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Ozet

Bu makale, Farabi ve Ibn Sina’min vahiy ile ilgili gériislerinin
tasviri ve tahlilini amaglamaktadir. Bu baglamda daha cok,
nebinin sahip oldugu yetiler incelenecek, bu konunun bir parcast
olan din ele ainmayacaktir. Her iki diistiniire gére vahiy, din ve
felsefenin ortak bir konusudur. Onlarnin vahiy hakkindaki
diistincelerini, bilgi ve siyasetle ilgili yazularnnda bulabiliriz.
Farabi ve Ibn Sina’nin vahiy teorisi, Faal Akil, rasyonel nefs ve
muhayyile gticti cercevesinde dile gelir ve vahiy, bu ti¢ glictin
ortaklasa calismast sonucu agiga ¢ikan bir bilgi tirtidiir.

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- Farabi’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-Ntubuivvet, Faal Akil, Rasyonel
Nefs, Muhayyile Giict.

Key Words: Revelation, Prophet-Prophethood, Active Intellect,
Rational Soul, Faculty of Imagination.

Bu calisma, Farabi ve Ibn Sina’nin vahiyle ilgili gértslerinin,
Oncelikli olarak tespiti ve tahlilini icermektedir. Bu baglamda daha
cok nebinin sahip oldugu ruhsal yetiler, bunlarin mahiyeti ve isleyisi
ile nebinin bilgilenme sUreci incelenmekte olup, bu konunun bir
parcasi olan din ele alinmayacaktir.

Hem Farabi, hem de Ibn Sina felsefesinde vahiy incelemesi,
felsefe ile dinin bir ve ayni hakikati farkli bir ydntem ve tslupla dile
getirdigi tezinin bir aciklamasidir. Vahiy konusu Farabi'de,
felsefesinin zorunlu bir sonucu olarak hem epistemolojisinde hem de
siyaset felsefesinde ele alinirken; Ibn Sina’da hem felsefesinin
zorunlu bir sonucu olarak, hem de nubuvvetin inkarina yonelik
tezlere karsi bir savunma olarak ele alinip incelenmektedir.

Farabi ve Ibn Sina’nin vahiy 6gretisinin ti¢ temel unsuru Faal
Akil, insani nefs ve muhayyile yetisidir. Bu ti¢c unsurun birbirleriyle
olan iliskisi, gerek nebinin sahip oldugu bilginin, gerekse de onlarin
topluma yonelik gorevlerinin mahiyetini belirlemektedir. Biz de
éncelikle bu tic ilkenin Farabi ve ibn Sina’nin felsefesinde ne anlama
geldigini konumuz cercevesine ele alip, sonra da vahyin kavramsal
boyutu tizeride duracagiz.

Farabi ve Ibn Sina’nin metafiziginde oldukca énemli bir yere
sahip olan Faal Akil, Tanri’min kendini distinmesi sonucu sudur
eden bagimsiz akillarin sonuncusudur. Gok cisimleri ile birlikte, ay
alt1 diinyasindaki olusu bu akil belirlemektedir. O, yerytzi diinya-
sinda maddeye suretleri vererek (vahibu’s-suver) cisimlerin varhiga
gelisine ve dustnen nefsi aydinlatarak yetkinlesmesine neden
olmaktadir!. Burada konumuz acisindan o6nemli olan Faal Aklin
kozmolojik yéntinden cok epistemolojik tarafidir. Bir baska ifadeyle
tanrisal olanin insani olanla bulusma noktasinda yer alan bu kozmik

1 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, (Ceviri, Mehmet Aydin-Abdulkadir Sener-
M.Rami Ayas), Kulttr Bakanhg Yaymlar Istanbul 1980, s. 24 vd.; Ibn Sina,
es-Sifa, Illahiyat I, nsr. C. Anawati-Said Zayed, Kahire 1960, s. 210 vd.
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ilkenin, insani nefsi nasil aydinlattigidir. Zaten her iki filozofun vahiy
Ogretisi de, boyle bir aydinlanmanin sonucu aciga cikan 06zel bir
durumdur.

Farabi tarafindan “ruhul-emin ve ruhul-kuds”?, Ibn Sina
tarafindan  “korunmus levha (levh-i mahfuz)”3, “ruhu’l-kuds™,
“nakseden kalem”S, “ates” olarak adlandirilan Faal Aklin, “faal” ve
“akil” olmak gibi iki 6zelligi dikkat cekmektedir. Buna goére o, “akil”
olarak madde ve maddesel o6zelliklerden tamamen ayri, soyut bir
cevherdir. “Faal” olmasi1 yontyle ise, maddesel akilla girdigi iliski
sonucu onu bilfiil duruma c¢ikaran akildir?. Asagida ele alacagimiz
gibi insani nefsin bUtlin gelisim asamalarinda Faal Aklin bir sart
olarak konulmasi, bu aklin kendi yapisi, bizzat insani nefsin kendisi
ve de bu nefsin elde ederek yetkinlestigi distintlurlerin nitelikleridir.
Farabi ve Ibn Sina felsefesinin 6zi1, insanin Faal Aklin kilavuz-
lugunda hakikate nasil ulasacaginin ve gercek mutlulugu ne sekilde
elde edeceginin tesbitinden ibarettir. Bu noktada, hem “soyut akli
bilgilerin ilkelerine”® hem de “tikellerin tamamina ttimel bir sekilde
sahip olan” Faal Akla dusen is, “distinen canliy1 gértip gézetmek ve
insan i¢in gerekli olan yetkinlik derecelerinin en yliksegine yani ytlice
mutluluga (es-sa’adetiil-kusva) ulastirmaktir’0. Ozii diustnulir
formlardan ibaret olan bu akil, insanin yetkinligi anlamina gelen
entellekttiel gelisimi, kendisinde bulunan dustnutlurleri, pasif
konumda bulunan insan aklina bir sekilde aktararak gerceklestirir.
Cunku ister Faal Akil isterse insan agisindan olsun “harici nedenden
etkilenen bir sey, o nedende bulunanin araciligiyla etkilenir. Ya da

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

3 Ibn Sina, el-Keramdt ve’l-Mu’cizat ve’l-Edcib, 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, llahiyat II, nsr. Muhammed Yusuf Musa-Stileyman Diinya-
Said Zayed, Kahire 1960, s. 442.

5 Ibn Sina, Risaletii*-l Arsiyye, nsr. Seyyid Zeynelabidin Musevi, Mecmu’ Resail,
Haydarabad h. 1354, s. 12.

6 Ibn Sina, el-Isardt ve’t-Tenbihdt II, nsr. Stileyman Diinya, Beyrut 1992, s. 392

7 Farabi, Ideal Devlet (el-Medinetii’l-Fazila), (Ceviri, Ahmet Arslan), Vadi
Yayinlari, 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, Ishatii’n- Niibiivvat fi Te’vili Rumuzihim ve Emsalihim, nsr. Michael
Marmura, Beyrut 1968 , s. 44. (Ceviri, “Niibtivvetin Ispati ve ‘Nebilerin’ Sembol
ve Benzetmelerinin Yorumu Uzerine”, Huseyin Aydin-Enver Uysal-Hidayet
Peker. U.U Ilahiyat Faktiltesi Dergisi, Say1 7, Cilt 7, Bursa 1995. Bu eser
bundan sonra Niibtivvdt olarak belirtilecektir).

10 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 2.
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her etkilenen, kendisini etkileyen nedende bulunanin benzeri
araciligiyla etkiyi kabul edenden etkilenir”!!.

Farabi ve Ibn Sina’ya gére insan, organik varlik tabakasinin en
Ust seviyesini teskil eder ve diger canlilardan sahip oldugu diistinme
glcuyle ayrilir. Bir imkanlar varligl olan insanin entelekttiel gelisimi
de ancak bu imkanlar lizerinden agiga c¢ikabilir. Dolayisiyla insani
diger canlilardan ayiran ve onun bir insan olarak belirmesinin
nedeni olan distnme glcl, varliginin baslangicinda, diastnutliar
formlar1 kabul edecek yatkinliktan baska bir sey degildir. Her iki
filozof da dtisinme gliclint akil olarak adlandirmakta ve nazari
(teorik) ve ameli (pratik) olarak ikiye ayrildigini belirtmektedirler.
Nazari akil, insanin kendisiyle bilgiyi olusturdugu gtic iken, ameli
akil sanatlar ve pratik birtakim islerle ilgilidir!2. Ancak konumuz
acisinda 6nemli olan teorik akildir.

“Bazen dusunen (natik) nefs, kutsal nefs, ilahi sir; bazen de
gercek kalp, zihin (nuhiyy), cevher-asil (ltibb)... olarak isimlendirilen
ve cocuk-yetiskin, deli-akilli, hasta-saglikli insan tUrtintn butdn
bireylerinde mevcut olan”!3 teorik aklin, distnultr suretler karsi-
sindaki konumu, onun derecelerini ortaya koymaktadir. O, varliginin
baslangicinda dustnuliur suretleri kabul edici bir yatkinliktir. Teorik
aklin bu derecesi maddesel (bilkuvve-heyulani) akil olarak adlan-
dirilir. Bu durumdaki insan cesitli bilme imkanlariyla donatilmis
olmasina ragmen, bu imkanlarin hi¢ birisi hentiz eyleme déntisme-
mistir. Ayrica sahip olunan bilme imkanlarini harekete gecirecek
kavram ve 6énerme tlirtinden bilgilerin varligindan da s6z edilemez!4.

Maddesel aklin bilfiil duruma yukselmesi, kendisinde ilk
dustnulirlerin (el-ma’kalatti’-tla) olusmasiyla gerceklesir. Bu akil
o6ztinde bilfiil olmadigr icin, kendisini bilkuvve durumdan bilfiil
duruma yukseltemez. Dolayisiyla kuvve halindeki aklin, bilfiil hale
gelmesi icin bir baska nedene ihtiya¢ vardir. “Ctnkd gtic halinde
bulunan her bir sey, etkin bir duruma ancak etkin olan bir baska
neden tarafindan cikartilabilir”!5. iste bu harici neden Faal Akildir.
O, kendisinde bulunan dustnulir formlari maddesel akla vererek
onu bilfiil kilar. Burada Faal Aklin, kuvve halindeki akla verdigi

11 ibn Sina, Risale fi'lIsk, 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, s.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,
Ahvalti’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, nsr. Muhyiddin Sabri Kurdi, Kahire 1938, s. 165; el-
Isarat ve’t-Tenbihat II, s. 389; Risale fi'l-Kelam ala’n-Nefsi’n-Ndtika, s. 195.

15 Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208; en-Necat, s. 193.
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bilgiler, ilk dusutnutlilerdirlé. Bu ilk bilgilerin elde edilmesinde
insanin hicbir bilissel gayreti s6z konusu degildir. Onlar, uygun
yatkinlikta ve yaratilista olan insana ilahi ilham yoluyla yani Faal
Aklin feyezani sonucu ulasirlar. Farabi, butin insanlarin bu ilk
dustnulurleri elde edemeyecegini séylemektedir. Ona gore “her insan
bu ilk duistintlirleri alma yatkinliginda yaratilmamistir; ctinkd, her
insan yaratilisi geregi, esit olmayan gucler ve farkli hazirliklara
sahiptir. Insanlardan bazilari, yaratilislan geregi, ilk
dustnuliarlerden hicbirini almaya yatkin degildir. Bazilari da -
sozgelisi deliler- onlar1 olduklarindan baska ttrli kabul ederler.
Bazilari ise onlari, nasil iseler dylece kabul ederler”17. Kald: ki, hem
maddesel aklin, hem de ilk dustunulirlerin yapisi geregi, insan
bunlar1 kendi bilgisel imkan ve donanimlariyla elde edemez18.

Maddesel akil, kendisiyle ikinci distnutltrlerin kazanmildig ilk
distnulurleri elde edince, bilfiil akil dizeyine ytkselmis olur.
Burada Farabi ve Ibn Sina arasina bir fark vardir. Farabi, ilk
distnulirlerin elde edilmesiyle teorik aklin, bilkuvve diizeyden bilfiil
akil diizeyine ytlikseldigini ifade ederken!?, ibn Sina ‘meleke halindeki
akil’ diizeyine ytkseldigini belirtir20.

16 Farabi, Ideal Deviet, s. 89 vd.; es-Siyasetiil-Medeniyye, s. 40; Ibn Sina, es-
Sifa, Nefs, s. 208-209; en-Necat, s. 193. Farabi ve Ibn Sina’nin bilgi
anlayisinda ilk dtstntltrler (el-ma’kalattil-ula), insanin duyu ve deneyle
elde edemedigi, kendilerine dogustan (fitri-garizi) sahip oldugu “buttin
parcadan buyuktur”, “bir sey ayni anda iki farkli yerde bulunamaz” tirtinden
bilgilerdir. Bunlar ayni zamanda aklin acik-secik ilk bilgileri olarak
isimlendirilir. ikinci diistiniltrler (el-ma’ktlatii’s-saniye) ise, insanin birinci
dustnuliurlerden sonra kendi cabalariyla elde ettigi, bilimlere ait diger bilgileri
igerir.

17 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 40-41.

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
dustnulirlerin insan tarafindan olusturulamayacag: ile ilgili olarak soyle
demektedir: “Cevheri akli (teorik akil) cocuklarda dustnultir suretlerden
tamamen yoksun olarak buluruz. Daha sonra herhangi bir distinme (reviyye)
ve Ogrenim s6z konusu olmaksizin agik-secik dtstnulirleri orada buluruz.
Bu dustnuliur suretler ya duyu ve tecrtibe veya ilahi feyz sonucu orada
meydana gelmislerdir. Ancak bu dustntlir suretlerin orada tecrtibe sonucu
meydana gelmeleri mtimkin degildir. Ctinkd idrak ettigin bir hikme aykin
bir seyin varligina inanmazsin. Bunun ic¢in tecriibe zorunlu bir htiktim ifade
etmez...Ayn1 sekilde duyusal idrakle nesneler hakkinda verecegimiz
huktmlerin tamami, idrak ettigimiz ve etmedigimiz bUutlin nesneler igin
gecerli olamaz. Zira idrak etmedigimiz bir sey, idrak ettigimize aykiri olabilir.
(Mesela) bizim ‘buttin parcadan buytktir’ tasavvurumuz, her bir parcayi ve
her bir blitint idrak etmemiz sonucu olusmus bir tasavvur degildir’. ibn
Sina, Mebhas ani’l-Kuva’l-Nefsaniyyeti, s. 176.

19 Farabi, Ideal Deviet, s. 89.

20 Tbn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 39; en-Necat, s. 165.
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Ibn Sina’ya gore teorik akil “diistintiliirlerden, kendileriyle
ikinci dustnultrlere  (el-ma’ktlatti’s-saniye) ulasilan  birinci
dustnuliarlerin maddesel glicte meydana gelmesiyle mimkin gic
durumuna yukselir’2l. Bu glice oranla da bu derece ‘meleke
halindeki akil’ olarak adlandirilmaktadir. Ibn Sina’nin meleke
halindeki akail ile ilgili gortisleri, onun vahiy teorisi acisindan oldukca
onemlidir. Asagida da ifade edecegimiz gibi, bu akli seviyedeki
bilginin mabhiyeti ile vahyin mahiyeti bir noktada bulusmaktadir. O
da, kisaca, bu duzeydeki bilginin tamaminin Faal Akil tarafindan
insana verilmesi yani insanin bunlar1 elde etmek icin bilissel bir
cabanin icine girmemesi ve bu bilgilerin duyu ve deneyle elde
edilememesinden dolayr mutlak dogru bilgiler olmasidir. Filozofa
gore, insan ancak bu tuar bilgileri elde edip meleke halindeki akil
seviyesine ulastiktan sonra, aklin ticincti asamasi olan bilfiil akil
seviyesine erisebilir.

Insan, Faal Aklin yardimi neticesinde elde ettigi ilk bilgileri
kullanarak, ikinci diistnultrlere sahip olur ve bilfiil akil seviyesine
yukselir. Mantik, matematik, fizik ve metafizik gibi cesitli bilimlere
ait bilgiler de, bu asamada, insanin kendisini bir 6gretim slrecine
sokmasiyla mtimkin olur. Dolayisiyla, bilfiill akil seviyesine ulas-
mada insanin bilgisel bir gayreti s6z konusudur22.

Ancak burada sunu belirtmemiz gerekir ki, teorik aklin tim
asamalar1 boyunca, bir baska ifadeyle insanin bilgilenme stirecinde
nihai noktada bilgiyi veren Faal Akildir. Bilgi s6z konusu oldugunda
insana dusen, ilk dusunulirler kendisinde olusunca, bilingli bir
bilme etkinliginde bulunmasidir. Bttiin bunlardan sonra ancak,
teorik aklin Faal Akilla girdigi iliski (ittisal) bilgiyi aciga cikartabilir,
yani Faal Akil, insani nefse feyezan eder23. Cunk( bilme bir
distinmedir ve “butin dustnmeler (efkar ve teemmtilat) nefsi,
feyezani kabul etmeye hazir hale getiren hareketlerdir’?+. Iste butin
bunlarin olup bittigi akli seviye, bilfiil akil dtzeyidir.

Teorik aklin bilfiil akil diizeyinden sonraki asamasi, mustefad
akil seviyesidir. Bilfiil akil seviyesinde, ciddi bir istek ve arzuyla
cesitli bilimlerde derinlesen insan, belirli bir noktadan sonra Faal
Akil ile iletisiminde -ctinkdi bilgilenmenin her asamasinda bu ilahi
ilke zorunlu bir sart olarak dlistinulmustir- bir aliskanlik kazanir ve
yeni bastan bir 6grenim slreci yasamaksizin bilgiyi kabul edebilir.
Iste béyle bir durumdaki insan “duistintiltir suretleri kendisinde hazir
olarak bulur, onlarn bilfiil distintr ve bu distntstni de bilfiil

21 1bn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 39; en-Necat, s. 165.

22 Farabi, Ideal Deviet, s. 89-90; Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 40; en-Necat, s. 166;
Mebhas ani’l-Kuva’l-Nefsaniyyeti, 168-169.

23 Farabi, Ideal Devlet, s. 88 vd.; Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208.

24 Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208; el-Isarat ve’t-Tenbihat II, s. 393.
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bilir”25. Ayn1 anlamda olmak tizere Farabi soyle demektedir: “Mtinfail
akli butin dustntlidrlerle mukemmellesen her insan, bilfiil
diastnuliar ve bilfiil akil olunca ve kendisindeki dustnulurleri
bilmeye baslayinca, kendisinde bilfiil bir akil meydana gelir ki, bu
akil derece bakimindan munfail akildan daha ytksektir. Maddeden
tamamen ayridir ve Faal Akla daha yakindir. Iste bu akla, miistefad
akil denilir”26.

Esasen insanin Faal akil ile iletisimi, ya da ondan bilgiyi almasi
iki sekilde gerceklesir. Birincisi dolayli bir kabul edistir. Séyle ki,
insan, duyum, muhayyile gibi cesitli bilme araclariyla, duyulur
nesneden tikel formlari soyutlayip akla aktarinca, Faal Aklin nuru,
duyularin akla ilettigi bu tikel form ve anlamlara ve ayni zamanda
akla akar (israk-tecelli); ve akil da bunun sonucu olarak distnu-
ltrlere sahip olur. Bu durum tikel olanin ttimel olana, duyulurun
distnulire dontstirilmesi anlamina da gelmektedir?7.

Aklin bilgiyi Faal Akildan direkt olarak almas: ise, ya maddesel
akil diizeyinden bilfiil akil (Ibn Sina’da bilmeleke akil) diizeyine
yukselirken elde edilen ilk dustnutltrlerde oldugu gibidir ya da
mustefad akil diizeyinde Faal Akilla kurulan yakin iliskideki gibidir.
Cunku filozof ve nebi gibi birtakim insanlar sahip olduklari tisttin
bilgi mekanizmalar: sayesinde, ilahi inayetin bir geregi olarak, bilgiyi
dolayisiz bir bicimde Faal Akildan alabilirler?®. Ibn Sina direkt veya
aracisiz bilgi alisini, atesin dogrudan dogruya ibrigi isitmasini;
dolayh bilgi alisin ise, atesin ibrik araciligiyla suyu 1sitmasini 6rnek
olarak vermektedir29.

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 icinde 6yle kimseler vardir ki, onlar sahip olduklar1 bilgisel
donanimlar ve imkanlar1 harekete gecirmeden 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 tsttintudur.
Maddesel aklin bu durumunu ‘kutsi akil’ olarak isimlendirmek
gerekir. Ve bu (kutsi akil), bilmeleke akil cinsindendir ki o, diger

25 fbn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 40; en-Necat , s. 166.

26 Farabi, Ideal Devlet, s. 105-106. ]

27 1bn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208; en-Necat, s. 193; el-Isardt ve’t-Tenbihadt 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.

29 fbn Sina, Nibtivvdt, s. 42.
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insanlarin ortak olamayacaklar1 gercekten yuksek bir derecedir”sO.
Ibn Sina’min bu ifadeleri de gostermektedir ki, bilginin elde
edilmesinde birtakim insanlar, sahip olduklari duyusal ve akilsal
glclerini, duyulur ve duastunulir objeler tizerine yogunlastirmadan,
herhangi bir biligssel cabanin icine girmeksizin, yani dis ve ig¢
yetileriyle soyutlamalar yaparak kavram ve 6énermeleri yeni bir sentez
ve analize tabi tutmadan ve bu dogrultuda bazi zihinsel strecleri
yasamadan bilgiyi elde etme ve Faal Akil ile iletisime gecme
yetenegine sahip olabilirler. Bu yetenegin en Ustliin derecesi de,
nebilerin sahip oldugu kutsi akil’ seviyesidir3!l. Burada vurgulanmasi
gereken nokta, Farabi’ye gore Faal Akil ile en tist dlizeyde ittisal icin,
teorik aklin tim asamalarinin basariyla gecilmesi zorunlu bir sart
olurken, Ibn Sina icin, béyle bir durum bazi insanlar icin gerekli
degildir.

Her iki filozofta da ntibiivvet mekanizmasinin Faal Akil ve natik
neftsen sonraki U¢lncll unsuru muhayyile yetisidir. Muhayyile
yetisi, onlarin bilgi teorilerinde ve psikolojilerinde asli bir unsur
olmakla birlikte, nibliivvet ya da vahiy 6gretilerinde de 6nemli fonksi-
yonlar tstlenmektedir. insani nefsin bir yetisi olan muhayyile giicii,
insanin bilgi elde etme stirecinde merkezi bir konumda bulunmak-
tadir. Muhayyile yetisinin islevi ve degeri, her iki filozof tarafindan
taktir edilmekle birlikte, bazi yonlerden farkliliklar arzetmektedir. Bu
nedenle bu glcltn psikolojik ve epistemolojik boyutunu, her iki
filozofa gore ayr1 ayr: ele almakta yarar vardir.

Farabi'ye goére “dlisiinen canlinin nefsi, disiinme, arzu etme,
hayal ve duyum giiclerinden olusur”32. Insanin bilgilenme stirecinde
bu gliclerden her biri, kendine 6zgl bir islevi Gistlenmektedir. Duyum
ve distinme glcleri arasinda bulunan muhayyile yetisi de etkinligini,
arzu gucu ile birlikte bu glgclerle iligkileri cercevesinde gercekles-
tirmektedir. Bu yeti, bir yandan duyu gliclerinin kendisine sundugu
duyulur suretler Uzerinde faaliyette bulunurken, diger yandan
distnme yetisine hizmet eder. Duyum gucleri idraklerini gercekles-
tirirken, duyulur nesneyi karsida sart kosarken, muhayyile yetisi
icin bu sart gecerli degildir. Yani o, duyulur nesnenin varliginin
simdi ve burada olmasini sart kosmadan, onlardan duyu gigclerinin
soyutladigr suretleri birlestirip ayristirarak yeni suretler olusturur ve
ayni zamanda bunlart muhafaza eder. Her ne kadar muhayyile
yetisinin idrak ettigi suretler maddeden bagimsiz ise de maddesel
bagintilarindan tamamen arinmis degildirler, yani tikel karakterli-
dirler. Bunun nedeni ise, her ne kadar ruhsal bir yeti de olsa,
etkinliginde bedensel bir varliga ihtiya¢ hissetmesidir, ki bu bedensel

30 Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 219; en-Necat, s. 167.
31 1bn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 220.
32 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 2.
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organ kalptir. Ve duyum gulclerinde oldugu gibi, diger organlara
dagilmis yardimcilar: da yoktur3s.

Muhayyile yetisinin, duyum gugleriyle oldugu gibi, arzu giicti
ve akilla da bir iliskisi mevcuttur. Bilgi s6z konusu oldugunda
duyum, muhayyile ve akil glicleri yeterli iken, bunlarin idrakleri
neticesinde ortaya cikabilecek bir irade ve istek icin arzu glicu
gereklidir. “Cunkt irade, duyusal algi veya tahayyul veya akilsal
kuvvetle idrak edilen bir seyi arzu etme veya ondan kacinma istegi ve
bu seyin kabul mu edilmesi, yoksa red mi edilmesi gerektigi tizerinde
bir karar vermedir”34.

Muhayyile yetisi, her ne kadar ruhsal bir yeti olarak nefsani bir
glc ise de, bedene bagimliligi sebebiyle, akil ile girdigi iliskide,
dustnulurleri duyulur suretlere benzeterek idrak edebilir. Bu durum
soyut varliklarin idrakinde de gecerlidir. Ancak bu benzetme
herhangi bir sekilde degil, distnultir suretlere uygun disecek bir
bicimde olmalidir. Mesela “o, Ilk Neden, cisim dis1 seyleri ve gokler
gibi en Ustlin dltzeydeki akilsallari, gérintist gliizel olan ve en Ustiln,
en mikemmel duyusallarla; en alt, en asagl dizeydeki akilsallar1 da
g6rinist cirkin olan duyusallarla taklit eder”35. Muhayyile yetisinin
bu taklit ve benzetme etkinligi ile diger yetilerin karsisindaki pasif
konumundan kurtulup, kendine 6zgl etkinliginde bulundugu uyku
hali ve buna paralel uyaniklik durumundaki idrakleri, Farabinin
nubuvvet 6gretisinin temelini olusturmaktadir.

Farabi’den daha ayrintili bir idrak teorisi gelistiren Ibn Sina,
bes dis duyuya ilave olarak bes ic duyu daha zikretmektedir ki
bunlar, ortak duyu, musavvira, mttehayyile, vehim ve hafiza gtcle-
ridir. Ona gore i¢ idrak yetileri icerisinde en islevsel olan mtitehayyile
yetisi “hayvani nefse nisbetle hayal kurma (mutehayyile), insani
nefse nisbetle distinme (mufekkire) olarak adlandirilir. Yeri beynin
orta boslugudur. Goérevi, musavvira gictinin korudugu suretlerin
bir kismini baska suretlerle birlestirmek veya ayristirmaktir”se.
Hicbir sekilde duyulur nesneyle karsi karsiya gelmeyen muhayyile
yetisi, sadece ortak duyunun idrak ettigi ve musavvira glcinde
korunan duyulur suretler tizerinde degil, ayn1 zamanda kendisi ve
vehim glici tarafindan idrak edilen ve hafiza gictinde saklanan
anlamlar tzerinde de etkilidir. Bu baglamda o, herhangi bir sureti

33 Farabi, Ideal Devlet, s. 76-77.

34 Farabi, Ideal Devlet, s. 77.

35 Farabi, Ideal Devlet, s. 95, Farabi'nin Faal Akil, teorik akil ve muhayyile yetisi
ile ilgili olarak bkz. Yasar Aydinli, Farabi’de Tanri-Insan Iliskisi, 1z Yayincilik,
Istanbul 2000, s. 67 vd., 88 vd., 136 vd.; Ibrahim Hakki Aydin, Farabi’de Bilgi
Teorisi, Bil Yayincilik, Istanbul 2001, s. 89 vd.

36 [bn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 36; en-Necat, s. 163; el-Isdarat ve’t-Tenbihat II, s. 382;
el-Keramat ve’l-Mu’cizat ve’l-Edcib, s. 227.
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diger bir suretle veya bir anlami baska bir anlamla iligkilendirdigi
gibi, suretler ve anlamlar arasinda da birlestirme ve ayristirma
yaparak yeni idrakler gerceklestirir. Ve bu idraklerin tamami
maddeden ayr1 olup, maddesel bagintilarindan arinmis degildir37.
Farabi’den farkli olarak Ibn Sina, muhayyile yetisinin idraklerini,
kendi disindaki iki glictin, musavvira ve hafiza gliclerinin muhafaza
ettigini belirtir. Ctink®ti ona goére, “idraki gerceklestiren yeti, idraki
koruyan yetiden farklidir”s8. Ayrica yukarida da ifade edildigi gibi,
Farabi'ye goére, muhayyile yetisinin orgami kalp iken, Ibn Sina’ya
gore, bu yetinin organi beyindir.

Muhayyile yetisinin, duyularla oldugu gibi akilla da bir iligkisi
vardir ve bu noktada bu gice, dustinme (mufekkire) glca
denilmektedir. Insanin bilgi olusturmasi stirecinde, sahip oldugu
buttin duyusal glcler gerekli ama yeterli degildir. Her bir duyusal
glic, bilginin olusumunda belirli bir katk: saglamakla beraber, bu
dtizeydeki bilgi tikel karakterlidir ve insani gercek mutluluga
gétiirecek dustintliirler hentiz elde edilmemistir. Iste duyulur olanin
distnilir olana dénustirtilmesi stirecinde muifekkire glicti devreye
girmektedir. Soyle ki, mufekkire yetisi, duyusal gliclerden elde ettigi
tikel suretleri akla aktarir. Ancak bu bilgiler hentiz tikel oldugu icin,
akil giicii onlar1 oldugu sekliyle kabul edemez. Bu noktada, Faal
Aklin aydinlatmasi neticesinde, muifekkirenin akil glicine sundugu
duyusallar, distnultr kilinir. Ayrica aklin, Faal Akildan kabul ettigi
dusunuliar suretler de, duyulur olana doénusttrialirken, yukaridaki
islemin tam tersi islemektedir. Boéylece gerek duyulur olanin
distnulir olana doénusturtlmesinde ve gerekse tam tersi bir
durumda, Faal Akil, teorik akil ve muhayyile yetisi birlikte is
goérmektedirler. Burada Farabi ve Ibn Sina arasinda énemli bir fark
daha aciga cikmaktadir. Bu da, Farabiye gore Faal Akil, muhayyile
yetisiyle direkt iliskiye gecebilirken, bu durum Ibn Sina icin gecerli
degildir. Ona gore Faal Akil ancak kendi cevherine benzeyen bir seyle
iliski kurabilir ki, bu da teorik akildir39.

Buraya kadar yapilan aciklamalarda vahiy ve ntibiivvet meka-
nizmasinin 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

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-Keramat ve’l-Mu’cizat ve’l-
Edcib, s. 227.

39 [bn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 208 vd., en-Necat, s. 193 vd.; el-Isarat ve’t-Tenbihat
II, 393 vd.; Muhayyile yetisinin etkinliginin ayrintili bir analizi i¢cin bkz. Ali
Durusoy, Ibn Sina Felsefesinde Insan ve Alemdeki Yeri, M.U.llahiyat Fakiiltesi
Vakfi Yayinlari, Istanbul 1993, s. 103 vd.
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nasil ele alindiginin tasvir edilmesidir. Bu nedenle 6nce Farabi’nin,
sonra da Ibn Sina’nin konuyla ilgili gériisleri ele alinacaktir.

Farabinin, vahyin mahiyeti ile ilgili gortisleri es-Siyasettil-
Medeniyye ve el-Medinetti’l-Fazila adli eserlerinde farkli tarzlarda ele
alinmaktadir. flkinde, vahiy, felsefi hakikati de icine alacak bir tarzda
incelenirken, ikincisinde daha ¢ok muhayyile yetisinin bir etkinligi
olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Es-Siyase’deki aciklamlara gére 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
kazanmis olur. Bu noktada Faal Aklin feyezani, munfail akla
dolayisiyla da kazanilmis akla ulasir. “Eskilere gore boyle bir kisi,
gercekte htikiimdar (melik) olup, onun vahiy almis oldugu sdéylen-
melidir*#0. Kazanilmis akil seviyesinde, Faal Akidan vahyi alan insan
bir filozof ve ilahi mahiyete blirinmus bir dtisinur olarak karsimiza
cikar+!,

Farabi'ye gore, uygun yaratilisa sahip ve entelekttiel gelisimini
basariyla tamamlayan her bir insan, vahyi, mutlak hakikatin ilahi
kaynag olan Faal Akildan alabilmektedir. Bu nedenle vahye
muhatap olan insanin, tanrisal bir irade tarafindan secildigini ifade
etmek pek mtimkiin gérinmemektedir. Clinkti her ne kadar, insanin
bilgilenme stirecinin tamaminda Faal Aklin etkisi s6z konusu ise de,
eger insan bu surec¢ icerisinde belirli bir cabanin igine girmezse,
boyle bir etkilenme gerceklesmemektedir. O agidan, vahyin alinisinda
is, daha cok insana dismektedir. Ayrica, Farabinin es-Siyase’deki
vahiy ile ilgili aciklamalari, dini mahiyetteki vahiy ile de pek
ortismemektedir.O, daha c¢ok metafiziksel bilginin elde edilmesi
anlamindadir. Zaten bu tir vahyin, kazanilmis akil dizeyinde ger-
ceklesmesi ve kazanilmis aklin, maddesel akil cinsinden kabul
edilmesi de, boyle bir bilgi akisinin, entelekttiel gelisimini tamam-
lamis, kendisini Faal Aklin aydinlatmasina acabilmis her bir insan
icin mUmkiin gértlmesinin nedenidir denilebilir. Farabi de, bu tirde
bir vahiy alisini, 6nce munfail aklin sonra da kazanilmis aklin elde
edilmesiyle basarilacagini bir sart olarak ortaya koymaktadir42.

Farabi'ye gore insan, vahyi, her ne kadar kazanilmis akil
dizeyinde Faal Akildan almis olsa da, nihai noktada vahyi veren
Tanrnidir. Ctinkti “Faal Akil, Ilk sebebin varligindan cikmistir. Bunun
icin Faal Akil aracihigiyla bu insana vahyedenin Ilk sebep oldugu

40 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 45.
41 Farabi, Ideal Devlet, s. 106-107.
42 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 45.
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sOylenebilir”43. Dolayisiyla gercekte insana Tanri vahyetmekte olup,
bunu Faal Akil araciligiyla gerceklestirmektedir.

Farabinin el-Medinetii’l-Fazila’daki aciklamalari, vahyin daha
cok tahayyul fiili etrafinda ele alindigini géstermektedir. Burada
vahyin dini anlaminin rasyonel bir izahinin yapildigini da séylemek
mumkuindtr. Her ne kadar, burada da, insanin vahyi alabilmesi ya
da Faal Akil ile ittisali gerceklestirebilmesi icin, tim entelekttiel
gelisimini basarmis olmasi bir sart olarak zikredilse de, nebinin
aldig: 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, kazanilmis akil Faal Aklin
maddesi kilindiginda ve buttin bunlar bir ve aym 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 ciktiginda, bu insan
kendisine ‘vahiy’ gelen insan olur ve aziz ve ylce Tanri, Faal Aklin
araciligiyla ona vahiy indirir. Béylece aziz ve ylice Tanrn tarafindan
Faal Akla tasan seyi, Faal Akil kazanilmis akil vasitasiyla edilgin akla
ve sonra muhayyile kuvvetine gecirir. Ve bu insan, Faal Akildan
edilgin akla tasan, feyz eden seyle bilge bir insan, bir filozof, tanrisal
nitelikli bir akil kullanan mutkemmel bir distntr; 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”44.

Daha o6nce de ifade edildigi gibi, Farabiye goére, muhayyile
yetisinin, duyum, arzu glici ve akil ile bir iliskisi vardir. Ona gore bu
yeti, duyum glgclerinin kendisine sundugu duyulur suretleri,
maddeden ayr1 ancak maddesel bagintilar: icinde olduklar: gibi idrak
eder. Muhayyile yetisi, hayale dayali iradenin olusumu noktasinda
arzu guclyle de bir iliski icerisindedir. Ayni sekilde bu gli¢c, aklin
hem teorik hem de pratik kismiyla iliskiye gecerek, pratik aklin
kendisine sundugu tikel formlar1 aynen kabul ederken, teorik aklin
kendisine sundugu dustnulirleri taklit ederek kabul edebilir.

Butin bunlarin yani sira muhayyile giicintin Faal Akil ile de
bir iliskisi vardir. Bu iligki, teorik ve pratik akil araciligiyla
dustnuliarlerin muhayyileye aktarilmasi seklinde olabilecegi gibi,
dogrudan dogruya Faal Aklin birtakim soyut hakikatleri muhayyile
glicline aktarmas1 seklinde de gerceklesebilir. Burada sunu
belirtmek gerekir ki, muhayyile yetisi kendisine 6zgi etkinligini —-bu
arada Faal Akil ile olan iliskisini de- duyum, arzu giticti ve akil ile

4 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 45.
44 Farabi, Ideal Devlet, s. 106-107.
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olan irtibatini kopardigi ya da minimum dtizeye indirdigi anlarda
gerceklestirir. Ki bu da ancak uyku haindeyken ortaya cikabilir. Faal
Aklin uyku esnasinda muhayyileye verdigi formlar dogru rtyalar
olarak adlandirilir. Bu idrakler simdiki zamanla oldugu gibi,
gelecekle de iligkili olabilir. Filozofa goére, bir cok insanin uyku
esnasinda elde etigi bu suretler, sinirli sayidaki bazi insanlar
tarafindan uyaniklik aninda da alinabilir. Bunlari digerlerinden
ayiran sey ise, sahip olduklari olagantisti seviyedeki muhayyile
gucleridir. Soyle ki “muhayyile kuvveti bir insanda son derece guclua
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
ugrasmasinin yaninda kendine has fiillerini gerceklestirebilecegi
6nemli 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 cogunu, bu seyi taklit eden gobzle gbérunir
duyusallarla temsil eder. Bu tahayyul edilen seyler kendi paylarina
ortak duyu kuvvetine giderler ve tasavvur (irtisam) edilirler. Ortak
duyu kuvvetinde onlarin imajlar1 (rustim) ortaya cikar ¢ikmaz, géorme
kuvvetinin kendisi bu imajlardan etkilenir (infi’al) ve bu imajlar
orada tasavvur edilirler”45. Goruldugu gibi birtakim insanlar, tstlin
muhayyile gucleri sayesinde, uyaniklik halinde bile Faal Akil ile
iletisime gecerek metafiziksel gerceklikler hakkinda bazi bilgileri
temsili bir bicimde elde edebilirler. Filozofa gore, muhayyile yetisinin
bu olagantisti durumu ancak nebilerde mevcuttur46. Onlarin, bu
gulcleriyle Faal Akildan aldiklar: bilgi de dini anlamdaki vahiydir.

Muhayyile yetisinin, soyut hakikatleri ve diistintiltirler suretleri
olduklarn sekliyle degil de, temsil ve benzetmeler seklindeki idrak-
lerinin vahiy olarak adlandirilmas: neticesinde, nubuUvvet de
metafiziksel bilginin tahayytl glici vasitasiyla yorumlanmis ve
doéntsturtilmis bigimi olmaktadir. Dolayisiyla soyut hakikatlerin ve
distnulirlerin  kazamilmis akil dizeyindeki idraki, gercek felsefe
iken, bunlarin tahayyltl glcd araciligiyla yorumlanmas: ise din
seklinde ortaya cikmaktadir. Farabinin konuyla ilgili su ifadeleri
oldukc¢a dikkat cekicidir: “Simdi varliklarin bilgisi kazanildiginda ve
O0grenildiginde eger onlarin kavramlar akilla kavraniliyor ve kesin
ispatlar araciligiyla tasdik ediliyorlarsa, bu bilgileri icine alan ilim,
felsefedir. Eger onlar kendilerini temsil eden misaller araciligiyla
tahayyul (hayal gticti) yolu ile bildiriliyor ve bu tahayytl ettirilen
seyler ikna yodntemleri ile tasdik ettiriliyorlarsa, eskiler bu bilgileri
icine alan seyi din diye adlandirmaktaydilar... Her ikisi de aymni

45 Farabi, Ideal Devlet, s. 96.
46 Farabi, Ideal Devlet, s. 97.
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konular: icerir ve varliklarin ilkeleri hakkinda bilgi verirler. Ctnkt
her ikisi de varliklarin ilk ilkesi ve ilk nedenle ilgili bilgi verirler ve
her ikisi de insanin kendisi icin varliga getirilmis oldugu nihai amac,
en yuksek mutlulukla diger varliklarin nihai amaclar1 hakkinda bilgi
verirler. Felsefenin buttin bunlarla ilgili olarak akla ve kavramaya
dayanarak bilgi verdigi her seyde, din hayal gliciine dayanarak bilgi
verir’47.

Ibn Sina’nin vahiy ilgili gértsleri, Farabinin ayni konudaki
dustnceleriyle karsilastirildiginda daha ayrintibdir ve fazla
problematik degildir. O, bu konuyla ilgili gértislerini hem Sifa, Necat
ve Isarat gibi sistem eserlerinde, hem bu konuyla ilgili mustakil
risalelerinde ele alip incelemistir. Ibn Sina konuyu temellendirirken,
Farabi’den farkli olarak ayet ve hadislere de muracaat ederek, hem
felsefenin hem de dinin taleplerini karsilamaya calismistir. O, vahye
dair distncelerini daha ¢ok metafizik ve nefs ile ilgili yazilarinda
ortaya koymaktadir. Metafizik acidan, ntiblivvetin sosyo-politik yont,
nefs ile ilgili yazilarinda ise nebinin bilgilenme streci ve vahiy konu
edilmektedir. Ancak konumuz ag¢sindan bizi ilgilendiren nebevi bilgi
yani vahiy kuramidir. Bu nedenle meselenin epistemolojik vechesi
lUzerinde durmak yerinde olacaktir.

Ibn Sina, insanin bilgi elde etme glici ile kendi disindaki
canlilardan ayrildigint1 ve bunun da ‘dGstnen nefs’ olarak
adlandirilan teorik akil ile gerceklestirdigini belirtir. Teorik akil da,
cesitli sekillerde elde ettigi bilgi neticesinde maddesel akildan
kazanmilmis akil diizeyine kadar cikabilir. Bu gelisim strecinde bilgiyi
insana kazandiran giic Faal Akildir. Insanin bilgilenmesi boyunca
kendine dtigen gorev ise, Faal Akil ile ittisale gecebilme adina, sahip
oldugu bilissel donanim ve imkanlar1 harekete gecirmekten ibarettir.
Yani insan, maddesel akil dliizeyinde elde ettigi ilk distnultrlerden
sonra biligssel bir gayret icine girerek kazanilmis akil dlzeyine
yukselir ve Faal Akildan bilgiyi alabilir. Ancak Ibn Sina’ya gore,
birtakim insanlar bdylesine bir slreci yasamadan da, yani hicbir
o6grenim faaliyetinde bulunmadan da Faal Akil ile iletisime gecer ve
bilgiyi kabul edebilir. Bir baska ifadeyle insanlarin bir kism
distiinme araciligy ile bilgiyi kazanirken, diger bir kismi da diistinme
olmaksizin bir anda ve akli bir kesinlik icerisinde bilgiyi kazanir. Bu,
sezgi glcliniin maksimum duzeyini ifade eder. Bu yetenege sahip
insanlar sanki her seyi kendiliginden biliyor gibidir. Bu insanlarin

47 Farabi, Mutlulugun Kazanumast (Tahsilu’s-Sa’ade), (Ceviren Ahmet Arslan),
Vadi Yayinlari, Ankara 1999, s. 90-91. Farabinin vahiy 6gretisi icin ayrica
bkz. Yasar Aydinh, age, s. 129, Omer Mahir Alper, Islam Felsefesinde Akil-
Vahiy Felsefe-Din lliskisi, Ayisig Kitaplar, Istanbul 2000, s. 117 vd.; Ibrahim
Hakki Aydin, age, s. 143 vd.; .Herbert A. Davidson, age, s. 54 vd.
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sahip olduklar1 bu akli derece ‘kutsi akil’ olarak adlandirilmakta ve
nubtivvetlik mertebesine tekabul etmektedir 48.

Nebinin sahip oldugu bu o6zel yetenegin daha iyi anlasilmasi
icin, filozofun, bilginin nasil kazanildigina dair distncelerinin bir
baska yonden tahlil edilmesi gerekir. Ayni anlamda olmak tzere
ozellikle sezgi kavraminin mabhiyetini burada zikretmek, kutsi aklin
anlam ve islevi acisindan o6nemlidir. Ibn Sina’ya gore bilginin
kazanilmas: “ya dlisinme, ya sezgi, ya da anlama ile gerceklesir”+°.
Ona gore “dustnme, nefsi, feyezani kabul etmeye hazir hale getiren
hareketlerdir”s0. Bu hareketler ise, duyularin akla ilettigi suret ve
anlamlar kavramlara déntstlirme ve bunlarla énermeler olusturma
tirtinden etkinliklerdir. Ancak boyle bir etkinlik neticesinde Faal
Akil bilgiyi verebilir. Bu nedenle diisinme, bilgiyi arama cabasidir.
Sayet insan kendisini yogun bir sekilde béyle bir ¢aba icine sokarsa
Faal Akil ile ittisali gerceklestirip bilgiyi elde edebilir.

Filozofa gore bilginin bir diger elde edilis yolu sezgidir. “Sezgi
(hads), zihnin kendisiyle orta terimi (bilgiyi) elde ettigi fiilidir”5!. Bir
baska tanim da soOyledir: “Sezgi orta terimin bir anda zihinde yer
etmesidir”s2. ik tanimda zihnin her tirlii eylemi sezgi iken, sonraki
tanimda sezgi daha 6zel bir anlamdadir. Birincisi dlisinmeyi de i¢cine
alirken, ikincisinde dustnme olmaksizin bilginin alinmasi so6z
konusu edilmektedir. Bu tirden bir sezgi ancak birtakim insanlar
icin gecerlidir ve bunlar ya kazanilmis akil diizeyine ulasmis filozoflar
ya da nebilerdir. Burada dikkat edilmesi gereken nokta, nebinin
entellekttiel gelisim asamalarinin hi¢ birisini gecmeksizin béyle bir
yetenege sahip olmasidir ki, iste Ibn Sina’nin kastettigi ‘kutsi giic’
budur. Bu glice sahip olan nebi de diledigi zaman Faal Akil ile
ittisale gecip, cok kisa bir stirede bilgiyi oldugu gibi alir.

Ibn Sina'ya gére kutsi akil “bilmeleke akil cinsindendir ki o,
diger insanlarin ortak olamayacaklar1 gercekten yliksek bir dere-
cedir”s3. Kutsi aklin, meleke halindeki akil cinsinden kabul edilmesi
birkac yoénden Ttizerinde durulmasi gereken bir konudur. Ilkin,
maddesel aklin Faal Akildan elde ederek meleke halindeki akil
seviyesine c¢iktig1 ilk dustnultirlerin mutlak dogru bilgiler olmasi
gibi, nebinin Faal Akildan aldig1 vahiy de mutlak hakikati ifade eder.
Diger yandan nasil ki, meleke halindeki akil seviyesinde ilk
dustnulirlerin alinmasinda insanin bir gayreti s6z konusu degilse,

48 1bn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 219 vd.; en-Necat, s. 167.

49 Tbn Sina, es-Sifa, Mantik III, Burhan, nsr. Ebu’l-Ala el-Afifi, Kahire 1954, s.
60.

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

51 Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s.219; en-Necat, s. 167.

52 Ibn Sina, el-I[sarat ve’t-Tenbihat II, s. 393.

53 Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 219.
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nebi de her hangi bir caba icine girmeksizin vahyi kabul etmektedir.
Dolayisiyla buradan, nebinin sahip oldugu vahyin tamamini, kendi
imkanlariyla olusturamayacagi sonucu cikmaktadir. Ki bu da,
vahyin muhatabinin Tann tarafindan secildigini géstermektedir. Ibn
Sina acikca ifade etmese de, kanaatimizce ona gore ntibtvvet kesbi
degil, vehbidir.

Nebi, hem sahip oldugu kutsi glic, hem de bu gic ile bilgiyi
alma noktasinda diger insanlardan ayrilir. O, Faal Akildan feyezan
eden bilgilerin tamamini ya bir defada veya belirli bir zaman dilimi
icerisinde direkt olarak elde etmektedir. Iste onun bu cercevede
aldig1 bilgi vahiydir54. Bu ayni zamanda nebinin kutsi akli ve Faal
Akil arasindaki maksimum iliskinin de adidir. “Béyle bir nefs sanki
kibrit, Faal Akil da ates gibidir. Ve Faal Akil aniden onu tutusturur
ve kendi cevherine dontstirtrss”.

ibn Sina’ya gore, Faal Aklin sahip oldugu bilgi, hicbir sekilde
harf ve kelimelerle ifade edilmemis, ibarelere déokilmemis, sayisallik
ve cokluktan uzak bir anlamlar buttintdtr. Ki bu, ayni1 zamanda
Allahin kelam sifatina karsihik gelmektedir. Bu karakterdeki
anlamlar, nebinin kutsi aklina akinca (ilka), nebi, bu giicti ile onlari
distnultr kilar. Bundan sonra bu bilgiler, hayal glicii vasitasiyla
harf ve kelimelere déntistiirtilerek, mesela Ibranice ve Arapca olarak
ifade edilir. Bu bilgiler bir kaynaktan cikmis olmakla birlikte, farkli
dillerde formtle edilebilirler. Boylece vahiy melegi goértltp, sesi de
isitilmis olur. Dolayisiyla nebi 6nce bilir, sonra bu bilgileri duyulur
olana donusturtr. Filozof ise, 6nce duyulur olandan hareketle
yetkinlesir, sonra da hakiki bilginin kapisi kendisine acilir36.

[lahi kelamin, nebi tarafindan elde edilmesinde, onun hem
kutsi akli, hem de muhayyile yetisi beraberce is gérmektedirler.
Muhayyile yetisinin bu noktada tustlendigi gorev, ilahi kelamin
sembollerle ifadesinde ortaya cikmaktadir. Ctinku ilahi inayet geregi
duyulur ve diastnultir diinyanin i1slahini siyaset ve ilimle gercekles-
tirmeyi amaclayan nebi, Tanridan, Faal Akil araciligiyla aldig1 bilgiyi
“uygun bir anlatim tarzinda (ibaretiin istasvabet)” insanlara
anlatmakla yuktmludars?. ‘Uygun bir anlatim tarzi’ nebiye indirilen
vahyin hangi 6zellikte olmas1 gerektigini ifade etmektedir. Bu 6zellik,
vahyin, insanlar tarafindan anlasilabilir ve kabul edilebilir nitelikte
olmasi anlamina gelmektedir. Ozellikle Tanr1 ve ahiret hayati gibi
soyut gerceklikleri ifadede ve bu konularda insanlari ikna etmede,
devreye nebinin sahip oldugu tstlin muhayyile yetisi girmektedir.

54 [bn Sina, Niibtivvdt, 45, 47.

55 Ibn Sina, Risale fi’l-Fiil vell-Infial ve Aksamiha, nsr. Seyyid Zeynelabidin
Musevi, Mecmu’ Resail, Haydarabad h. 1354, s. 4.

56 [bn Sina, Risaletii’l-Arsiyye, s. 36.

57 fbn Sina, Ntbtivvdt, s. 47.
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Burada sunu belirtmek gerekir ki, insanin bilgilenmesi ya
fiziksel = olandan  metafiziksel olana, yani duyulurlardan
dustnuliarlere ya da metafiziksel olandan fiziksel olana dogru
gerceklesir. Bu ikinci durumda insan, bilgiyi Faal Akildan teorik
aklina, oradan da muhayyile yetisine aktararak, dustunultr olam
duyulur kilar. Bu durum bilincli bir bilgilenme stirecidir ve belirli bir
noktaya ulasmis herkes icin gecerlidir. Ancak muhayyile yetisi
oldukca fazla islek olan bazi kimseler, duyularin, bu gtct etkin-
liginden alikoymadigi zamanlarda yani uyku halinde bilgiyi elde
edebilirler, ki bu, gercek rtyadir. Bu durum, o kimselerde uyaniklik
halinde de gerceklesebilir. Yani onlar uyanik iken dahi, duyularin
muhayyile glictine etki etmesine izin vermezler ve metafizik aleme ait
bilgileri tahayytl edip, simdiki ve gelecek zamanda gerceklesecek
olaylarin bilgisine vakif olabilirler. Nebinin muhayyile gtici bu
ozelliktedir58. Nebi sahip oldugu bu gtic ile, Faal Akildan kutsi gticti
ile elde ettigi bilgilerin bir kismini duyulur formlara déntsttrebilir.
Vahyin, sembol ve benzetmelerle ifade edilmesi bu anlamdadar.

Filozofun, vahyin temellendirilmesinde, nebinin muhayyile
glicline vurgu yapmasi baska yonlerden de o6nemlidir. Onlardan
birisi, goksel nefslerin tikel bilgilerini bu glicin kabul ettigidir.
Goksel nefsler, kendilerinden derece bakimindan Ustlin olan soyut
akillarin ttimel bilgilerinden farkli olarak, tikel karakterli birtakim
bilgilere sahiptirler. Bu nefsler, her ne kadar ontolojik olarak ay alt1
alemin cisimsel varliklar1 Uzerinde etkili iseler de, 6zellikle tikel
anlamlar (el-maanii’l-cliz’iyye) Gizerinde de tasarruf sahibidirlers. Bu
tasarruf, nebinin sahip oldugu muhayyile glicti vasitasiyla bazi gaybi
bilgilerin elde edilmesi seklinde ortaya c¢ikmaktadir. Bu durum
nebini ayirtedici bir 6zelligi olan mucizenin bir ¢esidiyle de dogrudan
iligkilidir. Ctinkti “mucizenin bu cesidi tahayydl glicinin Ustin-
laguyle ilgilidir. Ctink( yetenekli olana, gecmisteki ve halihazirdaki
olaylar1 tahayyulti ve gelecekteki olaylarin hentiz ortada olmayan
bilgilerine (mugayyebat) ulasmayr mimkin kilan seyler verilmistir.
Uzun zaman 6nce gerceklesmis olaylarin ¢cogunun bilgisi kendisine
verilir, o da bunlar1 haber verir. Yine gelecekte gerceklesecek olan
olaylarin bilgisi kendisine verilir; bunlarla da (insanlar) uyarir”e0.
Gaybi bilgi mucizenin bir cesidi olarak kabul edilmekte ve bu da
gecmis, simdi ve gelecekteki tekil olaylarin bilgisiyle iliskilendiril-
mektedir. Bu konuyla ilgili olarak filozof, gecmis peygamberlerin
hayatlar1 ile ilgili bilgilerin nebiye verilmesi, Necasi’nin 6limu ve

58 Ibn Sina, es-Sifa, Nefs, s. 154 vd. )

59 Ibn Sina, es-Sifa, llahiyat II, s. 436-437 Risale fi’l-Fiil ve’l-Infial ve Aksamiha,
s. 4 vd.

60 Tbn Sina, Risale fi’l-Fiil ve’l-Infial ve Aksamiha, s. 4 vd.
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Rumlarn ileriki bir tarihte galip gelecekleri gibi O6rnekleri vermek-
tedir6!.

Ayni sekilde mucizenin diger bir cesidi de yine vahiyle alaka-
lidir. Bu tir mucize “bilginin Gstinltguyle ilgilidir. Cinkd yetenekli
(mtsteid) olana, insani 6grenme ve 6gretme olmaksizin bilginin en
Ustlini verilir. Boylece o, Allahin diledigi kadariyla, sahip oldugu
insani glic oraninda gercek Tanriyi, meleklerin tabakalarini, yarat-
tiklarinin diger sifatlarini, mebde ve meadin keyfiyetini ve bunun gibi
bir cok seyi kusatici bir sekilde bilir"62. Bu ifadelerden de
anlasilmaktadir ki, nebinin sahip oldugu kutsi gii¢ ile Faal Akildan
aldig1 vahiy, bir tlir mucize olarak telakki edilmektedir.

Son olarak sunu ifade edebiliriz ki, Ibn Sina’ya goére vahiy,
nebinin hem kutsi akli hem de muhayyile glicti ile elde ettigi bir
bilgidir. O nedenle vahiy tecriibesi, sadece hayale dayali bir etkinlik
olmayip, daha cok kutsi aklin bir islevi olarak degerlendirilmektedir.

Buraya kadar yapilan aciklamalarda sonra, Farabi ve Ibn
Sina’nin vahiy kuramaiyla ilgili olarak sunlar soéyleyebiliriz: Farabi’ye
gore vahyin iki anlamindan bahsetmek muUmkindir. Bunlardan
birincisi teorik aklin butiin asamalarini gecmis 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 tur bilginin sosyo-politik bir icerige sahip olmasi
gerekmez. O epistemolojik karakterlidir ve bireysel bir tecrtibedir.
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
gore, nebi, diger insanlarin sahip olamayacag: bir akli gltice sahiptir
ve bu glic ile vahyi Faal Akildan almaktadir. Dolayisiyla insanin
kabul ettigi bilginin vahiy olmasinin temel sarti, ona gére, bu glice

61 [bn Sina, Risale fi’l-Fiil ve’l-Infial ve Aksamiha, s. 4.

62 Tbn Sina, Risale fi’l-Fiil ve’l-Infial ve Aksamiha, s. 4. Tbn 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)”, “Yagi, neredeyse kendisine degmese dahi 1sik verir (Nur 35)” gibi
ayetlerle; “Ruhu’l-Kuds kalbime ilham etmistir ki, hi¢c kimse rizkim
tamamlamadan 6lmeyecektir”, “Salih kimsenin sadik rtiyasi, ntibtvvetin kirk
alt1 ctiztinden bir clzdur”, “Bana az s0z ile ¢cok sey ifade etme (cevamiu’l-
kelim) glict verildi” seklindeki hadisleri, nebinin bilgiyi Faal Akildan almas1 ve
Ustlin bir akil ve muhayyile glictine sahip olmasi seklinde yorumlamaktadir.
Bkz. Ibn Sina, Risale fil-Fiil ve’l-Infial ve Aksamiha, s.3- 4; Ibn Sina’nin
nibuvvet ile ilgili diistinceleri icin ayrica bkz. Omer Mahir Alper, age, s. 190
vd.; Farabi ve Ibn Sina’nin vahiy anlayslarinin ayrintili bir analizi icin bkz.
Fazlurrahman, Prophecy in Islam: Philosophy and Orthodoxy, London 1958, s.
30 vd.
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sahip bulunmaktir. Bu glic, nebiye Tanr tarafindan bahsedildigi
icin, nebinin Gmmi olas1 anlasilabilir bir durumdur. Nebi bu giicu ile
aldig1 bilgileri, sahip oldugu konum ve goérev geregi, muhayyile
glicliinin de ise karismasiyla sembollerle ifade etmektedir. Her iki
filozofa gore de felsefi olan ile vahye dayanan din, bir ve ayn1 hakikati
farkli Gisluplarla dile getirmektedirler. Yine her iki filozofa gore, gerek
filozofun gerekse nebinin epistemolojik olarak ytikselebilecekleri en
son nokta, Faal Aklin makamadar.
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