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Farabi Ve ibn Sina’nin Felsefesinde Vahyin Kavramsal Muhtevasi

Hidayet PEKER(

Ozet

Bu makale, Farabi ve Ibn Sina 'min vahiy ile ilgili goriislerinin tasviri ve tahlilini amaclamaktadir. Bu
baglamda daha ¢ok, nebinin sahip oldugu yetiler incelenecek, bu konunun bir parcasi olan din ele
alinmayacaktir. Her iki diisiiniire gére vahiy, din ve felsefenin ortak bir konusudur. Onlarin vahiy hakkindaki
diisiincelerini, bilgi ve siyasetle ilgili yazilarinda bulabiliriz. Farabi ve Ibn Sina 'nin vahiy teorisi, Faal Akil,

rasyonel nefs ve muhayyile giicii cercevesinde dile gelir ve vahiy, bu ii¢ giiciin ortaklaga ¢alismasi sonucu agiga

¢tkan bir bilgi tiriidiir.

Abstract

The Conceptual Content of Revelation in the Philosophies of al- Farabi and Avicenna

This article aims to analyze and describe the views of al- Farabi and Avicenna with regard to the issue
of revelation. In doing so, we will investigate the powers and faculties that a prophet is believed to posses
without getting into the religious aspect of these notions. According to al- Farabi and Avicenna, revelation is
the common theme of both philosophy and religion. We can find their views about revelation in their political
and epistemological writings. An Al- Fardbi’s and Avicenna’s theory of revelation contains the notions of
active intellect, rational soul, and faculty of imagination. Revelation, then, is the kind of knowledge that all of

these three powers involve.

Anahtar kelimeler: Vahiy, nebi-niibiivvet, Faal Akil, rasyonel nefs, muhayyile giicii.
Key Words : Revelation, prophet-prophethood, active intellect, rational soul, faculty of imagination.

Bu caligma, Farabi ve ibn Sina’nin vahiyle ilgili gériislerinin, 6ncelikli olarak tesbiti ve tahlilini
icermektedir. Bu baglamda daha ¢ok nebinin sahip oldugu ruhsal yetiler, bunlarin mahiyeti ve isleyisi ile nebinin

bilgilenme siireci incelenmekte olup, bu konunun bir pargasi olan din ele alinmayacaktir.

Hem Farabi, hem de Ibn Sina felsefesinde vahiy incelemesi, felsefe ile dinin bir ve aym hakikati farklt

bir yontem ve iislupla dile getirdigi tezinin bir agiklamasidir. Vahiy konusu Farabi’de, felsefesinin zorunlu bir

{Dog. Dr. Bursa Uludag Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Islam Felsefesi Ogretim Uyesi. Bu makale Uludag Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 17/1, 2008’de yayimlanmustir.
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sonucu olarak hem epistemolojisinde hem de siyaset felsefesinde ele alinirken; ibn Sina’da hem felsefesinin
zorunlu bir sonucu olarak, hem de niibiivvetin inkarina yonelik tezlere kars1 bir savunma olarak ele alinip

incelenmektedir.

Farabi ve Ibn Sina’nin vahiy &gretisinin {i¢ temel unsuru Faal Akil, insani nefs ve muhayyile yetisidir.
Bu ii¢ unsurun birbirleriyle olan iliskisi, gerek nebinin sahip oldugu bilginin, gerekse de onlarin topluma yoénelik
gdrevlerinin mahiyetini belirlemektedir. Biz de éncelikle bu iig ilkenin Farabi ve Ibn Sina’nin felsefesinde ne

anlama geldigini konumuz ¢ergevesine ele alip, sonra da vahyin kavramsal boyutu iizeride duracagiz.

Farabi ve Ibn Sina’nin metafiziginde olduk¢a dnemli bir yere sahip olan Faal Akil, Tanri’nmn kendini
diistinmesi sonucu sudur eden bagimsiz akillarin sonuncusudur. Gok cisimleri ile birlikte, ay alt1 diinyasindaki
olusu bu akil belirlemektedir. O, yeryiizii diinyasinda maddeye suretleri vererek (vahibu’s-suver) cisimlerin
varliga gelisine ve diisiinen nefsi aydinlatarak yetkinlesmesine neden olmaktadir!. Burada konumuz agisindan
onemli olan Faal Aklin kozmolojik yoniinden ¢ok epistemolojik tarafidir. Bir bagka ifadeyle tanrisal olanin
insani olanla bulugsma noktasinda yer alan bu kozmik ilkenin, insani nefsi nasil aydinlattigidir. Zaten her iki
filozofun vahiy dgretisi de, bdyle bir aydinlanmanin sonucu agiga ¢ikan 6zel bir durumdur.

Farabi tarafindan “ruhu’l-emin ve ruhu’l-kuds™2, Ibn Sina tarafindan “korunmus levha (levh-i mahfuz)3,
“ruhu’l-kuds™, “nakseden kalem™, “ates”® olarak adlandirilan Faal Aklin, “faal” ve “akil” olmak gibi iki 6zelligi
dikkat ¢cekmektedir. Buna gore o, “akil” olarak madde ve maddesel 6zelliklerden tamamen ayri, soyut bir
cevherdir. “Faal” olmasi yoniiyle ise, maddesel akilla girdigi iliski sonucu onu bilfiil duruma ¢ikaran akildir’.
Asagida ele alacagimiz gibi insani nefsin biitiin gelisim asamalarinda Faal Aklin bir sart olarak konulmasi, bu
aklin kendi yapisi, bizzat insani nefsin kendisi ve de bu nefsin elde ederek yetkinlestigi disiiniiltirlerin
nitelikleridir. FArabi ve Ibn Sina felsefesinin 6zii, insanin Faal Aklin kilavuzlugunda hakikate nasil ulasacaginin
ve ger¢ek mutlulugu ne sekilde elde edeceginin tesbitinden ibarettir. Bu noktada, hem “soyut akli bilgilerin
ilkelerine”® hem de “tikellerin tamamina tiimel bir sekilde sahip olan™ Faal Akla diisen is, “diistinen canliy1
goriip gozetmek ve insan icin gerekli olan yetkinlik derecelerinin en yiiksegine yani yiice mutluluga (es-
sa’adetii’l-kusva) ulastirmaktir”'?. Ozii diisiiniiliir formlardan ibaret olan bu akil, insanin yetkinligi anlamina
gelen entellektiiel gelisimi, kendisinde bulunan diisiiniiliirleri, pasif konumda bulunan insan aklina bir sekilde

aktararak gergeklestirir. Clinkii ister Faal Akil isterse insan agisindan olsun “harici nedenden etkilenen bir sey,

! Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, (Ceviri, Mehmet Aydin-Abdulkadir Sener-M.Rami Ayas), Kiiltiir Bakanlig1 Yaynlari [stanbul 1980, s. 24
vd.; Ibn Sina, es-Sifa, ilahiyat I, nsr. C. Anawati-Said Zayed, Kahire 1960, s. 210 vd.

2 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 2

3 ibn Sina, el-Keramat ve’l-Mu’cizat ve’l-E4cib, nsr. Hasan Asi, et-Tefsiru’l-Kur’an ve’l-Lugatii’s-Sufiyye fi Felsefeti ibn Sina, Beyrut 1983,
s. 229

4 ibn Sina, es-Sifa, ilahiyat IT, nsr. Muhammed Yusuf Musa-Siileyman Diinya-Said Zayed, Kahire 1960, s. 442

3 ibn Sina, Risaletii’-1 Arsiyye, nsr. Seyyid Zeynelabidin Musevi, Mecmu’ Resail, Haydarabad h. 1354, s. 12

6 ibn Sina, el-Isarat ve’t-Tenbihat II, nsr. Siileyman Diinya, Beyrut 1992, s. 392

7 Farabi, ideal Devlet (el-Medinetii’l-Fazila), (Ceviri, Ahmet Arslan), Vadi Yaymlari, Ankara 1997, s. 88 vd.; ibn Sina, Risale fi’l-Hudud,
Tis’u Resail, Kahire 1908, s. 80-81

8 ibn Sina, es-Sifa, Tabiiyyat II, en- Nefs, nsr. C. Anawati-Said Zayed, Kahire 1975, s. 208 (Sonraki atiflarda sadece es-Sifa, Nefs seklinde
olacaktir)
9 ibn Sina, Isbatii’n- Niibiivvat fi Te’vili Rumuzihim ve Emsalihim, ngr. Michael Marmura, Beyrut 1968 , s. 44. (Ceviri, “Niibiivvetin Ispatt

ve ‘Nebilerin’ Sembol ve Benzetmelerinin Yorumu Uzerine”, Hiiseyin Aydin-Enver Uysal-Hidayet Peker. U.U ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Say1 7, Cilt
7, Bursa 1995. Bu eser bundan sonra Niibiivvat olarak belirtilecektir)
10 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 2
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o nedende bulunanin araciligiyla etkilenir. Ya da her etkilenen, kendisini etkileyen nedende bulunanin benzeri

araciligiyla etkiyi kabul edenden etkilenir”!!.

Farabi ve Ibn Sina’ya gore insan, organik varlik tabakasinin en iist seviyesini teskil eder ve diger
canlilardan sahip oldugu diisiinme giiciiyle ayrilir. Bir imkanlar varlig1 olan insanin entelektiiel gelisimi de
ancak bu imkanlar tizerinden agiga ¢ikabilir. Dolayisiyla insani diger canlilardan ayiran ve onun bir insan olarak
belirmesinin nedeni olan diisiinme giicii, varligimin baslangicinda, diigiiniiliir formlar1 kabul edecek yatkinliktan
bagska bir sey degildir. Her iki filozof da diisiinme giiciinii akil olarak adlandirmakta ve nazari (teorik) ve ameli
(pratik) olarak ikiye ayrildigini belirtmektedirler. Nazari akil, insanin kendisiyle bilgiyi olusturdugu giic iken,

ameli akil sanatlar ve pratik birtakim iglerle ilgilidir'?>. Ancak konumuz agisinda 6nemli olan teorik akildir.

“Bazen diislinen (natik) nefs, kutsal nefs, ilahi sir; bazen de gergek kalp, zihin (nuhiyy), cevher-asil
(ltibb)... olarak isimlendirilen ve ¢ocuk-yetiskin, deli-akilli, hasta-saglikli insan tiir{iniin biitiin bireylerinde
mevcut olan”!3 teorik aklin, diistiniiliir suretler karsisindaki konumu, onun derecelerini ortaya koymaktadir. O,
varliginin baslangicinda distintiliir suretleri kabul edici bir yatkinliktir. Teorik aklin bu derecesi maddesel
(bilkuvve-heyulani) akil olarak adlandirilir. Bu durumdaki insan ¢esitli bilme imkanlariyla donatilmis olmasina
ragmen, bu imkanlarin hig birisi heniiz eyleme donlismemistir. Ayrica sahip olunan bilme imkanlarini harekete

gegcirecek kavram ve onerme tiirtinden bilgilerin varligindan da s6z edilemez'*.

Maddesel aklin bilfiil duruma yiikselmesi, kendisinde ilk diisiiniiliirlerin (el-ma’kalatii’-tla) olusmasiyla
gerceklesir. Bu akil 6ziinde bilfiil olmadigi i¢in, kendisini bilkuvve durumdan bilfiil duruma yiikseltemez.
Dolayisiyla kuvve halindeki aklin, bilfiil hale gelmesi igin bir bagka nedene ihtiyag vardir. “Ciinkii giic halinde
bulunan her bir sey, etkin bir duruma ancak etkin olan bir baska neden tarafindan ¢ikartilabilir”'s. iste bu harici
neden Faal Akildir. O, kendisinde bulunan diisiiniiliir formlar1 maddesel akla vererek onu bilfiil kilar. Burada
Faal Aklin, kuvve halindeki akla verdigi bilgiler, ilk diisiiniililerdir'®. Bu ilk bilgilerin elde edilmesinde insanin
higbir biligsel gayreti s6z konusu degildir. Onlar, uygun yatkinlikta ve yaratilista olan insana ilahi ilham yoluyla
yani Faal Aklin feyezani sonucu ulasirlar. Farabi, biitiin insanlarin bu ilk diisliniiliirleri elde edemeyecegini
sOylemektedir. Ona gore “her insan bu ilk diisliniiliirleri alma yatkinliginda yaratilmamistir; ¢ilinkii, her insan
yaratilis1 geregi, esit olmayan giicler ve farkli hazirliklara sahiptir. insanlardan bazilari, yaratilislar: geregi, ilk
diisliniiliirlerden hicbirini almaya yatkin degildir. Bazilar1 da —sozgelisi deliler- onlar1 olduklarindan baska tiirlii
kabul ederler. Bazilar1 ise onlari, nasil iseler 6ylece kabul ederler”!”. Kald1 ki, hem maddesel aklin, hem de ilk

dustiniliirlerin yapist geregi, insan bunlari kendi bilgisel imkan ve donanimlariyla elde edemez'®.

1 ibn Sina, Risale fi’l-Isk, nsr. Hasan Asi, et-Tefsiru’l-Kur’an ve’l-Lugatii’s-Sufiyye fi Felsefeti ibn Sina, Beyrut 1983, s. 266

12 Farabi, ideal Devlet, 5.91; es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 2-3, 39; Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 32, 185 vd.

13 ibn Sina, Risale fi’l-Kelam ala’n-Nefsi’n-Natika, nsr. Ahmed Fuad el-Ehvani, Ahvalii’n-Nefs, Kahire 1952, s. 195

14 Farabi, ideal Devlet, s. 88;es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 40; Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 39; en-Necat, ngr. Muhyiddin Sabri Kiirdi, Kahire 1938,
s. 165; el-Isarat ve’t-Tenbihat I1, s. 389; Risale fi’l-Kelam ala’n-Nefsi’n-Natika, s. 195

15 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208; en-Necat, s. 193

16 Farabi, Ideal Devlet, s. 89 vd.; es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 40; ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208-209; en-Necat, s. 193. Farabi ve Ibn Sina’nin

bilgi anlayisinda ilk disiniiliirler (el-ma’kalati’l-la), insanin duyu ve deneyle elde edemedigi, kendilerine dogustan (fitri-garizi) sahip oldugu “biitiin
parcadan biiyiiktiir”, “bir sey ayni anda iki farkli yerde bulunamaz” tiiriinden bilgilerdir. Bunlar ayn1 zamanda aklin agik-segik ilk bilgileri olarak isim-
lendirilir. Ikinci diistintiliirler (el-ma’kiilatii’s-saniye) ise, insanin birinci diigiiniilirlerden sonra kendi ¢abalariyla elde ettigi, bilimlere ait diger bilgileri
igerir.

17 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 40-41
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Maddesel akil, kendisiyle ikinci diislintiliirlerin kazanildig: ilk diistintliirleri elde edince, bilfiil akil
diizeyine yiikselmis olur. Burada Farabi ve ibn Sina arasina bir fark vardir. Farabi, ilk diisiiniiliirlerin elde
edilmesiyle teorik aklin, bilkuvve diizeyden bilfiil akil diizeyine yiikseldigini ifade ederken'?, ibn Sina ‘meleke

halindeki akil’ diizeyine yiikseldigini belirtir®.

Ibn Sina’ya gore teorik akil “diisiiniiliirlerden, kendileriyle ikinci diisiiniiliirlere (el-ma’kilatii’s-saniye)
ulagilan birinci diistiniiliirlerin maddesel giigte meydana gelmesiyle miimkiin giic durumuna yiikselir?'. Bu
giice oranla da bu derece ‘meleke halindeki akil’ olarak adlandirilmaktadir. ibn Sina’nin meleke halindeki akil
ile ilgili goriisleri, onun vahiy teorisi ac¢isindan olduk¢a énemlidir. Asagida da ifade edecegimiz gibi, bu akli
seviyedeki bilginin mahiyeti ile vahyin mahiyeti bir noktada bulusmaktadir. O da, kisaca, bu diizeydeki bilginin
tamaminin Faal Akil tarafindan insana verilmesi yani insanin bunlari elde etmek igin bilissel bir ¢cabanin igine
girmemesi ve bu bilgilerin duyu ve deneyle elde edilememesinden dolayr mutlak dogru bilgiler olmasidir.
Filozofa gore, insan ancak bu tiir bilgileri elde edip meleke halindeki akil seviyesine ulastiktan sonra, aklin

liclincii asamasi olan bilfiil akil seviyesine erisebilir.

Insan, Faal Aklin yardimi neticesinde elde ettigi ilk bilgileri kullanarak, ikinci diisiiniiliirlere sahip olur
ve bilfiil akil seviyesine yiikselir. Mantik, matematik, fizik ve metafizik gibi ¢esitli bilimlere ait bilgiler de, bu
asamada, insanin kendisini bir 6gretim siirecine sokmasiyla miimkiin olur. Dolayisiyla, bilfiil akil seviyesine

ulagmada insanin bilgisel bir gayreti s6z konusudur?.

Ancak burada sunu belirtmemiz gerekir ki, teorik aklin tiim agamalar1 boyunca, bir bagka ifadeyle insanin
bilgilenme siirecinde nihai noktada bilgiyi veren Faal Akildir. Bilgi s6z konusu oldugunda insana diisen, ilk
diisiiniiltirler kendisinde olusunca, bilingli bir bilme etkinliginde bulunmasidir. Biitiin bunlardan sonra ancak,
teorik aklin Faal Akilla girdigi iliski (ittisal) bilgiyi aciga ¢ikartabilir, yani Faal Akil, insani nefse feyezan
eder?. Clinkii bilme bir diisiinmedir ve “biitiin distiinmeler (efkar ve teemmiilat) nefsi, feyezani kabul etmeye

hazir hale getiren hareketlerdir?. Iste biitiin bunlarin olup bittigi akli seviye, bilfiil akil diizeyidir.

Teorik aklin bilfiil akil diizeyinden sonraki asamasi, miistefad akil seviyesidir. Bilfiil akil seviyesinde,
ciddi bir istek ve arzuyla gesitli bilimlerde derinlesen insan, belirli bir noktadan sonra Faal Akil ile iletisiminde
-¢ciinkii bilgilenmenin her asamasinda bu ilahi ilke zorunlu bir sart olarak diisiniilmiistiir- bir aligkanlik kazanir

ve yeni bastan bir 6grenim siireci yasamaksizin bilgiyi kabul edebilir. Iste boyle bir durumdaki insan “diisiiniiliir

18 Farabi, ideal Devlet, s. 88; Ibn Sina, Mebhas ani’l-Kuva’l-Nefsaniyyeti, nsr. Ahmed Fuad el-Ehvani, Ahvalii’n-Nefs, Kahire 1952, s. 168.
ibn Sina, ilk diisiiniiliirlerin insan tarafindan olusturulamayacagr ile ilgili olarak soyle demektedir: “Cevheri akl (teorik akil) gocuklarda diistiniiliir su-
retlerden tamamen yoksun olarak buluruz. Daha sonra herhangi bir diigiinme (reviyye) ve 6grenim s6z konusu olmaksizin agik-secik diisiintiliirleri orada
buluruz. Bu diistiniiliir suretler ya duyu ve tecriibe veya ilahi feyz sonucu orada meydana gelmislerdir. Ancak bu disiiniiliir suretlerin orada tecriibe
sonucu meydana gelmeleri miimkiin degildir. Clinkii idrak ettigin bir hitkme aykiri bir seyin varligina inanmazsin. Bunun i¢in tecriibe zorunlu bir hiikiim
ifade etmez... Ayni sekilde duyusal idrakle nesneler hakkinda verecegimiz hiikiimlerin tamamu, idrak ettigimiz ve etmedigimiz biitiin nesneler i¢in gegerli
olamaz. Zira idrak etmedigimiz bir sey, idrak ettigimize aykir olabilir. (Mesela) bizim ‘biitiin pargadan biiyiiktiir’ tasavvurumuz, her bir pargay1 ve her
bir biitiinii idrak etmemiz sonucu olugmus bir tasavvur degildir”. ibn Sina, Mebhas ani’l-Kuva’l-Nefsaniyyeti, s. 176

19 Farabi, Ideal Devlet, s. 89

20 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 39; en-Necat, s. 165

21 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 39; en-Necat, s. 165

2 Farabi, Ideal Devlet, s. 89-90; Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 40; en-Necat, s. 166; , Mebhas ani’l-Kuva’l-Nefsaniyyeti, 168-169
3 Farabi, Ideal Devlet, s. 88 vd.; ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208

2 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208; el-Isarat ve’t-Tenbihat 11, s. 393
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suretleri kendisinde hazir olarak bulur, onlar1 bilfiil diistiniir ve bu diistiniistinii de bilfiil bilir?. Ayn1 anlamda
olmak tizere Farabi soyle demektedir: “Miinfail akli biitiin distiniiliirlerle milkemmellesen her insan, bilfiil
diistiniiliir ve bilfiil akil olunca ve kendisindeki diisiiniiliirleri bilmeye baslayinca, kendisinde bilfiil bir akil
meydana gelir ki, bu akil derece bakimimdan miinfail akildan daha yiiksektir. Maddeden tamamen ayridir ve
Faal Akla daha yakindir. Iste bu akla, miistefad akil denilir2.

Esasen insanin Faal akil ile iletisimi, ya da ondan bilgiyi almasi iki sekilde gergeklesir. Birincisi dolayli
bir kabul edistir. S6yle ki, insan, duyum, muhayyile gibi ¢esitli bilme araglartyla, duyulur nesneden tikel formlari
soyutlayip akla aktarinca, Faal Aklin nuru, duyularn akla ilettigi bu tikel form ve anlamlara ve ayn1 zamanda
akla akar (israk-tecelli); ve akil da bunun sonucu olarak diisiiniiliirlere sahip olur. Bu durum tikel olanin tiimel

olana, duyulurun diistiniiliire dontistiirilmesi anlamina da gelmektedir?’.

Aklin bilgiyi Faal Akildan direkt olarak almasi ise, ya maddesel akil diizeyinden bilfiil akil (Ibn Sina’da
bilmeleke akil) diizeyine yiikselirken elde edilen ilk diisiiniiliirlerde oldugu gibidir ya da miistefad akil
diizeyinde Faal Akilla kurulan yakin iliskideki gibidir. Clinkii filozof ve nebi gibi birtakim insanlar sahip
olduklar iistiin bilgi mekanizmalari sayesinde, ilahi inayetin bir geregi olarak, bilgiyi dolayisiz bir bigimde
Faal Akildan alabilirler®®. Ibn Sina direkt veya aracisiz bilgi aligin, atesin dogrudan dogruya ibrigi 1sitmasini;

dolayli bilgi alisini ise, atesin ibrik araciligiyla suyu 1sitmasini 6rnek olarak vermektedir®.

Burada sunu da belirtmek gerekir ki, Farabi’ye gore teorik aklin son asamasi, miistefad akil diizeyi iken;
Ibn Sina buraya son bir halka daha ilave eder ki, bu da ‘kutsi akil’ seviyesidir. Ona gore insanlar iginde dyle
kimseler vardir ki, onlar sahip olduklar1 bilgisel donanimlar ve imkanlar1 harekete gegirmeden de bilgiyi alma,
daha dogrusu Faal Akil ile ittisali gerceklestirme yetenegine sahiptirler. Bu yetenege sahip olan kimse “sanki
her seyi kendiliginden biliyor gibidir. (Onun sahip oldugu) bu yetenek, derecelerin en iistiiniidiir. Maddesel
aklin bu durumunu ‘kutsi akil’ olarak isimlendirmek gerekir. Ve bu (kutsi akil), bilmeleke akil cinsindendir ki
o, diger insanlarin ortak olamayacaklar1 gercekten yiiksek bir derecedir”®. Ibn Sina’nin bu ifadeleri de
gostermektedir ki, bilginin elde edilmesinde birtakim insanlar, sahip olduklar1 duyusal ve akilsal gii¢lerini,
duyulur ve diisiiniiliir objeler iizerine yogunlastirmadan, herhangi bir bilissel ¢cabanin i¢ine girmeksizin, yani
dis ve i¢ yetileriyle soyutlamalar yaparak kavram ve dnermeleri yeni bir sentez ve analize tabi tutmadan ve bu
dogrultuda bazi zihinsel siiregleri yasamadan bilgiyi elde etme ve Faal Akil ile iletisime gecme yetenegine
sahip olabilirler. Bu yetenegin en {stiin derecesi de, nebilerin sahip oldugu ‘kutsi akil’ seviyesidir’!. Burada
vurgulanmasi gereken nokta, Farabi’ye gore Faal Akil ile en st diizeyde ittisal i¢in, teorik aklin tiim

asamalarinin basariyla gecilmesi zorunlu bir sart olurken, Ibn Sina icin, bdyle bir durum bazi insanlar igin

gerekli degildir.

2 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 40; en-Necat , s. 166

2 Farabi, Ideal Devlet, s. 105-106

27 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208; en-Necat, s. 193; el-Isarat ve’t-Tenbihat II, s. 393; Ibn Sina’da teorik akil ile Faal Aklin iliskisi konusunda
bkz. Herbert A. Davidson, AlFarabi, Avicenna, and Averroes, on Intellect, Oxford 1992, s. 74 vd.

28 Farabi, Ideal Devlet, s. 106; ibn Sina, , Mebhas ani’l-Kuva’l-Nefsaniyyeti, s. 176

2 bn Sina, Niibiivvat, s. 42.

30 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 219; en-Necat, s. 167

31 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 220
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Her iki filozofta da niibiivvet mekanizmasinin Faal Akil ve natik neftsen sonraki iiglincii unsuru
muhayyile yetisidir. Muhayyile yetisi, onlarin bilgi teorilerinde ve psikolojilerinde asli bir unsur olmakla birlikte,
niibiivvet ya da vahiy &gretilerinde de onemli fonksiyonlar iistlenmektedir. insani nefsin bir yetisi olan
muhayyile giicii, insanin bilgi elde etme siirecinde merkezi bir konumda bulunmaktadir. Muhayyile yetisinin
islevi ve degeri, her iki filozof tarafindan taktir edilmekle birlikte, bazi yonlerden farkliliklar arzetmektedir.
Bu nedenle bu giiciin psikolojik ve epistemolojik boyutunu, her iki filozofa gore ayrt ayri ele almakta yarar
vardir.

Farabi’ye gore “diisinen canlinin nefsi, diisiinme, arzu etme, hayal ve duyum gii¢lerinden olugur™32.

Insanin bilgilenme siirecinde bu gii¢lerden her biri, kendine 6zgii bir islevi iistlenmektedir. Duyum ve diisiinme
giicleri arasinda bulunan muhayyile yetisi de etkinligini, arzu giicii ile birlikte bu gii¢lerle iliskileri ¢ercevesinde
gerceklestirmektedir. Bu yeti, bir yandan duyu giiclerinin kendisine sundugu duyulur suretler tizerinde faaliyette
bulunurken, diger yandan diisiinme yetisine hizmet eder. Duyum gii¢leri idraklerini gerceklestirirken, duyulur
nesneyi karsida sart kosarken, muhayyile yetisi i¢in bu sart gegerli degildir. Yani o, duyulur nesnenin varliginin
simdi ve burada olmasini sart kosmadan, onlardan duyu gii¢lerinin soyutladigi suretleri birlestirip ayristirarak
yeni suretler olusturur ve ayn1 zamanda bunlari muhafaza eder. Her ne kadar muhayyile yetisinin idrak ettigi
suretler maddeden bagimsiz ise de maddesel bagintilarindan tamamen arinmis degildirler, yani tikel
karakterlidirler. Bunun nedeni ise, her ne kadar ruhsal bir yeti de olsa, etkinliginde bedensel bir varliga ihtiyag
hissetmesidir, ki bu bedensel organ kalptir. Ve duyum giiclerinde oldugu gibi, diger organlara dagilmis

yardimcilart da yoktur??.

Muhayyile yetisinin, duyum gii¢leriyle oldugu gibi, arzu giicii ve akilla da bir iligkisi mevcuttur. Bilgi
s0z konusu oldugunda duyum, muhayyile ve akil giigleri yeterli iken, bunlarin idrakleri neticesinde ortaya
c¢ikabilecek bir irade ve istek icin arzu giicli gereklidir. “Cilinkii irade, duyusal alg1 veya tahayytil veya akilsal
kuvvetle idrak edilen bir seyi arzu etme veya ondan kaginma istegi ve bu seyin kabul mu edilmesi, yoksa red

mi edilmesi gerektigi tizerinde bir karar vermedir’*.

Mubhayyile yetisi, her ne kadar ruhsal bir yeti olarak nefsani bir giic ise de, bedene bagimlilig1 sebebiyle,
akil ile girdigi iliskide, diistintiliirleri duyulur suretlere benzeterek idrak edebilir. Bu durum soyut varliklarin
idrakinde de gecerlidir. Ancak bu benzetme herhangi bir sekilde degil, diisliniiliir suretlere uygun diisecek bir
bicimde olmalidir. Mesela “o, Ilk Neden, cisim dis1 seyleri ve gokler gibi en iistiin diizeydeki akilsallari,
goriiniisii giizel olan ve en Ustlin, en mitkemmel duyusallarla; en alt, en asagi diizeydeki akilsallar1 da goriiniisii
¢irkin olan duyusallarla taklit eder. Muhayyile yetisinin bu taklit ve benzetme etkinligi ile diger yetilerin
karsisindaki pasif konumundan kurtulup, kendine 6zgii etkinliginde bulundugu uyku hali ve buna paralel

uyaniklik durumundaki idrakleri, Farabi’nin niibiivvet 6gretisinin temelini olusturmaktadir.

32 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 2
3 Farabi, Ideal Devlet, s. 76-77
34 Farabi, Ideal Devlet, s. 77

3 Farabi, Ideal Devlet, s. 95, Farabi’nin Faal Akil, teorik akil ve muhayyile yetisi ile ilgili olarak bkz. Yasar Aydimli, Farabi’de Tanri-insan

Iliskisi, iz Yaymcilik, Istanbul 2000, s. 67 vd., 88 vd., 136 vd.; Ibrahim Hakk1 Aydin, Farabi’de Bilgi Teorisi, Bil Yayncilik, istanbul 2001, s. 89 vd.
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Farabi’den daha ayrintili bir idrak teorisi gelistiren Ibn Sina, bes dis duyuya ilave olarak bes i¢ duyu
daha zikretmektedir ki bunlar, ortak duyu, musavvira, miitehayyile, vehim ve hafiza giicleridir. Ona gore i¢
idrak yetileri i¢erisinde en islevsel olan miitehayyile yetisi “hayvani nefse nisbetle hayal kurma (miitehayyile),
insani nefse nisbetle diisiinme (miifekkire) olarak adlandirilir. Yeri beynin orta boslugudur. Gorevi, musavvira
giictiniin korudugu suretlerin bir kismin1 baska suretlerle birlestirmek veya ayristirmaktir’®, Higbir sekilde
duyulur nesneyle karsi karsiya gelmeyen muhayyile yetisi, sadece ortak duyunun idrak ettigi ve musavvira
giiclinde korunan duyulur suretler lizerinde degil, ayn1 zamanda kendisi ve vehim giicii tarafindan idrak edilen
ve hafiza giiciinde saklanan anlamlar iizerinde de etkilidir. Bu baglamda o, herhangi bir sureti diger bir suretle
veya bir anlami bagka bir anlamla iliskilendirdigi gibi, suretler ve anlamlar arasinda da birlestirme ve ayristirma
yaparak yeni idrakler gerceklestirir. Ve bu idraklerin tamami maddeden ayr1 olup, maddesel bagintilarindan
armmus degildir’’. Farabi’den farkli olarak ibn Sina, muhayyile yetisinin idraklerini, kendi disindaki iki giiciin,
musavvira ve hafiza giiclerinin muhafaza ettigini belirtir. Clinkii ona gore, “idraki gerceklestiren yeti, idraki
koruyan yetiden farklidir™*®. Ayrica yukarida da ifade edildigi gibi, Farabi’ye gore, muhayyile yetisinin organi

kalp iken, Ibn Sina’ya gére, bu yetinin orgam beyindir.

Muhayyile yetisinin, duyularla oldugu gibi akilla da bir iliskisi vardir ve bu noktada bu giice, diisiinme
(miifekkire) giicii denilmektedir. Insanin bilgi olusturmas siirecinde, sahip oldugu biitiin duyusal giigler gerekli
ama yeterli degildir. Her bir duyusal gii¢, bilginin olusumunda belirli bir katki saglamakla beraber, bu diizeydeki
bilgi tikel karakterlidir ve insam gergek mutluluga gotiirecek diisiiniiliirler heniiz elde edilmemistir. iste duyulur
olanin diisiiniiliir olana doniistiiriilmesi siirecinde miifekkire giicli devreye girmektedir. Soyle ki, miifekkire
yetisi, duyusal giiclerden elde ettigi tikel suretleri akla aktarir. Ancak bu bilgiler hentiz tikel oldugu ig¢in, akil
giicli onlar1 oldugu sekliyle kabul edemez. Bu noktada, Faal Aklin aydinlatmasi neticesinde, miifekkirenin akil
giictine sundugu duyusallar, diistiniiliir kilinir. Ayrica aklin, Faal Akildan kabul ettigi diisiiniiliir suretler de,
duyulur olana donustiiriiliirken, yukaridaki islemin tam tersi islemektedir. Boylece gerek duyulur olanin
diistiniiliir olana doniistiiriilmesinde ve gerekse tam tersi bir durumda, Faal Akil, teorik akil ve muhayyile yetisi
birlikte is gérmektedirler. Burada Farabi ve Ibn Sina arasinda énemli bir fark daha ag13a ¢ikmaktadir. Bu da,
Farabi’ye gore Faal Akil, muhayyile yetisiyle direkt iliskiye gegebilirken, bu durum Ibn Sina igin gegerli
degildir. Ona gore Faal Akil ancak kendi cevherine benzeyen bir seyle iliski kurabilir ki, bu da teorik akildir®.

Buraya kadar yapilan agiklamalarda vahiy ve niibiivvet mekanizmasinin unsurlari ve bu unsurlarin isleyis
tarzi ortaya konulmus oldu. Bundan sonra yapilmasi gereken sey, bu mekanizma icerisinde dile gelen vahyin
kavramsal boyutunun, her iki filozof tarafindan nasil ele alindiginin tasvir edilmesidir. Bu nedenle 6nce

Farabi’nin, sonra da Ibn Sina’nin konuyla ilgili gériisleri ele alinacaktir.

Farabi’nin, vahyin mahiyeti ile ilgili goriisleri es-Siyasetii’l-Medeniyye ve el-Medinetii’l-Fazila adli

36 fbn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 36; en-Necat, s. 163; el-Isarat ve’t-Tenbihat II, s. 382; el-Keramat ve’l-Mu’cizat ve’l-Eacib, s. 227

37 1bn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 51-52; en-Necat, s. 170
38 Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 36; en-Necat, s. 163; el-Kerdmat ve’l-Mu’cizat ve’l-Eécib, s. 227
3 Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208 vd., en-Necat, s. 193 vd.; el-Isarat ve’t-Tenbihat Il , 393 vd.; Muhayyile yetisinin etkinliginin ayrmntili bir

analizi i¢in bkz. Ali Durusoy, Ibn Sina Felsefesinde insan ve Alemdeki Yeri, M.U.ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yaynlari, Istanbul 1993, s. 103 vd.
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eserlerinde farkli tarzlarda ele almmaktadir. Ilkinde, vahiy, felsefi hakikati de igine alacak bir tarzda
incelenirken, ikincisinde daha ¢cok muhayyile yetisinin bir etkinligi olarak karsimiza ¢cikmaktadir. Es-Siyase’deki
aciklamlara gore vahiy, kazanilmis akil yoluyla, Faal Akildan elde edilen bir bilgi olarak tanimlanmaktadir.
Teorik aklin gelisim asamalarinda da ifade edildigi gibi, maddesel akil, Faal Akil araciligiyla ilk bilgileri elde
edip bilfiil akil seviyesine, oradan da kendi gayretleriyle kazanilmis akil mertebesine erisince, Faal Akil ile
aracisiz iliski kurma aligkanligini kazanmig olur. Bu noktada Faal Aklin feyezani, miinfail akla dolayisiyla da
kazanilmis akla ulasir. “Eskilere gore boyle bir kisi, gergekte hiikiimdar (melik) olup, onun vahiy almis oldugu
sOylenmelidir’®. Kazanilmis akil seviyesinde, Faal Akidan vahyi alan insan bir filozof ve ilahi mahiyete

biirtinmiis bir distiniir olarak karsimiza gikar*'.

Farabi’ye gore, uygun yaratilisa sahip ve entelektiiel gelisimini basariyla tamamlayan her bir insan, vahyi,
mutlak hakikatin ilahi kaynag1 olan Faal Akildan alabilmektedir. Bu nedenle vahye muhatap olan insanin,
tanrisal bir irade tarafindan secildigini ifade etmek pek miimkiin gériinmemektedir. Ciinkii her ne kadar, insanin
bilgilenme siirecinin tamaminda Faal Aklin etkisi s6z konusu ise de, eger insan bu siireg icerisinde belirli bir
cabanin i¢ine girmezse, bdyle bir etkilenme gergeklesmemektedir. O agidan, vahyin alinisinda is, daha ¢ok
insana diigmektedir. Ayrica, Farabi’nin es-Siyase’deki vahiy ile ilgili agiklamalari, dini mahiyetteki vahiy ile
de pek ortiismemektedir.O, daha ¢ok metafiziksel bilginin elde edilmesi anlamindadir. Zaten bu tiir vahyin,
kazanilmig akil diizeyinde gerceklesmesi ve kazanilmis aklin, maddesel akil cinsinden kabul edilmesi de, boyle
bir bilgi akiginin, entelektiiel gelisimini tamamlamis, kendisini Faal Aklin aydinlatmasina agabilmis her bir
insan i¢in miimkiin goriilmesinin nedenidir denilebilir. Farabi de, bu tiirde bir vahiy alisini, 6nce miinfail aklin

sonra da kazanilmig aklin elde edilmesiyle basarilacagini bir sart olarak ortaya koymaktadir®?,

Farabi’ye gore insan, vahyi, her ne kadar kazanilmis akil diizeyinde Faal Akildan almis olsa da, nihai
noktada vahyi veren Tanridir. Ciinkii “Faal Akil, ilk sebebin varligindan ¢ikmistir. Bunun igin Faal Akil
aracihigiyla bu insana vahyedenin Ilk sebep oldugu sdylenebilir™*. Dolayisiyla gergekte insana Tanri

vahyetmekte olup, bunu Faal Akil araciligiyla gergeklestirmektedir.

Farabi’nin el-Medinetii’l-Fazila’daki aciklamalari, vahyin daha ¢ok tahayyiil fiili etrafinda ele alindigini
gostermektedir. Burada vahyin dini anlaminin rasyonel bir izahinin yapildigini da sdylemek miimkiindiir. Her
ne kadar, burada da, insanin vahyi alabilmesi ya da Faal Akil ile ittisali gerceklestirebilmesi i¢in, tiim entelektiiel
gelisimini basarmig olmasi bir sart olarak zikredilse de, nebinin aldig1 bilginin, Faal Akildan onun muhayyile
yetisine gelen feyezanlar oldugu ifade edilmektedir. Farabi bu konuyla ilgili olarak sdyle demektedir: “Tabii
istidat bilfiil akil olan edilgin aklin maddesi, edilgin akil kazanilmis aklin maddesi, kazanilmig akil Faal Aklin
maddesi kilindiginda ve biitiin bunlar bir ve ayn1 seymis gibi ele alindiginda, bu insan, kendisine Faal Aklin
indigi insan olur. Bu hal onu akilsal kuvvetinin her iki kisminda, yani nazari ve ameli kisimlarinda ve muhayyile

kuvvetinde ortaya ¢iktiginda, bu insan kendisine ‘vahiy’ gelen insan olur ve aziz ve yiice Tanr1, Faal Aklin

4 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 45
4 Farabi, ideal Devlet, s. 106-107

2 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 45
8 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 45
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araciligtyla ona vahiy indirir. Boylece aziz ve yiice Tanri tarafindan Faal Akla tasan seyi, Faal Akil kazanilmis
akil vasitasiyla edilgin akla ve sonra muhayyile kuvvetine gegirir. Ve bu insan, Faal Akildan edilgin akla tasan,
feyz eden seyle bilge bir insan, bir filozof, tanrisal nitelikli bir akil kullanan miikkemmel bir diisiiniir; Faal
Akildan muhayyile kuvvetine tasan, feyz eden seyle de bir peygamber, gelecegi bildiren bir uyarici, halihazirda

var olan tikeller hakkinda bilgi veren bir haber verici olur™#.

Daha once de ifade edildigi gibi, Farabi’ye gore, muhayyile yetisinin, duyum, arzu giicii ve akil ile bir
iligkisi vardir. Ona gore bu yeti, duyum giiclerinin kendisine sundugu duyulur suretleri, maddeden ayr1 ancak
maddesel bagintilar1 i¢cinde olduklar1 gibi idrak eder. Muhayyile yetisi, hayale dayali iradenin olusumu
noktasinda arzu giiciiyle de bir iliski icerisindedir. Ayni sekilde bu gii¢, aklin hem teorik hem de pratik kismiyla
iligkiye gecerek, pratik aklin kendisine sundugu tikel formlar1 aynen kabul ederken, teorik aklin kendisine

sundugu diisiiniiliirleri taklit ederek kabul edebilir.

Biitiin bunlarin yani sira muhayyile giiciiniin Faal Akil ile de bir iliskisi vardir. Bu iligki, teorik ve pratik
akil araciligryla diistiniiliirlerin muhayyileye aktarilmasi seklinde olabilecegi gibi, dogrudan dogruya Faal Aklin
birtakim soyut hakikatleri muhayyile giiciine aktarmasi seklinde de gergeklesebilir. Burada sunu belirtmek
gerekir ki, muhayyile yetisi kendisine 6zgii etkinligini —bu arada Faal Akil ile olan iliskisini de- duyum, arzu
giicti ve akil ile olan irtibatini kopardigi ya da minimum diizeye indirdigi anlarda gergeklestirir. Ki bu da ancak
uyku haindeyken ortaya cikabilir. Faal Aklin uyku esnasinda muhayyileye verdigi formlar dogru riiyalar olarak
adlandirilir. Bu idrakler simdiki zamanla oldugu gibi, gelecekle de iliskili olabilir. Filozofa gore, bir ¢ok insanin
uyku esnasinda elde etigi bu suretler, sinirli sayidaki bazi insanlar tarafindan uyaniklik aninda da alinabilir.
Bunlar1 digerlerinden ayiran sey ise, sahip olduklar1 olaganiistli seviyedeki muhayyile giicleridir. Soyle ki
“muhayyile kuvveti bir insanda son derece gli¢lii ve tam ise ve ona disaridan gelen duyusallar, onu tamamen
kaplayacak ve akilsal kuvvete hizmet etmesini engelleyecek sekilde onu tamamen istila etmiyorsa, tersine onda
bu iki seyle ugragsmasinin yaninda kendine has fiillerini gergeklestirebilecegi dnemli bir fazlalik varsa, onun
bu iki faaliyetle mesgul oldugu zamanki uyaniklik hali, onlardan tamamen kurtuldugu uyku hali gibi olur.
Simdi muhayyile kuvveti Faal Akil tarafindan kendisine verilen seylerin ¢ogunu, bu seyi taklit eden gozle
goriiniir duyusallarla temsil eder. Bu tahayyiil edilen seyler kendi paylarina ortak duyu kuvvetine giderler ve
tasavvur (irtisam) edilirler. Ortak duyu kuvvetinde onlarin imajlar1 (rustim) ortaya ¢ikar ¢ikmaz, gérme
kuvvetinin kendisi bu imajlardan etkilenir (infi’al) ve bu imajlar orada tasavvur edilirler*. Gorildigi gibi
birtakim insanlar, listiin muhayyile giicleri sayesinde, uyaniklik halinde bile Faal Akil ile iletisime gegerek
metafiziksel gerceklikler hakkinda bazi bilgileri temsili bir bicimde elde edebilirler. Filozofa gore, muhayyile
yetisinin bu olaganiistii durumu ancak nebilerde mevcuttur*. Onlarin, bu gii¢leriyle Faal Akildan aldiklar bilgi

de dini anlamdaki vahiydir.

Muhayyile yetisinin, soyut hakikatleri ve diisiiniiliirler suretleri olduklari sekliyle degil de, temsil ve

“ Faréabi, Ideal Devlet, s. 106-107
4 Farabi, Ideal Devlet, s. 96
46 Farabi, Ideal Devlet, s. 97
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benzetmeler seklindeki idraklerinin vahiy olarak adlandirilmasi neticesinde, niibiivvet de metafiziksel bilginin
tahayyiil giicii vasitasiyla yorumlanmis ve doniistiiriilmiis bi¢imi olmaktadir. Dolayisiyla soyut hakikatlerin ve
diistiniiliirlerin kazanilmig akil diizeyindeki idraki, gercek felsefe iken, bunlarin tahayyiil giicii araciligiyla
yorumlanmasi ise din seklinde ortaya ¢ikmaktadir. Farabi’nin konuyla ilgili su ifadeleri oldukga dikkat ¢ekicidir:
“Simdi varliklarin bilgisi kazanildiginda ve 6grenildiginde eger onlarin kavramlari akilla kavraniliyor ve kesin
ispatlar araciligiyla tasdik ediliyorlarsa, bu bilgileri i¢ine alan ilim, felsefedir. Eger onlar kendilerini temsil
eden misaller aracilifiyla tahayyiil (hayal giicii) yolu ile bildiriliyor ve bu tahayyiil ettirilen seyler ikna
yontemleri ile tasdik ettiriliyorlarsa, eskiler bu bilgileri igine alan seyi din diye adlandirmaktaydilar. .. Her ikisi
de ayn1 konular igerir ve varliklarm ilkeleri hakkinda bilgi verirler. Ciinkii her ikisi de varliklarmn ilk ilkesi ve
ilk nedenle ilgili bilgi verirler ve her ikisi de insanin kendisi i¢in varliga getirilmis oldugu nihai amag, en yiiksek
mutlulukla diger varliklarin nihai amaglar1 hakkinda bilgi verirler. Felsefenin biitiin bunlarla ilgili olarak akla

ve kavramaya dayanarak bilgi verdigi her seyde, din hayal giiciine dayanarak bilgi verir™.

Ibn Sina’nin vahiy ilgili gériisleri, FArabi’nin aym konudaki diisiinceleriyle karsilastirildiginda daha
ayrmtilidir ve fazla problematik degildir. O, bu konuyla ilgili goriislerini hem Sifa, Necat ve Isarat gibi sistem
eserlerinde, hem bu konuyla ilgili miistakil risalelerinde ele alip incelemistir. ibn Sina konuyu temellendirirken,
Farabi’den farkli olarak ayet ve hadislere de miiracaat ederek, hem felsefenin hem de dinin taleplerini
karsilamaya ¢alismistir. O, vahye dair diisiincelerini daha ¢ok metafizik ve nefs ile ilgili yazilarinda ortaya
koymaktadir. Metafizik agidan, niibiivvetin sosyo-politik yoni, nefs ile ilgili yazilarinda ise nebinin bilgilenme
stireci ve vahiy konu edilmektedir. Ancak konumuz agsindan bizi ilgilendiren nebevi bilgi yani vahiy kuramidir.

Bu nedenle meselenin epistemolojik vechesi iizerinde durmak yerinde olacaktir.

ibn Sina, insanin bilgi elde etme giicii ile kendi disindaki canlilardan ayrildigim ve bunun da ‘diisiinen
nefs’ olarak adlandirilan teorik akil ile gergeklestirdigini belirtir. Teorik akil da, ¢esitli sekillerde elde ettigi
bilgi neticesinde maddesel akildan kazanilmis akil diizeyine kadar ¢ikabilir. Bu gelisim siirecinde bilgiyi insana
kazandiran gii¢ Faal Akildir. Insanin bilgilenmesi boyunca kendine diisen gérev ise, Faal Akil ile ittisale
gecebilme adina, sahip oldugu bilissel donanim ve imkanlari harekete gecirmekten ibarettir. Yani insan,
maddesel akil diizeyinde elde ettigi ilk diistiniiliirlerden sonra bilissel bir gayret icine girerek kazanilmig akil
diizeyine yiikselir ve Faal Akildan bilgiyi alabilir. Ancak Ibn Sina’ya gére, birtakim insanlar boylesine bir
siireci yasamadan da, yani hicbir 6grenim faaliyetinde bulunmadan da Faal Akil ile iletisime gecer ve bilgiyi
kabul edebilir. Bir baska ifadeyle insanlarin bir kismi diisiinme araciligi ile bilgiyi kazanirken, diger bir kismi1
da diistinme olmaksizin bir anda ve akli bir kesinlik icerisinde bilgiyi kazanir. Bu, sezgi giiciiniin maksimum
diizeyini ifade eder. Bu yetenege sahip insanlar sanki her seyi kendiliginden biliyor gibidir. Bu insanlarin sahip

olduklar1 bu akli derece ‘kutsi akil’ olarak adlandirilmakta ve niibiivvetlik mertebesine tekabiil etmektedir 5.

Nebinin sahip oldugu bu 6zel yetenegin daha iyi anlasilmasi i¢in, filozofun, bilginin nasil kazanildigina

47 Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi (Tahsilu’s-Sa’ade), (Ceviren Ahmet Arslan), Vadi Yayinlari, Ankara 1999, s. 90-91. Farabi’nin vahiy 6gretisi i¢in
ayrica bkz. Yagar Aydimli, age, s. 129, Omer Mahir Alper, islam Felsefesinde Akil-Vahiy Felsefe-Din iliskisi, Ayisig1 Kitaplar, Istanbul 2000, s. 117
vd.; Ibrahim Hakki Aydin, age, s. 143 vd.; .Herbert A. Davidson, age, s. 54 vd.

48 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 219 vd.; en-Necat, s. 167
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dair diiglincelerinin bir baska yonden tahlil edilmesi gerekir. Ayni anlamda olmak iizere 6zellikle sezgi
kavramimin mahiyetini burada zikretmek, kutsi aklin anlam ve islevi agisindan énemlidir. Ibn Sina’ya gére
bilginin kazanilmasi “ya diisiinme, ya sezgi, ya da anlama ile gergeklesir™®. Ona gore “diisiinme, nefsi, feyezani
kabul etmeye hazir hale getiren hareketlerdir™’. Bu hareketler ise, duyularin akla ilettigi suret ve anlamlari
kavramlara doniistiirme ve bunlarla 6nermeler olusturma tiiriinden etkinliklerdir. Ancak boyle bir etkinlik
neticesinde Faal Akil bilgiyi verebilir. Bu nedenle diisiinme, bilgiyi arama c¢abasidir. Sayet insan kendisini

yogun bir sekilde boyle bir ¢aba igine sokarsa Faal Akil ile ittisali gergeklestirip bilgiyi elde edebilir.

Filozofa gore bilginin bir diger elde edilis yolu sezgidir. “Sezgi (hads), zihnin kendisiyle orta terimi
(bilgiyi) elde ettigi fiilidir”*'. Bir bagka tanim da soyledir: “Sezgi orta terimin bir anda zihinde yer etmesidir*?.
[Ik tanimda zihnin her tiirlii eylemi sezgi iken, sonraki tanimda sezgi daha 6zel bir anlamdadir. Birincisi
diisiinmeyi de icine alirken, ikincisinde diislinme olmaksizin bilginin alinmasi s6z konusu edilmektedir. Bu
tiirden bir sezgi ancak birtakim insanlar i¢in gegerlidir ve bunlar ya kazanilmig akil diizeyine ulagmis filozoflar
ya da nebilerdir. Burada dikkat edilmesi gereken nokta, nebinin entellektiiel gelisim asamalarinin hig birisini
gecmeksizin boyle bir yetenege sahip olmasidir ki, iste Ibn Sina’nin kastettigi ‘kutsi giic’ budur. Bu giice sahip
olan nebi de diledigi zaman Faal Akil ile ittisale gecip, ¢ok kisa bir siirede bilgiyi oldugu gibi alir.

Ibn Sina’ya gore kutsi akil “bilmeleke akil cinsindendir ki o, diger insanlarin ortak olamayacaklari

gergekten yiiksek bir derecedir™

. Kutsi aklin, meleke halindeki akil cinsinden kabul edilmesi birka¢ yonden
iizerinde durulmasi gereken bir konudur. ilkin, maddesel aklin Faal Akildan elde ederek melek halindeki akil
seviyesine ¢iktig1 ilk diisliniiliirlerin mutlak dogru bilgiler olmasi gibi, nebinin Faal Akildan aldigi vahiy de
mutlak hakikati ifade eder. Diger yandan nasil ki, meleke halindeki akil seviyesinde ilk diigiiniiliirlerin
alimmasinda insanin bir gayreti s6z konusu degilse, nebi de her hangi bir ¢aba icine girmeksizin vahyi kabul
etmektedir. Dolayisiyla buradan, nebinin sahip oldugu vahyin tamamini, kendi imkanlariyla olugturamayacagi
sonucu ¢ikmaktadir. Ki bu da, vahyin muhatabimin Tanri tarafindan secildigini gostermektedir. Ibn Sina acikca

ifade etmese de, kanaatimizce ona gore niibiivvet kesbi degil, vehbidir.

Nebi, hem sahip oldugu kutsi gii¢, hem de bu gii¢ ile bilgiyi alma noktasinda diger insanlardan ayrilir.
O, Faal Akildan feyezan eden bilgilerin tamamini1 ya bir defada veya belirli bir zaman dilimi icerisinde direkt
olarak elde etmektedir. Iste onun bu gergevede aldig1 bilgi vahiydir®. Bu ayni1 zamanda nebinin kutsi akli ve
Faal Akil arasindaki maksimum iliskinin de adidir. “Bdyle bir nefs sanki kibrit, Faal Akil da ates gibidir. Ve

Faal Akil aniden onu tutusturur ve kendi cevherine doniistiiriir>”.

Ibn Sina’ya gére, Faal Aklin sahip oldugu bilgi, hicbir sekilde harf ve kelimelerle ifade edilmemis,

ibarelere dokiilmemis, sayisallik ve gokluktan uzak bir anlamlar biitiiniidiir. Ki bu, ayn1 zamanda Allah’in kelam

e ibn Sina, es-Sifa, Mantik ITI, Burhan, nsr. Ebu’l-Ala el-Afifi, Kahire 1954, s. 60

50 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208; el-Isarat ve’t-Tenbihat 11, s. 393

st ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s.219; en-Necat, s. 167

52 ibn Sina, el-isarat ve’t-Tenbihat II, s. 393

53 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 219

54 ibn Sina, Niibiivvat, 45, 47

53 ibn Sina, Risale fi’I-Fiil ve’l-infial ve Aksamiha, nsr. Seyyid Zeynelabidin Musevi, Mecmu’ Resail, Haydarabad h. 1354, s. 4
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sifatina karsilik gelmektedir. Bu karakterdeki anlamlar, nebinin kutsi aklina akinca (ilka), nebi, bu giicii ile
onlar1 diistiniiliir kilar. Bundan sonra bu bilgiler, hayal giicli vasitasiyla harf ve kelimelere doniistiiriilerek,
mesela Ibranice ve Arapga olarak ifade edilir. Bu bilgiler bir kaynaktan ¢ikmis olmakla birlikte, farkli dillerde
formiile edilebilirler. Boylece vahiy melegi goriiliip, sesi de isitilmis olur. Dolayisiyla nebi once bilir, sonra bu
bilgileri duyulur olana doniistiiriir. Filozof ise, 6nce duyulur olandan hareketle yetkinlesir, sonra da hakiki

bilginin kapist kendisine agilir¢.

[lahi kelamin, nebi tarafindan elde edilmesinde, onun hem kutsi akli, hem de muhayyile yetisi beraberce
is gormektedirler. Muhayyile yetisinin bu noktada iistlendigi gorev, ilahi kelamin sembollerle ifadesinde ortaya
cikmaktadir. Cilinkdi ilahi inayet geregi duyulur ve diistiniiliir diinyanin 1slahini siyaset ve ilimle gerceklestirmeyi
amagclayan nebi, Tanridan, Faal Akil araciligiyla aldigi bilgiyi “uygun bir anlatim tarzinda (ibaretiin istasvabet)”
insanlara anlatmakla yiikiimlidiir’”. ‘Uygun bir anlatim tarzi’ nebiye indirilen vahyin hangi 6zellikte olmasi
gerektigini ifade etmektedir. Bu 6zellik, vahyin, insanlar tarafindan anlagilabilir ve kabul edilebilir nitelikte
olmasi anlamima gelmektedir. Ozellikle Tanr1 ve ahiret hayat: gibi soyut gergeklikleri ifadede ve bu konularda

insanlar1 ikna etmede, devreye nebinin sahip oldugu iistiin muhayyile yetisi girmektedir.

Burada sunu belirtmek gerekir ki, insanin bilgilenmesi ya fiziksel olandan metafiziksel olana, yani
duyulurlardan diistiniiliirlere ya da metafiziksel olandan fiziksel olana dogru gergeklesir. Bu ikinci durumda
insan, bilgiyi Faal Akildan teorik aklina, oradan da muhayyile yetisine aktararak, diistiniiliir olan1 duyulur kilar.
Bu durum bilingli bir bilgilenme siirecidir ve belirli bir noktaya ulasmis herkes i¢in gecerlidir. Ancak muhayyile
yetisi olduke¢a fazla islek olan bazi1 kimseler, duyularin, bu giicii etkinliginden alikoymadigi zamanlarda yani
uyku halinde bilgiyi elde edebilirler, ki bu, gercek riiyadir. Bu durum, o kimselerde uyaniklik halinde de
gergeklesebilir. Yani onlar uyanik iken dahi, duyularin muhayyile giiciine etki etmesine izin vermezler ve
metafizik aleme ait bilgileri tahayyiil edip, simdiki ve gelecek zamanda gerceklesecek olaylarin bilgisine vakif
olabilirler. Nebinin muhayyile giicii bu 6zelliktedir’®. Nebi sahip oldugu bu gii¢ ile, Faal Akildan kutsi giicii ile
elde ettigi bilgilerin bir kismini1 duyulur formlara doniistiirebilir. Vahyin, sembol ve benzetmelerle ifade edilmesi

bu anlamdadir.

Filozofun, vahyin temellendirilmesinde, nebinin muhayyile giiciine vurgu yapmasi bagka yonlerden de
onemlidir. Onlardan birisi, goksel nefslerin tikel bilgilerini bu giiciin kabul ettigidir. Goksel nefsler, kendilerinden
derece bakimindan iistiin olan soyut akillarin tiimel bilgilerinden farkli olarak, tikel karakterli birtakim bilgilere
sahiptirler. Bu nefsler, her ne kadar ontolojik olarak ay alt1 alemin cisimsel varliklar tizerinde etkili iseler de, 6zellikle
tikel anlamlar (el-maanii’l-cliz’iyye) iizerinde de tasarruf sahibidirler®. Bu tasarruf, nebinin sahip oldugu muhayyile
giicli vasitasiyla bazi gaybi bilgilerin elde edilmesi seklinde ortaya ¢ikmaktadir. Bu durum nebini ayirtedici bir 6zelligi
olan mucizenin bir ¢esidiyle de dogrudan iliskilidir. Ciink{i “mucizenin bu ¢esidi tahayytil giiciiniin tstiinliigiiyle
ilgilidir. Ciinkii yetenekli olana, ge¢cmisteki ve halihazirdaki olaylari tahayytilii ve gelecekteki olaylarin heniiz ortada

56 ibn Sina, Risaletii’l-Arsiyye, s. 36

57 ibn Sina, Niibiivvat, s. 47

58 ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 154 vd.

59 ibn Sina, es-Sifa, Ilahiyat II, s. 436-437 Risale fi’l-Fiil ve’l-Infial ve Aksamiha, s. 4 vd.
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olmayan bilgilerine (mugayyebat) ulasmay1 miimkiin kilan seyler verilmistir. Uzun zaman 6nce gerceklesmis olaylarin
cogunun bilgisi kendisine verilir, o da bunlar1 haber verir. Yine gelecekte gergeklesecek olan olaylarin bilgisi kendisine
verilir; bunlarla da (insanlar1) uyarir’®, Gaybi bilgi mucizenin bir ¢esidi olarak kabul edilmekte ve bu da gegmis, simdi
ve gelecekteki tekil olaylarn bilgisiyle iliskilendirilmektedir. Bu konuyla ilgili olarak filozof, gegmis peygamberlerin
hayatlar ile ilgili bilgilerin nebiye verilmesi, Necasi’nin 6liimii ve Rumlarin ileriki bir tarihte galip gelecekleri gibi

ornekleri vermektedir®'.

Ayni sekilde mucizenin diger bir ¢esidi de yine vahiyle alakalidir. Bu tiir mucize “bilginin tistiinligiiyle
ilgilidir. Ciinkii yetenekli (miisteid) olana, insani 6grenme ve dgretme olmaksizin bilginin en iistiinii verilir.
Bdylece o, Allah’1n diledigi kadariyla, sahip oldugu insani gii¢ oraninda gergek Tanrty1, meleklerin tabakalarini,
yarattiklarinin diger sifatlarini, mebde ve meadin keyfiyetini ve bunun gibi bir ¢ok seyi kusatici bir sekilde
bilir”®2. Bu ifadelerden de anlagilmaktadir ki, nebinin sahip oldugu kutsi gii¢ ile Faal Akildan aldig1 vahiy, bir

tir mucize olarak telakki edilmektedir.

Son olarak sunu ifade edebiliriz ki, Ibn Sina’ya gore vahiy, nebinin hem kutsi akli hem de muhayyile
giicii ile elde ettigi bir bilgidir. O nedenle vahiy tecriibesi, sadece hayale dayali bir etkinlik olmayip, daha ¢ok

kutsi aklm bir islevi olarak degerlendirilmektedir.

Buraya kadar yapilan agiklamalarda sonra, Farabi ve Ibn Sina’nin vahiy kuramiyla ilgili olarak sunlar
sOyleyebiliriz: Farabi’ye gore vahyin iki anlamindan bahsetmek miimkiindiir. Bunlardan birincisi teorik aklin
biitiin agamalarin1 ge¢mis olan insan, din dilinde vahiy melegi olan Faal Akildan vahyi elde edebilir. Kazanilmis
akil diizeyinde alinan bu bilgiler, gercek felsefe, bilgiyi elde eden de filozoftur. Bu tiir bilginin sosyo-politik
bir igerige sahip olmasi1 gerekmez. O epistemolojik karakterlidir ve bireysel bir tecriibedir. ikinci olarak akli
asamalar1 basariyla gecen insanin, muhayyile yetisi ile bilgiyi elde etmesidir ki, dini muhtevali vahiy budur.
Bu, felsefi hakikatin yorumlanmis sekli olarak degerlendirilebilir. Ibn Sina’ya gére, nebi, diger insanlarin sahip
olamayacagi bir akli giice sahiptir ve bu gii¢ ile vahyi Faal Akildan almaktadir. Dolayisiyla insanin kabul ettigi
bilginin vahiy olmasinin temel sart1, ona gore, bu giice sahip bulunmaktir. Bu gii¢, nebiye Tanr1 tarafindan
bahsedildigi i¢in, nebinin immi olas1 anlasilabilir bir durumdur. Nebi bu giicti ile aldig1 bilgileri, sahip oldugu
konum ve gorev geregi, muhayyile giiciiniin de ise karismasiyla sembollerle ifade etmektedir. Her iki filozofa
gore de felsefi olan ile vahye dayanan din, bir ve ayni hakikati farkli iisluplarla dile getirmektedirler. Yine her
iki filozofa gore, gerek filozofun gerekse nebinin epistemolojik olarak ylikselebilecekleri en son nokta, Faal

Aklin makamidir

0 ibn Sina, Risale fi’I-Fiil ve’l-infial ve Aksamiha, s. 4 vd.
61 Ibn Sina, Risale fi’l-Fiil ve’l-Infial ve Aksamiha, s. 4
02 ibn Sina, Risale fi’I-Fiil ve’l-infial ve Aksamiha, s. 4. ibn Sina, “Biz ona katimizdan bir bilgi verdik (Kehf 65)”, Onu, Ruhu’l-Emin senin

kalbine indirdi (Suara 193)”, “Sana bilmedigini 6gretti (Nisa 13)”, “Boylece sana emrimizden bir ruh vahyettik, oysa sen kitap ve imanin ne oldugunu
bilmiyordun (Sura 52)”, “Yag1, neredeyse kendisine degmese dahi 151k verir (Nur 35)” gibi ayetlerle; Ruhu’l-Kuds kalbime ilham etmistir ki, hi¢ kimse
rizkini tamamlamadan 6lmeyecektir”, “Salih kimsenin sadik rityas, niibiivvetin kirk alti ciiziinden bir ciizdiir”, “Bana az s6z ile ¢ok sey ifade etme (ce-
vamiu’l-kelim) giici verildi” seklindeki hadisleri, nebinin bilgiyi Faal Akildan almasi ve iistiin bir akil ve muhayyile giiciine sahip olmasi seklinde yo-
rumlamaktadir. Bkz. Ibn Sina, Risale fi’l-Fiil ve’l-Infial ve Aksdmiha, s.3- 4; ibn Sina’nin niibiivvet ile ilgili diisiinceleri i¢in ayrica bkz. Omer Mahir
Alper, age, s. 190 vd.; Farabi ve Ibn Sina’mn vahiy anlayslarinin ayrintili bir analizi igin bkz. Fazlurrahman, Prophecy in Islam: Philosophy and Ortho-
doxy, London 1958, s. 30 vd.
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MUHAMMED iKBAL’DE TANRI-EVREN ILISKiSI

Hidayet Peker<

OZET

Ikbal’in felsefi ilgileri, Tanr1, evren, insan, bilgi, ahlak, deger, oliimsiizliik, siyaset, 6zgiirliik vs. gibi
pek cok konuyu kapsamaktadir. Ancak biz, bu ¢alismada Ikbal’in Tanr1 ve evren hakkindaki goriisleri iizerinde
durmaya calisacagiz. Bunu yaparken de, dncelikle Tkbal’in kendi eserlerinden hareket edecegiz. ikbal’e gore
evren siirmekte olan Ilahi bir yaratimdir; o kaynagini, olusunu ve devamliligii Allah’in yaratic iradesi ve
bilin¢li amacinda bulur. Evren cansiz, statik degil, dinamik ve hep gelisen bir organizmadir, Miisahede
Edilmeyen Hakikat’in miisahede edilen tarafi, O’nun nesnelesmesi ve agiga ¢ikmasidir. Evren, Tanr1’dan
koparilarak anlasilamaz, ¢iinkii o, Allah’m davranisidir. Bu davrans ise siireklilik arzetmektedir. Iste hakikat

arayisi bu siireklilige insanin biitiin benligiyle katilmasiyla miimkiindiir.

Anahtar Kelimeler: Muhammed Ikbal, Tanr1, Evren, Yaratma, Zaman-Mekan

The Relationship between God and the Universe in Muhammad Igbal
ABSTRACT

Igbal’s philosophical concern consists of various subjects, such as God, universe, human, knowledge,
morality, value, immortality, politics, freedom, etc. However, we will try to elaborate Igbal’s views on the
relationship between God and the universe with reference to his own works. According to Igbal, the universe
is an ongoing divine creation; it takes its source from God’s creative will and His conscious purpose. The
universe is not an inanimate and static thing, but it is a dynamic and ever-growing organism; an observable
dimension of the Unobservable Truth, Its objectivisation and Its revelation. The universe cannot be explained
as detached from God, because it is the conduct of God. This conduct is continuous. Then, seeking for truth is

possible by means of human’s participation in this continuousness.

Key Words: Muhammad Igbal, God, Universe, Creation, Time-Space

{Dog. Dr. Bursa Uludag Universitesi [lahiyat Fakiiltesi islam Felsefesi Ogretim Uyesi. Bu makale Bursa Uludag Universi-
tesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 22/1 (Ocak 2013) de yayimlanmustir.
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Her diisiiniir kendi déneminin ¢ocugudur; miitefekkirin diisiinsel hassasiyetleri ve ilmi ilgileri, dncelikle
kendi sosyo-kiiltiirel cografyasini etki altina alan problemlere yoneliktir. Ancak diisiiniir, bu problemlerle
ilgilenirken ya da onlara ¢dziim ararken, kendi sosyo-kiiltiirel cografyasinda sikisip kalmaz; gegmisten
giiniimiize gesitli problem alanlarindan haberdar olup, pek¢ok farkli ilmi tavirlar ve ¢6ziim denemelerini dikkate
alir ve giindemine tasir. Ozellikle ilgi alanina giren problemlerin ortaya ¢ikti1 ve siiriipgittigi sosyal yapiyi,
bu yapiin tirettigi kiiltlirel dokuyu ve bu kiiltiiriin ifadelendirilip sekillendigi dilin gesitli fonksiyonlarini bilmek;
ayrica yasadig1 zamanin ilmi verilerini bilip yeni olan1 ortaya koymak bir diisiiniiriin ayirt edici 6zelligi olmasi
gerekir. Biitiin bu nitelikler Muhammed Ikbal’de fazlasiyla vardir. O, biitiin mesaisini, islam toplumunun o
giinkii problemlerine ve Islam diisiincesinin cesitli alanlara ydnelik problemlerinin ¢dziimiine hasretmistir. Bu
baglamda o, bir din adami, sosyal bilimci, politik bir kisilik ve filozof-sair olarak karsimiza ¢ikar, ancak onun

dikkat ¢eken tarafi filozoflogu ve sairligidir.

Ikbal’in felsefi ilgileri, Tanr1, evren, insan, bilgi, ahlak, deger, 6liimsiizliik, siyaset, 6zgiirliik vs. gibi
pek ¢ok konuyu kapsamaktadir. Ancak biz, bu ¢alismada Ikbal’in Tanr1 ve evren hakkindaki goriisleri iizerinde
durmaya calisacagiz. Bunu yaparken de, dncelikle ikbal’in kendi eserlerinden hareket edecegiz. Onun felsefi
ilgilerinin (6zellikle Tanr1 ve evren) yogunlastig1 eserleri “Islam’da Dini Diisiincenin Yeniden Dogusu™' ve

“Cavidname™dir. Her ne kadar Ikbal’in doktora ¢alismasi olan ve “Islam Felsefesine Bir Katki™

adiyla
Tiirkceye ¢evrilen eseri dogrudan bu konularla ilgili goriilse de, Ikbal’in bu eserinde ortaya koydugu bazi
konulari sonradan diizelttigi ve onun diistincesinin 1910’1ardan sonra sekillendigi* dikkate alinirsa, onun doktora
calismasindan daha cok diger eserlerini temel almamiz isabetli olacaktir. Kald1 ki, Cavidname, Islam’da Dini
Diisiincenin Yeniden Dogusu adli eserin (bu eser ikbal’in felsefesini ortaya koydugu tek nesirdir), sairane bir

versiyonudur’.

Ikbal’in etkilendigi diisiince sistemlerini ya da diisiiniirleri bilmek, onun hem felsefi ilgilerini anlamak
icin bize bir anahtar saglayacaktir, hem de diisiincesinin derinligini kavramamizi kolaylastiracaktir. Ikbal, bir
taraftan Antik Grek ve Hellenistik kiiltiir ile ait oldugu Islam diisiincesini ¢ok iyi 6ziimsemis, diger taraftan
varligim bir dereceye kadar Islam diisiincesiyle girdigi polemige bor¢lu olan modern Bati diisiincesini
derinlemesine kavramigtir. Ayni zamanda yagadigi bolgenin iki biiyiik kiiltiiri Budizm ve Hinduizme de vakif
olan Ikbal’in bir de kadim Iran diisiincesini biitiin bunlara yedekledigi diisiiniiliip, problemleri miitefekkir
hassasiyeti ve sair duyarlilig1 ve coskusu ile ele almasi géz oniine alindiginda, onun bilgi birikiminin ve bu
birikimden siiziilen diisiincelerin niteligi kendiliginden ortaya ¢ikacaktir. Ikbal’in diisiincesinin sekillenmesinde,

miisliiman diisiintirler sézkonusu oldugunda Suhreverdi Maktul, Ibn Arabi, Abdulkerim Cili, Mevlana ve imami

! Muhammed Ikbal, islam’da Dini Diisiincenin Yeniden Dogusu, (¢ev.Ahmet Asrar), Bir Yaymcilik, Istanbul 1984. (Bundan
sonra bu eser sadece “Dini Diisiince” seklinde belirtilecektir.)

2 Muhammed Ikbal, Cavidname, (cev.A. Schimmel), Kiiltiir Bakanlig1 Yaymlari, Ankara 1989.

3 Muhammed Ikbal, islam Felsefesine Bir Katki (iran’da Metafizik {limlerin Tekamiilii), (¢ev. Cevdet Nazlr), Insan Yayinlari,
Istanbul 1995.

4 Bkz. Schimmel’in Cavidname’ye yazdig1 6nsoz, s. 14.

5 Schimmel, ayni eser, s. 18
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Rabbani gibi mutasavviflar dikkat cekmektedir. Ozellikle Mevlana her konuda Ikbal’i etkilemis goriinmektedir.
Ona gore Mevlana, “Fars dilinde Kur’an yazmis birsidir”®. Tipki ibn Sina’nm Hayy b. Yekzan hikayesinde,
hakikatin elde edilmesinde Cebrail’in kendisine rehberlik etmesi gibi, Cavidname’de de Mevlana, Ikbale,
hakikati bulma yolunda kilavuzluk etmekte ve bir¢ok miiskilin ¢6ziimiinde ona yardimci olmaktadir. Bati
diinyasindan etkilendigi diisiinlirler arasinda Bergson, Whitehead, Nietzsche ve fizik¢i Einstein basta
gelmektedir. Onun, Islam dis1 diisiince sistemlerinden ve miisliiman olmayan pekcok diisiiniirden etkilenmis
olmas1, onlarla aym sonuglara vardigim gostermez’. Bununla birlikte o, islam dis1 diisiince sistemlerinden kendi
felsefesine uygun olani, kelimenin tam anlamiyla ictihadi bir yontemle Kur’ani olana donlstiirmiistiir. Bu
doniistiirme faaliyeti, modern zamanlardaki diisiiniirler icin daha ¢ok gecerli iken, Grek ve islam felesefesinin
topyekiin varliga dair goriisleri ikbal tarafindan yanlis bulunup reddedilmistir. Ona gore “Grek felsefesi,
miisliiman diistiniirlerin goriis agilarini bir hayli genisletmesine ragmen, genellikle onlarin Kur’an ile ilgili

goriislerini karartmigtir™®

. Kaldi ki, Grek felsefesi ve onun devami niteligindeki goriisler varligi tek bir cepheden
ele almaktadirlar, oysa varlik tiim yonleriyle biitiinciil bir agidan anlamlandirilmalidir, ki bu, ayn1 zamada
Kur’an’in emrettigi idrak bi¢imidir®. Kur’ani idrak tarzi, elle tutulur gézle gorilir gergeklere agirlik veren bir
ruh tasir, hayal ve faraziyelerle ugrasmaz, bu durum Islam ilim ve hikmetinin de y&niinii tayin etmektedir'.
Kur’an’1n, insanin nazarini somut gercekliklere yoneltmesindeki 1srar, Mutlak Hakikat’in olus i¢inde aranmast
gerektigine dair diisiincedir. Yoksa salt Mutlak olana yonelik bir teemmiil, O nu idrakten acizdir. Clinkii, Mutlak
olan, olus diizeyinde ve miisahhas gergekliklerde kendini izhar eder. Kur’an’in asil amaci da, insanin bakisini
somut ve degisim i¢inde olana teksif ederek, Allah ve evren ile ilgili yiiksek bir suur olusturmaktir'!. Evren

ancak distiniilebilir, oysa Tanr1 ancak sevilebilir.

Muhammed Ikbal’in felsefesinin ana karakteri dinamizm ve degisimdir. Esasen degismeyen ile degisen,
varlik ile var olan ya da bir ile ¢ok arasindaki iliskinin nasillig1, felsefenin kadim problemlerinden biridir.
Bundan dolayidir ki, teizm, deizm, panteizm, panenteizm gibi Tanri-evren iligkisine dair birbirinden farkli pek
cok tasavvur gelistirilmistir. ikbal, bizzat Kur’an’dan hareketle dinamik ve organik bir Tanr1 ve evren anlayisini
felsefesinin merkezine yerlestirmis, degisim ve gelisimi benimseyen yaklasimlara tutkulu bir sekilde baglanmis,
olusu yadsiyan yaklasimlari ise siddetle elestirmistir. O, bir siirinde Platon hakkinda “Hissedilmeyen seyin o
kadar biiytistine kapild1 ki; eline, goziine, kulagina zerre kadar kiymet vermedi...Onun ceylan1 salinip
dolasmaktan mahrumdur. Kekligine yiirtiyiis lezzeti haramdir'? diyerek olusu 6nemsememesini kinamaktadir.

Bir bagka rubaisinde ise, “Bizim kusumuz tuzaga diismiistiir; artik onun kanatlarina ugmak haramdir,

¢ Muhammed kbal, Esrar ve Rumuz, (¢ev. Ali Nihad Tarlan), istanbul 1964, s. 22

7 ikbal’in felsefesinin sekillenmesinde en dnemli etki kaynaklarmdan bir de Whitehead olmasina ragmen, ikbal bir ¢ok
konuda ondan ayr1 diisiinebilmistir. Bu konuyla ilgili bkz. Mehmet Aydin, “Siire¢ Felsefesi Isiginda Tanri-Alem Iligkisi”,
A.U.1LF. Dergisi, c. XXVII, Ankara 1985, s. 31-87

§ Dini Diisiince, s. 19

° Dini Diisiince, s. 19-20

19 Dini Diisiince, s. 176, 180

' Dini Diisiince, s. 25, 224

12 {kbal, Esrar ve Rumuz, s. 38
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zannediyorsun. Can, ten i¢inde oldugu i¢in canin manasi daha yliksek ve daha miimtazdir. Hem de hangerimizin
biley tasidir”'* demektedir. Bilindigi gibi Islam felsefesi ve tasavvuf diisiincesinde ruhun, bedene diistiigii ve
hapsedildigi, onun kutulusunun bedensel ve daha genel anlamda diinyevi olandan uzaklasmakla miimkiin
olacagi temasi giiclii bir sekilde ele alinmaktadir ve bu durum, “kusun kafese hapsolmasi” sembolii ile ifade
edilmektedir. Nitekim bu konuyla ilgili Ibn Sina’nin, Ahmed Gazali’nin, Necmi Daye’nin “Kuslar Risalesi”
adl1 eserleri vardir'®. ikbal yukaridaki rubaisi ile bu diisiinceye kars1 ¢ikarak var olanin hakikate ulasmada ne
kadar 6nemli oldugunu vurgulamaktadir. Diisiiniir, bu diisiincesine o kadar sadiktir ki, hem Islam diisiincesi
hem de Bati diislincesinde, bu goriisle uzlasmayan her bir fikri asagilamaktadir. O, her alandaki kati

muhafazakarliga adeta isyan eder:

“Ben bir deryayim, dalgalanmamak benim i¢in hatadir,
Benim derinliklerimi bilen nerededir

Eski zaman pirlerinden timidimi kestim,

Gelecek giinlerden bahsedecegim”!

“Gec¢mis zamanlara goz baglamis,

Sonmiis atesten kalbini yakiyor.

El ve ayagindaki baglar hep ondan geliyor,

Ondan geliyor netice vermeyen feryadim.

Kendini kendinden uzaklastirmis,

Eski 6rneklerden bir hapishane yapmigtir”'¢.

[lk ilke ya da Tanr diisiincesi biitiin dinler ve felsefi sistemlerin merkezi konusu olmustur. Din ve
felsefi sistemler nasil bir Tanr1 tasavvuruna sahiplerse, ona uygun diisen bir evren, insan, bilgi, deger, toplum,
sanat vs. anlayisi gelistirmislerdir. Bu nedenle, herhengi bir varlik alanina dair yapilacak derin bir arastirma
veya arzulanan yliksek bir suur diizeyi, o alanin dayandig1 Tanrn tasavvurundan hareketle ortaya konulabilir.
Bu, Ikbal igin de gecerlidir. Her ne kadar ikbal, salt Tanr1’ya dair bir spekiilasyonu degersiz ve anlamsiz bulsa

da, Tanri’nin varligi ve etkilerini var olanin organik biitiinliigiinde aramamiz gerektigini sdyler.

Ikbal, Tanri ile ilgili goriislerine skolastik felsefenin Tanri’nin varligma dair 6ne siirdiigii ii¢ delili,
kozmolojik, teleolojik ve ontolojik delilleri elestirerek baslar. Ona goére, bu deliller her ne kadar mantiksal
olarak yanlis ve sagma olsa da, Zat-1 Mulak’1 aramak hususunda bir fikir hareketi ortaya koymustur'’. Bu

delillerden ilki olan kozmolojik delilin pek ¢ok cesidi olsa da'®, ikbal sadece neden-sonug iliskisi bakimindan

13 Muhammed Ikbal, Sarktan Haber, (cev.Ali Nihad Tarlan), Istanbul 1963, s. 35

14 Bkz.islam Felsefesinde Sembolik Hikayeler, (¢eviri ve derleme: Derya Ors), insan Yayinlari, Istanbul 1997

15 Cavidname, s. 75

16 Cavidname, s. 347

17 Dini Diisiince, s. 49

' Bu delilin gesitli sekilleri hakkinda ayrintili bir bilgi igin bkz. Mehmet Aydin, Din Felsefesi, Dokuz Eyliil Universitesi Ya-
yinlari, izmir 1987, s. 31 vd.; Ismail Cetin, Iman ve Inkarmn Felsefi Temelleri, Emin Yaymlari, Bursa 2010, s. 72 vd.
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delili incelemektedir. Kozmolojik delile gore, evren sonlu ve nedenlidir; her sonucun bir nedeni vardir ve bu
neden-nedenli iliskisi oldugu sekliyle sonsuza kadar gidemez (teselsiiliin imkansizlig1). iste bu neden-nedenli
iliskisinin sonsuz siirede imkansizlig1 sebebiyle, olus, bir Ilk-nedende durmak zorundadir. Bu ilk-neden ise
varlig1 kendinden olan, yani var olmak i¢in bir nedene ihtiya¢ duymayan, tiim varligin kaynagi olan Tanr1’dir.
Ikbal’e gore delil iki yonden tutarsizdir. ilkin, “sonlu bir malul ancak sonlu bir illet, ya da olsa olsa bdyle
illetlerden olusan sonsuz bir dizi meydana getirebilir”'?. Dolayisiyla akil, hi¢ bir zaman sonludan hareketle,
sonsuza bu sekilde ulasamaz. Ikinci olarak, delil nedenli olam yok saymaktadir; yani nedenli olani reddederek
Ilk-nedeni tasdike ¢alismaktadir. “Oysa gercek sonsuz, sonluyu disarida birakmaz. Sonlulugunu yok etmeden,

onu kendi kapsamina alir, varhigini agiklar ve kanitlar™?.

Teleolojik delil, evrendeki diizen, uyum ve gayeden hareket ederek sonsuz bir giiciin varligina ulasmay1
amag edinir. Bunu yaparken bir sanatkarin sanati ile olan iliskisini &rnek olarak kullanir. ikbal’e gére, biitiin
bu yonleriyle teleolojik delil bizi kabul edilebilir bir sonuca gotiiremez. Ciinkii bu delile goére Tanr1 bir yaratici
degil, sadece bir diizenleyici ve ayn1 zamanda evren 6lii ve duygusuz bir konuma indirgenmistir. Ayrica
sanatkarin sanati ile olan ilgisi, Tanri’nin evren ile ilgisine kesinlikle benzemez. Bu delilin sonuglarindan biri
de ideal olan ile reel olan, bir baska ifadeyle yaratan ile yaratilan arasinda derin bir mesafe agmasi ve diisiinceyi
sadece soyut olanla irtibatlandirmasidir. Halbuki diisiince Ikbal’e gére maddenin olusturulmasinda dahili ve
asli bir unsurdur?'. Teleolojik delil vasitasiyla Tanri’nin varhigini ispatlamak ile evrende bir teleolojinin
(gayeliligin) var olup olmadig1 konusu birbiriyle baglantil1 oldugu igin, bu konuya Ikbal’in evren ile ilgili

goriisleri degerlendirilirken daha sonra donecegiz.

Ikbal’in, Tanri’nmn varligiyla ilgili ele alip elestirdigi son delil, 6zellikle Descartes ile birlikte meshur
olan ontolojik delildir. Bu delil, zihnimizde var olan “miikemmel varlik” fikrine dayanan bir dizi akil yiiriitmeyle
meydana getirilmistir. Buna gore bendeki mitkemmelik fikri eksik ve sonlu olan dis diinyadan elde edilemez,
halbuki bendeki her fikrin bir objektif ger¢ekligi olmak zorundadir. Miikemmellik fikri de dis diinyadan
gelmedigine gore, o zorunlu olarak miikemmel olan Tanri’nin varligini isaret eder. Oncelikli olarak Ikbal,
Kant’tan da istifade ederek, bir seyin varligini kavramanin, objektif varliga delil olamayacaginin altin1 ¢izer.
Esasen bu delil, mitkemmel bir zatin tasavvurunda, o zatin varliginin da miindemic oldugunu bize hatirlatiyorsa
da, Ikbal’in temel elestirisi, Kartezyen felsefenin diisiinceyi, esyaya disaridan etki eden bir unsur olarak
degerlendirmesi ve daha da dnemlisi sonlu olan1 yok sayarak ya da degersizlestirerek sonsuz olani bulmaya
cabalamasidir?2. Kaldi ki bu tutum ikbal’in felsefesine taban tabana zit bir durumdur. Bizim asil amacimiz
ikbal’in bu delillerle ilgili goriislerinin ve elestirilerinin ayrintili bir agiklamas1 olmadig1 ya da as1l gayemizin
Ikbal’in Tanr1 ve evren ile ilgili diisiincelerinin tesbiti oldugundan konuyu burada ayritilandirmay1 uygun
bulmadik®.

19 Dini Diisiince, s .49-50

2 Dini Diisiince, s. 50, Ayrica bkz.Jamila Khatoon, Ikbal’in Felsefe Sisteminde Tanri, insan ve Kainat, (cev. Celal Tiirer),
Universite Kitabevi, Istanbul tsz., s. 45 vd.

2! Dini Diisiince, s. 50-51; Jamila Khatoon, age, s. 47.

22 Dini Diisiince, s. 52-53
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Tanr1 ve evreni ayr1 ayri, birbirlerinden iliskilerini koparacak sekilde ele almak Ikbal’in diisiincesinde
mimkiin gérinmemektedir. Tanr1 ve evren, sonsuz bir mekanin bos kabi igerisinde kars1 karstya duran iki
varlik degildir?*. Salt Tanr1 tizerinde bir teemmiilden hareketle olusturulacak her tiirlii anlama ¢abasi sonugsuz
kalacaktir. Ciinkii ona gére evren, Mutlak Gergek’in miisahede edilen tarafi ve simgesidir. Insanin Tanr1’y1
arayis1, bu miisahede edileni idrak etmekle gergeklesecektir?. Tkbal’e gore Kur’an’daki biitiin kevni (olus ile
ilgili) ya da tabiatin incelenmesini emreden ayetler, 6ncelikli olarak az dnce belirtilen tavrin ve bakisin
kazanilmasina yoneliktir. Insanin, tabiat1 kontroliiniin amac1 da, miisahede edilen Hakikat’ten, miisahede
edilmeyen Hakikat’e ulagsmaktir®® ya da tabiati bilmek Allah’in davranigsini bilmektir?’. O, bu baglamda pek
¢ok ayeti zikreder ki, onlardan bir kagi soyledir: “(Insanlar) devenin nasil yaratildigma, gdgiin nasil
yiikseltildigine, daglarin nasil dikildigine, yeryiizliniin nasil yayildigina bir bakmazlar mi1? (Gasiye, 17-20)”,
“O’nun delillerinden biri de, gokleri ve yeri yaratmasi, dillerinizin ve renklerinizin degisik olmasidir. Siiphesiz
burada bilenler i¢in dersler vardir (Rum, 22)”. Kadim zamanlardaki pek ¢ok kiiltiiriin bu noktada basarisiz
olmalarinin nedeni Mutlak Hakikat’i i¢ten ele almalari, dinamik bir yap1 arzeden dis goriiniisii degersiz goriip
ihmal etmeleri ve igten disa yonelmeleridir®®. Esasen bu tiir yaklasimlar giiniimiize kadar hep olagelmistir.
Ikbal, Dogunun, Tanr1 adina evreni, Batinin ise evren adina Tanr1’y1 ihmal ettigini sik sik dile getirmektedir.

“Sark, Hakki goriip diinyay1 gérmemistir,

9929

Garp, diinyada kalip Haktan kagmistir

Muhammed Ikbal, insanin bilme yetileri ile evrenden hareketle Mutlak Hakikat’in simgesel olarak
ogrenilebilecegini belirtmektedir. Duyu, gdzlem ve diislince, bize Tanr1’y1 dolayli olarak takdim edebilir. Ciinkii
akil ve duyu, dogas1 geregi hakikati pargalara bolerek idrak eder, bu da hakiki olan ile kendileri arasina
kaginilmaz olarak bir perde orer. Bu sekilde gerceklesen bir idrak “ilme’l-yakin”dir. Oysa dini tecriibe, bize,
Mutlak Hakikat’i aracisiz olarak bilmemizi saglar. Dolayisiyla ona gore, gerek Sonsuz Ben’in (Tanr) ve gerekse
sonlu ben(ler)in dini tecriibeden hareketle gergek anlamda bilinmesi, Bergson’cu bir sezgi ile miimkiindiir ki,
bu da “hakk’al-yakin”dir*°.

Ikbal, Tanr1’y1, Mutlak Ben, Mutlak Hakikat, Ezeli ve Ebedi Gergeklik, ilahi Zat, Gergek ve Ebedi

Nur, Sonsuz Ben, Nihai Varlik vs. olarak adlandirir. {lahi Zat’in kendini yasatmasi ve kendini zat olarak

3 Bu delillerin yaps1, foksiyonlar1 ve elestirileri hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz. Mehmet Aydin, Din Felsefesi, s. 14-89; Is-
mail Cetin, iman ve Inkarin Felsefi Temelleri, s. 51-106. Bu deliller hakkinda ikbal’in degerlendirmeleri icin ayrica bkz.
Jamila Khatoon, age, s. 45-60; Celal Tiirer, Muhammed ikbal’de Din Felsefesi, (Erciyes Universitesi Sosyal Bilimler Ens-
titlisii Basilmamus Yiiksek Lisans Tezi), Kaysei 1992, s. 47-55

24 Dini Diisiince, s. 96

25 Dini Diisiince, s. 32

26 Dini Diisiince, s. 34

%7 Dini Diisiince, s. 84

28 Dini Diisiince, s. 33

2 Cavidname, s. 131

30 Dini Diisiince, s.33-34. Bu konuyla ve Ikbal’in bilgi anlayist ile ilgili olarak genis bir arastirma icin bkz. Khurshid Anwar,
The Epistemology of Igbal, Lahore 1996, s. 37-138

21




tarih ¢evresi

stirdiirmesi fitrat1 icabidir®!. “Yagsamak ise belirli bir sekil ve nitelige, var olan ve duyulabilen bir kisilige sahip
olmak demektir*?. Var olan ve duyulabilen ise topyekiin evrendir. Dolayisiyla Tanr1’nin kendini evren ile (ya
da evren olarak) agmasi, O’nun varliginin sonsuz zenginliklerini belli etmesidir. Bu noktada evren, Tanri’nin,
Tanr1 da evrenin “digeri” degildir. Ciinkii diisiince ve eylem bir baska ifadeyle Tanri’nin ilim ve yaratma fiili
ayn1 anlamui tasir. Bir seyin anlasilip bilinmesi igin, digerinin varliginin gerekli oldugu da kabul edilemez.
Ciinkii bir seyin varliginin olumlanmast ya da olumlu bir kavramin olusmasi i¢in olumsuzlarin higbir faydasi

yoktur.

Evrenin, Tanri’nin bir tezahiirii oldugunun kabulii, Tanri’nin tamamiyla agkin, evrenin biisbiitiin
otesinde ve disinda oldugu yolundaki goriisleri gecersiz kilmaktadir. Bu agidan bakildiginda Ikbal, Aristotelesci
bir Tanr1 anlayisim ve Islam diisiince geleneginde onun gériisleri etrafinda sekillenen Tanri1-evren telakkilerini
ciddi bigimde elestirmistir. Ona gore, Aristoteles’in Hareket Etmeyen Hareket Ettirici varligi, Tanr1’y1
tamamiyla mekanizme mahkum etmistir. Islam diisiincesi igerisinde de mesela ibn Hazm, Tanri’nin
mitkemmelligi ve agkinligina fazlaca vurgu yapmak amaciyla, O’nun, hayatin biricik kaynagi olusunu gbzden
kacirmustir.** Ikbal’in Tanr tasavvuru dikkate alindiginda, sunu rahatlikla ifade edebiliriz ki, Islam diisiince
gelenegi icinde hatir1 sayilir bir yapi, Tanri’nin mutlak askinligi izerine vurgu yapmakla O’nun ferdiyetini ve
yaratict etkinligini nerdeyse ortadan kaldirmistir. Tanri’nin, var ettigi seylerden tamamen ayri oldugu
(muhalefetiin lihavadis) ve varligini ve devamliligini evreni dista birakacak sekilde gergeklestirdigi (kiyam
binefsihi) fikri, dinamik, hep etkin, insana sah damarindan daha yakin Tanr1 anlayisin1 kelimenin en hafif
ifadesiyle zedelemis, Tanr1’y1, kendine yabanci olan bir evrene tamamen disaridan bakan bir varliga
doniistiirmiis ve Kur’an’da dile gelen Tanr1’y1 bir “makine Tanr1 (deus ex machina)” ve “emekliye ayrilmis-

etkisiz Tanr1 (deus otiosus)”ya benzetmistir.

“O dedi ki: Mevcud goriinmek isteyendir,
Cilinkii viicudun tekazalarindan, asikar olmaktir
Yasamak, kendini Ben ile siislemektir,

Kendi varligi i¢in bir sehadet istemektir’>>.

Aristotelesci ve onun etkileri altina gelisen bir Tanr tasavvuru, cismin veya daha genel bir ifadeyle
evrenin kurucu dinamiklerinden hareketle, Tanr1 ve evrenin birbirlerinden farkli degerlendirilmesi gerektigi
sonucuna varmistir. Cok fazla ayrintrya girmeden ifade edilecek olunursa, bu tasavvura gore evren (en azindan
yerylizil), zaman ve mekan boyutlariyla var olan, degisebilir olana tekabiil etmektedir. Oysa Tanri, biitiin

bunlardan uzaktir, yani evrenin sahip oldugu dinamikler ve imkanlar Tanr1’ya yiiklenemez. Bu nedenle Tanri,

3! Dini Diisiince, s. 121; Ikbal’in Tanr1 anlayist i¢in bkz. Mehmet Aydin, “Muhammed ikbal’in Din Felsefesinde “Uluhiyet”
Kavrami”, A U.ILF. Dergisi, Ankara 1980, s. 199-209; Ibrahim Kaplan, “Muhammed kbal’in Tevhid Yorumu: Tevhid Inan-
cinin Dinamik Yapisi”, Firat U.Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 12:1, Elaz1g 2007, s. 83-101

32 Dini Diisiince, s. 123

3 Dini Diisiince, s. 110

34 Dini Diisiince, s. 88

35 Cavidname, s. 88
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olusun diginda olmakla birlikte, onu bir Ilk-neden olarak belirleyen ve tiim varligin arkasinda duran statik bir
giictiir. ikbal, boyle bir yaklasimi, Tanr1’y1 eylemsiz, hareketsiz ve mutlak bir higlige diisiirdiigii iddasiyla
reddeder. Ona gore olus, neden ve sonug iliskisinin ayrilmaz bir sekilde birbirine tutusturdugu, kati bir
mekanizm iginde gelisen bir yap1 degil, Tanri’nin her an tahmin edilemeyen ve belirlenemeyen bir
tezahiiriidiir*®. Tanr1 i¢in degisim, O’nu eksiklige ve muhtag olana kesinlikle indirgemez. Ciinkii Zat-1 [lahi’de
degisiklik oldugunu kabul etmek, mitkemmellikten eksiklige ve eksiklikten miikemmellige bir hareketin O’nda
var oldugunu diisiinmemektir. O’nun degisimi, kendi agilimidir. Oyle ki bu agilim, kendisine ne “yorgunlugun
dokundugu” ve ne de “uyku ve uyusuklugun” ariz oldugu, sonsuz bir zaman iginde ger¢eklestiginden dolay1,
herhangi bir degisim ve durumun bir dizisi anlamma gelmez?’. “Mutlak Hakikat’in hayati” diyor Ikbal,
“ulasilacak bir idealin pesine diisme degil, ortaya cikis1 ve yayilisidir. Insanin “heniiz degil” sézii, bir seyin
pesinden kosmak belki de basarisizlik ve eksiklik demektir. Ama, Cenab-1 Hakk’1n “heniiz degil” s6zii, O’ nun,
biitiin bu faaliyetler sirasinda varliginin sonsuz yaratict imkanlarinin en ufak bir degisiklik ve sarsintiya
ugramadan gerceklesmesidir”.3® Bu konunun daha iyi anlasilabilmesi icin Ikbal’in zaman, mekan ve hareket

kavramlarindan ne anladigini burada ana hatlariyla irdelemek yerinde olacaktir.

Zaman, mekan ve hareket, Pre-Sokratik filozoflardan giiniimiize pek ¢ok diigliniiriin varliga dair
aciklamalarinda en merkezi konularin basinda gelmistir. Ikbal, 6zellikle Eleal1 Zenon’dan Es’arilere
Newton’dan Einstein’e ve Bergson’a kadar farkli diistiniir ve ekoliin bu konularla ilgili degerlendirmelerinden
hareket ederek, kendine 6zgii bir zaman-mekan-hareket anlayisi gelistirmistir. Mutlak Hakikat’in ruhani ve
manevi bir mahiyete sahip oldugunu ve doganin, Zat-1 Ilahi’nin bir agilim1 oldugunu kabul eden Ikbal, doganin
var olus kategorileri kabul edilen zaman, mekan ve hareketin dolayisiyla maddenin tek basina var, statik ve
degismez bir karakter arzettigini reddeder. Mesela o, Greklerin dairevi hareket anlayisini kusurlu bulmaktadir.
Eger hareketin kendisi dairevi olarak kabul edilirse yaratici olmaktan ¢ikar. Siirekli ric’at stirekli yaratilis
degildir, stirekli tekerriirdiir’®. Oysa modern fizik bilminin verileri, doganin par¢alanamayan ve boliinme kabul
etmez ve hep kendisiyla ayni kalan en son unsurlardan olugsmadigini, tam tersine, bu en son unsurlarin ya da
atomun parcacik degil, hareketten ve elektrikten ibaret oldugunu ortaya koymustur. Dolayisiyla doga ya da
evren, bir madde y1gin1 degil bir eylemler kompleksi; olus halindeki her bir seyin degil her bir fii/in, birbiriyle
uyumlu organik bir biitiinliigiidiir®*. ikbal, Einstein’in izafiyet teorisinden hareketle, zaman, mekan ve hareketin
mutlak objektif ger¢ekligini reddederek, biitliin bunlarin, idrak edenin konumuyla dogru orantli oldugunu ifade
eder, yani bunlarin tamam rélatiftir. Idrak eden varlik ise, sonlu her bir beni iginde barindiran Sonsuz Ben’dir.
Bu anlamda zaman, mekan ve hareket sonsuz, boliinmez bir yap1 arzetmektedir. Bir baska ifadeyle, Tanr1 kendini
sonsuz bir zaman, sonsuz bir mekan ve sonsuz hareket i¢inde disa vurur. Ikbal, siradan gdzlemlerimizin, bilissel

imkan ve donanimlarimizin, hatta tabii bilimlerin kendince ortaya koyduklar1 sonuglarim, zaman, mekan ve

3¢ Dini Diisiince, s. 76

37 Dini Diisiince, s. 88-89

3% Dini Diisiince, s. 89

3 Dini Diisiince, s. 193-194
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23



tarih ¢evresi

hareketin, dogal olandaki isleyisinin, yukaridaki temellendirmeden farkli oldugunu; yani zaman ve hareketin
bir dizi, mekanin boslukta yer kaplamanin zemini oldugunu bize gostermesi durumu degistirmez. Ciinkii insan
akli ve duyulari, sonsuzlugu idrak etmekten acizdir; bir bagka ifadeyle onlar, sonsuz olani sonlu bir karakterde
idrak eder ya da sonsuzu kismen anlayabilir. O nedenle, sadece duyu ve deneye dayanan tabii bilimler biitiinciil
bir dogruya ulasamazlar. Bunun igindir ki, Einstein’in izafiyet teorisi ve buna dayanan fizigi, ikbal igin pek
cok sey ifade etse de, varligin nihai hakikatlerini anlamada yetersizdir. Bu anlamda tabii bilimler sanki “tabiatin
lesine Gisiisen ve her biri bir et pargasi kapip kagan bir akbaba siiriisiine benzer”!. Kisaca zamanin, mekanin ve

hareketin kendi baslarina bir varliklari yoktur. Onlar Zat-1 {lahi’nin sonsuz gériiniimleri icinde bir gériiniimdiir.

Muhammed Ikbal, Tanri-evren iliskisi ve evrenin yapist s6z konusu oldugunda, zaman kavramu {izerinde
daha ayrintili durmaktadir. Ona gore, sonsuz bir zamani igeren Mutlak Ben, kendini evrende sonlu zaman
icinde agiga vurur. Esasen siradan insanin zihin yapisi sonsuz olani, sonlu bir halde idrak eder, ve ayni1 zamanda
degisim ve dinamizm siireli (sonlu) zaman kavramina dayanmaksizin anlasilmaz. Sonlu ben yani insan, birtakim
pratik amaglari igin sonsuz zamani sonlu olarak kabul eder, o sonsuzu gece-giindiiz, diin-yarin, gegmis-gelecek,
Once-sonra gibi tasavvur ederek hayatini kolaylastirir. Oysa bilingli bir tecriibe (dini-mistik tecriibe) zamanin
gercek mahiyetni bize verebilir*?. Ger¢ekte zaman, ebedi bir simdidir, ne gegmis geride birakilmis ne de gelecek
heniiz gergeklesmistir. Yani zaman, tamamen &zgiir ve éngoriilmesi miimkiin olmayan Ilahi bir etkinliktir.
Tanr1 kendinde sonsuz olus imkanlarini barindirir ve zaman, bu imkanlarin hem 6l¢iisti hem de ilanihaye agiga
cikmasidir (kader)®, bu sebeple topyekiin hayat ve evren, Sonsuz Ben i¢in bir andan baska bir sey degildir. Bir
baska ifadeyle evren ve hayatin “alt1 giinde yaratilmig (Furkan, 59)” olmasi, Tanri’nin “bir anlik bakigi (Kamer,
50)”ndan baska bir sey degildir. Bu noktada “sonlu zaman, sirasiyla eylemleri birbirinden ayiran mesafe”**
olarak tanimlanir ve (gercekte bir eylemler biitlinli olan) evrende eylemler arasinda bir mesafe yoktur. Her bir
seyin (gergekte fiilin) sonu, bir digerinin baslangicidir. Bu konuda Ikbal $8yle der: “Tabiat, sabit, degismez ve
sonsuz boslukta duran bir sey degildir. Tabiat, birbirine bagli olaylarin bir biitiiniidiir. Iste bu bagmtilardan
zaman ve mekan aciga ¢ikar. Mutlak Zat’in yaraticiligl, zaman ve mekan agisindan yorumlaninca anlasilabilir.

Bu anlamda zaman da mekan da Mutlak Ego’nun gesitli imkanlaridir™#,

“Bu giin, yalniz bir seyyarenin firarindan ibarettir;
Sen yalniz “gecti gitti” diyebilirsin, baska bir sey degil
Giinlerden olmayan giin ne giizeldir!

12

O giin ki, onun sabahinin ne 6glesi ne aksami var

“Bizim yil orada bir ay, burada bir andir

41 Dini Diisiince, s. 66
42 Dini Diisiince, s. 72
4 Dini Diistince, s. 75
# Dini Diisiince, s. 64
4 Dini Diisiince, s. 94
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Bu diinyanin ¢ogu o diinyada azdir*

Tanri-evren iligkisi ya da Tanr1’nin evreni nasil ve ne sekilde var ettigi sorusu, diisiince tarihinin en
temel konularindan birsi olmustur. Evreni sekilsiz bir y1gin (khaos) olarak géren ve Tanr1’y1 bu yigina disaridan
sadece sekil verip diizenleyen (kosmosa doniistiiren) Grekei yaklasim ile evreni, Tanri’nin bir yansimasi, hayal
ve diisten ibaret sayan Budist ve Brahmanc1 yaklasimlar ikbal tarafindan siddetle elestirilmistir. Hatta o, Islam
teolojisinin 1srarla iizerinde durdugu evrenin yoktan veya yokluktan yaratildigi tezini de saglikli bulmamustir.
Biitiin bunlar, Tanr1’y1 sekilsiz bir madde {izerinde ¢alisan bir isci, ya da cansiz ve duygusuz bir yi1ginla organik
olmayan bir iligki yasayan varlik konumuna diisiiriir. Ona gore bdyle bir yaklagim, evrenin biricik kaynagi
olan Yaratic1 Gii¢ ile kainat ve madde ile ruh arasinda agilmas1 miimkiin olmayan ugurumlar meydana getirmis

ve bunlarin birbirleriyle olan iliskilerini minimize etmistir.

Ikbal’e gore hakikat, bir ruhtur, bu da “benlik”ten baska bir sey degildir. Hayat denilen sey, Mutlak
Benligin kisiliginin, sonlu benler seklinde tezahiir etmesidir*’. Hayat ya da olus, Tanri’nin 6nceden belirlenmis
olani, yeri ve zamani geldiginde agiga c¢ikarmasi degil, belirlenemeyen ve her an tahmin edilemeyen bir
tezahiirdiir. Bu, ayn1 zamanda Tanri’nin asgkinligini1 reddetmeksizin, O’nun evrenle organik bir biitiinliik
olusturdugunu gosterir. Tanri, eger gercek bir hayata sahipse, ki dyledir, yasamak, belirli bir sekil ve nitelige,
var olan ve duyulabilen bir kisilige sahip olmaktir. Bu da, Sonuz Olan’in kendini sonluda agmasindan baska
bir sey degildir*®. Evrenin, hayatin ve sonlu benler seklindeki bir var olusun, Tanri’nin kendini agmasi anlaminda
bir yaratim1 oldugunu sdylemek, hilkatin bir sinirlandirma i¢inde akip gittigini kabul etmek anlamina gelir.
Cilinkii, hayat1 bir zat ve benlik olarak kabul etmek, bunun bitimliligi ve geciciliginden dogan biitiin eksiklikleri
de kabul etmektir. Ancak, degisen, gelisen ve dinamik bir yap1 arzeden evrenin bu durumu, Mutlak Ben’in
mabhiyetinin degismesi anlamina gelmez. Burada bir konunun agikliga kavusturulmasi gerekmektedir; o da

Tanr1’nin yetkinligi ve ferdiyeti meselesidir.

Teizmde ve klasik metafizikte yetkinlik bilfiil olma anlamindadir. Tanr1 s6zkonusu oldugunda, O’nda
bir imkanin bulunmasi ya da O’nun bir seye bilkuvve sahip olmasi yetkinligini zedeler. Ayn1 zamanda olusun
ve evrenin olumlu ve olumsuz anlamda Tanri’nin yetkinligine ve varligina hi¢ bir katkis1 yoktur. Dolayisiyla
Tanr1 mahiyeti ve sifatlari itibariyle hep ayni kalan ve hep yetkin olandir. ikbal, klasik anlamda bir sifatullah
tartismasina girmeksizin, Allah’m zat1 ve sifatlarinin ayni oldugunu belirtir. Zaten Tanr1 ve evrenin organik
bir biitiinliik oldugunu iddia etmek, diisiinceyi zorunlu olarak bdyle bir sonuca gotiirecektir. Burada asil
problem, bu sekildeki organik bir yapida, olusun yani her yeniligin Tanri’nin yetkinligine zarar verip
vermeyecegidir. Ikbal, dncelikle bu noktada dilimizin yetersizliginden yakinarak, “yaratici kabiliyette bir ilmi
aciklayacak kelimenin olmadigint™® belirtir. “Cenab-1 Hakk’m ilmi” diyor ikbal, “bir kiilli ilimdir ki, o, Allah’1

stirekli bir ‘simdi’ i¢inde, bir belirli olaylar diizeni olarak kabul edilen biitiin tarih akisindan dolay1 haberdar

46 Cavidname, s. 61, 64, 354. Ayrica bkz. Jamila Khatoon, age, s. 111-128
47 Dini Diistince, s. 102
8 Dini Diistince, s. 123
4 Dini Diistince, s. 110
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kilan bir tek béliinmez idrak fiilidir”*°. Meselenin daha iyi anlasilabilmesi i¢in Ikbal’in su sdzlerini de burada
zikretmek yerinde olacaktir. Ona gére “niteligi organik bir birlik olan {lahi Zat’mn yaratilis hayatinda gelecegin
varlig1 zaten vardir. Ama, uzun bir miiddet &nce plani ¢izilmis bir olaylar zinciri gibi degil, belirsiz bir imkan
olarak™!. Gelecek ifadesinin sonlu bir kategori oldugunu akildan ¢ikarmamak kaydiyla, aslinda Tanri i¢in
gelecek, sonsuzluk i¢inde her bir benin olusa katildig1 andir. ikbal’in diisiincesinde evrenin, Tanr1’nin bir digeri
olmadig1 ve Tanri’nin evrene tamamiyla disaridan bakan bir varlik konumunda bulunmadigini hatirda tutarak

32 olmast, sonlu benler

sOyleyebiliriz ki, yaratilisin “belirsiz bir imkan” ve “ani ve 6nceden tahmin edilemeyen
i¢in s6zkonusudur, Tanr1 i¢in degil. Zaman, ¢izilmis olan degil ¢izilmekte olan bir ¢izgidir ve ¢izilmekte olanda
olacak ve olmayacak imkanlar gizlidir®>. Zamanin belirsizlige dogru akmasi, olus halindeki varliklar i¢in
gecerlidir, yoksa Tanr1 i¢in belirsiz bir gelecek asla yoktur. Sonlu benlerin Sonsuz Ben’de zuhuru ayni zamanda
Mutlak Zat’m 6zgiirliigiine bir smir koymaktir. Ancak bu sinir Ikbal’e gore disaridan degil bizzat O nun yaratict
Ozgiirligiinden kaynaklanmaktadir. Ciinkli Tanri, bu sinirlandirma ile sonlu olanlarin kendi hayatinda rol
oynamalarini istemistir®*. Ya da soyle ifade edebiliriz, tabiat ve gayr-i zat, Cenab-1 Hakk’in hayatinda gegici
bir andir; ayn1 zamanda tabiat, bizim ge¢misimizin bu giinkii asamasinda Zat’1n yaratici faaliyetinde yaptigimiz
degisiklikten ibarettir ki, bu da siinnetullahtir®. Biitiin bunlardan sonra sunu ifade edebiliriz ki, olus, Tanr1’nin
yetkinligine bizatihi bir sey katmamakla birlikte katilmaktadir. Ayni sekilde Tanri, yarattigi her bir seyle, kendi
yetkinligini yine kendisi agmaktadir seklinde diisiiniilebilir®. Aslinda Ikbal’in konuyla ilgili ifadelerine

baktigimizda, bir sikintinin oldugu hemen goéze carpmaktadir. Bu sikinti, dilsel yetersizlikten kaynaklandig:

gibi, meselenin daha ayrintili tartisilmamasindan da dogmaktadir.

Tanrr’nin ferdiyeti konusunda ikbal asla taviz vermez. Aslinda hem Tanr1’nin, hem de O’nun miisahede
edilen tarafi olan sonlu benlerin bir ferd oldugu ikbal tarafindan sik sik dile getirilmektedir. Ona gére, “Allah,
goklerin ve yerin nurudur. O’nun nurunun temsili, i¢inde lamba bulunan bir kandillik gibidir. O lamba kristal
bir fanus i¢indedir; o fanus da sanki bir inciye benzer yildiz gibidir...(Nur, 35) ayeti Allah’n ferdiyetine isaret
emektedir. Her ne kadar ayetin ilk climlesi insana ferdi bir Allah mefhumundan kagma intibai verse de, sonraki
semboller bunun tersi bir anlami ortaya koymaktadir. Ciinkii nur-1g1k 6nce bir kandil icinde fertlestirilmis, daha
sonra da somut bir sey olan yildiz seklinde tasvir edilmistir. Kald1 ki, hareket sistemleri ne olursa olsun modern
fizik bilmine gore, 151k hizin1 gegen hig bir sey yoktur; dolayisiyla Kur’an’in bu benzetmesi gayet isabetlidir.
Ayrica bu benzetme Allah’in her yerde hazir ve nazir oldugunu degil, O’nun mutlak varligini ve ferdiyetini

gostermektedir. Ikbale gére, Allah’in sonsuzlugu zamani ve mekani olmadig1 icin, O’nun ferdiyeti de ezeli ve

30 Dini Diisiince, s. 110
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ebedidir’’.

Ikbal’de yaratma ya da olus, Yeni Platoculuktaki sudur anlayisin cagristirsa da, ondan biiyiik oranda
farkliliklar arzeder. Bir kere Yeni Platonculukta madde, olusun olmazsa olmaz kurucu unsurlarindan biridir.
Ayrica sudur nazariyesinde olus, keskin bir hiyerarsi i¢inde cereyan etmektedir. Bu hiyerarside her bir unsur,
birbiriyle temas ederek olusa katilirken, ikbal’de her bir unsur (ya da ben) bir digeriyle i¢ ice gecerek var olusu
meydana getirirler ve bir benin digerinden kesin ¢izglerle ayrilmasit miimkiin degildir, ¢iinkii onlar bir tek Ben’in
farkl sekillerdeki goriiniir taraflaridir. Bu goriiniim i¢inde asagidan yukariya dogru bir derecelenme elbette
s6zkonusudur, ancak bu derecelenmede bir dncekinin bir sonrakinden mahiyetce bir farki yoktur, yani her bir
seyin kendine 6zgii ve digerinden tamamen farkli bir yapis1 yoktur. Yaratmanin en asagisindan en yiiksegine
kurulan bu derecelenmede her sey Tanr1’dan kendine diisen payi elbette alir, ancak miikemmellik en ¢ok
insanda bulunur. Onun i¢in Mutlak Benlik, insani diizeyde, insana sah damarindan daha yakindir. Béylece
Tanri, insani diizeyde nisbi de olsa kemal olarak tezahiir eder; bu da insanin esya igerisinde hilkat derecesi
bakimindan en {istiin noktada oldugunu gosterir®. Esasen hilkat derecelenmeleri igerisinde her bir sey
kendi(beni)ni-ferdiyetini gerceklestirerek yetkinligini elde eder. Yani Ikbal’de bir benin mesela insanin, kendi
olabilmesi i¢in, kendi varligindan vazge¢mesi gibi klasik mistik bir yaklasim kabul gérmez. Insan, benini
giiclendirerek olusa katilabilir ve varligim siirdiirebilir ya da tam tersi, olusa katilarak benligini-ferdiyetini
kazanip giiclendirebilir. ikbal, Hz. Muhammed’in mirag tecriibesinde, onun Mutlak Hakikat karsisinda benligini
yitirmemesini ve tekrar sonlu benler arasina donmesini yukaridaki diisiinceleri gergevesinde yorumlamaktadir®
“Eger fani olmak istiyorsan benliginden kurtul; eger beka istiyorsan, kendini benliginle mamur bir hale getir”¢.
Aym sekilde “sen ki benlik nuru ile parliyorsun, bu benligi kuvvetlendirirsen ebediyete erersin”®'. Ikbal,
Tanri’ya olan bir yakarisinda sdyle demektedir: “Bize uykusuz g6z, bitkin bir goniil ver. Gene bize civa yaratiligi
ver”®2. Civa s1v1 bir metal olmakla birlikte, pek ¢ok katidan mesela bazi metallerden daha fazla 6zgil agirhigi
olan bir elementtir. O nedenle sonlu benler ya da insanin, civa gibi hem ¢ok hareketli, hem de varligini giiclii
bir sekilde hissettiren bir elemente benzemesi gerektigi belirtilmektedir. Bdylece sonlu benler, bizzat kendi
ferdi gercekliklerini kazanarak, Tanri’nin agilimi olmay1 hak ederler, kendi benliklerinden vaz gegerek degil.
Goriildiigii gibi evren gergekligini, Tanri’nin disinda degil, bizzat O’nun hayatinda almaktadir. Ikbal, bu
diisiincesiyle klasik teist anlayistan ayrilmakta, bilyiik oranda Imami Rabbani’nin vahdet-i siihiid diisiincesine

yakinlasmaktadir®.

Evrenin bir olaylar ve eylemler biitiinii oldugunu kabul eden Ikbal, bu eylemlerin diizensizlik ve
basibosluk i¢cinde cereyan etmedigini de 1srarla vurgulamaktadir. Allah’1n yaratmasinda bir teleolojinin varligi
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sozkonusu olmakla birlikte, amag¢ ve gaye Tanri’nin yapip-etmesini bir neden olarak asla determine edemez.
Ciinkii amaci bir neden olarak diisiiniilmesi, evrendeki isleyisi bir mekanizme doniistiiriir. Esasen evrenin
veya hayatin neden-sonug iligkisi i¢inde algilanmasi, insanin var olusuna 6zgii bir durumdur. Ciinkii insan
karigik bir ¢evrede yasamak zorundadir. Oysa, kendisini ¢evreleyen esyanin davranigina oranla ona bir gesit
teminat teskil edecek bir sisteme baglanmadan hayatini siirdiirmesi miimkiin degildir. Bu bakimdan, ¢evreyi
bir neden-sonug sistemi olarak gérmek insan i¢in vazge¢ilmez bir zorunluluktur. Dogay1 boyle izah etmek
yoluyla ego ya da benlik kendi gevresini anlayip tasarrufu altina alir ve bu sekilde hiirriyetini elde eder®.
Dolayisiyla ger¢ek anlamda evrende bir neden-sonus iliskisi ya da teleoloji yoktur, onun kabulu insanin pratik
amaclar1 i¢indir. Ikbal’e gore su anlamda bir teleoloji sozkonusudur: “Hedef edinerek hareket ettigimiz cok
uzak bir amag gercekte yoktur. Ancak hayat siireci degistikce, yeni gayelerin, maksatlarin ve ideal deger
dlgiilerinin gelismis bir sekil alis1 vardir. i¢inde bulundugumuz durumdan ¢ikmakla olmak istedigimiz hale

geliriz’%. Burada kozmolojik olanla antropolojik olanin ayirt edilmedigine dikkat etmek gerekir.

Ikbal’e gore bir amaci, evrenin olusuna baglamak, onu orjinal yeteneginden ve yaratici giiciinden
mahrum etmek olur. Ciinkii evren, siirekli olmakta olan, degisen, dinamik ve organik bir yapidir. Onceden
tasarlanmis ve bir plan dahilinde, yeri ve zaman1 gelince aciga ¢ikan bir evren anlayisi ikbal’e gore, Kur’an’a
en yabanci anlayistir. Ciinkii Kur’an, evrenin daima degisen ve genisleyen bir durumda var oldugunu
belirtmektedir. “Bu gelisme halinde olan evrendir, ylizyillar nce tamamlanip Yaratan’in elinden ¢ikmis, simdi
de, zamanin hi¢ dokunmadig1 ve kendisi de hi¢ olan 6lii bir madde kiitlesi halinde mekan i¢inde uzayip giden

bir eser degildir®

. Buna gore evren, heniiz tamamlanmamis, olmakta olandir. Evrenin gelecegi tamamen
tahakkuk etmemistir, o, Tanri’da bir imkanlar biitiinii olarak igerilmektedir. Bir baska ifadeyle Tanri, evren

hakkinda heniiz son séziinli soylememistir.

Sonug olarak, evren siirmekte olan ilahi bir yaratimdir; o kaynagini, olusunu ve devamliligini Allah’in
yaratci iradesi ve bilingli amacinda bulur. Evren cansiz, statik degil, dinamik ve hep gelisen bir organizmadir,
Miisahede Edilmeyen Hakikat’in miisahede edilen tarafi, O’nun nesnelesmesi ve agiga ¢ikmasidir. Evren,
Tanr1’dan koparilarak anlasilamaz, ¢linkii o, Allah’in davranisidir. Bu davranis ise siireklilik arzetmektedir.
Iste hakikat arayis1 bu siireklilige insanin biitiin benligiyle katilmasiyla miimkiindiir. insan hep yolda olarak,
hep arayarak O’nu bulabilir ve kendini O’nunla biitiinlestirebilir; “kivrila kivrila uzayip giden yol, menzilden

daha giizeldir”®’. Mevlana’nin dedigi gibi “satrangta piyon, seyahat ile vezir olur”.

“Allah: Cihan1 ben ayni1 su ve camurdan yarattim
Sense ortaya, [ran, Tatar ve Zenci ¢ikardin
Ben topraktan saf, halis demir halkeylemigtim.

Sense kili¢ yarattin, ok ve tiifenk yarattin.

% Dini Diisiince, s. 149

% Dini Diisiince, s. 81

% Dini Diisiince, s. 82, 176

¢ Muhammed Ikbal, Sarktan Haber, s. 31
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Insan: Sen geceyi yarattin bense ¢irag yarattim.
Yarattigin topraktan ben de kadeh yarattim.
Issiz ¢oller, kus ugmaz daglar, vadiler yarattin.

Ben hiyabanlar, giillerle siislenmis bag, bahgeler yarattim™®

¢ Muhammed Ikbal, Sarktan Haber, s. 65-66

29




tarih ¢evresi

IBN MiSKEVEYH’IN AHLAK FELSEFESINDE
SEVGI VE DOSTLUK

Enver UYSAL*

ibn Miskeveyh ve Tehzibii’l-Ahlik

Biiveyhiler doneminin {inlii diisiiniirlerinden olan Ibn Miskeveyh, bugiinkii iran’in Rey sehrinde dogmus,
ancak dogum tarihi kesin olarak bilinmemektedir. Hayatina dair bilgiler sinirhdir. Kaynaklar Adududdevle doneminde

hazineyi yonettigini kaydetmekte, 16 Subat 1030 tarihinde vefat ettigini belirtmektedir.

Ebt Hayyan et-Tevhidi ile yakin iliskisi oldugu bilinen Ibn Miskeveyh, Ebu’l-Hasan el-Amiri, Birtini,
Ibn Sina ve Ebu’l-Vefa el-Buzcani gibi donemin iinlii filozof ve alimleriyle de goriisme firsati bulmustur. Ebd
Bekir Zekeriya Razi’nin 6zellikle kimyaya dair kitaplarint okumus, donemin iinlii Aristo yorumcusu ve “ikinci
Hipokrat” unvaniyla anilan ibnii’l-Hammar’dan felsefe ve tip konusunda yararlanmistir. Hayatiin 6zellikle

son donemlerini ilme adamistir.

Ibn Miskeveyh, tarihten felsefeye, matematikten tibba kadar bircok alanda eser vermekle birlikte, daha
cok tarihgi, filozof ve ahlak diisiiniirii olarak dikkat ceker. Felsefede Farabi ve ibn Sina seviyesinde olmasa da,
dikkate deger eserler ortaya koymustur. O, ayn1 zamanda bir tarihgidir. Tecdribii’l-Umem adli eseri Nuh
tufanindan Adududdevle’ nin vefat y1li olan 983 yilma kadar meydana gelen olaylar1 anlatan kapsamli bir eserdir.
Ahléka dair en dnemli eseri Tehzibii'I-Ahldk’tir. Bu eser, felsefl yontemle yazilan ahlak kitaplarinin ilk kdmil
ornegidir ve kendisinden sonra ayni yontemle yazilan ahlak kitaplar iizerinde biiyiik etkisi olmustur. 1983

yilinda Ahldaki Olgunlastirma adiyla Tirkceye ¢evrilmisti.

Tehzibii’'l-Ahldk yedi boliimden olugmaktadir: Birinci boliim insan nefsinin tanimi, nefsin maddi degil,
manevi bir cevher olusu, nefsin giigleri ve bunlarin dogru kullanimindan ortaya ¢ikan faziletlere tahsis edilmistir.
Ikinci béliimde ahlakin tanimi, ahlakin dogustan m1, yoksa sonradan mi1 kazanmildigi, baska bir ifadeyle ahlakin
degisip degismedigi problemi gibi teorik konulardan sonra ¢ocuk egitimi, yeme igme, oturup kalkma adabi ve
giyinme kurallar1 gibi pratik konular iizerinde durulmustur. Ugiincii boliim iyilik ve mutluluk kavramlarina
ayrilmus, farkli filozoflarin bu konudaki gériislerine yer verilmistir. “Insanin Fiilleri” bashgini tastyan dordiincii
bolimde yigitlik, comertlik ve adalet kavramlar {izerinde durulmus, ibadet edenlerin dereceleri ile nefsin
aydinlanmasi konular1 tartisilmistir. Besinci boliim sevgi ko-nusuna tahsis edilmis, sevginin tiirleri ve dostluk
kavramui ile dost edinmenin sartlar1 genis olarak ele alinmistir. Altinc1 bdliimde nefsin hastaliklari, yedinci

boliimde ise bu hastaliklarin tedavisi tizerinde durulmustur.

s

Prof.Dr., Bursa Uludag Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Islam Felsefesi Anabilim Dali Ogretim Uyesi.
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Insanin Toplumsal Boyutu

Ibn Miskeveyh’e gore insan, yaratilisi itibariyle yalniz yasamaya yatkin, yabani ve iirkek bir varlik
degil, insanlarla iligki kurma, onlarla beraber yasama &zelligine sahip, toplumsal bir varliktir. Nitekim
diisliniirimiiz, Arapca bir kelime olan “insan” kelimesinin, “unutkan bir varlik” oldugu i¢in “nisyan” kdkiinden
tiiredigini ileri siiren goriisii reddederek, “iins” kokiinden tiiredigini ifade eder. “Uns” ise insanlarla beraber
yasamak demektir. Insanin yaratiliginda olan bu “hemcinsleriyle beraber yasama” duygusu, insan iliskilerinin
temelini olusturan ve titizlikle korunmasi gereken bir duygudur. Ayrica insan, kendi kendine yeten,
“milkemmel” bir varlik degildir. O, Kur’an’in da ifadesiyle “zay1f”, eksikliklerle dolu, zorunlu ihtiyag¢larini tek
basina degil, ancak hemcinslerinin yardimiyla karsilayabilen bir varliktir.! Nasil insan bedeni biitiin organlarin
is birligi ve yardimlasmasiyla uyum icerisinde ve saglikli olarak hayatiyetini devam ettiriyorsa, bir toplumun
da saglikli ve ahenkli bir sekilde varligini siirdiirebilmesi igin, o tolumu olusturan bireylerin yardimlagsma ve
dayanismalaria ihtiyag vardir. Bireyler ihtiyaclarini ancak birbiriyle yardimlasarak karsilayabilirler. iste Ibn
Miskeveyh’e gore insandaki bu “beraber yagsama” duygusu ve ihtiyaci, ayn1 zamanda biitlin insan iliskilerinin
beslendigi sevginin de kaynagini olusturur. Nitekim din, toplumsal 6rf ve adetler de insanda yaratilistan mevcut
bu “beraber yasama” duygusunu giiclendirmeyi hedeflemistir. Islam dininin, Miisliimanlara dmiirlerinde bir
defa kutsal topraklarda uluslararasi bir kongre (hac) i¢in toplanmalarini, senede iki defa genis bir katilimla
bayram namazinda bulusmalarini, haftada bir defa toplanip hep birlikte cuma namazini eda etmelerini, bes
vakit namazi camide cemaatle kilmalarin1 emretmesi, ayrica cemaatle kilinan namazin tek basina kilinan
namazdan daha sevap oldugunu bildirmesi, bunun agik gostergesidir. Komsu ve dostluk iliskileri, davete icabet,
misafire ikram, birlikte yemek yeme gibi dini 6giitler ve bunlarin toplumda adet haline gelmis uygulamalari da
insanda gii¢ halinde bulunan “beraber yasama” duygusunu ve sevgiyi canli tutmay1 pekistirip giiglendirmeyi

amaglamigtir.”
Toplumsal Huzurun Mayasi: Sevgi

Ibn Miskeveyh, Tehzibii’l-Ahldk’inda bir boliimii sevgi ve dostluk konusuna tahsis eder. Ona gore
sevgi, bir bakima insan iliskilerinin mayasi, dostluk ise adeta sevginin somutlagmis halidir. O, sevgiyi toplumsal
huzur ve diizenin mayasi olarak gériir. Insanlar toplumda belli bir sevgi diizeyine ulasamadiklari icin karsilikli
iliskilerinde adaletin uygulanmasina ihtiyag hissederler. Daha sonra Nasiruddin Tasi ve Kinalizade’nin de daha
net olarak vurgulayacagi iizere, Ibn Miskeveyh sevginin adaleti dnceledigini sdyler ve onu adaletten iistiin tutar.
Zaten toplum halinde yasayan insanlar arasinda sevgi yayginsa, birbirlerine karsi adaletli davranirlar ve
aralarinda anlagmazlik meydana gelmez. Ciinkii sevgi anlagmazli§a ve konunun adalete intikaline engel olur.
Boyle bir toplumda dost, dostunu sever ve kendisi igin istedigini onun i¢in de ister. Giiven, yardimlasma ve

dayanisma ancak birbirini seven insanlar arasinda gerceklesir. Onlar birbirlerine yardim ederken ayn sevgiyi

' Ibn Miskeveyh, Ahlaki Olgunlastirma (Cev. Abdiilkadir Sener, Ismet Kayaoglu, Cihad Tunc), Kiiltiir ve Turizm Ba-
kanlig1 Yaynlari, Ankara 1983, s.126.

2 Ibn Miskeveyh, age., 127; Kinalizide Ali Celebi, Ahldki-1 AlGi (Sadelestiren: Murat Demirkol), Fecr Yayinlari, Ankara
2020, s.370 vd.
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paylasirlarsa, arzu ettikleri her seye ulasirlar. Ulagsmasi imkansiz gibi goriinen hedefler, sevgi sayesinde
kolaylasir. Olusturduklar1 ortak akil ve gii¢ birligi ile biitiin iyiliklere ulagmalart miimkiin hale gelir. Tek
baglarina elde edemedikleri basarilari, aralarindaki sevginin olusturdugu gii¢ birligi sayesinde kolaylikla elde
ederler. Bir toplumda olusacak gii¢ birligi ise, o toplum i¢in 6nemli bir kazanim ve biiyiik bir erdemdir. Bu
erdem, o toplum bireylerinin ulasabilecegi amaglarm en iistiiniidiir. Ibn Miskeveyh’e gore sehir yoneticisi de
alacag1 tedbirlerle vatandaslar1 arasinda sevgiyi yerlestirmeyi hedefler. Bunu basardigi takdirde, kendisi igin
de vatandaslar i¢in de imkansiz gibi goriinen biitiin iyilikler gerceklesmis olur. Bu durumda o, diismanlarina
kars1 uistiin gelir, yurdunu imar eder, kendisi de yurttaglar: da huzurlu ve mutlu bir hayat yasarlar. Fakat boyle
bir sevgi ile elde edilmesi arzulanan bu birligin gerceklesmesi, akl-1 selim sahiplerinin onayladig1 dogru

diisiincelerle ve Allah rizasini amaglayan dinin sagladigi gii¢lii inanglar sayesinde olur.’

Ahlaka iliskin diisiincelerinde Ibn Miskeveyh’in acik etkisini gozlemledigimiz Nasiruddin Tisi ve Kinalizade
de toplumsal huzur ve mutlulugun temelinde sevgi ve adalet kavramlarinin 6nemine vurgu yapar. Kinalizade’ye gore
toplumda huzur ve dengeyi saglamanin, ihtilaf ve ¢ekismeleri gidermenin yolu adalettir. Bu genis anlamiyla adalet
herkese ldzimdir. Ama Kinalizade hakh olarak, tipki ibn Miskeveyh ve Tisi gibi sevgiyi adaletin 6niinde ve ondan
iistiin tutar: “Sevgi adaletten {istiindiir. Sevginin oldugu yerde adalete ihtiya¢ kalmaz.”* Eger insanlar arasinda sevgi
yaygin ise, kavga nedeni olacak ihtilaflar ve ayrismalar olmaz. ihtilafa konu olabilecek sey hukuka intikal etmeden
sevgi onlar1 tolere eder. Nasil hukuk bir bakima ahlakin zayifladigi noktalarda ¢ok gerekli bir seyse, adalet de sevginin
ortadan kalktig1 zaman ihtiyag hissedilen bir seydir. Bu bakimdan Kinalizade’ye gore sevgi, dogal bir birlige, adalet
ise yapay birlige benzer. Diisliniiriimiiz, toplumsal huzur ve diizenin saglanmasinda sevgiyi adaletin 6niine koyarken,
cok 6nemli bir noktaya isaret etmektedir. Bu agidan, toplumda sevginin yayginlasmasi, hukuk ve adalete olan ihtiyaci
azaltacaktir. Sevgi yayildig1 oranda adalet sisteminin yiikii hafifleyecektir. Dolayisiyla sevgi, insanlar bir arada

yasarken ortaya ¢ikabilecek problemlerin 6niinii kesen 6nemli bir etkendir.
Sevgi Tiirleri
Ibn Miskeveyh dort tiir sevgiden bahseder. Bunlari sebepleri de birbirinden farklidir:

Cabuk olusan ve cabucak kaybolan sevgi
Cabuk olusan, ama yavas yavas kaybolan sevgi
Yavas yavas olusan, ama ¢abucak kaybolan sevgi

Yavas yavas olusan ve yavas yavas kaybolan sevgi

Ibn Miskeveyh’e gore insanlarin yasayislarinda gz dniinde bulundurdugu ve gerceklestirmeye calistig
amaglar tictiir. Dordiinciisii ise tiglinli de biinyesinde barindirir. Bunlar zevk, iyilik, menfaat ve bu {i¢iinii de
icinde barindiran seydir. insanlarin gerceklestirmeye calistig1 amagclar bunlar olunca, sevginin sebepleri de

bunlar olur. Bu amaglara ulagmak i¢in yardimlasan kimse, sliphesiz basariya ulagsmis olur.

3 Ibn Miskeveyh, age., s.120-121.
4 Kinalizade, age., s.378; Bkz. Nasireddin Tasi, Ahldk-1 Naswri (Cev. A. Vahap Tastan, Habil Nazligiil), Ankara 2005,
$.252.

32



tarih ¢evresi

Ibn Miskeveyh’e gore sebebi zevk olan sevgi cabucak olusur ve ¢abucak kaybolur. Ciinkii zevk cabuk
degisen bir seydir. Bu sevgi, zevke bagli bir sevgi oldugu i¢in, zevk var oldugu siirece o da vardir. Zevk yok

oldugunda sevgi de sona erer. Bunun igin bu sevgi, ¢abuk olusan ve ¢abuk kaybolan bir sevgidir.

Sebebi iyilik olan sevgi ise, cabucak olusur, ama yavas yavas kaybolur. Yaptigimiz iyilikler bir bakima
sevgiyi celbeden en 6nemli seylerdir. Insanoglu kendisine iyilik yapani sever, hatta ona kars1 minnet duygulari
besler. Bunun i¢in iyiligin sebep oldugu sevgi, cabuk olusan bir sevgidir. Ote yandan insan, kendisine yapilan
iyilikleri kolay kolay unutmaz. Bundan dolayz, iyilik devam ettigi siirece sevgi de devam eder. Yapilan iyilikler
cabuk unutulmadig1 icindir ki, sebebi iyilik olan sevgi birden yok olmaz. lyilik kesilince sevgi de yavas yavas

tiikkenmeye baslar.

Menfaate dayanan sevgi, yavas yavas olusur, fakat cabucak kaybolur. Ciinkii menfaat sona erdiginde

sevgi de biter.

Zevk ve menfaatten kaynaklanan sevgiler, kotiiler arasinda oldugu gibi, iyilerle kdtiiler arasinda da
bulunabilir. Fakat zevk ve menfaatlerin sona ermesiyle tiikenirler. Clinkii bu sevgiler gelip gecicidir ve
cogunlukla sira dis1 yerlerdeki birlesmeler dolayisiyla ortaya ¢ikar. Zevk ya da menfaatin gerceklestigi yer terk
edildiginde ortadan kalkar.

Zevk, iyilik ve menfaatin {ligiiniin de bir araya gelmesiyle meydana gelen sevgide ise eger iyilik varsa,

yavas yavas olusur ve yavas yavas kaybolur.

Asagida belirtilecek ilahi ask bir yana, bu sevgi sebepleri birbirini seven iki kisi arasinda ortak ve tek
olursa, iki seyde birlikte bulunmalar1 ve birlikte sona ermeleri miimkiindiir. Ayrica birinin devam edip, digerinin
yok olmasi da miimkiindiir. Ornegin erkek ve kadinda ortak olan zevkler, onlar arasindaki sevginin sebebidir.
Iki sevgi, sebepleri ayn1 oldugu icin birlesebilir ki bu da zevktir. Bunlardan birinin degismesi, digerinin aynen
kalmasi da miimkiindiir. Ciinkii zevk degisebilir ve devam etmeyebilir. Iki sevgiden birinin sebebi degistigi

halde, digeri degismeden kalabilir.

Ayni sekilde ailede esler arasinda ortak iyilikler ve birbirine bagli menfaatler vardir. Onlar bunlardan
dolay1 yardimlasirlar. Yani bu sebepler, ailenin devamini saglayan iyiliklerdir. Kadin kocasindan bu iyilikleri
bekler. Koca da esinden bunlarin korunmasini bekler. Taraflardan biri gorevini eksik yaptig1 zaman, sevginin

dengesi bozulur ve sikayetler ortaya ¢ikar.

Sebepleri farkli olan sevgiler ¢abuk kaybolur. Birbirini seven iki kisiden birinin sevgisinin menfaate,
digerinin ise zevke dayanmasi buna 6rnek olarak verilebilir. S6zgelisi iki kisiden biri sarkici, digeri dinleyici
ise, Ibn Miskeveyh’e gore sarkici dinleyiciyi menfaat icin sever, dinleyici ise onu sdyledigi sarkidan zevk aldig

igin sever.

Ibn Miskeveyh’e gore iyiler arasindaki sevgi ne bir dis zevke, ne de menfaate baglidir. Onlar, aralarinda

esas itibariyle bir uyum oldugu i¢in birbirlerini severler. Bu da iyilige yonelme ve erdemi aramaktir. Iyiler bu
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uyumdan dolay1 birbirlerini sevdikleri zaman, aralarinda ayrilik ve ¢ekisme olmaz. Birbirlerine diiriist
davranirlar, iyiligi istemede adil ve esit hareket ederler. Iste bu diiriistliik ve esit iyilik talepleri, onlarin

¢oklugunu birlige gotiiriir.

Iyilik yapanla iyilik goren arasindaki sevgi, filozofumuza gore aym degildir. yilik yapanin, iyilik
yaptig1 kimseye kars1 duydugu sevgi, iyilik gorenin ona olan sevgisinden daha fazladir. Iyilik yapan kimse,
iyilikte bulundugu kimseyi gergekten sever ve ondan bir yarar beklemez. Uzun siire iyilik yaparak kazanilan
sevgi, kolay kolay tiikenmez. Ciinkii o sevgi zahmetle kazanilmistir. Giigliik ve mesakkatle kazanilan seylerin
sevgisi ise, daha fazladir ve onlar daha 6zenle korunur. Zahmet ¢ekmeden bir mala sahip olan kimse, onu fazla
Oonemsemez, yerli yersiz harcar. Zahmetle elde edilen seyin degeri ise daha fazla bilinir. Annenin ¢ocuguna
olan sevgisinin, babaninkinden daha fazla olmasinin sebebi de budur. Anne ¢cocugu i¢in babanin katlandigindan

daha fazla zahmete katlandigi i¢in, ona babanin gosterdiginden daha fazla sefkat, merhamet ve ilgi gosterir.

Ibn Miskeveyh’e gore, insanlar arasinda bu sevgilerin hepsini gézlemlemek miimkiindiir. Ciinkii bunlar
irade ve diisiiniip tasinmay1 gerektirir. Irade ve diisiiniip tasinma ise insani varlik alanina 6zgii niteliklerdir.

Ayrica bunlarda ddiillendirme ve cezalandirma da s6z konusu olur.

Diistinmeyen canlilarda, yani hayvanlardaki sevgi ise, sadece ayni tiirden olanlar arasinda meydana

gelir. ibn Miskeveyh, hayvanlardaki sevgiye “yakinlik” demenin daha dogru olacagini ifade eder.

Tas ve benzeri cansiz varliklarda ise sevgi, ancak kendilerine ait merkezlere dogru dogal bir yonelme

seklinde gerceklesir.’
ilahi Sevgi

Ibn Miskeveyh maddi varliklardaki sevgi ve birlesme arzusu ile maddeden soyut varliklardaki sevgiyi
birbirinden ayirir. Filozof, diisiincelerini Herakleitos ve Aristo’ya dayandirarak sdyle der: Birbirine benzemeyen
seyler birbiriyle uyusmaz ve ahenkli bir varlik olusturmaz. Birbirine benzeyen, birbiriyle kolayca kaynasan ve
birbirinden hoslanan seyler hakkinda ise sunu sdylemek miimkiindiir: Ayni tiirden olan soyut cevherler benzesip
birbirlerini ¢ekince, ahenkli olarak birlesirler ve o andan itibaren tek bir sey olurlar. Onlar1 birbirinden ayiran
herhangi bir sey olmaz. Ciinkii ayrilik, ancak ilk maddeden ileri gelir. Maddi olan seyler ise cisimlerdir. Cismani
seyler, birlesmek igin bir gesit arzu gosterseler de birlesemezler. Bu onlarda miimkiin degildir. Ciinkii onlarin
uclar1 ve yiizeyleri iist tiste gelir, fakat 6zleri birlesmez. Bu iist iiste gelme de ¢abucak sona erer, zira onlarda

birlesme imkansizdir. Bunlarda olusan birlik, yiizeylerinin iist iiste gelmesi oraninda gergeklesir.

Ibn Miskeveyh’e gore, insanda bulunan ilahi cevher, tabiatla temasindan dogan kirlerden arminca ve
cesitli bedeni zevklerle ihtiraslarinin ¢ekiminden kurtulunca, kendi benzerine dogru yonelmek ister ve akil
goziiyle higbir maddenin lekelemedigi mutlak “ilk iyiligi” temasa eder, ona dogru kosar ve o zaman “ilk
iyilik’ten kendisine dogru gelen nurdan feyz alir. Boylece bundan esi ve benzeri olmayan bir zevk duyar ve
bedenini kullansin ya da kullanmasin, yukarida belirtilen birlige ulasir. Ancak tabiattan tamamen ayrildiktan
5 Bkz. Ibn Miskeveyh, age., s.122-123, 128-130, 137-138.
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sonra, bu yiiksek dereceye daha layik olur. Ciinkii tam arinma, ancak diinya hayatindan ayrildiktan sonra

gerceklesir.

Insanda diger tabiatlarla ortak olmayan, soyut, ilahi bir cevher bulundugundan dolay1, onun zevki baska
zevklere benzemez. Bu da soyut, manevi bir zevktir. Iste ibn Miskeveyh’e gore, insanda boyle bir zevkin yol
actig1 sevgi, Oyle bir cosku haline gelir ki tam, halis ve delice bir ask olur. Iste bu sevgi Allah’a yakinlastiklarin
iddia eden kimselerin niteledikleri “ilahi agk™tir. Bu ilahi askin belirgin 6zellikleri; eksiklik kabul etmemesi,

icine entrika bulagmamasi ve sirf iyilere 6zgli olmasidir.°

Ibn Miskeveyh’e gore, kulun Allah’a kars1 olan sevgisi, her tiirlii etkilenme ve kusurdan uzak olan
sevgidir. Bu, yalnizca ilahi aleme 6zgiidiir. Bu sevgi, Allah’a itaate ve O’na saygiya bagli olan sevgidir. Ondan
sonra ise, anne-baba sevgisiyle onlara saygi ve itaat gelir. Diger sevgi tiirlerinden higbiri, bu iki sevgi seviyesine
ulasamaz. Ancak Ibn Miskeveyh, filozoflarina kars1 6grencilerinin besledigi sevginin, bu iki sevgi arasinda yer
aldigini soyler. ilahi sevgi diizeyine baska higbir sevgi ulasamaz. Ciinkii baska hicbir sevginin sebepleri ve onu
celbeden iyilikler, ilahi sevginin sebeplerine ve onu celbeden iyiliklere denk olamaz. ikinci sevgi, yani anne-
baba sevgisi ise onun ardindan gelir. Ciinkii onlar bizim duyulur varligimizin, yani bedenlerimizin ve

yaratilisimizin ikinci sebebidir.

Ibn Miskeveyh, filozoflara kars: olan sevgiyi, anne-babaya kars1 olan sevgiden iistiin tutar. Anne-
babamiz bizim bedeni varligimizin sebebi iken, filozoflar bizim nefislerimizi egitmekte, varligimizin sebep ve
hikmetlerini kavramamiza, gergek benligimizi anlamamiza, bizim Allah katindaki hayat ve sonsuz nimetlere
kavusmamiza, ebedi mutluluga erismemize yardimci olmaktadirlar. Onlarin bize olan iyilikleri, nefislerin
bedenlerden ustiinliigii ile dogru orantilidir. Onun i¢in onlarin haklarint gézetmek ve onlar1 sevmek gerekir.
Hig kimse birinci sevginin miikafatina hakkiyla ulasamaz, ikinci sevginin ise hakkini tam yerine getiremez.

Insan biiyiik ¢aba harcayarak hizmet etse bile, annesinin-babasinmn hakkini kolay kolay ddeyemez.

Ibn Miskeveyh &grencinin dgretmenine karsi sevgisini ilahi sevgiye benzetir. Ona gore, felsefe
ogrencisinin filozofa ve iyi bir 6grencinin 6gretmenine olan sevgisi, ilahi sevgi tliriinden bir sevgi olup, ayn
amaci tasir. Ogretmen manevi bir baba ve beseri bir egitici olup, onun iyiligi adeta ilahi bir iyiliktir. Ciinkii o,
ogrencisini yiiksek hikmetle beslemekte, faziletlerle donatmaya calismakta, ebedi hayata hazirlayip sonsuz
nimetlere ulastirmay1 hedeflemektedir. Durum bdyle olunca, Ibn Miskeveyh’e gére dgrencinin gretmenine
birinci sevgiye benzer, halis bir sevgi gostermesi gerekir.’

Baba ile Evlat, Yonetici ile Yonetilen Arasindaki Sevgi

Ibn Miskeveyh babalarin ¢ocuklarina, cocuklarm da babalarina kars1 olan sevgisinin daha ¢ok “iyilik”
tiirlinden bir sevgi oldugu kanaatindedir. Bu sevginin de farkli sebepleri olmakla birlikte, cesitli sekilleri
mevcuttur. Babanin ¢ocuklarina, ¢ocuklarin babalarina karsi sevgileri bir bakima farkl olsa da temelde ortak

bir noktada birlesir. Baba ¢ocukta bir nevi kendisini goriir. Kendine has olan insanlik suretini tabii olarak

6

Ayni eser, s.125.
7 Ayni eser, s.133-134.
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cocugunun sahsinda gériir ve kendisini onun yerine koyar. Ibn Miskeveyh’e gére babanim boyle diisiinmesi
dogrudur. Ciinkii ilahi tedbir, yiice Allah’in koydugu tabii diizeni korumak i¢in ¢ocugun diinyaya gelmesinde
ve ona insanlik suretini vermede onu vesile kilmis, ikincil bir sebep yapmistir. Bundan dolay1 baba, kendisi
icin istedigi her seyi ¢ocugu i¢in de ister, ona iyi bir egitim vermek i¢in ¢irpinir, dmrii boyunca kendisinin elde
etmeye calisip da ulagsamadigi seylere ¢ocugunun ulagmasi i¢in emek sarfeder. Bir babaya “¢cocugun senden
{istiin” denmesi agir gelmez. Ciinkii o, kendisiyle cocugunun bir biitiin oldugunu diisiiniir. Bundan dolay1, ibn
Miskeveyh’e gore babanin ¢ocuguna karsi olan sevgisi, cocugun babaya karsi olan sevgisinden tistliindiir. Ciinkii
¢ocugun diinyaya geliginin vesilesi babadir ve o, daha varliginin baslangicindan itibaren onu bilir, tanir. Daha
cenin iken onun dogacak olmasindan mutluluk duyar. Sonra ona kars1 olan sevgisi, onu egitip biiylittiikce artar,
sevinci ve ona olan timitleri gili¢lenir. Kendi bedeni maddeten yok olacak olsa bile, suret olarak onunla devam

edecegine inanir.* Bu nedenlerle, babanin gocuga sevgisi, gocugun ona karsi sevgisinden daha biiyiiktiir.

Ibn Miskeveyh baba ile ¢ocuk arasindaki sevginin mahiyetini anlatirken hep babay1 zikreder, ama bu
anneyi unuttugu, onu ikinci plana ittigi seklinde yorumlanmamalidir. Annenin, ¢ocugu hakkindaki bu duygulari
belki babadan daha bile giigliidiir. Clinkii o, dokuz ay onu karninda tagimig ve baba ile kiyaslandiginda cocugu
ile daha fazla biitiinlesmistir. Muhtemeldir ki Ibn Miskeveyh’in burada bu duygulari anneyi anmadan, sadece

baba lizerinden dile getirmis olmasi, aileye ataerkil yaklagimin etkisinin sebep oldugu bir sonugtur.

Cocugun babaya olan sevgisi ise, babanin ona kars1 olan sevgisinden daha azdir. Ciinkii ¢ocuk,
kendisinin diinyaya gelmesine vesile olan kimseyi, ancak uzun bir zaman gectikten, babasinin kendisi ile ilgili
duygularini iyice 6grendikten ve bir siire kendisine yararlart dokunduktan sonra anlayip 6grenir. Daha sonra
kendi durumunu, annesinin ve babasinin kendi hayati i¢in arz ettigi 6nemi, onlarin kendisi i¢in katlandig1
zahmetleri diisiiniip anlar ve bunlar1 anlayabildigi oranda annesini ve babasini sever, onlara saygi gosterir.
Bunun igindir ki ylice Allah, anne-babanin ¢ocugunu sevmesini, ona ilgi géstermesini degil, cocugun anne-
babaya karsi saygili davranmasini ve onlara iyilikte bulunmasin1 emretmistir. Anne ve babaya “cocugunuzu

sevin” seklindeki bir uyari, gereksiz bir uyaridir. Ciinkii onlardaki cocuk sevgisi zaten dogal olarak vardir.

Ibn Miskeveyh’e gore kardesler arasindaki sevgi ise, varliklarmin ve yetismelerinin ayn1 sebebe bagh

olmasindan kaynaklanan bir sevgidir.’

Ibn Miskeveyh, devlet ydneticisinin halkina kars1 durumunu babanin cocuguna karsi durumuna, halkin
yoOneticiye karst durumunu ¢ocugun babasina karst durumuna, halkin birbiriyle olan iligkisini ise kardesler
arasindaki iligkiye benzetir. Boyle bir baglamda devlet yonetimi, sevgi temeline dayanan daha uygun bir
yonetim, halkin kendi aralarindaki iliski de kardeslik temelinde birlesen daha saglikli bir iliski olacaktir.
Y Oneticinin halkini gézetmesi, onlar tizerindeki sevgi, sefkat ve ithtimami, babanin ¢ocuklarini gézetmesi, onlar
iizerindeki sevgi, sefkat ve ihtimami gibi, onlara karsi davranisi da babanin ¢ocuklarina kars1 davranisi gibi

olacaktir. Adil yonetimi, halkina olan sevgi, sefkat ve merhameti, onlari iyilige tesvik, kotiiliiklerden sakindirma

8 Ayni eser, s.130-131.
®  Aynieser,s.131.
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ve aralarindaki diizeni koruma konusunda devlet yoneticisi, Hz. Peygamber, hatta “Allah’in halifesi”
konumundadir. Bdyle bir durumda nasil ¢ocuklar babayi severse, halk da yoneticisini sever ve ona saygi duyar.
Ancak ibn Miskeveyh’e gére bu sevgiler, iginde barindirdigi yararin biiyiikliigii oraninda farklilik gosterir.
Durum bdyle olunca, babaya baba olarak, devlet yoneticisine de yonetici olarak saygi gosterilmeli, halk da

birbirini kardes olarak sevmeli ve saygi gostermelidir.

Ibn Miskeveyh’e gore bu sevgi derecelerinin kendine 6zgii birtakim &zellikleri ve yerine getirilmesi
gereken sartlar1 vardir. Ornegin adalet korunmazsa, toplumda dengeler degisir, yonetim bozulur ve isler tersine
doner. Boyle olunca da devlet yoneticisinin yonetimi yavas yavas zorbaliga doniisiir, bunun sonucunda ise halk
ona kars1 sevgi yerine kin beslemeye baslar. Bdylece iyilerin sevgisi kotiilerin kinine, dostluk nefrete, karsilikli
sevgi miinafikliga doniisiir. Insanlar arasindaki ortak iyilik fikri ve dostluklar yok olur. Allah’m toplum igin
koydugu diizen bozulur, onun yerini giivensizlik ve karigiklik alir. Dolayisiyla toplum diizeninin korunmasinda

sevgi, adalet ve iyilik duygusu 6nemli bir yer tutar.!°
Dostluk Tliskileri

Sevgi ve dostluk, toplumsal bir varlik olan insanin en 6nemli ihtiyacidir. Hayatimizin her déneminde

iyi anlastigimiz bir arkadagimiz olmasini arzu etmisizdir.

Kindi ve ibn Miskeveyh “dost” kavramin; “Sen demek olan baskas:” seklinde tanimlar.'" Bu tanim,
kisinin, “dostum, arkadasim” dedigi kimseyle adeta biitiinlestigini, duygu ve diisiincelerinin onun duygu ve
diisiinceleri ile 6zdeslestigini ifade eder. Gergek dostluklar boyledir. Ayn1 seyi hisseder, ayn1 seyi diisiiniirler.
Insanin olabildigince yalnizlasip bireysellestigi cagimizda gergek dostlara olan ihtiyag, baska dénemlerde

oldugundan ¢ok daha fazladir.

Aristo, “insan iyi durumda da kotli durumda da dosta ihtiyag hisseder. Ko6tli durumda iken dostlarinin
yardimina, iyi durumda iken ise onlarin yakinligina ve iyilikte bulunabilecegi kimselere ihtiya¢ duyar” der.
Oyleyse dostluk, insanin her durumda aradig bir seydir. Sokrates de; “Dostluk konusunun kii¢iik oldugunu
zanneden kimsenin kendisi kiiciiktiir. Bence dostlugun degeri ve 6nemi, Karun’un altinlarindan, krallarin
hazinelerinden, insanlarin elde etmek icin yaristiklart miicevherlerden daha biiyiiktiir. Bunlar kesinlikle dostluga
denk olamaz. Bunlarin higbiri yardimina glivendigin dostunun yerini tutmaz” der. Bu ifadeler gergek dostlugun

insan i¢in ne kadar 6nemli oldugunu gosterir.

Ibn Miskeveyh’e gore sevgi ve dostlukta hile yapan kimse, altin ve giimiis parada hile yapan kimseden
daha kétii duruma diiser. Nitekim Aristo, hileli sevginin, hileli altin ve glimiis paralar gibi, kisa siirede bozulup

degerini kaybedecegini soylemistir.!'

10 Ayni eser, s.132.

" Bkz. Kindi, FT Hudidi’[-Esyad ve Rusiimihd (Resdilii’l-Kindi el-Felsefiyye iginde), Tahkik: Muhammed Abdiilhadi Eba
Ride, Misir 1950, 5.170; Ibn Miskeveyh, age., s.130, 141.

12 Tbn Miskeveyh, age., s.135.
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Ibn Miskeveyh, Sokrates’e dayanarak dost edinmenin sartlarini soyle agiklar:

Bir dost edinecegimiz zaman, onun ¢ocukluk doneminde annesi-babasi, kardesleri ve diger yakinlartyla
iligkisinin nasil oldugunu 6grenmeliyiz. Annesi-babasi ve diger yakinlariyla iliskisi iyi olan kimseden dostluk
beklenir. Aksi halde ondan uzaklagmak gerekir. Annesi-babasi ve diger yakinlariyla iyi gecinemeyen birinin,

bagkalariyla iyi gecinmesi zordur.

Sonra, onun senden dnceki dostlarina karsi davraniglarint 6grenmende ve bunu annesi-babasina karsi
davranislariyla karsilastirmanda yarar vardir. Onceki dostlarina ihanet eden birinin, sana da ihanet etmesi

dogaldir.

Sonra, onun tesekkiir etmesi gereken kimselere tesekkiir edip etmedigini veya nankoérlik edip
etmedigini arastir. Burada tesekkiir ile yerine getirilmesi zor olan bir seyi degil, “dostum” dedigin kiside
tesekkiir niyetinin ve diisiincesinin bulunup bulunmadigin kastediyorum. Ciinkii bu niyete sahip olmayan biri,
giicli yetse bile, arkadasina herhangi bir karsilikta bulunmaz. Kendisine yapilan iyilikten siirekli yararlanir ve
bunu bir “hak” olarak goriir. Boyle olunca ona iyilik yapmak sizin gorevinizdir. Bu psikolojideki birine bir
defa iyilik yapmadigimizda, siz artik “kétii insan”’smizdir. Ibn Miskeveyh, dostluk iliskilerinde bu “tesekkiir
niyeti’ne sahip olmay1 o kadar 6nemser ki, su climleleri olduk¢a dikkat ¢ekicidir: “Higbir sey nimeti inkar
etmek kadar 6¢ almay1 gerektirmez. Bu konuda inkar, kendisine higbir zarar vermedigi halde, Allah’in,
nimetlerini inkar edenler i¢in ahirette hazirladig1 cezay: diigiinmek yeterlidir. Siikiir kadar nimeti celbeden ve
onu saglamlastiran bir sey yoktur. Oyleyse dostluk yapacagin kimselerde bu dzelligin bulunup bulunmadigia
dikkat et.”

Ayrica arkadaslik yapacagin kisinin rahatina diiskiin olup olmadigini, maddi konular1 asir1 derece
Oonemseyip dnemsemedigini 6grenmende yarar vardir. Clinkii rahatina diiskiin olan kimse, baskasi i¢in zahmete
katlanmaz. Maddi konular1 asir1 derece dnemseyen kimsenin dostlugu ise, ¢ikar ve menfaate dayali bir dostluk

olur. Menfaat sona erince dostluk da sona erer.

Yine onun bagkanligi (riyaset) ve iistiinliigli sevip sevmedigine dikkat et. Baskanlig1 ve iistiinliigli seven
kimse, hep dnde olmak, iistiin olmak ve dediklerini yaptirmak ister. Boyle bir anlayis ise dostlukta karsiliklt

sevgi, saygi ve fedakarlhiga ters diiger.!

Dost se¢iminde bu ilkeler gergekten dnemlidir. Dostluk ve arkadaslik maddi ve manevi bir¢ok seyin
paylasildig1 6zel ve giizel bir iligkidir. Bu iliskide seving ve kederler paylasildig1 gibi, gerektiginde imkanlar

da paylasilir. Insanlarin birbirine dogru ve diiriist davranmalari, sevgi ve sayg1 gdstermeleri, insani gorevleridir.

3 Ayni eser, 142-143.
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DEDE KORKUT HIKAYELERI CERCEVESINDE DININ
DONUSTURUCU ETKIiSI UZERINE

Hidayet PEKER¢

OZET

Biz bu ¢alismada, Tiirklerin, Islamiyeti kabul edis siirecinde ve sonrasinda, 6nceki dini inanislarindan
ve milli karakterlerinden ne kadarin1t muhafaza ettiklerinin ve ne kadarini doniistlirdiiklerinin cevaplarin1 Dede
Korkut hikayeleri 6zelinde temellendirmeyi amaglamaktayiz. Bir toplumun herhangi bir dini kabul edis
siirecinde, o dini, kendi milli 6zelliklerine doniistiirmesi ve kendisinin de o dinin karakterine biiriinmesi s6z
konusudur. Dinin yaninda, dil, 6rf-adetler, siyaset, mimari, sanat vs gibi hususlar da bunlara ilave edilebilir.
Dede Korkut hikayeleri gibi ilk donem {irtinler, bu konulara dair yeterli bilgileri icermesi agisindan da dikkate
almmalidir. Hikayelerde yer alan dini kavramlar ki, bunlar da genellikle yer, sahis, insani iliskiler, tabiat ve
bazi olaylar karsisinda verilen tepkiler ve glinliik birtakim pratiklerle ilgili olarak Tiirklerin giindelik hayatlarina

ait olsa da, biz bu kavramlardan hareketle bazi teolojik ve felsefi sonuclara ulasabiliriz.

Anahtar Kelimeler: Dede Korkut Hikayeleri, Dini Terimler, Islam, Milli Karakter, Doniisme-

Doniistiirme

ABSTRACT

ON THE TRANSFORMING IMPACT OF RELIGION IN THE CONTEXT OF DEDE
KORKUT’S TALES

In this research, it is aimed to show to what extent the Turkish people maintained and transformed their
former beliefs and national characters during and after the conversion to Islam, specifically in the stories of
Dede Korkut It is known that in the process of conversion, a society transforms the religion into its own national
character, and reshapes itself according to that religion. Besides religion, it is possible to think the language,
customs, politics, architecture, art, and so on, in the same context. The early works, such as the stories of Dede
Korkut should be taken into consideration in this particular subject due to their contents that present enough
knowledge about these issues. Although the religious concepts in the stories (they are generally related to the

places, people and daily practices) are mainly related to the daily life of Turks, it is possible to draw some

(Dog.Dr., Bursa Uludag Universitesi ilahiyat Fakiiltesi islam Felsefesi Ogretim Uyesi. Bu makale Bursa Uludag Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi 26/2 (2017)de yayimlanmistir.
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theological and philosophical conclusions with reference to them.

Keywords: The Stories of Dede Korkut, Religious Concepts, Islam, National Character, to

Transform/to be Transformed

DEDE KORKUT HIKAYELERiI CERCEVESINDE

DININ DONUSTURUCU ETKIiSi UZERINE

Bu ¢alismamizda, Tiirklerin, Islamiyeti kabul edis siirecinde ve sonrasinda, 6nceki dini inanislarindan
ve milli karakterlerinden ne kadarint muhafaza ettiklerinin ve ne kadarini dontistiirdiiklerinin cevaplarini birkag
baslik altinda Dede Korkut Hikayeleri 6zelinde gostermeyi amaglamaktayiz. Bilindigi gibi iilkemizde Dede
Korkut Hikayeleri {izerinde pek ¢ok ayrintili eser kaleme alinmistir. Biz makalemizde, Orhan Saik Gokyay’in

eserini' esas aldik. Gerekli olan bazi durumlarda da Muharrem Ergin’in ¢aligmasini® gz 6niinde bulundurduk.

Bir toplumu meydana getiren cesitli yapilar s6z konusu oldugunda, dinin diger yapilar1 daha fazla
etkiledigi tarihi ve sosyolojik bir hakikattir. Bu bakimdan tarihte var olmus tiim toplum ve milletlerin bir sekilde
belirli bir inanca ve hatta dine inandiklarii sdyleyebiliriz. Tarihin kadim milletlerinden biri olan Tiirkler de,
ozellikle Orta Asya’da var olduklari giinlerde oldukga ¢esitli dinleri kabul etmisler ve bu dinler, onlarin sosyal

ve kiiltiirel hayatlarinda derin etkiler birakmuistir.

Tiirklerin hangi sartlarda, ne gibi saiklerlerle degisik dinlere intisap ettigi, bu dinlerin onlarin topyekiin
hayatlar1 lizerine nasil etkiler biraktigi, bu etkilerin hangilerinin unutulup gittigi ve hangilerinin muhafaza
edildigi, Tiirklerin orijinal bir dinlerinin olup olmadigi, pek cogu transferlerle kabul edilen dinlerin, Tiirkler
arasinda aldig1 bicimler ve ge¢irmis oldugu degisimlerin neler oldugu gibi konular; gerek konuyu aydinlatacak

veriler gerekse mevcut verilerin degerlendirilmesi noktasinda oldukga bakir bir alandir denilebilir®.

Yukaridaki durum Tiirkler ve Islamiyet s6z konusu oldugunda da gegerlidir. Tiirk tarihgiligi ve
ilahiyatciligi, Tiirklerin Islamiyeti kabulii ile ilgili heniiz yeterli diizeyde monografik ve sistematik ¢alismalar
ve arastirmalar yapabilmis degildir. Tiirklerin, Islam’1 hangi sartlarda ve nasil benimsedigi, dinin geleneksel-

mistik yoniiniin mii, kitabi tarafinin mi ilkin kabul gordiigli ya da etkili oldugu gibi konular ve biitiin bunlarin

! Dedem Korkudun Kitab1, Hazirlayan:Orhan Saik Gékyay, Kabalc1 Yaynevi, Istanbul 2007 (Bundan sonra sadece ‘Dedem Korku-
dun Kitab1’ seklinde verilecektir).

2 Muharrem Ergin, Dede Korkut Kitabi I, Tiirk Dil Kurumu Yayinlari, Ankara 2011.

3 Konuyla ilgil ilk akla gelen Tiirkge literatiirden bazilar1 sunlardir:Hilmi Ziya Ulken, Tiirk Tefekkiirii Tarihi, YK, Istanbul 2007; ib-
rahim Kafesoglu, Eski Tiirk Dini, Ankara1980; Abdulkadir inan, Eski Tiirk Dini Tarihi, Milli Egitim Basimevi, Istanbul 1976; Hikmet
Tanyu, Tiirklerin Dini Tarihgesi, Tiirk Kiiltiir Yayini, istanbul 1978; Emel Esin, Tiirk Kiiltiir Tarihi I¢ Asya’daki Erken Safhalar, Atatiirk
Kiiltiir Merkezi, Ankara 1985; Bahattin Ogel, Islamiyetten Once Tiirk Kiiltiir Tarihi, TTK, Ankara 1991; Mehmet Aydin, “Tiirklerin
Dini Tarihi Uzerine Bir Degerlendirme”, Tiirkiyat Arastirmalar1 Dergisi, Say1 4, Konya 1997, s, 1-9; Sadettin Gomeg, “Samanizm ve
Eski Tiirk Dini”, PAU Egitim Fakiiltesi Dergisi, Say1 4, 1998, s. 38-50; Ismail Tas, Tiirk Diisiincesinde Kozmogoni ve Kozmoloji,
Koémen Yayinlari, Konya 2002.
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nedenleri detaylandirilmaya muhtagtir,

Dede Korkut Hikayeleri yukarida bahsedilen problemlere 151k tutacak niteliktedir. Ciinkii bu hikayeler,
cogunlukla kahramanlar etrafinda 6riilii olsa ve kahramanlik formu i¢inde dile gelse de, Islamlasma siirecinde
Oguzlarin devlet teskilatlarini, 6rf ve adetlerini, seving ve liziintiilerini, topyekiin beseri tepkilerini agik bir
sekilde ortaya koymaktadir. Hikayelerde yer alan dini kavramlar ki, bunlar da genellikle yer, sahis, insani
iligkiler, tabiat ve bazi olaylar karsisinda verilen tepkiler ve giinliik birtakim pratiklerle ilgili olarak Tiirklerin

giindelik hayatlarina ait olsa da, biz bu kavramlardan hareketle bazi teolojik ve felsefi sonuglara ulasabiliriz.

Bir toplumun herhangi bir dini kabul edis siirecinde, o dini, kendi milli 6zelliklerine doniistiirmesi ve
kendisinin de o dinin karakterine biirlinmesi s6z konusudur. Dinin yaninda, dil, 6rf-adetler, siyaset, mimari,
sanat vs gibi hususlar da bunlara ilave edilebilir. Dede Korkut Hikayeleri gibi ilk donem {iriinler, daha dogru
bir ifadeyle gecis donemi eserleri bu konulara dair bilgileri igermesi agisindan da dikkate alinmalidir. Mesela,
Araplardan sonra Islam’1 kabul eden iki biiyiik milletten biri olan Iranlilarin din dilini déniistiirmeleri, buna
karsin Tiirklerin dontistiirmeden Arapga ve Farsca din dilini tercih etmeleri, ayrintili 6rneklerle bu hikayelerde

goriilebilir.

Surast unutulmamalidir ki, ister ilahi isterse beseri kaynakli olsun biitiin dinler ve sosyal projeler, yerel
ve hatta reel olan1 dikkate almadan, onlarla belirli bir diizeyde barigik olmadan maya tutamaz ve genel kabul
gdremez. Dinler s6z konusu oldugunda, en genis anlamda evrensel bir karakter arzeden Islam igin de bu durum
aynen gegerlidir. Gerek itikat gerekse muamelata ait hususlar ve bir inananin giindelik hayati igerisindeki her
bir sey, genis anlamda beser unsuru gozetirse, dar anlamda da yerel ve reel olan1 dikkate alirsa, onu biitiiniiyle
gbzardl etmez ise, peygamberin tebligi basarili olur, degilse, yani dinin topyekun emirleri ilkin hitap ettigi
toplumun dinamikleri ile biitiiniiyle catisirsa ya da taban tabana zit birtakim durumlar igerirse burada ciddi
sikmtilar agia cikar. Simdi buradan hareketle sunu rahatlikla ifade edebiliriz ki, Islam da, hem itikadi hem de
amali konularda ilkin muhatap aldig1 toplumun yani Araplarin yasayisini, iimit ve beklentilerini, korku ve
kaygilarini vs. dikkate almus, ilgili 6rnek ve degerlendirmeleri de onlarin bildigi ve miisahede alanina giren
obje ve olgulardan olusturmustur. Bunun icindir ki, Islam, Araplar arasinda yirmi y1l gibi kisa sayilacak bir
zaman diliminde genel bir kabul goérmiis, ¢ok kisa bir siire sonra da onlar eliyle bir medeniyet ingast
gerceklesmistir. Ancak sunu da 6nemle belirtmek gerekir ki, Kur’an ve Hadisler biitiiniiyle Arap ve ibrani
algilama bi¢imini de yansitmaz; orada kullanilan kavramlar, insan tiplemeleri, hukuki miieyyideler vs. tamamen

Sami kiiltiiriiniin ve cahiliyye geleneginin formlar1 da degildir®.

4 Konuyla ilgili olarak bkz:Fuat Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda Ik Mutasavviflar, Ankara 1984; Osman Turhan, Tiirk Cihan Hakimiyeti
Mefkuresi Tarihi, Nakislar Yaymevi, Istanbul 1979; Emel Esin, Islamiyetten Onceki Tiirk Kiiltiir Tarihi ve Islama Giris, Edebiyat Fa-
kiiltesi Matbaas1 1978;Ahmet Yasar Ocak, Tiirkler, Tiirkiye ve Islam, letisim Yayinlari, Istanbul 2002; Fatih M. Seker, Islamlasma Sii-
recinde Tiirklerin Islam Tasavvuru, Dergah Yaymlari, Istanbul 2016

5 Konunun ayrintil1 bir tartismasi icin bkz. Ahmet Davutoglu, Islam Diisiince Geleneginin Temelleri, Olusum Siireci ve Yeniden Yo-
rumlanmasi, Divan Dergisi, 1996/1, Y1l 1, Say1 1, Istanbul, s. 2 vd.
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Araplardan sonra Islam’1 kabul eden iki biiyiik milletten Iranlilar s6z konusu oldugunda, onlarin kadim
inanclarinin ve bu inangla driilmiis hayatlarinin farkliligindan dolay1, onlar, islam’1 daha ¢ok millilestirerek
yani kendi kadim kiiltiirlerini biiyiilk oranda muhafaza ederek kabul etmislerdir. Tiirklere gelince durum
baskadir. Tiirklerin, Islam’la tanismadan 6nceki son dénemlerinde agirlikli olarak benimsedikleri “Tek Tanr1”
inanc1 nedeniyle, onlarin islam dinini kabulii daha kolay ve biiyiik oranda doniistiirmeden ve doniiserek
gerceklesmistir. Bununla birlikte bu doniigme-doniistiirme siirecinde Tiirklerin kendilerine 6zgii karakterlerinin,
hayat tarzlarinin, diinya goriislerinin ve biitiin bir kiiltiirlerinin insani ve makul diizeyde olmasi da etkili olmustur
ve bu yoniiyle Islam ile problem yasanmamistir. Ve bu taraf, neredeyse degistirilmeden dini alana adapte

edilmistir.

Burada konumuzla ilgisi dolayisiyla Hikayelerle ilgili baz1 hususlarda bilgi vermek yerinde olacaktir.
Dede Korkut Hikayelerinde Islam’mn genel olarak toplum iizerindeki etkileri noktasinda gerek Tiirk gerekse
batil1 arastirmacilar arasinda bir goriis birligi olmadigini belirmekte fayda vardir. M. Fuat Kopriilii, Abdulkadir
Inan ve Muharrem Ergin, hikayelerdeki Islam etkisinin oldukca yiizeysel kaldigimi ifade ederken?, Orhan Saik
Gokyay, bu etkinin giiglii bir sekilde oldugunu iddia etmektedir’.

XV. yiiz yilin ortalarinda ve Akkoyunlular doneminde yaziya gegirildigi kabul edilen hikayelerin®,
kadim Tiirk kiiltiiriine ait kimi unsurlar icermesi dikkate alindiginda ge¢misi uzun olan bir sozlii gelenegin
iiriinii oldugu asikardir. Hz.Muhammed’e yakin bir zamanda yasadig1 kabul edilen Dede Korkut “ozan ve veli”
karakterini sahsinda cem eden bir Oguz bilgesidir. 12 farkli hikayeden olusan kitap, olaylar, sahislar, cografya

vs. gbz Oniine alindiginda belirli bir mekan ve zaman biitlinliiglinii igermektedir.

Faruk Stimer’in, Oguzlarin yasadigi mekanin hikayelerde belirsiz oldugu diisiincesine kars1 ¢ikan
Goyay, bunun Tiirkistan ve Seyhun nehrinden Trabzon, Bayburt ve Mardin’e kadar uzanan genis bir cografyaya
tekabiil ettiginin artik kesinlik kazandigin belirtmektedir’. Buna karsilik Muharrem Ergin, Hikayelerde mekanin
belirsiz oldugunu, ancak bu belirsiz mekanin Tiirklerin kadim yurtlari olan Sir Derya’nin kuzey taraflari olmast
gerektigini, hikayelerde gecen sehir isimlerinin ve genel olarak cografyanin, hikayenin yaziya aktarilmasi

esnasinda uyduruldugunu belirtmektedir!’.

Mekanin belirli olup olmadigi tartigmalarina ilave olarak, hikayelerde sozii edilen Oguz boylarinin
hayatlariin gogebe olarak mi1 yoksa yerlesik hayat icerisinde mi gectigi noktasinda da arastirmacilar arasinda
bir gortis birligi yoktur. Tartismalar1 bir tarafa birakarak sunu ifade edelim ki, Hikayeler hem go¢ebe hayatina

hem de yerlesik hayata dair unsurlar igermektedir. Otaglarin kurulmasi ve avcilik gibi unsurlar gégebe bir hayati

¢ Dedem Korkudun Kitabs, s. 987; Muharrem Ergin, age, s. 27.

7 Dedem Korkudun Kitab, s. 987 vd.Hikayelerde Islami unsurun etkisi konusunda ayrmtili bir degerlendirme icin bkz.Fatih M.
Seker, age, s. 22 vd.

8 Dedem Korkudun Kitabi, s, 744, 750

® Dedem Korkudun Kitab, s, 749 vd.

10 Muharrem Ergin, Dede Korkut Kitabi I, s. 52
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gostermektedir. Mesela, Hanlar Han1 Baymdir Han’in yilda bir kere toy diizenleyip Oguz beylerinin
konaklamasi i¢in “bir yere ag otag, bir yere kizil otag, bir yere kara otag”"' kurdurmasi gocebeligi ifade ederken;
“...Hisara yiiriidiiler...Kafirun kiliselerini yikdilar, yerine mescidler yaptilar. Kesislerin éldiirdiiler; ban
banlattilar, aziz Tanrt adina kutbe okutdular, namaz kildilar”'?, mukaddimede yer alan “minarede banlayanda
faki gorklii”'3, Deli Dumrul’un Tanriya yakarisindaki “ulu yollar iizerine imaretler yapayim senin i¢iin'* gibi
ifadeler sehir hayatini, en azindan yerlesik bir hayata isaret etmektedir. Hikayelerden hareketle, Oguzlarin kafir
kaleleri ve sehirlerine yakin, ancak gd¢ebe bir hayat tarzin1 benimseyip yasadiklarini ifade etmek kanaatimizce

yanlis olmayacaktir.

Biz, doniistimii “Din Dili” ve Tanr1 Tasavvuru”, doniistiirmeyi ise “Kadinin Konumu” ve “Akilci Tavir”
basliklar1 altinda ele aldik. Simdi Dede Korkut hikayelerinden hareketle yukarida yaptigimiz tesbitleri sdyle

temellendirebiliriz:
1-Déniisiimiin Ornekleri:

a-Din Dili: Tiirk¢e bir din dilinin mahiyeti ya da olup olmadig1 meselesi dogrudan Tiirklerin, Islam
oncesi kabul ettikleri dinlerle/inanglarla ilgili bir konudur. Tiirklerin hangi saiklerle hangi dinleri kabul ettikleri
bugiin dahi netlestirilmemis bir konudur. Ancak onlarin, Totemiz, Animizim, Samanizm, Budizm, Maniheizm,
Yahudilik ve Hiristiyanlik gibi pek ¢ok dini ve inanci degisik zamanlarda ve farkli bolgelerde benimsedikleri
de kesindir. Bu konuda en 6nemli kaynak olan eski Tiirk yazitlarina baktigimizda; “eski Tiirk inang ve diisiince
sistemleri, atanin oldiikten sonra ailesine yardimci olacagina inantlan ve dlen biiyiiklere sayginin bir ¢esit
devami olarak goriilen atalar kiiltii, tabiattaki hemen biitiin varliklarda esrarl giicler oldugu anlayisiyla dag,
tas, agag ve su gibi nesneleri canli kabul eden tabiat kiiltleri ve asil merkezi inanci temsil eden Gok Tanrt kiiltii
seklinde siralan”. Tirklerin gécebe olarak hayatlarini siirdiirmeleri, onlar1 pek ¢ok dinin etkisine acik hale
getirmistir. Ayrica yasadiklari cografyanin tarihi Ipek Yolu giizergahinda olmasi da birtakim dinlerin bu bélgeye
intikaline neden olmustur. Bunun yani1 sira komsu devletlerin kendi dinlerini bilingli bir sekilde Tiirkler arasina
tagimalar1 da burada zikredilmelidir. Mesela 9. yiliz yilin baslarinda bir Uygur hani igin yaptirilan bir anitta,
Cin hilkkiimdarinin, Budizmin Tiirkler tarafindan kabuliine yonelik gayretlerini iceren su kayitlar, bu diisiinceyi
teyit etmektedir: “Dzui-Sik gibi dort rahip memlekete géndererek iki mukaddes ibadet nesredip ti¢ gevre ile
onlara niifuz etti. Bilhassa bu din iistadlart dini bilgileri iyi kavriyorlardl ve yedi kitabt da iyi biliyorlard...
Onun i¢in bu hak din Uygurlar arasinda yer tutabilmisti”'¢. Ancak Tiirkler arasinda Islam’in kabuliine kadar
hi¢bir din ya da inang sisteminin bagtan sona kadar varligin1 giiglii ve yaygin bir sekilde devam ettiremedigini

de belirtmeliyiz'’

' Dedem Korkudun Kitabs, s, 25

12 Dedem Korkudun Kitabi, s, 88-89

13 Dedem Korkudun Kitab, s, 22

14 Dedem Korkudun Kitabi, s, 118

15 Fatih M. Seker, age, s. 102

1 Hiseyin Namik Orkun, Eski Tiirk Yazitlar1, Tiirk Dil Kurumu Yayinlari, Ankara 1987, s. 233.
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Tiirklerin kabul ettigi kadim dinler s6z konusu oldugunda, Tiirk bir din kurucusunun, bu dine ait itikadi
ve amelii yonden sistematik bir Tiirk¢e kutsal metnin ve mabetlerin olmayis1 veya bunun uzun siire varligini
devam ettiremeyisi nedeniyle, din dili noktasinda Tirkler yeni kabul ettikleri dinin dilini Arapga-Farsga olarak
neredeyse tamamen benimseyip Tiirk¢e din dili olusturma yoluna gitmemislerdir ya da zaman igerisinde din
dilinin Tiirk¢e karsilig1 terkedilmistir. Buna gére Dede Korkut hikayelerine baktigimizda terkedilen Tiirk¢e
dini kavramlar ve onlarin yerine benimsenenlerden bazilarii sdyle siralayabiliriz: (1lk kelime terkedileni ifade
etmektedir) Nom yerine Din (Azgwn dinli kafir, sasi dinlii, din diismani, din serveri Muhammed)); Yiikiing yerine
Namaz, Yiikiindi yerine Namaz kildr (Art sudan abdest alip namaz kilmak); Sav¢i-Yalvag yerine Peygamber
(Muhammed peygamber); Iringii-Yazug yerine Giinah (Giinahinizi adi gorklii Muhammed bagislasin); Menggii
yerine Ahiret (Ahiret hakkint helal etsin), Yek yerine Seytan (Seytana lanet kilmak)'®. Biitliin bu kelimelerden
hig biri ilk kullanimiyla hikayelerde yer almamaktadir. Bunlara ilave olarak hem Tiirk¢e ugmag, hem Arapca
olarak kullanilan cennet (yeri cennet olsun) ya da Kaggarli’da yer almayan ve Tiirk¢e ezan okumak anlaminda
kullanilan “banlamak (minarede banlayanda faki gorklii)” gibi kelimeler hikayelerde yer almaktadir’. Bununla
birlikte Tiirklerin daha 6nce kabul ettikleri Zerdiistliik, Budizm, Maniheizm vs. gibi bazi dinlere ait kavramlar
hicbir sekilde hikayelerde gegmemektedir. Samanistik bazi kavram ve tavirlarin hikayelerde yer aldigina yonelik
degerlendirmelerin de zorlama oldugunu ya da bu etkilerin ylizeysel diizeyde kaldigini belirtmekte fayda vardir

ki, bunlara dair bazi 6rnekleri agagida ele alacagiz.

Burada iki kelimeden bahsetmek de gerekir. Bunlardan birincisi “yumus/yumis” kelimesidir ki, bu
kelime Kaggarli’da “yumusci=melek™ seklinde kullanilmaktadir ve “iki adam ya da baska birileri arasindaki
mesai” anlamina gelmektedir®. Deli Dumrul hikayesinde, Azraile yenilen Deli Dumrul, kendisinin canint
almamasini Azrailden istediginde, Azrail, bunu Allah’tan talep etmesi gerektigini belirterek “Men dahi bir
yumus oglanyyim™" diyerek, kendisine verilen vazifenin digina ¢ikamayacagini belirtmistir. Tiirklerin, Islam’1
kabul ettigi ilk donemlerde “yumus” melek yerine kullanilmigsa da, daha sonra yerini “melek” kelimesine

birakmugtir.

Hikayelerde gecen dikkat cekici bir diger kelime de “okumak”tir. Bu kelime, i¢ Oguz’a Tas Oguz’un
Asi Olup Beyrek’in Oldiigiinii Beyan Eden hikayede iki yerde farkli yazilislarla ge¢cmektedir ki, metin

baglamindaki anlam1 “davet, davet etmek, cagirmak, teblig etmek” seklindedir. Ilk metinde Aruz Koca, Tas

17 Genel olarak Tiirklerin eski din ve inanglar ile ilgili olarak bkz. Ibrahim Kafesoglu, Eski Tiirk Dini; Abdulkadir Inan, Eski Tiirk
Dini Tarihi; Hikmet Tanyu, Tiirklerin Dini Tarihgesi; Emel Esin, Tiirk Kiiltiir Tarihi I¢ Asya’daki Erken Safhalar; Bahattin Ogel, Isla-
miyetten Once Tiirk Kiiltiir Tarihi; Fatih M. Seker, Islamlasma Siirecinde Tiirklerin Islam Tasavvuru; Ayhan Bigak, Tiirk Diisiincesi
1, Dergah Yaynlari, Istanbul 2013.

18 Tiirkge dini kavramlar Kaggarli Mahmut’un Divanii Lugati’t-Tiirk adli eserinden, parantez igerisindeki ifadeler de Dede Korkut Hi-
kayeleri’nden alinmistir, Bkz. Kaggarli Mahmut, Divanti Lugati’t-Tiirk, Ceviri ve Diizenleme: Se¢ki Erdi-Serap Tugba Yurteser, Kabalc1
Yay1nevi, Istanbul 2005; Kasgarli’nin eserindeki dini terimlere yénelik yaptigimiz bir ¢alismada, yaklasik 8000 kelime icinden isim ve
fiil olarak ancak 45 kadar dini terim tesbit edebildik. Bkz..Hidayet Peker, “Kaggarli Mahmut’un Divanii Lugati’t-Tiirk Adl1 Eserinde
Dini Terimler”, Mahmyt Kashgarly-The Founder of Scientific Tiirkology, International Scientific Conference, February 21-22, 2008,
Askabat-Tiirkmenistan.

19 Dedem Korkudun Kitabi, s. 22

20 Kasggarli, age, s. 710

2 Dedem Korkudun Kitab1, s. 113
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Oguz beylerini toyda bir araya getirir. Aruz, beylere, ni¢in ¢agrildiklarini bilip bilmediklerini sordugunda,
beyler “bilmeziiz, neye okudunuz, ne buyurursiz” diye cevap verirler. ikinci metinde ise, Beyrek’in arkadaslar
onun dldiiglinii Kazan Beye haber vermek i¢in huzura gelirler ve Aruz’un tuzagini anlatirlarken “namerd dayun
al eylemis, okuyuban bizi aldilar, varduk”® derler. Bu metinler dikkate alindiginda “okumak” kelimesi,
Hz.Muhammed’in Hira magrasinda “oku” emrine muhatap olmasinda kastedilen anlamlardan biri olan “teblig,

davet, davet etmek, ¢agirmak”la ortiismektedir®.

b-Tanr1 Tasavvuru: Eldeki veriler ve yapilan arastirmalardan hareketle sdylenecek olunursa, kadim
Tiirk diisiincesindeki Tanr1 tasavvuru ve Tanri-evren iligkisi konularinda tam bir yeknesaklik yoktur ve pek
cok yaratici gili¢ olusa katki vermektedir ki, bunlar icerisinde etkileri ayn1 olmamakla beraber zikredilmesi
gerekenler, Tengri, Umay, iduk Yir-Sub (kutsal yer-su), Ulgen ve Erlik’tir. Burada vurgulanmasi gereken husus,

Tengri digindakilerin onun kadar etkin olmamakla birlikte mistakil davraniyor olabilmeleridir.

Tanr tasavvuru s6z konusu oldugunda en saglikli veriler eski Tiirk yazitlaridir ki, bilhassa Orhun ve
Yenisey yazitlart bir ¢cok konuda saglikli degerlendirme yapma imkani sunmaktadir. Ayrica transfer edilen
dinlerden ¢ok Tiirklerin dogrudan “Gok Tanr1” inancina dair unsurlari igerdiginden dolay1 Tanri tasavvuruna
dair arglimanlarin bu yazitlardan devsirilmesi daha isabetli olur kanaatindeyiz. Bu yazitlar eski Tiirk insaninin
giindelik hayatlari, duygulari, inanclart, tabiatla iligkileri vs. gibi konularda birtakim bilgiler verse de nerdeyse
tamamen askeri ve siyasi manifestolar icermektedir®. Buradan hareketle, olusan Tanr1 tasavvuru ve Tanri’nin

evrenle iligkisi daha ¢ok siyasi-askeri alanla sinirli kalmistir denilebilir.

Tanri, eski Tiirklerde toplumsal hayati yoneten en iistiin varlik olarak kabul edilmistir. O, bizzat Tiirk
milletinin koruyucusu olan kudretli ve yiice bir varliktir. Kiil Tigin yazitina gore, Cin hakaninin Tiirk kavmine
kars1 olumsuz tutumuna kars1 Tanr1 duruma bizzat miidahil olmus ve Ilteris Kagani, Tiirk kavminin basina
getirerek Tirk milletinin birligini saglamistir. “Tiirk tenrisi, iduk yiri subu anca itmis. Tiirk budunu yok
bolmazun tiyi, budun bolgcun tiyin, akamm ilteris kaganig, ogiim iblige katunig tenri topesinde tutip yiigerii
kotiirmis ering./Tiirk Tanrist ve kutsal yer-su boyle takdir eylemis. Tiirk kavmi yok olmasin diye, millet olsun

diye babam Ilteris hakani ve annem Elbilge hatunu tepesinden tutup yukari gétiirmiis”™.

Taht da {ilke de Tanr1’dan bir liituf olarak hakana bahsedilmistir “fenri il berigme, tenri tiirk budun ati
kiisi yok bolmazun tiyin, oziimin ol tenrikagan olurtdi/iilke veren Tanri, Tiirk milleti yok olmasin diye o Tanri

beni ‘tahta’ oturttu)””. Ayni sekilde diismanla miicadele etmeyi ve savaslardan zaferle donmeyi hakan yine

22 Dedem Korkudun Kitab, s. “89

2 Dedem Korkudun Kitabi, s. 192

2 Yiice Kur’an ve Agiklamali-Yorumlu Medli, Hazirlayanlar: Abdulkadir Sener-M.Cemal Sofuoglu-Mustafa Yildirim, Tirkiye Diya-
net Vakfi Yayinlari, izmir 2011, s. 597, 2 ve 3 nolu dipnotlar.

25 Hatice Sirin, Eski Tiirk Yazitlar1 (S6z Varlig1 Incelemesi), Tiirk Dil Kurumu Yaymlari, Ankara 2016, s. 25 (Eski Tiirk yazitlar1 ko-
nusunda Orkun’un Eski Tiirk Yazitlar1 adli eseri ile bu ¢aligmayi esas aldik).

26 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 34-35, Ayni ifade Bilge Kagan i¢in de kullamlmaktadir. s. 56, 64; Hatice Sirin, age, s. 623. ifade
aynen Bilge Kagan yazitinda tekrarlanmaktadir. Bkz. Hatice Sirin, age, s. 632.

7 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 41; Hatice Sirin, age, s. 625
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O’na borgludur, Tanr1 irade etmezse diisman maglup edilemez. “Tenri yalirkaduk iigiin illigig ilsiretmis,
kaganligig kaganswratmis, yagig baz kilms, tizIigig sokiirmig, bashgig yiikiindiirmis./Tanrt buyurdugu igin,
elleri elsiz, hakanlart hakansiz komus, diismanlart muti kilmis. Dizlilere diz ¢oktiirmiis, baslilara bas
egdirmis)”?. “Tenri yarlukaduk ticiin okiis teyin biz, korkmadimiz, siindiisdimiz...yaydumiz/Tanrt irade ettigi
icin ¢okuz diye biz, korkmadik, savastik... diismani perisan ettik”.? Bunun yani sira, hanin soziiniin terkedilip
birligin bozulmasi, kimligini kaybeden Tiirk milletinin dagilmasi ve esaret altinda kalmasi da yine Tanri’nin
bir cezasi olarak telakki edilmektedir. Bilge Tonyukuk yazitinda hansiz kalip Cinlilerin esaretine giren Tiirklerin
bu durumu sdyle tasvir edilmektedir: “Tiirk budun kanin bolmayin tabgagda adriiti, kanlandi, kanin kodip
tabgacka yana ickidi. Tenri anca temis ering: Kan bertim. Kaninin kodip icikdin, icikdiik iigtin tenri 6liitmis
ering, Tiirk budun 6lti, alkindi, yok boldi/Tiirk milleti hansiz olmasin diye Cin’den ayrildi, han sahibi oldu.
Fakat sonra hanini koyup tekrar Cin’e teslim oldu. O zaman Tanrt 6yle demis: Sana han verdim. Hanini koyup

hiikiim altina girdin. Hiikiim altina girdigi icin Tanri 6liim vermiy. Tiirk milleti 61dii, mahvoldu, yok oldu’.

Eski Tiirk diisiincesinde gogiin, yerin ve insanin yaratilmalari da Tanr1’yla iliskilendirilmektedir. “Uze
kok tenri asra yagiz yer kilindukda, ekin ara kisi ogli kilimmus/Yukarida mavi gok, asagida yagiz yer yaratildikta,
ikisinin arasinda insanoglu yaratilmig”'. Her ne kadar, yaratmanin dogrudan 6znesi olarak Tanr1 ifade
edilmemis olsa da, yazitlarin genel baglami dikkate alindiginda yaratma eyleminin Tanri ile iligkilendirilmesi
dogru olacaktir’2. Ciinkii Kiil Tigin yazitinin kuzey tarafinda “od tenri yasar, kisi ogl kop 6liigli tovimis/Zamani
Tanrt takdir eder, insanoglu hep élmek icin tiiremis”* denilmektedir. Yani 6liimii veren Tanr1 ise, hayat1 veren
de O’dur. Buradan ayrica Tanrinin digindaki her bir seyin sonlu oldugu, ebedi olanin yalnizca O oldugu
sonucunu da rahatlikla ¢ikarabiliriz. Kiil Tigin’in 6liimii iizerine dikilen yazitin yazar1 olan Yolug Tegin’in su
ifadesi de, hayatin, 6liimiin ve yeniden dirilmenin dogrudan Tanr1’ya ait oldugunu agik¢a ortaya koymaktadir:

“...uca bardigiz, tenri...tirigedik¢e/simdi 6liiverdiniz. .. Tanri...diriltici”.

Tiirklerde, Tanr1 kelimesi ile gogiin, “tenri” seklinde ayni kelimeyle ifade edilmesi**, O’nun yukarilarda-
ylice oldugunu, yarattig1 herhangi bir seye benzemedigini ve antropomorfik hi¢bir 6zellik tasimadigini da

gostermektedir.

Tanr’nin disindaki diger kozmik varliklar s6z konusu oldugunda 6zellikle Kutsal Yer-Su (Iduk Yir-
Sub) ve Umay olusa katki vermektedirler denilebilir. Her ne kadar bu kutsallarin, Tanr1 kadar ve dogrudan
olmasa da, yazitlar dikkate alindiginda, olusu belirli oranlarda etkilediklerini ifade edebiliriz. Tiirklerin bir

hakan etrafinda millet olmalar1 hususundaki su ifadeler Tiirklerin egemen ve giiglii bir devlet olmasini Tanr1

28 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 36, Hatice Sirin, age, s. 624.

2 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 114, Hatice Sirin, age, s. 641

30 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 100, Hatice Sirin, age, s. 638, Ayrica bkz., Ismail Tas, age, s. 40
31 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 28-29; Hatice Sirin, age, s.622.

32 Hatice Sirin, age, s. 88.

3 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 52; Hatice Sirin, age, s.627.

3 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 54; Hatice Sirin, age, s.628.

3 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 58; Hatice Sirin, age, s. 631
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ve kutsal yer-sunun takdirine baglamaktadir: “Tiirk tenrisi, iduk yiri subu anca itmis. Tiirk budunu yok bolmazun
tiyi, budun bolgun tiyin/Tiirk Tanrisi ve kutsal yer-su boyle takdir eylemis. Tiirk kavmi yok olmasin diye, millet
olsun diye”**. Aynmi sekilde, Tiirklerin Cinlilerle yaptiklari bir savasta, diismanin sayica ¢okluguna ragmen
galip gelmeleri, bu kutsallarin yardim ve destegi ile irtibatlandirilmistir: “Tenri, umay, iduk yir sub basa berdi

ering/Tanri, Umay ve Kutsal Yer-Su bize yardim etti (ya da diismani gaflete diistirdii)”?’.

Tanri, Kutasl Yer-Su ile birlikte anilan bir diger kutsal varlik da Umay’dir. Yukaridaki metinde
Umay’1n, savastaki etkisi zikredilse de bu varlik, Tiirkler arasinda daha ¢ok disil bir formda ve ¢ocuklari koruyan
bir ilahe olarak kabul edilmistir®®. “Akanim kagan u¢cdukda inim Kiil Tigin yiti yasda kalti. Umayteg égiim katun
kutina inim Kiil Tigin er at boldi./Babam hakan oldiigii vakit kii¢iik kardesim Kiiltegin yedi yasinda kalmist.
Umay’a benzeyen annem hatunun taliine kiiciik kardesim Kiiltegin er adini aldr’®. Burada babasiz kalan
¢ocugun biiyiitiilme isinin anne tarafindan {istlenilmesi, Umay’in hem disil formunu hem de ¢ocuklarla ilgili
etkisini dile getirmektedir. Hatice Sirin, Alting6l Yenisey yazitindaki “butumuz umay™ ifadesindeki ‘but’
kelimesinden hareketle, Umay’in Tiirkler arasinda bir Tanri, en azindan bir idol olarak kabul edildigini

belirtmektedir*'.

Yukaridaki bilgiler 15181nda, Tiirklerin bir Gok Tanr1 inancina sahip olduklarini, Tanr1’nin evreni kontrol
eden ve kozmik diizenin isleyisinden sorumlu en iistiin gii¢ kabul edildigini; ancak Tanri’nin niteliklerinin ¢ok
da net olmadigini; Tanrimin yaninda birtakim tanrisal varliklarin da olusa aracilik ettiklerini rahatlikla
diisiinebiliriz. Bunun yaninda Tanr1’in evreni yoktan mi yarattig1 yoksa var olana sekil vererek kozmik olusu

baslattigi konusu da ¢ok agik degildir.

Dede Korkut hikayelerine baktigimizda durumun neredeyse tamamen degistigini-doniistiglinii
gorityoruz. Hikayelerde, Tanri-Tengri hari¢ diger kutsal varliklar zikredilmemekte, Tanr1’dan kastedilen ise
tamamen Kur’an’da belirtilen Tanr1 tasavvuruna uygun diismektedir. Eski Tiirk inanislarinda nitelikleri ¢ok da
belirgin olmayan Tanri, hikayelerde Kur’an’dan hareketle belirgin hale getirilmis, hayatin her alanina etki eden
yegane giic sahibi olarak tasvir edilmistir. Burada, hikayelerdeki en baskin Islami unsurun Tanr1 tasavvuru

oldugunu da ayrica belirtmekte fayda vardir.

Kazilik Koca Oglu Yegenek Boyu adli hikayede, Yegenek’in diismanla ¢arpigmadan 6nce Allah’a
siginip, O’na 6vgii sadedinde soyledikleri, hikayelerdeki Tanr1 tasavvurunu 6zetler mahiyettedir. Yegenek,

Allah’a sOyle seslenir:

Yiicelerden yiicesin

3¢ Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 34-35; Hatice Sirin, age, s. 623
37 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 112-113; Hatice Sirin, age, s. 641
3% Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 76, 21. dipnot.

3 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 44; Hatice Sirin, age, s. 625.

40 Hatice Sirin, age, s. 667

41 Hatice Sirin, age, s. 175.
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Yiice Tanri

Kimse bilmez nicesin
Aziz Tanr

Sen anadan dogmadun
Sen atadan olmadun
Kimse rizkin yemediin
Kimseye gii¢ etmediin
Kamu yerde ahadsin

Allah samedsin

Ululuguna haddiin yok

Senin boyun kaddiin yok

Ya cismile ceddiin yok

Urdugun ulutmayan ulu Tanr
Basdugun beliirtmeyen belli Tanri
Gotiirdiigiin goge yetiren gorklii Tanrt
Kakidugun kahr eden kahhar Tanr
Meded senden®.

Ayni sekilde Begil Oglu Emreniin Boyu adli hikayede, Emre’nin Tanri’ya yakaris1 da yukaridaki

ifadelerle ayn1 anlama gelmektedir.

Yiicelerden yiicesin
Yiice Tanri

Kimse bilmez nicesin
GorkliiTanr

Sen Ademe tac urdun
Seytana lanet kildun
Bir sugdan otiirii dergahdan stirdiin
Ibrahimi tutturdun
Hanum géne ¢olgadun
Gotiiriip oda atturdun
Odu bostan kildun
Birligiine sigindim

Aziz Allah, hocam bana meded*

4 Dedem Korkudun Kitabi, s. 141-142
4 Dedem Korkudun Kitabi, s. 163
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Goriildiigii gibi, burada Tanr1 tamamen Islami niteliklerle zikredilmektedir. Adeta ihlas suresinin bir
benzeri olan bu s6zlerde, Tanri, en yiice, dogmamis-dogrulmamis, herkese rizkin1 veren, kimseye giiciiniin
istiinde gii¢ yiiklemeyen, aziz, bir, samed, kahhar olandir. Sikinti anlarinda yardim istenecek tek varlik da
O’dur ki, bunu Hz. ibrahim’i atesten koruyarak gostermistir. islam 6ncesi Tiirk inanclarinda daha ¢ok evrenin
disinda ve asir1 tenzihgi bir karakterde tasvir edilen Tanr1, hikayelerde her iste kendisine miiracaat edilen,

insanin hemen yan1 baginda ve tabiri caizse her dem onun elinden tutan bir varliktir.

0, evreni yoktan yaratmistir* ve yarattigi higbir seye benzemez*. Gerek tabii gerekse toplumsal diizen
ve iyilik, O’nun emrine itaat edildigi siirece gergeklesebilir. O’nun emrine itaat etmemek ve isyan her bir
kotiiliiglin nedenidir. Bu konuyla ilgili oldukga dikkat ¢ekici bir 6rnek Tepegoz hikayesidir. Aruz’un ¢obaninin
normal olmayan bir sekilde bir peri kiz1 ile girdigi cinsel iliskiden dogan Tepegdz, Oguz boylarina ciddi
sikintilar yasatmaktadir. Burada kétiiliiglin sembolii olan Tepegdz’iin, Allah’in emri diginda bir birliktelikten
dogmasi ve fiziki olarak da diger insanlardan farkli olmasi 6nemlidir. Ayn1 sekilde, Tepegdz’i 6ldiiren Aruz
oglu Basat’in, Tepeg6z’iin savas hilelerinden kurtulduktan sonra siirekli olarak “beni Tanrim kurtardr” demesi

de vurgulanmasi gereken bir baska noktadir.*

Yapilan arastirma ve degerlendirmelerde Dede Korkut hikayelerinde yer alan bazi kavramlara/nesnelere
yiiklenen anlamlarin, Tiirklerin eski inanglarindan kaynaklanan bilhassa da Samanistik bir tavr1 yansittigi ya
da bunlarm, Tiirklerin taptig1 nesneler oldugu ifade edilmektedir. Mesela “su” ile ilgili degerlendirmeler boyledir
ki, Gokyay ile birlikte pek ¢ok arastirmaci ayni goriistedir’’. Yukarida da ifade ettigimiz gibi, eski Tiirk
inaniginda Iduk Yir-Sub (Kutsal Yer-Su), giiciinii ve etkinligini Tanr1’dan olan kozmik bir kutsala tekabiil
etmektedir. Mesela Tonyukuk Yaziti’'nda “Tengri, umay iduk yer sub basa berdi ering (Tanri, Umay ve Kutsal
Yer-Su bize yardimci oldular)™*; yine ayni sekilde Kiil Tigin Yaziti’nda “Uze Tiiriik Tengrisi, Tiiriik iduk yeri
subu anca etmis (Yukaridaki Tiirk Tanrist ve Kutsal Yer-Su séyle yapmislar)”® denilmektedir. Burada yer-su,
Tanr1 ile birlikte kozmik olusa katki vermektedir. Oysa Dede Korkut hikayelerindeki “su” ile ilgili boliimler
suyun var edici ve yaratici gliciinii asla ifade etmemekte ve ona olagan ve bilinen anlaminin disinda bir kutsallik
atfetmemektedir. Mesela Kazan Salur Han’1n suya olan soylamasinda, su (hikayelerdeki en 6nemli su vurgusu

buradadir) tabii ve olagan bir nesne olarak nitelendirilmektedir.

Cagnam ¢agnam kayalardan ¢ikan su
Biiyiik biiyiik aga¢ gemileri oynadan su
Hasan ile Hiiseyiniin hasreti su

Bag ve bostanun zineti su

4 Dedem Korkudun Kitabs, s. 164

4 Dedem Korkudun Kitabi, s. 22

4 Dedem Korkudun Kitabi, s. 145 vd.

47 Dedem Korkudun Kitabi, s. 1013-1014

48 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 112-113; Hatice Sirin, age, s. 641
4 Hiiseyin Namik Orkun, age, s. 34; Hatice Sirin, age, s. 623

49




tarih ¢evresi

Ayse ile Fatmanun nigahi su

Sahbaz atlar igtigi su

Kizil develer gelip gectigi su

Ag koyunlar gelip ¢evresinde yatdugu su
Ordumun haberin biltirmiisiin degil mana
Kara basum kurban olsun suyum sana

Yohsa karis veriirin simdi sana’

Bu ifadeleri, Kutsal yer-su anlayisi ile iliskilendirmek ya da Tirklerin eski donemlerde suya
tapmalarinin ya da ona ilahi anlamda kutsallik atfetmenin bir emaresi seklinde algilamak zorlama bir

degerlendirme olur.

Ayni sekilde, Dede Korkut hikayelerinde “aga¢” ile ilgili sdylenenlerin, eski kiiltiin devami oldugunu
ileri slirmek oldukea iddali ve 1sbata muhtag bir durumdur. Mesela Uruz Han’in agaca soylamasindaki ilgili
motiflers' tamamen Islami alandan devsirilmistir. Bunun da 6tesinde agacin kutsalligina bir isaret ve ima dahi
mevcut degildir. Ayn1 durum yer, gok, dag vs. gibi kavramlar i¢in de gecerlidir. Belki su, agag, dag, gok gibi
bazi nesnelere kars1 takinilan tavir eski inanglarla iliskilendirilebilir ancak onlara yiiklenen anlamin bu inanglarla

dogrudan iliskisini kurmak iddiali bir degerlendirme olur.

Sonug olarak hikayelerden hareketle sdylenecek olursa, olustaki her bir sey Allah’in bir fiili olarak
anlatilmaktadir. Bu baglamda, Allah araci varliklara miiracaat etmeksizin veya Kur’an’daki anlatima uygun
diisecek tarzda evreni yoktan var etmektedir. Rizik O’ndandir, O’ndan gelinmistir ve doniis O’nadir. Can veren
de alan da O’dur. Bilginin tek kaynagi O’dur. Yeminler O’nun adina yapilir. Sikinti aninda ancak O’na miiracaat
edilir, seving aninda sadece O’na siikredilir ve kurban kesilir. O, insana Cebrail ile yardimda bulunur. Ogul
ondan talep edilir, zaferi O’nun bahsedecegi kabul edilir. Kétiilerle, canavarlarla, vahsi hayvanlarla miicadelede
O’ndan yardim istenir ve O’na yalvarilir. Evlilikler “Allah’mn emri Peygamberin kavli ile” kurulur. Hastalar

O’nun kudretiyle iyilesir. Sonug olarak olusun tek bir dinamigi vardir ki, o da Allah’tir.
2-Déniistiirmenin Ornekleri

a-Aklhic1 Tavir: Eldeki verilerden hareketle sdylenecek olunursa, Tiirklerin 6teden beri diinya islerinde
rasyonel bir tutum takindiklarini sdyleyebiliriz. Bu tutumun nedenlerinden biri de yasadiklar1 hayatla ilgilidir.
Yerlesik hayat, ayn1 atmosfer igerisinde, belli, sinirlar1 ¢izilmis, biiyiik oranda tekdiize ve kurallarin etkin oldugu
bir hayat1 ifade eder. Burada, gelenek ve biriktirilmis tecriibe, problemlerin ¢6ziimiine hem katki saglar hem

de bu ¢6ziimii kolaylastirir. Oysa gogebe hayati, siirekli kendinden olmayanla sinir komsulugu yapmayi zorunlu

30 Dedem Korkudun Kitaba, s. 43-44
3! Dedem Korkudun Kitabi, s. 50
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kilar ve bu da birtakim yeni sorunlarin ortaya ¢ikmasina zemin hazirlar. Bu sorunlarin ¢éziimii de ¢ogunlukla
gelenek ve tecriibenin yonlendirmedigi, anlik tavirlar ve denemelerle miimkiin olur. Bu durum, kisinin ¢ogu
kez tek basina ve o anda problemi ¢6zmesini gerektirir ve hayatin kotarilmasinda daha ¢ok beseri unsurun aktif
oldugu bir tavrin gelismesini ortaya ¢ikarir. Tiirkler arasinda zaman icinde belli bir genetige doniisen ve kok
salan bu tutum, Islamlastiktan sonra da giiclii bir sekilde devam etmistir. Bundan dolayidir ki, itikadi ve amelii
alanda digerlerine gore akli daha ¢ok referans olarak alan Hanefilik ve Maturidilik en ¢ok Tiirkler arasinda

kabul gormiis ve yayilmistir>2.

Bu makul tavir, Dede Korkut hikayelerinde de bariz bir sekilde ortaya konmaktadir. Mesela Kanli Koca
Oglu Kan Turali hikayesinde, Kan Turali, Tekiir’iin kizin1 almak i¢in hayvanlarla miicadele etmeden 6nce
Allah yalvarir, Peygambere salavat getirir ve ¢esitli alisilmis denemelerden sonra bogay1 yenemeyecegini
anlayinca “bu diinyayi erenler akilla bulmuslardir”> diyerek plan degisikligine gider ve basarili olur. Ayni
sekilde Basat’m Tepegdzii 6ldiirmesi de bilinen uygulamalarin disindaki bir deneme ile miimkiin olmustur.
Bu tavir ile ilgili hikayelerde dikkat ¢ekici bir 6rnek de, Kazan Beg Oglu Uruz Begiin Tutsak Oldugu hikayede,
kafire esir diisen oglu Uruz’u kurtarmak i¢in yola ¢ikan Kazan Beg’in donmemesi {izerine, esi Burla Hatun’un
takindig1 tavridir. Burla Hatun uzun siire esinden haber almayinca, durumu diger hanlara ya da beylere haber
vermek yerine, problemi o anda bizzat kendisi ¢c6zmek ister. “Uruz anast uzun boylu Burla Hatun oglancugunu
andt, karart kalmadi. Kirk ince belli kiz oglaniyla kara aygirin tartdurdu, batun bindi, kara kilicin kusandi.
Bagsim taci Kazan gelmedi deyii Kazanin izin izledi gitti>. Burla Hatun sonunda hem yarali kocasini kurtarir,

hem de tutsak olan oglu Uruz’un kurtarilmasina kafirin beyini 6ldiirerek bizzat yardimer olur.

Tiirklerin en 6nemli milli tavirlarindan biri de hig siiphesiz ki, aksiyoner ve reaksiyoner olma, etkileme,
etkilenme halidir; onlar statik degil hayatin her alaninda dinamiktirler. Kur’an’da “iyiligi emretmek ve kotiiligii
engellemek”, hadislerde ise “kétiiliigii el ile diizeltmek” seklinde formiile edilen bu tavir, Islam diinyasinda,
Tiirklerin Islamlasmasiyla birlikte daha bir somutlasmis ve ete kemige biiriinmiistiir. Tiirkler, gerek tabiat
gerekse toplumsal olaylar karsisinda teslimiyetci, olani oldugu sekilde kabul eden, nemelazimci bir anlayisa
sahip olmamuslardir ki, belki de devamli go¢ etmelerinin nedenlerinden biri de budur. Dede Korkut hikayelerinin
tamaminin, bir olumsuzluklarla miicadele ve savas, olanla yetinmeme, kotiiliigii bizzat yerinde, aninda ve bilfiil
diizeltme ve biitliin bunlarin Allah i¢in, din i¢cin ve Muhammed askina yapilmasi, yukaridaki tavrin somut ve
giiclii bir sekilde gegerli oldugunu bize gostermektedir. Yani Tiirklerin genetiginde olan bir durum, Islam’n

da emrettigi ile bulusmus ve uyusmustur.

b-Kadinin Konumu: Daha énce de ifade edildigi gibi, islam ilkin hitap ettigi toplumun yani Araplarin

52 Hanefilik ve Maturidiligin Tiirkler arasinda yayilma siireciyle ilgili ayrintili bir galisma i¢in bkz. Zekeriya Kitapg1, Fikih, Kelam
ve Islam Felsefesinin Gelismesinde Miisliiman Tiirklerin Yeri, Yedi Kubbe Yayinlari, Konya 2008, Hanefilik icin bkz. s.38-58,
Maturidilik i¢in bkz. s.185-238.

3 Dedem Korkudun Kitabi, s. 126

3 Dedem Korkudun Kitabi, s. 145 vd.

35 Dedem Korkudun Kitabi, s. 106
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hassasiyetlerini ve genel yapilarini dikkate alarak sekillenmistir. Bu acidan bakildiginda, Islam ve Kur’an dili
eril bir karakter arzeder. Ciinkli kadinin Arap toplumundaki yeri ve konumu erkege nazaran ciddi anlamda
geridedir. Arap kadini uygun tabirle hayatin ¢ok da iginde degildir. Oysa Tiirk topluluklarinda durum bundan
biiyiik oranda farkliliklar gosterir. Tiirk kadini, ailede etkindir, kocasiyla is boliimii cergevesinde is goriir, ticaret
yapar, cocugun yetistirilmesini listlenmistir, toplumda soyledikleri olumlu anlamda karsilik bulur, kadin-erkek
iligkilerinde dengeli bir tavir igerisindedir, gerektiginde erkegiyle beraber ya da is basa diiserse tek basina cenge,
savasa istirak eder, kili¢ kullanir, ok atar yani hayatin her alaninda etkin bir bi¢imde vardir. Tiirk kadininin bu
kadim karakteri, Dede Korkut hikayelerinde de canli bir sekilde kendine yer bulmustur. Bu konuda hikayelerden

aldigimiz ii¢ 6rnek soyledir:

Dirse Han Oglu Boga¢ Han Boyu adli hikayede, Bayindir Han her y1l Oguz beyleri i¢in tertip ettigi
toyda ¢ocugu olmayanin kara otagda oturtulmasini emretmis ve evladi olmayan Dirse Han kara otagda
agirlanmistir. Bu duruma igerleyen Dirse Han, hanimina biraz da sitemkar bir tarzda meseleyi agmis, ne yapmak
gerektigi hususunda ondan bilgi almak istemigtir. Dirse Han’in hanimi, biiyiik bir toy diizenlemesini, a¢ ve
fakiri doyurmasini, Allah’a dua ederek O’ndan gocuk talep etmesini salik vermistir. Dirse Han, hatununun
verdigi 6glidi yerine getirmis ve bir erkek cocuk sahibi olmustur®. Burada iizerinde durulmasi gereken nokta,
Dirse Han’in problemin ¢dziimii noktasinda esine danismasi ve onun dediklerini yerine getirmesidir. Ayrica
Dirse Han ikinci bir evliligi de diislinmemistir. Zaten hikayelere baktigimizda tek esliligin genel kabul gordiigii

ve uygulandigini da rahatlikla ifade edebiliriz.

Bir diger 6rnek Mukaddimede yer alan kadin tipleriyle ilgilidir. Burada dort tip kadindan bahsedilir ki,
biri olumlu diger ticii ise olumsuz karakterdedir. Olumsuz kadin tipleri siralanirken “birisi ev yapan sulpdiir,
birisi solduran sop, birisi dolduran topdur” seklinde tasvir edilir. Yani olumsuz karakterdeki kadin, kocasina
ve evine kars1 nankor, temizlige dikkat etmeyen, obur, geveze, gelecegi diislinmeyen ve siirekli disarida vakit
gecirendir. Olumlu kadinin 6zelligi agiklanirken soyle denilmektedir: “Eviin tayagt oldur ki yazidan yabandan
eve bir udlu konuk gelse, er adam evde olmasa, ol ani yediiriir, igtiriir, agirlar, azizler gonderiir. Ol Ayse,
Fatma soyudur™’. Burada ‘gelen udlu konugun’ erkek ya da kadin olmasi farketmez, konumuz agisindan 6nemli
olan husus, kadinin kocasindan izin almadan misafir agirlayabilmesidir. Ayrica “evin diregi” olan kadinin, asr1
saadet doneminin 6nemli iki kadinina benzetilmesinin de altin1 ¢izmek gerekir. Hikayelerin hemen basinda
kadin ile ilgili bu tasvirlere yer verilmesi, hikayeler boyunca olumlu kadin tipinin ideal bir sekilde ortaya
konulmasi amacina yonelik olarak da diigiiniilmelidir. Son 6rnek, Kazan Beg Oglu Uruz Begiin Tutsak Oldugu
hikayenin beyaninda Burla Hatunun, cenkten donmeyen kocasi Kazan’a yardima kosmasidir®®. Burada
zikredilmesi gereken bir husus da hikayelerde kadinin kesinlikle cinsel bir obje olarak gériilmemesidir. Biitiin

bunlardan sonra sunu ifade edebiliriz ki, Islam éncesi Tiirklerde kadmin toplumdaki yeri ve konumu, Islamim

% Dedem Korkudun Kitabi, s. 27
57 Dedem Korkudun Kitabi, s. 22
3% Dedem Korkudun Kitabi, s. 106
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pSENTS

idealize ettigi “miisliiman kadin” karakteriyle asla ¢atismamus ve Tiirk kadin1 Islamlagsmadan sonra da énceki

konumunu ve karakterini biiylik oranda devam ettirmistir>.

Yukaridaki tespitler 1s18inda, Tiirklerin, Islamlasma siirecinde, din dili ve Tanr1, Tanri-evren iliskisi
tasavvurlarinm Islami olana doniistiigiinii; onlarin rasyonel tutum ve tavirlari ile kadinin toplumdaki yerinin,
yeni kabul edilen din ile problem yasamadigindan dolay1r muhafaza edildigini ya da “miisliiman kadin”

karakterine uygun diistliglinii ifade edebiliriz.

Bir gec¢is donemi iirlinii olan hikayeler, yeni kabul edilen dinin imkan verdigi oranda eskiyi de i¢inde
barindirmaktadir. Tiirklerin kadim kiiltlirlerine ait kimi unsurlar ve tavirlar hikayelerde yer alsa da, bu eskinin
oldugu sekilde bir devami olarak da diistiniilmemelidir. Surasi unutulmamalidir ki, hayat biitiin yonleriyle bir
siirekliligi ifade eder. Yeni olan eski ile kismen catissa da zaman icerisinde bir uzlasma ve ortlisme zemini
yakalanir. Bu durum hikayelerde de bariz bir sekilde gdzlemlenmektedir. Ancak surasi kesindir ki, hikayelere

istikamet tayin eden ve belirleyen ana unsur Islamiyettir.

Burada sunu da belirtmede yarar vardir ki, bulgu ve degerlendirmelerimizi eldeki yazili metne
dayanarak yaptik, hic siiphesiz sozlii gelenegin bir iiriinii olan bu hikayeler, Tiirkler, islam’1 kabul ettikten cok
sonralar1 yaziya aktarilmig ve gliniimiize de bu sekliyle intikal etmistir. Elbette yaziya aktaranin inanci ve diinya
goriisli hikayelere yansimig olabilir. Ancak ilmilik de, tahmin ve varsayimlara degil, eldeki metne dayanmay1

sart kosar.

59 Hikayelerdeki kadin karakterleri icin ayrica bkz. Mehmet Kaplan, “Dede Korkut Kitabinda Kadin”, Tiirk Edebiyat1 Uzerine Aras-
tirmalar 1, Dergah Yayinlari, Istanbul, 1995, ss.51-55
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FARABI’NIN ADALET TASAVVURU UZERINE

Yasar Aydinli¢

Calismamizda adalet kavrami, Aristoteles’in Nikomakhos’a Etik’te belirttigi anlamlar1 yaninda, ontik-
metafizik muhtevasi gergevesinde, hakikati 6l¢ii alan ve ona gore esaslanan derin bir dogruluk tasavvuru olarak
da nazar1 dikkate alinmistir. Nizami alemin tesis edici unsuru olan ve her alanda her bakimdan bir “iyi-olma
durumunu” ifade eden adaletin evren, insan ve toplumdaki tezahiiriinii Farabi’nin metinleri ¢ergevesinde tasvir

etmeye calisacagiz.

Bu tasvirde cercevesini ¢izerek ana hatlariyla temas etmeye ¢alistigimiz goriislerin, giiniimiizde bolgesel
ve evrensel diizeyde yasanan insani sorunlarin koklerini gormemize katki saglayici nitelikte unsurlar igerdigini

diisiiniiyoruz.

Dogru, adil bir diinya goriisii, oncelikle, Tanr1, evren ve insana dair saglikli tasavvurlara sahip olmay1
gerektirir. Bugiin eski olarak tavsif edilip diisiince diinyamizdan kovulan, ¢agdis1 olmakla damgalanip bir kenara
itilen tefekkiir ve hikmet kaynaklarimizda bu tasavvura temel teskil edecek ilkeler mevcuttur. Bu kaynaklardan

birisi de, onuncu asirda yeni bir felsefi sitem insa ederek yiizyillar etkileyen Ebu Nasr el-Farabi’dir.

TANRI-EVREN

Farabi’nin felsefi sistemi, bagindan sonuna kadar, omurgasini aklin ve akliligin olusturdugu bir
tevhid/birlik anlayisini yansitir. Aklilik veya akla uygunluk ve bu kavramda miindemi¢ olan birlik, ayn1
zamanda, varlig1 ve iyi olan1 da ifade eder. Buna gore, evrende, insanda ve toplumda, iyiligin dereceleri,
akliligin, birligin ve dolayisiyla varligin dereceleridir. Akil, varligi, birligi, yetkinligi, tamligi, gergekligi,
stirekliligi ve iyiligi ifade ederken, duyum ve tahayyiil, kendi ¢ercevelerinde, ¢oklugu, eksikligi, yetersizligi,
gerceklesmemisligi, geciciligi ve bir bakima iyi olmamayi ifade eder. Akil suret/form ve fiildir, duyum ve
tahayyiil ise, madde ve kuvvedir. Baska bir sekilde sdylersek, akil uyum, baglilik ve diizeni, duyum ve tahayyiil,
yani akil Oncesi veya akil dis1 ise, uyumsuzlugu, irtibatsizlig1 ve diizensizligi yansitir. Ennihayet akil,
tanrisalligin 6z, akil dig1 ise maddiligin 6ziidiir.

Farabi bu anlayis gercevesinde, varlik ilkesini Tanrinin olusturdugu bir evren ve merkezinde, dogal

(Prof.Dr. Bursa Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Islam Felsefesi Ogretim Uyesi
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olarak, insanin yer aldig1 bir toplum tasavvuru gelistirir. Filozofumuzun dehasin1 yansitan bu tasavvur, kendi
icinde son derece insicamli, tutarli, birligi ve biitiinliigli olan miikemmel bir sistem olarak karsimizda
durmaktadir.

Bu sistemin bizim i¢in dnemli olan tarafi, belli bir felsefi gelenegin sinirlari igerisinde kalinarak kurulmus
olmasindan ziyade, onun, onuncu yiizyil itibariyle islam diinyasinda beliren, yasanan ve tartisilan, her biri
insana raci ahlaki, dini, ictimai, siyasi ve bilgiye iligskin problemlerin ¢dzlimiine yonelik olarak tagidigi derin
duyarlilik ve sorumluluk bilincidir. Dolayisiyla Farabi’nin felsefi sistemini boyle bir konumlandirmayla okumak
ve onun bilgi teorisi, mantik, siyaset, din ve ahlaka dair goriislerini mevcut durum ve bu durumun igerdigi
problemlerle irtibatlandirarak degerlendirmek gerekmektedir. Bu nedenledir ki, “Farabi’de kozmik uyum,
baglilik ve diizenin insani alana yansimasi olarak adalet” konusu cercevesinde ele alacagimiz goriisleri ve
ozellikle insan hakkinda aktaracagimiz bakisi bu ¢ergevede ele alarak pratikle irtibatlandirabiliriz.

Farabi’nin felsefi siteminin ana kavrami, biitiin mevcutlarin varlik kaynagi olan Tanridir. Tanri,
kendisinden daha miikkemmeli diisiiniilemeyen, ger¢ek anlamda var olan ve ger¢ek anlamda ezeli olan yegane
varliktir. Her bakimdan birdir. O varligin, birligin ve iyiligin kaynagididir. Maddiligin her tliriinden beri oldugu
icin akildir, akil dogasina sahiptir. Ciinkii bir seyin ya madde oldugunu, ya suret oldugunu veya bu ikisinden
meydana gelmis bir cisim oldugunu sdyleriz. Salt suret olarak var olan sey ise, akildir. Tanr1 ilk mevcuttur ve
diger biitiin mevcutlarin varliginin ilk sebebidir'. Farabi, Tanrinin var olanlarla iligkisini, ezeli bir feyezan
olarak diisiiniir. Ciinkii bir sey, yetkinliginin son mertebesinde ise ve bu sey kendinden bir fiil sadir olma
ozelligine sahipse ve bu fiilin sudurunu engelleyen bir sey yok ise, onun bu fiili sonraya ertelenmez, derhal
gerceklesir. Bu nedenle, varlik, varlik veren bir fail olarak Tanridan zorunlu ve ezeli olarak feyezan eder, tasar?.

Bu baglamda, yani genig anlamda yaratilmislarin yaratandan suduru baglaminda, ilim, hikmet, hayat ve
hakikat gibi, hepsi de zatina delalet eden diger biitiin kemal sifatlarina ilaveten, Tanrinin “mutlak comert” ve
“mutlak adil” oldugunu sdyleriz. Dolayisiyla adalet, genel olarak ve 6ncelikle, baskalariyla bir baginti/izafet
icerisinde ortaya ¢ikan bir iyiliktir. Adil olmak, burada tizerinde durdugumuz anlam ¢ergevesinde, bir seye
kars1 veya 6znenin diginda bir durumla ilgili olarak adaletli olmay1 ifade eder. Comert olmak da, boyledir. Yani
comertlik, bu nitelige sahip olan O6znenin disinda baskalarinin varligint gerektirir. Tabii ki, biitiin
nitelikler/isimler boyle degildir. Mesela, bir sey hakkinda onun “bir” oldugunu veya “mevcut” oldugunu
soylerken, burada, bu seyin, baskalariyla iliskisi i¢erisinde sahip oldugu bir durumdan degil, dogrudan kendi
zatinda sahip oldugu bir seyden, bir yetkinlikten bahsetmis oluruz’.

Farabi, yetkinlik ifade eden adil ve comert gibi isimler ¢ergevesinde, bir insanin comert ve adil olmasiyla,
Tanrinin comert ve adil olmasinin farkliligina isaret eder. Soyle ki, bizim adil ve cdmert olusumuz, bize,
tamamen bagkalarina kars1 adaletli ve comert davranmamiza bagli bir yetkinlik kazandirirken, Tanr1 ig¢in boyle

bir sey séz konusu degildir. Tanrinin adil ve comert olmasi, ona, asla, onda bulunmayan bir yetkinlik

! Bkz., Farabi, Arau Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 37-38, nsr., A. N. Nader, 8. Bask1, Beyrut 2002; Farabi, es-Siyasetii’l-
Medeniyye, s. 42, nsr., F. N. Neccar, 2. Baski, Beyrut 1993

2 Farabi, Farabi, Arau Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 55; Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 47

3 Farabi, Arau Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 59; Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 49
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kazandirmaz. Bilakis, onun comert ve adil olmasi, zat1 ve cevheri bakimindan sahip oldugu yetkinligin bir
neticesidir. Daha dogrusu “ona ilisen ve onu izleyen” bir seydir*. Bu durumda, adaletle, insan olsun devlet
olsun, adil 6znenin fazilet ve yetkinlik durumu arasinda dogrudan bir iligkinin bulundugunu sdyleyebiliriz.

Farabi’nin kozmoloji 6gretisinde, comertlik ve adalet kavramlarinin asli iki unsur oldugunu gérmekteyiz.
Birincisi, biitiin mevcutlarin, onun zatindan tasan varlikla var olmasinmi ifade ederken ikincisi, s6z konusu
feyezanin her bir asamasinda ve her bir noktasinda miikemmel bir uyum, baglilik ve diizenin bulundugunu
ifade eder. Bu anlamda, s6z konusu tasmanin her bir asamasinda ilahi adaletin tabii olarak tezahiir ettigini
sOylememiz elbette yanlig olmayacaktir. Fakat Farabi’nin kozmolojiye dair yazilarinda adalet, adil paylasim
gibi kavramlar biiyiik 6l¢iide olus ve bozulus diinyasinin isleyis diizenini ifade etmek i¢in kullanilir. Zira varlik
ve yetkinlikleri bagtan verilmis olan mevcutlar olusa tabi degildir.

Farabi, en yalin tezahiirlerinden en karmasik yapilarina kadar olus ve bozulusun her bir tiiriinii inceler
ve onlarin hem tabii hem de tabiatiistii ilkelerini gosterir. Ayrica, dort unsurdan baslayarak tabiatin en yetkin
varlig1 olan insana kadar yiikselen olus mertebelerinin her birinin kendi iginde cari olan iliskilerle bu
mertebelerin birbirlerine kars1 durumlarimi ve ayrica her tiirden tabii giigleri, fiil ve infialleri, madde-suret
iligkisini esas alarak agiklamaya c¢alisir. Bu agiklamalarda, konumuz agisindan 6nemli olan sey, Farabi’nin
tabiatta olus ve bozulus siireglerinde eksiksiz bir adaletin varligina sik¢a yaptigi1 vurgudur.

Farabi, miimkiin varliklar diinyasini, yani biitiin olarak tabiati, her bir mevcudun, varliktan hak ettigi
seyi tam olarak aldig1 bir yap1 olarak tasvir eder. Suretin madde ile iligskisinde oldugu gibi, bu ikisinden olusan
maddi cevherler arasindaki iliskilerde de, her hangi bir haksizligin, adaletsizligin bulunmadigini soyler.
Maddenin, belli bir sureti degil de, onun zitlarindan birisini almasi, su mevcudun yok olup, onun yerine baska
bir mevcudun gelmesi, ayni sekilde belli 6zelliklere sahip olan bireylerin bir araya gelerek kendi varliklarinin
devamini saglamaya calismasi ve bunun i¢in baska varliklar1 yok etmesi, kullanmasi, liyakat ve hak etme
temelinde, tam bir adaletle gergeklesir. Miimkiin varliklar diinyasi birbirine zit olan varliklarin diinyasidir ve
bu nedenle her bir varligin digerlerinde bir hakki bulunmaktadir. Dolayisiyla her bir mevcut tabii bir diizen
icerisinde varliktan kendisine ait olan seyi alma hakkina sahiptir. Tabiatta bir uyumun, dengeli ve 6l¢iilii bir
yapinin olusmasi ve dolayisiyla adaletin ger¢eklesmesi de, s6z konusu hakkin adil dagilimiyla miimkiin
olmaktadir.

Su halde kozmik diizende adalet, her bir seye, bulundugu varlik derecesi bakimindan hak ettigi ve layik
oldugu varlik paymin tam olarak verilmesidir. Belli oldugu tizere, adaletin anlami, burada esit taksim degil,
liyakat ve hak etme ilkesine gore gerceklesen bir pay almadir. Buna gore evrende Oyle varliklar vardir ki,
liyakatlerine gore hak ettikleri her sey, yani yetkinlikleri kendilerine bastan verilmistir ve dolayisiyla onlar
olusa tabi degillerdir®. Oyle varliklar da vardir ki, varliklar1 kendilerine geciktirilmis olarak, yani kuvve halinde
verilmektedir. Ciinkli onlar, var olmamalar1 miimkiin olmayan birincilerin aksine, var olmalar1 da var

olmamalart da miimkiin olan eksik varliklardir. Bu nedenle, eksikliklerinden kurtularak kendilerini

4 Farabi, Arau Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 60; Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 50
> Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 53, 54
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gerceklestirme arzusu igerisinde olan miimkiin varliklar, bir var olus ¢abasi ve arayisi igerisinde olurlar®. Iste,
kozmik adalet, 6ncelikle, dogal yollarla gerceklesen bu var olus ¢abasi ve arayisinda asla bir haksizligin
bulunmadigini, bilakis her seyin amaca uygun olarak adaletle gerceklestigini ifade eder.

Farab1’ye gore, olusun kendisi yani maddenin form kazanarak basit cisimleri, basit cisimlerin de ¢esitli
karisim bicimleriyle daha karmasik varlik yapilarini olusturmasi, gok cisimlerinin hem birbirleri hem de diinya
karsisindaki farkli durumlarina gére meydana gelen ortak ve farkli hareketleriyle gerceklesmektedir. Tabii
diinyadaki adalet de, ayn1 sekilde, dogal yollarla yani gok cisimlerinin miikemmel hareketleri ¢ercevesinde,
bunlarin ya dogrudan etki etmeleri veya miimkiin varliklarin etki ilkelerini ve genel olarak olus ve bozulusun
dinamiklerini var etmeleri yoluyla gerceklesir’.

Tabiattaki uyum, baglilik ve diizenin bir diger boyutu da, tabii varlik mertebelerinin birbirlerine yonelik
gayeli iliskilerinde yatmaktadir. Farabi, tabiatin teleolojisini, “tabii seylerde sagma bir seyin asla
bulunamayacagini”, “tabiatin bos/batil bir is yapmayacagini™® sik sik tekrar ederek belirtmektedir. Bu anlamda,
dort unsur, madeni cisimler, bitkiler, hayvanlar ve insanlar tek bir amaca yonelmis ayn1 biitiinlin pargalari
olarak, belli bir siradiizeni igerisinde var olurlar. Altta olan iistte olana madde ve/veya alet olarak hizmet etmekle
kendi gayesini gerceklestirmis ve bdylece tabii biitiiniin bir parcast olmus olur. Soyle ki, kendisinden dolay1
var oldugu sey i¢in, mesela bitkinin hayvan i¢in besin olarak bir madde teskil etmesi ve ona katilmasi, hem
kendisi i¢in, hem hayvan icin bir adalettir. Her bir tabii varlik tiirii bu dogrultuda tizerine diiseni gergeklestirir
ve boylece, birbirleriyle uyum halinde olanlar da, birbirlerini yok etmeye ¢alisanlar da, kisaca her tiirden olus
ve yok olus da ortak bir gayede bulusmus olur® ki, bu, nihai planda Tanridan dolay1 var olan bir gayedir. Her
bir mevcut, yetkinliklerini elde ederek kendini gergceklestirme arzusu icerisinde Tanriya yonelir'®. Tabiatta var
olan ¢oklugu, birlige doniistiiren ve uyusan ve gatisan farkli yatkinliklari, yapict ve yok edici farkli giigleri
insicamli, uyumlu ve adaletle isleyen tek bir biitiiniin par¢asi haline getiren de bu gai yonelistir.

Nihai planda evrensel adaletin ve adaletle birlikte iyi olan her seyin gercek ilkesi, Tanrmin varliginin
miikemmelligidir. ikinci dereceden nedenler ve gok cisimleri bu mitkemmelligi aktaran yardimcilar olarak
sistemde yer alirlar. Bu miikemmelligin bir neticesi veya ona ilisen bir sey olarak, kainatta tam ve zorunlu bir
adalet hakimdir. Ciinkii mevcutlarin, simdi oldugundan farkli olarak baska bir varliga sahip olmasi miimkiin
olmadig1 gibi, daha milkemmel olmalar1 da imkansizdir. Daha miikemmel bir tabiatin var olmasinin imkan
diisiiniilemez!!.  Dolayisiyla, Farabi’ye gore, “tabii cisimlerin olus ve bozulusunda, olup biten her sey bir
tamlik, milkemmellik, inayet, adalet ve hikmete gore olmakta ve onda (olus ve bozulusta) hicbir sekilde bir

ihmal, noksanlik ve zulim” bulunmamaktadir'?. Dogal veya kozmik adalet dedigimiz sey de bundan ibarettir.

5 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 54
7 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 55

8 Farabi, es-Siyaseti’l-Medeniyye, s. 36, 38

° Bkz., Féarabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 59 vd.

10 Farabi, Ardu Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 122

11 Farabi, Fusulu Mebadii Arai Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 82-83, Farabi, Kitabu’l-Mille ve Nususun Uhra, Nsr., M.
Mehdi, Beyrut 1986, i¢inde.
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Acaba tabii varlikta, bahsedilen esaslar lizerinde cereyan eden adalet, iradi varlik diinyasinda, yani segme
hiirriyetine sahip olan insanda ve onun tesis ettigi toplumda nasil ortaya ¢ikmaktadir? Bu soruyu Farabi’nin
insan ve toplum tasavvurlarini kisaca ele alarak cavaplandirmaya gegmeden 6nce, sunu pesinen ifade edelim
ki, filozofumuza gore, tabiatta var olan bu diizen, insan tarafindan taklit edilmesi gereken en miikemmel 6rnegi
teskil etmektedir. Zira bu diizen, {1k Ilke’nin dogal bir etkisi olarak, birligin ve akla uygunlugun en yetkin
formunu temsil etmektedir. Su halde, hem birey olarak insanin kendisinde, hem de biitiin olarak toplumda,
tabiattaki diizenin iradeye dayali olarak tesis edilmesi tam bir birlik ve akla uygunluk durumunu ortaya ¢ikaracak
ve bu da, adil insan1 ve adil toplumu doguracaktir. Farabi’nin goriisiine gore, sunu sdylemek miimkiindiir ki,
adalet, erdemli insanda ve onun olusturdugu erdemli toplumda, dogadakine benzer bir tarzda, nerdeyse tabii
ve zorunlu olarak tezahiir eder. Farabi’nin, “nefsini dizginleyen (ez-zabit)” kisi ile “erdemli (el-fazil)” kisi
arasinda gordiigii farktan bu anlami ¢ikarabiliriz. $6yle ki, nefsini dizginleyen kiside ruh biitiinliigii tam olarak
gergeklesmedigi icin, o, iyi fiilleri, i¢sellestirerek ve biitiin benligi ile tam bir yonelim igerisinde degil,
katiiliiklere meyyal olan nefsani arzularini frenleyerek hayata gegirir ve boyle bir kayitla faziletli olur. Bu
nedenle onun iyi fiilleri yapmas, bir i¢ catigmaya ve bir aciya neden olur. Erdemli kisi ise, tam bir ruh biitiinligii
icerisinde, icindeki arzu ve istegin de yonelik oldugu fiili, hi¢bir ac1 gekmeden, zevkle ve bir bakima dogasinin
geregi olarak yapar'>. Bunun nedeni, tabiatta var olan birligin ve akliligin bir bakima insan nefsinde

gerceklestirilmis olmasidir.

INSAN

Farabi, yukarda temas ettigimiz teleolojik yaklasim dogrultusunda, insanin psiko-fizyolojik yapisin
ele alir ve biitiin olarak evrende gordiigiimiiz uyum baglilik ve diizenin, mikro diizeyde, burada da var oldugunu
soyler. Tanridan feyezan eden varlik, burada da belli bir biitiinliik, inayet, adalet ve bilgelik dogrultusunda,
miimkiin olan en uygun organik yapi olarak tezahiir eder ve tabiatin en {stiin varlig1 olarak insan1 meydana
getirir. Genel olarak evrende cari olan isleyis diizeni ve varolus kurallari, canl tabiatin diger varliklarinda
oldugu gibi, tabiat varlig: olarak insanda da gegerliligini siirdiiriir. Insan bedeni, belli bir siradiizeni igerisinde,
degisik fonksiyonlari, farkl gii¢ ve yetenekleri olan belirli sayidaki farkli pargalardan, yani organlardan olusur.
Bedeni olusturan parcalarin her biri dogal yatkinlik ve yetene§ine gore, dncelikle kendi isini en iyi sekilde
yerine getirirken, bir taraftan da, diger organlarla belli bir i boliimii, yardimlagsma ve dayanigma icerisinde,
biitiin olarak bedenin varligina hizmet eder ve bdylece onun gayesinin bir pargasi olur. insan bedeni, tipki
evrenin biitliiniinde oldugu gibi, altta olanin iistte olana hizmet ettigi ve iistte olanin altta olani yonettigi,
mertebeli bir yap1 arz eder. Boylece organlarin ve tabii giiclerin arz ettigi cokluk, birligi, biitiinliigii ve diizeni
olan muntazam bir yapiya doniisiir'®. Bu, evrensel uyum, baglilik ve diizenin, insan bedenindeki tezahiirlinii ve
bir bakima insan bedenindeki adil yapiy1 ifade eder.

12 Farabi, Arau Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 146; Farabi, Kitabu’l-Mille, s. 45, nsr., M. Mehdi, Beyrur 1986
13 Bkz., Farabi, Fusulu’l-Medeni, s. 112, nsr., D. M. Dunlop, Cambridge 1961
14 Bkz., Farabi, Arau Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 120
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Tanrinin varligimin bollugundan belli bir silsile-i meratip igerisinde ve tabii olarak yayilan varlik,
eksiksiz isleyen bir adalet ¢izgisinde, ennihayet tabiatta akil varligi olarak insanin belirmesine kadar devam
eder. Bu tabii diizen, belirtildigi lizere, her bir mevcudun varlik bakimindan hak ettigi her seyin kendisine tam
olarak verildigi bir adalet tizerinde kurulur. Bu, Farabi’nin Kitabu I-Mille isimli eserinde kullandig1 terminoloji
cercevesinde, bir bakima miidebbir olarak Tanrinin evrendeki adil tedbirini gosterir. Buna gore, “alemin
miidebbiri”, (yani Tanr1), alemin pargalarinda birtakim tabii yatkinliklar var etmistir ki, alem onlarla bir uyum,
baghlik ve diizen kazanmustir's, iste bu tabii diizen akil varlig1 olarak insanin ortaya ¢ikistyla bir bakima sona
ermektedir. Farabi beseri varlik sahasini iradenin etkinligi icerisinde degerlendirir ve tabiattaki zorunlulugun
orada nihayete ererek yerini segme hiirriyetine biraktigini sdyler. Tabiatta bulunmayan bu 6zellik ahlaki ve
siyasi etkinligin dinamigini teskil etmektedir.

Biitiin olarak evrende ve 0zel olarak insan bedeninde varolan mertebeli yapi, insan nefsinde de
bulunmaktadir. S6yle ki, insan nefsinde dogal olarak 6nce duyum, sonra arzu giicii, sonra tahayyiil ve en
sonunda da diisiinme yetisi olusur. Dolayisiyla akil, hiyerersinin tepesinde yer alan amir gii¢, digerleri ise
kendi mertebelerinin islevleri dogrultusunda dogrudan veya dolayl olarak akla hizmet eden yardimer giiclerdir.
Bu cercevede, irade, duyuma bagli olarak ortaya ¢ikan istegi ifade eder ve diger hayvanlarda da bulunur. Akla
dayali olarak gerg¢eklesen ve dogal olarak insana has olan istek, ihtiyar, yani se¢gme hiirriyeti olarak isimlendirilir.
Se¢me hiirriyeti, insana 6vgiiye layik olan iyi seyleri yapma imkanini verdigi gibi, yergiyi hak eden kotii seyleri
yapma imkanini da verir'®. Iradenin diinyasinda iyi ile k&tii yan yanadir ve bu nedenle insan her ikisine de,
kendince ideal anlamlar yiikleyebilmektedir. Ruhlar1 hasta olan kotii insanlar, diyor Farabi, tipki hastalikli bir
bedenin tatliy1 ac1, aciyi tatl hissetmesi gibi, kotiiliikleri iyilikler, iyilikleri de kotiiliikler olarak hayal eder ve
onlara yonelirler'’. Erdemli insanlar ise, her daim gergek iyilikleri elde etmeye caligirlar.

Su halde, insanin diinyas, tabii/ilahi zorunlulukla smirlandirilmayan, iki alternatife de, iyiye de kotiliye
de acik olan bir diinyadir. Ama her haliikarda, insanin diinyasinda insani olarak nitelendirilen her sey bir sekilde
akil ile irtibatli olarak gerceklesir. insan ruhunda uyum, baglilik ve diizeni saglayan ilke, akildir ve insan
ruhunun boyle bir ideal diizen igerisinde bulunmasi, yani her bir ruhi birimin kendi {izerine diiseni yaptig1,
iistiindekine tabi olup altindakini yonettigi ve biitiin yetilerin bir yardimlagsma, dayanisma ve isbirligi igerisinde
aklm gayesine katilmis oldugu bir miikemmellik diizeyinde var olmasi, onun adaletini ifade eder. Farkli meleke
ve yatkinliklarda yaratilmis olan insan nefsi, bu sekilde, evrenin biitiiniinde oldugu iizere, ayn1 amag etrafinda,
her bir parganin birbiriyle irtibatli oldugu, insicamli, uyumlu tek bir biitiin gibi olur. Fakat bu, evrende ve insan
bedeninde goriilenden farkli olarak, tamamen insan iradesiyle gerceklesir.

Farabi, evrende var oldugunu soyledigi dogal teleolojiyi, insanin diinyasina da yansitir ve her bir insani
eylemin bir iyiyi elde etmeye yonelik oldugunu sdyler. Var olan her bir seyin bir hikmet ve inayete dayal
olarak yaratilmis olmasi, evrende tabii bir iyiligin bulundugunu gosterir ki, bunun kaynagi, mutlak anlamda
iyi olan Tanridir. Farabi’ye gore kainatta Ilk Sebepten baslayarak belli bir tertip icerisinde var olan her sey,

15 Farabi, Kitabu’l-Mille, s. 65
16 Farabi, Ardu Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 92 vd.
17 Farabi, Fusulu’l-Medeni, s. 129
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“bir nizam ve hak etmeye dayali bir adalet iizere” gerceklesir. “Bir adalet ve hak edigse gére meydana gelen sey
ise tam bir hayirdir”®. Su halde, varligin Tanridan feyezani, esasen, iyiligin feyezanidir ve insanda akla dayali
bir donanimin var olmast, tabii iyiligin son halkasidir. Insanin yapmasi gereken sey de, kendisine ulasan iyilik
diizenini iradenin alaninda, iradeye dayali fiillerle devam ettirmek ve son sinirma ulagtirmaktir. Tanrimin insana
boyle bir sorumluluk yiikledigini sdyleyebiliriz. Cilinkii insana 6zlinde ilahi olan bir sey, yani akil verilmistir
ve akil, esyanin hakikatini kavradigi gibi, onda var olan ilahi diizeni ve bu diizenin yaraticisini da kavrayabilir.
Insanm iradi olarak elde edebilecegi en yiiksek iyilik de bu diizeyde ortaya cikar.

Farabi, mutlak iyi ile mutlulugu 6zdeslestirir ve mutlulugu insanin kendisi i¢in yaratildig1 en son amag
olarak belirler. Mutluluk, baska hig¢bir sey i¢in degil, kendisi i¢in istenen iyiliktir, iyi olma durumudur. Onun
Otesinde, insanin elde edebilecegi daha yiice bir sey yoktur. Onu elde etme siirecinde yarar saglayan seyler,
iyi, engel teskil eden seyler ise, kotiidiir. Her insan dogal olarak mutlu olmak ister ve bu da ancak iradi fiillerle
gerceklesir. Dolayistyla insanin her seyden 6nce mutlulugu bilmesi, sonra onu gaye olarak belirleyip istemesi
ve ameli akil cergevesinde ona ulastiracak fiilleri belirlemesi ve bunlar1 hayata gegirmesi gerekir'®. Bu durumun
bir insanda gerceklesmesi ise, ancak, biitiin ruhi yetilerin akla tabi olmasi ve onun amaglarina hizmet etmesiyle
mimkiin olur. Su halde mutluluk dedigimiz iyilik ve yetkinlik durumu, dogal diizene uygun olarak, ruhun
yetilerinin bir uyum, baglilik ve diizen igerisinde var olmasini ve bu anlamda bir tevhidi ifade eder. Sunu ifade
edebiliriz ki, mutluluk, evrende var olan ilahi/akli diizenin, birlik, biitiinliik ve adaletin insan varliginda irade
ve ihtiyara dayal1 olarak yeniden insa edilmesidir.

Farab1’ye gore, mutluluk insanda karakter biitiinliigiinii, tutarlilig1, her bakimdan ger¢eklesmis olmayz,
maddi ve diinyevi olan her seyden bagimsiz olarak var olabilmeyi ve bu anlamda bir hiirriyet ve 6zgiiveni ifade
eder. Mutlu insan yiiziinii diinyevi olandan ilahi olana ¢eviren ve varligin hakikatini kavrama ¢abasi igerisinde
olan insandir. Bununla beraber, Farabi’ye gore mutluluk, mistik yollarla degil, bilmeye dayali olarak, diinyay1
bir kenara iterek degil, onu anlayip asarak gergeklesir. Dolayisiyla filozofumuzun nazarinda mutlu olmak,
birbirine indirgenemeyen iki sarti gerekli kilar: Bilinmesi gerekenleri bilmek, yani teorik ve pratik biitiin
bilimleri tahsil etmek ki, bu fikri sahada birligi, tevhidi ifade eder ve yapilmasi gerekenleri yapmak, yani erdemli
olmak ki, bu ameli sahada, eylemlerde birligi ifade eder.

Erdem kavramiyla, Farabi’nin siyaset felsefesine gegis yapabiliriz. Ciinkii ahlaki fiiller ve onlar1 var

kilan erdemler, ancak baskalarinin bulunmasiyla anlam kazanir.

TOPLUM

Farab1’ye gore, hem zaruri ihtiyaglarin1 hem de ulasabilecegi yetkinlikleri tek basma elde edebilecek
bir donanima ve daha 6nemlisi varligini tek basina siirdiirecek bir yapiya sahip olmamasi sebebiyle, insan,

tabiat1 bakimindan toplumsal/ictimai bir varliktir®. Dolayisiyla toplumun var olmasi ve hatti belli sosyal siniflar

18 Farabi, Fusulu’l-Medeni, s. 150
19 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 72
20 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 69
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halinde var olmasi, tabii diizenin, insan i¢in iyi olan1 yapma cabasinin bir uzantisi, bir neticesi olarak
degerlendirilebilir. Bu baglamda, mesela, bir araya gelmeyi miimkiin kilan sevgi, insanda s6z konusu dogal
diizenin bir etkisi olarak bulunmaktadir. Ayn1 sekilde Farabi, milletlerin, yapi, karakter ve dil farkliliklarini,
g0k cisimlerinin farkli hareketlerinin ve dolayisiyla tabii diizenin etkisiyle agiklamaktadir?'.

Farabi’ye gore, toplumlarin fazilet durumunu belirleyen sey, onlar1 var kilan gayelerdir. Gayeler ise
coktur ama bunlar1 Farabi’nin yaptig1 gibi, gergek mutlulukla ilgili olanlar ve olmayanlar seklinde iki ana
kategoriye ayirabiliriz. insanin kendisi i¢in yaratildig1 gercek mutlulugu elde etmek amaciyla bir araya gelen
insanlarin olusturdugu toplum, erdemli toplumdur?.

Gergek mutlulugu degil de, fayda, haz, zenginlik, egemenlik ve sohret gibi diinyevi iyiliklerden birini
elde etmek icin bir araya gelen insanlarin olusturdugu toplumlar da, bir¢ok cesidi bulunan erdemsiz
toplumlardir®®. Erdemsiz toplumlarda, giiniimiiz toplumlarinda da goriilebilecegi lizere, ideal toplumsal
orgilitlenmenin gayesini olusturan metafizik boyut goz ardi edilmistir; onlarin gozettigi amag, igerisinde
yasadigimiz diinyaya, maddenin diinyasina ait bir seydir. Bu sey, ister saglik ve afiyet gibi bu diinyada
yasayisimizi mimkiin kilan “zorunlu iyiler’den birisi olsun, isterse “zenginlik, haz, prestij, hasmet ve
egemenlik” gibi insanin egosunu tatmin etmeye yonelik tutkulardan birisi olsun, “bilgisizlik esasina dayali
(cahiliyye)”dir, bu diinyaya aittir, dolayisiyla ger¢ek mutlulugu verme 6zelliginden yoksundur. Bu nedenle de,
onlarin elde edilmesinde erdemler gerekli degildir.

Farabi, faziletleri erdemli topluma tahsis ederek, metafizik boyutu dikkate almayan biitiin yasayis
bicimlerini erdemsizlikle nitelendirir ve bu toplumlarda zaman zaman gozlemlenebilecek olan uyumluluk ve
adalet gibi fazilet belirtilerinin esasen sahte oldugu diisiiniir**. Ciinkii genel olarak erdem, insanin metafizik
dogasina uygun bir gayenin belirlenmesini ve ruhun da bu gayeye uygun davranislar hasil edecek bir yapilanma
icerisinde bulunmasini sart kosar ki, Farabi bunu, yani insanin digerleriyle iligskisinde erdeme dayali fiilleri
yapmasini, genel anlamda adalet olarak isimlendirir®®. Ruhun bu sekilde yapilanmasi ise, ruhi yetilerin, tabiatin
adaletine uygun gelecek tarzda, aklin yonetimi altinda uyumlu bir siralanigin1 gdsterir. Bu siralanmada, ruhi
yetilerin yanlis yerlerde bulunmasi ise, bir diizensizlik, bir hastalik ve dolayisiyla genel anlamda bir adaletsizlik
belirtisidir. Hastalikli bir yapidan saglikli bir sonucun ¢ikmasi elbette miimkiin degildir. Clinkii eksik olandan
ancak eksik olan sadir olur. Bu analojiyi devlete tesmil ederek siirdiirmek de miimkiindiir. Soyle ki, eger bir
devlet, toplumsal uyum ve diizenden mahrumsa, sosyo-politik bakimdan hastadir ve dolayisiyla onda erdeme
uygun davraniglarin ve konumuz itibariyle dogru adalet uygulamalarinin ortaya ¢ikmasi imkansizdir.

Farabiye gore, evren, saglikli bir organizma ve erdemli toplum arasinda yap1 ve isleyis bakimindan bir
benzerlik bulunmaktadir?®. Soyle ki, iyi devlet evreni mikro diizeyde yansitir; bir organizmay1 da makro

diizeyde. Bu analojinin hedefi, biiylik 6lciide, yonetici ilkenin devletteki konumunu tespit etmek ve énemini

21 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 70

22 Farabi, Kitabu’l-Mille, s. 55

23 Farabi, Ardu Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 131
24 Farabi, Fusulu’l-Medeni, s. 121

25 Farabi, Fusulu’l-Medeni, s. 144

%6 Farabi, Kitabu’l-Mille, s. 61 vd.
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gostermektir. Analoji, hiyerarsik yap1 ile teleolojik isleyisteki benzerlikleri esas almaktadir. Yani, kozmik
diizende, saglikli bir organizmada ve mitkemmel bir toplumsal tesekkiilde hiyerarsik bir yap1 mevcuttur ve bu
hiyerarsinin kademeleri teleolojik bir siralanma igerisinde birbirine baglanmaktadir. Bu gayeli isleyis, her
birimin, lizerine diisen isi arzu, istiyak ve goniilliiliik icerisinde yerine getirmesiyle, kendisini miikemmel bir
uyum, baglilik ve diizen olarak yansitir. Bu asli uyum erdemli bir toplumda, birligin ilkesi olan bagkanin
belirledigi 6lgii ve koydugu yasalar ¢er¢evesinde gerceklesen isbirligi, dayanigsma, yardimlagsma ve amag
birliginden dogmaktadir. Erdemli bir toplumda, her birey ve her toplumsal sinif, iizerine diisen gorevi igcten

gelen bir baglilikla yerine getirerek, bir ve ayni amaci gergeklestirmeye calisir.

Yapi ve isleyis bakimindan ad1 gegen ii¢ varlik alani, yani evren, toplum ve insan arasindaki benzerlikler

sunlardir:
a- Biitiinii olusturan pargalar arasinda tam bir uyum, yardimlagsma ve igbirligi mevcuttur.

b-Biitiiniin farkli yatkinlik ve kabiliyetlerdeki parcalar1 hiyerarsik bir dizilis icerisinde, bir alttaki parca
ya da birim bir iisttekinin amacina hizmet etmek suretiyle, hiyerarsinin tepesinde yer alan amir unsurun amacina

katilir ki bu amir unsur, evrende Tanri, bedende kalp, erdemli toplumda ise baskandir.

c- Her ii¢ biitiinde de, hiyerarsi bir yoneten yonetilen iliskisini icermektedir. En {istte, izerinde kendisini
yonetecek baska bir yoneticinin ya da amacina hizmet edilecek bagka bir &mirin yer almadig1 yonetici unsur
bulunmaktadir. Hiyerarsinin tabaninda ise, sadece yonetilen ve hizmet eden, ama hig bir bigcimde yonetmeyen
unsurlar yer almaktadir. Hiyerarsinin bu iki ucu arasinda bulunan birimler ise, biitiiniin yonetici unsura

yakinliklaria gore dizilirler.

d- Her ii¢ biitiinde de, yonetici unsur, varligi ve 6zel nitelikleri bakimindan en yetkin ve en etkin varliktir.
Biitiinde ilk olarak meydana gelen, ilke konumunda bulunan ve biitliniin diger pargalarinin varlik nedeni olan
yOnetici unsur, ayni zamanda biitlinii yonetimi ve kontrolii altinda tutmakta ve isleyiste ortaya ¢ikan aksakliklari

gidermektedir. Daha da 6nemlisi, yonetici unsur, her ii¢ alanda da iyiligin ilkesidir.

Evrenin ve ona paralel olarak toplumun amir-memur/bagkan-hizmetci iligkisi igerisinde hiyerarsik
algilanigi, Farabi’nin hem metafiziginin hem de siyaset felsefesinin temel metodolojik esaslarindan birini
olusturmaktadir. O, ana eserlerinin hepsinde siyasetle metafizik arasinda siki bir bag kurarak, evrenin tabii
yapisiyla, toplumun siyasi yapis1 arasindaki benzerligi gostermeye caligmakta ve toplumdaki konumunu
Tanri’nin evrendeki konumuna benzettigi ilk baskanin esas gorevinin, Tanr1’y1 6rnek almak ve onun evrende
gergeklestirdigi tedbiri toplumda yani iradi varlikta gergeklestirmek oldugunu belirtmektedir?’. Kozmik uyum,
baglilik ve diizenin toplumsal alana yansimasi da ancak bu yolla, yani Tanriin evrendeki yonetimini 6rnek

almakla miimkiin olmaktadir. Bu agidan, Tanr1 sadece tabii diizenin ve dogal adaletin degil, sosyo-politik

27 Farabi, Kitabu’l-Mille, s. 65
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diizen ve adaletin de kaynagi olmaktadir. Hatta Farabi, evrenin miidebbiri olan Tanrinin, bir sekilde, toplumu
da tedbir ettigini diistinmektedir: “Allah, alemin miidebbiri oldugu gibi, erdemli sehrin de miidebbiridir. Onun
alemi yonetmesi bir sekilde, erdemli toplumu yonetmesi ise baska bir sekildedir. Bununla beraber her iki tedbir
arasinda bir uyumluluk bulundugu gibi, alemin pargalar1 ile sehrin veya erdemli milletin parcalar1 arasinda da

bir uyumluluk bulunmaktadir’,

Bu agiklamalardan da anlasildigi tizere, ideal olarak, Tanrinin evrendeki yonetimi drneginde kurulan
ve onun isleyisini taklit eden erdemli toplum, her seyden once akli temellere dayanan ve dogal olarak aklen
yetkin olan bir kisi, bir filozof tarafindan yoénetilen toplumdur. Aklin talepleri ile deyim yerinde ise Tanrinin
talepleri arasinda bir ortiismenin var oldugunu kabul eden bu anlayis ¢ergevesinde, tipki evrende oldugu gibi
erdemli toplumda da eksiksiz bir adaletin hakim oldugunu sdyleyebiliriz. Burada adalet, her seyden 6nce, Tanri,
evren ve insana iliskin dogru bir hakikat tasavvurunu, yani her ti¢ alanda da hak ve hakikati esas alan, her seye
hakkin1 veren, yerli yerine koyan dogru bir ontolojik konumlanmay1 ifade eder. Bu tasavvur, bireyin diinyasina,
her durumda erdeme gore davranmayi, iffeti, 6l¢iiliilliigii ve cesareti kosulsuz olarak hayata gegirmeyi emreden
bir ahlak, toplumsal alana ise, hak ve hakkaniyet esasindan asla taviz vermeyen, her durumda adalet ve insafi
merkeze alan bir sosyo-politik bakis olarak yansir.

Erdemli toplum, hem bireyin diinyasinda hem de toplumun diinyasinda, 6zgiirliiklerin hakikat
tarafindan sinirlandirildigi, davraniglarin ahlak tarafindan belirlendigi, fikri ve ahlaki kargasanin asla yer
bulamayacagi, birligin, hikmetin ve ilahi silkunetin hakim oldugu adil bir toplumdur. Akl1 ve aklin ilkelerini
esas alan bir siyaset ve temelde Allah’tan gelen bir vahiyle yonetilen erdemli toplum, hakikatle temas tarzlarina
gore diizenlenmis biitlin mertebelerinde dogrulugu arayan, hakikatin pesinden kosan, derecesine gore iizerine
diisen gorevi eksiksiz yapma gayreti i¢erisinde olan, birbirlerine sevgi ve adaletle muamele eden, ayn1 makul
davraniglarda birlesen ve ayni1 dogru goriis ve inanglar1 paylasan bireylerden olusur.

Farabi’de, uyum ve uyumlu yapilanma, hangi alanla ilgili olursa olsun, bir yetkinlik belirtisi olarak
goriilmektedir. Tabii nesneler diinyasinda oldugu gibi, iradi nesneler diinyasinda da yetkinlikleri doguran sey,
uyumdur. Esasen erdem de, davranisi doguran siirecin ve bu siirecte yer alan aktorlerin uyumunu ifade eder.
Bir toplumun erdemli olmas1 da, bu toplumun, sosyal, politik ekonomik biitiin is ve uygulamalarinda her
bakimdan uyumlu durumda bulunmasini ifade eder. Belli bir gayenin ve bu gayeye gotiiren belli goriis ve
davranislarin, toplumu olusturan biitiin bireyler tarafindan benimsenmesi, miikemmel bir uyum olarak tezahiir
eder. Gaye son derece mithimdir ve ancak gergek mutluluk tam bir uyumun nedeni olabilir. Zenginlik veya
baska bir ikame iyiligin nihai gaye olarak belirlendigi bir toplumda, siirekliligi olan bir uyumun ortaya ¢ikmasi
imkansizdir. Ciinkii yanlis bir gayeye yonlendirilen bir yasayis, gercek erdemi dogurmaz. Dolayisiyla boyle
bir toplumda, uyumu meydana getiren yardimlasma, dayanisma ve isbirligi gerceklesmez veya belli siire ve
durumlarla kayitl olarak gerceklesir.

Farabi, erdemli toplumun ayirt edici 6zelligi olan uyumu, goriis ve davranislarin bir tecaniisii olarak

?8 Farabi, Kitabu’l-Mille, s. 64-65
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kavramlastirir. Tanri, evren ve insan hakkinda her bir ferdin bilmesi gereken seyler goriis ve inang birligini
saglarken, yapilmasi gereken miisterek eylemler de ahlak ve ibadetlerde birligi saglar. Bu nedenle, bir toplumda
ortaya ¢ikan goriis ve davranig farkliligi, kotiiliik belirtisi ve sosyo-politik hastalik olarak nitelendirilmistir.
Dolayisiyla erdemli toplumda hem bilinmesi gereken seylerde hem de yapilmasi gereken seylerde tam bir
ortaklik ve dolayisiyla tam bir uyum bulunmaktadir. Bir 6rnek vermek gerekirse; erdemli toplumun her bir
ferdinin, kainattaki igleyisin tam bir inayet, hikmet ve adalet lizere gergeklestigini ve bu isleyiste asla bir
noksanligin, haksizligin ve adaletsizligin bulunamayacagini, ya tasavvur yoluyla veya tahayytil yoluyla bilmesi
gerekir. Dolayisiyla evrendeki isleyis konusunda bundan farkli tasavvurlara veya inanglara sahip olan insanlar,
erdemli toplumun pargasi olamazlar.

Farabi’ye gore, erdemli toplumda parca-biitiin iligkisini saglayan ve toplumun farkli sosyal, siyasal ve
iktisadi mertebeleri arasinda uyum ve bagliligi temin sey, sevgi, onu bir arada tutan ve siirekli kilan sey ise
adalet ve adalete dayali fiillerdir. Farabi’ye gore sevgi, ya ebeveyn ile ¢ocuklar arasindaki iliskide oldugu gibi,
tabii ya da fazilette ortaklik, yarar saglama ve haz elde etme gibi iradeye dayali seylerde oldugu gibi, iradi olur,
yani iradi seylerin sonucu olarak ortaya ¢ikar. Adalet de, sevgiye tabidir. Erdemli toplumda sevgi dnce fazilette
ortakliktan dolay1 var olur ve bu ortaklik da goriis ve fiiller ¢ercevesinde olusan ortakliga dayanir. Erdemli
toplum halkinin tamaminin, Tanr1, evren, insan ve mutlulugun mahiyetine dair konularda goriis birligi i¢erisinde
olmalart gerektigi gibi, mutluluga goétiiren fiilleri de tam bir uyum igerisinde yapmalari gerekir. Boylece erdemli
toplum halk: goriis birligi i¢inde birbirlerini mutluluga sevk eden fiilleri yaparlar ve bu sekilde aralarinda
karsilikli bir sevgi olusur. Ayni sekilde ortak bir mekanda yasiyor olmalari sebebiyle bir birlerine fayda temin
ederler ve bundan da yarara dayali sevgi hasil olur. Yine, fazilette ortak olmalar1 ve bir birlerine yararli olmalari
neticesinde aralarinda haz verici bir iliski dogar ve bundan da hazza dayali sevgi ortaya ¢ikar. Erdemli toplumda
uyum ve baglilik bu sekilde her ii¢ bakimdan da sevgiye dayali olarak saglam bir yap1 kazanmis olur?.

Farabi’nin erdemli dedigi toplum, bugiin anlasildigi anlamda, insani erdemi saf dis1 birakarak dileyene
diledigi gibi davranma imkani veren, insanlar arasindaki niteliksel farkliliklar1 g6z ard1 edip herkesin tam olarak
esit ve mutlak anlamda 6zgiir oldugunu varsayan, hicbir otorite kabul etmeyen ve belli bir ahlaki standarda
sahip olmayan anlayislara biitlinliyle kapalidir®®. Bu toplum, ideal diizeyde, insanin metafizik 6ziiyle gelisen
goriisleri ve erdem temeline dayanmayan davranis bigimlerini toplumsal uyuma halel getiren bozucu ve yikici
unsurlar olarak goriir ve dislar. Insanin metafizik gayesini her daim merkeze yerlestiren bu goriis, maddeye ve
diinyaya yonelen, gecici seyleri ama¢ edinen ve bunlar igin “savas”, “kan dokme™yi, katliami ve
“kolelestirme”yi mesru goren’!, kiiltiirii ve medeniyeti tahrip etmekten ¢ekinmeyen biitiin politikalar1 gecersiz
sayar ve bunlarin sahiplerini cehaletle®, hakikatten bihaber olmakla nitelendirir.

Farabi, akla ve hikmete degil de, hevaya ve istihaya dayanan ve menkul-gayri menkul mal biriktirmeyi,

2% Farabi, Fusulu’l-Medeni, s. 140-141

30 Demokratik toplum elestirisi i¢in bkz., Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 99

31 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 94

32 Cahili toplumlarin elestirisi ig¢in bkz., Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 87 vd.
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199 ¢

egemenligi”, “zenginlige

99 <
1

servet ve zenginligi®, her ¢esit “hedonizm™i,

5 <

oyun ve eglenceyi”™*, “san ve sohret”i%,
ve soya dayali iistiinligii’*® gaye edinen yasayis bicimlerini kotli gordiigii gibi, ortak insani degerlere inanmayan,
asagilamay1, savasi ve yok etmeyi tabii goren ve adaleti bununla 6zdeslestiren’” ve ayn1 sekilde adil olmay1
korkaklik ve zaafla izah edip, giice indirgeyen?® biitiin anlayislari, hem birey planinda hem de toplum planinda
kesinlikle reddetmektedir.

Farabi, erdemli davranmay1, “seref, riyaset ve zenginlik” gibi diinyevi amaglara ulagsmanin bir aract
olarak kullanan ve boylece gercek niyetlerini saklayan firsat¢ilari, dinin ve yasalarin emirlerini kendi ¢ikarlar
dogrultusunda yorumlayan tahrif¢ileri* ve hakikati kendi idrakleriyle 6zdeslestirerek insani1 hakikatin 6lgiisti
olarak goren anlayislari*’, erdemli toplumdan kovulmasi gereken anlayislar olarak degerlendirir.

Yine Farabi, metafizik hakikat ve dogruluk standartlarini bir kenara birakip, biitiin idari ve politik
mesaisini, yonetilenlerin arzu ve isteklerini yerine getirmeye ve iktidarinin devami ugruna onlara sirin
goriinmeye adayan ve toplum nezdinde sadece bu 6zelligi ile deger kazanan ve dolayisiyla varlikli ve soylu
kesimler tarafindan giidiilen yoneticileri ve onlarin yonetim bigimlerini agik ve kesin bir sekilde erdemsiz olarak
nitelendirir*. Zira, ilke olarak, erdemsizin yonettigi bir toplumun iyi olmasi imkansizdir. Bu nedenle, erdemli
bir baskan, mutlak anlamda yoneticidir ve asla baska bir kimse veya gii¢ tarafindan yonetilmez. Erdemli baskan,
Tanrinin niteliklerini, insani ¢ercevede en yiiksek diizeyde gerceklestiren kisidir ve esasen toplumun erdemli
ve mutlu olmasinin ilkesi de odur. O hem zatina iliskin 6zellikler bakimindan hem de, comertlik, adalet ve
yonlendirme gibi baskalariyla iliski baglaminda s6z konusu olan 6zellikler bakimindan miikemmeldir*.

flim, hikmet ve niibiivveti sahsinda cem eden ve tabii olarak dogruyu ve dogru kimseleri, adaleti ve
adil insanlar1 seven® bir basgkanin yonettigi bu toplumda mevki ve onur gibi manevi riitbeler de, mal ve miilk
gibi maddi iyilikler de, tabiatta cereyan eden ilahi diizene uygun olarak, tam bir adaletle, yani her kese hak
ettigi seyi vererek, boliistiriliir*,

Esasen her bir ferdin hakka-hukuka riayet ettigi, sevgi ve goniilliiliik esasinda birbirine baglandig1
boyle bir toplumda, adalet dagiticilarina da, adli kurumlara da, teorik olarak, bir ihtiya¢ olmayacaktir. Farabi’nin

telaffuz etmedigi bu sonucu, onun Endiiliislii takipgisi ibn Bacce vurgulu bir bicimde ifade edecektir.

33 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 88

34 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 89

35 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 89-90

36 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 90 vd.

37 Farabi, Arau Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 158

38 Farabi, Arau Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 158

39 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 104 vd.

0 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 106-107

41 Farabi, es-Siyasetu’l-Medeniyye, s. 99

%2 Farabi, Arau Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 127 vd.
43 Farabi, Arau Ehli’l-Medineti’l-Fadila, s. 128

4 yiliklerin taksim edilmesi ve dogru taksimin korunmas1 anlaminda adalet i¢in bkz., Farabi, Fusulu’l-Medeni, s. 141
vd.
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AZADI’DEN MAHTUMKULU’YA DIN

Hidayet Peker

Ozet

Klasik Tiirkmen kiiltiirii i¢erisinde, Islam diisiincesinin tek bir vechesini degil, hemen hemen biitiin
yonlerini temsil eden ¢ok biiyiik alimler yetismistir. Islam diisiincesinin temel faaliyet alanlar1 olarak seriat,
tarikat, hakikat alanlarinda etkili ve belirleyici olmus pek c¢ok ilim adami bu cografyanin iiriiniidiir. Bu durum,
klasik tiirkmen diigiincesinin dini ve din dig1 ilimler arasinda muazzam bir denge kurdugunu agikca
gostermektedir. Dil ve edebiyat alaninda Devletmammet Azadi, Mahtumkulu Firaki, Nurmuhammed Andalib,
Gaybi, Seydayi, Seydi, Zelili, Mollanefes vs.; tefsir, hadis, fikih, kelam, akaid ve genel olarak seri/dini ilimler
alaninda Nesai, Zemahseri, Serahsiler, Merveziler; tip, felsefe, dilbilim, astronomi, matematik gibi akli ilimlerde
Harezmi, FArabi, Bir(ini, ibn Sini; tasavvuf ve tarikat alaninda da Ebi Said Ebu’l-Hayr el-Mehnevi, Hoca Yusuf
Hemedani, Ahmet Yesevi, Necmeddin Kiibrda ve Mahmut Pehlivan klasik Tiirkmen diisiincesinin hem
zenginligini hem de sumuliiniin boyutlarini géstermektedir. Biiyiik Tiirkmen mutasavvift Ebu Said Ebu’l-Hayr
“insanlik icin bir adim atandan Allah razi olsun” demektedir. Kendi insani ve insanlik i¢in bir degil pek cok
adim atan Azadi ve Tiirkmen Milli Sairi Mahtumkulu Firaki, yasadigi donemden giiniimiize kadar siirlerinde
ele aldig1 konularla, halkina kars1 yaptig1 uyarilarla ve verdigi miicadelelerle, atasi Ebu Said’in duasina fazlasiyla
mazhar olmusglardir. Sadece Tiirkmen edebiyati ve dili i¢in degil, diisiince, din, ahlak vb hususlarda Tiirkmen
kiiltiir hayatini etkilemis ve yonlendirmis iki biiyiik diisiiniir-sairdir Azadi ve Mahtumkulu. Bir diisiiniiriin,
sairin din ile ilgili goriislerinden anlagilmasi gereken, onun diisiincelerinde dini olanin etkisinin ne kadar
oldugudur; kendisini etkileyen kaynaklar igerisinde dinin yerinin tespit edilmesidir. Ayni sekilde icinde yasadigi
topluma yonelik hitabinin igerigine de bu ag¢idan bakmak, diigiiniiriin dine olan ilgisi ve tavrini bize verebilir.
Burada sunu da belirtmek gerekir ki, bolge insaninin, dinin siinni yorumunu benimsemis olmasi, hatta bundan
dolayi ciddi sikintilar yasamalari, hem Azadi’de hem de Mahtumkulu’nda dini olana doniik bu yonde bir

hassasiyetin giiclii bir damar haline gelmesinde belirleyici olmusgtur.

Anahtar Kelimeler: Azadi, Mahtumkulu, Din, Toplum, Ahlak

RELIGION FROM AZADI TO MATHUMKULU

( Dog. Dr. Hidayet Peker, Bursa Uludag Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Ogretim Uyesi. Bu makale Folklor Akademi
Dergisi, Cilt 7, 2024, Mahtumkulu Firaki Ozel sayisinda yayinlanmistir
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Abstract

The great Turkmen Sufi Abu Sallid Abu 1-Khayr said, “May Allah be pleased with the one who takes
one step for humanity”. Azadi and Turkmen National Poet Mahtumkulu Firaki, who have taken numerous steps
for their own people and humanity, have more than earned the blessing of their ancestor Abu Sallid through
the subjects they have addressed in their poems, they warnings to their people, and their struggles from the
time them lived until today. Azadi and Mahtumkulu are a thinkers-poets who have affected and steered Turkmen
cultural life, not only in literature and language, but also in thought, religion, morality, and other areas. What
should be understood from a thinker’s or poet’s ideas on religion is the amount to which religion influences his
thoughts, as well as its place among the sources that affected him. Similarly, viewing the content of his address
to the community in which he lived from this perspective can reveal the thinker’s interest and attitude toward
religion. It should also be mentioned that the fact that the inhabitants of the region had chosen the Sunni
interpretation of religion, and even suffered major consequences as a result, was a determinant in the

development of this sensitivity to religion as a strong vein in both Azadi and Makhtumkulu.

Key Words: Azadi, Makhtumkulu, Religion, Society, Ethics

Biiyiik Tiirkmen mutasavvift Ebu Said Ebu’l-Hayr “insanlik i¢in bir adim atandan Allah razi olsun”
demektedir. Kendi insani ve insanlik icin bir degil pek ¢cok adim atan Devletmammed Azadi (61. 1760) ve
Tiirkmen Milli Sairi Mahtumkulu Firaki (61.1807), yasadig1 donemden giiniimiize kadar siirlerinde ele aldig1
konularla, halkina kars1 yaptig1 uyarilarla ve verdigi miicadelelerle, atas1 Ebu Said’in duasina fazlasiyla mazhar
olmuslardir. Sadece Tiirkmen edebiyati ve dili icin degil, diisiince, din, ahlak vb hususlarda Tiirkmen kiiltiir
hayatin1 etkilemis ve yonlendirmis iki biiyiik diisiiniir-sairdir Azadi ve Mahtumkulu. Bir diisiiniiriin, sairin din
ile ilgili goriislerinden anlagilmasi gereken, onun diisiincelerinde dini olanin etkisinin ne kadar oldugudur;
kendisini etkileyen kaynaklar icerisinde dinin yerinin tespit edilmesidir. Ayni sekilde i¢inde yasadigi topluma
yonelik hitabinin igerigine de bu agidan bakmak, diigiiniiriin dine olan ilgisi ve tavrini bize verebilir. Burada
sunu da belirtmek gerekir ki, bolge insaninin, dinin siinni yorumunu benimsemis olmasi, hatta bundan dolay1
ciddi sikintilar yagsamalari, hem Azadi’de hem de Mahtumkulu’nda dini olana doniik bu yonde bir hassasiyetin

gliclii bir damar haline gelmesinde belirleyici olmustur.

Muhtumkulu’nun siirlerine baktigimizda dini konularin agirlikli olarak ele alindigini goriiriiz. Sair,
nasihat tarzinda insanlar1 uyarmakta, onlart Islam’m giizelliklerine davet etmektedir. Kuran, hadisler ve Islam
biiyiiklerinin sozleri, onun 6nemli etki kaynaklari arasinda yer almaktadir. Ayrica o, doneminin aksakliklarini

elestirirken, dogru anlasilmayan bir dinin toplumda ortaya cikardigi sikintilara ve din adamlarinin
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olumsuzluklarima da dikkat cekmektedir. Hig sliphesiz ki Mahtumkulu, bir mollanin ¢ocugudur ve ilk egitimini
molla olan babasindan din agirlikli olarak almig, gerek bolgedeki gerekse de Hive-Sirgazi medresesinde bu
yondeki egitimini gelistirmistir. Bu agidan bakildiginda onun siirlerinde dini temalarin yogun olmasi normaldir.
Ayrica Mahtumkulu dini iyi bilmektedir ve dindar bir kisidir. Donemin en 6nemli din adamlarinda olan babasi
Devletmammet Azadi’nin biitiin eserlerinin dini icerikli olmasi da, onun bu konulardan uzak durmamasinin
nedenlerinden biri olarak degerlendirilebilir. Kald1 ki, Mahtumkulu din konusunda oldugu gibi, pek ¢ok alanda
da, “sehrimin sultani, génliimiin ummani, ilmimin zibani, minberimin ezani, namusum, imanim” dedigi babasina

cok sey borcludur. O, bununla ilgili olarak soyle demektedir:

Magtymguly, ceksen derdi-diigiinden,
Asy bolup, sikat etme bu giinden,
Bu 6lmek, allrylmak galypdyr 6nden,

Peder bize miras gollmus bu derdi'.

Doga kylsam, jebri-jepam ekserdir,

YIm 6wreden ussat kyblam-pederdir .

Ancak burada sunu da belirtmekte fayda vardir ki, Mahtumkulu siirlerinde dini bilgiler vermekten cok,
dinin ahlaki alana daha dogrusu insana olan etkisi lizerinde durmaktadir. Oysa Azadi, eserlerinde dini bilgiler
vererek toplumu bu konularda bilgilendirmeyi amaglamistir. Azadi’nin bu tavri, yasadigi zaman dilimlerinde
dini eserlerin kisirligindan kaynaklandigi gibi3, ayn1 zamanda Tiirk¢e/Tilirkmence yazilmamaisg eserlerin bu dili
konusan topumda fazla karsilik bulmamis ve etkisiz kalmis olmasi da belirleyici olmustur. Bilemiyoruz ama
Mahtumkulu’nun siirlerinde dini bilgilerin olmamasi (ya da farkl bir tarzda dile gelmesi), babasinin bu alandaki
eserlerinin yeterli bulunmasindan dolay1 olabilir; yani sair, babasinin eserlerinde, toplumdaki dini bilgi
eksikliginin giderilmeye calisildigini goriip, bu hususlara deginme geregi duymamis olabilir. Ciinkii Azadi’nin
siirlerinde pek fazla islenmemis olan tasavvufi konular ve dinin mistik tarafina yapilan vurgu, tam aksine
Mahtumkulu’nun siirlerinde hatir1 sayilir bir yer tutmaktadir. Iste bu konularin ayrintilandirilmas: agisindan

her iki sairin din ile ilgili goriislerinin bilinmesinde fayda vardir.

Annagurban Asirov, Magtymguly II, Ttirkmenistanin Ylymler Akademiyasynyn Milli Golyazmalar Instituty, Askabat
“Ilim” Nesriyat , Akabat 2013, s. 128 (Bundan sonra sadece Magtymguly I-II olarak belirtilecektir ). Mahtumkulu’nun
makale igerisindeki siirlerinin Tiirkiye Ttrkgesi ile karsiliklari su eserden alinmistir. Mahtumkulu Divani, Editor Ab-
durrahman Giizel, Istanbul 2014. Bundan sonra sadece sayfa numaralar parantez i¢inde verilecektir.

Mahtumkulu, ¢eksen derdi diigiimden,

Asi olup, sikdyet etme giinden,

Bu 6lmek, ayrilmak kalmig 6nceden,

Atam bize miras koymus bu derdi.(370)

Magtymguly I, s 80

Dua edeyim, cevr i cefam ekserdir,

[lim dgreten iistad, kiblem pederdir.(675)
XVIL yiizy1l ve sonrasi bolgede dini hayati besleyen literatiir i¢in bkz Zeki Velidi Togan, Tiirkistan, Enderun Kitabevi,

2. Baski, Istanbul 1981, s. 190 vd.
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XVIIL. yiizyilin 6nemli bir sairi olan Devletmammet Azadi, hem bir sair olarak hem de bir din bilgini
olarak Tiirkmen kiiltiir hayatinda 6nemli etkiler birakmis biridir. Tiirkmenlerin Milli sairi Mahtumkulu
Firaki’nin de babasi olan Azadi, bagta oglu Mahtumkulu olmak iizere, Seydi, Zelili, Mollanefes gibi sonraki
Tiirkmen sairlerine etki etmis, bu yoniiyle de Klasik Tiirkmen siirinin yonlendiricisi kabul edilmistir.

Tirkmenlerin “akildar” sairi Mahtumkulu’nun bir beyitinde;

Altmys bégde, newruz giini, luw Oyly

Turdy ecel, Dolun tusdy atamyri*.

seklinde ifade ettigi gibi, Azadi 1695-1760 yillar1 arasinda yagamis ve 65 yillik bir Omiir siirmiigtiir.
Tiirkmenlerin Goklen boyundan olan sair, ilk egitimini kdyilinde aldiktan sonra, kisa bir donem Buhara’da,
agirlikli olarak da Hive medreselerinde egitimini tamamlay1p yasadigi topraklara donmiistiir. Gecimini ciftcilikle
karsilayan Azadi, Omriiniin sonuna kadar din adamlig1 ve 6gretmenlik yapmis, bu nedenle de “Garr1 molla” ve

“Garr1 sahir” olarak adlandirilmigtir.

Azadi’nin tiimii mesnevi nazim tarziyla yazilmis “Wagz-1 Azad (2314 beyit)”, “Bes Namaz (375 beyit)”,
“Behistname (492 beyit)”, “Hekayat (459 beyit)” ve “Hikaye-i Cabir Ensar” olmak iizere bes adet siir kitab1 ve
miistakil olarak yazilmig Gazelleri, Murabba ve Rubaileri vardir. Bir hamse sairi olan Azadi’nin maalesef
“Cabir Ensar” adl1 siir kitab1 heniiz tam olarak tesbit edilmemis ve basilmamustir. Cok iyi derecede Farsca ve
Arapca bildigini siirlerinden anladigimiz Azadi, gelenegin aksine siirlerini Cagatayca degil Tiirk¢e kaleme
almig ve Tiirki halklara hitap etmistir (Azadi’nin siirlerinde “Tiirkmen” ifadesinin ge¢gmedigini belirtmek gerek).
Esasen Arapca, Farsca dururken Tiirk¢e yazmanin cesitli kesimlerce elestirileceginin farkinda olan sair, asirlar
once atasi Asikpasa’nin dillendirdigi gibi Tiirk¢e/Tiirkmence disindaki dillerin, bu dilleri konugsmayan halka

fayda vermeyeceginin idrakindedir.

Arap, parsy diline danysym ok,
Araplar, parsylar birle isim Jok™.

Bu Tiirki Oarlara nazm diizettim,

Doga birle anarlar dill, goz ettim.

Jahanda kop durar sowketli molla

Araba, parisga kuwwatly molla,

Onlarin bilenine ermedik biz,

Heman sohbetlerini gormedik biz.

Goriip allp etmesinler nazm-1 lenni

Magtymguly I, s. 41
Altmis beste, Nevruz giinii, Luv yili,
Kalkti ecel, yolun basti atamin.(451)
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Tutup bahs, urmasynlar bize jenni.

Bizem bilgen nesihat-pendi, el] Dar

Bu Tiirki Oarymyza kyldyk yzhar .

Azadi, Tiirk¢enin digindaki dillere olan entelektiiel itibara ya da Tiirk¢eye olan itibarsizliga miidrik biridir
ve buna fazlaca iiziilmektedir. Asilinda Azadi’nin, Tiirki halklara kendi dillerinde hitap etmesi din basta olmak
tizere ana dilin 6nemini gostermesi agisindan dikkat cekicidir. Dini-ilmi ¢esitli konularda ana dilin diginda
eserler kaleme almanin halk nezdinde pek de faydali olmadig: uzun asirlardir tecriibe edilen bir durumdur. Ya
da ana dilin disinda kaleme alinan literatiir, genis halk kitlelerine yayilamamig ve halk kendi dinamiklerini
olusturan alt yapilara dair bilgilerden mahrum kalmistir. Bu durum Tiirkler s6z konusu oldugunda daha da bir
Onem arz etmektedir. Zemahseri’nin “Muakddimet’ii-Edebi” ve Seref Hoca’nin “Muinu’l-Miirid”i genel bir
arzu iizerine yazmalar1 boyle bir ihtiyacin iiriiniidiir. Ge¢misten giiniimiize Ahmed Yesevi'nin ilgili cografyada

oldukga fazla etkili olmasinin nedeni de yukaridaki tespitlerimiz ile dogrudan ilgilidir.

Araplardan sonra Miisliiman olan Farslar dini-ilmi olan1 ve bundan beslenen hayati kendi dillerinde ifade
etmekten, karsilamaktan geri durmamislardir. Buna karsin Tiirkler gerek dini gerekse ilmi konularda kendi
dillerinde eserler ortaya koymay1 birkag istisna disinda denememislerdir. Azadi’nin Arapg¢a-Farscaya itibar
etmeyerek, bu dilde yazanlari elestirerek, Tiirk¢e/Tiirkmence 1srar1 ve yazmasi, bir yandan bu dilin entelektiiel
karakterini 6ne ¢ikarirken, diger yandan halkin ancak bu sekilde gelisebilecegine olan sarsilmaz inancindandir.

O, bu duruma, hayat icin olmazsa olmaz olan “su”yu sembol olarak kullanarak sdyle dikkat cekmektedir:

Suwy kop lerde az suwlary goze,

Kisi almaz, gulak gollgul bu soze.

Taky ¢6l lerde hem ol suw bolarmys,

Ony suwsuz kisi gaba alarmys®.

Azadi’nin “Vagz-1 Azad” basta olmak iizere diger eserlerindeki temel gayesi, Tiirki halklara, sahlara,
bilginlere, zenginlere ve din adamlarina sosyal meseleler, dini ve ahlaki kurallarla ilgili tavsiyeler vermek ve
huzurlu bir yasami saglayacak devlet sistemini orta koymak olmusgtur. Sair, halka kotiiliik eden yoneticilerin,
devlet gorevlilerinin, zenginlerin yaptiklarini mazur gostermek i¢in, dini hiikkiimleri kendi menfaatlerine uygun
bir sekilde kullandiklarini, iyilik yapmay1 bir kenara biraktiklarini ve halki unutup sadece kendilerini

diisiindiiklerini belirtir ve bunu ciddi bir bicimde elestirir.

Emri-magruf nehli-miinker mdhw ola,

Dovletmammet Azady, Eserler Yigindisi, Haz. Rahmanberdi Godoraw, Ed. Hidayet Peker, Bursa 2012, s. 327. Aza-
di’nin edebi sahsiyeti ve diigiinceleri hakkinda bakiniz. Soner Saglam, Azadi (Hayati-Edebi Sahsiyeti-Eserleri), Ege

Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii (Basilmamis Doktora Tezi), izmir 2011.
Azady, age, s. 327-328
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Her kim 6z haladyk isini kyla.

Siinneti hem olarin bidgat bolar,

Bidgat isler arada siinnet bolar’.

Uzunca bir donem 6gretmenlik yapan Azadi’nin bu egitimci kimligi onun eserlerinde de kendini gosterir.
Gerek “Vagz-1 Azad”da gerek diger eserlerinde bir toplum 6nderi olarak Azadi, birlik-beraberlik, yardimlagsma,
adalet, saygi-sevgi yani iyi bir insan olma noktasinda Tiirkmen halkina nasihat ederken goriislerini dini esaslara
dayandirarak agiklamis, halkina Islam dininin emirlerini yerine getirmelerini 6giitlemistir. Bunun yaninda sair,
namaz kilmanin, orug tutmanin, zekat vermenin 6neminden ve faziletinden bahsederek bu ibadetleri layikiyla
yerine getiren miiminlerin iki alemde de esenlik i¢inde olacagini ifade etmistir . Kisaca o, Kur’an ve siinnetten

ayrilmanin, her tiirlii kotiiliigiin ve reziletin nedeni oldugunu 1srarla belirtmistir.

Devletmammet Azadi, eserlerine Allah’a hamd ve sena, dua ve Hz.Muhammed’e 6vgii ile baslamaktadir.
Ayni sekilde Allah’in evreni nigin yarattigi, evrende olan biten her bir seyin insan i¢in yaratildigi ve onun
emrine verildigi gibi konular sairin eserlerinin baslangi¢ ciimleleridir. Mesela Vagz-1 Azad’in baglangig satirlart

sOyledir:

Hamdy- bihet ol Hiidally-ekbere
Diirli diirli nygmatyn Oalldy Uere.

Usbu dlemini bize bir han edip,

Serdi bu nygmatlaryn elwan edip’®.
Ayni sekilde “Behistname’nin girisi:

Senally-biadet sahy Jelile,

Uaratt1 bu jahany gudrat ile.

Siitlinsiz asmanlary galdyryptyr
Oziinin gudratyny bildiriptir'°.

Yine ayni1 sekilde “Bes Namaz” kitabinin girisi:

Hamdy-lilla, siikri lilla ol Hakka
Terbillet kyldy bir awug topraga.

Hos acallyp gorkli surat etti, gor,

Berdi can-u atlarin 6wrwtti gor'!.

Azady, age, s .85

Soner Saglam, agt, s.24 vd.
Azadi, s.29

Azadi, s. 285

Azadi, s. 247

10
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Allah’1 tazimden sonra Hz.Muhammed’e salat ve selam getirmeyi de ihmal etmeyen sair bu konuda soyle

demektedir:

Kop durutlar bu jahanin técina,

Janda bitgil agk ile magrajyna.

On sekiz miin dleme rehmettir ol,

Ymmatyna devlet-u nusratdyr ol.

[iiz siikiir kim ymmat olduk ol dre

Gerge uslan igre bolsak [iiz gara'2.

Eserlerine miinacaat ve naat ile baslayan Azadi, diisiincelerini temellendirirken sik sik konuyla ilgili

ayetlerden, hadislerden, Hz.Ebu Bekir, Hz. Omer, Hz. Osman, Hz. Ali gibi sahabenin 6nde gelenlerinin s6z ve

davraniglarindan, 6nceki peygamberlerin ve bir¢ok din biiyiigiiniin hayatlarindan 6rnekler vermektedir. Allah’in

insana bahsettigi nimetlere karsi, O’nu fazlaca zikretme hususunda “Allah’1 cok¢a zikredin, umulur ki, kurtulusa

erersiniz (Enfal/8)” ayetini zikrederek soyle demektedir;

Zikrin allgyl Tarirynyn samy-séher,

Ciimle zékirler iize rehmet Oagar.

Kesme umyt rehmeti- Allahydan,

Bolma gapyl zikri- illallahydan'.

Bir baska yerde adil sultana itaat konusunda “Allah’a, peygamberine ve sizden olan yoneticilere itaat

edin (Nisa/59)” ayetini bir argliman olarak kullanmaktadir . Kardeglik, birlik ve beraberlik, akrabay1 ziyret,

yardimlagma vs. gibi konularda “Miiminler kardestir” ayetini ve “Miimin miiminin kardesidir” hadisini

zikrettikten sonra sair sunlar1 yazmaktadir:

Hem zylarat ellelip goriiseler,
Bir birinini halyny sorugalar
Tutmagall siz bir biriniz masgara,

Hem utandyryp Oiiziin bermin yere

Esasen Azadi’nin siirlerinin ana konusu insandir. Sair, bu diinyanin gelip gecici hayati icerisinde iyi bir

insan, iyi bir miimin olmanin yollarini insana gostermeyi kendine amag¢ edinmistir. Ayn1 zamanda diinyevi

sikintilarla bag etmenin ve hem bu diinyada hem de ahirette mutluluga ulasmanin carelerini eserlerinde ortaya

12
13
14
15

Azady, age, s. 33
Azady, age, s. 30
Azady, age, s. 39
Azady, age, s. 161
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koymay1 denemistir. Bunu yaparken de halkin giiclii bir sekilde bagli bulundugu Islam dininin emirlerini 6giit
tarzinda onlara hatirlatmay1 amag¢ edinmis, bu tarzda onlar1 ikna etmeyi ve ayrica da halkt bu konularda

bilgilendirmeyi diisiinmiistiir.

Azadi, gerek yonetici, ilim adami ya da toplumun ileri gelenlerinin, gerekse siradan insanin bizzat
vazifeleri veya giindelik hayat icerisinde karsilasabilecekleri durumlara karsi tavrinin ne olmasi noktasinda
ogiit verirken mutlaka temellendirmelerini dini bir delile dayandirmaktadir. Bunu yaparken de genellikle su

kaliplart kullanmaktadir:

Altdy pygamber bu s6z, ell dhli-kal,

Dinlemese kim ony oldur juhhal‘®.
veya

Ol Resululla hadysyn dinlegil,
Jany-dilden manysyn pihm ellegil"”.
bir bagka yerde ise,

Ibni-Apbas’tan rowallatdir bu sz,

Hak Resulden hem hekallatdir bu s6z'8.

Dillmis ol Bu Bekr Syddyk bu sozi,
Tut gulak, bir dem acylsyn jan g6zi'.

diyerek konuyu bu temele dayandirarak igler. Bir ¢6l ve bozkir insan1 olan Azadi icin suyun énemi
tartisilmaz. Bolgenin iklimi geregi suyun kitligi, hem ona olan ihityact artirmig hem de insanlari su noktasinda
iktisatlt davranmaya sevketmistir. Mesela o, insanlarin hayr hasenat yapmalarini 6giitlerken suya dikkat ¢eker
ve bu durumu dini bir olayla gerekg¢elendirir. Suyun onemini, faydalarini ve faziletini acgiklarken soyle

demektedir:

Ol sahabadan biri pygambere,
Arz kyldy bu sozy ol servere.

Dilldi:’Bu dlemden 6tmiisdir enem,

Isterem ona tasadduklar kylam’

Dilldi pygamber:’Tasadduk kyl suwy,
Howz diizetgil, Oa da gazdyrgyl gully’?.

16
17
18
19
20

Azady, age, s.105
Azady, age, s.255
Azady, age, s.84
Azady, age, s.267
Azady, age, $.96
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Azadi’nin temel probleminin insan oldugunu ifade etmistik. Ona gore, insan1 seven Tanriy1 sevmistir,
insani iizen Allah’t izmiistiir. Hatta herhangi bir insanin bir ihtiyacin1 gidermek, insanlara giizel sozle ve
davranigla muamele etmek farz ibadetlerden daha evladir. Azadi, haccetmek isteyen bir sultana, bir dervisin

diliyle soyle seslenmektedir:

Bir sagat adlyn sogabyn, ell hoca,

Bermek olmaz Hak katynda miin haja

Insanlar1 miimin-kafir, zengin-fakir, biiyiik-kii¢iik, kadin-erkek, bizden-sizden seklinde ayirmaksizin
muamele etmek gerektigini ifade eden Azadi, bir insanin gonliinii yikmanin bin kabe yikmaktan daha kotii

oldugunun altini ¢izer.

Bu koniil Tanry diizetgen hanadyr,
Kim bozarsa Tarirydan bigénedir.
Bu koniiil Tanry 6lidir, ok giiman,

Kim bozar Tanry bilen bolgall Daman.

Bu koniilin hanasyn her kim bozar,

Onun i¢in atagy-dowzah gyzar.

Kabe wellran etmeden miin mertebe,

Bir koniiil Dikmak Oamandyr, ell dede

Azadi’nin yagadig1 bolgenin, Tiirkmenlerin agirlikli olarak konar-gocer oldugu ve yerlesik hayatin heniiz
basladig1 g6z oniine alindiginda, sairin daha cok halka, halkin anlayacagi dilde hitap ettigi ortadadir. Bu durum
dikkate alindiginda, Azadi’nin halka dinin zahirini anlattig1, batini bazi hususlardan, tasavvufi anlatimlardan
ve dinin ancak yliksek bir entellektiiel ¢abayla idrak edilebilecek birtakim inceliklerinden siirlerinde fazlaca

bahsetmedigi goriilmektedir.

Emri-Hak tut, ragyp olgul siinnete,

Zahyrynda ogsas olgul ymmata®.

Azadi, siirlerinde dinin namaz, zekat vs. gibi birtakim farz emirleri, cennet ve cehennemin ahvali gibi
konularda da 6gretici nitelikte bilgiler vermektedir. Sair, namaz hakkinda “Bes Namaz” adiyla miistakil bir
eser yazmig, hem bu eserinde hem de diger eserlerinde genel olarak ibadetlerin 6zel olarak namaz ibadetinin

onemini detaylica dile getirmistir. Onun namaz ile ilgili siirlerinden bir boliim soyledir:

Tanrynyn hognutygydyr bds namaz

Hem melekler dostlugydyr bids namaz.

Azady, age, s. 60
Azady, age, s. 53
Azady, age, s. 266
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Bu namazdyr enbillalaryti Ooly,

Magrypet bossanynda acan giili.

Bu namaz bilgil heman asly-iman,
Kim okysa konliinde galmaz giiman?.
Uakdy dinin kim namaz terk eyledi,

Ua dilinde lafzy-kiifri solledi®.

Burada sunu da belirtmek gerekir ki, Azadi’nin yasadig1 bolge, sii kiiltiir cografyasina ¢ok yakin olmasina
ragmen, onun siirlerinde sii unsurlara rastlanilmaz. Ki bu durum, diger Tiirkmen sairler ve miitefekkirler i¢in
de gecerlidir. Azadi’nin hayat felsefesini, diinya goriisiinii onun en biiyiik eseri olan oglu Mahtumkulu

Firaki’nin, babasini anlattig1 “Atamin” adli su siirde buluruz:

“Agyr dowletlere koriiil golmadi,
Bu jahanyn esretini s60medi,
Eski saldan artyk puses gellmedi,
Ahret 6li boldy kasdy atamyri.

Alem icre adam galmaz, at gezer,
Bu syrlardan jahan halky Uat gezer,
Jally cennet igre, gokde sat gezer,

Uerde hoswakt atar posty atamyni”2°.

Goriildiigii gibi yiiksek bir dini bilgi ve suurla siirler kaleme alan Azadi’den oglu Mahtumkulu’nun
etkilenmemesi kacinilmazdir. Ancak tekrar etmekte fayda vardir ki, Mahtumkulu siirlerinde babasi kadar dini

argiimanlara miiracaat etmez.

Mahtumkulu inanan bir insan olarak gerek sikinti anlarinda, gerekse caresiz bulundugu her durumda
yaraticinin kudret ve keremine miiracaat etmektedir. Esasen boyle durumlarda Allah’a yonelis, miiminin
imaninin geregi oldugu gibi ayn1 zamanda insanin acizliginin de bir gostergesidir. Insan, hayatin siradanliginda

karsilagtig1 olumsuzluklari ¢ogu zaman yalniz basina ¢ézemez. Boyle durumlarda kendisine iimit verecek ve

2: Azady, age, s. 249

. Azady, age,s. 251
Magtymguly I, s. 41-42
Giiglii devletlere goniil vermedi,
Bu cihanin igretin sevmedi,
Eski saldan gayr1 bir sey giymedi,
Ahiret eviydi kast1 atamin.

Alem igre kimse kalmaz, ad gezer,

Bu sirlardan cihan halki yad gezer,

Evi cennet i¢re, gokte sad gezer,
Yerde hosnut yatar cismi, atamin.(541)
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gelecege yonelik beklentilerine dogru onu yonlendirecek bir dost arar ki, o da Allah’tan bagkasi degildir.
Mahtumkulu da yasadigi bireysel ¢aresizlikleri agmak ve de halkinin i¢inde bulundugu sikintilardan kurtulmasi

icin yaradanini yardima ¢agirmakta, O’na dua ve miinacaatta bulunmaktadir.

Ya, Daradan, myradyma Detirgil,
Ya, jemalyn Jelilylla haky ciin.
Kereminden ykbalyma dest bergil,
Owwal Adam safyulla haky ¢iin?’.

Tenim dertli kylma, 6ziimni gallac,
Koriliim gin et, goma aj-u Ualanag,
Zalyma dug etme, namarda météc,

Gam mende gollmagyl, Ua, ziiljelalym?.

Islam kiiltiiriinde dini duygu, hiiziin, seving ve pek ¢ok durum dinin peygamberinin sahsi ile irtibatlt
olarak ele almir ve hayata gecirilir. Islam, tevhidi ve peygamberin varli§in1 merkeze alir, Allah’a itaat
peygambere itaattir. Bu durum diger dinlere kiyasla Islam’da daha belirgindir. Hz. Muhammed’in hayati, sdzleri,
hal ve tavirlart hasili biitiin yapip etmeleri hem dinin anlagilmasinda 6nemli bir kaynak, hem de bir miisliimanin
hayatinda bulunmaz bir 6rnektir. Bu durum esasinda, dinin imgeler ve sembollerle yasanabilecegi, bilhassa
dini duygunun bunlarla gerceklesebilecegi hakikati ile de dogrudan ilgilidir. Bir hayat dini olan Islam’1n hayatin
her alanina miidahale etmesi yani miiminden bunu beklemesi, ilahi olana gére yasamayi emretmesi, hayatin
dine gore sekillenmesini biiyiik oranda sembolik olan lizerinden gerceklesmesine neden olmustur, ki bu dinlerin
onemli bir dzelligidir. Ciinkii dinde otoritenin soyut olmasi, ancak kendisini sembollerle etkili kilmasina ve

gostermesine sebep olmugtur.

Soyut olan, oldugu sekliyle halki etkilemez ve ikna edip harekete geciremez. Bu noktada sembol, etkinin
tastyicisi ve iletisimin araci olarak tasarlanir. Bir insanin veya inananin, dinin peygamberi iizerinden bu etkiyi
kabul etmesi ve onun sahsinda din ile bagini kurup devam ettirmesi hem normal hem de istenilen bir olgudur.
Iste 6zellikle Tiirki halklarin nebi sevgisini besleyen temel unsurlardan bir budur. Peygamber sevgisi dogu
edebiyatinin énemli bir konusudur ve bu husus edebiyatta “naat” tiiriiniin dogmasina neden olmustur.

Mahtumkulu’nun siirlerinde de peygamber sevgisi 6nemli bir yer tutmaktadir ve o da pek ¢ok naat kaleme

27

Magtymguly II, s. 134

Ya Yaradan, imdadima yetis sen,

Ya cemali Celilullah hakki i¢in.
Kereminden ikbalime dest ver sen,

Evvel adem safiyullah hakki i¢in.(459)
Magtymguly II, s. 135

Ya, Yaradan Kadir, kudretli Cabbar,
Cefada koyma sen, ya, Ziilcelalim,
Nefsimin yolunda keremli Gaffar,
Fermanda koyma sen, ya, Ziilcelalim.(417)

28
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almustir.

Hak seni serwer Uaratdy, patysahym, a resul,
Enbilla ser depteri, nury-Ylahym, [a resul,
Zulmaty tutdy jahany, diilldi-ahym, Oa resul,

Bas gollup Oatsam gapynda, kyblegihym, a resul,

Sen esitgil nala-lu perllady-ahym, a resul®.

Bu menin janym senin Jolunda gurban, a resul,
Her ne kim kylsan jepa bu jana derman, [a resul,
Soliibdn, bar elllemigdir seni rahman, [a resul,

Gullugynda intizardyr, usbu jahan, [a resul*.

Mahtumkulu insanlara nasihat ederken ya da toplumdaki herhangi olumlu veya olumsuz bir durumu ele
alirken zaman zaman ge¢cmis peygamberlerin hayatlarindan Kur’an’da gectigi sekliyle kesitler vermektedir.
Diisiiniiriin yasadig1 zaman dikkate alindiginda egitim-6gretim imkanlarinin olmamasi veya kisitliligi, halkin
bir anlamda cahil kalmasina sebebiyet vermigtir. Mahtumkulu dahi egitimini ¢cok zor siirdiirmiis hatta bir kag¢ini
yarim birakmak zorunda kalmistir. Boyle durumlarda insanlari kissa ve hikaye ile bilgilendirmek ve uyarmak
en etkili egitim-6gretim metotlarindan ve nasihat tiirlerinden biridir, ki o da bunu farkindadir. Sair, diinya
hayatinin gelip gegiciligini, fani olanin fayda vermeyecegini ve insanin acizligini vurgularken de sik sik

peygamber kissalarina gondermelerde bulunmaktadir.

Ti Isa gelingi dallym,
Eshaby-kahf [atar gallym,
Hakyn Oolunda Ybrallym
Janyn oda lakyp gegdi.

Kuballs dagynyii burnunda,
Oglun tapmady ornunda,

Yunus balygyti garnynda

29

Magtymguly II, s. 151

Hakk seni server yaratti, padisahim, ya Restl,
Enbiya bas defteri, nfir-1 [1ahim, ya Restl,
Zulmeti tuttu, cihani duydu ahim, ya Restl,

Bas koyup yatsam kapinda, kiblegahim, ya Resl,
Sen esit ki nale-i feryad ahim, ya Restl.(721)
Magtymguly II, s. 153

Bu benim canim senin yolunda kurban, ya Restl,
Her ne ki kilsan cefa bu cana derman, ya Resill,
Sevip de var eylemistir seni Rahman, ya Resl,
Kullugunda intizardir isbu cihan, ya Restl.(690)

30
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“Ente subhan” okyp geg¢di’'.

Sair, bazi ahlaki kavramlari aciklarken basta dort halife olmak iizere, on iki imam ve baz1 din biiyiiklerinin
erdemlerinden ve ozelliklerinden 6rnekler vermekte, onlarin hayatlarindan bazi aktarimlar yapmakta ve sdzlerini
nakletmektedir. Bilhassa dogruluk ve sadakat icin Hz. Ebubekir’i, adalet s6z konusu oldugunda Hz. Omer’i,
yumusak baglilik, comertlik ve hilm sahibi olmak konusunda Hz. Osman’1 ve cesaret, ilim ve akla geldiginde
de Hz. Ali’yi siklikla zikretmektedir. Ayrica Hz. Fatma, peygamberimizin torunlart Hasan ve Hiiseyin de 6rnek

alinmasi gereken birer deger olarak anilmaktadir.

Abu Bekr gecdi ryllazat bilen,
Omar patsa boldy adalat bilen,
Osman gegdi Gurhan tilawat bilen,

Din gylyjyn calyp, Arslan gegipdir.

Hasan, Huselln dinin enweri, mahy,
Hany Patma Zihra-hiilrlerin sahy,
Gudrat bilen dorin nury-Ylahy,

Sellle mugjyzatlar mundan gegipdir®.

Bunun yaninda Mahtumkulu, sadece 6rnek alinmasi gereken sahislar1 degil 6rnek alinmamasi gereken
kisileri de, siirlerinde fazlaca konu edinerek hem onlarin toplumlarina yaptiklar eziyetleri, olumsuz 6zelliklerini
hem de bu yonlerinin kendilerine dahi fayda vermedigini 6rnekleyerek ortaya koymaktadir. Toplumdaki kotii
karakterli kisileri nitelerken veya mesela isyankar olmak ya da diinyaya fazla nem vermek ve mal biriktirmek,
maldan tasadduk etmemek, ne kadar gii¢lii olunursa olunsun her seyin yok olup gidecegi gibi konularda da

yine tarihi gahsiyetlere ve 0zellikle Kur’an’a miiracaat etmekte ve orada anlatilan figiirleri zikretmektedir.

31

Magtymguly II, s. 163-164
Isa gelinceye daim,
Eshab-1 kehf yatar kaim,
Hakk’1n yolunda ibrahim,
Canin od’a yakip gecti.

Kubays daginin burnunda,

Oglun bulmadi yerinde,

Yunus baligin karninda,

“Ente Siibhan” okuyup gegcti.(131)
Magtymguly II, s. 10

Ebu Bekir gecti riyazat ile

Omer padisah oldu adalet ile,
Osman gecti Kur’an tilavet ile,
Din kilicin ¢ekip, Aslan gegmistir.

32

Hasan, Hiiseyin dinin enveri, mahi,
Nerde Fatma, Zehra- huriler sahi,

Kudret ile yaratilmis nur-1 [1ahi,

Soyle mu’cizatlar burdan gegmistir.(606)
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Karun bu diinlJéni aldy mal bilen,
Iblis asy boldy, gelmez ol bilen,
Semangan sihrinde batyr Zal bilen,

Dow bilen jen salan Riistemi gordiim .

Hig siiphesiz din ontolojik bir olgudur, insanin var olusu ile ilgilidir. Yani insan inanan bir varliktir ve
bu, yaratilis1 geregi bdyledir. inanan olarak insan, inancini formiile edilmis bir din icerisinde gergeklestirir.
Dinin gerek ibadet gerekse ahlaki boyutu, normatif bir tarzda insani sekillendirmeyi amag edinir. Mahtumkulu
her ne kadar namaz, orug, zekat gibi konularda babas1 Azadi gibi teknik bilgiler vermese de, bu gibi ibadetlerin
insan ve toplum hayatindaki onemi tizerinde 1srarla durmaktadir. O, ¢ocuklarin kiiciik yaslarda ibadete
baglatilmasini bilhassa isteyerek “kigilikden ybadata boun gol” demektedir. Ayrica ibadetin riyadan uzak
olmasi konusunda “minnetli okalan namaz ol almaz” diyerek dikkat cekmektedir. Ona gore ibadetler, her
miimine farz olmasinin yaninda, psiko-sosyal ac¢idan da onemli bir etki kaynagidir. Kisinin hayatinin diizene
girmesi, insanlarin birbirleriyle olan iliskilerinin dine uygun ve toplumsal huzuru gerceklestirecek sekilde

cereyan etmesinde oldukga etkilidir.

Adam ogly, senin iiregin dardyr,
Allanyp, dolanyp, kylgyl namazy.
Bu diinl salllanan bir gury hardyr,
Allanyp, dolanyp, kylgyl namazy?*.

Roza hemdemindir, namazyn — ¢yrag,
Zekat hasabyndyr, imanyn — [arag,
Bu giin bir at bersen, magsar giin Byrag,

Cekerler gyzyldan zini bilini .

Mahtumkulu’da dikkat ¢eken bir husus da sahte din adamlarinin, din ve topluma verdikleri zararlardir.

Esasen din iizerinden gerceklestirilen olumsuzluklar her donemde olagelmistir ve bu durum tarihi bir vakiadir.

33

Magtymguly 11, s. 190

Karun bu diinyay1 ald1 mal ile,

Iblis asi oldu, gelmez yol ile,
Semengan sehrinde cesur Zal ile,
Dev ile cenk eden Riistem’i gordiim.(423)
Magtymguly II, s. 195

Ademoglu, senin yliregin dardir,
Gezinip dolanip kil sen namazi,

Bu diinyaya gelen bir kuru hardir,
Gezinip dolanip kil sen namazi1.361)
Magtymguly II, s. 140

Orug¢ hemdemindir, namaz ¢eragi,
Zekat hesabindir, imanin silah,

Bu giin bir at versen mahserde Burak,
Cekerler saf altindan zini ile.(314)

34
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Ancak iiziicii olan, baz1 din adamlarinin ve kendini dindar olarak takdim edenlerin yapip ettiklerinin gercek
anlamda din ile uzaktan yakindan iliskisinin olmamasidir. Din hi¢ siliphesiz ki, ahlak ve ibadetleri merkezine
alir ve birini digerine tercih etmez. Ancak zaman i¢inde insanlar, ¢ikarlari, korkulari, beklentileri, baski altinda
kalmalar1 vs. gibi durumlardan dolay1 dinin ahlaki boyutunu ¢ogunlukla ihmal etmiglerdir. Ve de 6zellikle
dindarlig1 dar anlamda ibadetle sinirlandirmislardir ki, esas yanlis ve elestirilecek olan da budur. Ayni zamanda
kimi devlet adamlart yaptiklarint megrulagtirmak ve miisliiman olan halktan tepki cekmemek icin goriiniirde
islerini din ile iligkilendirme yoluna gitmislerdir. Iste Mahtumkulu, siirlerinde bu hususlarla ilgili ciddi

elestirilerde bulunmakta ve insanlari dogru anlasilan bir dine davet etmektedir.

Mollalar ylmyna etmedi amal,
Serigat isine ellemel jedel,
Pilimiz bozulyp, kopeldi kesel,

Bilmenem, Jakynmy ahyrzamana.

Miiftiiler mal alyp, rowallat berer,
Néhak puly alar, hakny koOdiirer,
Pilleri bozulyp, pisat kdpeler,

Bilmenem, Jakynmy ahyrzamana .

Din adamlarinin mesleklerine uymayan davraniglarda bulunmalari, en siradan ve diinyevi olana yonelik
zaaflar1 ve dindar gecinenlerin tavirlarinin yaninda, halkin dini emirlere lakayt olmalar1 da gair tarafindan
elestirilmektedir. Bilhassa kadilik ve miiftiiliik gibi 6nemli gorevlerde bulunanlarin, hem ehliyet ve liyakat
sahibi olmamalar1 hem de erdemleri gbz ardi edip basit seylere tamah etmeleri ve riigvet, adam kayirma,
riyakarlik vs. gibi durumlardan sarfi nazar etmemeleri, o donemin goze ¢arpan ahlaki yetersizlikleri olarak one
cikmaktadir. Ki bu yOniiyle onlar siradan insan i¢in de hi¢ sliphesiz olumsuz bir 6rnek teskil etmekte, dinin
ahlaki erdemleri etkisiz kalmaktadir. Bu gibi durumlar, insanlarin ibadeti terketmesine, camilerin bos kalmasina

ve iyinin bir kenara terkedilmesine yol agmaktadir.

Jemagatsyz azan bir gury sesdir,
Nice mollan okan ylmy hebesdir,

Kazylaryn kiri ¢all bile nasdyr,

36

Magtymguly I, s. 77

Mollalar etmedi ilmiyle amel,
Seriat isine eyleme cedel,

Niyetler bozuldu, yaklast1 ecel,
Bilmem ki, yakin m1 o ahir zaman.

Miiftiiler parayla rivayet verir,

Haksiza, zalime, haklisin denir,
Niyetler bozulur, fesat ¢ogalir,

Bilmem ki, yakin m1 o ahir zaman.(431)
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Bir bozuk nysana tuta ba§lady37.

Mahtumkulu, 6zellikle “Dedi-Dedim”, karsilikli konugsma ve soru-cevap tarzinda yazdigi siirlerde dini

konulara temas etmis, birtakim sembol ve temsilleri yorumlamis, evrenin ve insanin yaratiligt, 6liim ve ahiret

hayati, cennet-cehennem ve bazi ibadetlerin faydalart gibi hususlarda aydinlatici ve uyarict bilgiler vermistir.

Bu baglamda Mahtumkulu, Durdy Sahyr, Oraz Han, Zunuby ve Magrupy gibi sair ve bilgelerle soru-cevap

seklinde bazi konulari ele almiglardir. Zaman zaman Mahtumkulu muhatabina soru sorarken, bazen de sorulan

sorulara cevap vermektedir.

Dilldim: “Ne ¢arh alllanlar?”. Dilldi: “Diinla Oelidir”.
Dilldim: “Adam ne giilmez?”. Dilldi: “Janly 6lidir”.
Dilldim: “Ol ne egrelmez?”. Dilldi: “Yslam Joludyr”.
Dilldim: “Aldym permana”. Dilldi: “Yiiz tut Gurhana”.

Dilldim: “Ol ne gapysyz ?”. Dilldi: “Seltan palidir” .

Bir baska yerde Mahtumkulu, sair Durdu’nun ¢esitli konularda sordugu sorulara soyle cevap vermektedir,

ki bu, onun dini sembolleri yorumlamadaki hiinerini de gostermektedir:

Durdy sahyr:

-Bizden salam Magtymguly ussada,
Atamyz Adamyn donun kim bigdi?
Dumanly serine gurban bolaly,

Bilmedik, melallyk mellin kim i¢di?
Magtymguly:

-Bizden jowap bolsun Durdy sahyra,
Jebrallyl getirdi, ryzwanlar bicdi.
Gudrat bilen sol selltanyn serbetin,

37

38

Magtymguly I, s. 454

Cemaatsiz ezan bir kuru sestir,

Pek ¢cok mollanin ilmi de hevestir,
Kadilarn isi cay ile nastir,

Bozuk nisane tutmaya basladi.(347)

Magtymguly 11, s. 274

Nas, keyif veren ve uyugsurucu 6zellig olan bir ¢esit bitki.

Dedim: “Ne ¢ark doniiyor?”. Dedi: “Diinya yelidir.”
Dedim: “Insan ne giilmez?”. Dedi: “Canli 6liidiir”
Dedim: “O ne egrilmez?”. Dedi: “Islam yoludur”
Dedim: “Aldim fermana”. Dedi: “Yiiz tut Kur’an’a”
Dedim: “O ne kapisiz?”. Dedi: “Seytan nefsidir”.(770)
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Adam ata bilen How ene i¢di .

Azadi ve Mahtumkulu’nun siirleri, Kur’an’in ve Hz. Muhammed’in soézlerinin bir yorumu
mabhiyetindedir. Onlar, iyi bir insan ve gercek bir miimin olmanin yollarini, insanin hem bu diinya hem de ahiret
hayatini nasil kazanacagini, insanlar arasi iligkiler ve devlet-halk iligkilerinin nasil olmasi gerektigini siirlerinde
ortaya koymus, bunu yaparken de en 6nemli kaynak olarak Islam dinini alnuslardir. Azadi ve Mahtumkulu’nun,
Tiirkmenlerin dini hayatinda ge¢miste oldugu gibi bugiin de biiyiik bir etkisi vardir. Su iki 6rnek zannediyorum
Mahtumkulu’nun bu alandaki etkisini gostermesi acisindan dikkat cekicidir. Bunlardan birincisi 2011 yilinda
Tiirkmenistan Miiftiiliigiiniin yayimladig1 orug rehberi kitabinin ismi “Remezan Dillrler Allyn Yagsysyn”, bir
digeri ise ayni kurumun yine ayni yil yayinladigi hac rehberidir, ki bu kitabin da ismi “Barsam Kibéni

Goresm”dir. Bu iki kitabin isimleri, Mahtumkulu’nun o konularda yazdigi iki siirden alinmugtir.

39

Magtymguly I, s. 123

Durdu sair:

Bizden selam Mahtumkulu tistada,
Atamiz Adem’in giysisin kim bigti?
Dumanli bagina kurban olalim,
Bilmedik, melekler meyin kim igti?

Mahtumkulu:

Bizden cevap olsun Durdu Sair’e,

Cebrail getirdi, Ridvanlar bigti,

Kudret ile o seytanin serbetin,

Adem ata ile Havva ana i¢ti.(860)

Mahtumkulu’nun Devlet, toplum, insan, ahlak, din ve tasavvuf hakkindaki goriigleri i¢in bakiniz, Hidayet Peker,
Tiirkmen Milli Sairi Mahtumkulu Firaki, Emin Yayinlari, 2. Baski, Bursa 2019.
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Ibn Hazm’1n Ilimler Tasnifi

Hidayet Peker

Ozet

Bu makale, Ibn Hazm’1n ilimler tasnifi hakkindadir. Konu, Islam diisiincesindeki bazi ilimler tasnifi
ve Ibn Hazm’1n ilim anlayis1 da verilerek ele alinmaktadir. Diisiiniire gore ilimler, bir millete 6zgii olan ve
biitiin milletler i¢in gegerli olan ilimler seklinde tasnif edilmektedir. Birinci kisma din, dil, tarih ilimleri dahil
edilirken; ikinci kistm astronomi, matematik, tip ve felsefi ilimleri kapsamaktadir. Ibn Hazm, daha gok dini

ilimleri dikkate almakta ve diger ilimlere, dini ilimlere katkis1 dl¢iisiinde dnem vermektedir.

Abstract
Ibn Hazm’s Classification of Sciences

This article is about Ibn Hazm’s classification of sciences uithin the frameuiork of his classification of
Islamic sciences and his understanding of science f*ilm) in general. According to Ibn Hazm, the sciences can
be classified as culture-specific on the one hand and cross-cultural on the other. Whereas the first type of science
is valid only for a specific culture, the latter may have cross- cultural applicability. Religion, language, and
historical sciences can be vieued uithin the first category; astronomy, mathematics, medicine, and philosophical
sciences can be put in the second category. For Ibn Hazm, religious Sciences have priority over all other

sciences, so he measures the value of the latter in accordance with their conformity with other sciences.

Anahtar Kelimeler: ibn Hazm, Ilimler Tasnifi, Dini {limler, Felsefi Ilimler.

Key Words: Ibn Hazm, Classification of Sciences, Religious Sciences, Philosophical Sciences.

Calismamizda, Endiiliislii biiyiik ilim adami ibn Hazm’1n (61.1064) ilimler tasnifini ele alacagiz. Ancak
bundan 6nce, konunun daha saglikli degerlendirilebilmesi i¢in islam diisiincesinde ilimler tasnifi ve ibn Hazm’in

ilim anlayis1 hakkinda bilgi vermek istiyoruz.

Bilindigi gibi Islam’1n ilk donemlerinde ilimlerin neler oldugu ve bunlara dair tasnifler {izerinde pek
durulmamistir. Ozellikle felsefi kiiltiiriin Islam diinyasina intikali ile birlikte ilimlerin tanimlar1, metotlari,
amaclari ve tasnifleriyle ilgili ¢alismalar da hiz kazanmistir. Ilimler tasnifi, genelde yontem, amag ve konu

acisindan ilimler arasi farkliliklar1 ve irtibat1 gostermek ve de egitim-6gretimde verimliligi saglamak amaciyla

( Dog. Dr. Bursa Uludag Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Ogretim Uyesi. Bu makale Bursa Uludag Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, cilt 18, say1 1, 2009°da yaymlanmigtir.
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yapilmigtir!. Bunun yani sira ilimler tasnifi, hem tasnif sahibinin, hem de o dénemin ilim anlayigin1 yansitmasi
acisindan dnemlidir. Bu bakimdan Ibn Hazm’1n ilimler tasnifi, XI. yiizy1lda Endiiliis’deki ilmi hayatin da bir

goriiniimil niteligindedir.

Islam kiiltiiriinde ilimler, dini ilimler-diinyevi ilimler veya Miisliimanlarin ilimleri-dncekilerin ilimleri
ya da akli ilimler-nakli ilimler seklinde tasniflere tabi tutulmustur®. Islam diinyasinda ilimler tasnifinin ne zaman
basladig1 tam olarak bilinmemekle birlikte, bunun yaklasik hicri ikinci asirda oldugu tahmin edilmektedir. ik
ilimler tasnif¢isinin de Cabir b. Hayyan (61.810) oldugu diisiiniilmektedir. Cabir’e gore ilimler dini ve diinyevi
olmak iizere iki kisimdir. Kimya ve birtakim sanatlar diinyevi ilimler i¢inde ele alinirken, akli ilimler, dini
ilimlere dahil edilmistir®. Ayni sekilde Harizmi (61.997) ilimleri; a-Dini ve Arabi ilimler ve b-diger milletlerden
alman ilimler (Ulumu’l-Acem) seklinde bir tasnife tabi tutmustur. Birincisine fikih, kelam, nahiv, kitabet, siir
ve tarih dahil edilirken, ikincisi felsefe, mantik, tip, matematik, astronomi, musiki, mekanik ve kimya gibi
ilimleri kapsamaktadir.®. Daha sonra felsefi ilimlerle istigal etmemis baz1 Miisliiman diistiniirlerin, sistematik
olmasa da ilimler tasnifi yapigin1 gérmekteyiz. Bunlar igerisinde mesela Zemahseri’ye (61. 1144) gore ilimler
dorttiir: Bunlar, din i¢in fikih, beden i¢in tip, zaman i¢in astronomi ve dil i¢in nahivdir. Yine ona gére sonuglari
ve degerleri dikkate alindiginda, ilimleri yiicelten ve fayda veren seklinde ikiye ayirmak mimkiindiir ki,

birincisine fikih, ikincisine de tip 6rnek olarak verilmektedir®.

Burada zikredilmesi gereken énemli bir husus da sudur ki, Islam diisiincesinin klasik dénemi s6z konusu
oldugunda, mantik, fizik, matematik, egitim, metafizik, ahlak, siyaset, ev ekonomisi gibi ilimlerin, felsefi ilimler
catis1 altinda ele alindig1 diisiiniiliirse, islam kiiltiiriinde ilmi gelenegin insas1 ve ilmi kanitlama yéntemlerinde
oldugu gibi, ilimler tasnifinde de Islam filozoflar1 ayricalikli bir konumda bulunmaktadir®. Kindi, Farabi, Ibn
Sina, Thvan-1 Saf gibi diisiiniirler, ilimler tasnifi ile ilgili ya miistakil eserler yazmislar ya da eserlerinde bu
konuya ciddi bir sekilde egilmislerdir. Her ne kadar onlar, Aristoteles’in tasnifini esas almiglarsa da, degisen
ilmi duruma gore tasniflerini gelistirmislerdir. Ozellikle Farabi, sadece ilimlerin tasnifine ayirdig1 “/hsdu’I-
Ulin? adl eseriyle, kendisinden sonra gelen diisiiniirlere bu konuda kaynaklik etmis ve eseri bir ¢ok kez Latince
ve Ibraniceye cevrilmistir. Farabi, ilimleri, konular1, kaynaklari, elde edilisleri ve amaglar1 agisindan bir
siniflamaya tabi tutmustur. Ibn Sina ise, sadece akli-felsefi ilimlerin tasnifine dair risalesinde kendi dsneminde

gecerliligi s6z konusu olan elli ii¢ akli ilimden bahsetmektedir’. Burada sunu da belirtmek gerekir ki, ilimleri,

' Mehmet Bayrakdar, Islam Felse G/esme Giris, (Ankara: A.U.1F.Yaymlari, 1988), s. 135.

2 Bayrakdar, Islam Felsefesine Giris, s. 135; Islam diigtincesindeki ¢esitli ilim tasnifleri icin bkz. Mehmet Bayrakdar,
Islam’da Bilim ve Teknoloji Tarihi, (Ankara Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaymlari, 1985), s. 21 vd.

3 Thsan Abbas, Resdilu Ibn Hazm el-Endeliisi, (Beyrut: 1983), s. 12.

* Harizmi, Mefdtihu I-Ulum, (Beyrut: 1993), s. 63, 67 vd; Harizm{i’nin ilimler tasnifi ve felsefe ve kelam hakkindaki go-
ruslen icin bkz. Tlhan Kutluer, Akl ve Itikad, (Istanbul 1996), s. 213-242.

5> Zemahseri, Rebiu’l-Ebrar; (Bagdat 1976), 111, s. 193, 201; Ihsan Abbas, Resdilu Ibn Hazm el-Endeliisi, s. 8

6 Islam Felsefesinin, Islam killtiirinde ilmi gelenegln insasi ve yeri hakkinda bkz. Yasar Aydinl, “Islam F. elsefesinde Me-
todoloji Problemz” Islami Ilimlerde Metodoloji Meselesi, 11 (Istanbul: Ensar Nesriyat, 2005), s. 163-170; ilhan Kutluer,
“Islam Felsefesmde Metodoloji Problemi”, Islami Ilimlerde Metodoloji Meselesi, 11 (Istanbul: Ensar Nesrlyat 2005),
s. 153-163.

7 Farabi, [hsdu’I-Uliim, nsr. Osman Emin, (Misir: 1949), s. 45-90; Ibn Sina, Fi Aksdmi’l-Uliimi’l-Akliyye, Tis’u Resail,
(Kahire: 1908), s. 104-118; Bayrakdar, Islam 'da Bilim ve Teknoloji Tarihi, s. 21-27; Enver Uysal, “Ihvan-1 Safa’nin,
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dini ve felsefi ilimler seklinde tasnif eden ilk diisiiniir Amiri’dir (61.992). Ona gore felsefi ilimler, fizik,

matematik, metafizik ve mantiktan ibaretken, dini ilimler hadis, kelam, fikih ve lugat gibi ilimleri icermektedir®.

Simdi burada yapilmasi gereken bir diger sey, kisaca Ibn Hazm’1n ilmi tavrinin tespit edilmesidir. Biz onun
bu tavrini, daha ¢ok Meratibu’l-Uliim adli eseri ¢ercevesinde vermeye calistik ve konuyla ilgileri bakimindan ez-
Takrib li Haddi’I-Mantik ve el-Ihkam fi Usili’l-Ahkam adh eserlerini de goz 6niinde bulundurduk.

Ibn Hazm’a gére, ilim insanin bu diinyadaki entellektiiel cabalarindan ibarettir. Buradaki entelektiiellik
‘aklilik’ olarak anlagilmalidir. Gerek dinin gerekse esyanin hakikatinin anlasilmasi i¢in akla zorunlu olarak
ihtiyac vardir. Ciinkii “akil, esyanin niteliklerini birbirinden ayirt eden, akil yiiriiten kimsenin varliklarin
ozelliklerini idrak etmesini ve muhal olanlar1 da digerlerinden ayirmasini saglayan bir giictiir”™. Bu nedenle
akil, fizik ve metafizik gerceklikleri idrak edebilir. Boylece sadece duyu verileri ve akli ilkeler degil, ayni
zamanda Tanrinin varligi ve birligi, niiblivvetin mahiyeti, alemin yaratilmighgi gibi pek ¢ok konu aklin bilme
ve onaylama alanina girmektedir ki, zaten diislinlire gére vahiy ile bildirilen bu konularda aklin agiklamasina
ve tasdikine ihtiyag¢ vardir. Bu yiizden o da, tevhid ve niibiivvetin mahiyetinin ve dogrulugunun ancak akli
delillerle kanitlanabilecegini ifade etmektedir. Buna ragmen akil, domuz etinin haram, 6gle namazinin dort
rekat olmasi vs. gibi dinin emir ve yasaklarinin gereklerini idrak edemez!®. Yani akil, dini alanla ilgili yeni bir
emir ve yasak ortaya koyma giiciinden yoksundur. Boyle bir sey, fikih¢ilarin kiyasla yaptiklarina karsilik

gelmektedir ki, bu, Kur’an’a uymayan bir tavirdir!!.

Emir ve yasaklarin tamaminda akla aykir1 bir durumun asla s6z konusu olmadigini ifade eden Ibn Hazm,
aklm, dinin Kur’an, Siinnet ve Icma’dan ibaret olan ii¢ esasin1 tamamladigini ve bu ii¢ esasta akil ile
celisebilecek hi¢bir seyin bulunmadigimi belirtmektedir. Tam tersine, bu ii¢ esasta yer alan her bir sey makuldiir
ve akli olanlarin tamami bunlara uygundur. Ona gore, Allah’in bize haber verdigi her bilgi gergektir ve O, bize

haber vermeden akil i¢in miimkiin olan bu bilgiler, O’nun bildirmesinden sonra kesinlik kazanmustir!2,

Ibn Hazm’a gore, akli ilimler dért yolla elde edilir. Bunlardan birincisi, “biitiin par¢adan biiyiiktiir’,
‘tek bir cisim ayni1 anda iki farkli yerde bulunmaz’ tiirlinden insanin yaratilistan sahip oldugu akilin agik-se¢ik

ilk bilgileridir. Bunlar ilahi kaynakli olup insana dogustan verilmis bilgilerdir. Digeri ise ‘ates sicaktir’, “kar

X. Yiizy1l Islam Diinyasinin Felsefe ve Bilim Duzeylne Itk Tutan Bir Sozliikk Denemesi”, C.U.LF. Dergisi, VI, Say1
I, (Sivas: 2002), s. 93-106; Hidayet Peker, “Ibn Sina 'min Bilimler Stniflamasi”, U.U.1E. Derglsl IX, Say1 IX, (Bursa
2000), s. 447-452.

8 Kasim Turhan, Amiri ve Felsefesi, (Istanbul: 1992), s. 62-76; Farabi, Harizmi ve Amiri’nin ilim tasniflerinin muka-
Xeses1 icin bkz. Kutluer, Akil ve Itikad, s. 236-242.

Ibn Hazm, el-Thkam fz Usali’l- Ahkam, nsr. Ahmed Muhammed Sakir, (Kahire: h. 1345-1348), I, s. 27-28.
10 Tbn Hazm el- Ihkam fi Usili’l-Ahkam, s. 28. ITbn Hazm’da aklin anlami ve islevi hakkinda genis bir tartisma igin
bkz. Muhammed Abid el- Cabiri, Arap Akintin Olusumu, gev.ibrahim Akbaba, (Istanbul: iz Yayincilik, 1997), s. 425-
442; Aym miellif, Arap-islam Kiiltiiriiniin Alal Yapisi, ¢ev. Burhan Koroglu-Hasan Hacak-Ekrem Demirli, (Istanbul:
K1tabev1 2000) S. 635-654.

1 Tbn Hazm’n fikhi kiyas elestirisi igin bkz. Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, s. 638-651; Yunus Apaydin,
“Ibn Hazm”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ans1kloped151 1999, XX, s. 47-48.

12 fbn Hazm, el-Fasl fi'I-Milel ve’l-Ehval ve 'n-Nihal, nsr. Ahmed Semseddin, (Beyrut: 1999), 1, s. 383-384.
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beyazdir’ gibi duyu ile olusturulan bilgilerdir. Ayni sekilde gérmedigimiz halde ‘Misir ve Mekke vardir’, ‘Musa,
Isa, Hz.Muhammed, Aristoteles, Galen yasamislardir’, ‘Cemel ve Siffin vakalar1 gergektir’ seklindeki tevatiire
dayal1 ve kabul edilmis bilgiler de, akli ilimlerin kaynaklarindandir. Akil bu yollarla elde edilen bilgilerin ve
bunlarla olusturulan hiikiimlerin dogruluguna zorunlu olarak hiikkmeder'®. Bunlar ayn1 zamanda fitriyyat,

mahsusat/miicerrebat, miitevatirat ve makbulat olmak iizere burhanin 6nciillerini olusturmaktadir.

Gerek fizik-metafizik hakikatlerin idrak edilmesi, gerekse Kur’an ve Siinnetin anlasilmasi icin akla
onem veren Ibn Hazm, sadece diinyevi alanla smirli kalan ve bu alanin anlasiimasina yénelik bir ilmi etkinligin
gereksiz ve faydasiz oldugu kanaatindedir. Ciinkii insan hayati sadece bu diinya ile sinirl degildir. Dolayisiyla
onun bu yoldaki gayretleri ahiret hayatina yonelik olmalidir. En iistiin ilim de insan1 ahiret hayatina hazirlayan
ilimlerdir ki, bunlar da dini ilimlerdir. Akli ilimler, dini ilimlere hizmet edecek ve onlarin anlasilmasina katkida
bulunacaksa 6nemlidir. Ona gore felsefecilerin yanlisligi, bu ilimlerle ugrasmalar1 degil, tim ilimleri felsefi

ilimlere hizmet edecek sekilde diistinmiis olmalaridir'4,

Diisiiniire gore, gerek akli-felsefi, gerekse dini biitiin ilimlerin birbirleriyle belirli bir iligkisi vardir's.
Biri olmadan digerinin anlasilmasi, 6zellikle felsefi ilimler olmaksizin dini ilimlerde s6z sahibi olmanin
imkansizlig1 kabul edilmelidir. Buna karsin sadece akli ilimlerle ugrasmak da faydasizdir. O bu konuda soyle
demektedir: “Dini ilimlerin disindaki bir ilimle ugrasan kendine zulmetmistir. Ciinkii faydas1 az olani, faydasi
cok olana tercih etmistir. Bir kimse ¢ikip da ‘matematik, astronomi ve mantikta esyanin bilgisi oldugu sekliyle
elde edilir’ derse, ona su cevabi veririz: Eger bu ilimlerin elde edilmesindeki amag, azaptan kurtulmak ve Yiice
Yaraticinin sanatini idrak etmekse bu giizel bir seydir...Yoksa bunlarla arzulanan sadece kendi varlik alanlariyla
ilgili bilgi elde etmekse, bu bos bir istir ve ahmakliktir”'®. Yine ayni1 sekilde dini ilimlerin amaglar
dogrultusunda istihdam edilmemis her ilmi etkinlik, belki birtakim maddi kazanglar elde etmek ve ikbal
kaygisina yonelik olabilir. Ancak bunun ger¢eklesmesi ¢cok zordur. Cilinkii bu tiirlii kazanimlar s6z konusu

oldugunda, ilim hem en son sirada gelir, hem de digerlerine oranla en ¢ok ¢abayi o ister!”.

Ibn Hazm’gére, akli ilimlerden ayr1 sadece dini ilimlerle ugrasmak da faydasizdir ve gergekten onemli
bir eksikliktir. Ciinkii boyle bir tavir, bizi, dini ilimleri anlamaktan ve onlarla arzulanan amaci
gergeklestirmekten alikoyar. Mesela matematik ve astronomi ilmi olmadan, birtakim farzlar, miras ile ilgili
hiikiimler, namaz vakitlerinin tayini, ramazan ayinin ve haccin zamaninin tesbiti gibi hususlar miimkiin olmaz.
Yine tip ilmi olmaksizin yiyecek ve igeceklerin helal ve harama taalluk eden taraflari, beden saglhig ile ilgili
teshis ve tedaviler de bilinemez. Ayn1 sekilde kiraat ilmi ve Hz. Peygamberin beyaniin anlasilabilmesi i¢in de

dil ilimleri gereklidir. Iste biitiin bunlardan dolay1 ona gore, akli ilimleri tahsil farz-1 kifayedir'®.

13 Ibn Hazm, et-Takrib li Haddi’l-Mantik, nsr. ihsan Abbas, Resdilu Ibn Hazm el- Endeliisi iginde, (Beyrut: 1983), s.
. 285-286. . .

4 Tbn Hazm, Merdtibu’l-Ulim, nsr. Thsan Abbas, Resdilu Ibn Hazm el-Endeliisi iginde, (Beyrut 1983), s.64-65, 90.

15 Tbn Hazm, Merdtibu’l-Ulim, s. 81.

16 Tbn Hazm, Merdatibu’l-Uliim, s. 75.
'7 Tbn Hazm, Merdtibu’l-Ulim, s. 89.
18 Tbn Hazm, Merdtibu’l-Ulim, s. 82, 87.
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Ibn Hazm, biri Takrib digeri de Merdtibu’l-Uliim’da olmak iizere iki ayr1 ilim tasnifi yapmaktadir.
Ancak bu tasnifler arasinda 6nemli farkliliklar yoktur. Biz ilkin, her iki eserdeki tasnifi oldugu gibi verip, sonra
da bunlar1 bir tasnif altinda birlestirecegiz. Ibn Hazm, Takrib’deki tasnife gére Islami ilimler (ulimu’-islamiyye)
ve dncekilerin ilmi (uliimu’l-evail) ad1 altinda 14 ilimden bahsetmektedir. Ancak bu ilimlerin hangisinin Islami

ilimler, hangilerinin de 6ncekilerin ilimleri oldugunu belirtmemektedir. Bu ilimler sunlardir:
Kur’an ilmi
Hadis ilmi
Mezhepler ilmi (ilmu’l-mezahib)
Mantik ilmi
Fetva ilmi (ilmu’l-fiitya)
Gramer ilmi (ilmu’n-nahiv)
Dilbilim (ilmu’l-lugat)
Siir ilmi
Tarih ilmi
T1ip ilmi
Matematik ilmi (ilmu’l-aded vel-hendese)
Astronomi ilmi (ilmi’n-niiciim)
Belagat ilmi (retorik)
Ibare ilmi (rilya tabiri ilmi)"®

Ibn Hazm’1n bu tasnifinde dikkati ceken husus, kelam ilminin mezhepler ilmi, fikih ilminin de fetva

ilmi olarak isimlendirilmesidir.

Ibn Hazm, Merdibu’I-Uliim adli eserinde ilimleri 7 baslik altinda incelemektedir. Ve bu ilimlerin, tiim
zaman ve mekanlarda biitiin milletler i¢in gecerli oldugunu ifade etmektedir. Bu ilimlerden {i¢ii ile her millet

bir digerinden ayrilir veya bir baska ifadeyle milletten millete degisen ilimler ligtiir. Bunlar:
Din ilimleri
Dil ilimleri
Tarih ilmi

Diger dort ilimin ise milletten millete farklilik gostermedigi belirtilmektedir ki bunlar:

19 {bn Hazm, et-Takrib Ii Haddi’l-Mantik, s. 348-350.
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Astronomi ilimleri

Matematik ilimler

Tip ilmi

Felsefi ilimler?

Ibn Hazm’m her iki eserindeki tasnifleri birlestirdigimizde soyle bir tablo ortaya ¢ikmaktadir:
A- Milletten millete degisen ilimler: Ug kisimdir.

Dini ilimler

Dil ilimleri

Tarih ilmi

Dini ilimler dort kisimdir:

a- Kuran ilmi (anlam ve kiraati igerir)

b- Hadis ilmi (rivayet ve metin incelemesini konu alir)

c- Fikih ilmi (Kur’an, hadis, miisliimanlarin icmalarinin

hiikiimlerini ve delil bahislerini inceler)

d- Kelam ilmi (Kelamcilarin s6z ve delillerini burhani agidan inceler)

Dil ilimleri ti¢ kisimdir:

a- Dil-lugat ilmi (dilin semai tarafini ele alir)

b- Gramer-nahiv ilmi (dilin gramer yapisini ve kanunlarini inceler)

¢- Siir ve aruz.

Tarih ilmi

Ibn Hazm’a gore, herhangi bir milletin ve devletin, tarih ilmine konu olabilmesi i¢in, onlar hakkinda

yeterli bilgi ve belgenin bulunmasi sarttir. Bu nedenle tarih ilminin ele alip inceleyecegi alan biiyilik oranda
Islam tarihidir. Bu ¢ercevede Hz. Peygamber ve dort halife donemi, fetihler, sultanlarin icraatlar1 ve Islam
devletleri ele alinmalidir. Ayrica Israilogullarinin tarihi de biiyiik oranda dogruluklar icerdigi icin, onlar da
incelenmelidir. Bunun yani sira kismen de olsa, kendileriyle ilgili dogru bilgilerin bulundugu Rum ve Iran da
tarih ilminin konusu olabilir. Ancak kendileriyle ilgili yeterli bilgilerin elde olmadigi, Hint, Cin, Tiirk ve Hazar

iilkelerinin tarihinden bahsetmek olduk¢a zordur. Ayni1 sekilde Kiptiler, Yemaniler, Siiryaniler gibi milletlerle

20 Tbn Hazm, Merdtibu 'I-Ulim, s. 78-81.
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ilgili elde olan bilgiler hurafe ve yalandan ibaret oldugu i¢in, onlarin da tarihi incelenmeye degmez. Burada
Ibn Hazm, neseb ilminin, tarih ilminin bir pargast oldugunu da belirttir. Ciinkii ona gore dzellikle hilafet

(imamet) konusu bdyle bir ilmi zorunlu kilmaktadir?'.

B-Biitiin milletler i¢in ortak olan ilimler: Dort kisimdir.

Astronomi ilmi

Ibn Hazm’a gére ilm-i niicum, yildizlar, giines, ay, goksel varliklarin yapisini ve birbirleriyle olan
iligkisini inceleyen ve matematik ve akli 6nciillere dayanan astronomi ile yildizlar, giines ve ayin burglardaki

durumu ve bunlarin yeryiiziine etkisini tecriibeye dayanarak ele alan astroloji olmak tizere iki kisimdir?.

Matematik ilmi (geometrik sekilleri ve sayilari ele alir)
Tip ilmi: iki kisimdar.

a- Nefs terbiyesi (tibbu’n-nefs). Ibn Hazm’a gore, tibbin bu kismi, ayn1 zamanda mantik ilmiyle de bir

sekilde irtibathidir. Cilinkii dogru diisiinmenin ilkelerine sahip olan bir zihin, asiriliklardan kaginip, itidale siginir.
b- Beden saglig1 (tibbul-ecsam). Diisiiniire gore, tibbin bu boliimii, genel tip teorisi, hastaliklarin teshis
ve tedavisi ve cerrahi yontemler ile koruyucu hekimlik gibi konular1 igerir®.
Felsefi ilimler (esyay1 oldugu sekilde inceler).

Ibn Hazm, felsefi ilimlerin neler oldugu hakkinda bilgi vermez. Ancak mantik ilminin, felsefenin bir
parcas1 oldugunu kabul etmek gerekir. Cilinkii felsefenin delaleti daha kapsamlidir. Ayrica o, mantik ilmini akli
ve hissi olmak iizere ikiye ayirmaktadir. Akli taraf metafizik ve fizik alanla ilgili iken, hissi kisim sadece fiziki

alanla iligkilidir*.
C- Biitiin bu ilimlerin neticesiyle ilgili olan ilimler. iki kisimdir.
Belagat ilmi (retorik)
Ibare ilmi (rilya tabiri ilmi).

Ibn Hazm’a gére riiya gercek bir olgudur ve niibiivvetin kirk alt1 parcasindan biridir. Bu nedenle bunun
bir ilim olarak kabul edilmesi gerekir®. Hem belagat, hem de ibare ilmine sahip olmak isteyen bir kisinin, diger

ilimlerde derinlesmis olmasi sarttir?.

21 Tbn Hazm, Merdtibu’l-Uliim, s. 79.
22 Ibn Hazm, et-Takrib li Haddi’I-Mantik, s. 350.

2 Tbn Hazm, Merdtibu’l-Ulim, s. 80.
24 Ibn Hazm, Merdtibu’l-Ulim, s. 80.
25 [bn Hazm, Merdtibu’l-Ulim, s. 83.

26 Tbn Hazm, Merdtibu’l-Uliim, s. 80; et-Takrib li Haddi’I-Mantik, s. 350.
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Ibn Hazm’1n ilimler tasnifi, dncekilerin tasniflerinden birgok yonden farkliliklar arzetmektedir. Bu
farkliliklar 6zellikle ilimlerin amaglar1 ve sonuglarina yoneliktir. Mesela Farabi, daha ¢ok ilim 6grenmek
isteyene bir liste sunmakta ve burada sadece ilimlerin konusu hakkinda birtakim bilgiler vermektedir. ibn Sina,
ilimleri, ilkeleri, konular1 ve problemleri agisindan birbirinden ayirmakta ve her bir ilmin, varligin bir yoniinii
inceledigini belirtmektedir. iki diisiiniire gore de, her ilim sadece kendi varlik alaninin bilgisini oldugu sekliyle
ortaya koymay1 amaglamaktadir. ilimler arasi iliskiler, cesitli varlik alanlarmin birbirleriyle olan iliskileri ile
orantihidir. Farabi ve Ibn Sina’ya gore bir ilmin degeri, bir baska ilmin anlasilmasina sagladig1 katkiya gore
6l¢iilmemelidir. Hig siiphesiz ilimler arasinda biri digerinden {istiin bir ilim s6z konusu olabilir ancak, hi¢bir

zaman bir ilmin varlik sebebi bir diger ilmin anlagilmas1 amacina yonelik olarak diistiniilmemistir.

Ibn Hazm ise, ilimleri amaglar1 ve sonuglarmi dikkate alarak tasnif etmistir. Bir ilmin igerigi, dini bir
konunun aydinlatilmasina katkida bulunacaksa veya dini ilimlerin ilke, konu ve problemlerine bir agiklik
getirecekse, o ilim tahsil edilmelidir. Mesela diisiiniire gore, tarih ilminin ele alip isleyecegi konular arasinda
kendileri hakkinda fazla bilgi bulunmayan Tiirk ve Cin tarihleri yer almamalidir. Mutlaka tarih ilmi belgelere
ve tarihsel verilere dayanmalidir, ancak burada Ibn Hazm i¢gin daha ¢cok 6nemli olan, bu iki milletin tarihleri ile
ilgili bilgilerin o dénem igin Islam tarihine saglayacag bir katkinin s6z konusu olmamasidir ve dolayisiyla da
tarih ilminin inceleme alanina girmeleri gerekmez. Farabi, Harizmi ve ibn Sina gibi diisiiniirler bilimsel bir

tavirla ilimleri tasnif ederken, ibn Hazm tamamuyla dini bir bakis agisiyla konuyu ele alip incelemektedir.

Sonug olarak sunu ifade edebiliriz ki, ibn Hazm’a gore felsefi- akli ilimlerle istigal etmek, dini ilimlerin
anlasilmasi ve insanin yaratilis gayesi igin sarttir. Dolayisiyla ilimler s6z konusu oldugunda akil, 6zgiirce
gidebilecegi yere kadar degil, gitmesi gereken yere kadar arastirma yapabilir. O, ilimler tasnifini de bu
diistinceye uygun diisecek tarzda yapmaktadir. Bundan dolay1 6ncekilerin akli ilimler igerisinde zikrettigi kimya,
musiki, tilsim gibi ilimleri, ilim olarak kabul etmemis ve tasnifinde bunlara yer vermemistir*’. Her ne kadar
akli ilimler, dini ilimlerin anlasilmasi ¢er¢evesinde 6nem kazansa ve ortaya koydugu ilimler tasnifi bu durumu
yansitsa da, Ibn Hazm’in bu tutumu, Endiiliis’te akli/felsefi ilimlerin ortaya ¢ikisina cok giiclii bir zemin
hazirlamistir. Bu tavirdan yaklasik elli yil sonra Endiiliis, felsefi ilimlerin Bagdat merkezli dogu Islam
diinyasindaki talihsiz durumuna kars1, islam Felsefesinin en énemli diisiiniirleri ierisinde yer alan Ibn Bacce,

Ibn Tufeyl ve Ibn Riisd’ii yetistiren topraklar olarak Islam diisiincesi tarihindeki yerini alacaktir.

27 Tbn Hazm, Merdtibu’l-Uiim, s. 62, Ibn Hazm’1n hayati, eserleri ve fikirleri ile ilgili olarak su eserlere bakilabilir. Mu-
hammed Ebu Zehra, Ibn Hazm, ¢ev. Osman Keskioglu-Ercan Giindiiz, (Istanbul: Buruc Yaynlari, 1996); Hasan Mu-
hammed Hasan, Ibn Hazm el-Endeliisi Asdruhi ve Menheciihii ve F ilruhu - Terbevi, (Kahire tsz); Zekeriya Ibrahim,
Ibn Hazm el- Endelusz (Kahire: 1966); Abdiilhalim Uveys, /bn Hazm el-Endeliisi ve Ciihiidiihi fi’I-Bahsi t-Tdanhi ve L
Hadari, (Kahire: 2002).
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