ikmak zoriyle ve yukaridan aga-
giya inigle ii¢ ezell hypostase ve hypostase’lardan c¢ikan seylerle
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cokluk meydana gelir. Daha bagka tiirlii sdylersek, Allah’tan akil
ve akildan da ruh meydana gelir. Ruh ta dogrudan dogruya, biitiin
varliklariyle, tabiati meydana getirir ve onlar1 hayatla doldurur.
Sanki egya birer ayna, ruh ta, bu aynalarda goriinen bir yiiz gibidir.
Hi¢ durmadan bu yukaridan agagiya inen ve indikge de asli mahiye-
tinden uzaklagmig olan ve egyada son bulan varliklar arasinda ve
dolayisiyle, varliklarla Allah arasinda bir baghlik vardir!.

Varligin en asag1 derecelerinin, egyanin veya “Miimkiin”
alemin, tabiat ruhu tarafindan ve dolayisiyle, mutlak tarafindan mey-
dana getiriligi, Yeni-Eflatunculuga gore, bir irade eseri olmayip man-
tiki bir zorunluluktur; giinesten 1151n yayilin gibi, kendiliinden
gerekli bir seydir'®. Bununla beraber Plotin, gercekte, Bir’e ne bir
zorunluluk ne de ihtiyari bir irade veya tesadif uygulamigtir. Ona
gore Allah, kdinati ne ihtiyag, ne arzu, ne tesadiif, ne zorunluluk, ne
de her hangi bir tercih sonucunda degil, ancak, tabiayitle, yani
zatiyle mutlak hayr oldugu ve bu hayrin yayilmas: dolayisiyle, ¢ok
mitkemmelden daha az miikemmele dogru, zincirleme olarak ya-
ratmigtir’® ve bu taratilig, Allah, Zek4 ve Ruh iiglii (teslis)siine daya-
nir. Ancak, bu iicten her biri digerlerine egit degildirler. Kisaca,
kadinatin sebebi, Allah’in lutfundandir. Plotin’nin Allahi da, tabiati
geregi, yaratan bir Allah’tir. Plotin’e gore Allah, kainati, pek yiice bir
sebep tlzerine yaratmigtir. Bu sebep, agk, hiiriyet veya zorunluluk
olmadig1 gibi, bunlardan bagka da degildir ve bizzat Allah’in ken-
disindendir.

Plotin’in metafizik zorunlulugu, gizli olarak, bir teodiseyi de
icermektedir. Ciinkii, ona gore bu diinya “Tamam” bir diinya oldu-
gundan en iyi bir diinyadir. Ham bir diinya. ayni zamanda, miimkiin
olan biitiin kotilugi de i¢ine almak zorundadir. Ancak, bu “En iyi”
diinyada “kétiilik”, “lyilik”in yoklugundan bagka bir sey olamaz.
Her seyin iyi olmasina imkan yoktur®. Iyiligin yoklugundan ibaret
olan kotoliik te Rabbaniinayetin varligina vesiledir®. Esasen, diinyaya
ait bir ruhun, bir aklin yaratmig oldugu bir diinya, bu diinyadaki
bagkaliklarin 6zelliklerinden dogan noksanligin biitiin derecelerine de
sahip olmak zorundadir. Zaten, biitiiniin iyiligi “Kendi pargalarinin
degisikligi” icinde meydana gelir®. Ciinkii, her sey, kendi varlik tarz:
icinde kozmik hayat icin gereklidir. “Bagkalik’ meydana getirmek,
yaratici olan diinya ruhunun gercek mahiyetinden baska degildir.
Diinya ruhunun kemali, ancak, egsyadaki bu zitliklarla realize olabi-
lir®.
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Bu zitliklar: i¢ine alan kozmik varliklarin sonlulugu veya sonsuz-
lugu meselesinde de Plotin, hem Yunan diigiincesine uyarak sonsuzluk
kavramundan estetik bir nefrek duyar ve gecici varliklarin sayisinin
ve bunlarin kavranilir (ma’kil) alemdeki sayilarinin sonsuz oldugunu
sOylemez ve sonsuz say1 kavramini kendi kendini ciiriiten bir kavram
olarak alir, hem de kavranilir ve ideal 4lemdeki sayiyi, duyulara ait
bu diinyadaki gecici varliklarin sayilariyle sinirlamagi da dogru
bulmaz?**. O, varliklarin sayisini hem sonlu hem de, ayni zamanda, her
hangi bir sonludan daha biiyiik gérmeklekagamak biryolasapar. Fak-
at, onun agik ve kesin olarak deyimledigine gore bu sonlu veya sonsuz
olan ve kendi varliginda tamamiyle durucu ve degismez oian kainat,
ayni zamanda, “Tam’ bir kainattir. Boyle bir kainatta da her sey
Kader’le degil, sebeplerle meydana gelir®. Yildizlar, sebepler degil-
dirler. Yildizlarin insanlara etkisinden, zenginlige, fakirlige, hasta-
liga sebep olduklarindan s6z edilemez. Kehanetten, fal agmaktan,
kuslardan ve yildizlardan, gelecek te kesfedilemez®®. Bu kainatta, sade-
ce, biitlin varliklarin iistiinde ve 6tesinde? biitiin kudretiyle ezelden-
beri var olan, sinirsiz ve sonsuz olan,?® her sey kendisinin olan ve
her sey kendisinin olmas1 bakimindan,? sezgisel bir surette bilici olan®

Allah hiikkmeder.

Yeni-Eflatunculuk, Plotin’den sonra onun &grencisi Porphyri-
os’ta ve ozellikle, bunun 6grencisi olan Jamblichos’ta® gittik¢e fan-
tastik sekiller almig ve en sonda mitolojiye donmiistiir.

Felsefesini tamamiyle hayali tasarimlara dayandiran, cinler ve
meleklerle ugrasan ve kendisine ilahi lakab:i verilip mu’cizeler atfe-
dilen Jamblichos, politeizmi felsefi nazariyelere dayandirip ona
bir sirrilik te vermis ve Plotin’in “Bir”inin istiinde anlatilmaz bir
asil varlik kabul etmistir. Bu asil varlik, {i¢ elemandan biregik olan
kavranilir (ma’ktl) alemi ve yine ii¢ ilahi kuvveye ayrilan akil alemini
dogurur. Bunlar “mahiyetler’dir. Bunlarin altinda on iki semavi
ilah bulunmaktadir ki daha sonra bunlar otuz alti, daha sonra da iig
yliz altmiga cogalirlar. Bunlardan sonra da yetmis iki cegit gogiin
altinda bulunan ildhlar ve kirk iki tiir tabiat ildhlar:1 gelir. Biitiin bu
ildhlan da siirti siirii bag melekler, melekler, seytanlar ve kahraman-
lar pegler.

Kisaca, Jamblighos’un ilahi gogiinde bir cesit Fisagor’cu sayilar
teorisiyle ilgili bir sekilde biitiin dinlerin ildhlar1 bulunmakta ve bu
ilahi g6k te duyular alemi istiinde durmaktadir.
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Jamblichos’un 6grencisi Roma Imparatoru Julianus Apostata’dur.
Sistemini Yeni-Eflatun’culuga dayandiran Imparator, hocasi gibi
karisik bir teolojiye saplanmuigtir.

Yeni - Eflatun’culugun son devirlerinin tipik miimessili Prok-
los (410-485)tur. Ustiin bir matematikgi olan bu zat, ayni za-
manda hayali tasarimlara da kapilmig ve milletler mitolojilerini
dediiktif bir sekilde bir sistem halinde toplamaga ¢aligmistir. Sistem,
biitiin varliklar i¢in ti¢ geliyjme mertebesi kabullenerek, tiglii gruplar
halinde kurulmug ve bazan da yedili gruplar seklinde genisletilmigtir
ve bunlar arasinda iligkiler bulundugu gosterilmek istenmigtir ki
bu Hegel’in diyalektik semas: gibi bir geydir.

Yeni-Eflatun’culugun son devirlerindeki 6nemli meselelerden biri
de gozlemlerin tamamiyle ortadan kalkmasi, Eflatun ve Aristo’nun
sadece tefsir edilmesidir.

Proklos’tan sonra, bes yiiz yirmi dokuzda, Bizans Imparatoru
Justinianus tarafindan Atinadaki felsefe okullar1 kapattirilmis ve
antik felsefe de bu suretle sona ermigtir.

Hesap, hendese ve astrolojinin baglica ilimler sayildigy, Sextus
Amprikus’un giipheciligi yaninda Stoa’ciligin devam ettigi ve ana
ceryaninin Yeni-Eflatun’culuk oldugu ilk ¢agin bu son devirlerinin
ana vasfi dini bir senkretizmdir. Bir ¢ok Tanrilar kabul edilmig ve
bunlara tapmak i¢in her yerde tapinaklar kurulmustur. Daha da ileri,
bilinen Tanrilardan ¢ok daha fazla, bilinmeyen Tanrilar bulunduguna
da inanilmig ve bunlar i¢in de ayr1 tapinaklar yapilmigtir. Bu devirde
biitiin dinler birbirlerine girmis, Panteon ildhlarla dolmug ve bunlarin
bagina da, en yiiksek ilah olarak, Yeni-Eflatunculugun “Bir”i kon-
mugtur. Bu dinsel hava i¢inde bir teoloji ilminin dogmas: i¢in de Yeni-
Eflatunculuk bir temel vazifesi gormistiir. Ciinkid, bu felsefe, bir
kavramlar sistemi ile bu kavramlar sistemiyle ilgilendirilen ve tama-
miyle hayal mahsulii olan, Tanrilar hakkinda yiiksek bir spekiilas-
yonun birlesiminden ibaret idi. Dolayisiyle, baglangicta, bir aydinlar
diinya goriigii sayillan Yeni-Eflantunculugun kendisi de, en sonda,
gesitli mitoslarla dolu bir teoloji haline gelmistir.

Iste, bu manzaray: gosteren ilk ¢agin bu son devrinde yeni bir
din meydana gikmigtir: Hiristiyanlik.

Hiristiyanlik ve Patristik (Kilise Babalari) Devir®
(Orta Caga Giris)

Hiristiyanlik dininin temeli, Roma’daki cesitli Helenistik kiilt-
lerden biridir ve bu dinin temelinde bulunan fikir de Helenistik
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dinlerde gériilen fikirdir: ruhun oliimsiiz olusu ve onceden dlen ve
sonra dirilen bir Allah tasarimu.

Hiristiyanlhigin Helenistik dinlerden ayrildig: noktalar da sun-
lardir:

a- Allah’in Isa gibi fakir ve hakir bir insanda tecelll stmesi.

b- Oliimiin giinalun sonucu oldugu.

¢- Hiristiyanin bagka bir dine girememesi.

Ik hiristiyan yayinlarinin felsefe ile hig bir ilgisi yoktur. Onlar,
sadece, dért Incil kadrosu iginde Isa’nin hayat ve fikirlerini bildirirler.

Hiristiyanligin ikinci kurucusu Paulus’un mektuplarinda da bun-
dan bagka bir gey goriilmez. Paulus, insanin giinahtan kurtulmas:
igin, 6liipte tekrar dirilen Allah-Insana ve insanin tek bagina giinah-
kar tabiatim1 yenemiyecegine inanmag tavsiye eder®.

Hiristiyanhigin ikinci devrinde ise Hiristiyanlik prensipleri fel-
sefi bakimdan temellendirilmek istenmis ve Ozellikle Hiristiyanligin
dogmalari ile felsefe arasindaki iligki iizerinde durulmugtur. Bu nokta
tizerindeki goriiglerden biri, Isa’dan sonra 1-2 yiizyillarda ve diger hele-
nistik dinlerde de goriilen bir ceryanda, yani Gnosis* doktrininde
bulunur.

Gnostiklere gore dinin dogmalarina sadece iman edilmeli, onlar,
tefsir de edilmeli; bagka bir deyisle, sahsi ve mistik bir bilgi dogmanin
istiinde tutulmali.

Fakat, kilise cevresinde felsefeyi hog gorenler ve gdrmiyenler
oldu. Felsefe taraftarlarina diijman olanlardan Tertullian, (160-220)
Ozellikle, isarete deger. Ona goére dogmayi, sadece, iymanla kabul
etmeli ve dogmaya, akla aykir1 oldugu i¢in, inanmali. Ve yine, iyi,
Allah’in emrettigi seydir®.

“Halilar” adli kitabiyle namli Iskenderiyeli Clemens® ise, Ter-
tullian’in tamamen tersine, iymanin bilgiden iistiin oldugunu kabul
fakat, felsefe tarafindan da uygun goriilmesini ileri siirdii. Bagka bir
deyisle, ona gore, anlamak igin inanmalidir. Allah’in emrettiginin
iyi oldugunu akil da dogrular.

Iste, dogmanin kayitsiz gartsiz m1 yoksa bilgi ile aydinlatilarak
m1 kabul edilmesi gerektigini kendisine baglica mesele yapan bu devre-
ye Kilise babalar1 veya Patristik devir denir®’.

Kilise, Clemens’in fikrini yani, dogmanin akla uygun oldugunu
kabul etmig ve onun, ayni zamanda, insan1 dogru olana, kavranilir
olana gotirdigiini de ileri siirmiigtiir.
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Clemens’in okuluna baghh Origenes (185-254) Hiristiyanligin
ilk devresi i¢in 6nemli bir kigidir.

Ammonius Sakkas’in 6grencisi olan Origenes, Allah goriigiinde
Yeni-Eflatun’culuga yaklastiindan Hiristiyanlhktan kogulmugtur®.
Ona gore irade hiirdiir. Giinkii, ser, insanin hiir se¢imi ile meydana
gelmistir. Her seyin hakimi ve diizencisi olan ildhi bir plan ve hedef
vardir ve ancak bu plana uyularak kurtulusa erisilebilir.

Simdi, Yeni-Eflatun’culukla Hiristiyanlik arasindaki en biiyiik
ayriliklardan biri, Allah goriisidiir. Hiristiyanin Allah’sy, Yahudinin
Allah’1 gibi, bir yaraticidir, her seyi yoktan yaratmigtir. Halbuki,
Yeni-Eflatunculugun Allah’t yaratici degildir; O, alemi yaratmaz,
sadece, kendinden sudur ettirir. Alem, Allah’tan, ziyanin giinesten
yayilmasi gibi yayilir.

Hiristiyanlikla Yeni-Eflatun’culuk arasinda ikinci biiyiik ayrilik
ta Allah ve insan iligkisi meselesinde goriiliir. Hiristiyanliga gore
insam1 Allah yaratmugtir; dolayisiyle, insanla Allah arasinda, ancak,
yaratilan ve yaratan iligkisi, yani agilmaz bir ugurum vardir. Halbu-
ki, Yeni-Eflatun’culuga gore insan, Allah’in bir sudurudur ve ilahi
mahiyete ortakdir. Insanin Allah’la birlestigi hal de vecd halidir.

Ve yine, Hiristiyanlik i¢in alem, belirli bir zamanda, daha dog-
rusu, zamanin baglangicinda yaratilmigtir. Allah’in insan suretine
girmesi de bir defaya mahsustur ve bu da belirli bir tarihi anda ol-
mugtur ve bir daha tekrarlanmayacaktir. Halbuki, Origenes, bu cesit
olaylar1 ebedi olaylar saymistir. Ona gore giinah, insanda Allah’a
isyanin sonucu degil, sadece, insanin zayif olmas1 yiiziindendir.
Fakat Allah bu zayif insana sefaat edecek ve onu giinahtan kurtaracak
ve en sonda insanlar tekrar Allah’a doneceklerdir. Ama, zayif olmalar:
yliziinden tekrar Allah’tan uzaklagma zorunda kalacaklardir. Bu
yaklagma ve uzaklagma da boylece siiriip gidecektir. Iste, Origenes’in,
dlemin siirekli olarak bir devir hareketi iginde bulunduguna isaret
eden bu fikri, esasta gnostik bir fikirdir ve Hirisyiyanhiga aykiridir.

Bu noktada, Origenes’in kargisinda, kilise babalarinin en biyiigi,
Augustinus (354-430) u gérmekteyiz.

Augustinus, 11k ¢ag ile Orta ¢agin iizerinde olup patristik devrin
hem vyiikseligini hem de ¢okiigiini temsil eder.

Augustinus gu iki noktadan hareket eder:

a- Once, bir gercek var olmali®® ve insan da bu gercege inanma-
Lidir. Ciinkii giiphe, ruhu perisan eder.
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b- Bir takim yakini bilgiler vardir, bunlarin varhgindan kimse
stiphe edemez®. Meseld, mantigin prensiplerinden, matemetigin
ana onermelerinden kimse giiphe edemeyecegi gibi, bir suura sahib
oldugu hakkinda da insanda kesin bir kanaat vardir. Insan, her sey-
den once, kendi varligindan emindir. Insanin kendi varligindan emin
olmasi, yagamasi1 demektir. Yasamasi da diigiiniip anlamas: demektir.
Bu da akil ile olur*. Bagka bir deyisle, eger diigiine biliyorsak o halde
variz. Eger varsak o halde bizde ruh vardir®.

Su halde, kendilerinden giiphe edilemeyecek iki esash varlik var-
dir: Allah ve ruh®. Ruhun bilinmesi Allah’in bilinmesine baghdur.
Zira, Allah, sirf ruhtur®.

Allah, onsuz hig bir sey bulunmayan varliktir. Ondan daha biiyiik
bir varlik biisiiniilemez*. Onun biiyiikligiinii tahkik imkansizdir*.
Diinya, goriinen seylerin en biiyiigii, Allah ta goriinmeyen seylerin
en biiyiigiidiir. Diinya, gozle goriilen bir seydir, Allah ise inandigimiz
bir seydir?. O, her seyin sureti, idelerin idesi, ezeli kanunudur. En
yiiksek se’niyet te bu goriinmeyen idededir®®. O, her seyin basi, ortasi ve
sonudur®. O, yer kaplamaksizin her yerdedir®. En biiyiik ve en son
bilge, 4dil, kaadir ve iyi O, dur’. Onun varhgmm spatlayan da
O’nun ilk yarattig: sey, akildir.

Akil, ruhun gozidiir ve biz Tanriy1 akilla gorebilir, bilebiliriz.
Zaten, onu bize kendisini bilmemiz igin vermigtir’?. Dolayisiyle, bizi
gercege gotiirecek bilgi gercek felsefedir. Gergek felsefe de gergek din-
den bagka degildir. Filozof, Allah’1 sevendir®. Iyman bile akilla miim-
kiindiir. Ancak, iyman, akildan 6nce gelir. Biz, anlamak i¢in inani-

yoruz*t,

Allah, alemi, hiir iradesiyle yoktan (ademden)® ve kelimeden

veya akildan®® yaratti. Allah (OL!) dedi ve her sey oldu”. Allah, kamil
ve en yiiksek hayr oldugu icin de alemi kemal iizre ve bir hayr eseri
olarak yaratti®®, Onun serbest iradesine mahsus hi¢ bir sebeb yoktur.
Alem, sirf fazl ve kerem ve inayet eseridir®.

Allah, her yerde hazir ve nazir olmakla beraber mekan ve zaman
disgindadir. Halbuki, Allah’in eseri olan alem ve dolayisiyle insan
zamandadir®. Yaratmanin diginda ne mekin ne zaman vardur®.
Hareketin olgiisii olan zaman, ezeliligin bir hayalinden ibarettir®.
Zaman, gecmis, simdi ve gelecekten ibarettir; bu iicten de, sadece,
(Simdi), gercekten vardir. Ancak, simdide gegmis ile gelecek arasinda
stireklilikten yoksun bir zamandan yani, bir (An) dan ibarettir. Baska
bir deyigle, zaman, varlikla yoklugun karigmindan meydana gelen
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ve yokluk yonii cok daha genis olan bir seydir®. Zaman i¢inde bulunan
ve yoklugu ihtiva eden 4lem de, ancak, ge¢migi ve gelecegi hatirlama
ve bekleme kabiliyetinde olan, yani guur sahibi olan insan igin vardir®.
Bu suuru kaldirirsak alemi de yok etmis oluruz. Dolayisiyle, tabiat,
siphe gotiiren ve bilinmesinde fayda olmayan bir goriiniigten bagka
degildir® ve sirf Allah’in varhigini ve biiyiikliigiinii 1spat igin yaratil-
mustir®. Zira, o, zamanda yaratilmigtir. Zaman da insan suuru ile
birlikte yaratilmigtir®’. Dolayisiyle, dlemin bir anda yaratilmis olma-
siyle ezeldenberi var olmasi arasinda fark yoktur. Ancak, bu yaratma,
ezell ve degismez bir karara ve dolayisiyle de mutlak bir gerektirmeye
baghdir. Bu da Tanrilik iradenin, kayitsiz ve gartsiz, egyanin prensibi
ve en yiiksek kanunu olduguna ve alemde bagli bagina bir gaye sebeb
aramanin da bosluguna isarettir®.

Bu alemin bir pargasi olan insam1 da Allah kendi 6rnegine gore,
yani hiir ve yaratici bir irade sahibi varlik olarak yaratmigtir®.
Fakat, insanin, ne de olsa bir yaratik olmasi bakimindan, Allah’a
tam boyun egmesi gerekirken, o, yaraticis1 gibi olmak hevesine
diismiiy ve yaraticisina isyan etmistir. Iste bu isyan, ilk giinahin sebe-
bidir”. Seytan da isyan etmis yaratiklardan biridir. Dolayisiyle, biitiin
yaratiklar, Allah’a isyan etmiglerdir. Ama, bu isyan sonucu olarak,
insan, hiir iradesini kaybetmis, kendisini bu giinahtan kendi bagina
kurtarmak imkanindan yoksun kalmigtir. Artik, insan, ancak, Allah’in
inayeti ile kurtulabilir.”* Allah’in iradesi, yaratiklarinin bazilarinin
kurtuluguna, bazilarinin da lanetlenmesine hiikmetmigtir. Bagka bir
deyigle, Augustinus’a gore insanin kaderi Onceden tayin edilmigtir.
Dolayisiyle, insan, tamamiyle Allah’a baglanmali, iradesini Allah’in
iradesi i¢inde eritmelidir. En yiiksek fazilet te budur™.

Insanin, tabiati geregi olan giinah isleme, 6nce, insanin kendi
kendisiyle, sonra da diger insanlarla savagmasina sebep olmus, insan-
larin birbirleriyle savagsmalari da diinya devletinin meydana ¢ikmasi
ve bu devletin “K&6tii” ye dayanmasi sonucunu dogurmustur. Devlet,
kacinilamaz zorunlu bir kotiiliiktiir’* .Ancak, bunun yaninda, Allah’in
inayeti ile ve Allah namina i§ gérmek icin kurulmug bir miiessese
daha vardir ve o da kilisedir.

Diinyanin sonunda Allah’in adalet divani kurulacak ve hiir
iradeleriyle Allah’a baglanmag1 6grenmis olan insanlar “Ilahi iilke
veya devlet”i, 6grenmemig olan insanlar da “Seytani iilke veya dev-
let”i meydana getirecekler ve bu iki iilkenin ayrilmasi ile de insanlik
tarihi sona ermig olacaktir’.
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Kendisiyle klasik devrin kapanip Orta Cagin acgildigi Augus-
tinus, dini vicdanin emr ettigi gereksizlik (indétermination) ile meta-
fizik diigiincenin emr ettigi gereklilik (détermination) kargisinda, en
sonda, teolojik bir fatalizm yoluna girmistir.

Augustinus’tan sonra Patristik devrin son erijinal simasi, Atina’da
Areopage denilen yargitay meclisi iiyelerinden iken sonradan hiris-
tiyan olan ve Atina hiristiyan toplulugunun banina gecen Dionysios
Areopagitta’dir. Bu zat adina Isa’dan sonra besinci yiiz yilda yazil-
mi§ bazi eserler vardir ki bunlarda Hiristiyanlikla Yeni-Eflantuncu
fikirlerin birbirlerine karigtign gorilmektedir. Bu eserlerden (On
Mektup), (11ahi Adlara Dair), (Semavi Mertebelerin Silsilesine Dair),
(Kilisedeki Mertebeler Silsilesine Dair), (Mistik Ilahiyata Dair)

adl1 olanlar1 6nemlidir.

Dionysios’a gore Allah adsizdir ve kelimelerle deyimlenemez;
yahut ta, tersine, O, biitiin adlara maliktir. Biitiin varligin asil kay-
nagi, bagi odur. Allah’la insanlar arasindaki baglantiy1 melekler
silsilesi saglar. Yer yiiziindeki kilise mertebeler silsilesi de gok yiizi
silsilesine uygundur. Bizi ilahi kuvvetle dolduran Logos’un yardimiyle
(saflagma, aydinlanma, kutsallagma ve Allah’a benzeme) gibi mistik
makamlardan gecerek Allah’a varilir.

Bundan sonra gerek Garp gerek Sark Hiristiyan aleminde fikir
yuriitme durmus, onun yerine, sadece serhler ve 6zetler yazilmaga-
baglanmigtir. Bunlarin baginda da Kegig Johannes’in “Bilginin Kay-
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nag1” adh kitab: gelir. Artik, felsefe dinin kolesi olmustur.

Felsefedeki bu ¢okiintiiye paralel olarak siyasal hayatta da bir
¢okiim olmustur: Ik Cag, yerini, Orta Caga birakmigtir.

[k Cagdan Orta Caga gegiste, 6zellikle, altinci yiizyildan seki-
zinci yiizyila kadar olan devre arasinda, felsefe alaninda, ancak, su
gibi ¢aligmalara igaret edebiliriz:

Marcianus Capella: Yedi hiir san’t (Septem Artes Liberales)
denilen gramer, hitabet, mantik, hesap, geometri, artronomi ve mu-
sikiyi Ozetlemigtir.

Bu devirde, Garpta ilk skolastik sayilan Romali Boethius ile
Cassidor, Sarkta da Johannes Philoponus ile $amli Johannes, 6zel-
likle, naml filozoflardir. Boethius ile Cassidor Eflatun’un ve Aristo’-
nun fikirlerini Hiristiyanhikla uyusturmaga caligmiglardir. Boethius,
Aristo mantiginin bir kismini terciime ve Porphyrios’un Isagoci’sini
de serh etmigtir. Hem giir hem de nesir halinde yazilmig olan (De
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Consulatione Philosophiae) adli eseriyle iin alan bu zat beg yiiz yirmi
beste idam edilmistir. Cassidor da bir kitaplik kurarak kendisini fel-
sefe incelemelerine vermis ve (Yedi Disiplin) ve (Ruh Bahsi) adh
eserberiyle iin almigtir. Johannes Philoponus, Iskenderiye’de dersler
vermis ve Arito’nun nazariyelerini serh eden bir kitap ile Proklos
aleyhinde yazdig1 (Yaratiliy Bahsi) adli bir kitap birakmigtir. Samh
Johannes ise, Samda, zamaninin Islam Halifesinin sarayinda bulun-
mug ve ilk defa diizenli ve yakine dayanan bir teoloji meydana getir-
migtir. Allah’in varliginin ve sifatlarinin akla ait delillerle 1spatlandig:
bu kitapla, teoloji, felsefeye baglanmugtir.

Skolastik Devir
(Orta Cag)

Orta Cagin baglarinda Ik Caga ait eserlerden biiyiik bir kisim
yok olmus, felsefi edebiyat namina da Garpta, ancak, Eflatun’un
Timaios’u ile Aristo’'nun bir ka¢ eseri ve Yeni-Eflatun’culuk etkisi
altindaki kilise babalarinin baz: kitaplar: kalmigtir.

Orta Cagin ilk devirlerinde hékim olan felsefe, Yeni-Eflatun’cu
renk tagiyan Hiristiyan felsefesidir ki bu felsefe ‘“Skolastik’” adiyla ad-
lanmugtir.

Skolastik devir baglica ii¢ bolime ayrilir:

1- Skolastigin baslangici (9-1g yiizyillar).

2- Skolastigin kemal devri (13-14 yiizyillar).

3- Skolastigin son devri (14-15 yiizyillar).

Skolastik felsefenin karakteristigi, gercegi aramadan ziyade
bir medrese ilmi, bir bildirme ve ders verme sistemi olusudur. Med-
rese gorevini goren de manastirlar olmustur. Bu zamanin filozoflar: da
yapici ve yaratici olmaktan ziyade cesitli alanlardaki bilgileri, esasen
kilise dogmalarinda var sayarak, hi¢ elestirmeden bir araya toplayip
ozetliyen kimselerdi. Bununla beraber bu filozof arasinda da tartigma
konusu olan biiyiikk bir mesele vardi. Bu da Eflatun’dan miras kalan
tiimel kavramlarin realitesi meselesi idi.

Eflatuna gore tiimel kavramlar reel birer varlik idiler. Bunun
kargit1 olan nominalizme gore ise, tiimel kavramlar, birer adtan ibaret
idiler. Aristo’nun goriigiine gore de gergi tiimerl kavramlarin birer
realitesi idiler. Aristo’nun goriigiine gore de gerci tiimel kavramlarin
birer realitesi vardi, fakat, bu realite, ancak, fertlerde bulunuyordu
yani, fertlerin disinda ayrica bir varliklar: yoktu.
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Iste, Ik Qagdaki, timeller hakkindaki bu ii¢ ayr1 goriis, Orta
Cagin da asil meselesi oldu ve bir ¢ok ayrliklara yol agti. Orta Ga-
gin ilk devirlerinde kavram realizmi, skolastigin parlak devrinde
Aristo’culuk, skolastigin son devrinde de nominalizm hikim oldu ve
bu nominalizm, skoléstigin de sonu oldu.

Orta Cag Skolastik felsefesini de yoneten Eflatun ve Aristo
felsefeleridir. Fakat, 6zellikle, Efldtun’culuk, daha ziyade, Yeni-Ef-
latun’culuktan gelmistir. Giinkii, Yeni-Eflatun’culuk, Eflatun’un ide’-
leriyle Hiristiyanhigin ide’lerini kaynagtirmig ve ide’leri Allah’in
diigiindiigi fikirler sekline sokmakla onlar:1 monoteist bir dinin Allah’
ile birlegtirmistir.

Orta Cagin ilk devrinde 6nemli bir diisiiniir, Irlandali Johannes
Eriugena (810-877) dir.

Eriugena’nin, kader meselesi ile ilgili ““I1ahi Takdir”” adli eseri ile
“Tabiatin Taksimine Dair”’ adl1 eseri namlidir. Bu ikinci eser, Yeni-

Eflantun’culugun etkisi altinda mistik temayiiller gosterdiginden
kilise tarafindan 1225 te yakilmgtir.

Ona gore tabiatta birbirinden ayr1 alanlar vardir:

1- Yaratilmamig olan, fakat bizzat yaratan tabiat, yani Allah.

Ona gore de yaratma, Yeni-Eflatug’culugun émanation kargi-
Ligidur.

2- Eflantun’un ide’lerini ihtiva eden Tabiat.

Buras: ezeli ve ebdi modeller alanidir. Bu alan Allah tarafindan
yaratilmig olmakla beraber kendisi de yaratmak kudretindedir.

3- Yaratiliy olan ve kendileri de yaratmaktan yoksun olan cisim-
ler alani.
Allah, tabiatin hem baginda hem de sonundadir. Bu sebeple de

dlem, Allah’tan baglayip yine Allah’a ulagan bir devir hareketidir
ve tabiatin biitiin gayesi Allah’a kavugmaktir.

Menfi ildhiyat ta Eriugena ile baglar. Zira ona gore Allah’a baz1
sifatlar tanmiyip bunlarin kargitlarini kendisinden kaldiramayiz. Ve
yine, Allah, ancak, cezbe halinde kavranabilir, guurla degil. Halbuki,
skolastik, Allah’in mahiyetini ancak hiikiimlerle anlamaga c¢aligr.

Goriiliyor ki Eriugena tam bir Orta Cag filozofudur. Zira, fel-
sefesinin esas konusu Allah’tir tabiat felsefesi ikinci plandair.

Eriugena’nin baglica filozofo goriindiigii Orta Cagin ilk devirleri
(5-10 yiizyillar arasi) Garp Latin diinyas: igin bir ¢6kiinti, fakat,
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Sark Islam diinyas: i¢in ilimde, ilmin uygulanma alanlarinda ve fel-
sefede yiikselme devirleridir™. 1lim ve felsefe literatiiriine, terciimeler
yoluyla, genis bir surette sahip olan Islam diinyas: Yunan’in ilim ve
felsefe geleneklerini biiyiik bir bagar: ile siirdiirmege baglamig, bu
kadarla da kalmayarak, bunlara yenilerini eklemistir. Islam diinyasin-
da Yunan’in iki biiyiik filozofo olan Eflatun ve Aristo’dan ikincisinin
eserleri birincisinden ziyade biiyiikk rol oynamig ve Sarkta, Garptan
once, bir Aristo ceryani dogmustur. Garp ise Aristo’yu, ancak, Islam-
larin yaptig1 terciimelerle taniyabilmigstir. Basta Farabi, Aristo’nun
Yeni-Eflatuncu tarzda tefsircisi olup Mu’tezilenin serbest diigiince y6-
niinden gitti ve Kur’anin vahy’e dayanan mutlak dogmunu akla
dayandirarak akli ve akla dayanan serbest aragtirmay: gercege gétiiren
biricik yol olarak ele aldi. Biitiin Aristo’cular da onu peglediler.

Islam skolastik felsefesi ile Garp skolastik felsefesini, tarih baki-
mindan, yanyana ele almak gerekirse de Islam diisiincesinin iistiinliigii-
nii ve modern felsefeye kadar Garp diigiincesi iizerinde yiizyillar siiren
otoritesini iyice belirtmek i¢in, onu, Garp skolastik felsefesinden sonra
ayr1 olarak igleyecegiz. Bu sebeble, burada, Eriugena’dan sonra,
onun ¢agdagi ve Islam Messai felsefesinin ilk filozofu olan El-Kind?’yi
birakip, Papa yedinci Greguar’in Ogrencisi Anselmus’a gececegiz.

Orta Cagin baglica meselesi insanin Allah’la ilgisi melelesi

idi ve bu ¢ag bu meseleyi, esas bakimindan, dinin dogmalar1 agisindan
cevaplandiriyordu.

Anselm (1033-1109), Orta Cag felsefesinin, daha dogrusu, teo-
lojisinin tipik bir miimessilidir. O, biitiin ilgisini Allah fikri tizerinde
toplar ve tabiata hi¢ 6nem vermez. Ciinkii, ona gore Allah, biitiin
varhigin ashi ve esasidir. Bu sebeple de ilahi bir ruhu olan dogmalar:
savunmak ve temellendirmek gerekir”.

Anselm’e gore bilmek, gercegi istidlal etmektir. Gergek ise bil-
gimizin realiteye uygunlugudur. Her diisiince mutlaka bir (var olan) a
dayanir. Her var olan ise mutlak bir varligin, yani Allah’in varhigini
sart kogar. Su halde, Allah olmaksizin diisinmemize imkin olamaz.
Bagka bir deyigle, her diigiince, Allah’in varhgim gerektirir.

Goriilityor ki skolastigin bu birinci devrinde Anselm i¢in iyman
once gelirse de bilgiye yiikselmeli ve biitiin kilise dogmalar1 akliles-
tirilmelidir. O, akilla da anlayabilmek ve agiklayabilmek igin inan-
maktadir. Bu devir i¢in bilmek demek diigiinmek demektir. Bu devir-
de, gercek, sadece, kavramlarla ve mantiki istidlallerle kavranilmaga
caligilmig™, felsefe, bir spekiilatif teolojiden ibaret kalmugtir. Gergi,
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bu devirde, Roscelin gibi, nominalizm savunucular1 da vardir, fakat,
nominalizm, kilisenin reaksiyonuna ugramig ve 1092 de Roscelin’in
nominalizmi agik¢a mahkiim edilmigtir.

Roscelin’in 6grencisi Pierre Abeillard (1079-1142), hocasinin no-
minalizmini daha yumusak bir gekilde temsil etti. O, otoritelerin
fikirlerini, esas bakimindan, birbirlerine uygun godrmiis ve skolas-
tigin metoduna dair “Evet ve Hayir” adli bir eser yazmigtir. Ancak,
0, daima Allah’in agz ile konugan kilisenin emr ettigini iyi olarak
kabul eden Orta Cagin heteronom ahldkina reaksiyonda bulunarak
“Kendini Bil”’ adiylada da bir eser yazmig ve bu eserinde, sonradan pek
cok tartigmalara yol acan, insanin kendi vicdanini arayip bilmesinin
distaki bir otoriteyi bilmesinden daha iistiin oldugunu ileri siirmiigtiir.

Fakat, Chartres okuluna bagl olanlar, daha ziyade bilgin kim-
selerdi ye bu okulun en 6nemli adami da Gilbert de la Porrée®.
(6l. 1154) idi. Garpta, 6zellikle, matematik, tabiat ilimleri ve tibba ait
Islam eserlerine ilk defa bu okulda rastlanmigtir. Bu okul, bu ilimler
alanlarinda Islimlardan pek faydalanmiglardir. Islam fizigi, dolayi-
siyle de, bu fizigin dyandig1 Aristo tabiat felsefesi ve bunun yaninda
da Aristo mantigi, Garba, bu okul aracihig: ile gegmistir. On ikinci
yiiz yilda da Fransa’da Sorbone, on iigiincii yiiz yilda da Ingiltere’de
Oxford Universiteleri kurulmug ve bunlar, skolastigin parlak dev-
resindeki ilmi ve felsefl aragtirmalarin merkezi olmuglaridir.

Bu Universitelerdeki bu arastirmalara paralel olarak, Fransis-
ken ve Dominiken tarikatlarinda da bir aragtirma ceryani ve ayni
zamanda da aralarinda bir ¢ekisme dogdu. Fakat, gerek Universiteler,
gerekse tarikatlar tek bir noktada birlesmislerdi: Aristo’yu incelemege
baslamak.

Skolastigin birinci devri Eflatuncu ve yeni-Eflatuncu idi. Sko-
lastigin ikinci ve parlak devresine gecis ise, Aristo’nun eserlerinin
taninmasiyla miimkiin olabilmisti. Aristo’nun eserleri de Islam felsefi
eserlerinin latinceye ¢evrilmesi yoluyla 6grenilebilmistir. Bunun
sonucunda da dinle felsefe gittikce birbirlerinden ayrilmaga bagla-
mig ve yeniden tabiata yonenilmigtir. Bu devirde, tabiata dair genig
bir bilgi ve Aristo’ya gOre ayarlanmig bir tabiat felsefesi vardir.

Fakat, tniversiteler ve tarikatler tarafindan yapilan bu yeni
Aristo’cu aragtirmalara, genellikle, kilisenin kudretli adamlar1 tara-
findan kargi konulmugtur®.

Aristo felsefesini kilise akidesinin ispati yolunda kullanan ilk
skolastik, Fransiskenlerden (Summa Universae Theologiae) adli ese-
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riyle namli Hales’li Alexander (61. 1245)dir. Onu, bu yolda, Auvergne’li
Guillaume pegler ve ay alt1 4lemi igin her seyde 6nder olarak yalniz
Aristo’yu gorir.

Aristo’ya sayg, 6zellikle, Italyan biiyiik mistik diigiiniir St. Bona-
ventura (Johannes Fidanza) (1221-1274) da daha agiktir. Ona gore de
diinya iglerinde 6nder yalmz Aristo’dur, fakat, tabiat alani iistiinde
bagka alanlar da vardir. Dolayisiyle, duyu organlarimizin nurlari, an-
cak, bizi ilahi nura gotiirecek olan igaretler ve mertebelerden ibarettir.
O, “Ruhun Allah’a Kavugmas: I¢in Rehber” adli eserinde mecazi, has
ve siri olmak tizre iig iladhiyat mertebesi ve hasseler, muhayyele,
miidrike, akil, ruh ve ldhuti niganlh ile vuslat ve ittihad olmak iizre
alt1 irfan mertebesi ayirmigtir. Bagka bir deyigle, Bonaventura’ya gore
felsefe, her seyden Once, bir teoloji olmalidir. Gergi, deneyin bize bazi
bilgiler verdigi inkar edilemez, fakat, bunlar tabiata aittirler. Kald: ki
tabiat1 da Allah yaratmugtir. Su halde, her sey, Allah’t bilmekle
ilgilidir.

Alem, cesitli alanlardan ibatettir®?. Organik olmayan tabiat
alani, organik hayat alani, tabiat istii varliklar alani. Bu alanlar,
bir seyin orijjinali ve aynadaki hayali gibi, birbirlerinin kargisinda
bulunurlar ve bu alanlarin aralarinda da sayiya ait oranlar vardir.
Tabiati, cesitli alanlar1 ve aralarindaki oranlariyle vecd ile temaga-
dan bagka yapilacak ig yoktur.

Dominiken tarikatinda 6nemli bir disiiniir, fizik, kimya ve 6zel-
likle nebatat alanindaki genig bilgisinden dolay1 (Alim-i Kiil) lakabini
alan Lauingen’li Albert (1220-1280) dir. Onun asil 6nemi, skolastik
diisiinceye Aristo’cu bir yon vermis olmasindadir.

Albert, diinyaya ait meselelerde Aristo’ya, i’tikada ait meselelerde
Augustine’e, (Kiilli)ler meselesinde Ibn Sin&’ya dayanmis, ahlak fel-
sefesinde ihtiyari savunmusg, en yiiksek hayri da ultithiyetin riiyet ve te-
magasindan ibaret tam bir feragat olarak gormiigtiir.

Fakat, bu yolda, Albert’deri daha 6nemli dominiken Aquinas’l
Thomas’dir, (1225-1274). O, dominiken tarikatinin en biiyiik adamdir.
Skolastigin ikinci devresi, en klasik ifadesini Thomas’in felsefesinde
bulmug ve bu felsefe, Katolik kilisesinin de resmi felsefesi olmustur.
Thomas, fikirlerini iki biiyiik eserde toplamustir:

1- Miigriklere Kargi (Summa Philosophica)®.
2- Ilahiyatta Dair (Summa Theologica)®.

Thomas’a gore Aristo felsefesi hem tabiat bilgisi i¢in saglam bir
temeldir hem de kilisenin akidelerine esas bakiminda uygundur.

21



Ancak, dine ait iymanla ilim ve felsefe bilgileri arasinda yine de bir
ayrihk vardir. Zira, dinde, sadece iymanla kavranabilen ve akilla
aydinlatilamayan bir takim sirlar vardir.

Thomas da Aristo’da oldugu gibi, objelerde iki yon kabul eder:
madde ve suret. Yine, her objede, bir de mahiyet ve varlik diye iki
yon daha ayirmak gerekir. Bu iki yon, ancak tek bir objede birbiriyle
uyusmug bir halde bulunur ki o da Allah’tir. Su halde Allah, sebebi
kendinde bulunan, dolayisiyle, mahiyet ve viicudu birbirinden ayr:
olmayan varliktir. Halbuki diger biitiin objeler, ancak, bir sebep
yiziinden sekil kazanip bir varliga sahip olabilirler®.

Bu ilemde, onu ilk defa harekete getirmis olan son ve en yiiksek
bir sebebin varligi zorunlu oldugundan, Allah, dlemin ilk hareket
ettirici sebebi ve yaratiligt bakimindan da fail sebebidir. Fakat, Allah,
ayni zamanda, 4lemin gai sebebidir de. Ciinkii, her var olanin bir
gayesi vardir. Dolayisiyle, biitiinliigii ile alem igin de son ve en yiiksek
bir gaye bulunmas: gerekir ki bu da ancak Allah’tir. Bu en yiiksek
gaye olan Allah, mutlak olan iyidir de. Allah’in sirf ruh oldugunu da
bize aklimiz bildirmektedir®.

Thomas da Aristo gibi, varlik dlemini birbiri {izerine tertiplenmig
olan gesitli alanlara ayirir. Once, elemanlar alemi vardir; bunun iis-
tiinde sirasiyle, nebatlar, hayvanlar ve insanlar alemi bulunur, fakat,
yalniz insan, kendini bilmek imkanina sahiptir. Iste bu imkan, insana,
Allah’t diigiinebilme imka&nimi da verir. Esasen, insanin varliginin
hikmeti, kendisini ve Allah’in1 bilmesidir. Bu sebeple de temasga
hayati, pratik hayattan iistiindiir®.

Tabiatin gidisinde ve insanin hareketlerinde az ¢ok bir hiirriyet
goze carparsa da, bu ancak, Allah’in bir latfudur demekle Allah’in
hiir iradesiyle kainati idaresiyle tabiatin gidigini ve tesadiifii uyus-
turmaga ¢alisgan Thomas, diger taraftan da ruhta, istiinliigii ve 6n-
celigi iradeye degil de ilme vermektedir. Ona gore irade, hiir olarak
segebilir, fakat, kararimm1 ilmine dayandirmak zorundadir. Hatta
Allah’in iradesi bile ilahi akil araciyla ilahi bilgiye baglidir. Allah,
miikemmel bir irade olmaktan ziyade miikemmel bir tabiattir.

Insanlar, su sekilde veya bu sekilde, hareket etmekte hiir iseler de
bu hiirliikk, Allah tarafindan 6nceden tasarlanmigtir demekle insan
iradesini Allah’in iradesine bagliyan St. Thomas, irade hiirligiini
bir ¢esit determinizmle sinirlamigtir®.

Dominiken rahibi St. Thomas’nin entellektiializmine karg1 gand’l1
Henri, iradenin stiinligiini savunmug, Middletown’lu Richard ila-
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hiyatin ameli ve teessiiri vasfin1 6éne siirmiig, rahib Wilhelm, Thomas
sistemine hiicum eden bir kitap yazmig, Brabant’li Siger Ibn Riigd
mezhebinin daha yumusak bir geklini ortaya atmuis, fakat, St. Thomas’-
ya karsi en biiyiik reaksiyon Fransisken tarikatindan ve onun en
zeki digiiniirlerinden John Duns Scotus ile Ockham’hiWilliam’dan
gelmistir.

Aristo felsefesiyle kilise akidelerini birbiriyle uygun kilmak i¢in
Albertus ilk hamleyi yapimis, Thomas bu hamleyi muvaffak kilmigti.
Fakat, Scotus (1270-1308) ile, dinle felsefe arasinda kurulmus olan
bu bag, tekrar ¢oziilmege baglar.

Scotus, felsefesini volontarizm iizerine kurmustur. Ona gére Allah,
istiyen, irade sahibi bir varliktir ve 4lemi hiir iradesinden iradi bir
fiille yaratmistir. Ahlaki kiymetleri de Allah yaratmigtir. Allah’in
begendigi sey iyi, begenmedigi sey kotidiir. Allah’in hikmetlerinden
sual olunmaz. Ona, sadece, boyun egilir.

Ona gore hayatin manasi aksiyondur. Reel olan da ferttir, tiimel
olan degildir. Ciinkii her fert bir sahsiyettir.

Goriiliityor ki Scotus, hiir iradeyi tabii zorunluluga iistiin kil-
maktadir. Ona gore hiir irade o derece biiyiiktiir ki Allah bile ona
ancak yardima olabilir, fakat, zorlayamaz.®

Allah, mutlak surette basit ve en yiiksek varlik, madde ise mutlak
surette en agag1 varliktir. Birbirinden ayr: ii¢ ilk madde® vardir ve
bunlarin ilki, daha yiiksek suretlere, nevilere ve tiirlere nazaran diizen-
lenmek iizre aslinda biitiin esyada var olan yetkidir®. Tek tek geylerin
birbirinden farkli olmasini saglayan da surettir’® ve en fertlesmis ve
farklilagmig olan gey, en kemalli olan seydir.

Tiimeller de, esyadan énce ve Allah’in aklindaki suretler olarak;
esyanin i¢cinde esyanin mabhiyeti olarak ve en nihayet, insanin zihnin-
de, esyadan g¢ikarilmig soyut kavramlar olarak vardirlar. Bu goriig,
Anselm ile Thomas arasinda orta bir durumu deyimler.

Scotus, bu hiir iradeciligi ve fertciligi ile skolastigin son devriyle
Ronesans’t hazirlamigtir.

Bundan sonra skolastigin son devresine gelmis oluyoruz. Bu son
devirde din ile felsefe birbirinden tamamiyle ayrildi. Bilgi, sadece,
tabiat1 i¢ine ald1 ve iymana daha genis yer verildi.

Bu devirde, Roger Bacon (1220-1294) 6nde gelir. O, skolastigin
tersine, objelerin bilgisine énem verir ve dolayisiyle, Aristo’yu ve Ibn
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Sina’y1 6ver. Ona gore ilimlerin en miikemmeli deneye dayanan
ilimdir. CGiinkii, hi¢ bir sey tabiatin gidigini degistiremez.

Fakat, bu diga ait deney yaninda bir de Allah’in lutfu olan ice
ait deney vardir ki bunun en yiiksek derecesi cezbe ve istigrak halidir.

Ve yine Bacon’a gére insammn hiir iradesi ile yildizlarin etkisi
arasinda da bir ilgi vardir. Bu sebeple de Bacon, gercek ve batil sey-
lerin bir karigimidir®.

Bacon’dan sonra, Aristo’dan, skolastiklerden ve Kabala’dan
toplanmig bir takim kavramlarin, her biri 6zel ilim alanini1 gosteren
merkezleri ortak yedi dairenin tegkil ettigi bolmelere boliindiigii
“Biiyiik San’at” adli kitabiyle taraftarlarinca (I11aht Nurlara Mazhar
Doktor) diye adlandirilan Ramon Lull (1235-1315) gelir. Bunu da
“Tabii Ilahiyat veya Yaratiklar Kitabi”’nda tabiat ile Mukaddes
kitabi, bagka bir deyisle, canli ile yazili olan1 uyusturmaga galigan ve
bu yolda varlik, hayat, his ve akil adlarimm1 verdigi dért mertebeden
hareketle viicuda, gayeye ve ahlaka ait delilleri mistik ve sirri fikirlere
baglayan Ramon de Sebonde pesgler. Fakat, skolastigin son devrinin
en biiyiikk adami Ockham’li William’dir.

Skolastigin ilk devresi, Eflaitun’un anladiga anlamda bir kavram
realizminin hiikiim siirdiigii devredir. Ikinci devresi de Aristo’cu
goriige dayanarak, tiimelin varligini, ancak, ferdin iginde sinirlanmig
olarak kabul eden devredir. Skolastigin son devrinin baglica miimessili
olan William’a (1300-1350) gore ise, sadece, tek tek objeler vardir.
Tiimeller, tek tek objeler arasindaki benzerlikleri deyimleyen birer
isimden ibarettir. Fakat, bu isimlerin tek tek objelerin iclerinde de
diglarinda da birer realiteleri yoktur.

Bu goriige gore bilginin biricik kaynag: algidir. Ciinkii, bize tek
tek objeleri alg: bildirir. Bundan dolay1r da madde iistii bir alemin,
hatta Allah’in varlig1 hakkinda rasyonel deliller bulmaga ¢aliymanin
hi¢ bir kiymeti yoktur. Bilgi, esasta, objelere hakimiyyettir.

William’a gore insan nefsinin iki gesit igi vardir: irade ve zihin.
Irademiz tam manasiyle hiirdiir, diginda etkisi altinda degildir. Insan-
larin miikafatlandirilmas: veya cezalandirilmasi Allah’in keyfi irade-
sine baghdir. Kendi bagina hayir ve ser yoktur. Bunlar, ancak, Allah’in
iradesiyle belirlenebilir. Allah isterse bir giinahliy1 affeder ve isterse bir
giinahsizi cezalandirn®™.

Mezhebinin Paris Universitesi tarafindan resmen red olunmasi-
na ragmen (1340) yine de bir ¢ok taraftarlar kazanan Ockham’h
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William’in dogrudan dogruya 6grencilerinden J. Buridan, ozellikle,
irade hiiriyyeti meselesiyle ugragmis ve insanlarin irade hiirriyetine
sahib olduklarini, hayvanlarin ise tabii i¢ giidiileriyle hareket ettik-
lerini ileri siirmiis; Buridan’in dostu olan Inghen’li Marcel de batini
deneyin muhtevas: ve iradenin halleri ve sartlar1 tizerinde durmus;
Fransa Kralinin giinah ¢ikaricis1 Pierre d’Ailly iradenin ustiiniiliik ve
onciiliiglinii ve nefs bilgisinin en saglam bilgi oldugunu, Allah’in,
tabiatin hal ve sartlarimi degistirebilecegini 1spatlamaga ¢aligmig;
bu zatin 6grencisi Jean Charlier de Ockham’ci skolastik goriigii, en
ige ait deney ve algisi olan mistik teoloji ile uyusturma yoluna gitmis
ve “Tévbekar ol ve Incile iyman et’ diisturunu Eflatun ve Aristo
felsefesinden iistiin tutmug; “Sonuncu Skolastik” diye adlandirilan
Gabriel Biel ise Ockham’in nazariyelerini daha agik bir tertip ve
biresimde agiklamaga caligmistir.

Kilise diigiince tarzi yaninda, kaynagini yine kilise babalarin-
dan alan Hiristiyanlik sirri ceryaninin hemen hemen Hiristiyanlik-
la bagladig1 yukaridan beri verilen misallerde goriilmektedir. Buna,
ilk defa Alman dili ile yaz1 yazan Meister Eckhart (1260-1327)1n
on dordiincii yiizyilda kurdugu Alman sirriligini de ekleyerek bu cer-
yam tamamlayalim.

Eckhart’a gore, gercekten var olan, kiilli olandir. Varlik bilgidir.
Fakat, bilgi, ancak, biitiin egyanin asli kaynagi olan kavranilamaz ve
tanimlanamaz uluhiyette kendini duyurabilir. Uluhiyet, asilda, ken-
dini bile tanimaz. Fakat, sonra kendini tanir ve canli Allah olur ve
kelamini s6yler yani, Allah, oglunu dogurur ve oglunda bizzat kendini
sevmesi hasebiyle agk, yani ruhulkuds araci ile ogluyla birlegir.

Allah, biitin varliklar1 da, oglu gibi, yoktan yaratir. Ancak, var-
liklarin ideleri 6nceden kendisinde mevcuttur. Allah, o idelerde, o ide-
ler de Allah’tadir. Yani, tabiatlagmamig mahiyet (Naturenon Naturée),
tabiatlagmig mahiyet (Nature Naturée) birbirindedir. Egyanin varligi,
ancak, Allah’ta var olmalar1 bakimindandir. Biitiin egya Allah’tan
sudur eder ve yine geldikleri gercek kaynaklarina donerler. Biitiin
kusur ve noksanlik egyaya aittir.

Yaratiklar arasinda en hayirhisi insan ruhudur ve dolayisiyle
insan, diger biitiin yaratiklarin en sereflisidir. Diger biitiin yaratik-
lar, yalniz, insan igin vardirlar. Insan ruhunda &yle bir kivilcim vardir
ki Allah, dogrudan dogruya ve ap agik olarak o kivilcimla insan kal-
binde gériiliir. Insan da Allah’a, ancak, bu kivilcim ile varabilir. Fakat,
bunun icin de insan, gahsiyetini, iradesini yok edip 6lmeli; kendinde
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yalniz Allah’1 bulmalidir. Iste bu, biitiin etkilerden kurtulmak, siiktin
ve tevekkiile kavugmak halidir ve bu halin en yiiksek mettebesi de
“Fakirlik’ yani, bir sey bilmemek, irade etmemek ve bir geye malik
olmamak mertebesidir. Boyle bir insan, artik, sukut edemeyeceginden o,
artik, Isa, daha dogrusu, Allah’tir. Ancak, Allah, mahiyeti bakimin-
dan Allah’tir, insan ise onun lutfu ile Allah olmustur. Allah olan insan,
o ilahi halinde kalmayarak tekrar diinyaya, esya alemine donmeli
ve insanlara hizmet etmelidir.

Allah, kendi digindaki varliklarin tekrar tahayyilii igini, ancak,
insan nefsi ile gergeklestirir. Dolayisiyle, Allah, insan nefsine muhtag-
tir. Su halde Allah, insansiz yapamaz; insan olmasaydi Allah ta ol-
mazdi. Allah, insanin kalbindedir.

Ahlaklilik, amelde degil, ruhsal aligkanhiktadir. Dolayisiyle,
biitiin faziletler esasta birdirler. Ruhun giizelligi, onun agag1 kuvvet-
lerinin yiiksek kuvvetlerine tibi olmasindadir. Ask ta onun kaynagidir.
Ser, alemin gayesinin gergeklesmesi i¢in bir aragtan ibarettir®.

Kisaca, Eckhart’in dini ve ahlaki alandaki bu mistik goriigleri on
altinc1 yiizyildaki dinsel inkilaba temel hazirlams, ferdiyete verdigi
onem de Ronesansta biiyiik rol oynamugtir.

Eckhart’tan sonra onun en kuvvetli 6grencisi Suso (1300-1365)
ve ondan sonra séze deger olanlardan Jean Tauler Isa’nin ameli ola-
rak taklidi yolunda yiiriimiigler, Felemenkli Ruysbroeck (1293-1381) ve
bunun Ogrencisi “Miigterek Hayat Kardesleri” tarikati kurucusu
Gerhard Groot ve bu tarikattean Thomas a Kempis®® (1380-1471)
dinsel sirrilige biiriinmiigler ve bu suretle de skolastikgin sonunu hazir-
lamuglardur.

Skolastik devreleri kisaca Ozetlersek soyle deyecegiz: Skolés-
tigin birinci devrinde ve meseld sonun tipik filozofu Anselmus’ta
biitiin ilgi Allah iizerinde olup tabiat kale alinmaz. Yine ona gore,
kilisenin biitiin dogmalar1 aklilestirilmelidir. Bu devirde felsefe
adina, ancak, spekiilatifilahiyat s6z konusudur. Bu devir, anlamak i¢in
inanmaktadir.

Skolastigin ikinci ve parlak devri ise Aristo’nun eserlerinin Islam
felsefesi ve terciimeleri yoluyla Garpta taninmasiyle baglar. Aristo’nun
eserlerinin taninmasi ile de bu devrede tabiata karg: ilgi yeniden uyan-
mig ve meseld St. Thomas felsefesi Aristo’yu 6rnek tutan bir felsefe
olmugtur. Skolastigin bu parlak devrindekilise dogmalarinin biitiintiniin
aklilegtirilmesinden vaz gecilmig ve dogrudan dogruya iymala kabul
edilmesi gereken dogmalarla akilla agiklanmasi miimkiin olan dog-
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malar, daha agikgasi, iymanla felsefe birbirinden ayrilmig ve iymanin
akli tamamladig: ileri siiriilmiigtiir.

Skolastigin ii¢iincii ve son devresi ise akilla kavranabilecek dog-
malar1 pek azaltir, hatta, Allah’in varlig1 meselesinin bile akilla kav-
ranamayacagini, bu meseleye ancak inanilabilecegini ileri siirer ve
ildhiyatla felsefe birbirlerinden, artik, tamamen ayrilir; felsefe tabiata,
iyman da dinsel gerceklere yonelir.

Skolastigin son devresinin karaktesistigi hiir iradecilik, fertgilik
ve isimciliktir ve bunlar da Ronesansi hazirlammglardur.
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Il
ISLAMDA FELSEFENIN DOGUSU
ve
FARAB}

Toparlak bir hesapla yarisi Isa’dan 6énce olmak ve Thales’ten
baglamak, diger yaris1 da Isa’dan sonra olmak ve Imparator Justini-
anus’un Yeni-Eflatunculugun son siginagi olan Atina Okulunu kapat-
masiyle bitmek iizre bin ikiyiiz yil kadar siiren Yunan felsefi diigiincesi
Garb’1 oldugu kadar Sark’1 da hiikmii altina ald: ve Iskenderiye Okulu
bu felsefenin merkezligini yapti. Once ve parlak devrinde, tikellerden
tiimellere, oradan da genellere yiikselmek demek olan kanitlama ve
timevarim metodu ile, yani akil ile, Aristo, bu okulun felsefi temeli
oldu. Fakat, bir zaman sonra ve diigiig devrinde de, Aristo’nun tersine,
tiimellerden tikellere inen, yani esas ve genel bir fikri bir takim ikinci
dereceden fikirlere ayiran, dolayisiyle, akil giiciinden ziyade tasarim-
lama ve hayil etme giiciinden hareket eden, metod olarak ta riyazat
ve miigahadeyi kullanan Eflatun, 6grencisi Aristo’nun yerini aldi.

Eflatun’un Aristo’nun yerini almasi, bagka bir deyisle, tasarimla-
ma ve hayil etmenin aklin yerine ge¢mesiyle de Yeni-Eflatunculuk
meydana geldi. Iskenderiye Okulu, ahlak alaninda da ahlak hayatini
akil prensiplerine uygun hareket olarak kabul eden Stoic Zenon
goriigiine baglanda.

Alemi Allah’in zuhur ve tecellisi sayan; viicudu, zihinde mevcut
bilip viicut ve diigiincenin birligini ileri siiren; bu viicudu da ezeli,
mutlak kaadir, mutlak kem4l sahibi géren ve bunun da, ancak, bir tek
olabilecegini savunan; ruhun, ulthiyetin bir pargasi oldugunu sdy-
leyen; gercegin kriteryumu olarak ta akli ele alan Yunan felsefi
diigiincesi bu Yeni-Eflatuncu rengiyle de Islaima ge¢mis ve Islam
filozoflari, 6zellikle, Aristo’yu, Eflatun’u ve Zenon’u bu renkle al-
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miglardir. Dolaysiyle de Islam felsefesinde Messailikte Aristo, Israki-
likte Eflatun, ahlakta da Zenon esas olmuglardir.

Iste, sonralari bir gok safhalar gegirmig ve bir ¢ok yeni goriig-
ler ortaya atmig olan Islam felsefi diigiincesinin gelismesinde biiyiik rol
oynami§ olan bu Yeni-Eflatuncu renkli Yunan felsefi diisiincesi,
Islama, Emeviler ve ozellikle Abbasiler devrinde, basta Suryani
terciimeciler olmak tizre, gesitli terciimecilerin ¢esitli dillerden ve
yazar1 belli oln ve olmayan felsefi eserlerden yaptiklari terciimeler
yoluyla ge¢mis ve Islamdaki Kelimc: felsefeden bir sirf felsefenin
dogmasina sebep olmugtur.

ISLAMDA FELSEFENIN DOGUSU

Emeviler devrinde fikir hareketleri ve terciime iglemleri:

(M. 661-750) ye kadar siiren Emeviler devrinde Islam sinirlar
pek genislemis, Islamiyet, icine bir ¢ok milletler ve medeniyetler
almig, dolayisiyle, arap dili ve diigiincesi, ele gegirilen yerler halkinin
dil ve diisiincesi ile ve ele gecirilen yerler halkinin hayat ve digiinceleri
de arap hayat ve diisiincesi ile kaynagmigti. Basra ve Kafe bu kaynag-
manin baglica merkezleri idi. Suriye’nin hiristiyan okullar: da 6nemli
ilim yuvalarimi tegkil ediyordu. Bu sebeple bir ¢ok Islami ilimler,
Hiristiyan Helenistik ve Iran etkisi altinda bu merkezlerde baglad:
ve Emeviler devrinde Islam medeniyetini etkileyen, ozellikle, Iran
medeniyeti; Abbasiler devrinde de Yunan medeniyeti oldu.

Islamiyetin yabanci medeniyetlerden etkilenmesi, Islam akaid ve
muamelatinin incelenmesini gerektirdi. Araplar arasinda Islam dinini
incelemenin H. igiincii yiiz yilda bagladigi goriilmektedir. Ondan
once bu igle ugraganlarin ¢ogu Iranl idiler. Islam dini iizerinde ilk
incelemeler, daha ziyade, ameliyat ve muamelata ait iken, daha son-
ra, Ozellikle. akaid ve felsefe ele alinip incelenmege baglanmig, dolayi-
siyle de ilk mezheplerin temelleri bu devirde atilmigtir. Ancak, gerek
Ehl-i Beyte reva goriilen zulm gerekse Hazret-i Omerin saltanatlarina
son vermesi, Iranlilari, her seyden 6nce, (Sia) fikri ile meggul etmis,
bu fikir de Iranda bir ¢ok Sii mezheplerin dogmasina ve bunlara kar-
siik, bir takim harici mezheplerin de meydana ¢ikmasina sebep ol-
mustur.

Islam dini iizerindeki incelemeler dolayisiyle Islimda bir ¢ok
din bilginleri yetiyjmesine ragmen Emevi devrinin sonlarina dogru
dini vecd yavag yavag sonmege bagladi. Aydinlar ve zenginler cahi-
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liyyet devri Adetlerine donerek ask siirlerine ve ata s6zlerine 6nem
verdiler ve bunu bir san’at haline getirdiler. Birinci Yezid (H. 60, M.
680) devri ata sézlerinin, Birinci Velid (H. 86, M. 705) ve Ikinci
Velid (H. 125, M.743) devirleri de ask siirlerinin &zellikle 6nem
kazandig1 devirlerdir. Ilme gelince, Emevi saraylar1 Hiristiyan bilgin-
lerinin signag1 olmug ve hatta Halid b. Yezid’in kendisi de astroloji,
tib ve o6zellikle, kimya ile ugragmigtir. Yahudi Masercuya da bir sdylen-
tiye gére Mervan, bir soylentiye gére de ikinci Omer’in emriyle baz1
tib eserlerini arapgaya c¢evirmistir'.

Hemen igaret edelim ki Emeviler devrinde ve daha 6nce yapilan
teciimeler resmi terciimeler sayilmazlar. Resmi terciimeler, Abbasi’ler
devrinde Mansur ile ve baglangigta Siiryanice ve Farsca dillerinde bag-
lamig ve daha sonra da Yunan, Hind, Ibrant ve Keldani dillerinde de
tercimeler yapilmigtir. Bu terciimeler, yalmz, ilim alanimi degil,
felsefe ve mezhepler alanini da igine almgtir.

Emeviler devrinde fikir hareketlerinin agirlik merkezini Fikh me-
seleleri tegkil etmig ve Allah’in sifatlarinin zatinin aym olup olmadig:
meselesi ile kaza ve kaderle kulun sorumlulugunun nasil bagdagtiri-
labilecegi meselesi de bir kismi1 Medine’li olan fakihlerin inceledikleri
baglica iki biiylik mesele olmugtu.

Abbasiler devrinde fikir hareketleri ve terciime iglemleri:

(M. 750-1258) e kadar siiren Abbasiler devrinin en 6nemli
olay1, bu devirde, Islami olmayan Iran-Hind ve Yunan ilimlerinin ve
felsefesinin terciime yoluyla islimiyete girmig olmasidir.

Yukarida da igaret edildigi gibi ilk ilimsel faaliyet Halid b.
Yezid zamaninda tib alaninda Yunancadan arapcaya yapilan ter-
ciimelerle baglamisti. Bunu Mervan b. Hakem zamaninda, Siiryani-
ceden arapcaya yapilan terciimelerle, Abdulmelik zamaninda Aris-
to'nun Iskender’e génderdigi yazilarin terciimeleri peslemistir. Omer
b. Abdiilaziz zamaninda da Misir ve Bizanstan bir ¢ok kitaplar
getirtilerek Sam’da biiyiik bir kitaplik kurulmugtu.

Fakat, asil terciime faaliyeti akla ve akli ilimlere 6nem veren
Abbasiler, ve 6zellikle, Tkinci Abbasi Halifesi Mansur (762) zamaninda
geligmistir. Mansur, hitkkumet merkezi yaptig1 Bagdad ile birlikte Basra
ve Kufe’yi de birer kiiltiir yuvas: haline getirdi. Mansur’dan sonra Ha-
ru Resit ve Me’mun zamanlarinda da Bagdad, bilginler ve sairler
yuvasi olmakta devam etti.
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Mansur, saraymndaki bilginlere, 6zellikle, hendeseye, yildizlara
ve feleklere ait eserlerle Bizanstan gelen hikmet kitaplarini, Eukleides
in tabiat elemanlarina ait kitaplarin terciime ettirdi. Bu arada bir
Hintli tarafindan yazilan ve 6zellikle hesaba ve Hind astronomisine
ait bir eser olan (Sind-i Hind) adh kitap arapgaya ¢evrildi ve Muham-
med b. Ibrahim al-Fezari tarafindan, daha sonra astronomlar arasin-
da (Al-Sind al-Hind al-Kabir) adiyle taninan, yildizlarin hareketle
rine esas olmak iizre bir de kitap yazildi.

Ibn al-Mukaffa’da Mansur adina Aristo mantigindan (Al-Maki-
lat), (Al-Ibare) ve (Al-Kiyas)1 ve Pehlevi dilinden de (Kelile ve Dimne)
yi terciime etti.

Harun Resit devrinde ise Bagdadta bir kitaplik ile bir Akademi
kuruldu ve buraya Siiryanilerden, Iranl ilardan ve Hintlilerden bir gok
bilgin ve doktor geldi. Bunlar, orada arapga da 6grendiler. Siiryani,
Yuhanna b. Maseveyh, 6zellikle, tib kitaplar: terciime eden, bu devrin
en 6nemli terclimecilerindendir.

Me’mun’a gelinceye kadar, daha ziyade, tibba, yildizlara, hen-
deseye ait ilimlere 6nem verilmis, felsefe alaninda ise fizik ve metafizik-
ten ziyade, sadece, Aristo'nun mantigina ait ii¢ kitap ile Isagoci
terciime edilmigti.

Me’mun ise, 6zellikle, felsefi eserlere 6nem vermis ve felsefi ter-
clime devrini agmigtir. Bu maksadla da Rum diyarina, Kibris adasi-
na ve daha bagka yerlere ilim hey’etleri gondererek oralardan felsefe
kitaplar1 getirtmig ve (H-217) sularinda da i¢lerinde Huneyn, Baht
Yagug, Masercuya gibi Siiryani; Sabit b. Kurra gibi Sabii; Kusta
b. Luka gibi Hiristiyan; Ibn Mukaffa’ ve Nevbaht ailesi gibi Iranl
ve El-Kindi gibi Miisliimanlar bulunan (Hikmet Evi)? adinda bir
cesit akademi kurmug ve bunun baskanlhgin da, Miitevekkil zamanina
kadar, Huneyn b. Ishak yapmisti. Bu akademinin en 6énemli tercii-
mecileri de, pek iyi Yunanca bildigi s6ylenen El-Kindi bagta olmak
tizre, Harran’l1 olan ve Arapcayi, Rumcay1 ve Siiryaniceyi de bilen
Sabit b. Kurra ile Farscay1 pek iyi bilen Omer b. Ferhan al-Taberi
idi ve bunlar ayda beser yiiz altin alirlard1.

Me’mun ve onu pesleyenler zamaninda Yunan ilimlerinin
Arapcaya terciimesi faaliyeti 4-8 yiiz yillar arasim1 kaplamig ve bu

konuda Nasturi ve Ya’kubi manastirlar1 pek 6nemli rol oynamis-
lard?’.
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Siiryani Terciimeciler:

Isa’dan sonra 4-8 yiiz yillar arasi, yukarida da isaret edildigi gi-
bi, bazi Yunan felsefe eserlerinin, 6zellikle, Siiryaniceye terciime dev-
resini tegkil eder.

Dérdiincii yiiz yilda hikmet mecmualr:1 arapgaya ¢evrilmistir.

Besinci yiiz y1lda Urfa (Edessa) medresesinde ve daha sonra Impa-
rator Zenon’un takibinden Iran’a kagan hocalarin kurdugu Gundi-
sapur ve Nizib medreselerinde Aristonun eserleri Siiryaniceye gevril-
mege baslanmistir.

Ik terciimeciler arasinda Probus, felsefe tarihinde 6zel bir 6nem
tagir. Probus’lin Aristo’nun Kategorilerini, Hermeni yasim1 ve Porhy-
rios’un Isagoci’sini serh ettigi séylenir.

Altinai yiizyllda Yahya al-Nahvi’nin yaptigi serhler Islim
alemine yayildi. Daha sonra da Farabi bunlari diizeltti ve bir reddiye
yazdi.

Daha sonralar1 Urfa’nin yerini Re’sul-Ayn ve Kannesrin medrese-
leri gecti. Birinci medresede Sergius’un’ ildhiyat, ahlik, mistisizm,
tib ve felsefe alanlarinda terciimeler yaptig: goriiliir: Aristo’nun Kate-
gorileri, Alem kitab1 ve ruha ait bir kitab: ile Porphyrios’un Isagoci’s1
bunlar arasindadir.

Ikinci medresede Peskopos Sévire Siboht (640 sularinda) Aristo’-
nun birinci Analitikleriyle Pré-Hermenia’sin1 terciime etti. Daha son-
ra, kife Peskoposu A. Georges ta Aristo’'nun Organon’unu Siiryani-
ceye gevirdi.

Bundan sonra da Timothée, Nasturl merkezini Bagdad’a nak-
letti ve Aristo'nun Topiques’lerinin bir kismini arapgaya g¢evirdi.

Dokuzuncu yiizyilda Haneyn b. Ishak bagkanhginda bir tercii-
meciler grubu Bagdatta Eflatun ve Aristo’nun eserlerinden bir kis-
min1 ve Alexndre ve Thémistius’'un Aristo’ya ait yazilarini arapgaya
gevirdiler. Abu Bigr Metta, bunlar1 pegledi. Yahya b. Adiy Efldtun’un
Kanun’larini, Aristo'nun Poetika’sini Yunancadan ve Topika’'nin
dordiincii kitabiyle Sophistica, Elenci, Metaore ve Physica’yr Siiryani-
ceden arapcaya ¢evirdi. Yahya b. Batrik te Eflatun’un Timaiosu
ile baz1 Aristo metinlerini arapgaya ¢evirdi.

Aristo fizigi, daha Hicri (226) da Ibn Niime tarafindan arapgaya
gevrilmigti. Faydalanilan Aristo eserlerinin hemen hepsi Rodos’lu
Andronicus tarafindan diizeltimig olmakla beraber El-Kindi de bun-
lar1 tekrar diizeltmistir.
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Bu siralarda Aristo’nun eserlerini gerh edenlerin eserleri de arap-
caya cevrildi. Bunlardan, &zellikle, Porphyrios, Alexandre d’Aphro-
disias, Thémistitus, J. Philoponus (Yahya al-Nahvi) soze deger.

Simplicus’un Aristo’nun ruh hakkindaki eserine yazdig: serh ile
Proclus’un teolojiye dair eseri v.s. de hep arapgaya cevrildiler.

Urfali Ya’kub da felsefeye ait eserler terciime etmigse de bun-
larda ve ozellikle ahldka ve metafizi§e ait olanlarinda terciimeler
nedense dogru yapilmamuigtir.

Siiryani terciimecilerini, terciime iginde, Ozellikle ilgilendiren
iki konu vardir: bunlardan biri Pythagorian-Platonic bir mistik goérii-
gi ileri siiren ahlaki goriigtiir. Buna da Pythagoras, Sokrates,
Plutarchos, Dionysios v.s. ye ait hikmet mecmualarinin felsefe
tarihi geklinde bir araya getirilmesi sebeb olmustur. Bu konuda
Eflatun’un Sokrat hakkindaki goriigii esasi tegkil eder ve daha
sonraki Fisagorcu, Yeni-Eflatuncu ve Hiristiyan goriigleri buna
baglanir. Teslis te, bunda, Eflatun goriisii olarak ileri siiriiliir.

Diger konu da Aristo’nun mantigidir. Buna sebep te Yunan din-
sel eserlerinin, dig yoniinden de olsa, mantigin etkisinde kalmalaridir.
Fakat, mantig1, Husrev Nugirevan igin yazilan bir eserdeki Yeni-
Eflatuncu bir kilik ile 6grendiklerinden gercek Aristo mantigindan
uzaklagtilar.

Terciimede Atina-fskenderiye yolu:

Atina okulunun dagitip yikilmas: sonucu Yunan felsefesi Atina’-
dan Rodos ve Iskenderiyeye gegmis, Rodos’ta Andronikos ile bir okul
kurmus, Iskenderiyede de Ptoleme hanedani zamaninda Yeni-Ef-
latuncu medreseyi meydana getirmis ve orandan Antakyaya, Antak-
yadan Urfaya, Urfadan Harrana gecerek Nasturi, Ya’kubi ve Yahu-
dilerin yardimi ile gittikce yayilmugtir.

Sekizinci yiiz yildan onuncu yiiz yila kadar, Yunanca eserler, Siir-
yaniler tarafindan gerek eski Siiryanice terciimelerinden gerek yeni
niishalarindan arapgaya cevrildi. Yukarida da isaret edildigi gibi,
Emevi Emiri Halid b. Yezid, kimya ile ugrasmas: dolayisiyle, 6nce,
Yunan kimya eserleri, sonra da, felsefe tarihleri arapgaya aktarildi.
Mansur zamaninda da tabiiyata, tib ve mantiga ait eserleri Pehlevi di-
linden arapgaya terciimelerinde Ibn Mukaffa’. énemli bir rol oynadu.
Ibn Mukaffa, ayrica, Hint hikmet kitabi olan (Kelile ve Dimme) ile
(Ayinname) yi, (Mazdek) kitabini, (Tac) kitabini da terciime etti
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ve bir de terminoloji meydana getirdi. Fakat, bu sekizinci yiiz yilda
yapilan terciimelerden ¢ogu kayboldu.

Dokuzuncu yiiz yilda yapilan terciimeler Me’mun ve haleflerine
aittir. Bu yiiz yi1ldaki terciimecilerin ¢ogu doktor oldugundan, 6nce,
Ptoleme ve Euclides, hemen arkasindan da Hipokrat ve Galen terciime
edildi. Felsefe alaninda da Yahya b. Batrik, Eflatun’un Timaios’unu,
Aristo'nun Meteoroloji’sini, El-Hayvani’n1 ve 6zet olarak ta psikoloji
ve Fil-Alem’ini terciime etti. Abd al-Mesih b. Abdullah Naim
al-Himsi de Aristo’nun Sophistica’s: ile Yahya al-Nahvi’nin Aristo
fizigi lizerine yazdig1 sehri ve yanhshkla Aristo’ya atfedilen Esolocya
kitabini terciime etti.

Kusta b. Luka al-Baalbeki de Aphrodisias’li Alexander ile
Yahya al-Nahvi’nin Aristo fizigi lizerine yazdiklar1 serhleri ve Ale-
xander’in Kitab al-Kevn v’al-Fesad ile Pseudo-Plutarch’in Kitab
Ara al-Felasife tizerine yazdig: gerhleri ve diger bazi eserleri arapgcaya
cevirdi.

Kusta b. Luka, ayrica, nefs iizerine kiigiik bir kitap ta yazmig ve
bu kitap Aristo’cu filozoflarin ruh, nefs ve akil arasindaki kargilag-
tirmalar1 i¢in de bir tutanak olmustur. Fakat, 6zellikle, Huneyn b.
Ishak, oglu Ishak b. Huneyn ve yegeni Hubeys b. al-Hasan’in,
Sabit b. Kurra’nin ve bunlarin 6grencilerinin ortaklaga galigmala-
riyle zamanlarinin biitiin ilim dallarindan biiyiik ¢apta terciimeler
yapilmig ve bu suretle de Yunan ilimlerinin kapisi miisliimanlara
tamamen acilmigti.

Onuncu yiiz yildaki terciimecilerden de bagta Hiristiyan filozof
Abu Zekeriyya Yahya b. Adiy olmak iizre Al-Hammar, Ibn Zur’a,
tarihl ve felseff yazlariyle namli Abu Hayyan Tevhidi, Caseliki
diye namli bagdad devlet hastanesi bag tabibi filozof Abu’l-
Farac Abdullah b. Tayyib s6ze deger. Bu zat, Aristo’nun metafizigini
de yirmi senede gerh etmigtir.

Felsefi terciimeler ve gerhler alaninda Aristo’dan sonra Eflatun
ele alindi. Fakat, Eflatun felsefesi, ihtim4l, deneye aykir1 medotu
bakimindan, Aristo felsefesi kadar pek yayilmamigti. Bunlardan bag-
ka, Demokrit ve diger bazi filozoflar da incelendi. Ve yine, bu arada,
Siiryanice Yeni-Eflatuncu baz kitaplarin da yazildigy, fakat, bunlarin
yazarlar1 belli olmadigindan, iistad Aristo’ya atfidildigi goriilmekte-
dir.

Felsefe kitaplarindan bagka, bir ¢ok dillerden, bir ¢ok alanlara
ait daha bir ¢ok kitaplar da arapgaya cevrildi. Bu suretle de puta ta-

46



picilik, Yeni-Eflatunculuk ve Gnostisizmin karigigi olan Sabiilik te
Islama girdi. Plotin’in eserlerinin Arapgaya cevrilip cevrilmedigi
kesin olarak bilinmemektedir. Bir yandan da Plotin ve Platon kelime-
leri birbirine karigtirilmakta ve eserler ¢ogu zaman iistadlara atfedil-
mekte idi. Nitekim, (Esolocya) kitab1 da Aristo’nun sayilmigti.

Kisaca, mistik Eflatuncu ve Yeni-Eflatuncu goriiglerin toplandi-
g1 Iskenderiye yolu ile ahlik¢i ve Aristo’cu goriiglerin toplandig:
Antakya yolu, bir ¢cok ugrak yerlerinden sonra, en nihayet Bagdadta
birlegtiler’. Fakat, en sonda, Yunan felsefesini, ozellikle, hikmet
mecmualar1 araciyle ve Yeni-Efldtun’cu rengiyle Islama yayan
Siiryani Hiristiyan bilginleri Iranda (Nisibe)e cekildiler ve yerlerini
Islamlara birakmak zorunda kaldilar. Islim A4lemindeki terciime
isi de Ugiincii Ahmet devrinde yetisen Osmanli 4limierinden Yanyan
Esat Efendi ile sona erdi.

Terciimede Iran ve Hint Yolu:

Terciime faaliyetinin ikinci yolu Iran ve Hint yoludur. Bu faali-
yet, bir taraftan Gnostikler® denen Hiristiyan Mezopotamya filozof-
larinin diger taraftan da Hint ve Iranin etkisi altindadir. Bu yolun
terciimecilerinden, basta, Kelile ve Dimne ile Maniligin bazi ana
kitaplarim1 terciime eden Abdullah b. Mukaffa’ olmak iizre, Mani
reislerinden Ibn Talat, Abu Sakir, Ibn al-Ada, Ibn Abu Arja, Salih
b. Abdiilkuddus, gériiniigte miisliman olan Mani gairlerinden Baggar
b. Burd, Ishak Halef, ibn Senane, Ali b. Sabit, Abu Ishak Varrak
sayilabilir. Bu terciimeler arasinda da Maniligin kurucusu Mani’nin
Sabuhrakan adli kitabi ile Sefer’ul-Esfar gibi kitaplar da en 6nem-
lileridir®.

Mani’lerin eserleri, ¢ogunlukla, minyatiirlii ve resimli oldugun-
dan Islami eserlerde de minyatiir yapma bir gelenek halini almigtir.
Soylentiye gore de ilk minyatiir tistadi Mani’nin kendisidir.

Abbasi halifeleri akla kiymet veren kigiler olduklarindan biitiin
ilim adamlarina kapilarini agmiglar ve mesela Mansur, Miitevekkil,
Me’mun, Harun Resid’ler terciime iglerinde ¢aligan Yahudi, Nasturt,
Mani bilginlerini himaye ile onlar1 Dar’ul-Hikme’lere tayin etmisler
ve hatta saraylarina katip olarak almiglard.

Hint etkisi de Abbasiler zamaninda baglamg, 6zellikle, Gazneli-
ler'® zamaninda geniglemis, Sultan Mes’ud’un Hindi zaptindan son-
ra da bir ¢cok Hint eserleri Islam diinyasina girmis ve bir ¢oklarindan
da terciimeler yapilmigtir. Ancak, Hint etkileri Maniciler aracilig:
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ile geldiginden, Manicilik ise iyilik ve koétiilik, rahman ve geytan
diye iki Tanr1 kabullendiginden, bu da birlik¢i olan Islam dinine pek
aykir1 oldugundan Manicilik giddetle hiicuma ugramag, fikir kapilar:
Hint yoluna kapanmig ve dolayisiyle baglangicta kuvvetli olan Hint
ve Iran etkisi zamanla kuvvetini kaybedip ikinci plana diigmiis ve
yerini Yunan kaynaklarina birakmak zorunda kalmigtir. Bu sebeple
de Islam alemi, daha ¢ok Yunan ileminden ve &zellikle tabif ilimler,
matematik ve felsefe alanlarinda etkilenmigtir.

Fakat, ilim ve felsefenin bu pek ilerledigi siralarva, o6zellikle,
Siinnilik-Siilik gibi siyasi, ve daha agir basmak tizre, Kelam-Felsefe
catigmalar1 gibi ilmi sebeplerle Imparatorluk yavag yavag Aglebiler,
Fatimiler ve Tolun ogullari, Hemdaniler, Tahiriler ve Saimaniler
gibi kiigiik devletlere ve Ermenilere béliindii ve Tahiriler ve
Samaéanilerin yerine de, zamanla, Tirkler gegti.

10-11 yiz yillar arasinda da Bagdat artik kiiltiir merkezligi
roliinii kaybetmis, onun yerini de Fitimilerin kurdugu Kabhire ile
Hemdanilerin bag sehri olan Haleb ve 6nemli bir edebiyat ve ilim
merkezi haline gelen Gazneli Mahmud’un saray: almugti. Gergi,
Imparatorlugun yerinde bu kiigiik devletlerin meydana ¢ikis1 sira-
larinda miisliman medreselerinin de kurulmug oldugu gériilmekte ise
de bunlar, eskileri tekrardan bagka bir sey yapamayarak yeni bir ruh
yaratamamig ve Osmanli Tirkleri tarafindan Abbasi halifesinden
mukaddes emanetlerin alinmasi1 ve dolayisiyle Hilafet divasinin da
sona ermesiyle Islamiyet tamamen ¢dkmiis oldu. Fakat, bu arada,
felsefe, Endiiliis’te parlayip 6n plana gecti. Ibn Riigd ile de felsefe ve
tasavvuf birlesti.

Yazar: bilinmiyen Kitab al-Tuffaha:

Aristo, Islamda, ilk zamanlarda tamamen anlagilmig olmadi-
gindan onun olmayan Yeni-Efldtuncu veya Fisagorcu Eflatuncu
veya muahhar syncrétique goriigleri kaplayan bazi eserler ona ve
onun Yeni-Eflatuncu goriisle serh edilen bazi eserleri de bagkalrina
izafe ediliyordu.

Aristo’ya atfedilen kitaplardan biri, bu, Tuffaha adh kitaptir.
Bu kitap, genellikle, Eflitun’un Faidon’unda oldugu gibi, varlik ve
nefsin 6lmezligi meselesini incelemektedir'’.
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Yazar: bilinmeyen Kitap al-Rububiye:

Esolocya da denilen bu kitap ta Aristo’ya izafe edilmigtir. As-
linda ise Plotin’in Ennead’larinin 4,5,6, baplariyle Eflatun’un Dev-
let ve Aristo’'nun Metafiziginden bilesiktir.

Esolocya, Aristo’nun dort sebebinden, heyuld ve suret’inden sz
etmekle beraber esas nazariye, ana hatlariyle, Plotin’in spritiiel
sudur nazariyesidir.

Asil viicut Allah’tir. Allah tektir, tamdir, sirf hayiwrdir, ilk illet
ve yaraticidir. Yaratigi zamanda degildir, fakat, bu 4lemdeki var-
liklar zamanda meydana c¢ikarlar.

Allah, tam ve miikemmel oldugundan ondan ilk sudur eden gey
akildir. Akil araciligi ile de nefs ve nefs aracilig: ile de tabiat ve
tabiattaki biitiin geyler sudur ederler. Nefsten, 6nce, heyula tiimel bir
suret alir, ondan da basit cisimlerin suretleri ve sirasiyle diger suretler
meydana gelir ve birbirlerine gore iistiin ve agag1 bulunurlar. Heyula-
nin nefsten suret almasiyle tabiat yaratilmig olur.

Varliklar ikiye ayrilir: dstiin varhiklar (Allah ve akil), asag:
varliklar (tabiat ve maddi varliklar). Dolayisiyle bu varliklar: kap-
layan alemler de ikiye ayrilir: iistiin dlem (ulvi 4lem) ve agag1 alem
(suifll alem).

Bu iki cesit varligin, bu iki 4lemin tam ortasinda da nefs bu-
lunur. Nefs, bu iki 4lemi birbirine baglar ve onlarla iligki kurar. Ciinkii
nefs her yerdedir.

Gerek bu alemdeki nebat, hayvan, insan gibi varliklarda gerek
gokteki yildizlarda, ayda ve giineste, hep, nefsten birer par¢a bulu-
nur, yani yerdeki ve gokteki varliklar her yerde ve daima bulunan ve
akildan sudur eden akla ait nefsle vardirlar. Gok varliklar1 olan yil-
dizlar, akil 4lemine daha yakin olduklarindan, Allah:1 da daha yakin-
dan duyup anlarlar.

Insan nefsine gelince, o, akildan sudur eden tiimel nefsten bir
kivileimdir ve viicudumuzdadir, viicudumuz da onun Aletidir. Insan
nefsi, bir yonii ile duyular dlemi ve bir yonii ile de akil dlemi ile ilig-
kidedir.

Nefs, bilkuvve hayat sahibi olmasi bakimindan cismin suretidir.
Fakat, bu suret, cism igin tabii ve sinai suretler gibi olmayip sicmin,
duyu ve akil yéniinden tamamlayicisi olan, kendi kendiliginde, ap ayr:
tam bir surettir.
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Nefs ebedidir, dolayisiyle, aleti olan bedenin yok olmasiyle
yok olmaz, belki, duyular 4leminden akil &lemine go¢ eder. Fakat,
akil alemine gog igi de nefsin bu alemdeki safligina, miikemmelligine
ve kendini bilisine ve buluguna baghdir.

Nefs, bir yonii ile duyular alemiyle iligkide oldugundan, kendi
kendiliginden (zatindan) uzaklagmis, kendini bilemez olmustur. Eger,
icinde bulundugu bedenin baglarindan siyrilabilirse, duyularin
sondiirebilirse o zaman {istiin 4lemi goriir, biitiinliigi ile giizelligi,
biitiinligi ile parlakligi goriir. Bu noktada Esolocya’da goyle denmek-
tedir: “Ben nefsimle bagbasga kaldigimda ve bedenimden siyrildigimda
bedensiz miicerred bir cevher olarak zatima girmis olurum; saf
olarak zatima girdigimde de her seyden ilgim kesilir, ilim, alim ve
ma’lum hep ben olurum; boyle olunca da zatimda bulunan giizelligi,
parlakligi ve nuru hayret ve hayranlikla seyr ederim ve anlarim ki
ben fadl hayat sahibi pek gerefli, iistiin, ildhi 4lem parcasindan bir
pargayim; bunu boylece kesin olarak bilmekle de zatimla bu 4lemden
ilahf aleme yiikselmis ve o yiice ve serefli makama ayak atmig olurum;
ve orada oyle bir nur, 6yle bir parlaklik ve revnaklik goriiriim ki o,
hig bir sekilde dile getirilemez”.

Iste, insan, o yiice ilahi 4lemden madde 4lemine diigiip bedene
giren nefsini bedeninin baglarindan ve bir takim kuru kavram ve
diigiincelerden siyirip kuvvetlendirmeli ve onu kendindeki giicle
kendi zatina dondiirmeli; bu suretle de akil 4lemine, sonra da ildhi

“4leme yiikselmeli, yani her nur ve parlakligin kaynagina ulagmalidur.
Zira, insan, ildhi dlemin bir pargasidir’®.

Kisaca, gercek bilgi nefs bilgisidir, gercek insan da mabhiyeti ve

eseriyle nefsini bilen insandir.

Yeni-Eflatuncu Eki:

Yeni-Eflatunculuk, 6zellikle, Efldtun ve Aristo (felsefelriyle
onlarin gerh ve tefsirlerinin bir bilegigidir. Giinkii, Eflatun’da, lem ru-
hu fikriyle, ideler 4lemiyle onun golgesi olan egya 4lemi her ne kadar
birlegtirilmek istendi ise de en sonda bu iki ilem yine ayr1 kalmsti.

Aristo’da da kuyve ve fiil nazariyesine dayanan bir madde ve
suret nazariyesi vardi. Buna goére bir tarafta en yiiksek varlik, Allah
vardwr ki bu sirf fiildir. Bunun kargisinda da bir ilk madde vardir ki
bu da suf kuvvedir. Bu ikisi arasinda bulunan her sey de bir bakima
kuvve ve bir bakima fiil halindedir. Kendisinden bazi isti’datlarin
meydana ¢ikabilmesi bakimindan veya kendinden iistiin olana nazaran
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kuvve, bu isti’datlardan birinin meydana g¢ikmasi bakimindan veya
kendinden agag1 olana nazaran da fiil halindedir. Bu sebeple de
esya, durmadan kuvveden fiile gegmektedir.

Kisaca, Aristo’nun Allah’t bir yaratici degil, bir sani’dir, bir
artisttir. Zira, o, yaratacag: dlemin maddesini hazir bulmaktadir, ken-
disi ona, ancak, gekil vermektedir. Dolayisiyle, madde de Allah gibi
ezelidir. Iste, bu goriige goére Aristo’da da Allah ve Madde ikiligi or-
tadan kaldirilamamugti.

Plotin bu ikiligi ortadan kaldirma c¢abasiyle, 6zel konusunda
aciklasigimiz gibi, fiil ve kuvvenin heniiz kendisinden ayrilmadig:
Allah bagta olmak iizre soyut bir muhteva olan akillar 4lemi, goklerin
nefsi veya ruh 4lemi, suret ve diizen almaga yetkisi olmayan ve dolayi-
siyle diinyadaki biitiin kotiiliikklerin kaynag: olan madde alemi gibi
dort hipostas dne siirmiig fakat dérdiincii hipostas olarak 6ne siirdiigii
madde, yani yokluk yine bir ikilik dogurmugtur. Ancak, Plotin, her
seyl, Bir olan varligin zuhuru saymakla Yeni-Eflatunculuk, 6zellikle,
iyilik ve kotiiliigii birbirinden bagimsiz olarak kabul eden gergek ikici
(Manichéisme) ile (Gnosticisme) e karg: gelmistir.

Plotin’den sonra Augustinus ta Hiristiyanlhigin Ccéation doktri-
nine aykir1 oldugu agisindan Aristo’ya karsi geldi. Fakat, Philon,
Alexandre, J. Philopon, Thémistius gibiler de Eflantu’u Atisto, Aris-
to’'yu da Eflatun acisindan gerh ederek bu goriigii Hiristiyanlikla
uzlagtirmaga caligtilar ve bu uzlagtirmanin arapcaya yapilan tercii-
meleriyle de Islam Messai felsefesine etkide bulundular.

Ancak, Yeni-Eflatunculugun sudur ve tecelll nazariyesi, Islama,
yildiz ruhlarinin insan ruhlar: iizerinde etkide bulunduklarini kabul
eden Babil inanglariyle birlikte girmis, dolayisiyle de Islimda akli
oldugu kadar akli olmayan diigiincelere de yol agmigtir®.

Su noktaya da oOzellikle igaret edelim ki Siiryaniler ve Arap-
lar Yunan felsefesi ile temasa geldikleri vakit Eflatun felsefesi geger-
likte idi ve Aristo’da Eflatuncu goriigle serh edilmekte idi. Harran-
lilarla bazi Islam firkalarinda da Eflatuncu veya Fisagorcu Eflatun-
cu (Pythagorien-Platonic) goriigler, ¢ok defa, Stoik veya Yeni-Efla-
cu gortglerle karigtirilmakta idi ve Delf mabedi tizerinde yazili bulunan
ve Sokrat’in da diisturu olan (Nefsini Bil) s6zii Yeni-Eflatuncu telakki
ile Araplara gecmigti. Bu s6z (Nefsini Bilen Rabbini Bilir) geklinde
Hazret-i Ali’ye nisbet edildi ve biitiin Mutasavviflara da alem oldu.

Halifelerin saraylarinda Aristo’nun eserleri, bunlardan da 6zel-
likle mantiga ve tabiat ilimlerine ait olaranlar 6n plana gegti. Onlarca
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Aristo, mantikta bir orijinalite gostermis, fakat, diger ilimler-
de kendinden 6nceki filozoflara baglanmigti. Bu sebeple terciimecilerle
bunlara bagh olan kiiltiir gevreleri de ahlik, siyaset ve diger bazi
hususlarda Aristo’dan 6nceki filozoflara yonelmigler, fakat, onlar:
dogudaki biiyiik otoritelere baglamiglardi. Sokrat’a ait diye bilinen
eserler de icinde Sokrat’in adimin gegtigi Eflatun’a ait diyaloglards,
bunlardan da Sokrat’in miidafaas: basta olmak iizre bir cogu terciime
edilmigti.

Eflatun’un nefsin ruhani bir cevher olup baki oldugu ve alemin
sonradan yaratilmig bulundugu gibi fikirleri, Islam akadelerine, Aristo’-
nun ruha pek az yer veren psikolojik ve ahlaki goriigiinden ve alemin
kidemi gibi fikirlerinden daha uygun geldiginden, baglangicta, Eflatun,
Islam 4leminde 6n plina gegmis ve dokuzuncu ve onuncu yiiz yillarda
Aristo, Kelamecilar tarafindan red edilmigtir. Ancak, daha sonra, felsefe
alaninda kidem teorisi biiyiikk 6nem kazanmig ve Aristo Eflatun’un
yerini almugtir.

Terciime islemlerinde El-Kindi ve o6zellikle Farabi’nin
biiyiik rolii:

Bir gegit filozofu olan El-Kindi, hem terciimesi hem de garihtir.
Ishak b. Huneyn ile Sabit b. Kurra’nin eserlerini de ele alarak Aris-
to’nun Kiyas ve Burhan kitaplarim gerh; Tiyadrosu’un terciime ettigi
Kiyas kitabini, Sophistica’y: fefsir; Kategoriler, Ibare, Siir kitaplarin
da 6zetledi. Porphyrios’un Isagoci’sini serh edip &zetledi. Aristo’nun
Al-Sema al-Tabif’sine karsilik Sem al-Kiyan’1 yazdi. Arito’nun sani-
lan ve Abd al-Mesih al-Himsi tarafindan arapgaya terciime edilen
Esolocya’y: da diizeltti.

El-Kindi, Aristo’nun fiziginin, metafiziginin ve mantiginin 6nem-
li bir kismin1 dogrudan dogruya Yunancadan arapgaya terciime et-
mekle ilk esash terciimeleri yapmig oldu. Fakat, yine de bu terciimeler
daginik ve karigik idi*. Bunlar1 Mansur b. Nuh’un arzusu ile Farabi
derleyip toplamig ve 6zetleyerek yeniden terciime etmis, adina da
(Al-TAalim al-Sani) demisti.

Dérdiincii yiiz yi1lda baglayan terciime faaliyetinin en olgun dev-
ri de dokuzuncu yiiz yildir ve bu yiiz yilin sonlarinda da Abu Bisr
Metta, Ibn Kernib, ve 6zellikle, Farabi gibi filozoflar géze carpmak-
tadir. Farabi, biiyiik bir filozof oldugu kadar biiyiik bir terciimecidir
de. Omriiniin ikinci yarisim1 Bagdat’ta gegiren Farabi’nin Yunanca
ve Siiryanice bildiginden siiphe edilmemektedir. O, Eflatun’un Kitab
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al-Nevamis (Kanunlar) terciimelerini gerh etmis ve o zamana kadar
bilinmeyen bazi Eflatun diyaloglarim1 da tanitmigtir. Aristo’nun da
Kategorilerini, Ikinci Analitiklerini, Burhan kitabini, Rhetorica’sini,
Sophistica’sini, Hermenia’sini, Fizigini, Sema ve Alem kitabini,
Meteorolojisini terciime etmis ve terciime alaninda da biiyiik igler
bagarmigtir. Farabi, Aristo’nun Siir kitabi ile Hitabet kitabini1 da man-
tigin pargalarindan sayarak bu ilmi sekiz kitapta toplamig ve mantik,
Islam 4lemine Farabi tertibine gére girmistir.

Farabi’ye kadar edebiyat ve tarih alaninda Iranhlardan; tib,
hendese, hesap gibi alanlarda Hintlilerden; astronomi, tilsim ve
sihir gibi alanlarda Keldanhilardan; Kimya ve tesrihte Misirhilardan;
mantik, felsefe ve hendese alanlarinda da Yunanlhlardan bir ¢ok
terciimeler yapilmig, Aristo’nun tiimevarim yolunu tutmak ve biitiin
bu ilimlerden bir sentez yapmakla da yeni felsefeler ve pozitif ilimler
meydana getirilmig olmasina ragmen Aristo felsefesi, gerektigi gibi,
heniiz kavranmamigti. Bunu kavratmak serefi de gercek felsefi diigiin-
ceye sahip olan, dolayisiyle, Aristo’'nun biitiin eserlerinden yaptigi
tam gerhler ve 6zetlerle felsefi terciime faaliyetine 6zel bir yon veren,
Aristo’yu en miikemmel surette anlayip anlatan ve felsefeyi kendine
has 6zel bir alan olarak gelistiren Tiirk filozofu Farabi’ye aittir.
Ciinkii, Siryani terciimesiler, Yunanhlarin, ancak, ¢okiig devirlerin-
deki ikinci dereceden skolistik eserlerini ele almiglardi. Farabi ise
dogrudan digruya Aristo eserleriyle ugragmistir. Farabi bu maksatla
Bagdattan Buharaya gitmig, orada biitiin eserleri toplayip incelemig
ve sonunda, yukarida da igaret ettigimiz gibi, (Al-Talim al-Sanf)
adin1 verdigi bir eser meydana getirmistir ki, bu eser Ibn Sin4’ya da
temel olmustur®.

Iste bu terciime iglemleri ve cesitli etkileri sonucunda Islamda
Kelam medresesi yeni bir ceryana siiriiklendigi gibi bunun kargisinda
da ayrica bir felsefe maderesesi meydana geldi.

Islam felsefesinde, bir gok terciime ve gerhlerinden dolayi, Aris-
to, hikim bulunmaktaydi. Bununla beraber Eflitun yolundan gidenler
de oldu ve Islamda felsefe, Tabiat felsefesi hari¢, Messai ve Israki
diye iki kola ayrildi. Ancak, ne Megsaalik tam anlamiyle Aristo yolu,
ne de Igrakilik tam anlamiyle Eflatun yolu olabildi. Yukarida da
isaret ettigimiz gibi her iki felsefe de Iskenderiye ve Suryani kanalin-
dan gegcmekle o renge biiriindiiler. Messailer, nazar ve istidlal;
Israkaler, miigahade ve murakaba yolundan gitmekle de birbirlerin-
den metod bakimindan ayrildilar.
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Islam Megsai felsefesinin karakteristifini su {i¢ metafizik pro-
blemle 6zetleyip belirtmek miimkiindiir:

1- Madde ezelidir, dolayisiyle, Allah, 4dlemin yoktan yaraticisi
degildir. Yaraticilik ta’biri mecazdir. Alem, Allah’tan zorunlu
olarak sudur etmistir. Madde ile Allah arasindaki nisbet
illetle illetlenmig arasindaki nisbet gibidir ve illetlenmis,
illetten sonra degildir. Yani, alem, Allah’la birlikte kadim-
dir.

2- Allah’in ilmi duyu yoluyla degil, diigiinme yoluyladir. Allah’in
ilmi veya inayeti de tek tek geylerle (ciiz’i) degil, tiimellerle
(kiilli, universelle) yani, alemin tiimel kanunlariyle ilgilidir.

3- Ruhta, durmadan miikemmellesme yetigi vardir ve ruh, teorik

ve pratik kuvvetlerini tam miikemmellestirince de Allah’a benzemig

olur. Ruh i¢in, sadece, akla ait bir lezzet veya aci s6z konusu

olabileceginden ve hi¢ bir suretle cisme ait lezzet veya aci-

dan soz edilemiyeceginden Hagr ve Nesr denen gey de yoktur.

Simdi Islim Megsal felsefesinin gercek kurucusu Farabi’yi ince
leyelim.
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FARABI!
(870-950)

Islamda, Isa’dan sonraki onuncu yiiz yil, tabiat filozoflariyle Fisa-
gorcu ve Yeni-Eflatuncu rengiile Aristo’cu felsefeye baglanmig man-
tikc1 veya metafizikci filozoflarin yan yana yiiriidiigii devirdir. Tabiat
filozoflarinin, sadece, tabiattaki maddi goriiniiglere ve dolayisiyle
esyayl kavramada tikel olaylara ve duyu verilerine 6nem vermelerine,
akla ve ilahi 4leme ait konulara el uzatmamalarina veya Allah’1 bir
ilk sebeb, hikme* sahibi bir yaratici saymalarina karsilik mantikgilar
veya metafizikciler denen filozoflar, gercek yolunda, prensiplerden
hareket ederek egyanin en iist derecesine giktilar ve Allah’t da hikmet
sahibi bir yaratici degil, viicudu zorunlu (vacib’iil-viicud) olarak
kabullendiler.

Tabiat felsefesi, Ebu Bekir Zekeriyya Razi (864-924) ye, mantikc
veya metafizikgi felsefe de Farabi’ye dayanmakta idi.

Tirkistan’in Farab gehrinde dogan ve tabiat felsefesinden zi-
yade metafizikle ugragan Merv okulundan olup Isa’dan sonra onuncn
yiiz yilda yetisen Farabi, felsefeyi her geyden iistiin tutmus ve onu en
biiyiik san’at saymugtir. Gergek Islam Messai felsefesi, ancak, onun sa-
yesinde kurulmug ve en yiiksek zirvesine ulagabilmigtir. Islamin tercii-
meler ve serhler konusunda Yunan ve Hint kaynaklarindan birincisi
olan ve 6zellikle dokuzuncu yiiz yilin ikinci yarisinda 6n plina gegen
Yunan kaynagini da Farabi temsil etmigtir®. Aristo’nun biitiin kitapla-
riyle Abu Bigr Metta’in yazilarini okuyan, Abu Berk Sarrac’tan mantik
ve gramer Ogrenen, Sabit b. Kurra’nin Sabiilik felsefesiyle de il-
gilenen Farabi, Yunan felsefesini, 6zellikle kendi devrinde, Jean
Philoponos (Yahya al-Nahvi)?, Thémistius ve Alexandre d’Aphrodi-
sias adlarindaki ¢ biiyiik gserhgiden tanimugtir. Bir ¢ok diller bildigi
siiphesiz olan Farabi, ilk zamanlarinda, daha ¢ok, Eflatun diyalog-
lariyle ugragmig ve bazilarim1 da Ozetlemis, fakat, sonra Aristo’ya
yonelerek onun bir ¢ok kitaplarini serh etmis, bazilarin1 da 6zetlemis-
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tir. Harran’da Yuhanna b. Hayldn’dan ders gormesi de onun, Orta
Cagin meshur Trivium (gramer, beldgat, mantik) ve Quadrivium
(aritmatik, geometri, astronomi, miizik) u iizerinde de 6nemle dur-
masina ve boylelikle matematik alaninda genig bir bilgiye sahip ol-
makla musiki alaninda da sayisiz eserler vermesine ve bir takim yeni
buluglar da yapmasina sebeb olmugtur. Simin Hiikiimdar: Nuh b.
Saman’in ricas: tizerine (Al-Ta’lim al-Sani) adiyla yazdig: ilk Tiirk
Ansiklopedisi dolayisiyle de Sarkta ve Garpta (Muallim-i Sant) diye
iin alan Farabi bu iinii ile (950) de Sam’da bu diinyadan gégmiigtiir.

Farabi felsefesi entellektiialist ve senkretist bir felsefedir*. El-
Kindji ile baglayan ve Abu Tayyib al-Sarahsi ve Abu Bekr al-Razi’den
gecerek Farabi’ye ulagmig olan bu yol, daha sonra, Ihvan al-Safa’da
devam etmistir. El-Kindi’nin, siki sikiya, Aristo’nun pesinden gitmis
olmasina ragmen Farabi, Aristo metafiziginin kuvve ve fiil nazari-
yesini temel olarak almig’, fakat, Aristo ile Efldtun’u, Zenon’u ve
Plotin’i birlegtirerek® (Ahad-Akil-Nefs) iiglii tertibini esas tutmus,
Allah ile insan arasindaki boslugu da Plotin ile Sabie’nin on akil ve
feleklerinin nefsleriyle doldurmus, bunlara Islami akideyi de eklemis,
ameli hikmet bakimindan da bir Peygambere ihtiyaci kabul etmis
ve biitiin bu goriileri spritiialist bir esasa baglamigtir. Bagka bir deyisg-
le, Farabi:

1 -Yeni-Eflatunculugu Aristo’cu Eflatunculukla, dolaysiyle,
Aristo ile,

2- Ide’ci Eflatun ile fertgi Aristo’yu’.

3- Yunan felsefesi ile Islimiyeti ve &zellikle Yunan’dan gelen
kiainatin ezeliligi fikri ile Islamdaki yaratig fikrini uzlagtirmaga
caligmigtir®.

Bu felsefenin esas rengi de, ozellikle, Farabi’nin Aristo’nun
sandig1 Esolocya® kitabinin etkisiyle Yeni-Eflatunculuk olmustur.
Fakat, Farabi, Yeni-Eflatunculugu da Kur’an ve Hadis’e dayandir-
mi§ ve bunu, kokii Hermes doktrininde olan ve Sabiilik kanaliyle
gelen bazi felsefi ve dini goriiglerle de geligtirerek en sonda tasavvufa
gecmistir. Farabi, Yeni-Eflatuncu etki ile kendisine kadar, sadece,

haller ve kalpler ilmi olarak gelen tasavvufa felsefi bir gekil veren ilk
filozof olmustur.

Farabinin biitiin Helenistik diiglinceyi kaplayan, fakat, Islami ka-
rakterini kaybetmeyen Megsai felsefesi’, ikinci yiiz yilda Misir’da,
Suriye’de ve Bagdat’ta kurulan medreseler araci ile bir doktrin halini
ald1 ve zamanla Kelam’y, Tesavvuf’u ve Igraki’ligi etkiledi'’.
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Farabi, El-Kindi gibi, rasyonalist ve mantik¢gidir. Ona gore
mantik bagta gelir. Ciinkii , nazar ve istidldle dayanan ilim yolu
mantiktir. Gergek, ancak, mantiki burhanla ispatlanabilir.’> Farabi,
mantik yolunu tutmak, bagka bir deyisle, metafizik ve fizigin esaslarini
veren zorunlu istidlali kullanmakla diger Islam diigiiniirlerinden ayrilir
ve determinist bir karakter gosterir. Fakat, Farabi, bu mantik yoluy-
la, akil yiiriitme ile de yetinmeyerek, yukarida da isaret edildigi gibi,
mistisizme gecmistir. Su kadar ki bu mistisimz, onda, sadece, bir
halden ibaret kalmig, bir sistem olmamugtir.

(Metafizik)

Farabi’ye gore Allah birdir ve her seydir; biitiin varligin dayanagi
ve siginag1 odur®. Dolayisiyle de o, Aristo’nun sandig1 Esolocya’daki
“Birden bir ¢ikar” diisturunu bir asl olarak ele alir ve Plotin gibi her
seyi, rasyonel bir surette, ilk ve zorunlu varlik olan Bir’den g¢ikarir.
Zorunlu varlik olan bu Bir, onun metafizi§inin esasidir ve onun psi-
kolojisi ve kozmolojisi de metafizigine baghdir. Farabi, Aristo’nun
aligkanliga dayanan yumusgak bir “Tabiat Kanunu’ fikrine karsilik
kesin zorunluga dayanan bir kanun fikrini savunur' ve metafiziginde
bagimsizliga hig bir surette yer vermez. Dolayisiyle, onun psikolojisinde
ve kozmolojisinde de determinizm héakimdir ve bu determinizmler,
metafizik determinizminin tabii sonucudurlar®.

Farabi bu zorunlu varlik hakkindaki g6yle der:

Varlik iki kisimdir: miimkiin ve vacib. Miimkiin, zati, varligin
gerektirmeyen varliktir; vacib, zati, varligini gerektiren varlik, zorunlu
varliktir. Varligi miimkiin olan yok sayilabilirse de varligi zorunlu olan
yok sayilamaz's.

Farabi’ye gore zorunlu ve miimkiin kavramlar1 metafizik igin
esastir ve o, miimkiinden varhga gegigi, Aristo’da olmayip kendisinin
ortaya attig1 bir tiimel kudret kavramu ile agiklar.

Simdi, varligi zorunlu olanin ne varligina bir sebep olabilir
ne de o, bagkasiyle var olabilir. Dolayisiyle de o, egyanin varliginin
ilk sebebidir. Bu bakimdan da o, ilk varliktir ve varlig: tamdir; bu var-
lik hakkinda hig bir eksiklik ve noksanlik diigiiniilemez. Béyle olmakla
da o, madde, suret, fiil ve gaye illetlerden tamamiyle arinmgtir’’.

Bu zorunlu varligin ne cisim gibi mahiyeti ne de cinsi, fash ve
haddi, benzeri ve konusu vardir. O, hi¢ bir suretle tanimlanamadig:
gibi® onun zatini algilamaga da hi¢ bir yol yoktur. O, ancak, sifat-
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lariyle algilanabilirse de, en sonda, o, yine algilanmig olamaz®.
Onun varhig: kuvve halinde olmayip kendiligindendir ve ezelidir,
tektir, boliinemez. Onun ne bulunmamas: ne de bir halden diger bir
hile ge¢gmesi miimkiindiir. O, masivadan olmadigindan, onun zaman
ve mekina ait halleri de yoktur, zidd1 da yoktur®.

Bu en miikemmel varlik® kendiliinde kendi zatina z&hirdir.
Fakat, zuhurunun giddetinden dolay:r da batindir. Yani, o hem z&hir
hem de batindir. O, birligi ile batin , ¢oklugu ile z&hirdir ve siirekli
olarak ta batindan zahire ¢itkmaktadir®’.

O, hay’dir, hakim’dir, alim’dir, kaadir’dir, miidrik’tir, sirf akil,
sirf ma’kul, sirf akildir. O, fiil halinde akildir. Akil olmasi bakimindan
da ma’kuldur. Kendi kendini akl ettigi i¢in o hem &kil hem de fiil
halinde ma’kuldur. O, kendi zatimi akletmekle akil ve &akil olur.
Akil zat, ma’kulun ayni oldugu i¢in de o, ma’kul bir akildir. Bu bakim-
dan o hem akil, hem ma’kul, hem kil olan bir tek zattir ve béliinmez
bir tek cevherdir. Onda akil, akil ve ma’kul ayni anlami, ayni zati
ve boliinmeyen ayni cevheri deyimler. O, sirf hayirdir da®.

Allah, kendi kendini diigiinmekle zatim bilir ve zatin1 diigiin-
mekle de kendinden bagka olan her seyi de bilir; ve her geyi bilmesi
zatina ait bir sifattir. Allah’in zatina ait ilmi biitiin ve tam, kendinden
bagkalarina ait ilmi ise derecelidir. O, bilmek ve tamimak i¢in kendi
cevherinde yeterlidir. Dolayisiyle o, hem bilen, hem bilinen, hem de
bilgidir. Bu bakimdan da o, tek bir zat ve tek bir cevherdir.

O, ayni bu suretle hakimdir de. Zira, hikmet, 4kilin, egyanin en
iistiiniinii en istiin bilgi ile ve zatindan aklederek bilmesi demektir®.

O,ayni suretle haktir da. Giinkii, hak var olmaga uyar, hakikat
ta bazan varlifa uyar. Varligin en miikemmeli de haktan yapm
alan varhktir. Ilk varlik iki bakimdan haktir: varhgi en miikemmel
olmasi bakimindan ve mevcudu mevcut oldugu gibi bilmig bir ma’kul
olmasi bakimindan. Onun hakikati hak olugundan baska degildir.

O, ayni suretle hay (diri)dir ve hayatin kendisidir de. Hay ve
hayat ta iki zata degil, tek bir zata igarettir. Onun hay olmas: demek
iistiin ma’kulu iistiin akl ile akl etmesi veya iistiin ma’lumu iistiin ilm
ile bilmesi demektir. Birer bakimdan o, akildir, akildir, Alimdir, ilimdir
ve bunlarin hepsi bir tek anlam tagir. En son miikemmeliyetine erigmis
olan ve viicut ve kemalden, kendisinden sudur edenin kendisi araci ile
meydana gelmig olandan farksiz olmak derecesine ulagmis olan her mev-
cuda hay denir. Bu agidan ilk olanin viicudu en iistiin ve mitkemmel
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viicud oldugundan bu ada, istiare yoluyla, hay denilen her seyden daha
layiktir. O, o derece miikemmeldir ki onun bu miikemmelligi bizi
dehsete diigiiriir, onu tam olarak tasavvur etmemizi 6nler. Biz onu eksik
anliyorsak, bu eksiklik bizim akil kuvvetlerimizin zayifligindan, bizim
akil ettiklerimizin eksikliginden ve tasavvurlarimizin yetersizliginden-
dir, yoksa onun kendisinde bir eksiklik yoktur ve olamaz. Biz, madde-
den ne derece uzaklagirsak ilk mevcudu da o derece daha tam olarak
tasavvur edebilirirz. Biz, ne derece fiil halinde akl olabilirsek bu ilk
mevcuda o derece yaklagmis oluruz. Maddeden tamamen siyrildi-
gimizda da onu en miikemmel surette kavrayabiliriz®’.

Onun biiyiikligi ve ululugu da zati ve cevheri i¢inde olup cevhe-
rinin gayelerinden ibarettir. O, zatinda biiyiik ve ulu olmakla beraber
giizellik, miikemmellik ve kiymetin de son derecesindedir. Her varligin
glizelligi ve ziyneti de kendisinin en son mitkemmelligine erigip kendi
{istiin varngina kavugmasindandir. Iik olanin viicudu en {istiin viicut
oldugundan onun giizelligi de ziyneti de parlakligi da en iistiin giizel-
liktir, en iistiin ziynettir, en iistiin parlakliktir. Biitiin bu séziinii etti-
gimiz geyler de onun kendi zatinda ve cevherinde olan yani, kendi
viicuduna ve akl ettigi zatina ait seylerdir. Ilk olan, ziynet, zarafet
ve giizelligin en son derecesinde bulundugun(an, o, kendi zatim
algilamada da alginin en son derecesindedir; onun kendi cevherini
bilmesi bilginin en iistiin derecesidir. Bizim algimizla, bizim bildigimiz
seylerle, bizim kendi giizelligimizle onun algisi, onun bildigi seyler
ve onu giizelligi arasinda hi¢ bir nisbet yoktur veya yok hitkmiinde-
dir.

Ik mevcut, kendi zatindan duydugu lezzet, seving ve gipta de-
recesinde kendi zatinin 4g1ki olur ve zatini o derece sever. Ancak, onda
sevenle sevilen, begenen ile begenilenn aynidir; ve o, ister sevilsin
ister sevilmesin, ilk sevgilidir?.

Lezzetlerin en iistiinii de akil lezzetinden bagka degildir. Bu se-
beplerdir ki insan, bedene ait lezzetlerden akil lezzetlerine yiikselmek

zorundadir. Akil lezzetlerinin en istiini de memnun edilmis olan
nefsin (aklin) Allah’ini, Rabbr’ni bilmesidir?.

Bu ilk seven (4gik) ve ilk sevilen (ma’suk) Allah’a da ancak,
duyular ve akil lemlerini agan bir murakaba ile ulagilabilir. Daha
acik bir deyigle, o, gecek, agk ile aranir. Bunu i¢in de her seyden 6nce
ruh temizligi sarttir. Giinkii, asil varlik ruhtan bagka degildir ve ancak
Allah’tir ki saf ve temiz bir ruhtur. Bundan 6tiirtidiir ki hakk: gérenler,
ondan asla ayrilamazlar; meger ki aciz, donuk ve soniik kigiler ola?.
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Farabi’ye gore de iyi ve giizel ide’leri kadar da iyi ve giizel olan
bu Allah®, Eflatun’un Demiurgos’u gibi bir sini’ ve Aristo’nun gai
hedefi olup sadece hareketi meydana getiren ilk hareket ettiricisi
degildir. Bu Allah, kiinatin iistiinde ve 6tesinde olan mutlak ve miiteal
(Transcendent) bir Allah’tir*®. Bu da zatiyle var olan, zatiyle bilen,
zatiyle bilinen cevherdir. Batin ve zahir olan bu varlik, kedisinden
bagka her varligin, kendisinden zuhur etmesi bakimindan, evvel ; ve her
varligin gergek gayesi olmasi bakimindan da ahar (son)dir®.

Plotin’den gelen feyz (émanation) nazariyesi ile Farabi’de
duyular 4lemi ma’kullar 4lemine, Allah ta, Yunan felsefesinin tersine,
dogrudan dogruya olmayip bu ma’kullar 4lemi ile biitiin kainata bagl-
dir. Bu feyz ile, bir ile ¢ok, gokler ile ay alt1 4lemi arasinda ilgi kurul-
mug®, Aristo'nun ezell maddesi Islamin hiir yaratiigi ile uyugmug
ve maddenin ezeliligi, onun, siirekli olarak Allah’tan sudur etmesi
olaymna baglanmigtir®. Plotin’de “kokulu bir maddeden kokunun
dagilmasina, sicagin atesten, sogugun kardan, 151§sn giinesten yayl-
masina ve nihayet dolu bir kabin tagmasina” benzetilen bu sudur®,
ancak, Farabi’de tam akli bir aciklamaya kavugmugstur. Plotin’e gore
biitiin Tanrisal sifatlar: ve yetkinlikleri kendinde toplayan ve saf bir
cevher, tek ve mutlak varlik olan Bir, Yani Allah, biitiin varligin teme
lidir. Bu tek ve mutlak varliktan, 6nce akil, sonra semavi ruhlar, daha
sonra insan ruhu ve en sonda da tabiat veya madde 4lemi cikar. Ozii,
birlik olan ve Bir’den ¢ikan bu alem, yine mutlak Bir’e déner®.

Farabi’ye gore de bu zorunlu varlik her tiirlii feyzin baglan-
giaadir®®. Her sey ondan sudur eder. Bu sudurda bir kast da yoktur.
Ama, bu sudur, kendiliginden de degildir, yani onun bu sudura bil-
gisi ve rizasi da yok degildir. Esyanin ondan suduru, onun, kendi
kendini diigiiniip bilmesinden ve varlikta hayrin da bagi bulunmasin-
dandir’. Onun bilgisi bildigi seyin varlifina sebeptir®. Egyay: diigiince
ile bilir ve bu bilig, zamanda bir bilig degildir*. O, biitiin egyanin var-
ligina sebep oldugundan, esyadan yoklugu kaldirip ona ebedi varlik
verir®®, yoksa, egya esasen yok iken ona yoktan varlk, vermis degildir.
Bu zorunlu varlik, ibda edicidir. Bir olan bu ilk ibda ediciden, 6nce,
bir sey cikar; o da ilk akildir. Fakat, bir olan bu ilk akilda cokluk ta
baslamis olur. Giinkii, ilk akil, zorunlu varliktan sudur etmis olmasi
bakimindan zorunlu, fakat, kendi varligi bakimindan miimkiindiir.
Ik akil, hem ilk varligi hem de kendi zatini bilir. 1k varliktan suduru
bakimindan kendisini zorunlu olarak bilmekle, ilk akil; diger bir akil
dogurur; kendisini miimkiin bir varhk olarak bilmekle ve zatim
bilmemekle de diger bir nefs ve felek dogurur. Bu makanizma ile de
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diger soyut akillar, feleklerin nefsleri ve felekler meydana gelir. Akillar,
hem digliniicii varliklar hem de felklerin hareket ettiricileridirler.
En sonda, yani onuncu derecede de Fa’al akil meydana gelir.

Farabi, bu fa’al akil ile fizigine girer. Fa’al akhn feleklerin akil-
lar1 ve nefsleri ile i§ birliginden ay alt1 4leminde, nebatlarin, hayvan-
larin ve incanlarin nefsleri, suretleri ve akillar1 meydana gelir. Fa’al
akil ve feleklerin ig birligi ile de ilk madde, dolayisiyle, doguslar ve yok
oluglar 4lemi meydana gelir*. Madde, ay alt1 4lemini meydana getiren
dort elemanin ortak esasidir*?. Ay alt1 Alemi, feleklere nazaran, onlarin
bir golgesi gibi olup bu 4lemdeki birlesmeleri ve ayrilmalar: feleklerin
hareketleri diizenler®. Feleklerin aldig: ¢esitli durumlar da elemanlarin
degisikligine sebep olur ve bu degisiklikler de cisimleri meydana geti-

rir*4,

Farabi’ye gore sudur siras: soyledir:

1- Allah

2- 11k akil (“ikinci viicud”, ve sirasiyle sekiz felegin akl)

3- Fa’al akil (“kutsal ruh”, ulvi alemle siifli alemi birbirine
baglar)

4~ Nefs

5- Suret

6- Madde

1k iig¢ mertebe ay iistii dleminde olup bunlar cisim degildirler

ve cisim olamazlar. Son ili¢ mertebe de ay alti 4leminde olup bunlar
cisim degildirler, fakat, cisim olabilirler ve cisimlere béliinebilirler.

Meng’leri aklin hayali olan cisimler de alt1 gegittir:

1- Semavi cisimler

2- Insanlar

3- Hayvanlar

4- Nebatlar

5- Ma’denler

6- Dort eleman®

Yukarida da isaret edildigi gibi ay alt1 4lemi, ay iisti 4leminin
etkisi altindadir. Fakat, feleklerin ay alt1 4lemine bu etkisi, Farabi’de,
hig bir suretle bir astrolojik kadere baglanamaz*. Gergi, Farabi de

Yeni-Eflatunculugun ve Stoacilifin etkisi altinda ilk prensiplerin
akli oldugunu¥, yildizlerin maksatlarinin ilk prensibe benzeyip
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miikemmellesmekten ibaret bulundugunu®, yildizlarin baz geyler
tahayyiil ettigini ve bu tahayyiil ile baz1 seyler meydana geldigini*
séylerse de, yine onun sozlerine gore, astrolojik bir kadere inanmag:
akil ve tecriibe red eder. Zira, gelecege ait olaylar, hep, miimkiin
olaylardir. Dolayisiyle, asla kategorik (hamli) bir mantiki kiyaslama-
nin degil, ancak, hipotetik (sarti) bir kiyaslamanin konusu olabilirler
ki bunlardan da zorunlu sonuglar gikarilamaz®.

Farabi, astronomik degisikliklerle insanlar arasindaki anlas-
mazliklarda bir iligki gérmesine ragmen, gelecegin kesf edilebilecegi
inancinin sosyil bakimdan da zararli oldugunu, giinkii, olaylarin
onceden bilinmemezliklerinin diigincenin geliymesi i¢in pek faydah
bulundugunu ve bilmemezligin korku ve tmidi besledigini, bu iki
seyin ise insan topluluklarini ayakta tutan kanun ve dinin dayanaklar:
saylldigim ileri siirer®'.

Iste, bu diigiinceler sonucu, Farabi’nin tabiati, kozmosu ne Efla-
tun’un alem ruhuna ne Aris’to’nin yumusak giizellik ve aligkanhik ka-
nunlarina ne de “Tiimel kudret”in keyfi iradesine baghdir.

(Fizik)

Felekler nazariyesini akillar nazariyesine, bunu da metafizigi-
nc dayandiran Farabi’nin fizigi ve psikolojisi de metafizigine bagh-
dir. Farabi, Aristo’daki ilk hareket ettirici' fikri ile Allah’1 ve meta-
fizik akillar nazariyesiile insani akil nazariyesini de birbirine baglar?.

Farabi, Fisagorcu ve Demokrit¢i tabiat goriiglerini elestirerek
atom ve hald (baglik) nazariyelerini red eder’; buna kargilik Aristo’-
nun madde ve suret nazariyesini ileri siirer. Ona gore her olug, her
obje, bu ikisinin birlesmesiyle meydana gelir®. Madde, biitiin nitelik
degismelerine ragmen siireklidir ve maddeden ayr1 bir mekan yok-
tur.

Farabi’ye gore tabiatta determinizm hakimdir ve bu fizik deter-
minizm, yukarida da igaret ettigimiz gibi, metafizik determinizme
baglhdir ve onun sonucudur’.

Farabi, Aristo'nun sandig1 Esolocya kitabina dayanarak kai-
natin bir baglangici bulundugunu ve bir sonucu olacagini ileri siirer
ve Yeni-Eflatuncu bir tarzda da kiinatin esasini1 Bir, akil ve ruhtan
ibaret goriir®. Ona gore de biitiin varliklar ildhi varliktan dogar ve
her sey, bu ilahi varliktan zorunlu olarak ¢ikar. Bu iladhi kaynak, ayni
zamanda, hem ilk agik hem de ilk ma’suktur.

62



Farabi, Plotin’deki akil ve ruhu Mesgsailigin akil ve ruhu ile
birlestirirse de Yeni-Eflatuncularin, felegi, ruhi ve ma’nevi bir varlik
saymalarina kargilik, onda alemin yapisi maddidir (heyuld) ve bu
alemde her cisim hareket mebdeini kendi iginde tagir. Bu goriigle de
o, Arito ve Eflatun’u birlestirmig olmaktadir’.

Madde 4lemi, kozmos, zorunlulugunu Allah’tan aldigindan o da
Allah gibi zorunludur. Allah, varliklarin ilk sebebidir; biitiin varlhklar
onun zatimdan sudur etmiglerdir®. Ulthiyette bu zorunlu varligin ma-
hiyeti hiiviyetinin aynidir; ancak, yaratilig 4leminde birbirinden ayri-
dir’. Baigka bir deyisle, zorunlu varlikta zat ve viicut birbirinin ayni,
fakat, yaratiliy 4leminde, yani miimkiinler 4leminde viicut zata
sonradan katilmigtir. Farabi yaratilistan soz ederken soyle der:

“Ilk 6nce yaratilmig olan alemi diigiinmen ve onda bir takim
san’at emmareleri gormen gerek. Fakat, daha sonra da bu 4lemden
yiiz gevirip, sirf viicut dlemini diiglinmen ve bu viicudun kendiliginden
var olan bir viicut olmas:i gerektigini ve bu zorunlu viicuda nasil
gelip dayanildigini bilmem gerek. Dolayisiyle, yaratilmig 4lemi dikkata
alirsan yukariya yiikselmis (suud) olursun; sirf viicut 4lemini dikkata
alirsan agagiya inmis (niizil) olursun. Inig ile bilirsin ki bu, o degildir;
yiikselig ile bilirsin ki bu, odur, -Onun hak oldugunu kavramalarina
kadar varligimizin isaretlerini onlara hem dig 4lemde hem de onlarin
nefslerinde gosterecegiz, her geye sahit olan Rabbin sana yetmezmi?-""*°
Farabi’de yaradan ve yaradilan, birbirine karsi ve bir bakima, hak ve
batil gibidir, ve 6nce hak bilinirse batil da bilinir, fakat, 6nce batil
bilinirse hak bilinemez'.

Farabi’ye gore diigiince ile varlik ayni seydir;'* onlar, ayni
kanunlara baghdirlar. Sebeple sonug, birlikte bulunmak zorundadir.
Ciinkii, gercek sebeb, ancak, eserle birlikte bulunan sebeptir'.

Gergek sebep olan bu zorunlu varlik ta gayedir ve dolayisiyle
de her varlik, ona ulagmak zorundadir'. Her gaye de iyilik oldugundan,
Allah, mutlak iyiliktir". Bu ilk prensip, kendi zatim bildiginden biitiin
fiillerinde kudretlidir, iradelidir, hakimdir ve miikemmeldir. Eksiklik
ve kusur, ancak, tabii geylerde bulunur. Giinki, bu geylerin dayanag:
olan madde, tam diizeni alma yetisinde degildir's. Zira, madde, dai-
ma gekilden gekle gecer ve bu gegiglerde fa’al akildan aldig: suretler,
yani sebeplerle belirlenir.

Yukarida da agiklandig: gibi Farabi’nin tabiat goriigii bir de-
terminizmdir. Ona goére bazi olaylar belirsiz ve sebepsiz gibi goriiniir-
se de bu, sirf bir goriiniigten ibarettir; gercekten, onlarin mutlaka,
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bizim bilmedigimiz, sebepleri vardir'’. Biz sebeplerini bilmedigimiz
seylere tesadif adimi veririz ve sebep bulununcaya kadar bu tesadiifiin
varh@gim kabul ederiz'®.

(Psikoloji)

Farabi’nin psikolojisi de, fizigi gibi, metafizigine baghdir'
ve dolayisiyle psikolojisinde de, her ne kadar mistik bir acidan hare-
ket ederce de, metafizik determinizmi sonucu olarak deterministtir.

Farabi, ruh kuvvetlerini ve gorevlerini bedenden ayri tutmaz,
dolayisiyle de psikolojiden fizyolojiye ve tibba gecer. Farabi’nin
nefs ile beden hakkindaki goriigleri metafizigi ile psikolojisi arasindaki
siir1 da gosterir. Giinkii, ona gore her bir nefs, aslinda, fiil halinde
milkemmellesmege muhtagtir ve az ¢ok miikemmellegebilirler de.
Gergl, nefs, bedende degildir, fakat, kullandig: kuvvetler bedendedir ve
nefs ile kuvvetleri birbirinden ayrilmaz. Kisaca, nefs kuvvetleri, nefs
ile beden arasinda ortaktirlar ve hepsi pratik kuvveden dogarlar?

Farabi’ye gore bedenin varliginin kemalini ruh, ruhun varhgi-
nin kemalini de akil saglar’. Ruh, emir 4lemindendir®, suretten mey-
dana gelmemistir. Ruh, bedenle meydana gelir ve bedenden sonra
devam eder, bedenden bedene ge¢mez’. Fertlere ait ruhlardan degil,
ancak, bir insanlik ruhundan s6z edilebilir®

Farabi’ye gore akil, kuvve halinde bir nefstir veya nefsin bir
sarcasidir veya nefsten bir kuvvedir veya zati ile biitiin varligin ma-
hiyetlerini ve suretlerini maddelerinden ayirip kendisi i¢in bir su-
ret yapan seydir ve bu zatta olan suretler de ma’kuller (kavranilirlar)
dir’. Bagka bir deyigle, emmare nefs’, levvame nefs® araciyle 6ldiiriiliir
ve akil, muhayyelenin baskisindan kurtarilip saf hale getirilir; bu
suretle de ma’kuller akilda akseder. Bu aks edig Allah tarafindandir
ve ruhun temizligi derecesiyle orantilidir. Giinkii, ruh, insan tabiati-
nin aynasl, nizari akil da onun cilis: gibidir’®. Bu goriigii ile Farabt
bilgi nazariyesine tasavvuftan gecer. Farabi, bilgi nazariyesinde de
Aristo’dan faydalanmakta, tekdmiilcii ve amprist bir psikoloji mey-
dana getirmektedir.

Aklin iradesi altinda giizeli ve faydaliy1 segmek ruhun en st
derecesini tegkil eder'!’. Alg: da ige ait veya diga ait melekelerle olur.
Fakat, insan, gergek bilgiyi kendi kafasinin gayretiyle elde edemez?,
bu bilgi ona iistten, yukaridan bir yerden gelebilir®®. Insanin hi¢ bir
seyin gercegini algilayamayiginin sebebi, onun, bilgisinin baglangi-
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¢inin duyular olusudur. Akil araciyle de o, birbirine benzeyenleri ve
birbirinden ayrilanlar1 seger. Bu sirada da akil, esyanin baz 6z:1lik-
lerini ve eksikliklerini algilar. Boylelikle de mutlak bilgiyi ve mutlak
olmayan bilgiyi ayirmaga varir'.

Ruh veya nefs kuvvetleri ugtiir:

1- Beslenme kuvveti
2- Terbiye kuvveti
3- Meydana getirme kuvveti®

Ruh kuvvetleri asagidan yukariya dogru birbirlerine nazaran
madde ve suret gibidirler. Hayvani ve insani nefslerin gelismesiyle
meydana gelen ve en iistte ve yiiksekte olan diigiince melekesi maddi
olmayip biitiin suretlerin suretidir'®. Hayvani nefsler soyut olmadik-
larindan zatlarim1 diigiinemezler, ¢iinkii, ancak, maddeden soyut
olan bir sey ma’kul olabilir. Insanin asil mahiyeti de nefs dleminden
aldig: akildir?’.

Farabi’ye gore ruh, kendi mahiyeti geregi, arzuya maliktir.
algilama dolayisiyle bir de iradesi vardir. Iste, bu iradenin teemmiile
dayandigim bildigi vakit, insan, hiir iradeye sahip sayilabilir®®, Ciinkii,
saf fikir hiirliik ister. Saf diigiince sonucunda hasil olan hiiriyet, ayni
zamanda zorunludur ve en sonda, ancak, Allah’in akli mabhiyeti ile
belirlenebilir. Farabi’ye gore bir insan agik ve secik diigliniir, fakat,
iradeden yoksun olursa o insan kéledir. Bir insan, hem agik ve se¢ik
bir diigiinceden hem de iradeden yoksunsa o insan hayvan insandir.
Bir insan hem agik ve secik bir diiglinceye hem de diigiindiigiini
meydana getirmek icin irade kuvvetine sahipse iste, ancak, o insan
gercekten hiir insandir®. Fakat, bu gergekten hiirliik te, tam olarak,
aklin, maddenin baglarindan kurtuldugu ruhlar aleminde gergekle-
sebilir. Giinki, objeler 4leminde madde daima ruha karsi koydugundan
bu 4lemde insanin hiiriyyet ve hikimiyeti tam olamaz.

Farabi’ye gore insanlar bir bakimdan iradelerinde hiirdiirler,
fakat, bir bakimdan da hiir degildirler. Ciinkii, her fiil, kendinden
onceki fiiller tarafindan belirlenir ve bu da en sonda (Kader)e daya-
nir®. Farabi’de Insan hiiriyyeti ile psikolojik bir determinizm yan
yanadr.

Insan ruhu, kendi iistiindeki ruha yéneldigi zaman iyiye yonel-
mis olur. lyiye yénelmek te mutluluk demektir. Iyiye, sirf iyi oldugu
icin yonelmek te en biiyiik mutluluktur®.
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En sonda, iyi ve fena hakkinda hiikiim veien ve dolayisiyle ira-
deyi harekete getirerek ilim ve san’ati meydana getiren insan zihni,
kendinden yukariya, ilahi 4leme dort derece ile yiikselir:

1- Kuvve halinde akil (Isti’dat halinde akildir. Burada heniiz
suretler maddeden ayrilmamuistir.)

2- Fiil halinde akil (Burada suretler maddeden ayrilmis, isti’dat
meydana ¢ikmugtir.)

3- Miistefad akil (Burada akil sirf ma’kulleri kavrayacak hale
gelmistir.)

4- Fa’al akil (Bu akil, insani akil ile ildhi akil arasinda kép-
ridiir, zira tiimelleri kavratir.)?

Veya daha kisa. olarak goyle diyebiliriz: iki akil derecesi var-
dir:
1- Pratik akil (Insanlarin, iglerinde kullandiklari akil.)

2- Teorik akil (Ilme ait akil olup yukaridaki dért akil derece-
sini i¢ine alir®.

Aristo’da iki akil derecesi vardi: aktif akil ve pasif akil*. Hiris-
tiyan ve Islam Orta ¢aginda, &zellikle, akil incelemeleri iizerinde
ilk duran Aphredisias’li Alexandre, Aristo’nun ikili akil derecesini
iice cikarmugtir®. Daha sonra, El-Kindi, akil derecelerini dérde®
cikarmig, fakat, bu yoldaki agiklamalar: ortiilii kalmigtir. Farabi’de
de akil dereceleri yukarida goriildiigii gibi dorttiir ve bu dereceler
acik ve secik olarak belirtilmigtir®.

Farabi, insan akh ile fa’al akli birbirine baglayan ve Peygam-
berlerin vahy’i ile de ilgili olan bir kutsi kuvveden de s6z eder®.
Bu suretle de psikolojiden metafizige, oradan da din felsefesine geger.
Insanin gayesi, fa’al akil ile sik1 bir baglanti kurmak ve dolayisiyle
kendisiyle fa’al akil arasindaki perdeleri kaldirmaktir. Perdelerin
kalkmas: sonunda da kendisine vahy bahsedilir.

Simdi, Aristo’'ya gore Allah, aktif, tiimel akildir da*. Bu akil,
bir bakima, ilk ma’kul da oldugu igin diger akillarin ma’kulluklar: da
buna dayanir®. Fakat, Farabi’ye goére tiimel akil Allah degildir.
O, ancak, Allah’tan ilk gikan geydir’’. Dolayisiyle noksandir ve sadece
sinirli suretler meydana getirebilir. Halbuki Allah, noksansizdir.
Bu sebeple de egyaya varlik ve kemalini ancak o verir. Iste, bu seeple,
Allah’in akilla kavranamayacak bir prensip olmasi gerekir. Insan akli
ile kavranmilamaz olan bu Allah’a, ancak, il4hi bir agk ile, biiyiik bir
vecd ile ulagilabilir’>. Farabi’nin igaret ettigi bu yol ise tacavvuf yolu-
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yoludur. Metafizik ile tasavvufa ulagamayan Farabf, ona, psikoloji
ile varabilmig ve Islam felsefesinde tasavvufa ilk yer veren filozof
ta o olmustur. Fakat, isaret ettigimiz gibi, onda tasavvuf bir sistem
degildir.

Farabi’ye gore sifatlariyle meydana ¢ikmamig olan Allah’s,
yani ahadiyeti, tasavvuf diliyle, gayb 4lemini kavramak imkansizdir.
O, durmaksizin icten diga ¢cikmaktadir, fakat, zuhurunun siddetinden
dolay1 bize goére yine icte kalir ve biz onu duyumlarimizla kavraya-
mayiz®.

Iki alem varidr: emir 4lemi ve halk ilemi. Emir 4lemi, sebepsiz
olarak var olan soyutlar dlemidir, sonsuz olan alemdir. Halk 4lemi ise
bir sebeple var olan duyulara ait 4lemdir, sonlu olan 4lemdir. Bu iki
alem, birbirlerine girerler. Insanin ruhu, emir ileminden; bedeni de
halk 4lemindendir’**. Kainat, biiyiik insan ; insan ise kiigiik bir kiinat-
tir**. Fakat, biitiin bu diigiincelere ragmen Farabi’de tasavvuf sadece
stibjektif bir haldir®.

Farabi tasavvufunun bu pek kisa tanimindan sonra tekrar psikolo-
jisine doénelim ve onun, psikolojisinde de determinist oldugunu tekrar-
layalim. Ciinkii, fizigi gibi psikolojisi de metafizigine baglanmakta
ve gerek insan gerek tabiat, zorunluklarini, Allah denen varligin zo-
runlugundan almis olmaktadirlar. Farabi’ye gore insan, kendisini,
istedigini iglemekte hiir sayamaz. Ciinkii, ister insanin kendisinde
tabiat1 bakimindan var kabul edilsin ister sonradan meydana ¢ikmig
kabul edilsin, bu hiirligiin, bu ciiz’f insan iradesinin bir sebebi olmasi
gerekir ve sebeplerin sebebi de Allah’tir. Bagka bir deyigle, insan ira-
desini belirleyen bir sebebin varligmin ve her iradeye ait bir igin, varlk-
larin zorunluluklarina dayanan bir sebepler diizenine baglanmasi
gereklidir. Dolayisiyle, hayra ve gerre ait ne varsa hepsi de ezeli irade-
den gelen sebeplere dayanmaktadir®’.

(Peygamberlik Nazariyesi)

Farabi’nin niibiivvet nazariyesi, onun ahlak, siyaset ve sosyolo-
ji felsefesidir’. Ahlak, siyaset ve sosyoloji hakkinda Farabi’nin agik-
lamalarini agagida verecegiz. Burada din hakkindaki fikirlerine kisa-
ca igaret edelim.

Din, terbiye bakimindan insanlar i¢in zorunludur. Dinde ve dini
deyimde daima sembolik bir eleman vardir. Peygamberlerin gorevi de
ma’kullere ait gercekleri, cahillere sembollere anlatmaktir.
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Peygamberlik, sonradan kazanilan nefse ait bir hassadir? ve
"Peygamberlik hayal giiciine dayanir. Filozofluk ise akil giiciine bagli,
yani saf akilla kazanilan ve dolayisiyle Allah’a igtirak edilen bilgiye
aittir. Bu sebeple de temaga, aksiyondan iistiindiir’. Peygamberlik,
pratikte, filozofluk ta teoride iistiindiir. Fakat, kemil, bu ikisinin
birlesmesindedir.

(Ahlak)

Farabi de Aristo gibi ahlak nazariyesini‘zihin ve akil kuvvetine
dayandirir. Ona gore de bilgi, ahlaktan istiinidiir'.

Farabi’ye goére zorunlu varlik, zidd:1 olmayan varhktir, sif iyi
ve sirf kemaldir ve biitiin varliklar ondan gikarlar?

Pratik hayatta da insan igin iki tiirlii iyilik varldir: bagkalarina
iyilik ve kendine iyilik. Mutluluk, kendine iyilikle gerceklesir®.

Kotii ruhlar, oliimden sonra da, azap gekerek ceza gorecekler
veya yok olup gideceklerdir®. Iyi ruhlar ise insanlik fikri iginde devam
edeceklerdir’. Su halde, ahlaki fiillerin hiir ve se¢ilmis olmalar: gerek-
kir. Insan, hiirliigii ile bilgisi lizerinde etkide bulunabilir. Kétiiliik,
bilgisizlikten de gelebilir, irade ve karara da dayanabilir®. Fakat,
Farabi, diger taraftan, insanin, iglerinde ve hareketlerinde hiir ol-
madigina da isaret eder’.

Ebedi mutluluk ta ancak bu diinyada mevcuttur. Insan, bu
diinyadaki hayatinda bilgi ile ulvi 4leme vyiikselirse bu hayatla
dhiret hayatinin ayni oldugunu goriir. Giinkii, Allah her yerdedir ve
0, birligi ile bir biitiindiir®.

(Sosyoloji ve Siyaset)

Cemiyet, her seyden 6nce, bir organizmdir. Fakat, suurlu ve hiir
fertlerden meydana gelmis olmakla da organizmden ayrilir'.

Siyasete gelince, Farabi siyaset alaninda Eflatun’un devlet go-
riglini  Aristo’nunkinden istiin tutmug ve ona dayanmigtir. Zira,
Eflatun’un devlet goriigii, insanlar: iistiin bir hayra gotiirdiigiinden,
Islam gériigiine yaklagmaktadur.

Farabi’ye gore biitiin insanlar igin tek bir devlet olmali ve bu
devlette insanlar1 akilli ve faziletli kimseler idare etmelidir. Giinkii,
gercek devletin gayesi vatandaglarii bilgi bakimindan yiikseltmektir
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ve ¢iinkii insanlarin ahirette alacaklar1 mevkiler ve erigsecekleri mut-
luluklar da bilgi derecelerine gore olacaktir?.

Bu noktada Farabi’nin duasina da dokunmak yerinde olacaktur.
O, Tannsina §6yle yalvarmaktadir:

“Sen Oyle bir Tanrisin ki senden bagka asla tapacak yoktur.
Ey egyanin illeti! Yerin, gogiin nuru! Bana Fa’al akildan bir feyz
ihsan et; ikram ve in’am, lutuf ve ihsan sahibi olan zit-1 ecell ve
4’1a! Nefsimi hikmet nurlariyle paklagtir. Ihsan ettigin ni’mete kars:
bana giikiir ilham et; bana hakki hak olarak goster, hakka boyun
egme yolunu bana ilham et. Bana batili da batil géster, onu duymami
ve i’tikad etmemi bana haram kil. Nefsimi heyula tiynetinden pakla.
11k illet sensin.

Tanrim; Ulvi yaratiklarin, g6k cisimlerinin, gok ruhlarinin
Rabb1! Bana hidayet ihsan et, iymanimi takva ile perginle, diinya mu-
habbetini nefsime igrenc¢ goster, hikmeti de nefsimin ilahi Alemlere
ulagmasina ve semavi ruhlarla birlesmesine sebep kil.

Tanrim! Serif olan Ruh’ul-Kuds ile nefsimi arit, en yiiksek
hikmeti de aklimda, cismimde yer et. Melekleri tabiat dlemine bedel
bana yoldag et.

Tanrim! Zatim, yok olucu sehvetlere karsi hakim kil. Nefsimi
beka bulucu olan nefsler menzillerine kavustur. Beni yiiksek cennet-
lerde serefli, bahali olan cavherlerden eyle.

Tanrim! Ey biitiin seylerin Rabby, feyzinle beni doért tabiatin
esaretinden kurtar, tabiatin kirlerinden ve diger unsurlardan unsuru-
mu ant, sen her seyi kavrarsin...”’, Bk. (Ismail Hakk: Izmirli, Tki Tiirk
Filozofu, (Ibn Ebi Usaybia’dan naklen), Darulfunun Edebiyat
Fakiiltesi Mecmuasi, cilt. 4, say1. 5, Istanbul, 1926).

(Sonug)

Biitiin bu diigiincelerde goriiliiyor ki Farabi, Eflatun’daki alem
ruhuna ve Aristo’daki mekanik yumusak gozellik ve aligkanlik kanun-
larina karsilik, gerek kiinatin idaresi gerekse insanin iradesi i¢in bir
determinizm kabul etmekte ve bu determinizmi de metafizik bir
determinizme baglamakta ve ondan cgikarmaktadir.

Aristo’da Allah, belirli ve gerekli hedeflere gére mekanik ola-
rak etkide bulunur. Fakat, Farabi’de Allah, suurlu olarak etkide
bulunur ve tiimellere, yani alemlerin kanunlarina ait olan bilgisi de
determinizmin kendisidir.
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Farabi’nin, astrologlarin fikirlerine katilmadigim1 ve onlar
aleyhine bir de risale yazdigim biliyoruz!. Ona gére baz olaylarin
belirsiz goriinmesi, sadece, bir goriiniigten ibarettir ve gercekte
onlarin da bilinmeyen sebepleri vardir.

Bir bakima, Farabi’nin determinizmi, biri astronomik ve digeri
metafizik olmak iizre iki esas iizerine kurulmugtur?.

Once, maddenin, degisebilmesi igin feleklerin hareketleri sa-
yesinde suretleri kabul edebilecek bir yetkiye hazirlanmig olmasi
gerektir. Boyle hazirlanmig madde de fa’al aklin etkisiyle suretini
alir. Su halde, hazirlanma ve kabul etmeden ibaret olan bu iki esas-
tan hazirlanma, bir taraftan da bir gesit astronomik fatalizme yol
acmaktadir. Ciinkii, feleklerin hareketi ile meydana gelecek olan bu
iste insanin hi¢ bir karigmasi olamaz. Fakat, diger taraftan, biitiin
fiziksel degigmelerin bagina sebep olarak fa’al akil bir suretler verici®
olarak konmakla biitiin sebepler yine bir tek sebebe baglanmig ol-
makta, bu da ilmi bir determinizme uymamaktadir. Fakat, her felegin
hareketi bir akil ile meydana geldigi kabul edilince ortaya bir spri-
tialist dinamizm nazariyesi gikmaktadir. Biitiin bunlara ragmen
Farabi, tabiat olaylarinin degismez ve yanilmaz bir diizen iginde akip
gittigine ve bu olaylarin da kiinatin degismez genel kanunlarina ve
harmonisine baglh olduguna inandigindan, ondaki hakim goriis,
yine de determinizmdir.

Bagka bir deyigle, Farabi, insan hiiriyyetini kabul etmek ve
onu her yerde tekrarlamakla beraber biitiin sebepleri, en sonda, sebep-
lerin sebebine, biitiin hayr1 ve serri de* kaza ve kadere’ ve onlarin
sonucunu da ezeliiradeden gelen sebeplere dayandirmaktadir. Sebepler,
kidinat diizeninden; diizen, bir karadan; karar, bir hiikiimden
gelir ve hiikiim de bir emr ile tecelll eder. Dolayisiyle, diinyada her
sey kararlagmig ve emr ile meydana gelmistir. Iste bu goriis, Yeni-
Eflatunculukla ve determinizmle ilgili olmakla bereber Farabi’de
detetminizm kesin degildir. Ciinkii, yukarida da dedigimiz gibi, o,
insanin hiiriyyet ve ihtiyarim hi¢ bir zaman inkar etmemis ve ast-
rolojiyi red etmekle beraber ilemin tek bir kaynaktan ¢iktigimi ve
durmadan degistigini kabul etmekle de astronomiye de ulagamamugtir.
Bu sebeple onun kaderci veya cebirci olup olmadig: hususunda ¢ok
tartiymalar yapilmigtir.® Fakat, Farabi igin verilebilecek en uygun
hiikiim, onun, tek bir goriige saplanmayip her iki ¢oriigii de, birer
acidan, benimsedigidir. Farabi, hem insanin hem de Allah’in
iradesini kabul etmekte ve bu iki goriigii ¢catigirmamaktadir. Ciinkii,
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ona go6re insan irade sahibidir, yaptig: igleri ve hareketleri iradesiyle
yapar ve kendisi bu iradesinde hiirdiir; ancak, cesitli manevi hallerin
etkisi altinda olmakla da gercekte, iradesinde zorunluluk vardir.
Veya goyle diyelim, gerci insanin hiiriyyet ve iradesi insana aittir, fakat,
dlemde her sey belirli bir sebeple ve 6l¢ii dairesinde meydana gelir
ve bu sebeplerle 6l¢ii, en sonda, sebeplerin sebebi olan Allah’a ve
onun blgilisine dayanir. Islimda orta cebirciler sayilan Eg’arilerin’
goriigleriyle mutasavviflarin® bu yoldaki goriigleri de Farabi’nin
goriigiine uygundur.

Farabi ve felsefesi i¢in ayrica bk:

Adnan Adivar, Farabf Istanbul 1947.

Bedi’Sehsuvaroglu, Farabf, Istanbul, 1950.

Mehmet Ali Ayni, Muallim-i Sdni Farabi, Istanbul, 1932,

Von Aster, Felsefe Tarihinde Tiirkler, Istanbul, 1937.

B. Carra De Vauk, Les Penseurs de L’Islém, Paris, 1921-26.

Emile Bréhier, La Philosophie du Moyen Age, Paris,1949.

De Lacy O’Leary, Arabic Thought and Its Place In History, London,
1954.

G. Quadri, La Philosophie Arab Dans L’ Europe M édievale, Paris, 1960.

Henri Corbin, Histoire de la Philosophie Islamique, Gallimarrd, 1964.

Ibrahim Madkour, La Place d’Alfarabi dans IEcole Philosophique
Musulmane, Paris, 1934.

Muhsig Mahdi, Alfarfbi’s Philosophy of Plato and Aristotle, New York,
1962.

M.M. Shrif, A History of Muslim Philosophy, Wiesbaden, 1963.

Robert Hammond, The Philosophy Alfarfbi And Its Influence On Me-
dieval Thought, New York, 1947.

Ahmed Fuad al-Ahwani, Fi Alem al-Falsafa, Muswr, 1948.

Abdulhalim Mahmud, Al-Tafkir al-Falsafi fi’l-Islém, Kahire 1955.

Abbas Mahmud, Al-Farabi, Misir. 1944.

Cemil Saliba, Min Efldtun ild Ion Stnd, Dumgk, 1933.

Cozef al-Hasim, Al-Farabi, Beyrut, 1960.

Hanna al-Fahuri ve Halil al-Carr, Tarik al-Falsafa al-Arabiyye,
Beyrut, 1963.

Kemal al-Yazici1 ve Antuvan Gattas Kerem, I’lim al-Falsafa
al-Arabiyye, Beyrut, 1957.

Muhammed Lutfi Cum’a, Tarik Felasifa al-Islim fi’l-Masrik va’l-
Magmb Misir, 1927.

Mustafa Abdurrazik, Tamhid li Tarik al-Falsafa al-Islimiyye, Kahire,
1944.
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Omar Ferruh, Tarih al-Arabi, Beyrut, 1962.

Omar Ferruh, Al-Farabiyan, Beyrut, 1950.

T.J. De Boer, (arap cev.) Abu Reyde, Tarih al-Falsafa, fi’l-Islém, Masir,
1948.

Farabi’nin Etkisi:

A-Igte Etkisi:

Farabi’nin Islimda etkisi pek gesitlidir. Mesela, kelamcilar-
dan Fahreddin Razi, onun determinist irade nazariyesinden; Gazali,
psikolojik simiflamasindan; Néasir Tusi ve diger ahlakgilar, ahlaki
goriiglerinden; ilim felsefecileri, mantigindan; Ibn sina, rasvonaliz-
minden; Ibn Bacce, fa’al akil nazariyesinden; Israki Sehabeddin
Siirreverdi, ve mutasavvif Ibn Arabi de onun psikolojisi ve metafizi-
ginden etkilenmiglerdir.

Farabi’nin, tasavvuf felsefesinde Ibn Arabfi’ye etkisi &zel bir
onem tagir. Onun (Fusus)u Ibn Arabfi’nin vahdet-i viicud felsefesini
deyimleyen (Fusus)unun temelidir. Farabi’nin din sembolizminin
etkisi de Bedreddin simivi’nin (Véridat)inda agik¢a goériilmektedir.

B-Diasta Etkisi:

On ikinci ve &zellikle on iigiincii yiiz yillarda Garpta Islam
ilim eserleri, 6zellikle Afrikali Constantin, Abelard, Domink Gundis-
salvi, Johannes Hispanus gibi zatlar tarafindan latinceye gevrilmig
ve bu devirde kurulan Universiteler ile yayilarak, bagta Farabi olmak
tizre, Ibn Sina, Gazali gibi Islam filozoflar1 Avrupada taninmugtir.

Gundissalvi'nin (De Divisione Philosphica) adh eseriyle Fara-
bi’nin fizik, matematik ve metafizife dayanan ilimler simiflamasi
ve agiklamasi, Garpta, Orta Cagin geleneksel yedi bilgisinin yerini
almugtir,

Yine, bu terciimeler yoluyla Garp Orta Cagin en biiyiik filozof-
larindan St. Thomas bile Farabi’nin Allah’a ait delillerinden, akillar
nazariyesinden, psikolojik simiflamasindan ve terminolojisinden etki-
lenmistir'. St. Thomas’nin (Summum Theelogicum) adli eserindeki
bir ¢ok fikirlerin kokii Farabi’ye dayanmaktadir.

Farabi'yi Elegtirenler:

Farabf’yi elestirenlerin baginda Islam Messal filozoflarina re-
aksiyon olarak ortaya gikan Gazali gelir. Gazali, elegtirmelerinde,
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Farabi’yi filozoflarin baginda gériir. Gazali ile birlikte Ibn Teymiye
Ibn Seb’in, Ibn Tufeyl de Farabi’yi, 6zellikle, niibiivvet ve maad
meselelerinde elestirmigler, fakat, yine de onun pek biiyiik, biricik
filozof oldugunu kabul etmislerdir. Ibn Seb’in, onun hakkinda soyle
demistir: “Islam filozoflarinin en ziyade anlayani, ilkelere ait ilim-
leri en ziyade kavrayam Farabi’dir. Bunda filozof yalmz odur, baskas:
degildir. Farabi, ermis, gercege ulagmig oldugu halde Olmiistiir.
Kendisinden biitiin kusurlar kalkmigtir, s6zde ve igte ona hak goriin-

miigtiir'”’.

Farabi Okulu:

Farabi’nin Islamda kurdugu Megsal okulu Endiiliislii Ibn Riigd’e
kadar siirmiistiir.

Farabi’nin dogrudan dogruya 6grencileri, Halep’te psikoloji
ve diger ilimlere ait eserleriyle taninmig Ibrahim b. Adiyy ile Bagdat’-
ta zamani filozoflarinin bag1 olan ve Aristo’dan yaptig: terciimelerle
taninan Yahya b. Adiyy’dir.

Farabi’nin dogrudan dogruya olmayan, fakat, onun okulunu
siirdiiren G6grencileri arasinda da, Ozellikle, ashi kaybolan (Sivin
al-Hikma) adl eseri ve viicudun bir oldugu, dolayisiyle, dinle ilim ve
felsefe arasinda ayrilik olamayacag1 goriigii ile namli Abu Siileyman
Mantikii al-Sicistani (veya Siczi)!, (Al-Mukabesat va’l-Amta’
va’l-Muanese) adli eseri ve hocas1 Sicistani gibi dinle felsefesin
birligi iddiasiyle namli Abu Hayyan Tevhid{? (Tahzib al-Ahlak) adl
eseriyle namli ve iigiincii Muallim deye lakablanan Inb Miskeveyh,
Aristo’a yaptig1 gesitli serhlerle namlhi Abu al-Farac b. al-Tayvib,
(Kitab al-Menazir) adli eseriyle ve bazi eserlerinin latinceye yapilan
terciimeleri dolayisiyle Francis Bacon’a olan etkisi ile naml iinli
fizikci ve matematikgi Ibn Heysem &nemli kigilerdir. Bunlar arasinda
da Ibn Miskeveyh, digerlerinden daha fazla s6z edilmege deger.

Ibn Miskeveyh (El-Hazin)
(Abu Ali Ahmed b. Muhammed b. Ya’kub b. Miskeveyh)

(H. 340-421)

Ibn Miskeveyh, (Rey) de dogmus, énce kimya, sonra mantik,
daha sonra da hikmet ve tib dersleri almug, tarih ve edebiyatla da
ayrica ugrasmistir’.
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Miskeveyh, Eflatun ve Aristo’nun fikirleriyle Islam dinini bir-
birine yaklagtirma yolunda Farabi’yi pesler ve onun sistemini tasav-
vufa baglar. Fakat, Farabi’den esash bir noktada ayrilir. Farabf’ye
gore nazariye birinci planda, ameliye ikinci plandadir ve ameliye
nazariyeye baghdir. Miskeveyh’e gore ise ameliye birinci planda, na-
zariye ikinci pldndadir. Bagka bir deyisgle, ahldk once, ilim ondan
sonradir. Bu sebeple Ibn Miskeveyh mantiga énem vermeyip, 6zellik-
le, ahlak felsefesi iizerinde durur. Metafizik hakkindaki (Al-Favz
al-Asgar)1 ve Ozellikle ahldk hakkindaki (Al-Tahara) ve (Tahzib
al-Ahlak) adl eserleri pek kiymetlidir. Tahzib Al-Ahlak, nefs ve beden
terbiyesi hakkinda 6nemli bir kaynaktir.

Ibn Miskeveyh, ilimlerin bagina matematigi, sonuna da metafizi-
gi koyar. Fiziginin temelinde madde (hevuld) ile suret bulunur ve ka-
inatta bir tertip ve diizenden ve bir tekdmiilden s6z eder. Farabi’nin
kiiciik 4lem ve biiyiik 4lem goriigii lizerinde durur ve onu geligtirir ki
bu telakkiyi sonradan tasavvuf ta aynen almigtir.

Bilgide duyularla akla birlikte dayanmakla beraber akli iis-
tin tutar ve duyular alanindan akil alanina gegmede de riyazeti,
yani duyulardan ve duyulara ait suretlerden uzaklagmag: sart kosar.
Seriatla felsefeyi birbirinden ayirmaz.

Ona gére Allah, akilla kavranamaz. Zira, akil, ancak, esyayr
kavrar. Allah ise egyayr bir seyden olmaksizin yaratandir.

Ibn Miskeveyh, Yeni-Eflatunculugun etkisi altinda yaratiligta
beg mertebe kabullenir: Allah, ilk akil, nefs, felek, tabiat.

1- Allah, zatiyle var olan tam ve kimil varliktir.

2- 1k akil, veya fa’al akil, Allah’tan ilk gikan ve aracsiz olarak

varliga kavusan, Allah’in fevzi ile siirekli olarak iligkide ol-
makla degigmeyip siirekli olarak tek hal iizre var olan varliktir.

3- Nefs, ilk akil araci ile Allah’tan var olan ve harekete muhtag
olan varlhiktir.
4- Felek, nefs araci ile var olan ve cenbersel hareketle hareket
eden varliktir.
5- Tabiat, felek ve yildizlar1 araci ile, hareket ve zaman igin-
de var olan ve dolayisiyle degisip yok olucu olan varliktur.
Alem, biiyiik insan, insan da kiiciik alemdir. Insan, kainatin
bir 6zetidir. Insanlarin en {istiinii de insanlarin en bilgini olan filozof-
tur.
Ibn Miskeveyh, metafizigini lige aywrir Allah, nefs, niibiivvet.
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1- Allah: Allah, nurdur; dolayisiyle de hem anlagilabilir hem
anlagilamaz. Zira, zuhurunun giddetinden dolay: gizlidir. Allah,
zatiyle var oldugundan o, viicudu vecib olandir, ezelidir, tektir,
egsizdir, hareket etmeyen ilk hareket ettiricidir. Miskeveyh te
Aristo’'nun Allah hakkindaki cud, kudret ve hikmet sifatlarini
kabul eder ve ona gore bir insan ilahi gercege, ancak, bu sifatlar:
kabul etmek, sonra da riyazette bulunmak ve daha sonra da akla
sim sik1 sarilmakla ulagabilir. I14h1 gergek te filozoflarin gésterdikleri,
peygamberlerin de davet ettikleri ayni bir tek gercektir?.

2- Nefs: Nefs, basit bir cevherdir. Bu cevher duyular 4lemini
duyu organlarimiz araci ile, ma’kulleri de zati kuvvetiyle ve zatinda
algilar.

Basit bir cevher olan nefs canlidir, bakidir ve kendinden hareket-
lidir. Aslinda tek bir hareket olan bu hareket, yonii bakimindan ikiye
ayrilir:

a- Akil tarafina dogru hareketi ki bu suretle akildan nur alir.
Bu hal, mutluluk halidir.

b- Madde tarafina dogru hareketi ki bu suretle de maddeye ve
maddi 4leme nur verir. Bu hal de sekavet halidir. Bu hareket
kelime, ide, tohum diye adlandirilan geydir. Maad, &bhiret,
ruhandir’.

3~ Niibiivvet: Peygamberlik, insanligin en yiiksek derecesi olup
sonradan kazanilir. Bunun yolu da nefsin derece derece yiikse-
lerek akilla birlesmesi, yani vahy’e ulagmasidir. Peygam-
berlerin gorevi, cahil halki, anlayiglarina goére konusarak,
uyarmaktir.

Ibn Miskeveyh, ahlaki ilimden iistiin tutmakla Peygamberleri
de filozoflarndan iistiin sayar. Peygamberleri, gonderilen ve génde-
rilmeyen diye ikiye ayirmakla da imamligi da kabullenir. Peygamber-
lerle kahinleri de birbirlerinden ayirir ve kéhinlerde yalancilik,
Peygamberlerde ise diiriistliik goriir®.

Onemi bakimindan Ibn Miskeveyh’in ahlaki fikirleri iizerinde
kisaca durmaliyiz..

Ibn Miskeveyh, hocasi Farabi’yi, ahlak felsefesi bakimindan da
tamamlamaga caligmig, dolayisiyle, bu alanda, Yunan goriigiinii de
tamamladigindan tgiinci Muallim adimi almigtir. O, kendi ahldkini
hem ice ait bir kesfe hem de terciibe ve miigahedeye dayandirmakta
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ve tevekkill, sabir ve rizaya dayanan tasavvufi ahlak ile i’tidal ve tam
ortaya (vasat-1 adil) dayanan Yunan’dan gelen rasyonel Farabi
ahlakini birlestirmektedir.

Miskeveyh’e gore insan sosyal bir varliktir. Ahladk ta ancak
sosyal hayatla kaimdir. Ahlaki bir varlik olarak insanin bir takim fi-
ziki ve ruhi faziletlere sahib olmasi gerektir.

Insan, ilk 6nce bedene, sonra da akla ait mutlutuga ulagir. Fakat,
ahlakin gayesi herkese ait olan ve en yiiksek kemal, siirekli ve mutlak
iyilikten ibaret bulunan istiin mutluluktur. Bagka bir deyigle. insana
ait en istiin mutluluk akla uygun olarak yagamaktir ki bu da varligin
biitiin sirlarinin kegfini saglayabilecek olan felsefe ile miimkiindiir.
Felsefe ile, bilgilerle saflagip parlamig olan kisi Allah’in nuru il de
nurlanmig olur?®.
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Yunanda Felsefesinin Qokiigii
ve
Helenistik, Patristik Skolastik Devirler

Ek Notlar:

l- Aristo’da tiimevarim (induction, istikra), 6zelin arkasindaki geneli, iiniverseli veya
miimkiiniin arkasindaki zorunluyu kavramanin deyimidir ki ilmin konusu da zaten
herkesce yekten kabullenilen bu objektif veya degismez olandir.

Aristo’ya kadar felsefe ile ilim birbirinin igindeydi, ayni seydi. Felsefe ile ilim, ancak,
Helenistik devirde birbirinden ayrild: ki buna da, bir fikirle yetinmeyip positif kiikiimler
¢ikarma metodunu kullanmakla, Aristo sebep oldu. Aristo'nun dért yiizden fazla hayvan
tlriini inceledigi séylenmektedir. Bu sebeple, Klasik devirle Helenistik devrin simirim tegkil
eden Aristo, ayni zamanda yeni bir devrin kurucusu, ilim devrinin de 6nderi sayilmistir.

Aristo’nun 6liimiinden sonra, onun okulunu, 6grencilerinden Theophrastos (372-287),
bir siire igin basar1 ile idare etmisse de ondan sonra, bu okul, ¢ékmege baslad1. Isa’dan énce
birinci yiiz yil ortalarinda, Aristo felsefesi, Rodoslu Andronikos tarafindan yeniden canlan-
dirilmis ve bir gok Aristo eserleri yeniden yazdirilmigsa da bu ¢abalama da uzun siirmedi
ve bu okulun gahiymalari, sadece, serhler yapmaga kadar diistii. Bundan sonra da Aristo
felsefesini ve ruhunu, ancak, Islimlar canlandirdi

Genis bir alana yayilan ve diger bir ¢ok kesiflerle de gelisen Helenistik devrin bu ilimsel
diisiincesi igin Iskenderiye okulu ile bu okulun bilginlerinden Sisamh Aristarchos (250-320)
6zel bir 6nem tagir.

2 Orta Stoa’da bu diisiiniirden ©nce, Yunan felsefesini ilk defa Roma’da tanmitan ve
ilahi tedbir ve inayeti inkar eden sair Ennius (239-169) la Rodoslu Panaetius gelir ki bu zat,
Poseidonios’un hocasidir. Onun da hocasy, eski Stoa’lilardan Diogene’dir. Eski Stoa’lillardan
ozellikle, Kibrish Zenon (336-264)u, Kleanthes (331-233)i, Chrysippos (281-208)u,
Silifkeli Diogene (1. O. 2 inci yiizyil)i sayabiliriz. '

3 Astrolojinin temeli Sarktadir, asil kékii de yildizlar1 birer Tann sayan Siimer ve
Babil dinidir.

Keldanhlar, ildhi saydiklar: yildizlara ait seyr ve hareketlerin degismezligi diisiincesiyle,
bizzat Allah’tan daha iistiin bir zorunluluk fikrine baglandilar. Lakin, goklerin diizenli
hareketleriyle ilisik olarak ortaya attiklar bu fatalite kavramini veya iiniversel determinizmi
mantiki sonuglarina kadar goétiiremedilr.

Astrolojinin diinya hakkinda ortaya koydugu en temel prensip, fatalizmdir ve diinyaya
bir zorunlulugun hiikmettigi fikrini ilk defa kabullenenler de Keldanhlar olmustur.

Astroloji, bir yénden, yildizlar da dahil, her seyin canh sayilmasi; diger yénden de her
geyin ayni zamanda zorunluluk ve harmoni kanunlarina bagh olmas: gériisii ile 6zetlenebilir.
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Esata, Keldanhlara kadar uzanan bu diisiiniis, Yunan’a gelinceye kadar cesitli sekiller
almis ve Yunan’da asil ilmin hareket noktas: olmustur.

Ionia sehirleri, ticaret dolayisiyle, Asya’dan gelen etkilere daima agik bulunmus, bu
sebeple, Babil ilim merkezleriyle Yunan kiltiirti arasinda da siirekli bir iligki var olagelmis-
tir. Fisagor, Keldanhlarin, bir bakimdan, bir ¢irag: oldugu gibi, Eflatun’un, 6zellikle, (Epi-
nomis) adh diyalogunda da Sarkin yildizlara tapma etkisi agikga goriilmektedir. Bu etki
altinda Eflatun da yildizlan birer ildh saymis§, Aristo da hocasinin disiincesine baglanarak,
onlarin ezeli cevherler, hareket prensipleri olduklarina, dolayisiyle, ulGihiyetlerine inanmis
ve bu doktrin, (Metafizik)inin tamamlayic1 bir pargas: olarak, biitiin dfinyaya yayilmstir.
Fakat, yukarida da isaret edildigi gibi, astroloji, Yunan’da, positif ilme gegiste de biiyiik bir
rol oynad1.

Yunan felsefesinin genel olarak gayesi, (Summum Bonum)u, yani en iistiin hayri, bu
diinyada realize etmek oldu.

Roma’da hikim olan iki biiyiik sistemten biri olan Epikiirciiliik, gelecek bir hayati
inkar etti. Diger 6nemli sistem olan Stoisizm ise ruhlarimizla ilgili bir kader {izerinde durdu.
Bu sistemin gegsitli 6nderleri de bu nokta tizerinde gesitli gériisler ortaya attilar.

Stoisizm, felsefe ile yildizlara tapmag: birlestirdi ve mutlak bir determinizme dogru
gitti. Yildizlarin, ezeli bir prensip diye kabul edilen atesin saf teceiilileri sayilmas: ile Kel-
dani doktrinlerle Zenon’un panteizmi arasinda pek bir yakinlik meydana gelmistir. Stoik-
lerin, ahlaki bir fazilet kabul ile birlikte. yi1ldizlardan insanlara kadar biitiinliigi ile kdinat:
ask ve muhabbete ait kuvvetlerin birbirine zorunlu olarak etkide bulundugu biyiik bir
organizm saymalari, biitiin tabiatta kadere ait sonsuz sebepler zinciri kabul etmeleriyle,
Keldambhlarin yildizlarin diizenine dayanan determinizmi arasinda bir uygunluk vardir.

Bu fatalizm, Alexander ile biitiin Helen diinyasina yayild: ve diger batil inanglarla,
falcilikla, biiyiiciiliikle ve bu devirde yeniden canlanan Milet kehanetiyle ¢ karist1 ve yildiz
ilalhar, devlet ildhlar1 arasinda yer aldi. Bu fatalizm, puta tapicilikla siki sikiya bagh olarak,
vahy ve ilhama dayanan Hiristiyan ve Miisliiman dinlerinin biitiin karsikoymalarina ragmen
onlar1 da etkilemekten geri kalmadi. Ozellikle, dinlerin bu goriise karsi ortak olarak
kullandiklar1 en biyiik silah, kisi iradesinin yoklugu ile sorumlulugun da ortadan kalka-
cag1; miikdfat ve cezasiz, ahlakin hig bir anlami olmiyacag: doktrini idi ki Carnead, diya-
lektigi ile bu silahi en ustaca kullandi.

4 (Epicure), (1.0.341-270). Mistik bir tarikat kurmus ve tarikatina kadinlar1 da al-
mastir. Epikiir’iin en 6nemli 6grencileri arasinda Sidon’lu Zenon’u, Phaidros’u, dini daima
kotiiliyen Romali iinlii sair Lucretius’u sayabiliriz.

5 Diger Yeni-Fisagor’culardan Roma’da Fisagor felsefesini ilk yenileyen Nigidius'lu
Figulu’u (1.0.61: 45), Sextus Empricus okulundan Sotion’u, Gades’li Moderatus’u sayabili-
riz.

6 Aristo.

7 Stoa’lilar.

8 Bu zatin (130) tarihlerinde dogdugu séylenmektedir. “Altin Esek” adli hikéyesi
pek namhdir. Bu eser Milli Egitim Bakanhif tarafindan Tirkgeye cevriltilerek 1950 de
yayinlanmagtir.

9 Bu zat Efldtun’u Musa’ya benzetir ve teslisi kendine gore s6yle kabullenirmis:

1- 1lk, Allah (Baba).
2- 11ahi bir dlem tasarimi (Ogul).
3- Bizzat dlem (Her ikisinden meydana gelen).

83



Ug defa biiyiik Hermes (Hermes Trismegistas)’a dayandirilan yazlarin birgogunun
bu Eflatun’cu Yeni-Fisagor’cularin Misir’daki bir kolundan g¢iktigi kuvvetli bir samdir.
Tamamiyle Yeni-Eflidtun’cu renkte olan bu yazlar, Allahn aklin ve vucudun iistiinde
tutmakla beraber, dlemi ikinci Allah, insan1 da igiincii Allah saymakta; diinyadan yiiz
gevirip uzaklasmay: ve takvayi felsefe ile bir gérmektedir.

10 Ahd-i Atik, Isa’dan énce iiglincii yiiz y1l baslarinda (Septuaginta) adiyla Yunan-
ca’ya gevrilmisti.

11 Eflatun’u ¢ok kiymetli tutar, fakat, en biiyiik filozof olarak Musa’y1 tanirmis.

Isa’dan yirmi yas kadar biiyiik olan Philon, Eflitun ve Aristo’ya dayanarak Yahudi
kutsal kitaplariyle mistisizmin bazi biresiminden bir (Logos) doktrini meydana getirdi ve
gozlem ve deneye dayanan ilimden tamamiyle uzaklasti. Yegi-Fisagor’cu ve Hermetik
temayilli kimselerle ilk Hiristiyan yazarlar, birinci ve ikinci yiizyillarda Filon’u pesledi-
ler.

12 Bu deyimler, Yahudi dinindeki melek ve seytanlarin, bir bakima Eflatun’un ideleri,
diger bir bakima da Revakilerin Allah’tan sudur ettirdikleri kuvvetlerle birlestirildigini
gosteriyor.

13 Stoa’lhlarin Logos’u, philon’da biitiin idelerin birlestirdikleri ortak seydir.

14 Stoik felsefenin iddias1 su idi:

Insanin hayati, her bir durumda, kuvvetlerin karsiikhi etkileriyle kontrol edilmek-
tedir.

Epicure felsefesi de ayni iddiada bulunmus, fakat, insanin kaderini kontrolda birbirine
benzemez gesitli kuvvetler kabullenmis ve Stoik felsefedeki sferlerin ve astrolojinin aksiyo-
nuna karsilik o, atomlarin oyununa bas vurmustur. Bununla beraber her iki sema da
belirli ve kesindir, bunun tersinden hoslanmazlar.

Bu iki semanin karsisinda da belirsizlik ve kesinsizlik semasi, bagka bir deyisle, Yeni-
Eflatunculuk bulunur ki bu gériis, kisisel irade (ciiz’i irade) doktrini ile pek uyusmus ve bu
doktrin Hiristiyanhga da temel olmustur.

Eflatunculuga ve Aristoculuga karsi olan Epikiirciilik veya atomculuk, Stoaciliga ve
Yeni-Eflatunculuga da karsi oldugundan gittikge kiymetten distii ve Yeni-Eflatunculuk
biitiin felsefi mezheplerin siginag1 oldu; dolaysiyle de felsefeye bir mistiklik sokuldu. Isa’dan
6nce uglinci yiiz yilda puta tapiciik, Yahudi ve Hinstiyan elemanlarindan, eski Misir,
Yunan ve Roma Kiiltlerinden, ve 6zellikle, Efldtunculuk, Aristoculuk, Stoacilik ve bunlari
pesleyen goériislerden meydana gelen ve syncrétique bir sistem olan Yeni-Eflatunculukla
felsefeye sokulan bu mistik gériis Roma’dan biitiin diinyaya yayildi. Artik felsefi mesele,
ruhun, her seyin ustiinde ve 6tesinde (miitedl, transcendant) bir Tanri ile dogrudan dogruya
iliski kurmasi, dolaysiyle, Yunan akilciifinin zorunlu olarak aspilmasi meselesi oldu. Ro-
mada, Neron'un azadl kélesi (Epictéte), en iyi sekilde her seyi Allah’in diizenledigini,
dolayisiyle, Allah’a tamamiyle boyun egmegi tavsiye etti ve Markus Oralius ta Allah’in
her seyle ve herkesle ilgilendigini ve her seyin, ancak Allah’in takdiri ile meydana geldigini
ileri sirdu. Fakat, bu iyman felsefesi en kuvvetli deyimini, 6zellikle, Plotin (204-270) de
buldu.

Plotin’e gére Tanriy1 bilmekten ziyade yasamak ve gérmek gerekir. Bu da felsefe ile
degil, ancak, insana has bir giig ile miimkiindir. Bunun igin de sart, ahldk bakimindan tam
olgunluga ermektir. Bu olgunluktan sonradir ki bu giig ile ve vecd halinde Allah’la birlesi-
lebilir. Diinya ve insanlar, bir bakima, yildizlarin etkileri altindadir; diinyaya ve insanlara
hiikkmeden bir kader vardir.
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Yeni-Eflatunculuk, insanla kdinat, mikrokozmla makrokozm arasinda benzerlik goriir
ve bu bakimdan da Stoacilifa benzer. Bununla beraber aralarinda ters bir orant: vardir:
Stoaci gériiste asil realite kdinattir ve insan kiinat i¢in yaratilmistir. Yeni-Eflatuncu goriiste
ise asil realite insandir ve kiinat insan igin yaratilmistir ki bu goris te Hiristiyanlhigin esas
dayanaklarindan biri olmustur.

Yeni-Eflatuncu ahldk ta Stoa metafiziginin ve 6zellikle, Eflatun’un ide teorisinin etkisi
altinda kalmi§ ve bu ideyi son derece somut bir hale koymustur. Madde, ideye veya form’a
sahib oldugunda serden uzaktir; fakat, ide veya form’dan yoksun oldugunda serdir ve madde,
zamanla, ide veya form’dan ayrilir ve béyle bir madde diinyas: da diizensizlik, sekilsizliktir,
kaostur. Ruh, kendini madde diinyasindan kurtardigs, ide diinyasina yaklastirdig1 derecede
yiikselebilir ve bu yiikselme sonunda ve vecd halinde Allah’la birlesebilir.

Dérdiincii Yiiz yilda gesitli mezheplerin teolojilerini de etkilemegi basaran Yeni-Efla-
tunculuk, 6zellikle, Julianus Apostata (361-363)in Imparatorlugu yillarinda Hiristiyanhk
igin pek biiyiik bir tehlike haline gelmis, Theodosius zamaninda bu tehlike oldukga hafif-
lemis ve dérdiincii yilin sonlarinda Yeni-Eflatunculugun Iskenderiye okulu baskani Bayan
Hipatia’nin katli tizerine bu okulun etkisi sona ermisse de bu kadin, 6grencileri araci ile
Hiristiyanligi dogrudan dogruya etkilemistir. Bu 6grencilerden en namlisi, pek serbest
diistinceli bir peskopos olan Cyrene’li Synsius (372-414)tur.

Yeni-Efldtunculugun Hiristiyanhiga etkisinde en esash rol, St. Augustine (354-430)
indir. Uzun yillar bir Mani taraftan olarak yasiyan Augustine, 384 te Milan’da baz1 Yeni-
Eflatuncularla tanmismis ve 386 da da Hiristiyan olmustur. Eserlerindeki Allah, madde, Al-
lah’in diinya ile ilgisi, hiiriyet, kotiilik... gibi baslica konularda Yeni-Eflatunculuktan
etkilendigini agikga soyliyen Augustine, Yeni-Eflitunculuk kanaliyle gelen Yunan diisiin-
cesinin en son merhalesini ve onun Hiristiyanlifa gegisini temsil eder.

Augustine biitiin 6nemi ruh alanina vermis, olaylar 4lemi ile ilgilenmeyi hor
gérmiis ve Gergek Dine Dair (De Vrai Religion) adli eserinde insanin bizzat kendi
nefsinin igine dénmesi gerektigini ve hakikatin ancak ruhani adamda bulundugunu ileri
stirmiistiir. Garp Hiristiyan diinyasi da bin yil kadar uzun bir siire kapilarimi gergege aga-
mamustir. Bu sebeple, Augustine araci ile Yeni-Efldtunculuktan Latin Garba gegen dok-
tirnler, ancak, Islim diisiiniirleri sayesinde ve onlarin terciimeleriyle gelisebilmistir. Nasil ki
Sarki Bizans Imparatorlugunda da durum ayni oldu. Kisaca, Yeni-Eflatunculuk kanaliyle
gelen ve analoji araci ile mantiki sonuglar gikaran, dolayisiyle, ilmi baltalayici olan bir
diisiince tarzinin etkisi altinda kapilarim yiizyillarca miiddet gergege agamayan Garp
Hinstiyan diinyasi, gergege, gergek diisiinceye, ancak, Islim disiincesiyle kavusabilmis ve
gergek diisiince, yiiz yillarca miiddet, Garp diinyasinda da Islim damgasiyle damgalan-
mistir.

15 Yeni-Eflatuncular da, Eflatun gibi, giines ile Allah’ birbirlerine benzetirler. Ayrica
bk. (Ennead IV. L 1; IIL. I 10), (Stephen Mackenna, Plotinus The Ennead s, London,
1930).

16 (Ennead. II. 1v).

Madde hakkinda ayrica bk. (Ennead. L. vm; II. x; III. vii; IV. wv, vim; Vi 2-4;
VIi-m).

17 Bu yukaridan asagiya inise Plotin’den ¢ok daha 6nce Homer de isaret etmis ve onu
altin bir zincire benzeterek Allah’in gokten yere dogru yerlestigini (ikamet ettigini) soyle-
mistir.

18 Ayrica bk. (Ennead. III. mAv; V. 11, 1v; VL 1, ).

19 Bu sudur nazariyesi Islam filozoflarinca da kabul edilmistir.

Islimdan sonra St. Thomas da s6yle demistir: gergi biz hareketlerimizde hiir sayiliriz,
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fakat, bizim §éyle veya boyle hareket etmemiz, daha énce, Allah tarafindan tayin edilmis-
tir.

Descartes ta soyle der: 1lahi fiiller, kainatta her seyi mekanik surette bir Fail illet tafa-
findan meydana getirir.

Spinoza da soyle der: lemmi bir surette ciiz’i bir iradenin kabuliine imkin yoktur.
Ciinkii, her sey Allah’in kesin ve zorunlu iradesine baghdir. Inni surette de insanda bir ira-
denin kabuliine imkin yoktur. Ciinkii, biz, ancak, bilgisizli§imizden, sebepler karsisinda
bizi harekete getiren bir kuvvetten kisisel irade deye s6z ederiz. Dogrusu sudur ki insan, ze-
kiya malik ve hareket edici bir makinadan bagka bir sey degildir.

20 (Ennead. L viii; II. ix. 12-13).

21 (Ennead. (II. ix. 13).

22 (Ennead. (IIL. ii. 11).

23 (Ennead. (III. ii).

24 (Ennead. (VLvi. 17-18).

25 (Ennead. (III.i. 1-10).

26 (Ennead. (II. iii. 3-18).

27 (Ennead. (V. iii. 3-17).

28 (Ennead. (III. vii. 3-5).

29 (Ennead. (V. ii. 1-2; iv. 1-2).

30. (Ennead. (VL. ix. 3-7).

Not: Ennead ek notlarinda biiyiik Latin sayilar kitap sirasim, kiigiik Latin sayilar her
kitaptaki konu sirasini, normal sayilar da her konudaki problem sirasim gosterir.

31 Plotin’in 6grencisi Finikia’h Porphyrios ta cinlerin varhigina, kurbanlarla Allah’a
istenilen seyin yaptirilabilecegine, biiyii ve efsunlarla kaderin etkisine kars gelinebilecegine
inanir.

Porphyrios’un 6grencisi olan Jamblichos’ta ise akil ve mantik diye hig bir sey kalmamig-
tir. Onca, Tanriya ulagmak, ancak, esrarh dyinler ve sembollerle miimkiindiir. Bu 4lem,
cinlerle, seytanlarla ve daha bir siirii gesitli ruhlarla doludur.

32 Nahi bir vahy’e Kelam’a dayanan Hiristiyan Kilise felsefesi ikiye ayrilir: Yunan
kilise babalar: felsefesi ve Latin kilise babalar: felsefesi.

Yunan kilise babalari: Bu konuda ilk Hiristiyan filozoflardan olan ve ikinci yiizyihin
baslarinda yasayanlardan Hiristiyanha ait methiyeleriyle taninan Atinali St. Quadrat’,
St. Aristide’i, St. Justin’i, (Miidadaaname)si ile {inlii Athenagoras’, (Yunanhlara Hitab)
adh risale sahibi Astri Tatian’, Fransaya gidip orada Gnostisizmin davalarin giiriitmekle
omriinii gegirmis olan St. Irane’yi sayabiliriz.

Ikinci yilizyilin sonlarinda da, ancak, din ve adalete uygun olan diisiinceleri felsefe deye
kabullenen ve (Miisrikleri Tesvik) ve (Stromatlar) adli eserleriyle nam alan Iskenderiyeli
Clemens™, (Sels Aleyhinde) ve (Ilkeler) adli kitaplariyle {inlii Origenes’i, eski filozoflarin
kitaplarindaki dine uygun fikirleri bir araya toplamakla ugrasmis Kayserili Eusebe’i ve
6zellikle, Allah’1 ulGhiyetin de mahiyetin de hayirrhihigin da, kisaca, her seyin iistiinde géren
ve ileride yazarlar1 bilinmeyen bir ¢ok eserler kendisine izafe edilecek olan Dionysios
Areopagite’i sayabiliriz.

Létin kilise babalar:: Ikinci yiiz y1l ortalarindan sonra yasiyan bu filozoflardan da Roma
avukatlarindan ve (Octavius) adli eser sahibi M. Felix’i (Miisrikler Aleyhinde) adh eser
sahibi Afrikali Arnobe’u; (I1ahi Miiesseseler) ve (1lahi Eser) adli eserleriyle iinlii Afrikal
Lactance’;; (Ruhun Sahadeti), (Ruh Bahsi), (Methiye), (Katolik Mezhebi Hiikiimlerine
Aykini Inanglarda Bulunanlara Karsi Tavsiyeler), (Valantin Irfaniyecilerine Karg1) adh
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eserleriyle pek iin salmis olan Afrikah Tertulian’i; felsefi meseleler hakkinda pek gok ve pek
6nemli eserler veren Afrikal St. Augustine’i ve kendisinin hal terciimesini yazan ve eserlerini
bir araya toplayan o6grencisi Posidius’u; St. Augustine’e dayanarak ruhun o&lmezligini
1spata ¢alisan ve bu yolda(Ruh Halleri) adh kitabiyla taninan Claudian Mamert’i;(Rabbant
Kudret) adh eser sahibi Marsilya rahibi Salvien’i sayabiliriz ki bunlar Yunan felsefe-
sinden pek hoslanmamakla beraber onunla ugrasmaktan da geri kalamadilar. Daha bir
¢ok kilise babalar1 da vardir ki bunlar felsefe ile, ancak, dolaysiyle ugrasmislardir. Fel-
sefe ile dogrudan dogruya ugrasan kilise babalari, sadece, iyman gergeklerini agmak
ve agiklamakla yetinmeyip felsefi nazariyelerin dini gergeklere uygun oldugunu géster-
mege, vahy’i akla temel yapip dinle akh birlestirmege calismislardir.

33 Sokrat’ta fazilet bilgi idi ve hig kimse bilerek kétiilitkk yapmazdi. Yani, sug ve giinah,
bir hatadan baska bir sey degildi. Bu sebeple bilgiye sahib olacak kimse dec hata islemeyecek,
kétiiliik yapmuiyacakti. Sokrat’in bu gériisii Stoalilarda, Epikiirriiciilerde ve hatta Yeni-Ef-
latuncularda da hikimdi. Fakat, ilk Hiristiyanlifa gore, insan, iyiyi bilirse de iyi olamaz.

34 Gnosis, mistik bilgi demektir. Gnostik de tabiat iistii bir bilgiye sahib bir kimse
demektir.

Gnostikler, gogunlukla, sonradan Hiristiyan olup Hiristiyanligi kendi eski nazariyelerine
baglayan Iranlilar, Misirhlar ve Keldanhlardir ki bunlar, ézellikle, Allah ile ve kdinatin men-
sei ile ugrasmislar ve Allah hakkindaki bilgiyi dogrudan dogruya Allah’tan aldiklarim iddia
etmislerdir. Bunlarin bazilarina gore Allah, kendisinden duyular 4lemini meydana getiren
ruhlarin ¢iktig1 bir 151k kaynagidir; bazilarina gére de hayir ve ser diye iki prensip vardir ve
bunlar daima gatiyma halindedir. Bu fikirlerden Valantin gibi baz1 vucutgu ve Saturnin ve
Basilid gibi baz1 maniseist ve diialist meslekler meydana geldi.

Mani (216-276) denen bir zat ta esas gnostisizme ve budizme dayanarak ana vasfi
Zerdiist mezhebindeki nur-zulmet, hayir-ser ikiligi ve bu ikisi arasindaki ¢arpisma olan yeni
bir mezhep meydana getirmistir.

35 Bu goriis, Yunan felsefesinin tamamiyle karsitidir. Giinkii, Sokrat, Eflatun ve Aristo
igin iyi, akilla varilan tabif bir bilgidir.

36 Clemens, 220’ye dogru olmiistiir. Iskenderiye Hiristiyan okulunun belli bash kuru-
cusudur.

37 Bunlara (Apologiste) ler de derler.

38 Ona goére varliklarin hiir yaraticisi olan Tanri, degismez olup ruhtur ve yalmz ken-
dine benzeyen zeki ruhlar yaratir. Cisimler, ikinci bir yaratilma ile yaratilmiglardir. Allah’in
yarattifi ruhlar sonludurlar ve rélatif olarak hiir olup iyi ile kétiiye segebilirler. Ger-
gekten kétii yoktur; o, iyinin, yani Tanrinin inkirindan bagka bir sey degildir. Kisaca,
ruh 4lemi, biricik var olan 4lemdir. Bu 4lem, biitiin organlar birbirine bagh tam bir orga-
nizmdir. Gergek mutluluk ta ruhun kurtulusu mutlulugudur.

39 Allah gergektir. (C. God. “= The City of God”, XIV. 4), (Marcus Dods, The City
of God, New York 1950).

Allah, her seyin ustiinde olan, bizzat gergek olandir. (F. W. “ = On the Free Will,
Book II. 1-46”, II. xv); (R. McKeon, Selection From Medieval Philopophy, New York,
1957).

Biitiin idrakler i¢gin tek ve degismez bir gergek vardir, o da bizim zihnimizin istiindedir.
(F.W.XII).

Sadece, gergegi kucaklamaga ragbettir ki insanlar1 mutlu kilar. Bu gercege dayan-
makhgimiz, baglanmakhgimiz bizim hirriyetimizdir. (F.W.XIII).
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Gergek, teminat ve kefaletle elde edilir. (F.W.XIV).
40 Biitiin yakini gergekler, esasta, Allah’in disiincesinde mevcutturlar ve insanin bilgisi
Allah’in bilgisine nazaran gélge gibidir. (C. God. XI. 7).
41 (F.W.IL. m-v).
42 (C. God. XI.10). (Con. “= E.B. Pusey, The Confessions of St. Augustine”, p. 308,
New York, 1949).
Insanin nefsini bilmesi Augustine metafiziginin temelidir. Augustine bu sozlerle (diisii-
niiyorum o halde varim) deyen Descartes’a énderlik etmistir.
43 (C. God. XI. 10,21).

44 (C.God. I.25; X. 31; XI. 4; XIII. 24). (Con. p. 239, 322, 333).

45 Gergekten, sadece, Allah mevcuttur. Diger biitiin seyler kararsiz ve degismekte ol-
duklarindan, sadece, belirli bir derecede vardirlar. Bu sebeple, en yiiksek varhk olan yaratici
Allah’a aykir1 hig bir varhk bulunamaz. (C. God. XII. 2).

46 (Con. I).

47 (C. God. XI. 4).

48 (C. God. XIII. 24).

49 (C. God. VILI. 30).

50 (Con. p. 75).

Allah, 6zellikle insanin kalbindedir. (Con. p. 269).

51 (C. God. XI. 10).

Her bir iyi ve her bir kemal Allah’tandir. (F. W. XVII).

Allah’tan daha iistiin bir fail, Allah (Kelime)sinden daha etkili bir zek3, iyi olan Allah’-
tan iyiyi yaratacak daha giizel bir miisebbib yoktur. lyi isler, ancak, iyi bir Allah tarafindan
yapilir. (C. God. XL 21).

Kesiksiz olan kesik olandan, ezeli olan gegici olandan, bozulmaz olan bozulmadan
daha iyi ve ustiindir. (F. W. IL. x).

Ser, hayrin yoklugundan ibarettir. Hayir gelince ser gider. (C. God. XI. 9, 21, 22;
XIV. n, 27).

En yiiksek hayir ve kétiiliik hakkindaki elestirmeler igin bk. (C. God. XIX.4).

52 Allah mevcuttur. Bunu 1spatlayan da insanda en istiin fakiilte olan akildir. Biz her
seyi akil ile bilebiliriz. Biitiin duyu organlarinin verilerini ayirip bilen akildir. (F. W. II.
iii-v).

Akil, insandaki diger faaliyetlere, fakiiltelere iistiindiir. Eger akla istiin bir sey varsa
o da Allah’tir.

Allah mevcuttur, ¢iinkii, akildan iistiin bir varlik vardir. (F. W. II. vi).

Biitiin yaratihs akil yolundadir ve akil yolunu tutar. Akil da kendini ilk ildhi bilgide
ortaya kor. (F.W.IIL.xvii).

Al ile sayilarin mahiyeti ve gergegi degismez. (F.W.IL.vin).

Insanlarda ortak olan akil ve hikmettir ki o da gergekten bagka bir sey degildir.

Gergek te kendisinde ve kendisiyle en iistiin iyinin ayirt edilip bilindigi seydir. Bunun
bilinmesi de mutluluktur. Akil ve hikmet olmaksizin mutluluk olamaz. (F.W.II. ix).

Allah’in varhigi, kesin olarak, aklin tam bir agiklamasindan bilinebilir. (F.W.IL. xv).

Allah, aklin ve hikmetin babasidir. (F.W.II. xv).

Her seyi uygun ve kendilerine has bir surette diizenleme isine hikmet denir. (F.W.
II. xi).
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Hikmet, kendisini, en halis arayicilarina, her seyi etkilemis olan adetler yoluyla gésterir.
(F.W.ILxvi).

Allah ilk 6nce akl yaratti, semalar ve arz da akilla birlikte yaratildi. (Con. p. 250, 269,
281).

Akil igin ayrica bk. (C. God. VIII. 14). (Con. p. 213, 220, 226, 242, 246).

53 (C.God. VIIL 1, 9, 10, 11, 12; XI. 10, 24, 25, 27, 28). Din kelimesi hakkinda ayrica
bk. (C. God. X. I).

Ozellikle, Yunan felsefe mesleklerini inceleyen ve Eflitun’u Hiristiyajiga en yakin
goren, hem insan iradesinin hiirriyetini hem de Allah iradesinin etkisini ve karigmasini
birlikte kabul eden nazariyesini ortaya attig1 “I1ahi Ulke veya Devlet” ve metafizik meseleler
hakkinda pek derin goriisleri igine alan “I’tiraflar” adli eserleriyle {in alan St. Augustine’in
temsil ettigi Hiristiyanhk felsefesi, Garp Orta Cag felsefesinin iki kaynagindan biri ve 6nem-
lisidir. Digeri de Aristo felsefesidir. Bu Hiristiyan felsefesi de iki temele dayanir: biri Eflatun-
culuk, digeri de Hiristiyanhk. Eflatun felsefesine tekvin ve teslis akideleri eklenmekle
Hiristiyanlik teolojisi meydana gelmistir. Hiristiyanlik felsefesi ile Eflatun felsefesi, 6zellikle,
su ilkelerde birlesmektedirler:

a- Allah, en ustiin kemal ve hayr oldugundan 4lemi de keldm ile bir hayr eseri olarak
miikemmel bir surette yapti.

b- Zaman, ezeliyetin hayalinden ibarettir.

c- Zaman, alemle birlikte yaratilmistir.

d- Ser, bash basina bir sey degildir, hayrin yoklugundan ibarettir. Efldtun’un en yiiksek
hayr veya birlik, en yiiksek sebeb ve akil ve en yiiksek nefs gibi li¢ y6nlii ve ancak bir mimar
olan Allah’i, Hiristiyanhkta baba, ogul ve kutsal ruh yonlerini almis ve yaratici bir Allah
olmustur. Bununla ilgili olarak Garp Orta Caginda Allah hakkinda iki esash gériis ortaya
gikmugtir: biri St. Augustine’e ve Aristo’ya dayandirilan ve asil goriisii teskil eden Hiristi-
yan teolojik gériisii, digeri de Iskenderiye okulu ile Dionysios’tan gelen panteist goriis. Birnci
goriis St. Ttomas’da kemalini buldu ve on yedinci yiizyiln din felsefesinin temeli oldu. St
Thomas’ya gére Allah, her seyin hem fail, hem formel, hem de gai sebebidir. Ikinci goriis
te John Scotus, Eriugena ve Eckhart'ta kemalini bulmus ve on dokuzuncu yiiz yilda
Alman din felsefesinin temeli olmustur.

Bu pantesit goriis te iki esas kavrama dayanmakta idi:

a- Allah, biitiin ayirmanin (fark) ve toplamanin (cem) iistiinde mutlak bir birlik (vah-
det)tir. .

b- Allah, parga (ciiz’i) varliklarin sadece sebebi degil, fakat, ayni zamanda zat1 ve
cevheridir de.

Bu goriis ise Iskenderiye felsefesinin bir 6zeti gibidir.

Yaratic1 bir Allah’in felsefenin de ana konusu oldugu Orta Cagda, onun 1spatina ait
deliller de énem kazand: ve 6zellikle, su deliller ele alindi:

1- St. Anselm delili.

2- Alemin imkam delili.

3- Mimkiinler ve illetlenmislerin bir zincir halinde siiriip gitmesinin imkansizlig1
delili.

4- 11k hareket ettirici delili.

5- Gali illet delili.

6- Noksan olanin kemale gelmesi gerektigi delili.

Bu delillerden, Yeni ¢agda da, birinci ve ikinci deliller Descartes tarafindan kullanild:
ve on yedinci yiiz yilda diger delillerin temeli oldu. Spinoza da St. Anselm ve Descartes
delillerini orijinal bir surette gelistirdi. Leibnitz, Descartes delilini tamamladi, ve 4lemin
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imkan: delilini, kafi illet ilkesine dayandird1. Kant ise biitiin delilleri iige ayird: ve hepsi
metafizik deliller olmakla onlar1 elestirip evham sayd1 ve kendisi bir gesit ameli ve ahlaki
delil, daha dogrusu ameli bir inang ortaya atti.

54 Inanmazsan anlamazsin.
Eger, 6nce inanir sonra da bilirsen ancak o zaman Allah’1t bulabilirsin (F.W.ILu).

55 (C.God. XI. 24; XII. 1, 15; XIV. 11). (Con. p. 273-274).
Sekilsiz ilk madde yokluktan Allah tarafindan yaratilmistir. (Ozellikle bk. Con. p.
247-248, 272, 274, 280-298).
56 (C. God. XI. 21, 32). (Con. p. 130, 245, 249).
Allah keldmi akildir, baslangigtir, oguldur, kudrettir, hakikattir ve semalar ve yerler
onunla yaratilmistir. (Con. p. 250).
57 (C. God. XI. 21; XII. 15). (Con. p. 248).
58 (C. God. XI. 21, 22, 24, 29, 30, 31; XII. 4,5; XIV. 11). (Con. p. 89, 273-274).
59 (C. God. XI. 21, 24, ayrica bk. X. 14). (Con. p. 95-118).
60 (C. God. VII. 30; XI. 4-6; XII. 15).
61. (C. God. XI. 4-6).

282()52 1lk yaratilan akildan 6nce zaman yoktur. Oras1 henuz Allah’in ezeliyetidir. (Con.p.

Ya rabbi! seneleriniz bir giinden ibarettir. (Con. p. 253).

Allah indinde bir giin bin yil, bin yil da bir giin gibidir. (C. God. XX. 7).

Allah ezelidir, fakat, zamanlar Allah gibi ezeli olamazlar. (C. God. XII. 15, 16).

63 Yaratihis ve zaman hakkinda 6zellikle bk. (Con. XI. XII).

Antik felsefe, 6zellikle, mekan meselesi ile ugrasmis, zaman meselesi ile pek ilgileneme-
mistir. 11k Cagda zaman meselesini ciddi olarak ele alan Yeni-Eflatunculuk olmus, Augus-
tine ise, zaman kavramini disiincelerinin temeli yapmustir.

64 Insan akildir. (Con. p. 213).

Yaratiklar i¢in suurlu bir hayattan iistiin ne vardir? Bedenden de asag1 ne vardir?
(F.W.IIL.xvn).

65 Biz, fiziki objelerin var olduklarina ancak inanabiliriz. (C. God. XIX. 18; ayrica
bk. XII. 4).

66 Esyanin mahiyetinde tesadiif edilen takdir ve medhe sayan ne varsa, onlar, yaraticinin
en ziyade istiin ve vasiflandirilamaz medhine isarettirler. (F.W.IL.xvn).

67 Bk. Yukaridaki 60, 61, 62 sayil1 ek notlar.

68 Dolayisiyle bk. (C. God. V. 8,9, 10,11; VII. 30; VIIIL 1, 9, 10; X. 14, 15, 17, 18,
24; XI, 4,5,6,7,9,10,16,21,28; XII, 2,4,5,14,17,25; XIX. 22; XX. 1-3; XXII.2). (Con.p.
203-204, 245, 247-249, 251-253, 276-280, 336).

69 (C. God. XIV. 27; XXII. 1).

Insan ruhunun mabhiyeti ildhi imajda yaratilmigtir, yani Allah, insam kendi suretinde
yaratmgtir. (C. God. XII. 23; ayrica bk. XVLI. 6).

70 (C. God. XI. 17; XII. 3; XIV. 6, 12). (Con. p. 123-130).

71 (C. God. L 25; XIV. 27). (Con. p. 222).

72 (XX. 1,2; XXI. 12).

73 (C. God. XIV. 12).

74 Dolayisiyle bk. (C. God. XIX. 5-10).

90



Eflatun ve Aristo igin ise, tamamen tersine, devlet, bizzat itilik idi ve insan, ancak,
devletin bir vatandasi olmasi bakimindan anlamini ve 6ziinii kavrayabilirdi.

75 Ozellikle bk. (C. God. XIV. 28; XIX. 17, 25, 26, 28; XX. 5,6,16,22,24,27).
Allah’a inanip onun yolundan gidenler onun ezeli siikk(inuna kavusacaklardir. (C. God.
XI. 8).

76 Manastir okullarinda ise ancak, yedi hiir san’at ad1 altinda (gramer, hitabet, diya-
lektik “mantik”, hesap, geometri, astronomi ve musiki ) okutuluyordu ve biitiin bunlarin
zirvesini de teoloji teskil ediyordu. Ayrica bk. Aydin sayili, Higher Education in Medieval
Islam, Ankara Universitesi Yillig1, 1948.

77 Bu géris, iki yiizyil sonra, yani, Skolastigin parlak devrinde degisecektir.

78 Anselmus’un, bu gériisiinde, Yeni-Eflatuncu fikirlerden etkilendigi agiktir. Zira,
Plotin igin de var olan, ancak, mutlak varhiga ortak olmasi bakimindan vardir. Esasen,
skolastigin ilk devresinde Yeni-Eflatuncu etki hikimdir. Aristo’nun hakimiyeti, ancak, ikinci
devrededir.

Anselmus’un, yalmz Allah’a mahsus olmak iizre sirf Allah kavramindan Allah’in disa
ait varligim da istidlal ettigi bu delilde o s6yle demektedir: bir varlik ki daha biiyiigii tasar-
lanamaz, onun var olmasi zorunludur.

79 Bu yolda Eflatunun ideleriyle, tiimel kavramlar meselesiyle siki ilgisi bulunan, ve daha
sonra, 6zellikle, Descartes’a etki yapan ontolojik delil namhidir. Fakat, bu delil Gaunilo ve
daha sonra da St. Thomas tarafindan elestirilmistir.

80 Chartres okulunda Bernard, Thierry, Berrard Silvestris, Guillaume de Conches ve
6zellikle Gilbert de la Porrée séze deger.

Biitiin kilise akidelerini akilla temellendirmek ve 1spat etmek isteyen Porrée’ye gére
biitiin varhiklar maddi olmayan idelere gore yaratilmiglardir. Bu idelerin ash da sirf suret
olanda, veya bagka bir deyisle, Allah’ta bulunmaktadir.

Porrée’nin, Boethius’un iki yazisina ait gerhi ve Aristo'nun son alt1 Kategorisine ait
kiigiik bir yazis1 vardir.

Skolastigi sirf akli bir temele dayandirmak isteyen Porrée’ye karsilik, skolastigi sirf dini
temele dayandirmak ve sirri bir yolda yiiriimek isteyenler oldu. Bunlardan, 6zellikle, séze de-
ger olan da Clairvaux bas rahibi ve Abelard’in bas diiymani olan Bernard’dir (1091-1153).
Bernard’i, bu Allah’, aklin istiinde rii’yet ve temasa yolunda Hugo ve Richard peslediler.
Amaury-Amolrich ve ézellikle Dinant’lh David te Islam filozoflarinin etkisi altinda Allah,
ruh ve madde mebdelerinin birligini ileri siirerek bu yolu tam bir panteizme ulastirda.

Bu sirrilere karsilik ta nusus 6zetleyicileri tiiredi. Sirrilerin iyman fiili iizerinde sidderle
durmalarina karsilik, bu 6zetgiler iymanin muhtevasim bildirme iizerinde durdular. Bun-
lardan, ozellikle, Lombard’lh Pierre, Lille’li Alain ve Salisbury’li Johannes’ten s6z edile-
bilir.

81 Aristo ceryanina dért yénde karsn konulmustur:

1- Aristo, hi¢ bir bakimdan kabul edilmek istenmemistir. Baslangigta g¢ok kuvvetli
olan bu ceryan, sonradan, 6nemini kaybetmistir.

2- Aristo, kabul edilmis, fakat, Ibn Riisd’iin onu anladig1 ve anlattif1 anlamda kabul
edilmistir. Latin Ibn Riisd’giilerin en namlis1 da Paris Universitesinden, Brabant’hh Siger
(6l: 1282)dir.

Siger, Ibn Riigd’den, insanlar igin ortak bir akil oldugu ve 6liimsiiz olan aklin da bu
akildan bagska bir sey olmadigi; 4lemin, ezeldenberi mevcut olup Allah tarafindan belirli
bir zamanda yaratilmamiy bulundugu fikirlerini almis ve bu fikirler yiiziinden de kilisenin
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hiicumuna ugramis, bu tehlikeyi savmak igin de gergegin ¢ift oldugunu ileri siirmistiir ki
bu gériis, skolastigin son devresinde ve Rénesansta da ele alinmistir. Bu goriise gore, felsefe
bakimindan dogru olan bir sey, ilihiyat bakimindan yanls olabilir ve bu héil bir gelisme
gostermez. Fakat, kilise bu fikri reddetmistir.
3- Aristo, kabul edilmis, fakat, Augustine’in gorisleriyle uyusturularak kabul edilmis-
tir. Bu yolu temsil eden Fransisken tarikatidir ve en 6nemli adami1 da Bonaventura’dir.
4- Esas olarak Aristo kabul edilmis ve onun fikirleri tizerine yeni bir ildhiyat ve felsefe
kurmaga calisilmistir. Bu yolu temsil eden Dominiken tarikatidir ve en 6nemli adami da
Aquina’li St. Thomas’dir. Bu yol, daha sonra, kilisenin de resmi yolu olmus ve bu siire kilise
en yiiksek devrini yasamistir.
82 St. Augustine’de de oyle idi.
83 Misriklerden maksad, Latin Ibn Riisd’giiler, yani (Siger)cilerdir.
84 Bu eser su ana konulan kaplamaktadir: Allah ve ona ait meseleler; sudur ve esyanin
farklilagmasi; ruh, ruh kuvvetleri ve bilgi; iradi ve iradi olmayan fiiller ve segme meselesi;
akla ve ahlaki ait faziletler; kanun ve gesitleri; magfiret ve sebebi.

85 Bk. (Summa Thelogica, sual. 111).

86 Bk. (Summa Theologica, sual. XLIV, XLV, XLVI). (Summa Contra Gentile.
III. 18,25).

87 Bk. (Summa Thelogica. sual. XLVII).

88 Bk. (Summa Theologica. sual. IXXXILIXXXIII; Part, (I-II) sual. VI, VIII, XIII).

89 Duns Scotus’un iradenin iistiinlii§ii nazariyesi Bacon, Descartes, Leibnitz ve daha
bazi filozoflar1 etkilemistir.

90 Birinci ilk madde, aragsiz olarak Allah tarafindan yaratilmis ve sekillendirilmistir; o,
biitiin varhgin en genel temelidir.

Ikinci ilk madde, doguslarin ve Sliislerin dayanagidir; ikinci veya yaratilmis Alemlerin
etkisiyle agiklanir.

Ugiincii ilk madde, tabiat tarafindan icten meydana getirilen sureti aldiktan sonra
san’atkdr tarafindan ve genel olarak distan sekil alan maddedir ve dolayisiyle san’atkarin
tasarladig sekle nazaran henuz belirlenmemistir.

91 Duns Scotus’a gore insanlarin ve meleklerin viicudunda bulunan madde, cisme ait
maddeden ¢ok farkhdir.

92 Allah’tan bagka her sey, ve hatta, ruhlar bile madde ve suretten biresiktir.

93 George Clarke Sellery, The Renaissance, p. 174-180, Washintgon Uni., 1962. Yusuf
Kerem, Tarih al-Falsafa al-Avrubiyye fi’l-Asr al-Vasit, s. 130-137, Kahire, 1957. R.
Carton, La synthése Doctrinale de Roger Bacon, Paris, 1929.

94 F.C. Copleston, Medieval Philosophy, P. 118-152, New York, 1961. David Know-
les, The Evolution of Medieval Thought, P. 318-340, Longmans, 1962. Paul Edwards
(Edit), The Encyclopedia of Philosophy, vol. 8, P. 306-317, New York, 1967.

95 Ozellikle bk. W.R. Inge, Christian Mysticism, P. 149-164, New York, 1956.
Cavit. Sumer, Mistisizmin Ana hatlari, s. 77-78, 93, Ankara, 1966. Eckhart okulu igin
o6zellikle bk:

96 W.R. Inge, ayni eser, P. 168-184. Cavit Sumer, ayni eser, s. 11, 12, 56, 65, 98.
Sidney Spencer, Mysticism in World Religion, P. 238-241, Penguin Books, 1963.
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Islamda Felsefenin Dogusu
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Nacib Ullah, Islamic Literature, p. 37-45, New York, 1963.

R.A. Nicholson, A Literary History of The Arabs, p. 181-254, Cambridge, 1952.
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Esolocya kitabi Islaim felsefesini oldugu kadar Islim tasavvufunu da etkilemistir.
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FARABI

METAFIZIK EK NOTLARI
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Farabi’nin hayat ve eserleri igin ayrica bk. Ibn Abi Usay’bia, Uyun al-Anba’ fi Tabakat
al-Atibba’, cilt. 2, s. 133-140, Kahire, (H.) 1288.

Cemaleddin al-Kifti, thbar al-Uldm4i bi-Ahbar al-Hukam4, s. 182-184, Misir, (H.)
1326.

Zahiruddin al-Bayhaki, Tarih al-Hukama al-Islam, s. 30-35, Dimisk, 1946.

Ibn al-Nadim, Al-Fihrist, s. 368, Misir, (H.) 1348.

Semsettin Giinaltay, Tiirk Filozofu Farafi, Darulfunun Edebiyat Fakiiltesi Mecmuasi,
cilt. 2, say1 1,2.

Ismail Hakk: Izmirli, Iki Tiirk Filozofu, Darulfunun Edebiyat Fakiiltesi Mecmuasi,
cilt, 4, say1 5; cilt. 5, say1 3,4.

Adnan Adivar, Farabi, Islim Ansiklopedisi, cilt, 4, s. 450-469. (Bu yazi 1947 de ayn
basim olarak yayimlanmistir).

Ahmet Ates, Farabi’nin eserleri, Farabi Tetkikleri,s.111-126, Istanbul Universitesi, 1950.

Muhammed Emin al-Hanci, Al-Macmu (Farabi’ye ait dokuz risale), s. 101-103 (Ahbar al-
Hukama’dan naklen), Misir, 1907.

Katip Celebi, Kasf al-Zunun, cilt. I, Istanbul, 1941.

Robert Hammond, The Philosophy Of Alfarabi And Its Influence on Medieval Thoug-
ht, (Life and Works), New York, 1947.

Brockelmann, Gal, 1943 (Son basim), I, p. 232-236. Gal, Suppl,, I, p. 375-378, III, p.
1204.

Taskopriic Zadde Ahmet, (tiirk. ¢ev.) Kemalettin Mehmet, Mevzuatal-Ulum, cilt. 1,
s. 341-343, Istanbul, (H.) 1313.

Inb al-Iberi, Tarih Muhtasar al-Duvel, s. 295-297, Beyrut, 1890.

Yusuf Ilyan Sarkis, Mu’gam al-Matbuat al-Arabiyye Wa’l-Muarraba, s. 1424-1425,
1426, Kahire 1928.

Farabi’nin bazi eserlerinin biitiinii, bazilarindan da pargalar segilerek Tiirkgeye tercii-
me edilmistir. Ismail Hakki Izmirli'nin Darulfunun Edebiyat Fakiiltesi Mecmualarinda
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dolayisiyle yaptig1 terciimeler bunlarin bagpinda gelir. Ayrica bk. Kivamettin Burslan
ve Hilmi Ziya Ulken, Farabi, Istanbul, 1941. Kivamettin Burslan, Uzlukoglu Farabi’nin
eserlerinden segme pargalar, Istanbul, 1953.

Prof. Necati Liigal ve Prof. Aydin Sayili, Abu Nasr Farabi’nin Hala Uzerine Makalesi,
Ankara, 1951.

Prof. Ahmet Ates, llimlerin Sayimi, Istanbul, 1956.

Nafiz Danisman, Al-Madine al-Fadila, Istanbul, 1956.

Farabi’nin belli bash eserlerinin adlar1 (ek notlarimizdan kullandiimiz sekilleriyle)
asagidadir:

1- Fu. - Fusus al-Hikem.

2- Ta.-Al-Ta’likat.

3- Te.-Kitab al-Tenbih ala Sabil al-Saada.

4- S.M.-Kitab al-Siyasa al-Madaniyya.

5- Mu.-Risale fi Isbat al-Mufarakat.

6- Z.-$arh Risale Ziynon al-Kabir al-Yunani.

7- D.K.-Tacrid Risala al-Daavi al-Kalbiyye.

8- M.F.-Kitab Ara’ Ahl al-Madina al-Fadila.

9- T.S.-Kitab Tahsil al-Saada.

10 C.H.-Kitab al-Cam’ beyn Re’yeyn al-Hakimeyn Aflatun al-1lihi va Aristutalis.

11 M.A.-Makala fi Maaniyy al-Akl.

12 U.M.-Uyun al-Mesail.

13 M.M.-Mesail Muteferrika (Cevab Mesail Siiile Anha).

14 F.U.-Fazilat al-Ulum (Nuket Abi Nasr al-Farabi fima Yasuhhu va 14 Yasuhhu min
Ahkam al-Nucum).

Farabi’nin eserlerinden (1,10,11,12,13,14) sayilar1 hizasinda olanlar (A’raz Maba’dat-
tabia, Cami’ al-Esya elleti Nebhas Anha fi haza’l-Ilm, Ma Yanbagi en Yukaddem Kabl
Taallum al-Falsafa) adlarim tasiyan diger ii¢ kitabla birlikte Muhammed Emin al-Hanci
tarafindan Misirda 1907 tarihinde nir arada basilmigtir.

2 Bu konuda 6zellikle bk. Ismail Hakki Izmirli ile Semsettin Giinaltay’in Darulfunun
Edebiyat Fakiiltesi Mecmualarindaki Farabi’ye ait yazilari. Yukarida béliim I, deki ek not:
15. Ayrica bk. George Sarton, A History Of Science, p. 495, London, 1953.

Ibrahim Madkour, La Place d’Alfarfbi Dans L’Ecole Philosophique Musulmane, p.
VII-VIII, 219-222, Paris, 1934.

Aldo Mieli, (arap. g¢ev.) Abdulhalim al-Naccar, Muhammed Yusuf Musa, Al-1lm
Inda’l-Arab, s. 149-154, Kahire, 1962.

Kadri Hafiz Tufan, Al-Ulim Inda’l-Arab, s. 139-147, Misir, 1960.

3 Gramerci Yahya.

4 Ogzellikle bk. Ismail Hakki Izmirli ile Semsettin Giinaltay’in Darulfunun Edebiyat
Fakiiltesi Mecmualarindaki Farabi’ye ait yazilari.

Geoge Sarton, Introduction to The History... p. 628-629.

Ibrahim Madkour, ayni eser, p. 15.

5 Farabi, Aristo metafiziginin kuvve vefiil nazariyesini kendi metafizigine temel olarak
almakla beraber onun metafizigi, Aristo’nunkinden, 6zellikle, ii¢ noktada ayrilir:

A- Aristo’da Allah ve madde birbirinden bagimsiz iki ayr1 varhiktir. Ancak, Allah,

maddeye suretini verir ve 4lemin merkezinde bulunur. Farabi’de ise Allah ve madde

birbirlerinden ayr1 varliklar degillerdir. Madde, ezelden Allah’a dayanmaktadir
ve zorunlulugunu da Allah’tan almaktadir.
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B- Aristo’da Allah, alemi, sadece, giizellik ve iyilik kurallarina ve belirli hedeflere gére
mekanik olarak idare eder. Farabi’ye gore ise, tersine, bilerek ve zorunlu olarak ida-
re eder. Allah’in bu bilgisi ve etkisi de determinizmden baska bir sey degildir.
Farabi’ye gére esyanin Allah’tan suduru kasd yoliyle degil, tabii yol ile de degil, fa-
kat, Allah’in kendini bilmesi ve viicutta hayir nizaminin bagi olmas: haliyledir. Do-
layisiyle, esyanin zuhurunda O’nun bilgisi ve rizasi vardir. $u halde, esyanin viicu-
dunun illeti Allah’in ilmidir ve Allah’in esyaya ilmi zamani degildir. Allah, zorunlu
olani, yani tiimelleri, 4lemin kanunlarim bilir, tikelleri bilmez. (U.M., mesele. 6).

C- Aristo’ya gore ilk hareket ettirici olan Allah, ayni zamanda, tiimel akildir ve
maddeye mekanik olarak etkide bulunur. Héilbuki, Farabi’ye gore Allah,
biricik zorunlu varlik, biricik cevherdir. Farabi’nin metafizigi bu zorunlu cevher
fikriyle tam bir determinist hil almis ve etkisi Spinoza’ya kadar uzanmis-
tir. Esya dlemi, varhgini ve zorunlulugunu béyle zorunlu bir Allah’tan alir, fakat,
Allah, tiimel akil degildir. Tiimel akil, Allah’in yarattig: ilk sey, O’ndan ilk sudur
edendir. Bu bakimdan Aristo’da Allah ile 4lem arasinda araci bulunmadig:
hélde Farabi’de sudur nazariyesi geregince, ilk akildan itibaren bir takim akillar,
nefsler ve felekler aracilik ederler. (Farabi’nin akillar ve felekler nazariyesi igin
ozellikle su risalelerine bk. M.A.; U.M.; Mu.; Z.; D.K.; Fu.,). Ayrica bk. (Ismail
Hakki Izmirli’'nin yukarida isaret edilen Farafi hakkindaki yazilar).

Farabi’ye gore biitiin varliklar Allah’in éziinden (zitindan) gikmugtir; O’nun 6ziiniin
geregidir; O’nun 6zii tarafindan irade edilmis olup O’na aykir1 degildirler; zorunlu
varligin iradesi de O’nun rizas ile inayetinin aynidir. E§ya, ancak, Allah’in zati hakikatina
nisbetle vardir (Ta., s.2). Insan, Emir ve Halk alemlerini kendinde torlamistir. Ciinkii,
insanin ruhu Rabbin Emrinden (mahiyetinden), bedeni de Rabbin Yaratiindandir (Fu.,
30).

6 Iskenderiye filozoflar1 da Eflatun ile Aristo’'yu ve Fisagor’u birlestirmege ¢aligmis-
lardir.

7 Bk. (Farabi, C. H,, s. 97-100).

Omar Ferruh, Abkariyya al-Arab fi’l-Ilm va’l-Falsafa, s. 95, Beyrut, 1952. Ayrica
bk. Farabi, (Yaymlayqn Muhsin Mehdi), Kitab Falsafa Aristatalis, makale. 1, Beyrut,
1961.

8 Burada su noktaya isaret etmek faydah olur:

Prensip bakimindan Yunan felsefesi determinist, Islam felsefesi ise yaraticitir. Deter-
minizme gore varlik, yaratilmis degil, ezelidir. Bu ezeli olan varlik karsisinda Allah (Demi-
urgos)in rolii ise, sadece, bu varhifa sekil vermekten, Kaos’u, Kozmos haline koymaktan
ibarettir. Yaratic1 goriise gore ise dlem yaratilmistir, dolayisiyle, yok olacaktir. Her basl
gic1 olanin bir sonu olmasi zorunludur.

Islam filozoflar1 Yunan felsefesini Islimlik agisindan agiklamak gayesiyle Yunanin
ezeliyetci fikrini kendilerine gore islemisler ve bu islemede bazilar1 dini, bazilar1 da felsefeyi
esas almislardir. Islim felsefe tarihinde (Temsilciler) ve (Te’vilciler) diye de ikiye ayrilan
Islamfilozoflarindan Farabi felsefeyi esas tutarak akilct Yunan felsefesi ile Islim dinini,
tasavvuf yoluyla, bir kader ve ezeli irade fikrinde bagdastirmistir. (Fu., fas., 58, 59).

Farabi’nin dinle felsefeyi uzlastirma konusu igin ayrica bk. (Farabi, C.H., mesele. 10-
13).

Ismail Hakki Izmirli’nin metafizik ek not. 2 de isaret edilen Mecmualardaki yazlari.

Ismail Hakk: Izmirli, El-Kindi, s. 57-58, Istanbul, 1338.

Ismail Hakk: zmirli, Yeni 1lm-i Kelam, cilt. 1,s. 140, Istanbul, 1339-1341.
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Abu Reyde, ayni terciime, s. 158.

Cozef al-Hasim, Al-Faraqi, s. 59-70, Beyrut, 1960.

Tevfik al-Tavil, Kissa al-Niza’ beyn al-Din va’l-Falsafa, (Farabi kism1), Masir, 1958.

Kemal al-Yazici, Al-Nusus al-Saiga, s. 100-109, Beyrut, 1966.

Muhammed Yusuf Musa, Beyn al-Din va’l-Falsafa, s. 54-63, Kahire, 1959.

Emile Bréhier, La Philosophie du Moyen Age, p. 93-100, Paris, 1949.

Dinle felsefe arasinda baglant: meselesinde bazi filozoflarin fikirleri hakkinda ayrica bk:

Ibn Hazm-(Al-Fisal fi’l-Milel va’l-Ahva va’l-Nihal).

Ibn Rusd-(Fasl al-Makal fima beyn al-$aria va’l-Hikma nin al-lttisal).

Ibn Sina-(Risala al-Tabiiyat).

Al-Sahristani-(Al-Milal va’l-Nihal).

Ibn Taymiya-(Beyan Muvafaka Sarih al-Ma’kul li Sahih al-Mankul).

Abu Hayvan Tavhidi-(Al-Mukabasat).......

Dinle felsefe arasindaki baglanti hakkinda din adamlarinin fikirleri igin ayrica bk:

Ahmed b. Abdurrezzak al-Makdisi-(Al-Lataif).

Ragib al-Isfahani-(Al-Zaria il4 Mekarim al-$aria).

Ragib al-Isfahani-(Tafsil al-Neg’eteyn fi Tahsil al-Saadeteyn).

Gazali-(Tahafut al-Felasife).

Gazali-(Al-Munkiz min al-Dalil).

Takyeddin al-Sahrzuri-(Fatava ibn al-Salah fi’t-Tafsir va’l-Hadis va’l-Usul va’l-Akaid).

Ibn Kayyim al-Cavziye-(Miftah Dar al-Saada va Mansur Velaya al-Ilm va’l-Irade).

Muhammed Abduh-(Risale al-Tavhid).

Taskoépriic Zade Ahmet Mustafa-(Miftah al-Saada ve Misbah al-Siyade- Mevzuat al-
Ulum-).

Din ve felsefe baglantis1 hakkinda olumlu ve olumsuz gériisler icin, genellikle (Tabakat)
kitaplarina da bas vurulabilir. Bu konu igin ayrica bk. Mustafa Abdurrazik, Tamhid li-
Tarih al-Falsafa al-Islamiye, s. 72-98, Kahire, 1944.

9 Kitab al-Rububiye de denen bu kitap, ashnda, Plotin’in (Enneades)larinin 4,5,61nc1
baplariyle Eflitun’un (Devlet) ve Aristo'nun (Metafizik)inden bir karmadir.

10 Bk. Ismail Hakki Izmirli’nin Darulfunun Edebiyat Fakiiltesi Mecmualarindaki
Farabi’ye ait yazilar1.

Ibrahim Madkour, ayni eser, p. 9-10.

11 Kivamettin Burslan, Uzlukoglu Farabi’nin Eserlerinden Se¢me pargalar, Ismail
Hakki Izmirli’nin mukaddimesi, s. 1-24, Istanbul, 1935.

12 Bk. (Farabi, F.U., fasil. 1,2,3,7). (Farabi, Te., s. 19-26). (Farabi. M.M., soru. 8,15,
24).

13 Hammond, Farabi’nin bir Theocentriste oldugunu séyler. Bk. Robert Hammond,
ayni eser, giris.

14 Ogzellikle bk. (Farabi, Fu., fas. 58, 59). Aristo’da Zorunluluk i¢in bk.]J. Chevalier,
L’Idée de Nécessaire Chez Aristote Et Chez Ses Prédecesseurs, p. 99-170, Paris, 1915.

15 Ozellikle bk. (Farabi, Ta.s.2,17). (Farabi, Mu, s.4). (Farabi, Z.,s.3-4). (Farabi,
F.U., fasil. 16,17). (Farabi, C.H., s. 100-105). (Farabi, U.M., mesele. 3-6). (Farabi, Fu.,
fas. 58,59).

16 Eflatun’da viicut iki gesit idi: zihni ait olan ide’ler ve disa ait olan objeler. Asil viicut
ta ide’lere ait olan viicut id; objeler, ide’lerin gélgeleri idi ve yokluk hiikkmiinde idi.
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Aristo’ya gbre de viicut, zihne ait ve disa ait olmak uzre iki geit idi. Fakat, onda, ide
ferdin iinde idi; maddeden ayr olarak bir suretin varlig imkansizdu.

Farab?’ye gére de zihne ait viicut, ancak, sahislar araci ile mevcutturlar ve timeller
meselesinde Farab’de de (ante-rem), (in-rem), (post-rem) simflamas: vardir.

Farabi s6yle demektedir:

Varlik ¢ kisimdir: vacib, miimkiin, miimteni.

Varliga gelis ve yok olus (kevn ve fasad) 4leminde énce bulunmayip sonradan olan her
sey viicudu miimkiin olandir. Eger viicudu miimteni olsayd: viicut bulmazdi. Eger viicudu
vacib olsayd: her zaman mevcut olur, mevcut olmadig: olmazd: (lem yezel ve 14 yezil).

Vucudu kendinden olmayan her mevcudun viicudu miimkiindiir. Viicudu miimkiin
olan her seyin viicudu da bagkasindandir. Eger o bagkasi da viicudu miimkiinlerden ise
biitiin miikiinler en sonda viicudu vacib olana, yani kendinden olana dayanmak zorundadir-
lar.

Hig bir sey kendi kendisinin illeti olamaz. Ciinki, illet, illetlenmisten bizzat 6ncedir.

Her hangi bir seyin mahiyeti de kendisine 4riz olan viicuda sebep olamaz. Ciinki, il-
letin viicudu illetlenmisin viicuduna sebeptir. Fakat, mahiyetin biri kazanan digeri kazan-
diran iki viicudu yoktur.

Her hangi iki seyin karsilikli olarak birbirine illet olmas: da caiz degildir...

Sonu gelmeyen miimkiin illetler silsilesi d e caiz degildir. Ciinkii bunlarin her birinde araci
olmak hassasi vardir... $u hilde, miimkiinlerin, en sonda, maddi, suri, gai ve fail illetlerden
uzak olan bir vacib viicuda dayanmalar1 zorunludur. (Farabi, Z., s. 3-5).

Miimkiinlerin, en sonda, bir sebepsiz viicuda gelip dayanmalari zorunludur. (Farabi,
Mu,, s. 3).

Deney, sadece, miimkiin olan geyler igindir, yoksa, zorunlu veya olmasi miimkiin ol-
mayan eyler i¢in degildir. (Farabi, F.U., fasil. 8).

Atesin yakmasi, suyun 1slatmasi, karin sogutmasi gibi seyler zorunlu sayilirsa da gergek-
ten béyle degildirler. (Farabi, F.U., fasil. 9).

Miimkiin isler, mechul olduklarindan dolayr her mechuld miimkiin dediler. Fakat,
is, béyle degildir. Burada umum ve husus vardir: her miimkiin meghuldur, ama, her mechul
miimkiin degildir. (Farabi, F.U., fasil. 10).

Vécib ve miimkiin hakkinda ayrica bk. (Farabi, D.K., s. 2-3). (Farabi, Ta., s. 5-6).
(Farabi, Fu., fas. 7-10).

17 Bk. (Farabi, Z., s.5).

Mutlak hareketin illeti suretler verici (Vahib al-Suver)dir, dolayisiyle, yakmanin ve
atesin illeti suretler vericiden baska degildir; ve bunlarin her birinin digerine illet olmas:
caiz degildir. (Farabi, Ta., s. 25).

Sebepsiz viicudun zati bile kendi viicuduna sebeb olamaz. (Farabi, Mu,, s. 4).

Mevecutlar silsilesinin sonunda 6yle bir mevcuda varilir ki artik, onun igin mebde’ (ilke,
prensip)lerden hig bir mebde’ asla s6z konusu olamaz. Artik onun hakkinda viicudu nedir,
viicudu nedendir, viicudu nigindir sorular1 sorulamaz. Belki o, s6zii gegen biitiin mevcutlar
igin ilk mebde olur ve onun viicudu biitiin mevcutlara, en iyi vechile, mebde olacak kendisi
ile, kendisinden ve kendisi i¢in olan en miikemmel viicuttur. (Farabi, T.S.s. 15).

Onun viicudundan daha mitkemmel bir viicud yoktur. Onda viicut noksanhi: yer tu-
tamaz.

O, kendiliginde (zatinda) zihirdir ve zuhurunun siddetinden dolay: da batindir. Her
z&hir olan sey onunla zihirdir; o, goriinmeyen seyleri goériiniir yapan giines gibidir. O, giz-
liliginden dolay: degil, ldkin, zuhurunun siddetinden dolay: batindir.
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Hakkin zati hiiviyetinde ne ¢okluk ne de baska seylerle karisrms olmaklik vardir, O,
sadece, kendi kendisiyledir. Cokluk ve baska seylerle karismis olmaklik onun zitindan son-
radir, zuhurundadir. Zat1 bakimindan o, kendi birligindedir; zuhuru bakimindan da zdhir
olur ve bu zuhur, gergekte, zitinda zuhurdur ve onun zuhuru ile her sey zihir olur. Bu
zuhurdan sonra onun igin, her sey ile, ikinci bir zuhuru daha vardir ki bu zuhur eserlerle
(ayetlerle) olan zuhurudur. Onun zit1 ile olan zuhurundan sonraki bu ikinci zuhuru
coklukla iligkilidir ve bu birlik (vahdet)ten ibaret olan ilk zuhurunun sudurundandir. (Fa-
rabi, Fu. fas 64; ayrica bk. fas 58).

Mevcutlar iki kisimdir: birisi ziti bakimindan viicuda vécib (zorunlu) olmayandir,
buna viicudu miimkiin derler. Digeri de zit1 bakimindan viicudu vécibtir, buna da viicudu
vacib derler. Viicudu miimkiin olan1 yok saymak olamaz bir sey degildir. Miimkiinler
daima bir illete muhtagtir ve miimkiin olan s§eyler en sonda vacib olan viicuda, yani ilk
mevcuda dayanmak zorundadirlar.

Viicudu vécib olani yok saymak olamaz. Onun viicudu igin illet te yoktur. Onun
viicudunun gayri de caiz degildir. O, esyanin viicuduna ilk sebeptir. Onun viicudunun ilk
viicut olmasi ve biitiin noksanlklardan uzak olmas: zorunludur. Tam olanin viicudunun da
en tam viicut olmasi ve madde, suret, fiil ve gaye gibi illetlerden uzak olmas:1 gereklidir.

Viicudu véacib olanin ne cisim gibi mahiyeti ne de cinsi, fash ve haddi vardir. Onun
tzerine burhan da olamaz. Belki o biitiin esyaya burhandir. Kendiliginde (bizatihi) varhig:
ezell, ebed1 olup ona yokluk karigmaz. Varlig: bilkuvve degildir, dolayisiyle de bulunmamas:
miimkiin degildir. Bakasini idame edecek hig bir seye ihtiyaci yoktur. Halden hale de gegmez.
Tek (vahit)tir, su anlamda ki hakikat kendinden gayrisi (masiva) i¢in degildir. Tektir, su
anlamda ki esya gibi pargalanma kabul etmez. Mikdar, zaman, mekan gibi halleri olmadi-
gindan cisim degildir. Tektir, su anlamda ki zit1 yine zitindandir, kendinden gayn seyden
degildir. Z4t1 i¢in suret, madde, cins gibi anlamlar s6z konusu degildir. Zidd1 da yoktur.
O, sirf hayirdir, sirf akildir, sirf ma’kuldur, sirf 4kildir ve bu ii¢ seyin hepsi onda bir ve ayni
seydir. O, hikimdir, haydir, 4limdir, kaadir ve miiridtir. O, giizelligin, kemalin ve kiymetin
de en list derecesindedir. O, zitinda en biitiik siirura sahiptir. O, ilk 4nk ve ilk ma’suktur.
Biitiin esyanin viicudu ondandir; o suretle ki viicudu eseri esyaya dahil olmakla esya mevcut
olur ve biitiin mevcudat, viicuda eserinden hésil tertib tizredir. (Farabi, U.M., mesele 3,4,5).

Ilk mevcut, kendisinden gayri diger biitiin mevcutlarin viicutlarimin ilk sebebidir. O,
biitiin noksanliklardan uzaktir. Onun viicudu, viicutlarin en tstiinii ve ilkidir; onun viicu-
dundan daha iistiin ve daha énce bir viicudun bulunmas: imkinsizdir. O, viicut faziletinin
en a’l yerinde ve viicut kemalinin en yiiksek mertebesindedir ve dolayisiyle b viicudunda ve
cevherinde yokluk (adem)un asla yeri yoktur. Yokluk ve z1d, ancak, kamer feleginin altin-
dakilerde s6z konusudurlar. 11k mevcudun ne bilkuvve viicut olmasi ne de baska bir tarzda
mevcut olmasi miimkiindiir. Onun mevcut bulunmamasina veya her hangi bir vechile
mevcut bulunmamasina da imkan yoktur. Bundan é&tiirti de o, ezelidir; cevheri ve zét: ile
daima mevcuttur. Ezeli olarak bakasini devam ettirecek hig bir seye ihtiyag yoktur. Belki
o, cevheri ile, bakasi ve viicudunun devamu igin yeterlidir. O, éyle bir mevcuttur ki onun
viicudu igin ne onunla oldu, ne ondan oldu, ne onun igin oldu denecek bir sebebin bulun-
masina imkén yoktur. O, madde degildir; onun kivami (varligi) da asla maddede veya mev-
zu’da degildir. Onun varlifi her maddenin ve her mevzuun disindadir. Onunsureti de yoktur;
¢linkii maddesiz suret olmaz. Eger onun sureti olsayd: zatinin madde ve suretten biresik ol-
masi gerekirdi. Béyle olunca da onun kendisini meydana getiren bu iki par¢a (ciiz)dan mey-
dana gelmis olmasi, dolayisiyle de var olmasi igin bir sebep bulunmas: gerekecekti. Halbuki,
biz onun ilk sebeb oldugunu ortaya koyduk. Onun var olmas: igin, varhginin tamamla-
yacagy, hig bir gaye ve maksat ta yoktur. Aksi halde, bunlar onun varlig igin birer sebeb
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olurlardi, dolayssiyle de o ilk sebeb olamazd1 (Farabi, M.F. s. _1'3)- Ve bu ilk mevcudu.n
ortag1 (seriki) yoktur (bk. ayni eser, s. 3-5), z1dd1 yoktur (b{(..a.ylfl €ser, s. 5-'7), sinir1 (l'faddl)
yoktur (bk. ayni eser, s. 7-8). O, haktir. haydir, hayattir, alimdir, h;.akimt‘iu' (t.>k. ayni eser,
s. 8-14). O, azamet sahibi, celal sahibi, mecd sahibidir; guizelligin, ziynetin, kiymetin,
kemalin ve siirunun en istiinidiir. Bizatihi ilk 4sik e ilk ma’suktur (bk. ayni eser, s. 14-17).
Biitiin varliklar onun sudurundan ibarettir (bk. ayni eser, s. 17-20).

18 Ayrica bk. (Farabi, M.F., s. 7-8). (Farabi, U.M., mesele, 5).

Zatinda viicudu vacib olanin fash, cinsi, haddi, mukavvimi, mevzuu, mevzuda seriki
ve zidd1 yoktur. (Farabi, Fu., fas, 9).

Viicudu viacib olanin mevzuu yoktur, arizalar: yoktur, karisikhig1 ve ortialiliigi yoktur;
o, halistir ve zdhirdir. (Farabi, Fu. fas, 10, ayrica bk. fas, 11).

O, haktir, nasil vacib olmaz. O, batindir, nasil zahir olmaz.O, batin oldugu igin zdhirdir
ve zdhir oldugu igin batindir ve batinlarindan zuhuruna kadar zihir olur batin olur.
(Farabi, Fu. fas, 12).

19 Kim ahadiyete nufuz ederse, ebediyette kendini kaybeder. Bu da ahadiyetin hima-
yesine mazhar olmaktir. (Farabi, Fu. fas, 15).

Ahadiyetin zitin1 algilamaga yol yoktur. O, belki sifatlariyle algilanabilir. Ona giden
yolun en sonu da, cahillerin vasfettikleri sekilde, her seyin 6tesinde olan ona ulastiracak bir
yolun bulunmadigini gereken sebeple diisiinmektir. (Farabi, Fu. fas, 55).

1Ik viicudun varlig: biitiin mevcutlarin varhigina nasil aykir: ise onun akilla kavramas:
da diger mevcutlarin akilla kavramasina aykiridir. Bu, onun diger biitiin halleri igin de dog-
ru oldugundan onun hig bir hali bagkasina kiyaslanamaz. Tesbihten kurtulamaz oigin ilk
viicut hakkinda séyle diigiinmemiz gerekir: O, her seyden yiicedir ve uludur. (Farabi,
Ta., s. 16-17).

20- Bk. (Farabi, U.M., mesele, 5).

21- Bk. (Farabi, Fu. fas, 64).

Ilk varlik, biitiin islerinde kamil olup tam bir kudret, hikmet ve ilim iizredir. Hi¢ bir
isine halel gelmez ve ona aciz ve kusur eklenemez. Tabii esyada bulunan fet ve kusurlarsa
maddenin tam diizeni kabullenmekteki aczinden ve daha bir takim zorunluluklardan gelir.
(Farabi, Ta., s. 9; ayrica bk. s. 24).

Her mevcudun giizelligi, revnaki ve ziyneti kendi ustiin varlifina kavusmasinda ve
kendisinin en son miikemmelligine erigmesindedir.

11k varligin viicudu ise en istiin viicud oldugundan giizelligi her giizelligin {istiin-
dedir, dolayisiyle, ziynet ve revnaki da 6yledir. Biitiin bunlar onun cevherinde ve zitinda,
yani kendi varlifinda ve akl ettigi zdtinda bulunur. Halbuki bizim giizelligimiz, revnakimiz
ve ziynetimiz zatimizda degil, arazlarihizdadir; cevherimizde, revnakimiz ve ziynetimiz zi-
timizda degil, arazlarimizdadir; cevherimizde degil, disimizdaki esyadadir. Onun cemali,
miikemmeliyeti ve diger 6zellikleri ise zitindan bagka degildir. (Farabi, M.F., s. 15).

22 Bk. (Farabi, Fu. fas, 11, 12, 13, 64.)
Bir seyin hiiviyeti, ayniyeti, vahdeti, sahislanmasi, 6zelligi, baskalarindan ayrilan var-
Iig1, hep ayni seydir. (Farabi, Ta, s. 21).
Hiive hiivenin anlamui birlik ve varliktir. (Farabi, Ta., s. 21).
23 Bk. (Farabi, M. F., s. 8-14). (Farabi, U.M., mesele, 5).
Gaye yalniz zatinda zorunlu varlik olan Allah’tir. CGiinkii, Allah’in dedigi gibi her sey
onda son bulur. Her gaye de bir hayr oldugundan o, mutlak hayirdir. (Farabi, Ta., s.9).

Hayir, gergekte viicudun kemalidir, o da zorunlu viicuttur. Ser de bu kemalin yoklu-
gudur. (Farabi, Ta., s. 11).
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Hayir, her seyin kendi haddine gére arzuladif: ve kendisiyle viicudunu, yani viicuttan
riitbe ve hakikatim1 tamamladig: seydir. (arabi, Ta, s. 12).

Kisaca, Farabi’ye gore hayir zat1 igin istenen seydir. Zat1 igin istenen hayir da mutlu-
luktur. Mutluluk ta bedene veya fikre ait bir takim iradi fiillerle elde edilebilir... Bk. (Farabi,
M. F,, s. 65-68).

11k ve zorunlu varlik her bakimdan birdir. Bu varlik, zitim1 kendi zit1 ile diigiiniir, bagka
bir seyle diisiinmez. Dolayisiyle o, hem akildir hem &kildir hem de ma’kuldur ve biitiin bun-
lar ayni seydir...

11k ve zorunlu varlik hay’dir. Akil da buna nisbet edilmekle o, aklin da ta kendisidir.
Biitiin esyayi bilici olanin da her seyden 6nce hay olmasi gerekir. Hay ve hayat, onun hakkin-
da, akil ve akil gibi ayni seydir. Ve o, 6yle bir 4limdir ki onun ilmi degisemez. Ciinkii, esyay1
duyularla degil, akli sebepleriyle ve viicudi tertipleriyle bilir. Akli ilim, degismeyen ilimdir,
fakat, duyularla elde edilen ilim degisen ilimdir. Ve o, mutlak hakimdir, ¢iinkii, hikmeti
zatindandir. Ve o, miiridtir, glinkii, onda esyaya ziddiyet yoktur. (Farabi, Z., s. 5-6).

Allah’in hem &kil hem ma’kul olmas1 zitta da i’tibarda da ikiligi gerektirmez. Zat
ta bir, i’tibar da birdir. Lakin, i’tibarda, manalarin tertibinde éncelik ve sonralik vardir.
(Farabi, Ta,, s. 12).

Cevherin hakikati sudur ki o, varhfinda mevzua ihtiyac: olmayandir. Arazin hakikat1
da sudur ki o, varlifinda mevzua ihtiyac: olandir. (Farabi, D.K,, s. 8).

24 Bk. (Farabi, M. F., s. 10).

Allah, esyay1 zat1 ile algilar. Allah, zAtin1 miildhaza etmekle en iistiin kudreti ve kudret-
ten makduru ve kiillii miildhaza etmis olur. Ve zitim bilmesi, zitindan baskasin1 (masiva)
bilmesine sebeb olur ve dolayisiyle baz ilim bazi ilme sebeb olur. (Farabi, Fu. fas, 65).

Allah’in zatim bilmesi zdt1 igin ayn bir sey degil, belki, zitinin ta kendisidir. Onun
kiille olan ilmi ise zati olmayip ancak zitina ait bir sifattir, fakat, zat1 i¢in zorunludur.
Bitmez tiikenmez kuvvet ve kudretine karsihik bitmez tiikenmez bilgisi, dolayisiyle, esyayr
bilmesinde bitmez tiikenmez ¢okluk vardir. Fakat, zitinda gokluk yoktur, belki gokluk zat-
tan sonradir, ¢iinkii, sifat, zittan sonradir. Fakat, bu sonrallkk zaman bakimindan bir
sonralik olmayip viicut tertibi bakimindandir... (Farabi, Fu. fas, 66).

Hikmet, gergek viicudu bilmektir. Gergek viicut ta zitinda zorunlu olan viicuttur.
Hakim olan da zit1 bakimindan kendindeki zorunlu viicuda ait bilgiye kemal iizre sahib
olandir. Zorunlu varliktan baska olan varliklarda da bilgi zorunlu varliktan noksanlk
derecelerine gére noksandir. Bu bakimdan gergek hakim, yine ilk varhigin kendisidir. Giinkii,
zatim zat1 ile hig eksiksiz bilen yalmz odur. (Farabi, Ta., s.9).

Hikmet, esyanin en istiiniinii en istiin ilm ile distinmektir ve boéyle bir disiinceden
bir an fari§ olmayan da hakimdir. (Farabi, S.M., s. 16).

25 Bk. (Farabi, M. F., s. 10-14).

Allah, aslinda kendisine bir mebde’ bulunmasi ve viicudunun ne, neden v e nigin oldugu
sorulmasi1 imkinsiz olan varhktir. O, biitiin mevcutlarin ilk mebdeidir ve onun viicudu
kendisiyle, kendisinden ve kendisi igin olup ona asla bir noksanhk giremez; tersine, o en
miikemmel vech ile biitiin mevcutlarin mebdeidir... (Farabi, T.S., s.15).

Alemde her seyden 6nce bir medeb’ vardir. Sonra bu mebdee bagh bir takim diger
mebde’ler vardir. Daha sonra da bu mebde’lerden, bir tertip iginde sadir olan bir takim
mevcutlar ve sonuncu mevcuda varincaya kadar, yine bir tertip iginde, bu mevcutlara
bagh diger mevcutlar bulunur. (Farabi, T., S., s. 16).

11k mebde’ uluhiyete ait olup ondan sonra gelen ve cisim ve cisimden olmayan mebde’ler
de ilahi mebde’lerdir. (Farabi, T.S.,s. 15).
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Eger, once hakk bilirsen hem hak olan1 hem de hak olmayan bilmis olursun. Fakat,
eger 6nce batih bilirsen, ancak, batih bilirsin, hakk: bilemezsin. Sen hakka bak; kaybolup
gidenleri sevmedigin igin kendi vechine yénel. (Farabi, Fu. fas, 19).

26 Bk(Farabi, Fu. fas, 26). (Farabi, M.F., s. 14-17).(Farabi, S.M., s.17).

27 Uygun olan seyleri algilamak lezzettir, olmayanlar: algilamak eziyyrttir... Her alg:
icin bir kemal ve lezzet vardir... (Farabi, Fu. fas, 21).

Nefs-i mutmainnenin kemali gergek hak olanin algillanmasindan elde edilen irfandir.
Gergek hak hakkindaki irfan da onu, tecelli ettigi seyden tenzihtir. Bu da lezzetin son dere
cesidir... (Farabi, Fu. fas, 22). Ayrica bk. (Farabi, M. F., s. 15-16).

28 Bk. (Farabi, Fu. fas, 27).

29 Ayrica bk. (Adnan Adivar, Islam Ansiklopedisi, cilt. 4, s. 461).

30 (Farabi, M.F., s.1-17). (Farabi, Ta., s.16-17).

31 (Farabi, M.F.,s. 17-18). (Farabi, Ta., s.9).

O, evveldir ve dhardur, ¢iinkii o, faildir ve gayedir. Onun gayesi de zitidir. Her sey
ondan olur ve yine ona geri déner . (Farabi, Ta., s. 12; ayrica bk. S.9).

Viicudun, zit1 bakimindan, ne bag1 ne sonu vardir. Ona evvellik ve ahirlik nisbet edil-
mesi mikdar, say1 veya manevi farkhilik bakimindandir. (Farabi, Ta., s. 21).

32 Bk. (Farabi, M.F., s. 17-21). Ayrica bk. (Farabi, Fu. fas, 8, 14).

Ebedi olan mevcutlarla olmayanlar, birbirlerine karsi bir takim oranlan ve halleri
bulunan bir hél igindedirler ve ilk mevcut i¢in bu oranlarin hepsi vardir ve onlar onun
illetlenmisidir. Bu oranlar da izafet, karsitlik, illiyyet ve illetlenmislik oranlaridir. Bu oranlar
sonsuzdurlar, sonsuz da itibarlar1 vardir... (Farabi, Ta., s.17).

Birlik g¢okluk gibi bir ¢ok ilimlere giren genel kavramlar, o ilimlerin iizerinde olan
6zel bir ilmin arazlarindan olmalar: gerekir. Bunlar, ildhi ilmin arazlarindan olup tabiiyata,
matematige ve diger ilimlere girerler. (Farabi, Ta. s, 25).

33 Farabi, felsefenin Iskenderiye kanaliyle gelmesi dolaysiyle, metafizik esaslarda
Eflatun’la Aristo’yu birlestirmekle maddenin ezeliligi meselesinde de Eflitun’la Aristo’yu
birlestirmistir. Ayrica bk. (Adnan Adivar, Islim Ansiklopedisi, cilt. 4, s. 462). Dolayi-
siyle bk. (Farabi, U.M., mesele, 6). (Farabi, Ta. s. 2,8). (Farabi, Z., s.6-7). (Farabi, D.K.,
s. 1-7). (Farabi, M.M., soru, 9).

Oncelik bes tiirliidiir:

1- Zamani, (bab, oguldan éncedir).

2- Tabii, (O, olmaksizin kendinden sonraki bulunamaz, fakat, o, kendinden sonraki
olmaksizin bulunabilir: 1 ve 2 sayilar gibi).

3- Tertibi, (kibleye nazaran birinci saf ikinci saftan 6ncedir).

4- Seref bakimindan, (Abu Bekir Omer’den éncedir).

5- Zit ve viicut kazanilmasi bakimindan, (Allah’in iradesi ile esyanin meydana gelmesi
gibi).

Ancak, Allah’in iradesi ile esyanin meydana gelmesi birliktedir. Esyanin meydana gel-
mesi Allah’in iradesinden sonraki bir zamanda degildir. Bu sonralik, ancak, Allah’in zitina
nazarandir... (Farabi, Fu. fas, 65; ayrica bk. fas, 64).

34 Bk. (Adnan Adivar, Islaim Ansiklopedisi, cilt. 4. s. 462).

35 Farabi’ye gore de 6yledir: O, evvel ve dhardir. Giinkii, o, fail ve gayedir ve onun
gayesi zitidir. Her sey ondan c¢ikar ve yine ona geri déner. (Farabi, Ta., s. 12).

36 Ik viicut, kendisinden var olunan viicuttur. 11k viicudun kendine has vucudundan
diger viicutlar zorunlu olarak var olurlar. Bu viicutlarin kismen duygu ile gériilen, kismen
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de burhanla bilinen viicudu irade ve ihtiyar ile meydana ¢ikmis degildir. Ilk viicuttan bir
digerinin meydana ¢ikigi, ancak, onun viicudunun diger viicuda tagsmis olmas: iledir ve
diger wviicut, ancak, onun tasm§ viicudundan baska degildir. Bu bakimdan ilk viicuttan
s.17-18; ayrica bk. s. viicut, hi¢ bir suretle onun sebebi ve gayesi olamaz. (Farabi, M.F.,
meydana ¢ikan 1-3, 20-21).

Biitiin varhklar ilk varhigin zitinin lizumlularidirlar ve bu sebeple varlik sahibidirler.
Bunlarin suretleri akillara naks oldugu igin vardirlar. Her gesit olaylar, felekler ve yildizlarin
nefslerinde hayal kuvvetiyle tahayyiil edilen nakislar olduklarindan meydana gelmislerdir.
(Farabi, Ta., s. 17; ayrica bk. s. 2).

Heyul4, hiiviyyetlerin en son derecesi ve en asagisidir. (Farabi, M.M., soru. 35). Ayrica
bk. (Farabi, Ta., s. 8).

Ayrica bk. (Farabi, Fu. fas, 11, 65). (Farabi, Z., s. 5-8). (Farabi, U. M., mesele, 3-11).
(Farabi, T.S., s.15-16).

— Kendi basina disiiniildiigiinde varlig: zorunlu olan varlik ilk varliktir ve bu varhigin
yok sayilmas: imkansizdir. Bu sebeple de o, diger varliklarin ilk sebebidir. Onun varhg: en
miikemmel varhktir da. Bundan 6tiirii de maddji, suri, fail ve gai sebeplerden uzaktir. Onun
mahiyet ve hakikati, viicudu zorunlu olmaktan bagka degildir. Dolayisiyle, onun igin cins
va fasil da yoktur. Béyle olunca o, tamimlanamaz da. Tanimlanamayinca da onun igin
burhan yoktur. O, kuvve halinde de olamaz. Ciinkii, var olmamas: imkansizdir. O, kendi
kendisiyle vardir, varligin1 devam ettirecek baska bir varliga muhtag degildir. Bu bakimdan
da o, birdir. Yani onun gergegi bir ¢ok pargalardan toplanmis degildir. Onun gergegi yalmz
ona hastir, baskasinda bulunmaz. O, bir oldugundan onda nicelik yoktur. Nicelik olmayinca
da onu, nerede ve nasil oldugu da sorulamaz. Ciinki, cisim degildir. O, bir oldugundan
hiiviyet ve mahiyeti ayr1 ayr1 olmayip aynidir.

Onun z1dd1 yoktur. O, hakimdir, haydir, Kaadirdir. O, sirf hayirdir. Kamal ve giizel-
ligin de son derecesindedir. Zatina olan siiruru pek biiyiiktir. O, ilk asik ve ilk ma’suktur.

Esya, bu zorunlu ilk varliktan feyezan eder ve mertebelerine gére siralanir. Her sey
ondan viicuda gelmistir. Fakat bu varhiga gelis irade ile ve bir maksada gére degildir.
Ama, ilim ve irade disinda, tabii bir zorunlulukla da degildir. O, viicut alamindaki hayir
diizeninin bag1 olan zitim diisiinmekle varliklar ondan var olurlar. Iste, bu diisiince, var-
higin sebebidir; ve bu disiince zamani degil, zatidir. Zatin1 ve bir diizene gére kendine
lazim olan seyleri hep birlikte diisinmustiir.

O, biitiin varliklara daima varlik vermekle ve varliklarin kendisinden suduruna,
zatinda, aykir1 bir sey olmamakla, biitiin varhgin sebebidir ve esyanin varligin irade edicidir.
Bu irade de ezelidir ve boyle bir irade sonradan olamaz. Biitiin esya, dogrudan dogruya
ibda’ ettigi sey araciyla ona dayanir ve o bu suretle esyaya sebeptir.

Bu varlik, kendi zidtinda daima vardir; ondan bagkalar: ise kendi zitlarinda sonradan
olmuslardir. Onun isinden soru sorulmaz. Ciinkii o, hig bir isi zitindan baska bir gaye igin
yapmaz.

Bu bir olan ve ezeli olan zorunlu varliktan, dogrudan dogruya ilk sudur eden ve yine
ezeli olan varlik ta birdir ve bu da onun misali olan “Ikinci Viicut” veya “llk Akil”dir. Bu
ilk akil Felek-i Ala’y1 veya Flek-i Azam’1 harekete getirir. Bu ilk akil bir olmakla beraber
onda 4r1zi olarak gokluk ta baslar. Ciinki, ilk akhn ilk varlia nazaran varhg zorunlu, ama
kendi zitina nazaran varhg miimkindiir. Ik akil, hem ilk varhg hem de kendi zatin1 bilir.
O, ilk varha nazaran kendisini zorunlu olarak bilmekle diger bir akli dogurur, kendisini
miimkiin varlik olarak bilmekle ve zatin1 bilmekle de diger bir nefs ve bir felek dogurur. Bu
ikinci akil da, ayni suretle, diger bir akh ve nefsi ve felegi dogurur ve bu makanizma ile ilk
akildan, sira ile, sekiz akil, nefs ve felek sudur eder ve en sonda, onuncu mertesede de Ruhul-
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kuds, Ruhulemin, Suretlerverici denen Fa’dl Akil bulunur. Fa’al akil, yiiksek gék &lemi
ile algak yer Aleminin ortasindadir ve Ay iistii dlemi ile Ay alti 4lemini birbirine baglar.

Fa’al akil ile mebdei diisiinmekle diinyadaki nefslere ve kendi zitim1 diisiinmekle de,
de, semavi olanlarin aracilig ile, dért unsura sebeb oldu. Dért unsurun semavi olan seylere
ve semavi olan seylerden meydana gelen islerden kendi nisbetlerine gore gesitli imtizaglar
hasil olmustur ki bu unsurlar, o imtizaglar sayesinde, Fa’il aklin cevherinden nebati, hayvani
ve insani nefsler kabul etme yetisine sahip olmuslardir. Baska bir deyisle, Fa’a1 aklin, felek-
lerin akillar1 ve nefsleriyle is birliginden Ay alti &4lemindeki nebatlarin, hayvanlarin
ve insanlarin nefsleri (suretleri) ve akillari; feleklerle igbirliginden de ilk madde ve dolayisiyle
doguslar ve yok oluslar dlemi meydana gelmistir. Bu suretle de dlem, yaratilmistir... Ancak,
4lemin yaratilmasi s6zii, dlemin viicudunun Allah’in viicudundan zit bakimindan son-
radir demektir, yoksa, zaman bakimindan degil. Bk. (Farabi, D. K,, s. 3-5). (Farabi, M.F.,
s. 23-25). (Farabi. S.M., s. 3). (Farabi, Ta., 2, 17-18). (Farabi, U. M., mesele, 3-11). (Farabi,
Z., s. 6-8). (Farabi, T.S., s. 15).

37 Biitiin varhklar Allah’in zdtindan sudur etmislerdir, onun zatinin gerektirdikleridirler,
dolayisiyle de ona aykir1 degildirler. Allah, zitina dstk oldugu igin biitiin bu varlik onun
kendi zat1 igin muraddir ve bu bakimdan gaye de kendi zatidir. Allah, varhg hi¢ bir maksat
ve garaz olmaksizin irade eder ve iradesi de riza ve inayetinin aynidir.. (Farabi, Ta., s.2).

Viicudu zorunlu olandan sudur eden her sey, onun tarafindan disiinilmiis olma
yoluyla sudur eder ve ma’kul suretlerin varliklar1 da onun tarafindan diistiniilmiis olma-
larinin aynidir, ondan baska degildir. Bagka bir deyisle, onlar, mevcut olduklarindan dolay:
ma’kul ve ma’kul olduklarindan dolayr mevcutturlar. Nasil ki Allah’in varhig: da zat: tara-
findan ma’kul olusundan baska degildir.. (Farabi, Ta., s. 8).

Esyanin zorunlu varliktan meydana gikisi bizim maksatlarimiza benzeyen bir maksat
ile degildir ve onda esyaya ait bir kasit yoktur. Esya, sudurunda ve meydana ¢ikisinda onun
bilgisi ve rizasi olmaksizin tabii olarak ta sudur etmis ve meydana gikmis degildir. Esyanin
ondan zuhuru, ancak, onun kendi zdtina alim olmasindan ve dolayisiyle viicutta hayir
nizamuna, gerektigi sekilde, baslangig olmasindandir. Su halde onun ilmi bildigi seyin
viicuduna illettir. (Farabi, U. M., mesele, 6; ayrica bk. mesele, 7-10).

Allah, zatin1 bilmesiyle, kendinden baska olan seyleri de bilmis olur. (Farabi Fu, fas,
65). )

1lk varlik esyay: sebepleri ve illetleri bakimindan disiiniir. (Farabi, Ta., s. 17).

Filozoflarin tersine, Keldmcilar, esyanin Allah’tan sudurunda bir maksat ve segme
kabul etmislerdir.

38 Bk. (Farabi, U. M., mesele, 6).
Farabi’nin bu gorisi meshur tekvin delili ile de ilgili gérilmiistir.
Ayrica bk. (Ibrahim Madkour, ayni eser. P. 74, 81-83). (Farabi, Fu. fas, 66). (Farabi,
Ta.,s. 17-18).
39 Bu nokta daha sonra Keldmcilarla Filozoflar arasinda Allah’in tikelleri bilip bil-
medigi meselesi tizerinde gatismalara sebep olmustur.
Farabi’ye gore Allah timelleri, genel kanunlan bilir, tikellelleri ayr1 ayr1 bilmez.
Ayrica bk. (Farabi, Fu. fas, 65, 66). (Farabi, Ta., s. 17).
11k mebdein ilmi bizim ilmimize benzemez. Bizim ilmimiz iki kistmdir: bir kismi gok-
lugu gerektirir ki buna nefsani ilim denir; bir kismi da ¢oklugu gerektirmez ki ona da basit
akli ilim denir... Viicudu zorunlu olanin ilmi goklugu gerektirmeyen ve goklugu gerekti-
ren ve infiall olan ilme baslangi¢ olan bilfiil ilimdir ve en son derecede soyut oldugundan
en yiiksek derecede de basittir. (Farabi, Ta., s. 24).
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40 Bk. (Farabi, U.M., mesele, 6).

Bu mesele de dlemin kidemi demektir. Bundan dolay: da filozoflarla Keldmcilar ara-
sinda gatiyma konusu olmustur.

4] Bk. (Farabi, M. F, s. 23-25, 27-33, 37-38). Ayrica bk. (Faraba, U. M., mesele, 7-9).
(Ibrahim Madkour, ayni eser, p. 81-88). (Farabi, Mu.,s. 2-6). (Farabi, D.K., s. 5-7).

Felek ve yildizlarin iradesi (maksadi) kemale ermek ve ilk mebdee benzemektir. On-
larin bu iradelerinden de hareket meydana gelir ve onlarin hareketlerinden de bu kiinatin
viicudu meydana gelir ki bunlar da ikinci dereceden kemallardir. (Farabi, Ta., s. 15).

Viicudu zorunlu olandan ilk yaratilan (ibda’ edilen) tek bir seydir ve bu da ilk akildir.
Fakat, burada gokluk baslar... (Farabi, U. M., mesele, 7; ayrica bk. mesele, 8).

Ik alildan ii¢ sey hasil oldu: diger bir akil ile felegin nefsi ve maddesi. (Farabi, Z., s.
6; ayrica bk. s. 6-8).

Fa’al akla suretler verici denir. (Farabi, Z., s. 7).

Allah’u Taali sekiz felegin (sevani) ve fa’al aklin yakin sebebidir. Sekiz felek te semavi
cisimlerin sebepleridirler. Onlardan da bu cisimlerin cevherleri hasil olur. (Farabi, S.M.,
s. 3).

Yildizlarin akillan fiil halinde olmayip kuvve halindedir, dolayisiyle, distiniisleri de
ani olmayip derece derecedir. (Farabi, Ta,, s. 9).

Felek, esyayr 6nce disinir ve sonra tahayyiil eder. Biz insanlarsa bir seyi once
tahayyiil eder ve sonra distuniiriiz. (Farabi, Ta., s. 14).

Semavi cisimlerden her birinin kendine has soyut bir akl, &zel bir sevklendiricisi
vardir. Bunlarin hepsinin sevklendiricilerinin ayni bir sevklendirici olmasina. imkéin yoktur.
Gergi, bunlarin her birinin diger bir ma’suka mubhalif olan kendine has bir ma’suku varsa
da bunlar, tek bir ma’sukta birlesitler ki o da ilk ma’suktur. (Farabi, D.K., s. 8). Ayrica
bk. (Farabi, U. M., mesele, 3).

42 Bununla beraber Farabi atomu kabul etmez. Bk. (Farabi, D. K., s. 7). (Farabi,
U.M., mesele, 6). Ayrica bk. (M. Semseddin, Tirk Filozofu Farabi, Edebiyat Fakiiltesi
Mecmuasi, Sene: 2, say1: 1).

43 Yildizlar bir takim seyler tahayyiil ederler ve onlarin bu tahayyiilleri bir takim sey-
lerin meydana ¢ikmasina sebeb olurlar. Nasil ki onlarin hareketleri de digér bir takim
seylerin meydana ¢ikmasina sebeb olurlar. Yildizlarin tahayyiilleri bizim nefslerimizde de
bir takim tahayyiillerin vukuuna sebeb olurlar... (Farabi, Ta., s. 18).

Hareket, bir hareket etmeyen hareket ettiriciye dayanmak zorundadir ve hareket
etmeyen hareket ettiricinin de bir tek olmasi zorunludur. O, et ve kemige biiriinemez, cisim
olamaz, béliinemez, onda hig bir suretle gokluk olamaz. (Farabi, U. M., mesele, 13).

44 Ayrica bk. (Farabi, Ta.,s. 17, 18). (Farabi, D. K., s. 5.6). (Farabi, M. F., s. 38-47).

45 Ozellikle bk. (Farabi, M. F., s. 24-25) (Farabi, S. M., s. 2-3, 21-36). (Farabi, Z.,
6-8). (Farabi, U. M., mesele, 6-12).
11k mevcuttan hasil olan ve genellikle cisim olmayan ve cisimlerden gelmeyenler ve ayr1
bir sirada ve on derecede (asere) toplanabilen varliklarin her biri kendi viicudunda ve mer-
tebesinde miinferit olup viicudunun kendisinin gayri bir seye ait olmasina imkan yoktur.
(Farabi, M. F., s. 28).
Biitiin varliklarin Allah’tan giktiklar1 ve varliklarin diizen ve tertipleri hakkinda bk.
(Farabi, M. F., s. 17-21, 82). Ayrica bk. (Metafizik Ek Not: 36).
46 Dolayisiyle bk. (Farabi, F. U., fasil, 4,9,12,16-25,27-30) .. Astrolojiyi red hususunda
Ibn Sini da (Ibtil Ahkadm al-Nucum) adli eseriyle Farabf’yi pesler.

47 Bk. (Ibrahim Madkour, ayni eser, P. 77, 81-83).
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Alemde her seyden 6nce bir mebde’ vardir, sonra bu mebdee bagh bir takim diger
mebde’ler, daha sonra da bu mebde’lerden sudur eden bir takim varliklar vardir ve bu
varliklar1 da sonuncu varlia varincaya kadar diger bir takim varliklar pesler. (Farabi,
T.S., s. 16). Ayrica bk. (Farabi, Ta., s. 18).

48 Felegin ve yildizlarin iradesi (maksadi) kemal bulmak ve ilk prensibe benzemektir.
Bu iradeden onlarin hareketleri ve hareketlerinden bu kiinatin viicudu meydana gelir ki
bunlar da ikinci dereceden kemallardur.

Felegin hareketi kendiliginden keméildir yoksa kemali istedigi i¢in degil. Eger onun
kemali hareketinden baska bir sey olsaydi ona vardiginda durmas: gerekirdi. (Farabi, Ta.,
s. 15).

49 Bk. (Farabi, Ta.,s. 18; ayrica bk. s. 14).
50 (Farabi, F. U., fasil, 7). Ayrica bk. (Farabi, M.M., soru, 24).
51 Bk. (Farabi, F.U., fasil, 5).

FIZIK EK NOTLARI

1 Bu nokta da Aristo igin bk. (Aristo, (Fransiz ¢ev.) Henri Cateron, Fizik, VII, 1;
VIII, 5,6,10, Paris, 1926-1932. Metafizik, (Fransiz gev.) J. Tricot, XII, 6,7, Paris, 1933,

Hareket, tanimlanamazsa da sdyle denebilir: hareket, kuvvede olan seyin fiile gitkmasidur.
(Farabi, M. M,, soru, 21).

Hareket ve siikiinet mebdei distan olmadig:1 veya irade eseri bulunmadig1 zaman ona
tabiat (madde) adi verilir. Iradi olmayan birbirine esit hareketlerin mendeine de nefs-i ne-
bati adi verilir. Eger hareket irade ile birlikte veya bulunduklar: iizre tek bir nevi veya gesitli
neviler iizre olursa onun mebdeine de nefs-i hayvani ve nefs-i feleki ad1 verilir. Kendisine
esya ittisal eden harekete de zaman adi verilir ve zaman boéliimiine de zarf derler. Hareket
igin zamana ait bir baslangicin bulunmasi caiz olamaz. Bundan dolay: bu nev’ iizerine bir
hareket edicinin ve digeri igin bir hareket ettiricinin bulunmasi gerekir. Eger hareket ettirici
ayni zamanda hareket edici olursa bir hareket ettiriciye muhtag olur.. Eger hareket eden,
hareket ettirenden ayr: degilse ve bir sey kendi kendine hareket etmezse, dolayisiyle, bunun
sonsuzca sirip gidememesi ve en sonda hareket etmeyen bir hareket ettiriciye dayamp
kalmasi gerekir. Aksi halde, sonsuzca, hareket edenler ve ettirenler varhigina dayanilmig
olur. Bu ise olamaz. Hareket etmeyen hareket ettiricinin de bir tek olmasi, et ve kemik ve
cisim sahibi olmamasi, pargalanir olmamasi ve kendisinde hig bir suretle gokluk bulunmama-
st zorunludur. (Farabi, U. M., mesele, 13).

Siirekli hareket igin soyut bir hareket ettirici zorunludur. (Farabi, Mu,, s. 6).

Felek ve yildizlar ilk mebdei disiiniirler ve bundan lezzet duyarlar. Bu da onlar1 hare-
kete getirir. Nasil ki biz de esyay tahayyiil ederiz, bu tahayyiilden de cosariz ve bu cosmadan
da vecd ve nesat gibi hareketler meydana gikar. Ancak, fekek, bu hareketlerle birlikte gaye
tasavvur eder, fakat, biz gaye tasavvur etmeyiz. (Farabi, Ta., s. 14).

Cembersel hareketlerin kesiksiz olarak birbirine eklenip gidisine sebeb birbirine eklen-
mis iradelerdir ve bu hareketler igin ask yoluyla tek bir hareket ettirici yeterlidir. Bu hare-
ket ettirici de kemal isteginden ibarettir... (Farabi, Ta., s. 14; ayrica bk. s. 15).

Felegin tabiatina ¢embersel meyil gereklidir ve onun tabiat1 besinci bir tabiattir. O
sicak degildir, soguk degildir, hafif degildir, agir degildir ve paralanmag: kabul etmez.
Hareketi de tabii olmayip nefsanidir. Fakat, onun harekete gegmesi sehvete veya gazaba
ait bir maksat olmayip, belki, fiil izre baki kalabilmek i¢in soyut akli mebdelere benzemek
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sevkindedir. Bundan dolay1 da kendinden sonrakileri viicuda getirmesi gerekir. (Farabi,
D.K, s.8).

Cembersel hareketlerde ittisal vardir ve zaman da ancak bu gesit harekete taalluk eder.
(Farabi, D.K., s.7; hareket gesitleri i¢in ayrica bk. s. 6).

Her cisimde bizzat hareket mebdei olan bir kuvve vardir ve nevilerin gesitliligi cisim-
lerdeki bu hareket ettirici mebdelerin gesitliliginin sonucudurlar. (Farabi, D.K., s.7).

Hig bir sey kendiliginden yok olmaz; aksi halde, viicudu sahih olmaz, Hareketin bi-
zatihi yok oldugunu tevehhiim etmek te olamaz. Zira hareketin yok olmasina sebep vardir.
(Farabi, Ta., s. 19).

Felegin cevherine hareket girmez. Hareket, ancak, onun cevheri tahakkuk ettiginde,
ona 4riz olur. Bu sebeple, felek, harekette ve zamandadir denmez, bel ki felek hareket ve
zamanla birliktedir denir. (Farabi, Ta., s. 21).

Biitiin semavi cisimlerin ortak bir tabiatlar1 vardir ki o tabiat sayesinde ilk cismin
hareketi ile hareketlenmis olurlar. Bu hareketlerden biri, bir gece ve bir giindiiz iginde vuku
bulan gembersel harekettir. Bu hareket, ilk semanin altinda zorla vuku bulmus degildir.
Zira, semavi hig bir sey zorla vuku bulmaz. Aralarinda karsitsiz bir cevher ayriligi bulunur.
(Farabi, M.F., s. 36).

Her kuvvetin digeri tizerinde etkisi ya yoneltici veya karsit mahiyettedir. (Farabf,
M.F,, s. 40).

2 Bk. (Aristo, Metafizik, XII, 8). Ayrica bk. (Aristo (Arap. gev). Abdurrahman Bede-
wi, Aristotalis fi’n-Nafs, I, 5; II, 1-3, Kahire, 1954).

Farabi’de fa’al akil meselesi i¢in bk. (Farabi, Ta., s. 19). (Farabi, D.K., s. 10). (Farabi,
M.A,,s. 6). (Farabi, U.M., mesele, 20, 21). (Farabi, (kutsi akil), Mu., s. 4-5,8). (Farabi,
(kutsi nefs). Z., s. 8). (Farabi, (kutsi ruh), Fu,, fas, 31, 49, 51).

3 Harekete tabi ve 4riz olan seye zaman denir ve onun en kiigiikk pargasi (An)dir.
Cismi kusatmis olan cismin sathina da mekin denir. Boslugun (hald) viicudu yoktur.
Harket igin zamana ait ne baslangic ne son vardir.. Mikdarlar bélinmekle en sonda
boliinemeyen bir par¢ada son bulamadiklar1 gibi cisimler de bu gibi béliinemeyen
pargalardan biresemezler.. Basitlerden biresik olan dlem tek bir kiiredir ve bu kiirenin di-
sinda hig bir sey yoktur ve dolayisiyle de o mekanda degildir ve ne halida ne de meldda
son bulur... Alem sonradan meydana gelmistir, fakat, bu alemin viicudunun Allah’n vii-
cudundan zit bakimindan sonra anlamina olup Allah’in bir zamanda &4lemi yaratmayip
bu zaman gegtikten sonra yaratti anlamina degildir. (Farabi, D. K., s. 6-7). Ayrica bk.
(Farabi, Ta., s. 22-23). (Farabi, Mu,, s.5.) (Farabi, M. M. soru, 36).

Elemanlar dorttiir ve suretleri birbirlerine zittir. Elemanlardan her birinin maddesi
o eleman suretine de ziddina da kabildir. Elemanlardan her birinin maddesi hepsi igin
ortaktir ve o hem kendi i¢in hem de semavi cisimlerin altindaki diger cisimler igin aynidir.
Ciinkii, gok altindaki diger cisimler elemanlardan meydana gelir. (Farabi, M. F., s. 27).
Ayrica bk. (Farabi, M.M. soru, 34, 35).

Fakat, Farabi’nin bu soézleri atom anlamina gelmez. Ayrica bk. (Prof. Necati Lugil
ve prof. Aydin sayili, ayni eser).

4 Her cismin kivam iki seyden meydana gelir: madde veya heyula, suret veya heyet.
Madde, suretin mahalli ve mevzuudur, dolayisiyle, maddesiz suret, suretsiz de madde
olamaz. Suretin varhg maddenin varlig: igin degil, cisimlenen cevherin fiil halinde cevher
olmas1 bakimindandir. Her nev’in sureti meydana geldiginde o nevi’ fiil halinde ve pek
miikemmel olarak meydana gelmis olur. Maddesi bulunup sureti bulunmayan nevi’, kuvve
halinde bir nevi’dir; fiil haline gelebilmesi igin onun maddesinin suretlenmis olmasi
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gerekir. Cisimlerin bu iki dayanaklarindan maddeleri, eksiklik ve noksanhgin, suretleri
de miikemmelligin deyimidir. (Farabi, M. F., s. 26-27; ayrica bk. s. 40-47).

Fiil halinde olan her seye suret denir. Bundan &tiirii de cismani suretlere suret denmis-
tir. Clnkd, onlar, cisimleri fiil halinde tutanlardir. (Farabi, Ta., s. 11).

Her sey ancak viicut bulduktan sonra fiil haline gegebilir. (Farabi, Mu., s.5).

Cisim, madde ile suretten biresiktir ve ne suret maddesiz ne de madde suretziz olabilir.
Binaenaleyh, madde ile suretin mevcut olabilmeleri igin cisim olmayan iigiincii bir seyin
varligi zorunludur. (Farabi, Mu,, s. 5).

Gergekte biitiin 4lem iki basitten biresiktir: sirf madde ve sirf suret. Dolayisiyle, lemin
viicuda gelmesi de zamansiz olup anidedir ve bunun gibi yok olusu da zamansiz olacaktir.
Her viicuda gelenin yok olmas: da olmaz degildir.

Allah’u taali her seyi ibda’ eden hak olan vahid (Bir) oldugundan onun igin ne dogus
ne 6lim vardir. (Farabi, M.M., soru, 9).

Esyada suretin meydana gelisi lig gesittir:

1- Hisde suretin meydana gelisi

2- Akilda suretin meydana gelisi

3- Cisimde suretin meydana gelisi

Cisimde suretin husulii infial iledir. Histe suretin husuliinde madde de ise karisir. Akilda
suretin husulii ise tek ve soyut bir haldedir. (Farabi, M.M., soru, 28).

Madde ve suret meselesi igin ayrica bk. (Farabi, Ta., s. 10, 17, 18). (Farabi, U. M.,
mesele, 19). (Farabi, S. M., s. 7-11, 25-28).

Heyul4, heyuld olma bakimindan bagka seydir, miistaid olma bakimindan baska seydir.
Fakat, isti’dat, heyulanin sureti degildir, o, nefs heyuladir. (Farabi, Ta., s. 8).

Heyuli ile ma’dum (yok) arasinda fark vardir. Heyula, yok sayilir ama zitiyle mevcut-
tur. Ma’dum, zitiyle yoktur ama var sayilir. Zira onun tasavvur yoluyla akilda viiciidi
vardir. (Farabi, Ta., s. 16).

Semavi cisimlerin miisterek olan tabiatlar1 kendilerinin altinda bulunan her seyin
miisterek ilk maddesinin viicudunu gerekli kilar. Bunlarin cevherlerinin baskaliklarindan
cevherleri baska baska olan bir ¢ok cisimler hasil olur. Nisbetlerinin ve izafetlerinin zitlikla-
rindan da birbirine zit suretlerin viicudu hasil olur... (Farabi, M. F,, s. 37).

Cevher, iki vech tizeredir: heyulani cevher ve suri cevher. Cisim de iki tirladir: tabii
cisim ve sinai cisim. Tabif cisimler de iki kisimdir: bir kismi hayat sahibidir, hayvan gibi;
bir kism1 da hayat sahibi degildir, elemanlar gibi. Sinai cisimler de elbise, kanape ve
buna benzer seylerdir. (Farabi, M. M., soru, 33).

Kiilli seylerin dista (a’yanda) viicudu yoktur. Ta’limler ve irsatlar, zatlar1 bakimindan
mufarik (maddeden ayri)tirlar. Misallerin ve tabii suretlerin mufarik ve kendi baslarina
kaim olarak bulunmalar: caiz degildir. (Farabi D. K,, s. 10).

Kaabil iki sekilde olabilir: biri disaridan bir sey kabul etmek ki bunda digaridan olan
seyi kabul eden maddede infial bulunur; digeri de kendi zatindan kabul etmek ki bunda
infial bulunmaz. Bu ikincisi Allah’a da reva goriilebilir. (Farabi, Ta., s. 16).

5 Determinizm hakkinda bk. (Aristo, Metafizik, V, 5.)

Bu konuda Farabi de soyle demektedir:

1k varlik, kendisinden var olunandir. 1k varhgn kendine has viicudundan da diger var-
hklarin zorunlu olarak var olmalar1 gerekir. Bu diger varhiklarin bazilarinin hisle miisahede
edilen bazilarinin da burhanla bilinen varliklar1 da irade ve ihtiyar ile meydana gelmis degil-
dir. Ilk varliktan bagka bir viicudun var olmasi, ancak, ilk varligin varhginin baska varliga
tasmas1 ve bagka varhifim varlifinin onun varhgindan tasmis olmasi bakimindandir. Bu
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suretle, kendisinden viicutlanilan viicut onun varhgmnin hig bir suretle ne sebebi ne gayesi
olabilir. (Farabi, M. F,, s. 17).

Hig bir sey mubal degildir. (Farabi, M. F.,s. 127).

Elemanlarin en kiigiik pargalarinin canli veya cansiz seyler meydana getirecek surette
birbirlerine karigmalar1 tesadif eseridir. (Farabi, M.F., 5.99).

Atesteki yakicilik, sudaki rutubet, kardaki donduruculuk gibi tabii eserler ve fiiller
zorunlu saniliyorsa da gergekten béyle degildir. Bunlar, gogu zaman miimkiindirler. (Farabi,
F.U,, fasil, 9).

Ik sebebin diger varliklara nisbeti goyledir:

Ik varhk maddeden uzaktir. Ilk varliktan hemen sonra ve onun asagisinda semavi
cisimler gelir. Semavi cisimlerden sonra ve onlarin asagisinda da heyuldni cisimler bulunur
ve bunlarin hepsi ilk sebebin izinden ve pesinden giderler. Her var olan sey de kendi giici
nisbetinde bu yolda gider, fakat, ancak belirli bir mertebeler sirasina gére gider ve her asag:
olan kendinden yiikseginin izinden hedefe dogru gider. Bu suretle bu silsile, en so nda, ilk
mevcutla arasinda hig bir aracin bulunmadig: bir yere varir ve biitiin mevcutlar bu siraya
gore ilk sebebin hedefini giider. (Farabi, M. F., s. 82).

Biitiin varliklar, Allah’u Taaldnin zatinin iktizasidir... (Farabi, Ta., s. 2).

Zatinda vacib olanin iradesi, inayet ve rizasinin aynidir. (Farabi, Ta., s. 2).

Ma’kil suretlerin sebeb ve illetleri degismez. (Farabi, Ta., s. 3).

Mevcutlarin hepsi ilk mebdein zitinin levazimidir. Béyle olmasayd: onlarin viicudu
olmazdi. (Farabi, Ta., s. 17).

Miimkiin ve zorunlu igin ayrica bk. (Farabi, F.U., fasil, 8, 10). (Farabi, D.K., s. 3-4).

Alemdeki isler ve haller iki tiirliidiir: sebepleri oalanlar ve sebepleri olmayanlar. Sebep-
leri olanlar bilinebilirler ve zapt edilebilirler. Sebepleri olmayanlara ittifaki (tesadiifi)
seyler denir ki bunlar1 ne bilmege ne de zapt etmege imkén vardir. (Farabi, F. U., fasi, 4).

Alemde sebepleri bulunmayan yani, tesadiife ait isler olmasaydi korku ve iimit (havf
ve rica)ten de eser kalmaz ve insanlarin islerinde diizen de bozulurdu. Ciinkii, korku ve timit
olmasa kimse ¢aliymaz, kimse iyilik etmez ve kimse Allah’a tapmazdi. (Farabi F.U., fasil, 5).

Yildizlarin hiikiimleri {ige ayrilir: Zorunlu, miimkiin ve tahmini. Hesap ve mikdara ait
olan hiikiimler zorunlu; tabii etkilere ait olanlar miimkiin; tencime ait olanlar da tahmini-
dir. (Farabi, F. U, fasil, 12).

6 Yunan’da sonsuzluk, noksanlk ve hatta yokluktur. Eflitun’un ideleri hep sonlu ve
yetkindirler. Iste Plotin, bu sonsuzluk kavramina positif bir anlam vererek onu mutlak
varhigin baslica vasfi yapt1 ve bu fikir kendisinden sonraki felsefelerde de hikim oldu.

Bu konuda Farabi’nin gériisleri i¢in ayrica bk. (Farabi, Ta,, s. 2-3, 9, 14, 16, 17, 18).

Biitiin felekler sonludurlar ve onlarin arkasinda cevher, sey, hal4, mel4, yoktur. Bunun
delili sudur ki onlar bilfiil mevcutturlar ve her bilfiil mevcut olan sey sonludur. (Farabi, M.
M., soru, 36).

7 Bu konuda ayrica bk. (Emile Bréhier, ayni eser, P. 94-96).

(Ibrahim Madkour, ayni eser, p. 11-43).

Her cisimde bizzat hareket mebdei olan bir kuvvet vardir. Nevilerin birbirinden bagka
olusu cisimlerdeki bu hareket ettirici mebdelerin bagskaliklarindan dolayidir. (Farabi,
DK, s. 7).

Maddeler tabiidirler. (Farabi, T.S., s. 11). Ayrica bk. (Farabi, M.M., soru, 33, 34, 35).
(Farabi, Ta., s. 22, 23).

Eflatun, 6mriinin sonlarinda ideler 4lemi ile duyular dlemini birbirinden ayirmaktan
donerek ikisini birbirine baglamaga cahsir ve bu maksatla da iki 4lem arasinda bag gérevini
yapan Dyade’lardan s6z eder.
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8 Her seyden ¢&nce, viicudu kendi basina zorunlu olan ilk varlik, viicudu vicib olan
vardir. Viicutlar1 kendi baslarina zorunlu olmayan biitiin mimkiinler bu ilk ve zorunlu
varhiga dayanirlar...

Viicudu zorunlu olan varlik yok sayilamaz; diger varhiklarin viicudunun ilk sebebi
oldugundan da viicutlarin en ilkidir, yani baslangic1 ve sonu yoktur... Dolayisiyle de o, en
miikemmel viicuttur da... Onun igin fail, gai, suri, maddsi, hig bir illet s6z konusu olamaz...

Onun viicudu, mahiyetinin aynidir. Onun igin cins ve fasil yoktur; tammlanamaz,
onun i¢in burhan da yoktur.

O, kuvve halinde de olamaz, zira daima mevcuttur... O, birdir ve tektir yani,
ortag yoktur... O, birdir ve tektir, yani o pargalardan biresik degildir. O, birdir ve tek-
tir, yani hakikat1 bir ¢ok pargalardan toplanmis degildir ve onun hakikat1 yalmiz ona
mahsustur. O, birdir ve tektir, yani onda nicelik yoktur, o, cisim degildir...

Onun hiiviyyeti ve mahiyeti de birbirinin aynidir... Onun z1dd1 yoktur.. O, sirf hayirdir..
O, hakimdir, haydir, kaadirdir..O, giizelligin de son derecesindedir.., zit1 i¢in olan siiruru
da en biyiktiir... O, ilk sk ve ilk ma’suktur... Diger mevcutlar, ancak, onun feyzi ile var
olurlar ve mertebelerine gére siralanirlar. Her varhik hissesine diisen viicudu ve mertebeyi
ondan alir...

O, varliklarin illetidir, yani onlara daima viicut verir ve mutlak olan yoklugu meneder.
Su halde o, miibdi’ anlaminda illettir.

Onun zitinda biitiin varliklarin kendisinden suduruna ayikin bir sey yoktur. Bu anlam
ile de o, biitiin varligin viicudunu irade etmis olur. Ezelde olmayan bir iradenin de yeniden
ortaya ¢ikmas ise imkansizdir.

Zatinda en ilk (kadim) olan zét birdir, ondan baskas: ise zitinda sonradadan olmus
(hadis)tur. Onun fiilinden sorulmaz ve hig bir fiilini zAtindan bagka bir gaye i¢in yapmaz.

Ondan ilk ibda’ olunan birdir ve o da ilk akildir. Fakat, bu ilk ibda’ edilen seyde arizi
olarak ¢okluk ta baslar...

Var oluslar ve yok oluslar, ancak, illetlerin yakin ve uzak olmalariyledir. O da hareket-
ten baska degildir. Cembersel harekette bulunan feleklerin sabit bir sey tizerinde hareket
etmeleri ve bu hareketler ve islemler sonucunda da tertip iizre dért eleman1 meydana getir-
meleri gereklidir...

Semavi cisimlerin kiilli ve ciiz’i distnisleri vardir ve onlar bir nevi’ tahayyiile ait
degisme kabul ederler ki bundan da cismani tahayyiil hasil olur, o da harekettir. Semavi
cisimlerin tahayyiillerinin birbirine ittisali cismani hareketlerinin ittisaline sebeb olur.
Sonra, bu degismeler, elemanlarin degismelerine ve 4lemde var olusu ve yok oluslara sebeb
olur.

Semavi cisimler miittefikan gembersel hareketi gerektirir ve bu gerektirme de eleman-
larin tek bir maddede istiraklerini gerektirir. Semavi cisimlerin bagkaliklar1 elemanlarin
suretlerinin bagkaliklarina ve degismeleri de elemanlarin degismelerine ve kidinatin viicuda
gelmesine ve fesad bulacak seylerin fesad bulmasina sebeb olmugstur. Semavi cisimlerin
elemenlerle istirakinden de madde ve suret sahibi varliklar meydana gelir...

Tabii elemanlar, var oluslar ve yok oluslar dleminin asillaridir. Var olma (kevn),
maddede cevhere ait suretin meydana ¢ikmasi (hudus), yok olma da cevhere ait suretin
yok olmasidir ve elemanlar birbirlerinin yerine gegebilirler...

Tabii sebepler dérttiir: fail, kabil (Madde), suret, gaye...

Maddelerin miistaid bulunduklar1 suret mebde’ler tarafindan icad edilir. Giinkii, siniin
hikmetine sinir yoktur. Elemanlar, esyanin asillar: idiler ve sani’ onlardan birbirine aykir1
cesitli mizaglar yaratti ve her bir mizaci da bir nevi igin hazirladi. Mizaglarin i’tidalden
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¢tkmalar da nevileri kemalden gikarmaga sebeb oldu. Dolayisiyle de insan, nebat ve hayvan
nefsleri ile ilgisi ve kabulu bakimindan mizaglar i’tidale sokuldu ve insan ilmi ve ameli
yonleriyle akil denilen en biiyiik kuvveyi de doguran bir nefs ile miimtaz kilind...

Dért akil derecesine sahib olan natik nefs, tek bir cevherdir ve gergekte insan odur,
yani onunla insandir. Nefs, bedenin meydana ¢ikis1 aninda suretler verici tarafindan meyda-
na gikarilir...

Nefsin ilk kullandig1 sey bedenin rargalarindan olan ruhtur, sonra da ruh araciyla
bedeni kullanir... (Farabi, D. K., s. 3-10). Ayrica bk. (Farabi, Ta., s. 25).

Akli mebde’ler, ayni zamanda, tabii mevcutlar arasinda, tabii mebde’lerin meydana
getirdiklerinden baska bir gok esyaya viicut veren mebde’lerdir. (Farabi, T. S., s. 14).

Mevcutlar ¢oktur, bununla beraber birbirlerinden iistiiniidiirler. Her varlik, tam ol-
sun noksan olsun, ilk varligin cevherinin feyzindendir. Onun cevheri 6yle bir cevherdir ki
biitiin mevcutlar, mertebelerine gére, ondan tastiginda her biri varliktaki viicut ve sirasina
gore ondan paym alarak hasil olur. Once, bunlarin viicut¢a en miikkemmeli hasil olur ve
onu da sira ile daha eksikler pesler ve en sonda 6yle bir mevcuda varilir ki ondan daha asa-
gisina gidildiginde tam bir yokluga varilmis olur ve béylece mevcutlar viicuttan kalkmig
olur.

Biitiin mevcutlar ancak onun viicuduna mahsus cevherin feyzinden var olduklarindan
o, comerttir, dolayisitle de o, 4dildir. Bu comertlik ve adalet onun cevherindendir...

Bu cevher 6yle bir cevherdir ki mevcutlar ondan kendi mertebelerine gére hasil olunca
birbirleriyle 6yle bir diizen iginde bagdagirlar ki bir siirii ey tek bir sey halinde olur ve tek
bir sey gibi hasil olur.

Mevcutlar birbirlerine yaklastiran ve baglayan bu baglar, insanlar birbirlerine bag-
layan sevgi gibidirler. Sevgi, insanlarin ahvalinden oldugundan onlarin viicutlar1 onunla
kaim degildir. Gergekte, sevgi de Allah’tan gelmistir. Zira, onun cevheri 6yle bir cevherdir ki
ondan hasil olan mevcutlar1 birbirleriyle bagdastirir, kaynastirir, tertipler, diizenler.. (Fa-
rabi, M. F., s. 20-21). Ayrica bk. (Farabi, T. S., s. 15). (Farabi, U. M., mesele, 33-34).

Cisim, viicut mertebelerinde soyutlar (mufarekat)dan sonradir. (Farabi, MU, s. 5).
Var olmada heyulani cisimlerin mertebeleri hakkinda bk. (Farabi, M. F., s. 27-30).

Hakimler, bir seyin viicudunda ve bakasinda muhtag¢ oldugu seye ilk kemail, béyle
olmayana da ikinci kemail derler. (Farabi, Ta., s. 3).

Kemail, basitlik olan yerde olur. Onlar da ilk mebde’ ve fa’al akillardir... Noksan da
gokluk olan yerde olur. Yildizlarin da, madde ve nefsten ibaret olan suretten biresik olmakla,
zatlarinda ¢okluk bulundugundan bunlarin akillarinda da noksanhik bulunur. (Farabi,
Ta., s. 10).

Ebediler ve diger mevcutlar 6yle tek bir haldedirler ki bunlarin birbirlerine kars1 bir
takim nisbet ve ilgileri vardir. 11k mebde’ igin bu nisbetlerin hepsi mevcuttur ve onun ma’-
luludur. (Farabi, Ta,. s. 17).

En biiyii seref, iradesi riza ve iyanetinin ayni olan vicib viicuda ait olmak iizre fa’al
akillardan her biri asag1 olandan daha sereflidir. Ve biitiin fa’al akillar, maddi mevcutlardan
daha sereflidir. Sonra, maddiyet ciimlesinden olan semavat ta tabiat 4leminden daha seref-
lidir. Burada, daha serefli s6ziinden de biz, zat: bakimindan daha énce olam kast ederiz.
Giinkii, bir sonraki, bir énceki mevcut olmadan viicuda gelemez. (Farabi, Ta., s. 2-5).
Ayrica bk. (Farabi, Fu,, fas, 58).

Farabi, fizik diinyanin manevi prensibi ile teolojiyi ayni killi prensibe baglamis ve
bu bakimdan da Ibn Sin&’ys, dolayisiyle, Ibn Sin4’ci Augustine’ciligi etkilemistir.

9 Viicudu vécib olanin viicudu, viicuttan bagka olan mahiyete iliskin degildir. O,
viicudu vacib oldugundan onun mabhiyeti viicudundan bagska degildir. (Farabi, D. K., s. 3).
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Her hangi bir seyin mahiyeti mahiyete 4riz olan viicuduna sebeb olamaz. Ciinki,
illetin viicudu ma’lulun viicuduna sebeptir, mahitete degil. (Farabi, Z., s.4).

Viicudunda tek olan, mahiyetinin kavraminda zorunlu viicudla &zellik gésterir. (Farabi,
Z.,s.5).

Her seyin bir mahiyeti bir de hiiviyeti vardir. Bir seyin mahiyeti hiiviyeti degildir
hiiviyyetine girer de degildir...

Bir seyin hiiriyeti de mahiyetine girmez. Aksi halde hiiviyyet olmadan mahiyet tasav-
vur edilemezdi ve onu vehim yoluyla da mahiyetten kaldirmak miimkiin olmazdi...

Her bir ldzim olan, iktiza eden, 4nz olan ya seyin kendi nefsindedndir ya da baskasin
dandir. Eger hiiviyyet mahiyetin nefsinden gelmemisse baskasindan gelmis demektir. Hii-
viyyeti de mahiyetinden ve kivama getiriciler (makavvimat)den bagka olan her seyin hiiviy-
yeti baskasindan gelir ve en sonda da mahiyeti hiiviyetine aykir1 olmayan bir mebde’e
ulagsir. (Farabi, Fu.,s. 2-3).

Hiive hiive’nin anlam viicutta birlik (vahdet-i viicut) tir.

Hive’ye rabita denir, ama, gergekte anlami yine viicuttur. O, iki anlami birbirine
bagladigindan dolay: rabita adini alir. (Farabi, Ta., s. 21).

Mahiyet ve hiiviyyet meselesi igin ayirca bk. (Farabi, Mu,, s. 4). (Farabi, Ta., s. 6).
(Farabi, U.M., mesele, 5). (Farabi, Fu., fas, 1-7).

Mabhiyet, akla ait suretlerdir, killi gergeklerdir. Tahakkuk bakimindan mahiyete zit
ve hakikat, tahakkuktan sonraki belirlenme (taayiin) ve sahislanma (tasahhus) bakimindan
da hiiviyet denir. Belirlenme ve sahislanma ile ayirma (temeyyiiz) meydana gelir.

Mahiyet, zihinde istirak kabul eder, belirlenme ise etmez. Mahiyet ve zat hem akli
varliklarda hem de tabii varliklarda s6z konusudur.

Islam filozoflarina gére viicut, zorunlu varlikta, yani Allah’ta zitin, mahiyetin ve haki-
katin aynidir. Ancak, mimkiinde zit, mahiyet ve hakikat lizerine sonradan katilmistir.
Kelamcilara gére ise viicut, vicibde de miimkiinde de zit ve mahiyet ve hakikat iizerine
sonradan katilmistir.

10 (Farabi, Fu., fas, 18; “ayet, Fussilet, 53”).

Tabil ilmin bitiin tabiiyat: i¢ine alan sumullu bir konusu vardir. Bu ilmin altinda bu-
lunanlara nisbeti, kiilli ilimlerin ciiz’ ilimlere nisbetini verir. Bu konu da harekette ve sii-
kunette olma haysiyeti bakimindan cisimdir, yoksa, her hangi bir felege veya her hangi
6zel bir unsura mensup cisim degil...

Bundan sonra, daha 6zel olmak iizre, feleklere ait cisimlerin ilmi gelir. Bu ilmin konusu
mutlak cisim olmayip has cisimdir...

Bundan daha sonra ve daha 6zel bir ilim olmak iizre de mizaglar ve hallerle birlikte
dort eleman ilmi gelir.

Bundan sonra da daha &zel olmak iizre hayvanlar ve nebatlar ilmi gelir ve tabii ilim
burada son bulur... (Farabi, Ta., s. 22).

11 Farabi, (Fu., fas, 19).

12 Mevcut olan seyler ma’kul, ma’kul olan seyler mevcutturlar. Nasil ki Allah’u Taala-
nin viicudu, ancak, zat1 igin ma’kul olmasindan ibarettir ve ma’kul suretlerin viicut bulma-
lar1 da onun tarafindan diisiiniilmiis olmalarim gerektirir. (Farabi, Ta., s. 8). Ayrica bk.
(Farabi, T. S, s. 17).

Bu goriis St. Anselm delilinin esasidir.

13 Illetin, illetlenmis ile birlikte bulunmasi gereklidir. Illetlenmislerde birlikte bulun-

mayan illetler gergek illetler olmayip hareket gibi istidatlar veya belirlenislerdir. (Farabi,
Ta., s. 6).
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14 Bk. (Farabi, T, s. 12).

Tabii olaylarda gaye, maddede suretlerin viicud bulmasidir. Ciinkii her hangi tabii
bir sey, ancak, maddede her hangi bir suretin meydana gelmesi igin hareket eder. (Farabi,
Ta., s. 18).

15 Allah’in “siiphesiz her sey Rabbinda son bulur’ dedigi iizre gaye, her seyin kendisin-
de son buldugu zitinda vicib olandir, yani Allah’tir. Ve her gaye hayr oldugu igin Allah,
mutlak hayrdir. (Farabi, Ta., s. 9; ayrica bk. s. 11).

Hayir, her seyin kendi varlik sinir1 gergevesinde istiyak gosterdigi ve kendisiyle viicudu,
yani viicuda ait riitbe ve hakikatinin tamamlandig: seydir. (Farabi. Ta, s. 12).

Allah, sirf hayrdir, sirf akildir, sirf ma’kuldur, sitf akildir.

Allah, viicutta hayr diizeninin baslangicidir. (Farabi, U. M., mesele, 5,6).

Varliktan bizzat maksud olan hayr ve diizendir. Ser, viicudu olmayan gelip gegici
seylerle ilgilidir. (Farabi, D. K, s. 11).

16 11k varhk biitiin islerinde kamildir ve kudreti, hikmeti, iradesi tam ve miikemmel-
dir. Onun hig bir isine halel gelmez ve aciz, kusur ve afetler ilisjemez. Biitiin bu eksiklik ve
kusurlar, ancak, tabii seylerde s6z konusudur. Ciinkii, tabii seyler bir takim zorunluluklara
baghdirlar ve madde tam diizeni kabul etmekte yetkisizdir. (Farabi, Ta., s. 9).

Kendisine birbirine zit seyler eklenen mevcutlarin ilki semavi cisimdir... ve tezad,
viicutta bir noksanhktir... (Farabi, M. F., s. 35-36). Bu konuda ayrica bk. (Farabi, Z, s.
5-6). (Farabi, D.K. s. 3). (Farabi, T. S, s. 15).

17,18 Senin meydana cikip yok olan seyleri sebepleriyle diisiindiigiin gibi ilk varhk ta
bunlar: sebepleri ve illetleri bakimindan diistiniir. (Farabi, Ta., s. 17-18).

Hey’et ve suretlerden ibaret olan mevcutlar bir seye illet, diger bir seye illetlenmis;
bir seye zit, diger bir seye uygun olur ve o sey icin izafet i¢inde izafet olur ve izafet iistiine
izafet eklenir ve onun igin sonu gelmeyen haller olur... (Farabi, Ta., s. 17; ayrica bk.
s. 18, 19).

Hig bir sey kendiliginden yok olmaz. Eger olsayd: viicuda gelmezdi. (Farabi, Ta.,s. 19).

Her mevcudun bulundugu hal iizre mevcut olusu ya tesadif eseridir ya da distan ge-
len bir fail sebebiyledir. (Farabi, M.F., s. 125).

Kendiliginde viicudu zorunlu olan diger mevcutlarin ilk sebebidir, dolayisiyle, viicudu
diger biitiin viicutlardan 6ncedir. Bu viicut her tiirlii noksanlk ve eksiklikten de uzaktir,
dolayisiyle de en miikemmel viicuttur. Béyle olmakla da fail, gal, suri ve maddi illeti yok-
tur... (Farabi, D.K., s. 3; ayrica bk. s. 4).

Var oluslar ve yok oluslarla diger seyler, ancak, illetlerin yakinhg ve uzakhg ile olur..
(Farabi, D. K., s. 5).

Daima sebepten viicuda gelen sey tabii veya iradi olur. Araz yoluyla viicuda gelen sey
de tesadiifi (ittifaki)dir. Dolayisiyle viicudi olan bir seyin sebebi viicudi bir haldir. Yokluga
ait bir seyin sebebi de viicuda ait sebebin yoklugudur... (Farabi, D.K., s. 6).

Bir cismin diger bir cismin viicuduna illet olmas: caiz olmayacag gibi nefs veya akla
da illet olmasi caiz degildir... (Farabi, D.K., s.8).

Tabil sebepler dorttiir: fail, kabil (madde), suret, gaye... (Farabi, D. K., s. 9).

Bu konuda ayrica bk. (Fizik Ek Not: 5).

Sebepler ve illetler hem yakin hem uzak olabilirler. Yakin olanlar bilinir ve zapt
olunabilirler, fakat, uzak olanlar, bazan bilinip zapt olunabilirler bazan da bilinemezler.

Alemde sebepleri bilinip zapt edilemeyen isler tesadiifi sanilir. Halbuki bu dogru
degildir. Dolaysiyle tefe’iil ve istihragta bulunmak ta akill isi degildir. Bu gibi seylere,
ancak dogustan veya gegici olarak aklinda hafiflik olan kimseler kayarlar... Akl gegici
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olarak zayiflatan ve hafifleten seyler de asir1 sehvet, hiddet, keder, korku veya nese gibi nefse
ait hallerin nefse hikim oluslaridir.

Yiiksek yildizlarin hareketleriyle kus sesleri, avug gizgileri gibi ugurlu ve ugursuz sayi-
lan seyler de birbirleriyle kiyaslanamaz. Ciinkii, yiiksek yildizlar hem nitelikleriyle algak
yildizlara etkide bulunurlar hem de onlar basittirler, degismezler, yok olmazlar, dolayisiyle
de seriftirler (serefliden zatinda énce geleni ve kendinden sonraki viicudun kendisine bagh
olam kasdediyoruz., (T. s. 3).

Yildizlarin hareketleriyle nagmeler arasinda da ugurluluk ve ugursuzluk iliskisi olamaz.
Yildizlarin burglarina da noksanlik veya miikemmellik, ya da dogruluk izafe edilemez.
Kiisuf olaylariyle her hangi bir hiikiimdarin 6limi arasinda bir iliski gérmeyi de deliler
bile kabul edemez. Kan rengindeki Merih’in savasa delélet ettigini sdylemek saflhiktir. Yil-
dizlara dair hiikiimler ortak bir isimdir. Bu hiikiimlerin bazilar1 zorunlu, bazilar1 da saniya
ve tahmine aittir. Yildizlarin hareketlerinden insanlar hakkinda istihraglarda bulunmak,
iste bu ekici kisma giren hiikiimlerdendir ki daima zorunlu hiikiimlerle karisarak yanlislik-
lara sebeb olurlar. Kisaca, yiiksek yildizlarin baskalarina etkide bulunmalarina ve insanlarin
gergekten bunlara inanmalarina imkin yoktur... (Farabi, F. U., fasil, 16-17, 18, 19, 20,
21, 22, 23, 24, 25, 30).

Elemanlarin pargalanma ve ayrigmalarinda en kiigiik pargalar bir tesadiif eseri olarak,
insan teskil edecek surette birbiriyle karisinca, insan hey’etinde toplanirlar. Onlar tesadiif-
ler, canli veya cansiz nevi’ler meydana getirecek surette karistirinca, bu nevi’lerin hey’etle-
rinde toplanirlar. (Farabi, M. F.,s. 99).

Sebeb, eger, 6nce sebeb olmayip ta sonradan sebeb olsaydi, siiphe yok ki baska bir
sebepten &tiirii sebeb olurdu ve kendi ilmi tertibi {izre, kendisinden esyanin sebeplerinin
tertiplenecegi bir mebdee ulasirdi. Doguslar ve yok oluslar dleminde, ister tabil ister ihtiyari,
sonradan meydana gikan her sey mutlaka bir sebeple meydana gikar ve sebeplerin sebebine
gelip dayanir. Insan, kendi ihtiyarinda olmayan dis sebeplere dayanmadikga islerden hig
bir ise baslayamaz. Iste, bu sebepler, bir tertibe; tertib, bir takdire; takdir de bir kazaya
dayanir. Kaza da emirden gelir ve her sey mukadderdir. (Farabi, Fu., fas, 58).

Ve yine, diledigini isledigini, istedigini segtigini sanan kimse, her seyden 6nce onun bu
segme yetisinin (ihtiyar) 6nceden kendisinde yoktu da sonradan mi1 meydana giktigini, yok-
sa, kendisinde daha 6énceden mi var oldugunu arastirmal. Eger, ondaki bu segme yetisi
sonradan meydana ¢ikmis degilse bu segme yetisinin onun varliginin bagindan beri onunla
birlikte bulunmasi, onun kendisinden ayrilmayan bu segme yetisi tizre yaratilmis bulunmas:
ve onun bu segme yetisinin bagka biri tarafindan kendisine gerekli kilinmig bulunmas:
gerekir. Eger, ondaki bu segme yetisi sonradan meydana gikmis ise her sonradan meydana
cikan bir sebeb ister, her sonradan meydana gikan bir meydana gikaran gerektirir. Binaena-
leyh, onun segme yetisi onu gerektiren bir sebebten dogmus olur. Sonradan meydana
getirene gelince, bu, ya kendisi olur ki bu takdirde bu kendi segme yetisinin icadina diger
bir segme yetisi sebeb olur ve bu sebeb zinciri de uzar gider; ya da bu segme yetisi kendisinde
kendi segme yetisi olmaksizin hasil olmus olur ki bu takdirde bir bagkas: tarafindan bu seg-
me yetisine siiriikklenmis olur. Béylelikle, kendi segme yetisinden dogmus olmayan dis sebep-
lere ulasilmis olur. Dolayisiyle de en sonda her seyin zihirde bulunacag: tertib diizeninin
gerektidigi hal iizre gerekli olan bir ilk, yani ezeli bir segme yetisine ulagilacaktir. Eger,
sonradan meydana gelen bir segme yetisinde son bulacak olsayd: s6ze yeniden baslamak
gerekecekti.

Iste bundan, iyilik ve kotiiliikk ad1 altinda mevcut olan her seyin ezell iradeden dogan
sebeplere dayandig: agik¢a goriilmektedir. (Farabi, Fu., fas, 59).
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Kalem, ruhani bir melektir, yazmak ta hakikatleri tasvir etmektir. Kalem, anlamlar-
dan emirde olani alir ve onu levh’e ruhani bir yaz ile verir. Kaza, kalem; kader de levh
anlaminadir. Kaza, tek olan emrin igerdigini, kader de belirli bir 6lgii dairesinde tenzilin,
dagilip yayilmanin igerdigini samil olur... (Farabi, Fu,, fas, 57).

PSIKOLOJI EK NOTLARI

1- Farabi’nin psikolojik fikirleri igin ézellikle bk. (Farabi, Fu., fas, 29, 30, 33, 34, 39,
40, 45, 46, 48, 49, 50, 51, 52, 53, 54). (Farabi, U. M., mesele, 20, 21, 22 “bu mesele akli
ruhiyata aittir”).

Akil konusu igin 6zellikle bk. (Farabi, M.A.; MU.; Z.; D.K. risaleleriyle, M.M., soru,
27, 28, 30, 31, 32).

Not: Bu konuda asagiya aldifimiz uzun ek notlarin bazilarinda, gériilen luzum iizerine,
asil metne nazaran terciimede satir siras1 gézedilmemistir.

2 (Farabi, Ta., s. 13; ayrica bk. s. 10).
Insan nefsleri soyutlar (mufarik)dandir ve soyutlar gesitli hakikat mertebeleri iizredir:

1- Sebebi olmayan viicutlar ve bu da birdir.

2- Fa’al akillardir ki bunlar bir gok nevidir.

3- Insan nefsleridir ki bunlar da sahsiyet bakimindan ¢okturlar.

Biitiin soyutlarda ortak dért sifat vardir:

1- Bunlar cisim degildirler.

2- Bunlar bozulup yok olmaz ve 6lmezler.

3- Bunlar kendi zatlarim algilarlar.

4- Bunlarin her birinin mutlulugu, madde ile karigip lekkelenmis olan seylerin mutlu-
luklarindan iistiindiir. (Farabi, Mu, s. 2-3).

Insan nefsleri soyuttur. Bundan dolay1 da bunlarin illetinin de soyut olmasi gerekir.
Ciinkii, cisim, viicut derecelerinde soyutlardan sonra gelir... ve insani nefslerin viicudu gibi
viicutlar sebepsizdir. Zira, cismani suret, kendi viicudundan daha miikemmel bir viicud
meydana getiremez. (Farabi, Mu., s. 5-6).

Insan nefsleri soyuttur ¢iinkii:

1- Insani nefsler, ma’kullan algilarlar, ma’kullar ise soyut anlamlardur.

2- Insani nefsler, bizzat kendilerini algilarlar...

3- Insani nefsler, maddede bulunmalar1 miimkiin olmayacak sekilde zidlar1 birlikte
algilar. ‘

4- Insani nefslerin, bedenin yok olmasiyle yok olmalar1 gerekmez. (Farabi, Mu,, s. 7).

Semavi akillarin, nefslerin ve feleklerin meydana gelisi hakkinda ayrica bk. (Farabi,
M. F., s. 23-25, 27-33).

Insanda besleyici, duyucu, tahayyiil edici, diisiiniicii ve isteyici gibi bir takim kuvvet-
ler vardur...

Besleyici, duyucu, tahayyiil edici, diisiiniicii ve isteyici kuvvetler, asagidan yukariya
birbirlerine nazaran madde ve suret gibidirler. Ancak, tahayyiil edici kuvvetin sureti olan
diigtiniicii kuvvet hig bir kuvvetin maddesi olamaz...

Insandaki besleyici kuvvet, sadece, bedene hizmetle gérevlidir. Duyucu ve tahayyiil
edici kuvvetler ise hem beden hem de diisiiniicii kuvvetine hizmetle gérevlidir ve bedene
yapilacak her iig hizmet, sonunda, her seyden 6nce bedene dayanan diigiince kuvvetine
yapilan hizmet demek olur...
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Diisiince kuvveti de ikiye ayrilir: ameli ve nazari. Ameli olan diisiince kuvveti nazari
olan diisiince kuvvetine hizmetle gérevlidir. Fakat, nazari olan diisiince kuvveti baska bir
seye hizmetle gérevli olmayip, o, ancak, mutlulugu ulasmaga yardimcidir.

Diisiince kuvveti ile insanin ma’kulit1 diigiinmesi, giizel ile girkini ayird etmesi, san’at
ve ilimlere sahip olmasi miimkiindiir... En sonda biitiin bu kuvvetler isteme kuvvetine
baghdirlar.

Isteme kuvveti, bir seye 6zlem veya tiksinti duyan kuvvettir. Bu kuvvet, bas bir kuvvet
olup kendisine yardimc1 kuvvetleri vardir. Iradenin kendisiyle husule geldigi kuvvet iste
bu kuvvettir. Zira, irade, ya duyma ya tahayyiil etme veya diisiinme yoluyla algiladigimiz
seylere istek duyusumuz veya duymayisimiz ve o seyleri almak veya birakmak hususunda
verdigimiz hiikiimdiir.

Istek, bazan bir sey 6grenme bazan da bir seyi biitiin viicudumuzla veya viicudumuzun
sadece bir organ ile yapma seklinde belirir ve istek, ancak, isteme kuvvetinin reisligi al-
tinda hasil olur. Bedenle yapilan isler ise isteme kuvvetine hizmette bulunan kuvvetlerle
hasil olur...

Kisaca, eger mutlulugu nazari kuvvetle tanir ve onu gaye bilip ona ulasma yolunda
duyma ve hahayyiil etme kuvvetlerinin yardimiyle en yapacagm disiinme kuvvetinden
cikarirsan (istinbat), bundan sonra da bu fiilleri isteme kuvvetinin aletleriyle meydana ge-
tirirsen o zaman senin biitiin islerin iyi ve giizel olur. (Farabi, M. F,, s. 47-52, 65-68). Ruh
kuvvetleri igin ayrica bk. (Farabi, U. M., mesele, 20-22).

Ruhun gidas: latif riizgardir (nesim); ruh onu kendi cevherine déndiiriir (kalbeder)
ve onunla beslenir. (Farabi, Ta., s. 20).

Biitiin nefsler, zatlarinda fiili olarak kemale ermege muhtagtirlar ve onlar bu husus
i¢in gesitli derecelerde isti’dada sahiptirler. (Farabi, Ta., s. 13).

Kemadl, basitlik bulunan yerdedir; basitler de ilk mebde’ ile fa’al akillardir. (Farabi,
Ta., s. 10). ’

Insani nefsleri kuvveden fiile gikaran akildir. (Farabi, Mu, s. 6).

Insani nefsler, ilimlerinin prensiplerini hayal kuvvetinden alirlar. Her hangi bir seyi
6grenmede hayal kuvvetine ihtiyaci kalmadiginda da o nefs kemale ermis demektir. Farik
oldugunda da fa’al aklin feyzini kabul igin 6zel isti’dada sahib olur. (Farabi, Ta., s. 13).

Nefsin aklettigi her sey tahayyiil ile kanisiktir. (Farabi, Ta., s. 16).

Nefs, bir seyi algiladiginda bu algilama ile kemale gelmegi ister, yoksa, algilanan seyin
zatim algilamag degil. Belki bu, 6ncekine bagh olarak meydana gelir. (Farabi, Ta., s. 10).

Mufarik ve natik nefs (soyutlar ve akil) gibi viicutlar1 kendiliklerinden olan mevcutlar
kendi zatlarin1 algilarlar. Viicutlar: bagkalarindan olan mevcutlar zatlarini algilayamazlar,
gérme kuvveti gibi. (Farabi, Ta., s. 11).

Ancak insan nefsi zatin1 diisiinebilir, ¢iinkii, o, soyuttur. Hayvani nefsler soyut olmadik-
larindan zitlarini disiinemezler. Ciinki, bir seyin akledilisi, onun maddeden siyrihsindan
(tecrid) baska degildir. Nefs, duyulan ve tahayyiil edilen seyleri, ancak, aletler arac ile al-
gilar, fakat, tiimelleri ve akla ait isleri dogrudan dogruya zitinda kendisi algilar. (Farabi,
Ta., s. 12).

Insani nefsler igin bedenden ayrildiktan, yani 6liimden sonra mufariklarin mutlulugu
cinsinden (yani soyut) mutluluk vardir ve bu gesit mutluluun en miikemmeli de fazil
nefslere mahsustur. (Farabi, Mu,, s. 8).

Felegin ilk mebdei diisiindiigiinde onda meydana gelen hil, bizim bir seyi tahayyiil
ettigimizde bizde gériilen vecd gibidir. (Farabi, Ta., s. 14).

Felek, esyayi, 6nce diisiiniir ve sonra tahayyiil eder. Halbuki biz, bir seyi énce tahayyiil
ederiz ve sonra diiiiniiriiz. (Farabi, Ta, s. 14).
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Yildizlarin akillan fiil halinde olmayip kuvve halindedir. Dolayisiyle onlarin disiiniis-
leri bir defada ve aniden olmayip derece derecedir. Hareketleri, tahayyiilleri de bir defada
ve 4niden olmayip sira iledir. (Farabi, Ta., s. 9).

Felegin ve yildizlarin iradesi (maksadi) kemale ulasmak ve ilk mebdee benzemektir,
Onlarin iradeleri de hareketi meydana getirir. Onlarin hareketlerinden de bu kiinatin
viicuda gelmesi gerekir. Bu da ikinci dereceden kemallerden sayilir. (Farabi, Ta., s. 15;
ayrica bk. s. 14).

Beden, nefsin viicudu i¢in mutlaka sarttir. Fakat, nefs, bakas1 bakimindan bedene muh-
tag degildir. Nefs, kimil olmadig1 halde bedenden ayrildig1 takdirde de bedensiz kemale
gelebilir. Beden, nefsin viicudu igin sart oldugu halde kemaéle ermesi igin sart degildir. (Farabi,
Ta., s. 13). Ayrica bk. (Farabi, M. F., 94-95).

Aristo igin nefs, kuvve halinde hayat1 haiz olan tabii cismin ilk kemalidir. Bagka bir
deyisle, nefs, kuvve halinde hayat sahibi organik cisim sureti gibi bir cevherdir ve bu cevher
de ilk kemaldir. Aristo’nun bu nefs tanimi igin ayrica bk. (Farabi, M. M., soru, 32).

Hakimler, her hangi bir seyin viicudunda ve bakasinda muhtag oldugu seye ilk kemal,
viicudunda ve bakasinda muhtag olmadig: seye de ikinci kemal derler. (Farabi, Ta., s. 3).

3 Senin varhgin iki cevherdendir: biri sekle, surete, nitelige, nicelige sahip, hareket
eder veya etmez olan, yer kaplayan ve béliinebilen bir cevherdir. Digeri ise bu sifatlarin
hig birisi kendinde olmamakla birinciye benzemeyen bir cevherdir. Onun ne oldugu vehim-
le degil, ancak, akilla kavranabilir. Baska bir deyisle, sen iki 4lemden biresiksin: emir 4lemi
ve halk idlemi. Ciinkii, ruhun, Rabbinin emrinden, bedenin ise Rabbinin halkindandir.
(Farabi, Fu., fas, 30).

Insan nefslerini kuvveten fiile gikaran akildir. (Farabi, Mu,, s. 6).

Aristo’ya gore ruh, her seyden once, biitiin organizimin ilk fiili, islemlerinin prensibidir
ve bu bakimdan ruh, meseld, bitkide beslenme giicii, hayvanda beslenme ve hareket
giicli, insanda da bunlarla birlikte diisiinme prensibidir. Bk. (Aristo, De Anima, II, 1,2).

Ve yine A isto’ya gore ruh, bedenin maddesinin igeriden isleyip onu duyuma, oradan
da diisiinceye kadar yiikselten sekil veya prensiptir. Baska bir deyisle, ruh, kendisiyle yasa-
digimiz, hissettigimiz, diisiindiigiimiiz seydir. Diisiince miistesna, hig bir ruh bedensiz ve
hi¢ bir beden ruhsuz olmaz. Dolayisiyle, insan ruhu fanidir. Bk. (Aristo, De Anima, III. 5).

4 Senin ruhun emir 4lemi cevherindendir. Hig bir suret ile sekillenmis, hig bir tabiatla
tabiatlanmus, hig bir isaret i¢in belirlenmis olmayip hareketle hareketsizlik arasinda da gidip
gelir degildir. Bu sebepledir ki sen, gegip gitmis olan yokluk hali ile gelecek olan hali algi-
larsin ve melekat 4leminde yiizer ve ceberut dleminden nefeslenirsin. (Farabi, Fu., fas, 29).

Ma’kulleri kabul ile telakki eden insan ruhu cismani olmayan bir cevherdir. O, vehme
nisbetle ne yer tutar ne de mekén tutar; duyu ile de algilanmaz. Ciinkii o, emir milkinden-
dir. (Farabi Fu,, fas, 53).

5 Insanin nefsi kendi kendisiyle vardir, bir bedenden baska bir bedene gegmez; ¢iinki,
her nefsin bedeni kendine mahsustur... (Farabi, Ta., s. 10).
Eflatun’un dedigi gibi nefsin bedenden énce olmasi caiz degildir. Tenasuhgularin dedik-
leri gibi nefsin bir bedenden diger bir bedene gegmesi de caiz degildir. Nefsler igin bedenin
6liimiinden sonra saadet ve sekavet halleri vardir ve bu haller her nefs igin baska baskadir.
Her nefs, miistahak oldugu hale kavusur. (Farabi, U. M., mesele, 22). Ayrica bk. (Farabi,
D.K., s. 10).

Insan, sir ve asikar olarak ikiye ayrilir; onun asikir kismi organlari ve diger iliskileriyle
birlikte géze gériinen kismidir. Duyu, onun dis yiiziinii bilebilir. Tesrih te i¢ yiiziinii gosterir.
Fakat, sirr1, onun ruhi kuvvetleridir. (Farabi, Fu., fas, 33).
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6 Insan yaratilmistir (kdin) ve her yaratilmis olanin yok olmasi zorunludur. (Farabi,
Ta., s. 15).

Nefs, bedenden ayrildiktan sonra fiil halindeki akil ile birlesir. (Farabi, Mu., s. 8).

Cesitli zamanlarda birbiri ardinca gelip giden fazil sehir hiikiimdarlarimin hepsi tek
bir nefs ve hepsi biitiin zaman boyunca yasamis tek bir hiikiimdar gibidirler. Onlardan bir
cemaat ayni bir zamanda gerek ayni sehirde gerek baska bagka sehirlerde birbirlerini pesle-
seler de durum aynidir. Cemaatlar bir tek hiikiimdar, nefsleri de bir tek nefs gibidir. Sehir
halkinin her bir tabakasi i¢in de durum aynidir. (Farabi, M. F., s. 92-93).

7 Aristo’'nun metafiziginde séziinii ettigi akil, birinci felegin hareket ettiricilerinin bir
cevher olmasina saik olan ve biitiin varliklarin ilki olan, gergek biricik olandir. Diger akil-
lar, ancak, ona nazaran, onunla ve onun tertibine gére akildirlar. BK. (Aristo, Met, XII.,
7-9). Ayrica bk. (Farabi, M.A., 6).

Aklin iki anlami vardir: biri, zihinde bir seyin algilanmasi, digeri de kendisiyle algilan-
ma meydana gelen sey. (Farabi, Te., s. 22).

Insan, kendine mahsus 6yle bir nefse sahiptir ki ondan islerini cismani aletlerle yapan
kuvvetler meydana giktig1 gibi islerini cismani 4let kullanmaksizin yapan ve akil denen daha
baska bir kuvve de meydana gikar. Besleyici, terbiye edici, dogurtucu ve bunlarin yardim-
cilar1 olan kuvveler ondan oldugu gibi disa ve ige ait duyular, tahayyiil kuvvesi, vehim
kuvvesi hatirlama kuvvesi ve diisinme kuvvesi de bu nefsin algilayic1 kuvvelerindendir...

Yine bu nefsin kuvvelerinden biri de insana, insani islerden hangisinin yapilmas: gerek-
tigini kesfettiren ameli kuvvedir. Yine bu nefsin ilmi akil kuvvesi vardir ki bu, nefse, cev-
herini fiil halinde akil olarak tamamlamaga ihtiyaci oldugundan verilmistir ve bu ilmi
akil kuvvesinin dereceleri vardir. Bazan heyulédni akil olur, bazan miistefat akil olur. Ma’-
kulatla iliskili olan bu kuvve cisim degildir, cisimde de degildir. Bu kuvveye sahib olan
natik nefs tek bir cevherdir ve gergekten insan odur; ve onun organalara dagilmis kuvveleri,
dallar1 vardir. Natik nefs te lendisini kabule miistaid ve onda viicuda gelmege
miistahak olan bedenin veya beden olma vyetisinde olan seyin (nutfa) meydana
getirilisi 4ninda suretler verici tarafindan meydana getirilmistir... (Farabi, D. K., s. 9-10).
Ayrica bk. (Farabi, U. M., mesele, 20, 22). Natik nefs i¢in ayrica bk. (Farabi, S. M., s. 13).
Akillar ve ma’kuller igin ayrica bk. (Farabi S. M., s. 3-7). Akhn bes ayr1 anlam igin bk.
(Farabi, M.A. risalesi).

Duyu, halk 4leminden olan seylerde, akil da emir 4leminden olan seylerde tasarruf
eder. (Farabi, Fu., fas, 54).

Her bir alg1 ya 6zel bir sey igin olur ki Zeyd’in algis1 gibi ya da genel bir sey igin olur ki
insanin algis1 gibi. Genel algida gérmenin ve duyularin rolu yoktur. (Farabi, Fu., fas, 60).

Duyu, sirf anlamlan algilayamaz, belki, karisik olarak algilar. Duyu, duyulan seyin
kaybolusundan sonra da onu diim kilmaz. Zira duyu, her hangi bir kimseyi sirf insan olusu
haysiyetinden algilayamaz. Duyu duyulan sey (mahsus)den ayrildiginda o seye ait suret-
lerden de siyrilir, dolayisiyle, ne maddede ne de maddenin iliskilerinde sureti algilayamaz.
(Farabi, Fu., fas, 46).

Nefs, madde ile ilgili oldukga, zitin1 ve kendine mahsus hallerini ve sifatlarini algila-
yamaz ve ancak maddeden siyrildiktan sonra bunlar: bilebilir. (Farabi, Ta., s. 4).

Alg, ancak, nefs igindir. Duyu ise, ancak, esyayr duygular, ve duyumlanan (mahsus)
sey i¢in de infialden bagka yoktur...

Nefs, duyumlanan seylerin suretlerini duyularla ve ma’kul suretleri de duyumlanan
seylerin suretleri arac ile algilar...

Insanda bilginin husule gelmesi duyular yéniindendir. Insanin tiimelleri algilamasi
da tikelleri duyumlamas: yiiziindendir. Insanin nefsi, kuvve halinde bilicidir.
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Akilbalig olmayan gocugun nefsi, kendisinde ilk ilimlerin ve mebdelerin hasil olmasina
miisaittir. Bu ilk bilgi ve mebdeler ise duyularin yardimina ihtiya¢ kalmadan ve kasd ol-
maksizin ve farkina varilmadan gocukta hasil olur...

Nefs, bedenden ayrildiktan sonra da hig bir cismani kuvvete muhtag olmaksizin, kiigiik
gocukta gériildiigiu gibi, onda, kasitsiz ve farkina varilmadan ma’kulleri algilama isti’dad:
hasil olur.

Insan nefsinin bilgi yollarinin basginda duyular gelif. (Farabi, Ta., s. 3-4; ayrica bk.
s. 12).

Bilgi meselesi igin ayrica bk. (Farabi, M.F., s. 48, 50-51, 62-65). (Farabi, Te., s. 19).
1lim ve fazilet meselesi i¢in bk. (Farabi, T.S. risalesi).

8 Emmare nefs, natik nefsin hayvani veya sehvani nefse uyup sehvet ve kétiiliikten bas-
ka bir sey diisiinmemesidir. Ayrica bk. (Cavit Sunar, Mistisizmin Ana Hatlar, s. 116, Ankara,

1966).

9 Levvame nefs, nitik nefsin, hakka yoénelmekle beraber, kendisinde yine de sehvet
meyli kalmasi ve dolaysiyle kendini levm etmesidir. Natik nefsin, hayvani ve sehvani nefsin
hiikmiinden tamamiyle kurtulup sehvetleri bisbiitiin unutmus olmasi, dolayisiyle de ilahi
nura kavusmus olmasina da mutmainne nefs denir. Ayrica bk. (Cavit Sunar, ayni eser, s.
116).

Mutmainne nefsin ilk hak olani algilamasi onun kemali, ilk hak olamu tecelli ettigi sey
lizre tenzih etmek te onun irfanidir ve bu da lezzetin en son derecesidir. Algilayanla algi-
lanan, bir bakima, birbirlerine benzerler... (Farabi, Fu,, fas, 22).

10 Bk. (Farabi, Fu., fas, 48).

11 Nefs, mutluluga ulasma yolunda iradi fiillere muhtagtir. Bu fiillerin bir kism fikre
ait, bir kismi1 da bedene aittir. Bu fiiller, simirli ve belirli bazi davranis ve melekelerle elde
edilen sinirh ve belirli baz fiillerdir... Mutluluga ulasmaga yardim eden fiiller giizel fiiller-
dir... Mutluluga engel olan fiiller ise kotiiliiklerdir ki bunlar da girkin fiillerdir...

Natik kuvvetin nazari kismi da ancak mutluluga ulasmaga hizmet eder... Iste bunazari
kuvvetle mutluluga tanidiktan sonra ona ulasma yolundaki fiilleri isteme kuvvetinin alet-
leriyle gergeklestirirsen o zaman biitiin fiiller iyilik ve giizellik olur. (Farabi, M. F., s.
66-67).

Hayir da ser de iradeye dayanir. (Farabt, M. F., s. 78).

Baz1 insanlarda iyi teemmiilde bulunmaga ve teemmiiliiniin gerektirdigi seyi meydana
getirmege kuvvetli irade vardir. Iste, bu kimselere hiir demek idetimizdir. (Farabi, Te.,
s. 16-17).

12 Hayvani alg1 ya dista veya igte olur. Dista alg1 bes duyu ile olur. Hayvanin igte al-
gist da vehim ve yardimcilan iledir. (Farabi, Fu., fas, 40).

Duyu, halk 4leminden olan seyleri, akil da emir 4leminden olan seyleri tasarruf eder.
Fakat, halk ve emir dlemlerinin istiinde olan sey ise duyuya da akla da kapalidir. Fakat,
onun bu kapalihif: agikligindan baska degildir. Nasil ki giineg ne kadar bulutla ortiilse de
yine ¢ok agik bir haldedir. (Farabi, Fu., fas, 54).

Esyanin gergeklerini bilmek insanlarin kudreti disindadir. Bu yiizden esyanin ancak
hassalarini, gerekirlerini ve arazlarini biliriz, fakat, esyanin gergegine delalet eden mukavvim
fasillarim bilemeyiz. Belki onlari, sadece, bir takim hassalara ve arazlara sahib esya deye-
biliriz. $u halde, biz ne ilk mebdein, aklin, nefsin, felegin, atesin, havanin, suyun ve topragin
gergeklerini ne de arazlarin gergeklerini bilebiliriz... Bundan dolayidir ki esyanin mahiyeti
hakkinda anlasmazlhiklar oluyor. Giinkii, her insan diger bir insanin algiladigi lazim (bir
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seyden asla ayrilmayan)dan baska bir lazim algiliyor ve dolayisiyle o ldzima goére hiikiim
veriyor...

Biitiin bunlar gibi, biz, ilk mebdein gergegini de bilmiyoruz. Onun hakkinda bilebil-
digimiz sey, ancak, ona viicudun zorunlu oldugudur. Bu ise onun ldzimlarindan bir 14zim-
dir, gergegi degildir. Bu ldzimdan da onun vahdaniyet ve sair sifatlar1 gibi baska lazimlarim
tamimis oluyoruz. (Farabi, Ta., s. 4-5).

Tanrinin zitim algilamaga hig bir yol yoktur, belki sifatlariyle algilanabilir. Ancak,
ona giden en son yol, cahillerin vasfettikleri gibi, ona ulagtiracak bir yolun bulunmadigini
kavramaktir. (Farabi, Fu,, fas, 55).

13 Kuvve halinde ma’kul olan seylerin fiil halinde ma’kul olmalar igin fiil halindeki
akil tarafindan akledilmeleri gerekir ve onlar kuvveden fiile gegmek igin baska bir seyin
araciifina muhtagtirlar. Onlar1 kuvveden fiile gikaran arag ta cevheri her hangi bir fiili
akildan tesekkiil eden ve madde ile asla ilgisi olmayan bir zattir. Iste bu akil, kuvve halinde
bir akil olan heyuléni akla 151k kabilinden bir sey verir ki bu 11k sanki giinesin géze verdigi
151k gibidir. Onun heyulédni akla olan nisbeti giinesin goze nisbeti gibidir... Heyulani akil
kendisine gére 15181n géze mesabesinde olan seyi akleder ve bu sey arac: ile de kendisinde
bu seyin irtisamina sebeb olan fiil halindeki akli akletmis olur. Bu suretle de kuvve halinde
ma’kul olan seyler fiil halinde ma’kul ve ayni zamanda kuvve halinde &kil iken fiil halinde
akil olmus olurlar.

Iste, bu mufarik aklin heyuldni akildaki bu isi, yani bu etkisi giinesin gozdeki isine,
yani goéze etkisine benzer ve bu sebeple de ona fa’al akil denmistir. Onun mufarik varhklar
arasindaki mertebesi-ilk sebeb harig-onuncu mertebedir. Dolayisiyle de heyulani akla miin-
fail akil denmektedir. (Farabi, M.F., s. 63-64; bilginin ne oldugu hakkinda ayrica bk. s.
47-51, 62-65).

14 Bk. (Farabi, Ta.,s. 13).

Akliyyat, bas1 bos birakilan vehimlerden ibaret degildir. (Farabi, Ta., s. 4; ayrica
bk. s. 2-4).

Matematige, tabii ilimler gibi daha bir ¢ok ilimlere giren birlik ve ¢okluk gibi seylerin
o ilimlerden iistiin olan bir ilmin arazlarindan olmalar1 gerekir. Bunlar ildhi ilmin ariza-
larindandir. (Farabi, Ta., s. 25).

Insan bilebilecegi biitiin bilgileri temyiz kabiliyeti ile elde eder. Insanlarin bilebilecegi
bilgi de iki kisitmdir: bir kismi yalmz bilinir, fakat, onunla amel edilmez, mesel4, 4lemin
sonradan oldugu ve Allah’in bir oldugu hakkindaki ilmimiz ile bir ¢ok duyulur seylerin
sebeplerini bilmemiz béyledir ki bunlar ancak 6grenilir. Diger kismi ise hem bilinir hem de
onunla amel edilir, mesel4, anaya babaya iyilik etmenin iyi, hainligin ¢irkin, adaletin giizel
oldugu hakkindaki ilmimiz ile bize sthhat kazandiran seyler hakkindaki tibbi ilmimiz
boyledirler ki bunlar hem bilinir hem de bunlarla amel edilir ve béyle ilimlerin kemali
ameldir...

Bilgiler iki sinif oldugu gibi san’atlar da iki simftir. Bir sinif san’atla yalniz ilim hasil
olur bir sinifi ile de hem kendisiyle amel edilen seyi bilmek miimkiindiir hem de o seyi yap-
mak kudreti elde edilir... (Farabi, Te., s. 19-20; ayrica bk. s. 24).

15 Insanin ruhi kuvvetleri iki kisimdir: bir kism1 amel isleriyle bir kismi da alg isleriyle
ilgilidir. Amel ii¢ kisimdir: nebati, hayvani ve insani. Alg: iki kisimdir: hayvani ve insani.
Bu bes kisim insanda mevcuttur ve bunlar onu kendinden baska olanlarla da ortak kilar.
(Farabi, Fu., fas, 34-35). Bu konu i¢in ayrica bk. (Farabi, U.M., mesele, 20-22). (Farabi,
DK, s. 9-10).
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16 Besleyici kuvvet duyucu kuvvetin maddesi gibidir ve duyucu kuvvet besleyici kuvvet
iginde suret gibidir. Duyucu kuvvet tahayyiil edici kuvvetin maddesi gibidir ve tahayyl
edici kuvvet duyucu kuvvet iginde suret gibidir. Tahayyiil edici kuvvet te natik kuvvetin
maddesi gibidir ve nitik kuvvet tahayyil edici iginde suret gibidir. Fafak, natik kuvvet,
bagka kuvvetin maddesi olamaz. Natik nefs, sadece, kendinden 6nce gelen biitiin suretlerin
suretidir. (Farabi, M. F., 51-52).

Bu bakimdan Farabi, dinin, saf aklin verdigi bilginin altinda oldugu kanaatindadir.

17 (Farabi, D. K., s. 10). Islim Messai filozoflari, genel olarak, sirf akla degil, deney
ile birlikte olan ve onu pesleyen bir akla kiymet vermislerdir.

Farabi asil viicut hakkinda soyle diyor:

Bugiinkii gozle goériinen viicutlar tabii viicutlar degildir. Tabii viicut, bu viicudun yi1-
kilmasiyle meydana gikar ve kemaile ulagir... Nefsin bedene karismas: tabii degildir. Asil
insan, ruhtur... Ruhun miikemmelligi ve fazileti bedenden kurtulmamasindadir. (Farabi,
M. F, s. 121).

Insanin tabiati (mahiyeti), tabiat olma bakimindan sonradan viicut bulucu ve bozu-
lup yok olucu degildir. Belki o ibda’ olunmustur ve sonradan viicut bulucu ve bozulup
yok olucu sahislarla varhigi korunmustur. Fakat, insani sahislar, sonradan viicut bulucu
ve yok olucudur. Bunun gibi, elemanlardan her birinin tabiat1 da ibda’ olunmustur ve son-
radan viicut bulucu ve yok olucu degildir ve onlarin sahislariyle varlhiklar1 korunmustur.
Fakat, bu diinyanin tabiati sonradan viicur bulucu ve bozulup yok olucudur. (Farabi, Ta., s.
8-9).

Sahislanma, sahislananda bagkasinin istirdk etmemis oldugu bir takim anlamlarin
bulunmus olmasidir ve bu anlamlar da vaz’, nerede, ne zaman gibi seylerdir. Fakat, karalik
ve akhk gibi sifatlara ve ldzimlara gelince bunlarda istirak vardir. (Farabi, Ta., s. 14-15).

Insana en ziyade has olan hayir akildir. Giinkii, insan1 insan yapan akildir... Ona eski-
ler nutuk ve bu yiizden insana da nitik demislerdir... Nutku kemale ulastiran san’ata da
da mantik derler... (Farabi, Te., s. 22-23).

Mubhassis, bir sey i¢in kendisiyle o seye viicut belirlenen ve o seyin onunla benzerlerin-
den ayrildig: seydir. Mubhasis, seyin viicuduna girdigi gibi onun kivamina da girer ve onu
fiil halinde sahis olarak ortaya kor. (Farabi, Ta., s. 14).

Farabi’ye gore aklin alt1 anlam vardir:

1- Insan akilhdir s6ziinden kasdedilen seydir.

2- Keldmcilarin akla uygundur ve degildir s6ziinden kastettikleri seydir.

3- Aristo’nun (Burhan) adlh kitabinda ileri siirdigi akildir.

4- Aristo’'nun (Ahlak) kitabinin altinci makalesinde soziinii ettigi akildir.

5- Aristo'nun (Nefs) adl kitabinda séziinii ettigi akildr.

6- Aristo'nun (Metafizik) adli kitabinda séziini ettigi akildir.

Birinci akildan kasdedilen sudur:

Iymanh olmak, iyi ve fenay1 ayird edebilmek, yani basiterli olmak, faziletli isleri ya-
pabilme, yani ahlaki basirete sahip olmak.

Ikinci akildan kasdedilen sudur:

Keldmailara goére herkes veya bir ¢ok kisiler tarafindan dogru olarak kabul edilen bir
énerme...

Ugiincii akildan kasdedilen sudur:
Bu, Aristo'nun (Burhan) adli kitabinda séziinii ettigi akildir. Bu da nazari ilimleri,

mebdeleri olan tiimel ve zorunlu énermelerin yakinini diisiinmeksizin tabii bir surette ve
dogustan bir giigle insana kazandiran nefs kuvvetidir...
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Dérdinci akildan kasdedilen sudur:

Bu Aristo’nun (Ahldk) adl kitabinin altinci makalesinde s6ziinii ettigi akildir. Bununla,
irade ile sadir olan seyler arasindan kabulii gerekenleri sectiren ve sakinilmas: gerekenlerden
uzaklastiran nefs pargasi kasdedilir. Nefsin bu pargasiyle kazanilan hiikiimler béyle bir
kabul veya sakinma isinde prensip gérevindedirler. Bu akil, insanin émriiniin uzunlugu,
yani deneylerin goklugu ile orantii olarak artar ve insanlar1 birbirinden biiyik 6lgide
farkl kilan da onlardaki bu gesit akildur.

Kelamcilarin akil séziinden kasdetmek istedikleri anlam da Aristo’nun iste bu akhdur...

Besinci akildan kasdedilen sudur:

Bu, Aristo’'nun (Nefs) adh kitabinda, yani (De Anima) sinda soziini ettigi akildir ki
Aristo bunu dért ayr1 anlamda ele alir: kuvve halinde akil, fiil halinde akil, miistefat akil
ve fa’al akil.

a- Kuvve hilinde akil:

Kuvve hilinde akil ya bizzat nefstir veya nefsin bir pargasidir veyahut nefs kuvvetlerin-
den her hangi bir kuvvettir veyahut ta ziti, biitiin mevcutlarin mahiyetlerini ve suretlerini
maddelerinden ayird etme ve onlarin hepsini kendi igin birer suret yapma giiciine sahip bir
seydir... Maddelerinden ayrilmis olup bu zatta birer suret olan bu suretler de ma’kulattir...
Aristo'nun (Nefs) adli kitabinda kuvve hilinde akil diye adlandirdig1 zatta mevcutlarin
suretlerinin husulii, balmumunun kendisine vurulan bir damgadan ibaret kals1 gibi anla-
silmalidir. Iste, bu zat, mevcutlarin suretlerinden kendisinde hig bir sey bulunmadi: siire-
ce kuvve hilinde akildir.

b- Fiil halinde akil:

Bu zit, kendisinde mevcutlarin suretleri bulundugundan i’tibaren de fiil hilinde akil
olmus olur. Bu takdirde onun, maddelerinden ayird ettigi ma’kuller de kendisinde hasil
oldugu zaman onlar da fiil halinde ma’kul olurlar ki bunlar daha énce maddelerinden ayird
edilmemis olmakla kuvve halinde ma’kuller idiler. Maddelerinden ayird edilmekle fiil
hiline gegen bu ma’kuller bu zit igin suretler olurlar ve bu zat ta ancak fiil halinde ma’kul-
lerden dolay: fiil hilinde akil olur. Binaenaleyh, fiil hilinde ma’kuller ile fiil halinde akil,
aslinda, bir ve ayni seydir... Dolayisiylefiil hélinde akil, fiil hilinde 4kil vefiil hilinde ma’kul,
aslinda, ayni ve bir anlamdadur...

c- Miistefad akil:

Fiil halinde akil, fiil hilinde ma’kuller olmalar1 bakimindan, kendisinin suretleri olmus
olan ma’kulleri aklettigi zaman, énce kendisine fiil hilinde akil dedigimiz akil, simdi miis-
tefad akil olur. Buradaki mevcutlar, artik, maddede bulunan suretler degildirler. Giinkii,
onlar akl edildikleri zaman mevcut olurlar ve bunlar da akl edilmeden 6énceki viicutlarinin
ma’kul suretleridir. Dolayisiyle, bir seyi diigiinmek demek, énce, maddelerde bulunan su-
retlerin maddelerinden ayird edilmeleri, sonra da onlarin, ilk viicutlarindan bagkaca bir vii-
cuda biiriinmeleridir... Maddelerinden ayird edilmis suretler akl edildiklerinde onlarin
kendiliklerinde sahib olduklar1 viicutlari bizim igin ma’kullerden ibarettir...

d- Fa’al akil:

Aristo’'nun (Nefs) adli kitabinin tigiincii makalesinde séziinii ettigi fa’al akil bir maddede
mevcut olmamis ve asla‘olamayacak olan mufarik bir surettir ve bu mufarik suret bir gesit
fiil hélinde akil olmas1 bakimindan miistefad akla gok benzer. Aklen kuvve hilinde olan
zat1 aklen fiil hiline koyan ve kuvve hilinde olan ma’kulat: fiil hilinde ma’kulat yapan
ancak odur. Fa’al aklin kuvve hélindeki akla nisbeti, giinesin, karanhkta kaldikga kuvve
hilinde gérmeden ibaret olan, goze nisbeti gibidir... Kuvve hilinde akh, ona, kendi mebde-
inden verdigi seyle fiil hilinde akil hiline getiren fa’al akildir. Nitekim, ma’kuller de ayni bu
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suretle fiil hilinde ma’kuller olurlar, Bu bakimdan fa’al akil, miistefad akil nevinden olmus
olur...

Fa’al akilda bulunan her suret, béliinemezdir. Fa’al akil béliinemez olmakla onun
zatindaki seyler de (her ne kadar maddede béliinme kabul ederse de ) béliinemez oldugun-
dan onun maddeye verdigi seyin de cevherinde bulunana benzemesi sasilacak bir sey degil-
dir. Aristo’nun (Nefs) adh kitabinda agikladig: sey de iste budur. (Farabi, M. A., s. 34-43).
Ayrica bk. (Farabi, C.H.).

Insanin natik kuvvetinin nazari ve ameli pargalarina ve muhayyele kuvvetine fa’al
akil huldl edince o insana vahy nazil olmaga baslar. Ulu ve aziz Tanr1 ona akil araci ile
vahy verir. Bu suretle Allah tebareke ve taalidan tasan vahy fa’al akla gelir ve fa’al akildan
miistefad akil araci ile tasan vahy miinfail akla ve muhayyile kuvvetine gelir. -

Vahy, bir kimsenin fa’al aklindan miinfail aklina tasinca o kimse tam anlamiyle hakim,
filozof ve akil erbabindan olur. Vahy, bir kimsenin fa’al aklindan muhayyile kuvvetine
tasinca, o kimse Peygamber olur; gelecekten korkutur ve o ilahi olanin kendisinde akl ettigi
bir viicut ile simdiki zamandaki baz tikel olaylar hakkinda haber verir. Bu mertebeye erisen
bir insan, insanlik mertebelerinin en miikemmeline ve mutlulugun en yiiksek derecesine
varmis olur; nefsi de mitkemmellesip, énce séyledigimiz gibi, fa’al akil ile birlesmis bir halde
bulunur ve mutluluga ulagtiran her ise vakif olur. (Farabi, M. F., s. 85-86).

Fiil hilinde akil ile birlikte heyulini akil da baki kalsayd: nefs, ayni bir seyi hem bilir
hem de bilmez olurdu. (Farabi, Mu, s. 8).

18 Isteme kuvveti, bir seye istiyak veya nefret duyan kuvvettir ve bunun da baskanli
altinda bir takim yardimei kuvvetler vardir. Iste, bu kuvvetle de irade meydana gelir. Giinki,
irade duyma, tahayyiil etme ve diisiinme yoluyla algiladigimiz seyleri isteyisimiz veya is-
istemeyisimiz ve o seyleri almak veya birakmak hususunda verdigimiz hiikiimdiir. (Farabi,
M. F,, s. 50).

Irade, algiladigin seyi isteme kuvveti ile istemendir. (Farabi, M. F., s. 67).

Irade, insanin algiladig1 seylere meyli ve istiyakidir. Bu meyl ve istiyak duyudan veya
tahayyilden geliyorsa irade diye genel adla adlanir, fakat, teemmiil ve disiince yoluyla
olursa ona climleten ihtiyar denir ki bu hil yalniz insanlara mahsustur. Duyma ve tahayyiil
yoluyla husule gelen temayiil insandan baska diger hayvanlarda da bulunur. (Farabi, M.F.,
s. 65).

Iradi kuvveler, melekeler ve fiiller, eger, insanda, insanin bu &lemdeki varliginin
gerektirdigi maksat ve gayenin husuliine engel oluyorsa o takdirde insani serler olurlar.
Eger bu kuvveler, melekeler ve fiiller, insanda, insan olma bakimindan, insanin 4lemdeki
varlig ile kasdedilen gayenin husuliinii saglarlarsa o takdirde de onlar insani hayirlar olur-
lar ve bu insani hayir ve serrin tamimidir. Aristo’'nun da (Hitabe) adh kitabinda, hayir ve
ser hakkindaki tanimi budur. Aristo’ya gére hayir, zit1 i¢in istenen seydir. Kendinden bag-
kasi da onun igin istenir.

Hayir, duyu ve anlayis sahibi her varhg: kendisine istiyak duyduran seydir, ser de
bunun tersidir. (Farabi, M. M., soru, 30).

Irade ve ihtiyar arasinda fark vardir. lhtiyarda, insanin, miimkiin seyler iizerinde
bir seyi istiin tutmas: ve segmesi s6z konusudur. Fakat, insanin iradesi miimkiin olmayan
seyler iizerine de vaki olur, mesel4, insan 6limsiiz olmag: ister.

Irade, ihtiyardan daha geneldir. Her bir ihtiyar iradedir, fakat, her bir irade ihtiyar
degildir. (Farabi, M.M., soru, 31).

Irade ve ihtiyar hakkinda ayrica bk. (Farabi, M.F., S. 65-68). (Farabi, S.M., s. 42-44).

19 Bk. (Farabi, Te., s. 16-17).
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20 Bk. (Farabi, Fu., fas, 57, 58, 59).

21 Mutluluk, her insamin istiyak duydugu bir gayedir... Her bir kemal, insanin sevk
edindigi gayedir ve insan, onu, ancak, hayr oldugu igin sevk edinir... Mutkuluk, ihtiyar
edilecek hayirlarin en hayirhsidir. ....... Hayirlar iki kisimdir: bazisi diger bir gayeye erismek
i¢in, bazis1 da bizzat kendisi igin ihtiyar edilir. Z4at1 igin istenen hayir, baska sey igin istenen
hayirdan istiindiir ve miikemmeldir... Bazan, bizzat kendisi i¢in ihtiyar edilen seyler-
den bazilar1 da, bazan, diger bir sey icin ihtiyar edilebilir... Bazlar1 ise, her vakit,
kendisi igin ihtiyar edilir...

Mutluluk, hayirlarin en biiyigi ve insanin ihtiyar etti§i gayelerin en miikemmeli
olmak gerekir.

Mutluluk, bizzat kendisi igin ihtiyar edilip hig bir vakit baska bir sry igin ihtiyar edil-
mez. Bundan da anlasilir ki mutluluk, hayirlarin en istiinii , en biiyi§ii ve en mitkemmelidir..
(Farabi, Te., s. 2-3). Ayrica bk. (Farabi, T.S,, s. 32). '

Insanda ilk ma’kullerin husulii, onda, ilk miikemmellesme istegine isarettir ve bu
ma’kuller, insan igin, kendisini son miikemmellige eristirmede, biricik aragtirlar ki bu son

mitkemmellige de mutluluk denir. (Farabi, M. F., s. 65-66).

22 1k mebde’ ve fa’al akillar basittirler, bundan dolay1 da miikemmeldirler. (Farabi,
Ta., s. 10).

Natik nefs ve mufariklar gibi zétlariyle bagimsiz olarak var olanlar kendilerini algila-
yabilirler, fakat, baskasiyle var olabilen seyler kendilerini algilayamazlar. (Farabi, Ta.,
s. 11).

F&’al, akil insani, ulasabilecegi en yiiksek kemal mertebesine iletir ki en yiiksek mutluluk
budur. Bu da insanin fa’al akil mertebesinde olmasi1 demektir ki 6zellikle cisimlerden ayril-
dikta olur....... Fa’al aklin da zit1 tektir..... Fa’al akil; kendisine Ruh’ul-Emin ve Ruh’-
ul-Kuds denmesi ve adlardan bunlara benzer adlarla adlanmas1 ve mertebece de Melekiit
denmesi ve adlardan bunlara benzer adlarla adlanmas:1 gereken akildir. (Farabi, S. M.,
s. 3; ayrica bk. s. 41).

Nefs kitabinda dendigi gibi ‘insan, ancak, mistefad akil ile fa’al akilla birlesebilir ve
ancak béyle bir insan eskiler nazarinda gergekten Melik (Kral) sayilmistir. Giinki, o adama,
artik, kendisine vehy gelen bir kimse denmek gerekir. Zira, insana da vahy, ancak, buriitbeye
ulastifinda ve kendisiyle fa’al akil arasinda arag kalmadiginda gelir. Dolayisiyle, miinfail akil,
mistefad aklin maddesi ve mevzuu gibi olur ve miistefad akil da fa’al akhin maddesi ve mev-
zuu gibi olur. Bu esnada da fa’al akildan miinfail akil tizrerine bir kuvvet feyezan eder ki o
kuvvetle, insanin, esyay: ve fiilleri sinirlamasini ve bunlarin mutluluk yolunda yerli yerinde
tutmasini bilmesi miimkiin olur ve fa’al akildan miinfail akil iizerine olan bu izafet de ikisi
arasindaki miistefad akhin, yam vahy’in aracihig ile olur.

Fa’al akil, ilk sebebin viicudundan feyezan ettiginden, bagkan olacak insana, fal’al akil
araci ile vahyde bulunanin ilk sebebin kendisi oldugunun séylenmesi mimkiin olabilir ve
ancak béyle bir insanin bagkanhig: birinci dereceden baskanhktir. Diger insani bagkanlik-
lar bu baskanliktan sonra gelir ve buna dayanir, bu pek agik bir seydir. (Farabi, S. M.,
s. 49-50).

Kuvve hilinde olan ma’kullerin fiil hilinde ma’kuller olmalarina ve kuvve héilinde
olan aklin fiil hilinde akil olmasina sebeb fa’al akildir. Yine bu yolla fiil hilinde akil hiline
gegebilecek olan kuvvet te natika kuvvetidir. Natika kuvveti de ikiye ayrilir: nazari ve ameli.
Ameli natika kuvvetinin gorevi simdiki ve gelecekteki tikel seyleri disinmektir. Nazari
nétika kuvvetinin gérevi de bilgiye ait ma’kulleri diisiinmektir. Hayal etme kuvveti ise natik
kuvvetin her iki kismu igin baglanti durumundadir. Nitika kuvvetinin fa’al akildan nail
oldugu sey, goze nisbetle 11k gibidir ki fa’al akildan hayal edici kuvvetin {izerine tagsar...
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Fa’al aklin hayal edici kuvvete tikellerden vermis oldugu seyler adi veya sidik riiyalar
suretinde meydana gelirler. Fakat, fa’al aklin hayal edici kuvvete verdigi ve onun da kabul-
lendigi ma’kulleri de o, riyalar yerine ildhi seylerle ilgili kehanetler suretinde ifade eder
ve biitiin bu seyler bazan uykuda bazan da uyanikken vuku bulur. Ancak uyanikken
vuku bulanlar pek azdirlar ve insanlarin pek azina nasib olurlar. Fakat, uykuda vuku
bulanlarin gogu tikel seylerden ibaret olup ma’kul olanlari1 pek azdir. (Farabi, M. F., s.
72-74). Miinfail ve fail akil hakkinda ayrica bk. (Aristo, (arap. ¢ev.) Abdurrahman Bedewi,
Fi’n-Nenfs, (De Amima), s. 72-75, Kahire, 1954). Feleklere ait akillarigin ayrica bk. (Farabi,
Ta.,s. 9, 14, 15).

23 Baskanin, hig bir suretle baskalarinin hiikmii altina girmeyen bir insan olmasi
gerekir ve bu insan, ancak, fiil hilinde akil ve ma’kul olacak derecede miikemmellesmisse;
ve Once soyledigimiz gibi ondaki tahayytl edici kuvvet tabiatiyle miikemmeliyyetin en istiin
derecesine ulasmigsa; ve ondaki bu kuvvet, uyaniklik veya uyku hélinde fa’al akildan, tikelleri
ya olduklar1 gibi ya da sembolize edildikleri seylerle, sonra da ma’kulleri sembolize edil-
dikleri seylerle kabule tabiatiyle hazirlanmigsa; onu miinfail akli biitiin makullerle,
onlardan aleyhine bir sey nefy edilmeyecek derecede, miikemmellesmis ve fiil hilinde akil
olmussa baskan olabilir. Her hangi bir insan miinfail aklin1 biitiin ma’kullerle milkkemmelles-
tirmis olmakla fiil halinde akil ve fiil hilinde ma’kul olur ve onun aklettigi de kendindeki
ma’kuller olur; ve o zaman onda, mertebesi miinfail akildan ustiin bulunan ve maddeden
tam ve kesin olarak uzak ve fa’al akla yakin olan fiil hilinde bir akil hasil olur ki bu akla
miistefad akil denir; ve bu akil miinfail akil ile fa’al akil arasinda araci durumunda olup
kendisi ile fa’al akil arasinda bagka bir araci yoktur. Bu suretle miinfail akil miustefad aklin
maddesi ve mevzuu gibidir...

Iste, boylelikle, miinfail akil miistefad aklin, miistefad akil da fa’al aklin maddesi ol-
dugunda ve biitiin bunlar tek bir sey olarak alindiginda o insan, o zaman, kendisinde fa’al
aklin barindig bir insan olur. Bu hail, nitik kuvvetin ameli ve nazari denilen her iki parga-
sinda, sonra da tahayyiil edici kuvvette hasil oldugunda da bu insan kendisine vahy edilen
bir insan olur ve Ulu ve Aziz Tann fa’al akil araci ile bu insana vahyde bulunur. Boylelikle
tebarek ve taald Allah’tan fa’al akla tasan seyi fa’al akil o insanin aklina, sonra da onun
tahayyiil edici kuvvetine tasirir ve dolayisiyle o insan fa’al akildan kendi miinfail aklina
tasan sey ile, tam anlamiyle, hakim, filozof ve akil sahibi olur. Boyle bir insan, insanlik
mertebelerinin en miikemmeline ve mutluluk derecelerinin en yiiksegine ulasmis, nefsi de,
daha 6nce agikladigimiz sekilde, fa’al akilla birlesmis bir insandir. Kendisiyle mutluluga
ulasilmas1 mimkiin olan her ige vakif olan insan da, ancak, béyle bir insandir.

Iste, baskanligin sartlarinin ilki budur. Sonra da, bununla birlikte, onun dilinde, bildigi
sey igin, gerekli ifade ile en iyi tahayyilii saglayacak bir kudret bulunmahdir..

Bir kimse, fa’al akildan kendi tahayyiil edici kuvvetine tasti1 sey ile de gelecek hakkinda
korkutan ve ildhi varhigin kendisinde aklettigi viicut ile iginde bulunulan zamandaki baz
tikeller hakkinda haber veren bir Peygamber olur. (Farabi, M. F., s. 83-86).

Eger, hikmet, bagkanlifin kendisinden ayrilamaz bir pargasi1 olmazsa, baskanhkta diger
sartlar bulunsa da fadil sehir sahipsiz kalr. (Farabi, M.F., s. 89).

24 Aristo’da iki akil derecesi dolayisiyle ayrica bk. (Aristo, (arap. ¢ev.) Abdurrahman
Bedewi, ayni terciime, s. 72-75). Ayrica bk. (Aristo, Pos. An. I. 13; De An, III, 4, 5;
N. Et. VI; Met. XII, 7-9). Ayrica bk. (Farabi, M. A., 3,4,5,6).

25 Iskender Afrodisi’de akil nazariyesi igin bk. (Cavit Sunar, Islim Felsefesi Dersleri,
s. 56-57, Ankara, 1967). Ayrica bk. (Abdurrahman Bedewi, ayni terciime, s. 2-6).
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26 El-Kindi’nin akil nazariyesi igin bk. (Abu Reyde, Resail al-Kind1i al-Falsafiyye, s.
s. 270-282, 312-358, Kahire, 1950). Ayrica bk. (Abdurrahman Bedewi, ayni terciime, s.
6-8). (Cavit Sunar, ayni eser, s. 56-57).

27 Ozellikle bk. (Psikoloji ek not: 3, 7, 10, 11, 12, 13, 14, 16, 17, 22, 23). Ayrica bk.
(Farabi, Risale M. A.; Risale Mu.; Risale S. M.; Risale D.K.)

28 Peygambere ait kutsi nefs, ruhun 6yle bir halidir ki ruh o hali kazanir kazanmaz
hig bir kiyas silsilesine luzum kalmaksizin ilahi feyzi birden ve aniden kavrar. Kutsi olmayan
nefs ise agik ve secik olan ilimleri ancak araglarla kavrar ve diger gesit ilimleri de ancak
kiyas yoluyla kabul eder. (Farabi, Z., s. 8).

Heyulani akil kutsi oldugunda fiil hilinde akil olmaga daha fazla istidath olur. (Farabi,
Mu,, s. 8).

Nebilik, ruhta bir kutsi kuvve ile temayiiz eder. Biiyiik halk 4leminin canlih@ ve ha-
reketliligi ona baghdir. Nasil ki kiigiik halk dleminin canlhilig1 ve hareketliligi de senin ruhuna
baghdir. Ve o, detler ve tabiatlar disinda mu’cizelerle ortaya gikar ve hig bir zaman iptal
edilemeyecek olan kitabtan levh-i mahfuzda naks olan seyden aynalar1 paslanmaz. Melekler
de resullerdir ve Allah’tan gelen seyi bildirirler. (Farabi, Fu., fas, 31).

Melekler ilmi suretlerdir ve cevherleri zatlariyle kaim ibdaa ait ilimlerdir... Kutsi ruh
onlarla uyaniklkta sdylesir, nebilige ait rub ise onlarla uykuda arkadashk eder. (Farabi,
Fu, fas, 32).

Meleklerin hem gergek hem de halka kiyasla zatlar1 vardir. Onlarin gergek ve dolayi-
siyle zorunlu olan zatlarina da ancak beser kuvvesinden kutsi insan ruhu ulasabilir ve bu
bulusma ve karsilasmada da ige ve disa ait duyular pek yukarilara yiikselmis olur... Bu
meleklerle insan ruhuna aragsiz olarak vahy gelir ki bu da gergek Kelamdir.. (Farabi, Fu,,
fas, 56).

Kutsi ruhun st y6nii alt yiniini isgil etmez; disa ait duyu, onun ige ait duyusunu
ortmez; etkisi bedeninden dleme ve alemdeki cisimlere gecer. Halktan 6grenmeksizin meliki
ruhtan da ma’kuller alir. (Farabi, Fu., fas, 49).

Kutsi ruhun hig bir hil ve san1 diger bir hal ve sam isgal etmez. (Farabi, Fu., fas, 51).

Zay\f olan halk ruhlan ige meyledince distan yok olurlar ve disa meyledince de igten
yok olurlar. (Farabi, Fu., fas, 50).

Farabi, insan akh ile fa’al akil arasinda bilgiyi saglayan bir kutsi kuvveden séz
ederken bununla vahy arasinda da bir iliski gorerek psikolojiden metafizige, oradan da din
felsefesine atlar.

Farabi’ye gére Peygamberlik tahayyiil, filozofluk ise akil giiciine dayanir. Bu sebeple
de filozof, Peygamberden iistiindiir. Farabi, bu Peygamber ve filozof ayiriminda ve kiyas-
lamasinda Inb Arabi’ye ve Misirh Fatik’e 6nderlik etmistir.

Peygamberlik, amelde (pratikte), filozofluk ise nazarda (teoride) iistiin bir mertebedir.
Tam kemal ise ilim ve ameli birlestirmekle miimkiindiir.

Peygamberin gérevi, ma’kullere ait gergekleri cahillere sembollerle anlatmaktir.
Dinde ve dinsel ifadede daima bir sembol unsuru vardir ve din, terbiye bakimindan gerek-
lidir.

Peygamberligin i sart:1 vardir:

1- Ruhu saf tutup gizli bilgileri kavramak.

2- Bir takim nurani sekillerden Allah’in séziinii isitmek.

3- Mu’cize gostermek.

Kisaca, Peygamberlik, nefse ait bir hassadir ve sonradan kazanilir. Ayrica bk. (Farabi,
M.F., s. 74-77). (Farabi, Fu,, fas, 32, 49, 52, 56).
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Yukarida da isaret edildigi gibi Farabi’ye gore din, saf akilla kazanilan bilgilerin al-
tindadir. Zira, ona goére her bilgide Allah’a istirak etmek, Allah tarafindan aydinlatilmig
olmak bir esastir. Bundan dolay: da her mistikte oldugu gibi temasa, aksiyondan iistiin-
diir.

29 Bk. (Aristo, Métanphysique, XII, 7, 8,9,). Abdurrahman, Bedewi, ayni terciime,
I11, 9, 10).

30 (Aristo, Métaphysique, XII, 9).

31 Viicudu vicib olandan ilk ibda’ olunan sey de sayica birdir ve o da ilk akildir. 1lk
ibda’ olunan bu ilk aklhda, arazi olarak, ¢okluk baslar. (Farabi, U.M., mesele, 7; ayrica
bk. mesele, 6,8,9).

Ayrica bk. (Farabi, Mu, s. 2-5). (Farabi, Z., s. 5-8). (Farabi, D.K., s. 4-6). Dolayisiy-
le bk. (Farabi, M. A, 6). '

32 Insan ruhu, manayi, kendisinde goklugun istiraki agisindan, yabanci eklentilerinden
styrrarak sinir1 ve gergegi lizre tasavvur giiciinde olan ruhtur ve ondaki bu kuvvete nazari
akil denir. Ve bu ruh, bir ayna, nazariakil da onun cilasi gibidir. Bu aynanin cil4s: mahiyeti
bakimindan bozulmadikca ve yiiksek yerden gelen bu cild onun altinda bulunan sehvet,
gazap, duyu ve tahayyiil gibi seylerle kanstirihp durdurulmadigga biitiin ma’kuller, ildht
fevz ile ruhta, golgelerin cildli aynada aksettikleri gibi aksederler. Eger, ruh, kendi cildsim
bozacak bu hallerden yiiz gevirir ve emir 4dlemine yénelirse pek yiiksek olan melekiit dlemini
miildhaza eder, dolaysiyle de en yiiksek lezzete ulasmis olur. (Farabi, Fu., fas, 48).

Ahadiyeti algilamaga yol yoktur... (Farabi, Fu., fas, 55).

Halk ve emir 4lemlerinin iistiinde olan, his ve akla kapahdir. (Farabi, Fu., fas, 54;
ayrica bk. Fu,, fas, 17, 25, 26). Ayrica bk. (Farabi, Ta., s. 4).

O, ilk 4s1k ve ilk ma’suktur. (Farabi, D.K,,s. 3).

33 Onun viicudundan daha miikemmel bir viicut yoktur. Onda viicut noksanligindan
gizli bir sey de yoktur. O, zatinda zdhirdir ve zuhurunun siddetinden batindir. Her zahir
olan onunla zihir olur. Nasil ki giines, her gériinmez olam gériiniir yapar ve kendisi de
gizliliginden dolay: degil, ancak, zuhurunun siddetinden dolay: batin olur. (Farabi,; Fu.,
fas, 64).

O, hak oldugu igin vécip olmustur ve batin oldugu igin zéhir olmustur. O, batin olmas:
bakimindan zihirdir ve zdhir olmas1 bakimindan batindir ve butunundan zuhurunun so-
nuna kadar zihir olur ve batin olur. (Farabi, F., fas, 12).

Zitinda viicudu vicib olanin ne fasli, ne cinsi ne haddi vardir. Viicudu vacib olanin
ne mukavvimi, ne mevzuu ne mevzuda benzeri ne de zidd: vardir. (Farabi, Fu., fas, 9).

Viicudu vicib olanin ne mevzuu ne arizalar1 ne ortiisii vardir. Dolayisiyle o, agiktir,
zahirdir. (Farabi, Fu., fas, 10; ayrica bk. fas, 11, 55).

34 Sen, halk idlemi ile emir 4lemini kendinde toplamis bulunuyorsun. Ginkii, ruhun
Rabbimnin emrinden, bedenin de Rabbiin halkindandir. (Farabi, F., fas, 30; ayrica bk.
fas, 29-33).

35 Bk. (Farabi, Fu., fas, 31).

Bu tanim, daha sonra, 1bn Arabi ve diger mutasavviflar tarafindan aynen kullanilmastir.

36 Bk. Izmirli Ismail Hakki, Iki Tirk Filozofu, Edebiyat Fakiiltesi Mecmuasi, cilt:
4, say1: 5.

37 Bk. (Farabi, Fu,, fas, 59). Ayrica bk. (Farabi, U. M., mesele, 22).
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PEYGAMBERLIK EK NOTLARI

1- Bk. (Abu Reyde, Nusus Falsafa Arabiyye, s. 77-78, Kahire, 1955). (Farabi, Z., s.8).
2- (Farabi, M.F., s. 72-77). (Farabi, Fu,, fas, 31, 32, 49, 51,.56). (Farabi, S.M., s.49).

3- Farabi, filozof ve peygamber ayiriminda da, yukarida isaret edildigi {izre, Ibn Arabf
ile Misirli Fatik’in 6nderidir.

AHLAK EK NOTLARI

1 Aristo igin bk. (J. E. C. Welldon, The Nicomachean Ethics of Aristotle, VI, London,
1934). Ayrica bk. (Richard McKeon, Introduction to Aristotle, p. 213-217, New York,
1947).

Farabf’ye gore de akil, hayir ve serri ayird etme yetisine sahiptir. Bu sebeple de bilgi,
faziletlerin en biiytigiidiir ve amelden de ustiindiir. Ayrica bk. (Farabi, Te., s. 5-7).

2 Hayir, gergekte, viicudun kemalidir. Béyle bir viicut ta zorunlu olan vicuttur. Ser
de bu kemalin yoklugudur. (Farabi, Ta., s. 11).

Her gaye bir hayirdir, zatinda vécib olan ise mutlak hayirdir. (Farabi, Ta.,s.9). Ayrica
bk. (Farabi, U.M., mesele, 5,6). (Farabi, D.K., s. 2-4).

3 Her mevcut, ancak, viicuttaki mertebesine gére kendisine has olan kemalin zirvesine
erismek igin yaratilmigtir. Bunun, insana has olani ise, 6zellikle, en yiiksek mutluluk diye
adlanmustir. (Farabi, T.S., s. 32).

Eger, insanin varhgindan maksat en yiiksek mutluluga ulasmak ise, insan, mutluluga
ulagmak i¢in mutlulugun ne oldugunu bilmege ve onu kendisine gaye edinmege ve gozlerini
ona dikmege muhtagtir. Daha da ileri, mutluluga ulasabilmek i¢in yapilmasi zorunlu olan
seyleri de bilmege muhtagtir. Ancak, her insanin yaratihsi buna elverisli degildir. Bu tak-
dirde de bir 6gretmene ve 6ndere muhtag olur... Lakin, her insan da baskasina 6nderlik etme
gicune sahip degildir...

Bir kimseye mutluluk bilgisini verebilen, onu mutluluk hakkinda uyandirabilen ve onu
bu yolda yiiriitebilmek kimse bir de o kimseyi biitiin bu hususlarda yiikseltebilirse o, gercek-
ten bagkandir. Ondan sonra, ancak, ikinci dereceden baskanlardan s6z edilebilir ve boylece
gider...

11k baskan, bagkanlik yapma hususunda hig bir insana ihtiyaci olmayan, ilimler ve ir-
fanlar kendisinde fiili olarak hasil olan insandir. Béyle bir insan da isleri, en giizel surette,
diisiinmege, sinirlamaga ve tertiplemege kudretli olan insandir... Béyle bir kudret te, ancak,
biiyiik ve istiin yaratihstaki insanlarin nefslerinin fa’al akil ile birlesmesiyle hasil olabilir
ve ancak onlar buna ulasabilir. Ciinkii, onlarda, 6nce, miinfail akil hasil olur, bundan son-
ra da miistefad denen akil hasil olur, miistefad aklin husulii ile de fa’al akilla birlesme ha-
sil olur. Boyle bir insan da eskilerce Melik sayilr... (Farabi, S. M,, s. 47-49).

Eger, insanin viicudundan maksat mutluluga ulasmak ise ve mutluluk ta kemalin son
derecesi ise insandan baska hig bir miimkiin varlik béyle bir mutluluga ulasamaz. Bu, an-
cak, insan igin mimkiindir. Bunun igin de fa’al aklin, insana, 6nce ilk ma’kulleri, yani ilk
bilgileri bahsetmesi gérekir. Fakat, her bir insan da ilk ma’kulleri kabule yaratihisi baki-
mindan hazir olamaz. Ciinki, her insan, tabiati1 bakimindan diger insanlardan farkli kuv-
vetlerle meydana gelir. (Farabi, S.M., s. 44).

Mutluluga tasavvur yoluyla inananlara, dolayisiyle, mebdeleri tasavvur yoluyla kabul
edenlere hukeméa derler. Bu seyleri, nefslerinde tahayyiil yoluyla bulanlara ve onlarin bu
hal tizre olduklarimi kabul edip inananlara da miiminler derler. (Farabi, S. M., s. 56).
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Kéinatta aranan asil sey, hayir ve diizendir. (Farabi, D. K., s. 11).
Bu konuda Farabi (Kitap al-Tanbih)inde s6yle diyor:

Kendisiyle, insanin fiillerinin ve nefsani 4rizalarinin iyi veya fena oldugu hile hulk
denir veya hulk, kendisiyle insandan iyi veya fena fiiller sudur eden seydir... (S.6).

Giizel olsun girkin olsun, ahlak, biitiinliigii ile, sonrada kazamlmadir, Insanimn iyi veya
kotii bir huy kazanmasi ve kazandigi huyu da iradesi ile degistirebilmesi miimkiindir..
(S. 7-8).

1yi veya kétii huylar i’tiyadla kazanilir; itiyad da ayni bir seyi tekrarlamakuir. (S.8).

Giizel ahldk, fiillerin ’tidalden uzak tutulmasiyle elde edilemez.. (S.9).

Her bir insan, viicudunun baslangicindan itibaren dogustan bir kuvvete sahiptir ki bu
sonradan kazamlms bir kuvvet degildir. Fakat, ikinci bir hal daha vardir ki onu insan son-
radan ¢ahsarak elde eder. Iste, bu ikinci hal ikiye ayrilir: bu iki kissmdan biri ile, iyi veya
fena ayird etmeden (temyiz), sadece biri; digeri ile de ya sadece giizel nefsani arizalar ve
giizel isler veya sadece koti nefsani arizalar ve kot isler meydana gelir.. (S.6).

Insanda &giilen ve yerilen (medh ve zem) haller iigtiir: birincisi oturmak kalkmak...
gibi organlarim kullanmakla meydana getirdigi haller; ikincisi sehvet, ferah, gazab... gibi
nefse 4nz olan haller; iigiinciisii de zihne ait ayird etme giiciidiir... lyi ayird etme ya dogru
bir inang elde etmek ya da onun alevhine olan1 ayird etmege giicii yetmektir. Kétii ayird
etme de 6grenilmek istenen hususta dogru veya egri hig bir inanca ulasgamamaktir.. (S.4).

Kendisiyle, iyi veya fena ayird etme meydana gelen hal de ikiye ayrilir; bunlardan biri
ile iyi ayird etme hasil olur ki buna zihin kuvveti, digeri ile de fena ayird etme hasil olur ki
buna da zihin zayifh# ve korliigii denir. (S.6).

Giizel huy ile zihin kuvveti insanin zitina ve fiillerine iyilik ve kem4l kazandirdifindan
her ikisi birden insana ait fazilettir. (S.7).

Insan giizel isleri bazan tesadiifle ve zorunlu olarak yanar... Insan yaptig: giizel isleri
isteyerek ve irade ederek yaparsa, ancak, o zaman mutluluk elde edilebilir. Bu da baz sey-
leri bazi zamanlarda yapmakla degil, fakat, biitiin islerinde giizeli segmek ve bunu hayat1
boyunca siirekli olarak yapmakla olur. (S.4-5).

Mutluluk, her bir insanin sevk duydugu bir gayedir, Caliymalarinda bir gayeye dogru
yénelen bir kimse, ancak, o gayeyi bir kemAl saydif i¢in ona dogru yénelir. (S.2).

Mutluluk, sadece, kendi z4t1 igin istenip bagka bir sey igin istenmezse o, hayirlarin en
begenileni, en biiyiigii ve en ustiinidir. (S.2).

1lyi ayird etme, insanin bilebilecegi biitiin esyaya ait bilginin kendisiyle elde edildigi
seydir. Insanin bilgisi de iki stmftir: bir sinifi, sadece, bilinir, insan onunla amel etmez,
ancak, sadece bilir, mesel4, ilemin sonradan meydana geldigine, Allah’in birligine dair
olan bilgimiz ile yine mesel4, bir ¢ok duyulur seylerin sebepleri hakkindaki bilgimiz gibi.
Diger sinifi da hem bilinen hem de kendisiyle amel edilen bilgidir, mesel4, anaya, babaya
iyilik etmenin giizel, fenahgin da ¢irkin ve adaletin giizel... oldugu hakkindaki bilgimiz
gibi ki bu ikinci simf bilginin keméli ameldir...

Bu iki sinif ilim, baska baska san’atlarla elde edilir. Bundan 6tiirii, marifetler iki simf
oldugu gibi san’atlar da iki simftir...

Kendisiyle amel edilen seyi bilme ve onu yapma kudretini kazandiran san’at sinifi da
ikiye ayrilir ki bunun bir kolunu insan sehirlerde kullanir, tib, ticaret ve buna benzer san’atlar
gibi. Diger kolunu da iyi siyret i¢in kullanir. Bu ikinci san’at kolu ile insan hem iyi amelleri
ve lyi fiilleri ayird eder hem de bunlarin kudretini kazanir. Bu san’at gesitlerinin her biri
igin de, 6zellikleriyle insanin gézettigi li¢ maksat vardir, onlar da sunlardir:lezzetli, faydal,
glzel...
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Sehirlerde kullanilan san’atlardan maksat, faydahdir. Kendisiyle, iyi siyret ayird edilen
ve iyi isler yapma kudreti kazanilan san’attan esas maksat ta giizeldir, hak hakkinda
ilme ve yakine sebep olacak giizeldir. Hak hakkinda bilgi ve yakin, siiphe yok ki, giizel
seylerdir. Kisaca, biitiin san’atlarin maksadi ikidir: giizel veya faydal. Maksadi, &zellikle,
giizeli elde etmek olan san’ata felsefe ve genellikle hikmet denir...

Felsefe san’at1 da ikiye ayrilir: nazari ve ameli. Nazari felsefe, insan igin hig bir fiil
gerektirmeyen varhiklarin bilgisini verir. Ameli veya medeni felsefe de insan igin amele ait
seylerin bilgisini verir ve bunlardan iyi olan1 yapma kuvvetini kazandirir. Nazari felsefe de
tige ayrilir: matematik, fizik, metafizik. Bu ii¢ sinif ilimden her biri de, sadece, bilinebilen
varliklarin birer simfim kaplar...

Ameli veya medeni felsefe de ikiye ayrilir: ahlik ve siyaset.... (S. 19-21).

Mutluluga, ancak, giizel seyler elde etmekle erebiliyorsak, giizel seyleri de, ancak, fel-
sefe san’at1 ile elde edebiliyorsak, bizi mutluluga erdirecek olanin sadece fesefe olmasi zo-
runludur. Felsefe de, bizde, sadece, iyi ayird etme ile hasil olur. lyi ayird etme de, ancak,
dogru algilayan zihin giicii ile elde ediliyorsa biitiin bunlardan 6nce bizde zihin giiciiniin
bulunmas: gerekir. Zihnin dogru diisiinme giicii ise, ancak, bizde dogruyu yakinen bilip ona
inanma ve egriyi de yakinen bilip ondan uzaklagma giicii bulundugunda... yani aldanmayan
bir gii¢ bulundugu zaman hasil olur. Iste, bize bu giicii kazandiran san’ata da mantik denir...
ve biitiin san’atlardan 6nce busan’at1 gelistirmek mutlak zorunludur...

Insana en has hayir insani akildir. Insan, ancak, akliyle insandir. Iste, mantik san’at1
da insana bu en has hayri kazandirmaktir. (S. 21-22).

Nabhiv san’at1 ile mantik san’at1 arasinda bir gesit benzeyis vardir... (Felsefe ve mantik
igin ayrica bk. Farabi, Risale fima Yenbag: en Yukaddim Kable Talliim al-Falsafa, Kahire
.1907)

Nahiv san’atinin kelimelere nisbeti, mantik san’atinin ma’kullere nisbeti gibidir...
(S. 23).

Insanlarin bazilarinda tam bir teemmiil ve teemmiiliiniin gerektirdigini meydana
getirmek hususunda tam bir kasd ve ihtimam bulunur ki béyle olan kisileri hiir kisiler diye
adlandiririz. Kendisinde bu iki haslattan hi¢ biri bulunmayan kisiyi de hayvan kisi diye
adlandiririz. Tam bir teemmiile sahip oldugu halde teemmiiliiniin gerektirdigini meydana
getirmek hususunda tam bir kasd ve ihtimamdan yoksun olan kisiyi de, mahiyeti (tabiati)
bakimindan, kul diye adlandiririz.

1lim adamlarindan veya felsefe ile ugrasanlardan bazilarinin da, bu yolda denendik-
lerinde, mahiyetleri bakimindan kul olduklar1 gériilmistiir... (S.16-17).

Farabi (Tahsil al-Saade) adli kitabinda da séyle diyor:

“Insanlarin birinci ve ikinci hayatlarinda, yani diinya ve ahirette mutluluk saglayan
faziletler dort gesittir: nazari faziletler, fikri faziletler, ahlaki faziletler ve ameli sinaatlar.

Nazari faziletlerin bir kismi, insanda, daha onun baslangicindan itibaren bulunan ve
nasil meydana geldigi bilinemeyen ilk ilimlerdir. Diger kismi da 6gretmek ve 6grenmekle
elde edilen ilimlerdir.

Ilk ilimlerle bilinen geyler ilk mukaddemlerdir ki 6gretmek ve 6grenmekle elde edilen
ilimler bunlarla saglanir... (S. 2).

En yiiksek derecedeki fikri faziletle en yiiksek derecedeki ahliki fazilet hig bir suretle
birbirlerinden ayrilmazlar. Agiktir ki en biiyiik fikri fazilet, nazari fazilete bagh olmaksizin
gergekten var olamaz... ve nazari fazilet ve en biiyiik fikri fazilet ve en biiyiik ahlaki fazilet
ve en biiyiik sinai fazilet birbirlerinden ayri degildirler. Eger, ayr olsalar, bu sonuncu Ke-
mal iizre kalamayip bozulur, dolayisiyle, en biiyiik olmadaki gayeye de ulasilamaz... (S. 26).
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Eger, fikir fazileti ahlaki faziletten ayrilirsa hayirlardan ibaret olan faziletleri istinbata
kudreti olan insan, hi¢ bir hayra ve fazilete sahib sayilmaz... (S. 27).

Tabiata dayanan ve iradeye dayanan faziletler vardir... Irade ile hasil olan fazilet,
insan igin, insanda iradi seylerin husul’linii saglayacak surette hasil olan insani fazilettir ve
ancak o zaman insani fikir fazileti hasil olur.. (S. 28).

Melik (padisah, kral)ler sadece irade ile Melik degil, belki tab’an da Meliktirler. Ve
yine hizmetgiler de 6nce tab’an, sonra da irade ile hizmetgidirler. Dolayisiyle, tabii olarak
hazirlandiklan sey, irade ile kemale erer. Eger, is boyle ise, yine, nazari fazilet ve biiyiik
fikri fazilet ve biiyiik ahliki fazilet ve biiyiik ilmi sinaat, ancak, tab’an bunlar igin hazir-
lanmis olanlarda hasil olur ve bu kimseler, gergekten, son derece biiyiik, kuvvetli ve iistiin
tabiata sahiptirler... (S. 29).

Fikir kuvveti kisimlara ayrilir. Fikir fazileti, faziletli bir gaye igin en faydal olani bulup
gikaran fikir kuvvetidir. Fakat, ser olan bir gaye igin en faydal olani bulup ¢ikaran fikir
kuvveti fikir fazileti degildir. Dolayisiyle, onun baska adlarla adlanmas: gerekir.. (S. 21).”
Mutluluk hakkinda ayrica bk. (Farabi, S.M., s. 51-56).

Mutluluk, insan nefsinin viicutta gelisip agilmas: yolunda maddeye ihtiyag duymayacak
bir kemal mertebesine ulagmasi1 demektir ve bu da nefsin, cisimden arinmis seyler ve madde
ile kariymams cevherler gibi bir hil almas: ve ebediyyen bu hél iizre kalmasi ile olabilir. An-
cak, mutlulugun mertebesi, fa’al akil mertebesinin asagisindadir. Nefs, mutluluga, iradeye
dayanan fiillerle ulagabilir ki bu fiillerin bazilar: fikre ait fiillerdir ve bazilar1 da bedene ait
fiillerdir. Lakin, bu fiiller, rasgele fiiller degil, bazi sinirh ve belirli davranis sekilleri olan ve
melekelerle elde edilen sinirh ve belirli fiillerdir. Ciinkii, iradeye dayanan fiillr arasinda
mutlulugu engelleyici olanlar da vardir. Topluca, mutluluk, her hangi bir zamanda, ken-
disiyle baska bir sey elde etmek igin degil, fakat, zat:1 igin istenen hayirdir; yoksa hig bir
zaman istenmez. Mutlulugun &tesinde insanin daha biiyiik bir seye ulagabilmesi miimkiin
degildir.

Insanin mutluluga ulasmasina faydal olan fiiller, ancak, giizel fiillerdir. Bu fiillerin,
kendilerinden sadir olduklar: davranis sekilleri ve melekeler de faziletlerden baska degildir...
(Farabi, M.F. s. 66).

Insan, mutluluga ulastiran isleri durmadan cogaltir, durmadan tekrarlar ve onlarla
durmadan ugrasirsa gérevi mutluluga ulasmak olan nefs, o kadar kuvvetlenir, o kadar
tistiin olur ve o kadar miikemmellesir ki en sonda maddeye hig bir suretle ihtiyac1 kalmaz
ve ondan tamamiyle siyrilir. Dolayisiyle, artik, maddenin yok olmasiyle yok olmadig: gibi
baki kalmasiyle de maddeye muhtag olmaz. Nefs, cisimlerden aynldiginda cisimlere ariz
olan biitiin haller de kendisinden kalkmig olur, artik onun hakkinda cisim olmayan seylere
mahsus devrimlerde bulunmak gerekir. Kisaca, nefs, maddeden ayrldifinda cisimlere ait
biitiin vasiflar da kendisinden kalkar... (Farabi, M.F., s. 94-95).

Ancak, mutluluk mertebesine gu iki seyle varilir: kigileri birbirlerine baglayan birlik
ve beraberlik ve kisiyi ait oldugu siif ve diizene baglayan birlik ve beraberlik. Fadil sehir
insanlarinin her biri bu maksatla hareket ederse onun isleri giizel ve iistiin ruhi bir form
kazanir ve bu yolda devam edildigi siire oraninda da bu ruhsal fomu da kuvvetlenip iistiin
olur, kuvveti ve fazileti gittikge artar... (Farabi, M. F., s. 93).

Mutluluklar, iig¢ yénden birbirlerinden iistiindiirler: nevi’, nicelik ve nitelik yénlerin-
den... (Farabi, M. F., s. 96).

Ayni mertebeden olan insanlar, 6ldiikten sonra, ayni mutluluk mertebesine ulagirlar
ve bunlardan her birlik, nevi’, nicelik ve nitelik bakirmindan kendi benzerine kavusur...
Onlarin bulugmalar: ve birbirlerine kavugsmalan cisimlerde oldugu gibi degildir. Birbirine
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benzeyen maddeden siyrilmis nefslerin gogalip birbirlerine kavusmalari, bir ma’kuliin di-
ger bir ma’kule kavusmasi gibi olup bunlarin her birinin duydugu lezzet te ¢ok siddetli
olur... Her birlik, bir ¢ok kereler, hem kendini hem de kendine benzeyeni disiinmiis oldu-
gundan disiiniilen seyin niteligi artms olur... Her gociip giden birlik i¢in hal aynidir. (Fa-
rabi, M. F., s. 95-96). Ayrica bk. (Farabi, S.M., s. 52).

Bu yukarida agiklanan hal da fa’al akla dayanan en yiiksek gergek mutluluktur. (Farabi,
S.M.,, s. 52).

Hayir, mutluluk , aktif ve pasif akillar konusunda Farabi ile Aristo’yu karsilastirmak
igin ayrica bk. (Richard McKeon, ayn: eser, ‘“Ethica Nicomachea”, Book I, II; hayir ve
mutluluk meselesi, p. 308-347; (De Anima III. 4), aktif ve pasif akil meselesi, p. 217-221;
(De Anima III. 3), akhin iyiyi kétiiyli ayirmasi, p. 213-217).

4 Kéti nefslerden olup ta kétiiliikklerinden haberleri olmayan ve kendilerini fadil,
saglam ve dogru nefsler sanan, dolayisiyle de bir 6nderin bir 6gretmenin, bir uyaricinin
soziine kulak asmayan nefsler, maddeden ayrilip kemale ulagamamakla heyulidni mertebede
kalirlar ve maddenin yok olmasiyle de yok olurlar. (Farabi, S. M., s. 53).

Helék bulup yok olan seylerin akibeti dért ayakll hayvanlarla yilanlarin akibeti gibidir.
Fakat, fadil sehir halkinin analarindan aldiklar1 nefs halleri onlarin nefslerini maddilikten
kurtarir. Rezil islerden kazandiklar: kétii nefs halleri, énceki halleriyle garpisarak, onlar1 bu-
landirir ve onlara zit bir durum alir, dolayisiyle de bu ziddiyetten nefs biiyiik bir eziyyet du-
yar. Ayni suretle iyi haller de kotii hallere kars: zit bir durum aldiklarindan nefs yine eziyyet
duyar. Bu suretle de iki biiyiik eziyyet nefste birlesir. (Farabi, M. F., s. 99; ayrica bk. s.
95-96).

5 Ayrica bk. (Farabi, S.M., s. 52, 56). (Farabi, M. F., s. 95-96).
6 Ayrica bk. (Farabi, S.M., s. 43, 54, 75-76).

7 Ayrica bk. (Farabi, Te., s. 4-5). (Farabi, U. M., mesele, 22). (Farabi, Fu., fas,
58, 59).

8 Insanin diisiinebilecegi ve duyabilecegi mutluluk, ancak, nazari natika kuvveti ile
miimkiindiir... Natika kuvveti de her bir halde mutlulugu bilip duymaz, Bu duruma, ancak,
onu algilamaga ¢alistiinda sahip olabilir.. (Farabi, S. M., s. 43, 44).

Her iste basari, ancak, Allah’u Taalanin eli iledir. Her bir sey, ne igin yaradilmisa
onun igin kolaylagtirilmistir. Allah’in inayeti biitiin esyayr kusatmistir ve her bir varlkla
birlesmistir. Her olan sey, onun kaza ve kaderi iledir. Ve hatta kétiiliikler de onun kaza ve
kaderi iledir. Ciinkii, kétiliikler, kendilerine kotiiliik gerekli olan esyaya boyun egme yoluy-
ladir ve kétiilitkler, bozulup yok olucu kiinat ile ilgilidir. Kékiiliikler, araz olma yoluyla
iyidir de. Zira, eger kotiiliikk bulunmasa bir ¢ok hayirlar da didim olmaz... (Farabi, U. M.,
mesele, 22).

Mucizeler dogrudur ve nebilerden goriinmesi miimkiindiir. Dua dogrudur, vAciptir
ve onunla sefaata kavusulur. Riiyalar ve hayal gérmeler dogrudur. Nebilerin, pek zahmetli
olan 6gretim yoluyla olmaksizin, ilimleri kavrayabilme vasfi ile vasiflandirilmalar1 dogrudur.
Nebilerin gayba ait haberler vermeleri dogrudur. Ibadetler viciptir. Peygamberlerin getir-
mis olduklan seriatlar, hiikiimler, emirler ve nehiyler dogrudur ve ldzimdir. Insan igin en
tam kemal, ancak, ilim ve amelin ikisi ile miimkiindiir.

En biiyiikk mutluluun en iistiin derecesi de, ancak, gergek filozoflara mahsusdur.
(Farabi, D.K., s. 11).

Felsefe 6greniminin gayesi de Allah’u Taaldnin bir ve kendi bagina var olduguna, ha-
reket etmeyen ilk hareket ettirici bulunduguna, biitiin esyanin fail illeti olduguna, bu dlemi
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ziynetleriyle, hikmeti ile, adaleti ile tertipleyip sisledigine bilgi edinmektir. Dolayisiyle
filozof, hareketleriyle ve yaptig: islerle, insan takat1 derecesinde, yaraticiya benzemis olur.
(Farabi, Risale fima Yenbag: en Yukaddime Kable Taallum al-Falsafa, 4; ayrica bk., 5,7).

Imam, padisah, kanun koyucu ve filozof hep bir ve ayni anlamdadir. (Farabi, T.S., s.
42; felsefe ve filozofun énemi hakkinda ayrica bk. s. 38-47).

SOSYOLOJ! VE SIYASET EK NOTLARI

- Farabi’ye gére cemiyet bir ihtiyag eseridir. Nasil ki Eflatun ve Aristo igin de 6yle
idi.

Insan, cemiyet halinde yasamak zorundadir. (Farabi, S.M., s. 38-39).

Insan, en son gayelere ve kemallere ulasmak igin yaratilmistir.... fakat, bir kimsenin
biitiin kemallere, diger bir ¢ok kimselerin yardimi olmaksizin, tek basgina ulagmasi miimkiin
degildir. Yaradilis bakimindan herkes, hayatini saglama yolunda kendinden bagka bir
kimseye veya bir gok kimselere baghdir. Bu sebeple her insan, bu kemalden ulasacag: kisim
i¢in diger insanlardan ayrilmamaga ve onlarla toplu bir halde yasamaga muhtagtir. Boyle
hareket etmek te bu hayvanin yaratilisi gereklidir. Bundan 6tiirii de insana ehli hayvan ve
medeni hayvan denir... (Farabi, T.S., s. 13-14).

Her bir insan, yasayip gelismesinde ve miikemmelliklerinin istiine erismesinde kendi-
sinin tek basina saglayamayacag bir gok seylere muhtag olarak yaratilmistir... Dolayisiyle,
her insanin kendisine tabii olarak, fitrat olarak verilen miikemmellesmege tek basina
ulagmasi mimkiin degildir. Bu miikemmellige, ancak, bir ¢ok insanlarin, hayatlar igin,
birbirleriyle yardimlasma maksadiyle bir araya toplanmalariyle ulasilabilir.

Bu sebeple insanlarin bir araya gelmeleriyle, insan diinyasi ve insan topluluklar:
meydana geldi ki bunlardan bazilari kdmildirler bazilar1 da kdmil olmayip noksandirlar.
Kéimil olanlar da ii¢ kisimdir: biiyiik, orta ve kiigiik... (Farabi, M.F., s. 77).

2- Bk. (Farabi, T.S., s. 2).

Idareciligin basi hikmettir. Hikmet, baskanlik etmenin sart: olmaktan c¢iktif1 giin,
diger sartlar bulunmus olsa da, fidil sehir bagkansiz kalir (Farabi, M. F., s. 89).

Ogretim, milletlerde ve medeniyetlerde nazari fazilet icat etmektir. Terbiye de millet-
lerde ahlaki faziletler ve ilmi sinaatlar icat etme yoludur. Ogretim, yalniz sézle olur. Ter-
biye ise milletleri ve sehirlileri ilmi melekelere dayanan fiillere ahstirmakla olur.. (Farabi,

T.S., s. 29).
Hiikiimet bagkani da milletlerin terbiyecisi ve 6gretmenidir. (Farabi, T.S., s. 31).
Mutlulugun insan cinsine has olanina en yiiksek mutluluk denir. .... Bu gayeyi giiden

her bir fert te 4dil bir ferttir ve bu gayeyi giiden her bir san’at ta adil ve fadil bir san’attur.
(Farabi, T.S., s. 32).

Milletlerin ve memleketlerin idarelerini ellerine alanlar fazilet ve nutuk san’atlar
ehlidirler. (Farabi, T.S., s. 32).

Milletin 6gretim ve egitimi igin kullanilan ilimlerin dért mertebesi vardir: Bunlarin
bassinda nazari fazilet gelir ki bununla biitin ma’kul mevcutlar yakini burhanlarla
bilinirler. Sonra, bu ma’kuller, iknai yol ile aynlariyle elde edilirler. Sonra da bu
ma’kullerin misallerini ihtiva eden ilim iknai yollarila ve tasdik edilmis olarak elde edilir.
Sonra da bu iig ilimden daha bir ¢ok ilimler ¢ikar ki bunlarin her biri o milleti kemaéle
ve mutluluga ulastiran seylerin hepsini kaplar... (Farabi, T.S., s. 35).

Agciktir ki devlet baskani, 6zellikle yakini burhanlarla elde edilen ma’kul nazari ilim-
lere sahip olmak zorundadir. (Farabi, T. S., s. 32-33).
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Hayrnin istiinii ve kemilin en sonu kiigiik yerlerdeki topluluklardan énce sehir toplu-
luklarinda elde ediler... Her bir sehir ile mutluluga ulasmak miimkiindiir ve ancak, mut-
luluga ulasilabilecek seylerde yardimlasma maksadiyle insanlarin kurduklar1 bir sehir,
gergekte, fadil bir sehirdir. Dolayisiyle, mutluguga erismek tizre yardimlagilarak kurulmus
olan bir topluluk fadil bir topluluktur. Bundan 6tiirii, biitiin sehirleri mutlulugun elde
edilebilecegi seyler iizerinde birbirleriyle yardimlasan bir millet te fidil bir millettir. Ve
bunun gibi, bir diinyanin biitiin milletleri de, mutluluga ulasma yolunda, birbirleriyle
yardimlagirlarsa, ancak, éyle bir diinya fadil bir diinya olur. (Farabi, M.F., s. 78).

Fadil sehir halki da atalarinin yiiksek fikirlerinden elde ettikleri nefsani suretlerle
kendi nefslerini madde olmaktan kurtaran halktir... (Farabi, M. F., s. 99).

Fadil sehir halki sunlar1 bilmek zorundadir:

I- Ilk sebebi ve vasflarini...

2- Maddeden ayr: olan seyleri ve vasiflarin1 ve fa’al akla kadar olan mertebelerini...

3- Suduru ve mertebelerini... Kiinatta ve olaylarinda hikim bir tedbirin adlin, hik-
metin, inayetin varhgmni...

4- Insanin olusunu..., nefsani kuvvetlerinin tesekkiiliinii..., fa’al akh..., fa’al aklin
insanin nefs kuvvetleri iizerine 151§1m vurmasiyle ilk ma’kullerin, irade ve ihtiyarin. nasil
meydana geldigini....

Fadil milletlerin ve fadil sehirlerin inang ve akideleri birbirinden ayr olsa da onlarin
hepsi ayni maksatlar ve ayni bir mutluluk pesindedirler... (Farabi, M. F., s. 101-103).

Cabhil sehir halkina gelince: bunlar, ruhga eksik kalan. Nefsleri, zorunlu olarak, madde
ile kaim olan ve nefslerinde ma’kullere ait hi¢ bir hakikat bulunmayanlardir. (Farabi,
M. F, s. 98).

Cabhil sehirlerin halki bir husua inanirlar. Bu husu’dan anlagilmasi gereken sey de
sudur:

Alemi idare eden bir ilahtir. Bu ilihi yiiceltme yolunda salatlar, tesbihler ve takdislerde
bulunma islemlerinin ve biitiin diger islerin serefli idarecileri ve denetleyicileri de din
adamlandur.

Insan, ildh hakkinda biitiin bu séylenenleri yaparsa, diger taraftan da bu hayatta
arzulanan diinya ni’metlerinin ¢ogundan yiiz gevirirse ve bu tutumunu da elden birakmazsa
o insan, bu tutumuna karsilik, 6limiinden sonra biiyiik ni’metlere kavusacaktir; fakat,
bunlardan hi¢ biriyle ugrasmaz ve hayatinda sadece diinya ni’metleri pesinde kosarsa,
dhirette karsmilasacag biiyiik azaplarla cezalandirilacaktir.

Iste, biitiin bu sézler ve isler, bir ziimrenin diger bir ziimreyi kandirip aldatma yolunda
hile ve tuzaklara agilan bashca kapilardir. Biitiin bu seyler, diinya ni’metlerinin saglanmas:
yolunda yilmadan agikga ¢arpismaktan 4ciz olanlarin bas vurduklari1 hileler ve tuzak-
lardur...

Vahsi hayvanlar, bazan korkmadan agik¢a, bazan da hile ve kurnazlikla avlandiklar
gibi diinya ni’metlerini ele gegirmede din adami da bazan agikga istekte bulunur bazan da
hileye bas vurur ve avim tuzaga diisiiriir. Ciinkii, insan, din adaminin gériiniis ve biirii
niisiine bakarak onun maksadinin diinya ni’metleri olmayip daha iistiin seyler oldugunu
sanr, dolayisiyle de ondan korkmaz, ¢ekinmez, siiphelenmez. Bundan faydalanan din adam
da maksat ve hedefine kolayhkla erisir.

Husu’ sayilan seylerle siirekli olarak ugrasan kimse bu seyleri, ancak, gaye edindigi
sey icin, yani diinya ni’metlerinden birini veya hepsini eli alunda bulundurmak igin
yaptif1 vakit, digtan, ki kirk yaran bir zahit olarak goériiniir ve bundan 6tiirii de halk
arasinda gipta edilen bir kimse olur. O, bu hélini, mantik, hikmet, ilim ve marifetle de
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artirirsa o zaman da halk nazarinda daha 6viilen ve yiiceltilen ulu bir kisi olur. Fakat, bu
husu’dan sayilan i§i, onunla, diinya ni’metlerini elde etmek icin degil de sirf onu yaprmg
olmak igin yaparsa bu zaman da halk nazarinda budala, magrur, bahtsiz, ahmak, akilsiz,
nefsi hazzindan habersiz, diinyaliklardan yoksun hor ve suglu bir kimse sayilir... (Farabi,
M. F.,, s. 114-116). '

SONUGC EK NOTLARI

1 Farabi, (F.U., “Nuket fi ma Yasuhhu ve 14 Yasuhhu min Ahkdm al-Nucum”).

2 Adnan Adwvar, Islim Ansiklopedisi, Farabi maddesi. Metafizik hiiriyyet problemi
igin ayrica bk. A. E. Taylor, Elements of Metaphysics, P. 360 ve 6tesi, New York, 1961.

3 Bu ta’bir, Garpta Skolastiklerden St. Thomas’y1 ¢ok etkilemistir.

4 Islamda hayir da ser de Allah’a izafe edilir ve hayrin da serrin de irade edicisi ve
yaraticis1 Allah’tir denir. Ciinkii, kdinatta ondan baska mutlak ve kaadir bir tasarruf edici
gosterilemez. Ancak, Allah’in hayra rizasi varsa da serre rizas1 yoktur.

Islam disiiniirlerine gére Allah, hayri, gayeler ve sonuglar kasdi ile serri de vesileler
ve ilkeler kasd: ile kasdeder. Birinci sekil kasda birinci kasd, ikinci sekil kasda da ikinci
sekil kasd denir. Hayir, zit1 bakimindan, yani birinci kasdla kasdedilmistir. Ser ise dolayi-
siyle ve baghligi bakimindan, yani ikinci kasdla kasdedilmistir. Hayir, tiimel (kiilli); ser
ise tikel (ciiz’i)dir. Birinci kasd ile olan hayir Allah’in kazasinda aslen ve zéten dahildir.
Ikinci kasd ile olan ser ise Allah’in kazasina, baghihig1 (tabiiyeti) bakimindan dolayisiyle
ve araz olarak dahildir.

Hayir, sifatlara vefillere ait olup biitiin sifatlar kemal ve biitiin fiiller hayirdir. Fakat,
mef’ulde hayir da vardir ser de vardir. Bu dlemdeki muzir yaratiklarin varhg buna delildir.
Bu da gosterir ki kdinatta sirf ser yoktur ve yaradilmamistir. Her sey, bir bakima hayn
gerektirir. Her tikel serde bir ¢ok hayir vardir. Cok hayri1 elde edebilmegi kasdetmek,
dolayisiyle, az bir serri de kasdetmek demektir. Serden tamamen arinmig bir varhk
yaratmak aklen imkinsiz oldugundan serrin yaradilmi§ olmasi1 da zorunludur. Giinkii, az
bir ser i¢in gok bir hayr1 birakmak biiyiik bir serdir.

Kisaca, Allah’in ne zatinda ne sifatlarinda ne isimlerinde ne defiillerinde ser aranamaz.
O, biitiin bu seylerinden mutlak kemal, hayir, adalet ve merhamet iizredir. Ser, yaratik-
larda ve mef’ullerdedir, Allahin zitindan ayridir. Ciinkii, fiili mef’uliinden ayndur, fili
bastan basa hayirdir Fakat, yaratiklarda ve mef’ulerde hayrr da vardir ser de. Ser,
yaratilmis ve ayr olursa, Allah ile kaim olmazsa Allah’a da izafe edilemez.

Insan, hayr, yaradilis, fitrat1 geregi isler, fakat, serri tabii olmayan bir surette isler.
Insan, hayra tabiati bakimindan meyleder, fakat, serre gorenek ile, taklit ile meyleder.
(Ozellikle bk. Izmirli Ismail Hakki, Yeni Ilm-i Kelam, cilt: 2, s. 210-221, Istanbul, 1340-
1343).

5 Farabi, kaza ve kader meselesini 6nemle ele almis ve kazayr da kaderden 6nce gor-
miustiir. Fakar, o, kaza ve kaderin ne oldugunu agiklamamustir.

Bu konu, Islamda gesitli suretlerle agiklanmistir:

Baz diisiiniirlere gore kader ve kaza hiikme ait sayilmis ve kader 6zet ve toplu (icmali)
bir hiikiim, kaza da ayrintih (tafsili) bir hiikiimdiir denmistir.

Bazi dijsiiniirlere gore de kader ve kaza ilme ait sayilmis ve kaza 6zet ve toplu bir ilim,
kader de ayrintili bir ilimdir denmistir.

Kaza ve kaderden hangisinin énce hangisinin sonra oldugu iizerinde de belli bash iki
goriis vardir: '
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Es’arilere gére kaza, kaderden 6ncedir, ancak, kaza, ezeli iradeye baghdir; kader ise
fiil sifatina baghdir ve dolayisiyle hédistir.

Matiiridiyyeye gore ise kader, kazadan 6ncedir, Ezelde her seyi, kendisinde bulunacag:
sey lizre sirlamasidir ki zat sifatina baghdir. Kaza ise esyayr yok olmaktan koruyacak bir
halde icat etmektir ki fiil sifatina baghdir. Kaza da kader de kadimdir. Kader, bir hiikiimet-
teki 6zet defteri, kaza da onun dagilin yayilmas: gibidir.

I’tizal ehli de insandan sadir olan ihtiyari fiillrde kaza ve kaderi inkar etmislerdir.

Kazay1 kaderden 6nce kabul eden gogu Islam filozoflarina gére kaza, biitiin mevcutla-
rin akil dleminde 6zet olarak topluca bulunmasi, kader de biitiin mevcutlarin ayrintih olarak
birbiri pesinde dis varliklarinda bulunmalaridir. Yahut ta kaza, ezeli bir inayettir ki mev-
cutlarin en miikemmel bir diizende olmasi igin nasil olmak layiksa 6ylece bilmektir. Kader
de mevcutlarin, kazada kararlastig iizre, sebepleriyle disa ait varha gikmasidir. Veya-
hut kaza, 6zet ve toplu (icmali) bir ilim, kader de ayrmtil (tasili) bir ilimdir. Baz1 Islam
filozoflarina gére de inayet ile kaza arasinda fark vardir. Inayet, daha 6zel, kaza ise daha
genel bir anlam tagir. Inayet, Allah’in ilminin en giizel diizene olan ilgisi, kaza da Allah’in
ilminin butinligi ile mevcutlara ilgisidir.

Kisaca, kaza, Islam filozoflarinca Allah’in ilmine baglanmaktadir.

Mutasavviflara gére de kaza, kaderden 6nce gelir. Kaza, akdes feyz; kader, mukaddes
feyzdir. Akdes feyz ile ezeli 4lemde sabit aynlar (mahiyyetler) ve onlarin isti’datlar1 hasil
olur. Mukaddes feyz ile de bu sabit ayn’lar, gereklileri ve kendilerine bagl olanlarla hasil
olur. Sabit ayn’lar, gayba ait manalardir, mutlak gaypta ortiilii iken ilk tecelll ile, akdes
feyz ile ilim hazretinde aks edip goériinmustiir. Bagka bir deyisle, akdes feyz, esya ile
onlardaki isti’datlarin, énce ilahi ilimde sonra da gériiniis alaninda siibutunu gerektiren
zata ait tecellidir. Mukaddes feyz de sdbit ayn isti’datlarinin gerektirdigi seylerin dista
meydana gelmelerine sebeb olan isimlere ait tecellilerdir. (Ozellikle bk. Ismail Hakki 1z-
mirli, Iki Tirk Filozofu, Darulfunun Edebiyat Fakiiltesi Mecmuasi, cilt 5, sayi, 6.
Ayrica bk. Ismail Hakki Izmirli, Yeni Ilm-i Kelam, cilt: 2, s. 208-210).

6 Kaderiye, ilk ilmi bid’attir. Kaderden ilk s6z eden Ma’bed al-Cuhani’dir. Ona gére
insan, sonradan iyi veya kotii olur. lyilik ve kétiiliik 6nceden takdir edilmis degildir.

Kaderciler, seriata pek hiirmet etmekle beraber Allah’in énceki irade ve takdirini,
ezeli ilmini ve gegmis kitaplar inkar ederler. Onlara gore insanin islerinin ve hareketlerinin
gergek sebebi kendi igindeki kendi iradesidir. Kaderciler kaderi inkar etmisler ve ona (adl)
demigslerdir.

Kaderiye ikiye aynlir: Galiye ve Mukteside.

a- Géliye: bunlar, 6nceden bir takdiri, ildhi ezeli ilmi, gegmis kitaplar inkér ederler.
Ma’bed al-Cuhani ve Gayldn Dimiski bu koldandir.

b- Mukteside: bunlar ildhi ezeli i mi kabul ederler ve insanin fiillerinin insandan miis-
takillen suduruna kail olurlar. Bunlarca emr ile irade de birbirlerinden ayrilmazlar, yani
bunlara gére Allah serri irade etmez.

Mabed al-Cuhani ve Gaylin Dimiski’den sonra kadariyeyi Vasil b. Ata ile Amr b.
Ubeyd b. Bab temsil etmislerdir ki bunlar da kaderiyenin giliye kolundan idiler.

Mu’tezile de kaderiyede dahildir ve kendilerini diger firkalardan ayiran hususlar
bakimindan ikiye ayrilirlar:

a- Mu’tezile hilise (veya Vésiliyye yahut Amruye). Bunlar Vasil b. Ata’ya baglanan-
lardir ki kaderi tatnamen inkar edenlerdir.

b- Mu’tezile cehmiyye. Bunlara (Abu’l-Huzeyl, Nazzam, Muammer, Cahiz gibiler)
gore ilahi takdirler gelip gegicidirler. Nazzam’a gére kaderlerin hepsi bir anda yaratilmistir,
6ncelik ve sonralik yoktur (kiimun ve buruz meselesi).
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Miisebbihe ve miicessime, cehmiyeye karsihk olarak meydana ¢ikan iki firkadir.

Kadercilerin mukteside koluna karsihik ta cebriye meydana gikmistir.

Cebriyenin reisi Cehm b.Safvan’dir. Cebirciler, insanin iradesini, ihtiyarini,fiil ve kudreti-
ni inkar ederler. Onlara gore insanin hig bir ey {izerine kudret ve iradesi yoktur. Fail ve kaadr,
ancak, Allah’tir. Her sey ve her hareket, kaza ve kaderin sonucu olarak, zorunlukla meydana
gelir. Dolayisiyle de seriatin teklifleri kaldirilabilir. Giinkii, emirle neyh arasinda fark kalmaz.

Cebircilere gore irade ile muhabbet birbirinden ayrilmaz, yani Allah’in murad: ve
takdiri ayni zamanda Allah’in muhabbet ettigi seydir. (Farabi’nin cebircimi yoksa kader-
cimi oldugu 6zellikle Fusus’un 58, 59 inc1 faslan iizerinde Carra de Vaux’nun elestirmesi
ve Izmirli Ismail Hakkr'nin goriisleri igin 6zellikle bk. Edebiyat Fakiiltesi Mecmuas, cilt,
5, say1: 6). Ayrica bk. Ismail Hakki Izmirli, Yeni Ilm-i Kelam, cilt: 1, s. 127-132, cilt: 2,
s. 200-209, Istanbul, 1340-1343).

Bu konuda su noktaya da 6nemle isaret etmek gerekir ki Islimdaki cebr kelimesi Garbin
(determinizm) kelimesinin tam karsihig degildir. Cebr, fatalizmdir. Determinizm kargili-
ginda Islimda (iycab) kelimesi vardir. Baska bir deyisle, icab, maddi bir cebrdir. Gergi,
cebr veiycab kelimeleri insanin ihtiyarini inkdr etmek bakimindan ayni anlamda iseler de
de aralarinda yine de fark vardir.

Cebircilere gore insann fiilleri mutlak bir irade ile ta ezelden tertiplenip diizenlenmis-
tir ve bu irade ya degismez bir kader (Destin) olarak kabul edilmis ya da, Islimda oldugu
gibi, mutlak bir ihtiyarin deyimi sayilan Allah’in iradesi olarak kabul edilmistir. Her iki
sekilde de insamin ihtiyarindan s6z edilemez. Ancak, kader goriisii tiniversel bir zorunlu-
lugun ta kendisi oldugu halde irade goriisii yine de bir ihtiyar gérisidir.

Iycabiyeci (determinist)lere gore olaylar, sadece, illiyyet kanunlariyle agiklanir, yani
olaylarin sebepleri deney disinda ve iistiinde degil, bizzat olaylarin kendisinde ve tabiat-
tadir. Biitiin tabiat kanunlar1 bu prensibe bagh oldugundan imkén, tesadiif, mu’cize veya
baska bir deyisle, tabiatta bir ilk sebep, mutlak bir baslangic yoktur. Insanin fiilleri de,
kiinat olaylarinda oldugu gibi, tabiatin daimi kanunlarina dayanan bir takim degismez
ve belirli 6nciillerin gerektirdiklerinden baska olamaz. Halbuki cebr, yani fatalizm, bir
takim metafizik kudretlere, mucize fikrine dayanir. Kainattaki biitiin olaylar insan sti
iradelere baghdirlar ve kainatta her varhk bu iradelerin esiridir, dolayisiyle de her sey
zorunlulukla meydana gelir.

Cebirci goriig, daha ilk kavmlarda ve eski dinlerde gériilen esash bir goristiir. Felsefe
alaninda da cebirci gériis hakimdir.

Semavi dinlerden Hinistiyanlik ta asli giinah (péché original) akidesi dolayisiyle ce-
bircidir. Hiristiyanhigin Protesten kolu da cebircidir, hatta, Luther’in bu konudaki (htiyar
Esir) adh eseri pek namhdir.

Halbuki, Islam cebirci degildir. Islimin ana problemi, kulun, mutlak varlik olan Allah
karsisindaki durumu, yani hiiriyyet problemidir. Bu sebeple miisliimanlar kaza ve kader
meseleleriyle pek ziyade ugrasmislar ve Islimdaki dort mezhep ve sia insanin hiir bir iradeye
sahip oldugunu kabul etmislerdir. Islaim, diisiiniirlerinin cebirciligi giiriitme yolundaki delil-
leri de Garp élemini de biiyiik ¢apta etkilemistir.

Gergi seriat, kaza ve kadere iyman ile Allah’a tevekkiilii emr ederse de miisliimanlar,
fiil ve hareketlerinde hiir olduklarim kabule mecburdurlar. Giinkii, aksi halde emirler ve
nehiylerden, sorumluluktan ve Peygamberlik miiessesesinden s6z edilemez. Ve en nihayet
insan, suur sahibidir. Su halde, insanin hiiriyyeti ile ilahi kaza ve kaderi bagdastirmaktan
baska gare yoktur. Iste, Islimda (Ehl-i Siinnet) denenler bu yolu tutmuslardir. Ciinkii,
onlara gére Allah’in iradesi hikmete dayanir, hikmetsiz bir irade olamaz. Ve yine onlara
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gore insanlarin fiillerinde tabiat kanunlarinin dahli ve etkisi de vardir. Zira, insanlar,
biitiin fiillerinde ve hareketlerinde bir takim sebeplere bas vurmak zorundadirlar. $u kadar
var ki tabiat kanunlar: ilahi kanunlara baghdirlar; ilahi kanunlar asl, tabiat kanunlar: ise
onlarin pargalaridirlar. Binaenaleyh, ildhi hikmette degisme s6z konusu olamaz. Ama,
tabiat kanunlarinda degismeden, kesinsizlikten s6z edilebilir. Nitekim, ilmin son gorisi
de budur. 114hi hikmete gére tertiplenip diizenlenmis olan sey de ilihi kaza ve kaderden
ibarettir.

Kisaca, hem irade ve ihtiyari, yani hiirliigii hem de sebepleri ve etkilerini, yani zorun-
lulugu birbiriyle baristirmak ve her ikisini birlikte kabullenmek gerekir. Zorunluluk, zeka-
nin di§ yiiziine, irade ve ihtiyar ise zekdnin derinliklerine hitkmeder.

7 Eg’ari, kaderde, sifatlarda ve iymanda Mu’tezile’ye karsi gelmis ve cebriyeye yaklag-
mis ise de kisb doktrini ile ondan ayrilmistir.

Eg’arilerce ihtiyari fiiller Allah’la kaim degildir. Her olayda insanin da bir kudreti ve
ihtiyar1 vardir. Ancak, bu kudret mukadder olan1 yaratmada etkili degildir. Bu kudretin
ancak mukadder olana iligkisi vardir ki buna kazanma (kisb) denir. Fiili ve olay:1 yaratan
ilk sebeb, sadece, Allah’tir. Allah, yaratici; kul ise kazanicidir. Bu kisb doktrini ile Eg’ariler
Ehl-i Siinnetten ayrilirlar. '

Es’arilerin bu yoldaki agiklamalar1 Farabi’nin agiklamasina yaklasir. Mesela, Eg’ari-
lerden Celaleddin Devvani’ye gére insanin ihtiyari fiilleri iradeye dayanir, irade ise bir ta-
kim ihtiyari olmayan zorunlu sebeplere kadar uzanir.

Ve yine Eg’arilerden Fahr-i Razi’ye goére de insan iradesi bir takim sebeplerin ve dmil-
lerin etkisi altindadir, ezeli iradenin hiikmii altindadir. Insanin iradesifiilinden 6nce gelmek-
le de ona muhtar fail denir. Fakat o irade birbirine bagh gesitli manevi haller (devai) et-
kisinden gikmakla da insan, gergekte, iradesinde zorunludur.

Burada Eg’arilerle Maturidiler arasindaki farklar1 da belirtmek yerinde olur.

Eg’arilere gore ciiz’i iradeyi Allah yaratir; kisb, insan kudretinin mukadder olana
iligkisidir; fiiller ve olaylar ildhi Adetin ceryanindan ibaret olup onlarda bir sebeb, bir hik-
met, bir gaye yoktur. Olaylarda kanunlarin etkisi yoktur.

Maturidilere gore ise ciiz’i iradeyi Allah yaratmaz; kisb, ancak, karar sahibinin azmin-
den ibarettir; fiillerin illeti hikmettir; dolayisiyle, fiiller sebebe, olaylar kanunlara bagh-
dirlar. (Ozellikle bk. Ismail Hakki Izmirli, ayni kitap, cilt: 1, s. 109-115).

8 Mutasavwiflarla insan iradesinin miistakil oldugunu ileri siiren kaderiye veya mu’-
tezile arasinda da siiphesiz ki bir ayrilik vardir. Insanin fiillerinde ve hareketlerinde nasil
hem hiir hem de zorunlu oldugunun tasavvuf yoluyla halli de pek ince bir meseledir. (Ozel-
likle bk. Ismail Hakki Izmirli, ayni kitap, cilt: 2, s. 209-210).

FARABI’'NIN ETK1S! EK NOTLARI

1 Ozellikle bk. Robert Hammond, ayni eser, p. 10-44.

FARABI’Y! ELESTIRENLER EK NOTLARI

1 Ozellikle bk. (Ismail Hakki 1zmirli, ki Tiirk Filozofu, Darulfunun Edebiyat Fakiil-
tesi Mecmuas, cilt. 5, say1. 6, 1927).
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FARABI OKULU EK NOTLARI

1 Ismail Hakki Izmirli, Islimda Felsefe Ceryanlari, Darulfunun llahiyat Fakiiltesi
mecmuasl, sene: 2, sayl. 7, 1928.

2 Ismail Hakki Izmirli, Islimda Felsefe Ceryanlari, Darulfunun Ilahiyat Fakiiltesi
Mecmuasi, sene: 2, say1. 7, 1928.

IBN MISKEVEYH EK NOTLARI

1 Bk. (Ismail Hakki Izmirli, Ibn Miskeveyh, Darulfunun l4hiyat Fakiiltesi Mecmuasi,
sene: 3,say1 11, 1928;ayrica bk. ayni Mecmua, sayi. 10). (M.M. Sharif, ayni eser, p.
468-480).

2 Ibn Miskeveyh’te Allah hakkinda bk. (Kh. Abd’ul-Hamid, Ibn Maskawaih, (Favz’-
ul-Asgar’dan terciime), s. 7-32, Lahore, 1946).

3 Ibn Miskeveyh'te nefs, akil ve ma’kul hakkinda bk. (Ibn Miskeveyh, (Albir Nadir),
Tahzib al-Ahlak, s. 7-12, Beyrut, 1961). (Kh Abd’ul-Hamid, ayni eser, ayni terciime, s.
33-59). Ayrica bk. (Cavit Sunar, Ibn Miskeveyh ve Tehzib'ul-Ahlak Kitaby, s. 21-30, (Is-
tanbul Universitesi me’zuniyet tezi) Istanbul, 1940).

4 Ibn Miskeveyh’te Peygamberlik hakkinda bk. (Kh. Abd’ul-Hamid, ayni eser, ayni
terciime, s. 60-83).

5 Ibn Miskeveyh’te mutluluk, fazilet ve nefsani tib konular1 hakkinda bk. (Ibn Mis-
keveyh, (Albir Nadir), ayni eser (Beyrut Basimi), s. 78-126). Ayrica bk. (Cavit Sunar, ayni
tez, s. 50-92). (Abdulaziz Izzet, Ibn Miskawayh Falsafatuhu ’l-Ahlakiyya ve Masadiruha,
(en son mutluluk hakkinda) s. 241-269, (mutluluk ve fazilet hakkinda) s. 269-315, (nefsani
tib hakkinda) s. 319-341, Masir, 1946).
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