1slam filozoﬂafmm
insan-ransi iliskisinde
bazi socunlar

Omer BOZKURT

Yard.Dog.Dr., Cankir1 Karatekin Unversitesi Edebiyat Fakiiltesi

Giris
1 slam diisiincesinde insanin Allah ile iligki/iletisim
kurmasinin neticesi, genellikle en yiice mutluluk
(es-saadetu’l-kusva) olarak ifade edilir. islam filo-
zoflarimin eserlerine gz athgimizda mutlulugun bir
sekilde bu iliskiyle ifade edildigi goriilmektedir. On-
lar ontoloji, epistemoloji ve etik anlayislarinin nihai
gayesine en yiice mutlulugu yerlestirmislerdir. Ge-
nelde Aristocu-Eflatuncu ¢izgideki Islam filozoflar1-
nin kurguladiklart bu sistem, bazen Miisliiman mu-
tasavviflara da yansimigtir. Birtakim felsefi sistem-
leri Islami kavramlar ve mistik ogelerle yoguran fbn
Arabi (6.1240) buna 6mek verilebilir. Ancak gerek
Islam filozoflar1 gerekse de mutasavviflar olsun,
mutluluk anlayislarini her zaman en yiice mutluluk
olarak kabul etmektedirler. Fakat insan Allah iliski-
sine dayanan bu mutluluk ger¢ekten de bu nitelige
sahip midir? Felsefede metafizik/ilahiyat/ilm-i ilahf;
tasavvufta da marifetullah olarak isimlendirilen, in-
san Tann iligkisi veya Tanr1’y1 bilmek olarak ifade
bulan, meyvesi en yiice mutluluk olan boyle bir sis-
tem gergek manada bu isim, bilgi ve meyveleri ka-
zandirma noktasinda tutarl bir sistem midir? Yoksa
karsimizda -bazen agik¢a da itiraf edilen- bir “insan-
Tann iligkisi” yerine bir “insan-araci iliskisi” mi




durmaktadir? Ya da metafizik/ilahiyat/ilm-i ilahi/ma-
rifetullah adi altinda, ama bundan oldukga uzak bir
bagka bilgi ve iiriinii olan “en yiice mutluluk” yaml-
gist m1 bulunmaktadir? Veya biz Allah’la ileti-
sim/iligki ad1 altinda aracisiz bir iligkinin olmas: ge-
rektigini sdylerken gok fazla bir sey mi istemekteyiz?
Dolayisiyla Allah ile iliski gergek manada imkénsiz
bir durum mudur? Iste yazimizda bu soru ve cevap-
lan hakkinda baz tespitlerimizi sunacagiz.

islim Filozoflarinda insan-Tann iligkisinin Se-
riiveni ve Sonuclan '

Miisliiman filozoflarin mutluluk anlayiglan, biiyiik
oranda akil ve bilgi anlayiglarina dayalidir. Kindi
(6.866), Farabi (6.950), Ibn Sina (6.1037), Ibn Bac-
ce (6.1139) ve Ibn Tufeyl (6.1139) gibi Platon, Aris-
to ve Plotinus etkisindeki filozoflar ile daha gok
Aristo tesirindeki Ibn Riigd (6.1198) de dahil olmak
lizere gogu Islam filozofunun mutluluk anlayislarn-
da akil ve bilgi temeline dayali bir insan Tann iligki-
si ve dolayisiyla mutluluk anlayist gérmek miim-
kiindiir. Bunun yaninda genellikle dini riyazetlerle
bu mutlulugu elde ettikleri ileri siiriilen mutasavvif-
larda da filozoflara benzer birtakim yaklagimlar ol-
dugu goriilmektedir. Bunlarin baginda Ibn Arabi gel-
mektedir, $imdi bu diislinlirlerin konumuz gergeve-
sinde, Once goriiglerini kisaca dzetleyecek, ardindan
degerlendirmemizi yapacagiz.

Miisliiman filozoflarin mutluluk anlayislan,
biiyiik oranda akil ve bilgi anlayislarina
dayalhdir. Cogu islam filozofunun mutluluk
anlayislarinda akil ve bilgi temeline dayal bir
insan Tann iligkisi ve dolayisiyla mutluluk
anlayisi gormek miimkindiir.

Genellikle ilk Islam filozofu kabul edilen Kindi, akli,
varlifin hakikatlerini kavrayan basit bir cevher olarak
tammlar. Risale fi’l-akl adh eserinde akilla ilgili dii-
siincelerini Platon ve Aristo’ya dayanarak aktaran
Kindi, akil ile duyu organlarina konu olmayan varhk
alanlanimin bilgisini yani tiir, cins ve apriori bilgi gibi
bilgileri elde ettigimizi belirtir. Ona gore duyulanmiz
tikelleri, akil ise tiimelleri algilamaktadr.!

Kindi, Aristo’yu referans gostererek akli dérde ayi-

rir: 1. Siirekli fiil halinde bulunan akil (Faal Akil):
Aristo’nun aktif aklina denk diiser. Ancak Kindi’nin
risalesinden anlagildig1 kadaniyla bu akil insana di-

saridan etki eden bir giig olmayp, nefsin fonksiyonu
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olan tiimel kavramlardan ibarettir. Kaya’nin yerinde
tespitiyle Kindi, bu akli yani faal akli, ay feleginin
akh sayarak onu kozmik bir varlik seklinde nitele-
yen, onu Cebrail ile 6zdeslestirip kutsallagtiran Fara-
bi ve Ibn Sina’dan ¢ok farkli bir yere koymustur.2 2.
Nefiste gii¢ halinde bulunan akil (Bilkuvve Akil):
Insanda doBustan var olan bu akil, faal akil ona etki
etmedigi siirece pasif kalan bir giigtiir. 3. Nefiste gii¢
halinden fiil haline gikan akil (Miistefad/Kazanilmis
Akil): Faal akil, bilkuvve akla etki ederek onun so-
yutlama yapmaya baglamasi ve bilgi iiretmesini
saglar. Bu noktada akil ile kavram birlesip 6zdesle-
sir. Istedigi her an bilgi iiretebilen bu aklin en belir-
gin ozelligi, onsel bilgileri, tiimelleri yani varliga ait
tir ve cinsleri algilamasidir. 4. Beyéni veya zahir
akil: Bu akil miistefad aklin aktif durumudur. Yani
bilgiyle 6zdeslesen aklin sahip oldugu bu bilgileri
ortaya koymasidir. Yazi yazmay: bilen birinin bizzat
yazarak bildigini gostermesi buna 6rnek verilebilir.3

Kindi, bilgi kaynaklarini duyu ve akilla simirlamaz.
Ona gére armp saflagan ve sezgiye agik bir kivama
gelen nefs (ruh-zihin) dogrudan bilgi edinme imka-
nina sahip olur. Kétiiliiklerden temizlenip arinan in-
san ona gore nefsinde varliga ait tiim bilgi formlan
belirlemeye baslar. Nefs ne kadar temiz ve saf olur-
sa, dogrudan ve net bilgi edinmesi de o derece fazla
olur. Kindi’ye gore arinmada, arinan nefs, bilgiyle
aydinlatilip sezgiye hazir hale getirilmelidir. Bu ne-
denle onun sezgi anlayiginin rasyonel bir sezgi oldu-
gu sdylenmektedir. Kindi’ye gére ruhlan ve zihinle-
ri boylesine arinan kigilerin gordiigii riiyalar gergek
¢ikar. Ona gore sezgiyle vahiy birbirinden ayridir.
Vahiy, peygamberlere 6zgiidiir. Allah vergisi bir bil-
gi olan vahiy bilgisi felsefi bilgiden istiindiir.4

Kindi, her ne kadar bir ittisalden agtkca soz etmese
de rasyonel gelisim siirecinde akli yetkinligi esas ka-
bul etmesi, sezgisel bilgiye bu siirecte dnemli bir yer
vermesi, sezgiyle elde edilen bilginin kaynagim
Tann olarak gérmesi,’ onun bir gesit ittisal kabul et-
tigini, bunun da teorik ve pratik aklin karigirm olan
bir yetkinlikle -ki bu yetkinlikte faal aklin etkisi
esastir- gerceklestigini gostermektedir. Bu durum
onun su ifadelerinden anlasilabilir: “Oyleyse sevdik-
lerimizi yitirmemek ve isteklerimize ulagmak istiyor-
sak akil dlemini gozetmeli; sevecegimizi, elde ede-
cegimizi ve isteklerimizi oradan beklemeliviz.” “Ak-
It kavramlar birbirleriyle baglantli olup degisme-
den sabit kalan ve ortadan kallmayan yani siivekli

idrak olunan seylerdir. Duyu edinimlerine, duyu, haz



ve isteklerine gelince bunlar herkes icin gelip gegici
ve herkesin ulagabilecegi nesnelerdir.” “Istegini ger-
ceklestiremeyen kimse mutsuz olur Gelip gecici sey-
leri arzulayan, edindigi ve sevdigi seylerin bu tiirden
olmasini isteyen kimse mutsuz, arzusu tam gergekle-
sen ise mutlu olur™6

Farabi ise oncelikle diisiince yetisini pratik ve teorik
olmak iizere iki yonlii kabul eder. Pratik akil, teorik
aklin hizmetgisidir ve onun amaglan dogrultusunda
hareket eder. Pratik akil mutluluga ulagtirmakla so-
rumludur.” Onun diisiincesinde dig diinyaya doniik
bilgilerimiz, duyusal, tahayyiili ve diisiinsel olmak
lizere ii¢ asamada olugur. Duyu organlanyla alinan
izlenimler ortak duyu, tahayyiil ve temyiz etme yeti-
leri aracihigyla soyutlanmalar: yapilarak akla ulagur.
Dolayisiyla aklin nesneler diinyasiyla direkt bir te-
mas! yoktur.?

Farabi’de akil, gesitli diizeyleriyle simflandirtims-
tir: 1. Akil heniiz akledilir suretlerle iliski igerisinde
degilken bu iliskiyi gergeklestirme kuvvesine sahip-
tir. Bu noktada maddi bir yatkinlik olan akil, bilkuv-
ve (kuvve halinde) veya heyfilani (maddi akil) ya da
miinfail (edilgin akil) adim alir. 2. Bundan sonra
akil, kuvve (potansiyel) halde bulunan akledilirleri
maddelerinden soyutlayarak kavrar ve bdylece hem
akledilirler hem de akil fiil haline geger. Bu ikinci
asamada akil, bilfiil akil (etkin akil) ismini alir. An-
cak burada akledilirler ile aklin ayn1 éze isaret ettik-
leri de goriilmektedir. 3. Daha sonra akil, ikinci asa-
mada eksik kalan akledilirlerin hepsini veya ¢ogunu
kavrayarak yeni bir seviyeye yiikselir. Bu noktada
akil biitiin akledilir suretleri kendi 6ziinde bilfiil akil
ve bilfiil akledilir olarak kavrar. Daha énce madde-
lerinden soyutlanarak kavranan akledilir suretler bu
Uglincli asamada maddelerinden ayn bilfiil akledilir-
ler olarak aklin objesi haline gelirler. Béylece, bilfi-
il akil, bilfiil akledilirler olmak bakimindan kendisi
igin suret haline gelen akledilirleri diisiindiigiinde,
daha dnce bilfiil akil iken artik miistefad akil (kaza-
mlmig akil) olur. Bu agamada aklin artik maddi ola-
na ihtiyac1 yoktur. Etkinligini kendi iizerinden ger-
ceklestirir duruma gelir. Zira bu asamada bilfiil akil
ile bilfiil akledilir bir ve aym olmustur. Bu onun fa-
al akilla iletigim kurmasin: saglar.?

Farabi’nin anlayisinda akallarin bir {ist diizeye gik-
masinda faal akil etkilidir. Faal akil, bilkuvve akli
bilfiil akil, bilkuvve akledilirleri de bilfiil akledilir
haline getiren ve insandaki akli gelismeye onayak

olan harici ontik-metafiziksel bir etkendir. Faal akil,
sudur teorisinde onuncu akil olarak akillar silsilesi-
nin en altinda yer alir. ilk ilkeyi ve onun altindakile-
ri stirekli akleder. Ondan ilk ilkeyi akletmesiyle natik
nefisler, ilk ilkenin altindakileri akletmesiyle ise su-
retler feyezan eder. Feleki nefisler de suretlerin kabul
sebeplerini hazirlayarak faal akla yardim ederler. Bu
nedenle faal akil Farabi tarafindan vahibu’s-suver
(suretleri bahseden) olarak da adlandinbr. Faal akil
mistefad akil tiiriinden bir akildir. O, maddedeki su-
retleri meydana gikarma giiciiyle baskasina etki ede-
rek maddelerdeki suretleri ortaya gikartir. Sonra o su-
retleri miistefad akil ortaya gikincaya kadar yavas ya-
vag ayrik akillara yaklagtinir. Iste miistefad akil diize-
yinde insanin cevheri olusur, bu da insan igin en yiik-
sek mutluluk noktasidir. Farabi’ye gore faal akil bu
ozelliklerinin yan sira mutlak manada etkin degildir.
O bazen etki ettigi seye tesadiif etmemekte, bazen de
disandan onun etkisini engelleyecek bir sey bulun-
makta veya her iki durum birlikte gergeklesmektedir.
Dolaystyla onda da bir eksiklik vardr, giinkii varlig
igin bir ilkeye muhtagtir.'0

Duyu organlariyla alinan izlenimler ortak duyu,
tahayyiil ve temyiz etme yetileri araciligryla

soyutlanmalarn yapilarak akla ulagir.

Firabi’de akli bilgi, heyilani, bilfiil ve miistefad
akil agamalarindan gegerek ortaya ¢iksa da miistefad
akil noktasma vardiginda bu bilginin gergek bilgi
olabilmesi igin yukarida 6zellikleri sayilan faal akil-
la irtibat kurmas: gereklidir.!! ittisal adi verilen bu
irtibat Farabi tarafindan 6zetle soyle anlatir: Bilkuv-
ve akil bilfiil aklmn, her ikisi yani miinfail akil miis-
tefid akhin, miistefad akil da faal aklin maddesi ola-
rak ele alimip hepsi birden tek bir seymis gibi deger-
lendirildiginde bu insan, faal aklin kendisiyle 6zdes-
lestigi (hall) insan olur. Bu durum insamn akil giicii-
niin teorik ve pratik kismunin her ikisinde, ardindan
da muhayyile giiciinde gergeklesirse bu insan artik
kendisine vahyolunan bir insandir ve Allah ona faal
akil aracibgiyla vahyeder. Yiice Allah’in faal akla
feyzettigi seyleri, faal akil o insanin miistefad akh
aracihiyla dnce edilgin akhina sonra da muhayyile
guctine feyzeder. Faal aklin edilgin aklina feyzettigi
seyler sayesinde o insan tam manasiyla bilge, filozof
ve akul sahibi olur; muhayyile giicline feyzettigi sey-
ler sayesinde ise ilahi lemi akleden varhgiyla, gele-
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cekte olacaklan bildiren bir nebi, tikel varliklarin o
andaki durumlan hakkinda bilgi veren bir haberci
haline gelir. Iste bu insan insanligin en tistiin merte-
besinde ve mutlulugun en yiiksek derecesindedir.
Onun nefsi faal akilla tam anlamiyla birlesmistir. 12

Férabi bu iletisimi ittisal, hulul, ittihad gibi terimler-
le ifade etse de en uygun terimi ittisal olarak goriir.
Buradaki ittisal/ittihad/hulul gergek manada bir ol-
ma veya birlesme degildir. Bu ittisal ile miistefad
akil, faal akilla bir yakinlik kurar, ona benzer bir du-
ruma gelir ve hatta maddesi ve konusu durumunda
bulunur ve dolayistyla Tannsallagir.!> insan akilinin
faal akalla bu ittisal noktas, insan varligmn en son
hedefi ve en son yetkinligidir ki bu da insanin elde
edebilecefi en yiice mutluluktur, 14

ibn Sina’nin miistefad akil yaninda ayrica

kudsi akli kabul etmesi Firibi’nin eksik kalan

peygamberlik anlayisinin eksiklik ve
stkintilarimi gidermesini saglamigtir.

Ibn Sina’ya gelince onun sisteminde de Tanr’yla
iletisim ve sonucunda ulasilan mutluluk Farabi’deki
durumdan pek farkli degildir. Ibn Sina’da insan ak-
linin teorik yonii bilkuvve, bilmeleke, bilfiil ve miis-
tefad akil olmak iizere dort asama katetmektedir.
Onun Farabi’den farki, bilkuvve ile bilfiil akil ara-
sinda yer alan bilmeleke akil asamasini kabul etme-
sidir. [bn Sina’ya gére de insan varliginin en yiiksek
kemal derecesi miistefad akil seviyesidir. Faal akil
da Fardbi’nin faal aklindan baska bir sey degildir.
Insan aklimn tiim agamalan kaydetme siirecinde fa-
al akil etkindir. Miistefad akil diizeyine gelen insan
akli, faal akilla ittisal eder. Faal akil ona hakiki bil-
ginin kazamlmig formlarini verir. Farabi’de oldugu
gibi Ibn Sina’da da miistefad aklin faal akildan kaza-

nimlan1 ayni degildir. Bazilarinda bu kazanimlar Oy-
le coktur ki, béylelerinin herhangi bir 6gretime ihti-
yaglari yoktur. Bunlar bn Sina’nin kudsi akil dedigi
ve ¢ok kimsede bulunmayan fitri bir giice sahiptirler.
Bu akla sahip olanlar orta terimi dogrudan kavrarlar
ve egitim ve Oretime ihtiyag duymazlar. ibn Si-
na’nin miistefad akil yaninda ayrica kudst akli kabul
etmesi Farabi’nin eksik kalan peygamberlik anlay1-
smnin eksiklik ve stkintilarimi gidermesini saglams-
tir.! Dolayistyla Farabi’nin peygamber ve hakim in-
san igin ortak kabul ettigi miistefad akil mertebesi,
Ibn Sina’da farkli iki akil olarak miistefid ve kutsi
akil olarak karsimiza ¢tkmaktadir.
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Ibn Sina’da faal akil, sudur nazariyesinde Tanr’dan
tasan akillar silsilesinin onuncusudur. Bu akil diger
akillardan farkh olarak bagli basina bir akil ve nefs
meydana getirme gliciine sahip degildir. Faal akilla
birlikte sudur ve zuhur bir deyisle insan ruhlarinmn
¢oklugunda dagilir. Bu akil ruhlarimiza sudur eder.
Ona doniis ve yonelis yetenegini kazanan ruhlarin
bilgisine, onun nurunun 1g1mas; ile bilgi idealar: ve-
ya suretleri yansir. Insan akh soyutlamada giiciinii
bu akildan alir. Faal akildan gelen tecelli, 1s1ma ve-
ya ilham bilgisinin olusmasinda etkendir. Dolayisiy-
la hem Férabi hem Ibn Sina’da faal akil, ayr ve in-
san aklinin diginda bir varliktir. Ve faal akil her iki-
sinde de Tanr’yla 6zdes degildir.!s Ibn Sina faal ak-
la ayalti varliklara suretlerini bahsettigi icin véhi-
bu’s-suver adim da vermektedir.'” [bn Sina’ya gore
miistefad akil diizeyine gelen akil sonunda faal akil
ile ittisalde bulunur. Iste bu ittisal gergek mutlulugun
elde edilmesinden baska bir sey degildir.'s

Endiiliiskii Ibn Bacce ise faal akilla ittisalin gergekle-
sebilmesi igin aklin gesitli agamalardan gegmesi ge-
rektigini, bundan sonra faal akilla ittisalin miimkiin
olabilecegini diisiinmektedir. Insamin goérevi tiimel
suretleri kavramaktir. Once cisimsel akledilir suretle-
ri sonra akilla his arasinda kararsiz nefs tasavvurlari-
m sonra da kendi zatini yani insani akli ve sonunda
da aynk feleklerin akillarim kavrar. Insan bu derece-
lerle yiikselmekle tikel duyulurlardan akil istiine ve
ilahi olana ulagir. Bu yiikselisinde insana yol gésterip
onu irsad eden felsefe ve faal aklin parlatug nurun
aydinhifinda tikellerin bilgisinden elde edilen tiimel
bilgidir. Bu tiimel veya sonsuzun bilgisi disindaki du-
yu ve tahayyiile dayal bilgiler aldaticidir. Dolayisiy-
la insan akli olgunlugunu rasyonel bilgiyle bulur. Ga-
yesi biitlin akledilirler oldugu i¢in rasyonel goriise
sahip olma en biiyiik mutluluktur. Bu nedenle insan
akhinin faal akilla ittisali en son kemaldir ve asil mut-
luluk da budur. Ibn Bacce’nin faal akli Farabi ve ibn
Sina’nin faal aklindan bagkas: degildir.!® Onun Zed-
biru’l-miitevahhid adh eseri, insam faal akilla ittisale
ileten bir seyahat rehberi gibidir. Faal akilla ittisali
hedef alan kisiler ona gore de “medinetu’l-fazila”y
(erdemli gehir) meydana getirebilir. Onun bu ideal
devletinde hekimlere ve hakimlere gerek yoktur; -
¢linkii insanlar birey olarak uygun sekilde beslenecek
ve birey olarak en iist kemale erigmis olacakur. Iste
bu insanlar “miitevahhid”lerdir. ibn Bacce’ye gore
insanin idrak ve eylemlerinin kaynaBy, ctkin nedeni,
harekete gegireni faal akildir. Faal akil ibn Bacce’de
ruhu’l-Kudiis olarak da ifade edilmigtir.2°



Ibn Bacce’nin gagdagi ibn Tufeyl de aklin gesitli
agamalardan gegerek faal akilla ittisali goriigiinii be-
nimsemistir.2! Faal akil ibn Tufeyl’in sembolik Hay
ibn Yakzan eserinde ayalt dleme suretleri veren bir
ayrik zat olarak betimlenir. ibn Tufeyl’e gére kendi-
sinden yukanida olan ayrik akillarin ne aynisi ne
gaynsi olan bu akil, dalgali bir suda goriilen glinegin
suretine benzer,22

Ibn Riisd’iin akilla ilgili gérislerini ise s0yle Ozetle-
mek miimkiindiir: Ona gére insamin akletme fiilinde
¢ husus dikkate alnmalidir: 1. Insanim dis diinya ile
baglantist hayali suretler iizerinden de olsa zorunlu-
dur. 2. Akletmede miifekkire ve hafiza giiclerinin ya-
ninda killi idrakten sorumlu heyiilani/bilkuvve akil
denen ilke s6z konusudur. Bu ilkenin bir tabiat mi,
ayrik manevi bir cevher mi, ya da her ikisi mi veya
biitiin insanlar igin ortak m1 ya da her insan i¢in ay-
ri ayri mi oldugu tartigmalidir. 3. Akletmede insanin
disinda ilahi manevi bir cevher olan ve akli, kuvve-
den fiile gikartan faal akil. Bu iig ilke ittisalin anla-
stimasinda 6nemlidir. Ayrica fbn Riisd’iin ittisal ile
ilgili risalesine, Aristo’nun De-Anima’sina ve fizig;-
nin kuvve fiil gibi iki temel kavramina dayali yorum
ve diiglincelerine bakildiginda ittisalin temeli olan
ii¢ akh kabul ettigi de ortaya gikmaktadir: 1. Heyii-
lani/bilkuvve akil: Fiil haline gegmemis kuvve ha-
lindeki akildir. 2. Faal akil: Heyiilani akli kuvveden
fiile gikaran veya makulleri kuvveden fiile gikaran,
cliz’ idrak ile killf idrak arasindaki kesin ayirim
saglayan ayrik ilahi bir cevherdir. 3. Bilmeleke akal:
Faal akil aracilifiyla kuvveden fiile gegen heyiila-
ni/bilkuvve aklin yetkinlesmig halidir,

Ibn Riisd’e gore kuvve halinde olan bir seyin fiile
¢ikmasi igin kendi cinsinden bir muharrikin olmasi
gereklidir. Iste kiilli idrak hususunda da dis diinyada-
ki suretler ve ciiz’f idrak gii¢lerindeki suretler muhar-
rik olmak igin yeterli degildir. Dolayisiyla insandaki
akletme fiilinin muharriki, kiilli idrak hareketini itti-
sal yoluyla baglatan ayrik ve ildhi bir cevher olmali-
dir ki o da faal akildur. Ibn Riigd kiilli bilgiye ulagma
yolu olarak gordiigii ittisalle ilgili olarak iki tiir yet-
kinlikten s6z eder: Birincisi natik nefsin yetkinligidir.
Bu siiregte ona ilk ilkeler faal akil tarafindan verilir
ve bdylece heytlani akil kuvveden fiile gegerek kiil-
Ii kavramlara ulagmaya baglar. Ancak bu noktada ha-
yali suretlerin etkinligi hala roliinii oynar. (Bu haliy-
le akil bilmeleke akil olmaktadir). ikinci yetkinlik ise
heydlani akhin nazari ¢aligmalar ve akil yiiriitmeleri
sonucunda ortaya gikar. Nazari bilimlerde yetkinle-

sen biri bu ikinci ittisalle faal akli ve bir anlamda ev-
renin tiim gergekligini idrak eder. ibn Riisd, idrak it-
tisali dedigi bu ikinci ittisalden sonra heyiilani aklin
kazanmis oldugu yetkinlik halini miistefad akil ola-
rak isimlendirmistir, ibn Riisd’iin ittisali sifilerin it-
tisalinden akil yiiriitme ve teorik ¢alismalar sart kog-
masi bakimindan farklilagir. Ona gore dinf riyazetler
bu ittisalde yeterli sart olmaktan ¢ok belki gerekli
sart olabilir. Ayrica o, Ibn Sina’nin faal akli vahibu’s-
suver olarak isimlendirmesine de karsidir. Zira fbn
Riigd ikinci ittisale ulasmada faal akil kadar hayali
suretlerin de etkinligini savunur. O, teorik bilgiye
ulagmada dig diinyadan kopmayan bir rasyonalite iz-
ler ve ittisali [bn Sina’min tersine agagidan yukariya
dogru kurgular.?? [bn Riisdiin eserlerinde ittisal, ger-
¢ek mutluluk, nihai saadet, son yetkinlik, nihai gaye,
ilahi kemal ve insani kemal olarak amilir 24

Islam filozoflarindan sonra burada mutasavviflar
temsilen Ibn Arabi’nin gériislerine deginmek yararls
olacaktir. Ciinkii onun filozoflarla paylastig1 bircok
konu bulunmaktadir:

Ibn Arabi’ye gore Allah mutlak varliktir, Geriye ka-
lanlar ise varliklarini O’ndan alirlar. Varlik agisindan
Allah ve disindakiler arasinda fark yoktur. Ama Al-
lah’mn varlifi zatinin aynm ve geregi iken digerlerinin
varhik ve mahiyetleri aym degildir. Ona gére Viicud
ezeli ve ebedi, mevcud ise hadistir.25 Ibn Arabi’de Al-
lah’mn zat, sifatlari, fiilleri ve mefuller, varligin mer-
tebelerini belirlemede temel unsurlardir. Allah’in zati
zat mertebesini, sifat ve fiilleri uluhet mertebesini,
mefuller ise uluhetin yani sifat ve fiillerin tecelli yeri
veya mazharlan yani var olanlan temsil eder.2¢6 O, Al-
lah’in zat makamn igin ahadiyyet, uluhet makami igin
de vahidiyyet kavramlarim kullanarak mutlak varhk-
taki bu ayirimlar: bir tiir tevhitle giderme girisiminde
bulunmustur. Ciinkii ona gbre zat ve sifat arasinda
esasinda bir farklilik yoktur. Zat bir iken sifatlar ¢ok
olabilir ancak bu durum zatin goklugunu gerektir-
mez.?’ Ibn Arabi’nin zat ve uluhet mertebesi ayrimi
Allah’1 bilme (marifetullah) ve dolayisiyla mutlak sa-
adete erisme hususunda dnemli bir noktadr,

Ibn Arabiye gére, Allah, zat itibariyle yani zat mer-

tebesinde higbir suretle kavranamaz ve yanina da
yaklagilamaz. Bu mertebe, beser zekasinin kavraya-
bilecedi her tiirlii sifat ve baglardan miinezzeh oldu-
gu icin bize tiimiiyle mechuldiir. Hakk’a bu anlamda
“enkeru’n-nekirdt” (meghullerin en meghulii) ve

“4ma” (dipsiz karanlik) adini verir. Ahadiyyet hali
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de denilen bu mertebede ebedi bir siireklilik ve sii-
kin 56z konusudur, en kiigiik bir hareketten dahi sz
edilemez.28 Ancak Allah’in bir gekilde taninmasi ge-
rekmektedir. O, salt bu halde bilinemezdir. Iste bu
mertebeden sonra Ibn Arabi Allah’in tecelli ettigi
ikinci mertebeye uluhet makami adwni verir. Bu mer-

tebede Hakk, isim ve sifatlar kabul eder, seylerle

iliski kurar ve kendisini kullarina tamitir. Zat ile
mevcutlar (mefuller) arasinda gegis alam olan bu
mertebede varliklar varlik kazanirlar. Allah’in bili-
nebilecek yoni, iste vahidiyyet mertebesi de denilen
bu uluhet mertebesidir.2? '

Uluhet mertebesi Ibn Arabi diisiincesinde 6nemli bir
konudur ve adeta “varlik”a denk gelmektedir. Ona
gore varlik, gercekte ne ma’dumdur ne mevcut, ne
kadimdir ne hadistir. Kadimle kadim, hadisle hadis-
tir. Zaman agisindan degil, mertebe agisindan za-
mandan 6ncedir. Iste bu varlik ibn Arabi’de “hakika-
tu’l-hakaik”tir. Hakikatu’l-hakaik ul@hiyetin batina,
uldhiyet onun zahiridir. O, misallerin misali, tim
varliklarin en st cinsi, her seyi kaplayan akl-1 evvel,
ma’kul ve ma’kul varlikta her seyi kaplayan varlik-
tir. Artmaz eksilemez, kiilliin bir pargas: degildir. Ta-
rif ve tanim kabul etmez. Egya kargisinda varliklarin
gogalmasiyla artarken kendisi artmayan ilk madde
veya heyuladir. Buna Allah veya alem denebilir ama
ne Allah’tir ne de dlem. Parganin biitlinden ¢iktig1 ve
zuhur ettigi gibi dlem de ondan gikmugtir. O, tiim
kevni hakikatleri kusatmis olmasina ragmen nefsin-
de tek hakikattir. O, Allah’in bilgisine en yakin olan
geydir. Allah’in onu bilmesi de zatindandr, ¢iinkii o
“akl-1 ilahi”dir; “ilm-i ilahi” diye de isimlendirilir.
Fakat u manadaki o, ilim, dlim ve malumdur veya
akil, akil ve ma’kuldur. O duyulur alemin ash olan
makul misal alemidir.3 Oyleyse hakikatu’l-hakaik,
bilkuvveye nispetle bilfiil gibi veya tecelli eden
Hak’tir. O, belli bir zamanda ve mekanda degil, ale-
min suretinde kendisiyle kendisinde tecelli etmistir.
Veya o biitiin ildhi hakikatleri toplayan ilahi akildir.
f1ahi akil zatn aymdir. Bu hakikatu’l-hakaik, harici
dlemde varlif1 olan ve kemallerini izhar eden seyler-
de tecelli eder. O nefsinde mutlak kemaldir. Bu ke-
malin, Alemde biitiin olarak zuhur edecegi yegine
varlik insan, yani “insan-1 kimil”dir. Ibn Arabi’ye
gore, insan-1 kdmil sadece dlemin varhigindaki illet
ve sebep degil ayni zamanda dlemin koruyucusu ve
nizamin devamim saglayandir.3!

Ibn Arabi, “Allah Adem’i kendi suretinde yaratt:”
hadisindeki surctin Allah’in suretini ifade cttigini
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soyler. Bu suret Allah’in zat sureti olmayacagina go-
re uluhet suretidir. Uluhet Allah’in isim ve sifatlari-
nin tecelli ettigi mertebe idi. Bu tecelli de ona gére
en kamil sekilde insan-1 kdmilde gergeklesir. Zira
mutlak anlamda varliklarin en kdmili Hak, Hakk’in
en kdmil mazhari ise kendi suretinde yarattig1 insan-
1 kdmildir. Dolayisiyla insan-1 kdmil ile uluhet 6rtiis-
mektedir.32 Insan-1 kamil, ilk taayyiinle beliren zat
olup ismi azam olarak da anilir. Ya da o Hz. Muham-
med’in tarihi sahsiyeti diginda, Hz. Adem su ile ¢a-
mur arasinda ‘iken peygamber olan Hz. Muham-
med’dir. Bu itibarla o, varliklarin §zii, biitiin mahld-
katin ash ve dlemin baglangicidir. Buradaki insan-1
kamile tikel insandan ok, kelime (logos) demek da-
ha dogru olur. Zira Ibn Arabi’de kelime gok farkhi
isimlerle belirtilmistir. Saf metafizik agidan Ploti-
nus’un anladi gibi “akl-1 evvel” (ilk akil) ve Sto-
acilarn anladigx gibi “kiilli akil”la esit anlamda kul-
lanmigtir.33 Bu itibarla insan-1 kdmil, Tales, Herak-
leitos ve Sokrates’in “Daioman”u, Zerdislik’iin
“Faravsi”, “Daena” ve “Xvaranah”i, Maniheizmin
“Peracletos inanci”na karsilik gelir.3* Ayrica o, Hi-
ristiyanliktaki Isa Mesih’e de benzemektedir. isa’nin
Allah’in kelimesi olarak kabul edilmesi bunun bir
gostergesidir. [bn Arabi, insan-1 kamile, tasavvufi
agidan ise “hakikatu’l-muhammediye”, “ruhu’l-ha-
tem”, “kutub” gibi isimler vermistir. Fakat en kdmil
manada alemle iligkisi agisindan “hakikatu’l-haka-
ik ismini verir. Tiim bunlar Ibn Arabi’nin kelime,
insan-1 kdmil veya uluhet mertebesi anlayisinda Is-
kenderiyeli Yeni-Eflatuncular, Yahudi ve Hiristiyan
ilahiyatgilar1 ve Hermetizm’in etkisi oldugunu agik-
¢a gostermektedir.3s Sonugta Ibn Arabi’de insan-1
kamil, uluhet, faal akil, kutsal ruh, Cebrail, hakika-
tu’l-muhammediye, refik-i ala, veled-i kalp... tim
bunlar eg anlamh olmaktadir. Kamil tabiat da deni-
len bu metafiziksel varlik, birgok Islam diisiiniirii ta-
rafindan adeta ruhani bir zat, tiimel bir varlik, bir tiir
evren ruhu gibi degerlendirilmigtir. Bu tabiat, bir ta-
nedir ve biitiin insanlan idare eder, korur, ilim ve
marifet verir. O, bedenin iginde ve disindadur. Siihre-
verdi el-Maktil (6.1191), Fahrettin er-Razi (6.1209),
Taftazani (6.1322), kdmil tabiati ¢ok sayida goren
Ebu’l-Berakat el-Bagdadi (6.1164) gibi diisiiniirler
hep insan-1 kdmili bu sekilde kabul etmistir.3¢

Biitiin bunlarin yaninda [bn Arabi’nin insan-1 kémil
ile ilgili yukanida belirttigimiz diigiincelerini dikkatle
ayirt etmemiz gerekir. Zira insan-1 kdmil onun diigiin-

cesinde hem akh kiilli, “hakikatu’l-hakaik™ veya



“akl-1 evvel” diye isimlendirdigi ruhtur ki bu ruh ile-
min yaratihigi, korunmas: ve idaresinin kaynagidir;
hem de bu aklin tam olarak tecelli ettigi suretlerdir.
ibn Arabi bunu da insan-1 kamil olarak isimlendirir.
Dolayisiyla Ibn Arabi, alemin koruyucusu ve idare
edicisidir anlaminda insan-1 kamilden s6z ederken iki
anlam ortaya ¢ikmustir. Birincisi bizzat kiilli akildir.
Fakat o, kiilli akli insan-1 kdmil olarak isimlendirme-
den 6nce insan-1 kamilin onun harici sureti oldugunu
belirtir. Ikinci anlamda ise Ibn Arabi, alemin koruyu-
cusu ve idare edicisiyle kesif halinde Hak’la zati bir-
ligi gerceklestirmis insan-1 kdmili kast eder.3” Dola-
yistyla insan-1 kamil iki anlam tagimaktadir. Onun bir
anlami ruh, logos, kelime, akl-1 kiilli, akl-1 evvel, ha-
kikatu’l-muhammediye, hakikatu’l-hakaik veya filo-
zoflarin faal akli iken, diger anlamu fiil halindeki ka-
mil insandir. Birinci anlamiyla insani kamil (ve esan-
lamhlar1) su fonksiyonlara sahiptir: 1. [Kelime], bii-
tiin nebi ve velilere yardim eden Ruh olmas: itibariy-
le tasavvufi veya tasavvuf disi her gesit batini ilmin
kaynagidir. Allah’in bu bilgiyi bahsettigi kisilerin
kalplerinde ilahf ilmin nurlari bu ruh vasitasiyla pa-
nildar. Bu ruh biitiin aleme yayilan natik veya ruhi
kuvvettir. Her sifi kalbinin derinliklerinde ona bakar
ve onu arastirir. Salikin mesakkati ve zorlu uzun yol-
culugundaki gayesi, bu ruhla zati birligini gercekles-
tirmektir. [ste bu, yakinligin ve kavusmanin ta kendi-
sidir. Gergek saadet ve en biiyiikk nimet bundadr. 2.
[Hakikatu’l-mubhammediye], hakikatu’l-hakikatin
aymsi olmas agisindan 4lemin illeti ve yaratiliginin
sebebidir. 3. [Hakikatu’l-muhammediye] dlemi mu-
hafaza ve himaye eden ruhtur. Dolayisiyla Tanr1’y1
bilme ve ona ulagmada, iletisime gegmeyi saglayan
da kendisiyle iletigime gegilen de insan-1 kAmilin bi-
rinci anlarmdir. Sahsiyet olarak insani kdmil ise bu
tiimel insan-1 kdmil aracilifiyla ve onu bilerek Tan-
1’y1 bilir ve onunla iletigim saglar.3s

Ion Arabi’de Tann’y: bilmede niizul ve mirag, iki
Onemli kavramdir. Allah kul ile miinasebet kurarken
ya da kulun kendisini bilmesini dilerken ona dogru
iner (niizul), Allah’1n kula kendisini agtig1 diizey ulu-
het diizeyidir. Kul da onu bilmesi igin bulundugu yer-
den ulvi dleme dogru yiikselmesi (mirag) gerekir. Bu
miragta yani Allah’1 bilmede bilginin nazari ve kesfi
olmak iizere iki boyutu vardir. ibn Arabi, Tanri’nin
uluhet diizeyinde nazarf olarak bilinmesini kamil bir
diizeyde kabul etmese de taklidi bir bilgiye yeg tutar.
Ona gore akil, Allah hakkinda baz bilgiler verir. Al-
lah’in varhfim, varliklarin ona muhtag oldugunu,

onun birligini birtakim delillere bilebilir; ancak bu
yeterli degildir. Zira akli bilgilerin yine akilcilar tara-
findan elestiriye tabi tutuldugu ve eksikliklerinin or-
taya ¢ikarildigy goriilmektedir.39 Oyleyse Tanri’min
uluhet diizeyinde bilinmesi Ibn Arabi’ye gore ancak
kesfle miimkiin olmaktadir. Bu nedenle Tanri’y: kisi
nefsinde bulabilir. Kendini bilen rabbini bilir. insan,
alemi kendinde miindemigtir. Ibn Arabi’ye gore seri-
atin verdigi bilgi de uluhet bilgisidir ve bunu kamil
diizeyde verir.#° Dolayisiyla ibn Arabi’de uluhet ma-
kamunun bir tiir sureti olan hakikatul hakaik ya da
hangi isimle s6ylenirse sdylensin, genel anlamda éle-
me yayilmis bir gii¢ olmanin yaninda 6zel manada
bilginin gergeklesmesinde etkili bir giig, insan bilgisi
ve her seyden onemlisi hakikatin (smnirh da olsa )
kaynagidir. Hakikati ve mutlulugu arayanim bu giicle
zati birligini gergeklestirmesi gerekir. Boylece es-sa-
adetu’l-kusva gergeklesecektir.

ilahi akail zatin aymidir. Bu hakikatu’l-hakaik,

harici dlemde varhig: olan ve kemallerini
izhar eden seylerde tecelli eder.
O nefsinde mutlak kemaldir.

Sonug¢ ve. Degerlendirme

Filozoflarin ve fbn Arabi’nin goriiglerine baktgi-
mizda su degerlendirmelerde bulunabiliriz: 1. Islam
filozoflan aklin gesitli asamalarimi (Bilkuvve akil,
bilfiil akil, bilmeleke akil, miistefad akil) kabul et-
mislerdir. Bilgiyi elde etmede akh esas almiglardr.
Duyularla elde edilen verileri anlaml hale getiren,
onu isleyen, kavramlar olusturan ve sonunda bilgi
iireten akildur. 2. Islam filozoflan faal akil ad: altin-
da metafiziksel bir dis etkin gii¢ kabul etmislerdir.
Aklin bilgi liretme igleminde, iireterek belli bir diize-
ye ¢ikardifn bilgiyi test etmede ve gergek bilgiyi ya
da hakikati elde etmede bu akh etken ve kaynak ola-
rak gormiiglerdir. Kindi ve fbn Riisd faal akli sadece
metafiziksel, diger filozoflar ise ontik-metafiziksel
bir gii¢ olarak diisiinmiiglerdir. Ibn Arabi’de ise faal
akil, Tanri’nin bilinebilir mertebesinin (uluhet mer-
tebesi) bir tiir sireti olarak karsimiza gikmaktadir,
Férabi ve Ibn Sina’nin vahibu’s-suver adini vererek
islamilestirdikleri faal akil, Ibn Arabi’de daha sis-
temli bir bigimde tasavvufi-Islami bir ¢ehreye bii-
riinmekte ve insan-1 kamil, hakikatu’l-hakaik, haki-
katu’l-muhammediye vs. gibi birgok isimle éniimii-
ze ¢ikmaktadir. 3. Islam filozoflar1 aklin tirettigi bil-
ginin test edilmesinin ve hakikatin elde edilmesinin
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ancak faal akilla ittisal ile gergeklesecegini ileri siir-
mislerdir. Faal akln Gtesine gitmeyi ise ya diisiin-
memisler ya gerekli gdrmemisler ya da imkan dahi-

linde kabul etmemislerdir. Ayni durum ibn Arabi’de

de goriilmektedir. O zaten Tanrr’yla ilgili bilebilece-
gimiz bilgiyi sadece uluhet diizeyiyle siirlamis ve
insan igin hakikatin burada oldugunu sOylemistir,
Bundan otesi olan zat hakkinda ise herhangi bir ge-
yin bilinemeyecegini agik¢a ifade etmigtir. 4. islim
filozoflart gergek mutlulugun faal akilla ittisal sonu-
cunda gergeklestigini diigiinmiislerdir. fbn Arabi’de
de aymni ittisal vardir ama sadece ittisal edilenin ad
degismistir. 5. Islam filozoflarinun, ittisali faal akilla
sirlandirmalarinda Peygamber’in Cebrail’den va-
hiy almast 6mek tegkil etmigtir.

ibn Arabide Tanri’yr bilmede niizul ve mirac,
iki nemli kavramdir. Allah kul ile miinasebet
kurarken ya da kulun kendisini bilmesini
dilerken ona dogru iner (niizul), Allah’in kula
kendisini actig: diizey uluhet diizeyidir.

Tim bunlara bakildiginda gerek filozoflarin gerekse
Ibn Arabi’nin -admna ne denirse densin- bilgiyi tiret-
me, test etme ve hakikati bulma arayislan yani Tan-
r’yla iliski ve iletisimde bulunmanin nihai varig
noktast olarak gosterdikleri adres, Tanri’dan bagka-
sidir. Bu da Ibn Arabi’de Tanri’nin zatindan sonraki
ikinci mertebe, filozoflarda ise onuncu akil denen,
aynk akillann en sonuncusu ve onlarin seviyesine
bile ¢ikamayan faal akildir. Tanr’nin disindaki bir
aract varlikla ittisal sonucunda hakikatin elde edile-
- cegini diislinen ve her defasinda akli bilgide esas ka-
bul eden yukarida siraladifimiz gogu rasyonalist fi-
lozofun, hakikati faal akilla bir sigramayla iletisime
gegmekte aramalarinda sezgici bir ¢izgiye kaydikla-
n da ayrica goriilmektedir. Bu durum onlar tarafin-
dan izaha muhtag iken ibn Arabi’de bunun bir sorun
olusturmadig: ortadadir; zira o kesfi esas almistir.
Bilginin kaynag: ve elde edilisi ile ilgili bu yakla-
simlar filozoflarin agkin Tanri anlayigin: gii¢lendirir-
ken, Ibn Arabi’nin igkin yénii agir basan Tanri anla-
yisiyla geliskiler dogurmaktadir. Diger dikkat geken
bir husus sézkonusu ittisalin hem ibn Arabi hem de
filozoflar tarafindan es-saadetu’l-kusva olarak belir-
tilmesidir. Bu yaklasim, Tanri’yla eksik bir iletigi-
min, mutlak bir sonug dogurdugu anlamina gelmek-
tedir ki, bu, kabul edilemez bir durumdur. Ayrica
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Tanr’yla olan bu eksik iligkinin tevhid dini olan fs-
ldm’la nasil uzlastirilacag: da bir baska sorundur. [s-
1am’1n temel kaynag: olan Kur’an’da Tanri’nin kul-
lara yakinlig1, onunla aracisiz iletisime gegme imka-
m ve talebinin agikca ve 1srarla vurgusu ortada iken,
diisiiniirlerimizin felsefi birikimi islamilegtirme kay-
gilan da varken, ittisal gibi aracili bir yoruma gitme-
leri gergekten izah isteyen bir durumdur. Hele ibn
Arabi gibi vahdet-i viicudgu birinin vahdette aracila-
ra nasil yer buldugu bir soru isaretidir. Aslinda vah-
detle izah1 miimkiin olan aracisiz iletigimin [bn Ara-
bi’de Tanr’’min mutlaklik ve tenzihligiyle ortadan
kaldinldig: goriilmektedir. Halbuki vahdette aradaki
mesafeler kalkmalidir. Ote yandan filozoflarda bile
bdyle bir araciya ihtiyag duyulmamalidir. Zira vah-
det-i viicud’un daha ileri ve ug bir sekli olan vahdet-
i mutlaka anlayisinin dnciisii sayilan Ibn Seb’in¢!
(6.1270) bu konuda filozoflara bir agilim sunmustur:

ibn Seb’in, filozoflarin akil anlayisindan hareket ede-
rek onlarin da akl hem bilgi araci hem de ilahi bir
sey kabul ettiklerini, nitekim “Allah 'in ilk yarattigi
akildir” hadisini ¢ikis noktasi yaparak bunu goster-
diklerini belirtmistir. Ibn Seb’in, ittisalin imkanm is-
te aklin bu yoniiyle sabit gérmiigtiir. O, buraya kadar
filozoflarla ayn ilke ve siireci kabul etmis, bu nokta-
dan sonra su ¢arpici ifadeyi kullanmustir: Akhn ilGhi
olamin mahlitku olmasi, aslinda aracisiz ve direkt bir
sekilde onunla ittisal etmeyi gerceklestirmelidir. Ibn
Seb’in, filozoflarin bunu fark edemedigini, ittisali
akillar silsilesinin onuncusu olan faal akilla gergek-
lestirdiklerini, bunun da Allah ile ittisal olmadigim
belirtmigtir. flahi olmayanda biten bu ittisalle elde
edilen bilginin ve mutlulugun gercek mutluluk olma-
difini, bunun kendi gbriisii olan muhakkik-séfilerin
vahdet anlayisindan gok agagida bulundugunu séyle-
mistir.*? Ibn Seb’in bu yorumuyla, filozoflarin anla-
yisinda bile ashnda aractya ihtiyag olmadigim gos-
termektedir. Durum filozoflarda bdyleyken vahdette
aracilardan s6z etmek, ona gore, tamamen bir yanlis-
tir. Zira aracilar kabul etmek Tann’yla dogrudan ile-
tisimin olamayacagin ve dolayisiyla en yiiksek mut-
lulugun elde edilemeyecegini gostermektedir.

Burada elestirdigimiz ve ilk bakista Isldim’in tevhid
anlayisiyla gelisir goziiken bu aracili iletisim elbette
diigliniirlerimiz tarafindan da bilinmektedir. O za-
man onlar neden béyle bir yaklagimi kabul etmisler-
dir. Bununla ilgili su ihtimaller ileri siiriilebilir: 1.
Filozoflar farkina varmadan bdyle bir yorumda bu-
lunmuglardir. Béyle bir ihtimalin inandirici olmadi-



g1 kesindir. 2. Faal akilla iletisime gegmenin Tan-
r’yla iletisime gegmek olabilecegi ve bu nedenle
Tann’yla dogrudan iletisime gegmeye gerek olmadi-
g1. Bu da bilerek ktiiyii iyeye tercih etmek olaca-
gindan kabul edilemez. 3. Tanr’yla iletigimin ancak
bir araciyla miimkiin olabilecegi diisiincesi, Bunun
temeli Peygamber-Cebrail iliskisine dayali olsa ge-
rektir. Fakat kutsal metinlerden Peygamber’in Al-
lah’la aracisiz iletisimde bulundugu da anlagilabilir,
Kald: ki, sadece Cebrail aracilifiyla bir iletigim ka-
bul edilse de vahiy almanin veya hakikati elde etme-
nin en yiiksek mutlulugu kazandiracag) zorunlulugu
yoktur. Zira elimizde hakikat olarak gériilen Kur’an
bulunmakta ancak onu her bilen mutlu olamamakta-
dur. Diyelim ki, Tanr’yla degil de araciyla gercekle-
sen bir iletisim, mutlulugu saglayacak olsa da buna
en yice mutluluk demek yerine bu diinyada imkan
dahilindeki en yiice mutluluk demek ve asil mutlulu-
gu ahirete veya baska bir ihtimale birakmak daha
dogru olmaz m1?

Tiim bu ¢ikmazlarla birlikte, diisiiniirlerimizin Tan-
r’yla iletisim konusunu girift, aracih, ciddi bir ¢aba
gerektiren rasyonel ve sezgisel bir siire¢ olarak onii-
miize koyduklarim gérmekteyiz. Kolay olmayan bu
sreg, sonugta az sayidaki bilge insan i¢in s6z konu-
su olmaktadir. Bu da insan Tann iliskisinin ve sonu-
cu olan mutlulugun kapsaminm daraltmakta ve iglevi-
ni azaltmaktadr.
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